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APRESENTACAO

DIS-PENSANDO O OCIDENTE

O pensamento latino-americano tem sido atravessado
pela ambiguidade inerente a sua participagao periférica
na modernidade ocidental. Aqui, as linguas hegemonicas
foram herdadas da Europa, bem como o seu sistema de
direitos e de producdo cientifica, padrdes estéticos e morais.
No entanto, também somos fortemente influenciados pela
cultura amerindia e africana. Por certo, nossas profundas
contradi¢des e desigualdades devem-se, em grande medida, a
esse paradoxo. Apesar disso, ainda hoje, temos a sensagao de
que parte significativa da produ¢ao académica hegemonica
(ainda mais na filosofia) passa ao largo dele.

Como afirma Serge Latouche, todo o planeta é acossado
por um processo progressivo de ocidentalizagdo. O que
significa esse processo e o que significa o “Ocidente” que
progressivamente avanga, junto com ele? Como ele afeta o
nosso modo de pensar e sentir ou, inversamente, de que forma
ainda sao possiveis outras praticas que dialoguem, negociem,
enfrentam ou rompam com o modo de sentir e pensar
ocidental? Foi em torno destas questdes que propusemos o
dossié “Dis-pensando o Ocidente”.

Naturalmente, as respostas possiveis dependeriam da
apropriacao de cada autor, inclusive no que diz respeito ao
significado de “dis-pensar”. O hifen do neologismo pretendia
convidar, com jeito de uma brincadeira, a possibilidades
que vao desde um radical “dispensar” (seria possivel?) a um



novo pensar (um pensar “pelo avesso’, talvez?), que enfrenta
a tensdo entre o conservar e o superar. O “dis-pensar” ndo
poderia, assim, funcionar como uma espécie de Aufhebung
amerindio?

Filipe Ceppas, por exemplo, refletiu sobre a imagem do
“indio tecnizado” produzida por Oswald de Andrade. E mostra
como, nela, somos convidados a reconsiderar o modo como o
Ocidente compreende a si mesmo e aos povos indigenas, em
alguns dos seus paradigmas mais fundamentais.

Santiago Castro-Gomez, por sua vez, questiona certa
teoria critica “desde a América Latina” em sua pretensdo de
negar a nogdo, supostamente ocidental, de universalidade.
Mostra, inversamente, que a defesa dos particularismos tende
a ser paradoxalmente uma defesa reaciondria. O grande
desafio para combater o colonialismo e o eurocentrismo
seria denunciar a universalidade “incompleta” europeia, sem,
no entanto, rechagar a ideia de universalidade em si, e seu
objetivo ultimo, que ¢ a luta contra a desigualdade.

Julio Cabrera questiona duas convic¢des basicas do
filosofar académico atual: o que ele chama de exigéncia de
exaustividade e exigéncia de frieza vital. Em contraposicao a
esta visao, traz o olhar de Oswald de Andrade, que enfrentaria
a exigéncia de exaustividade por meio da antropofagia, e o
de Raul Seixas, que se oporia de modo vivido a exigéncia de
frieza vital. Em ambos os casos, como modelo de rejei¢do do
pensamento hegemdnico europeu.

Murilo Seabra, Laura Tolton e Luke Predengast discutem
os resultados de uma pesquisa empirica num campo ainda
pouco explorado, nomeado como filosofia experimental.
Nesta pesquisa, mas também a partir do dialogo com diversos



autores, discutem e demonstram uma preferéncia irrefletida,
nos departamentos de filosofia brasileira, por autores
europeus.

Valendo-se de uma perspectiva tedrica ancorada em
conceitos que desenvolve em suas pesquisas, Laurenio Sombra
articula a nogdo de Ocidente, sua génese e desenvolvimento
historico, bem como os diversos processos de inclusao-
exclusdo que ela enseja — o que ele nomeia paradoxo da
modernidade —, com as contradi¢des e armadilhas da pratica
tiloséfica latino-americana.

Flavia Pita reflete, a partir de um caso concreto, os
efeitos da colonialidade do poder (nogao de Anibal Quijano)
no Direito brasileiro, especialmente no caso de coletivos de
trabalhadores de Economia Popular e Solidaria. Mostra como,
diante das estruturas juridicas “colonizadas”, nos colocamos
diante do desafio de descolonizar o direito.

Jenifer Olarte Mesa e Juan Cepeda H. pensam, numa
profunda articulagao entre filosofia e poesia, a possibilidade
de uma ontologia latino-americana, a partir de um sentipensar
ontolégico, evocando as tessituras de tecelds, camponesas e
indigenas. Para tanto, partem de Aristoteles e Heidegger, e
desaguam no pensamento de Rodolfo Kusch, apresentando os
resultados do grupo de pesquisa Tlamatinime.

Pedro Augusto Gongalves questiona a radical separagdo
entre humanos e animais, no discurso filoséfico ocidental
da modernidade, tendo Kant como o seu mais notavel
representante. Mostra, em sua investiga¢gdo, como essa
separac¢do é correlata a outros modos de colonizagao, racismos
e sexismos da modernidade.



Paulo Renato Vitdria inspira-se em uma afirmac¢do do
ex-presidente Barack Obama para questionar a visdo norte-
americana de democracia e direitos humanos, sob uma
perspectiva descolonial. Nesta analise, tenta desmontar o
mito do “excepcionalismo” estadunidense que lhe dd uma
suposta prerrogativa de encarnar os valores mais nobres da
humanidade.

Orlando Calheiros parte de uma experiéncia pessoal para
pensar os efeitos, naantropologia, de certa arte de interpretagdo
tipicamente nietzschiana. A partir desses efeitos, no¢gdes como
“observador” e “observado’, “etndgrafo” e seu “outro” ficam
profundamente borradas, apontando para uma antropologia
que se mostra ciéncia social do observado e do observador,
espaco de reintegracdo e didlogo com os que, antes, “deveriam
ser excluidos do ato de pensar, aqueles que da perspectiva do
ocidente estariam além e aquém da razao”.

Margarida Paredes igualmente parte de uma experiéncia
pessoal, neste caso da propria biografia. Sendo portuguesa
e tendo participado da luta de liberta¢do anticolonial em
Angola, ela reflete sobre sua multipla condigao de guerrilheira,
escritora e antropologa, numa articulagao complexa da teoria
feminista e pds-colonial.

Finalmente, o dossié é concluido com uma experiéncia
efetiva de sentipensar ontoldgico: um poema filoséfico de Juan
Cepeda H., que articula sensivelmente uma ontologia latino-
americana, num didlogo que passa por Platao, Aristoteles e
Heidegger, e chega a Rodolfo Kusch. Mas que, acima de tudo,
pensa-reflete o modo de ser andino.

Nao é possivel tracar uma sintese de contornos nitidos
destes olhares e sensibilidades. A aventura que se propos



exigia mesmo tintas impressionistas, a desafiar modos de
entrever novas luzes, novas sombras, novas cores. E possivel,
no entanto, distinguir algo em comum em todos que acolheram
o convite: uma intranquilidade em nossas relacdes com o
Ocidente — eventualmente, uma indigna¢ao, de algum modo
sempre uma esperan¢a quanto a possibilidades renovadas de
pensar e agir.
Nesse momento, nao ¢ pouco.

Laurenio Sombra
Flavia Pita
Organizadores






DIS-PENSANDO O OCIDENTE: O INDIO TECNIZADO

Filipe Ceppas'

RESUMO: A imagem oswaldiana do “indio tecnizado” nos
convida a reconsiderar criticamente, e de modo radical, certas
premissas com as quais o Ocidente se compreende a si mesmo
e compreende os povos indigenas. Com esta imagem, Oswald
propde uma possivel sintese de aspectos civilizacionais
dinamicos do Ocidente e das culturas amerindias. Proponho
rever algumas ideias de Oswald de Andrade, subjacentes a
tese do “Indio tecnizado”, em confronto com alguns aportes
da antropologia, com o objetivo de reforcar a pertinéncia
desta reconsidera¢do critica do “Ocidente” a partir da

antropofagia.

PALAVRAS-CHAVE: Indio Tecnizado; Oswald de Andrade;
Antropologia.

RESUME: Limage du “indio tecnizado” (“T'indien high-
tech”) nous invite a reconsidérer de facon critique et
radicalement certaines suppositions avec lequelles I'Occident
pense soi-méme et les peuples indigénes. Avec cette image
Oswald propose une synthése des aspects dynamiques et
civilisationnelles d’Occident et des cultures amerindiénnes.
Je propose dexaminer quelques idées d’Oswald de Andrade

«s

sous-jacentes a la thése du “indio tecnizado” et les confronter



DIS-PENSANDO 0 OCIDENTE: 0 iNDIO TECNIZADO

a des contributions de l'anthropologie afin de renforcer la
pertinence de ce réexamen critique d’Occident a partir de

I'anthropophagie.

MOTS-CLE: 'indien High-tech; Oswald de Andrade; Anthropologie.
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Nao tivemos especula¢do. Mas tinhamos advinhacio.
Tinhamos Politica que é a ciéncia da distribuigéo.

E um sistema social-planetério.

Oswald, Manifesto antropéfago

APRESENTACAO

A narrativa mais consensual acerca do surgimento da filosofia
apresenta o exercicio do Ildgos entre os gregos como um
processo em que descrigdes e explicagdes acerca da natureza e
da experiéncia humana se independizam, em grande medida,
da autoridade dos elementos sobrenaturais presentes nos mitos.
Isto teria se dado sobretudo em funcao da radicalizagdo do uso
politico da palavra, no contexto em que o poder soberano do
basileus perde prestigio e o debate publico na pdlis o substitui,
enquanto instdncia definidora da lei. A lei escrita tem como
principal fun¢ido conter o excesso, a hybris, a desmedida na
esfera do comportamento e da riqueza. Jean-Pierre Vernant
mostrou como o surgimento do “pensamento grego” esteve
relacionado, dentre outros aspectos, a necessidade de controlar
a riqueza.? Além da escrita, que fixa nao apenas cada lei, mas a
propria ideia de uma lei entao acessivel a todos, ha o monopdlio
da moeda pelo Estado. A moeda, que materializa a ideia de justa
medida, teria sido responsavel por possibilitar que a Grécia
entrasse numa “profunda transformacao [orientada] no sentido
do mercantilismo”, permitindo “estabelecer entre realidades
diferentes uma medida comum e igualar assim o intercambio
como relagdo social” (Vernant, 1986, p.67).

19
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Nada disso parece errado, mas os valores e significados
que costumam estar associados a essas inovagdes precisam ser
reavaliados criticamente. Tudo se passa como se este momento
representasse ndo apenas uma ‘conquista da humanidade”
—da mesma importincia que, por exemplo, a técnica de
secagem da mandioca-brava ou a fundi¢ao do ferro—, sendo
algo incomensuravelmente mais valioso, que diria respeito a
propria esséncia do ser humano, ou a parte mais digna daquilo
que poderia vir a ser a sua existéncia. Associa-se a isso a ideia
mesma de ciéncia, de episteme, como a explora¢do de uma
medida intrinseca a ordem do mundo, possibilidade de pensar
uma ordem ou principio (arché) que governa os fenomenos.
Nessa grande narrativa ocidental das origens da filosofia, a
razao ela mesma (e ndo apenas “a filosofia”) seria filha da
cidade grega, da democracia; ambas, razdo e democracia, se
retroalimentariam e constituiriam, grosso modo, a dignidade
do ser humano, o que teria possibilitado que nos afastassemos
da barbarie, da violéncia.’

Sao muitas as perspectivas que nos for¢am a reavaliar esta
narrativa. A comegar pela histéria do Ocidente, que nos leva
a crer que a justa medida nunca foi, precisamente, justa —e
que, como Foucault ndo cansou de mostrar, nossas nogoes
de justica e as analogias entre a ordem intrinseca do cosmos
(natureza) e a ordem social, assim como a prépria distingao
natureza-cultura, sao, no minimo, problematicas—; que as
sociedades ocidentais foram também (e ja, desde sempre,
na Grécia) sociedades constituidas na e pela violéncia, pela
desordem, pela desigualdade; e que isso ndo é mero resultado
de uma certa impoténcia da razdo diante de obstaculos
externos de todo tipo, mas algo que lhe diz intrinsecamente

20
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respeito (tema abordado pelo préprio Vernant em suas obras
sobre o mito e a religido na antiguidade). A tudo isto dever-
se-ia associar, ainda, a classica consideracao filosofica acerca
da “dimensdo faustica” da ciéncia. Num de seus fragmentos
publicados postumamente, Nietzsche sentencia: “o objetivo
da ciéncia é aniquilar o mundo” (Nietzsche, 2005, p.5).

A problematiza¢ao dos sentidos da democracia, da razao,
da ciéncia, do progresso tecnocientifico, encarnados na ideia
grega, mais geral, mais ou menos arquetipica, de uma “razao
da medida” (indissociavel das ideias do bem, do belo e do
verdadeiro) como sendo o préprio do ser humano, se deu, é
certo, no ambito da filosofia, ja com os céticos e os cinicos,
com Montaigne, Rousseau, Nietzsche, entre outros. Foram
porém os “outros do europeu” —os indios e seus costumes,
descritos por viajantes e colonizadores, mais tarde traduzidos,
analisados, hiperinterpretados pela antropologia (mas
também, desde sempre, os africanos, os drabes, os orientais,
em toda a sua diversidade; os “barbaros” em geral)— que
apresentaram o maior desafio desta identifica¢do da esséncia
do humano com uma “racionalidade” codificada pelas ciéncias
e a filosofia ocidentais.*

Os indios constituem um tal desafio, em especial, porque
vivem em comunidades aparentemente em tudo diferentes,
sem Estado (ou, antes, contra o Estado) e sem escrita (ou,
antes, com outros cédigos e inscrigdes). Durante muito tempo se
imaginou que os indios (os “selvagens”) viviam num estagio de
atraso com relacdo ao ocidente, que o pensamento dos indios
era pré-logico, animista, entendendo o termo num sentido
pejorativo, sindénimo de “supersticioso”. Isso e a auséncia de
escrita e do Estado os colocariam num “estagio inferior” ao

21
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do Ocidente e da propria ideia de humanidade, identificada
“em sua esséncia” com capacidades “superiores”, e nao apenas
com o uso da linguagem, mas com o bom uso, o uso racional,
nao religioso, nao supersticioso, da linguagem. O ser humano
seria, essencialmente, um animal racional —e sobretudo
mais racional do que animal. Os indios, e quaisquer outros
que se afastem desse uso da razdo (abstraindo o fato de que
essa “razao ocidental” é também sempre multipla, disputada,
antindmica, etc.) seriam incapazes, portanto, de aceder a
uma organiza¢do social, cultural, econémica e politica mais
complexa, mais diversificada, ou menos “barbara”.

A seguir, veremos algumas das ideias de Oswald de
Andrade que giram em torno da imagem do indio tecnizado,
questionando-as a partir dos aportes da antropologia. Com a
antropofagia, Oswald desenvolveu uma plataforma filoséfico-
literaria capaz de tensionar ao maximo as questdes acima
esbogadas. A imagem do indio tecnizado propde uma possivel
sintese de aspectos civilizacionais dindmicos do Ocidente e
das culturas indigenas. Esta ¢ uma formulagdao que pode nos
estimular a avancar no embate entre filosofia e antropologia,
na perspectiva de repensar e, quem sabe, contribuir para
“dispensar” (ou “superar”? ou “reconfigurar”?) “o Ocidente”.

PREMISSAS

Ja no Manifesto antropdfago, lancado em 1928, Oswald
de Andrade se insurge contra a inadequagdo do “esquema
conceitual” que identifica o préprio do ser humano com a
razdo, o Direito e a democracia (“Perguntei a um homem o

22
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que era o Direito. Ele me respondeu que era a garantia do
exercicio da possibilidade. Esse homem chamava-se Galli
Mathias. Comi-0”). Mas foi a partir do texto A crise da filosofia
messidnica, de 1950, que o autor sistematizou minimamente
algumas ideias que fariam da antropofagia uma perspectiva
tilosofico-literaria, ou uma Weltanschaaung. E a tese deste
texto é, em resumo, a defesa da superagdo do “capitalismo
patriarcal” pelo retorno a um matriarcado comunista, na
forma de uma sintese dialética, cuja imagem ¢é a do indio
tecnizado. Podemos comecar discutindo esse elemento
“hegeliano” ou “marxista” do texto, que é um de seus aspectos
estruturais mais problematicos, na medida em que compode
uma narrativa totalizante, global, enquanto perspectiva
evolutiva determinista, redutora, simplificadora da histéria: o
matriarcado como tese, o patriarcado como antitese e o indio
tecnizado como sintese. A fonte principal do texto, neste
sentido, é olivro de Engels, A origem da familia, da propriedade
privada e do estado, que entretanto parece nao poder servir de
base para a generalizacao do esquema proposto por Oswald.

Para comegar, o que Engels assume como “matriarcado”
(das Mutterrecht) é, em diversos momentos, apenas a ideia
de sociedades matrilineares. Isto ¢, apesar de, em alguns
momentos, se referir diretamente as teses do Bachofen, na
maior parte das vezes Engels ndo esta se referindo a uma época
em que as mulheres dominariam, de algum modo, porque
ninguém sabia de quem era o filho. Em Engels, estamoslidando
ja com uma quantidade enorme de informagdes histéricas
e etnograficas, que menos auxiliam do que dificultam uma
visao de conjunto. E muitos dos dados etnograficos por ele
utilizados sdo em grande medida defasados. “Defasado”
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ndo quer dizer necessariamente errado; quer dizer que se
avan¢ou muito mais no que diz respeito ao conhecimento das
especificidades das inimeras sociedades pesquisadas.

Um dos motivos pelos quais Lévi-Strauss é referéncia
incontornavel nesse debate é sua conviccdo acerca da
impossibilidade de se encontrar principios que descrevam,
resumam ou expliquem globalmente a complexidade do
funcionamento que seja somente de um conjunto restrito de
grupos sociais indigenas mais ou menos semelhantes. Se cada
sociedade tem a sua especificidade, é possivel compara-las e
identificar suas estruturas gerais, a partir, por exemplo, das
relagdes supostamente homeostaticas entre narrativas miticas,
totemismo e sistemas de parentesco. E isso seria o maximo a
que poderiamos aspirar.

Levando em conta apenas os contributos de Engels e
Lévi-Strauss, somos for¢ados, de imediato, a suspeitar do
“gesto filosofico” de Oswald, que pretende extrair leis ou
regularidades de dados bastante genéricos, inespecificos,
acerca das sociedades ou das civilizagdes. As informacgoes
que Oswald dispunha vinham, basicamente, de Nietzsche,
Morgan, Frazer e Engels. Abstraida a crenga num certo
“progresso dialético”, resta a intuicao de que o matriarcado
e a ode ao dcio tem algo importante a nos dizer. Se tomamos
a obra de Pierre Clastres como parametro de comparagao
(veremos sua importinca para esse debate a seguir), ndo se
trata de idealizar as sociedades indigenas, “sem Estado”, como
uma espécie de horizonte utopico, mas de perceber que existe
algo de fundamental a aprender com sociedades que exercem
o poder de uma maneira diferente (onde experiéncias de
autoridade, controle ou coergido sido vivenciadas de modos
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totalmente distintos do que os que se configuram nas
sociedades ocidentais). Tendo essa premissa como referéncia,
o que da narrativa construida por Oswald permaneceria
relevante, se pensamos sobretudo na influéncia do livro de
Engels?

Com o esquema do indio tecnizado como sintese do
movimento dialético da humanidade, Oswald mira no
que vé e acerta no que nao vé. No final do texto de Engels,
encontramos um resumo do problema, na sessdo intitulada
“Barbarie e civilizagdo”. Nela, Engels afirma uma tese que sera
também a de Lévi-Strauss: as grandes transformagdes técnicas
e sociais da humanidade se deram no neolitico (Engels, 1979,
p.177ss).” A agricultura e o sedentarismo seriam a base para
a producdo de excedentes e a divisao social do trabalho.
Apesar de Lévi-Strauss adotar uma perspectiva préoxima a
de Engels, neste aspecto, antropologos marxistas criticarao o
estruturalismo por supostamente ndo levar em conta a histéria
e, enquanto analise puramente sincrbnica, formalista, por
suprimir o sujeito, agente das transformacdes sociais. Em “As
descontinuidades culturais e o desenvolvimento econémico”
(Antropologia Estrutural II), Lévi-Strauss rebate:

Sera sobretudo Auguste Comte quem denunciard a
fraqueza da visdo unitaria do desenvolvimento da
humanidade, concebida quer como uma progressao,
quer como uma regressao, ou ainda como uma mistura
complexa das duas formas. De fato, na 522lic¢ao do Curso
de Filosofia Positiva, Comte critica os perigos de uma
teoria unitaria do desenvolvimento social e cultural. Ele
diz que é preciso estudar o desenvolvimento como uma
propriedade especifica da civilizagdo ocidental. Ainda
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que seja para adotar, posteriormente, as conclusoes
obtidas a transformacdo de sociedades diferentes. O
marxismo confirma esta especificidade das evolugoes
particulares. (Lévi-Strauss, 1993, p.318, grifo nosso)

Lévi-Strauss cita, entdo, uma passagem de Engels, do texto
Anti-Diihring (“quem quisesse reduzir a economia politica da
Terra do Fogo e a da Inglaterra atual a mesmas leis s evidenciaria
os lugares comuns mais banais”), e conclui:

Concordando com o positivismo a esse respeito, o marxismo
vé no desenvolvimento uma propriedade intrinseca da
civilizagdo ocidental: “as velhas comunidades primitivas
podem subsistir durante milénios antes que o comércio
exterior produza em seu seio diferencas de fortuna que
acarretem sua dissolu¢do”. (idem, grifo nosso)

Isto é, as sociedades podem ou ndo desenvolver
mecanismos de producdo de apropriagdo da mais-valia que
redundam em Estado, opressdo, escraviddo, acumulagao de
capital. Sendo assim, a perspectiva do desenvolvimento nao é
amelhor perspectiva para analisar todas as sociedades. A obra
de Pierre Clastres explicita e radicaliza um aspecto importante
dessas ideias de Lévi-Strauss: as milhares de tribos que nao
desenvolveram um Estado, até o momento do encontro com
os invasores europeus, “nao quiseram” fazé-lo. Elas poderiam
té-lo feito, mas evitaram fazé-lo. Esse ¢é o sentido do contra na
expressao “sociedade contra o estado™®

Na continuacdo da passagem de Lévi-Strauss acima
citada, encontramos ainda uma tese importante a respeito
do desenvolvimento tecnoldgico: “Em primeiro lugar, as

26



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

velhas civilizagdes primitivas se credita descobertas sem as
quais seria inconcebivel o desenvolvimento da civilizagdo
ocidental” (Lévi-Strauss, 1993, p.318) No artigo que da titulo
ao livro mais famoso, “A sociedade contra o estado”, Clastres
analisa a questdo da tecnologia. Ele argumenta que falamos
em “tecnologia de subsisténcia” como algo inferior porque
consideramos que nossos modelos sao melhores, que nosso
modelo cientifico-tecnoldgico é mais evoluido. Mas, para os
indigenas, com raras excegdes, a tecnologia que eles tinham e
tem seria suficiente para uma vida confortavel, com produ¢do
de excedente (2013, p.208ss).” A “escolha” de ndo permitir que
desse excedente, dessa tecnologia e dessa acumulagao surjam
exploracdo do trabalho e Estado ndo pode ser dita totalmente
consciente (como se poderia querer evitar algo que ndo se
conhece?), mas nao deixa de sé-lo: é uma identidade que se
afirma nessas sociedades, identidade produtiva, cultural e,
como defende Viveiros de Castro (2015), metafisica.
Lévi-Strauss continua:

Em segundo lugar e principalmente, Marx inverteu
a perspectiva pela qual se consideram geralmente os
processos de industrializacio e de desenvolvimento. Para
ele, a industrializagdo nao é um fendmeno que se procura
introduzir de fora em civilizagdes que permaneceram na
passividade. Ao contrério, a industrializacdo é uma fun¢ao
e um resultado indireto da condicido das sociedades ditas
primitivas, ou, mais exatamente, da rela¢ao histérica entre
elas e o ocidente. O problema fundamental do marxismo
é saber porque e como o trabalho produz uma mais-valia.
Ainda ndo foi suficientemente notado que a resposta
de Marx a este problema tem um carater etnografico.
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A humanidade primitiva era bastante reduzida para
se estabelecer apenas nas regides do mundo onde as
condi¢des naturais assegurassem um balango positivo ao
seu trabalho. Por outro lado, é uma propriedade intrinseca
da cultura, no sentido que os etndlogos ddo a este termo,
estabelecer uma rela¢ao entre mais-valia e trabalho, que a
primeira se acrescente sempre ao segundo. Por essas duas
razdes, uma de ordem logica e outra de ordem histdrica,
podemos postular que, de saida, todo trabalho produz
necessariamente mais-valia. A explora¢io do homem
pelo homem vem mais tarde e aparece concretamente na
histdria sob a forma de uma explorag¢ao do colonizado pelo
colonizador, ou seja, pela apropriacdo, em beneficio do
ultimo, do excedente, da mais-valia que o primitivo dispoe
por direito (Lévi-Strauss, 1993, p.319)

Dentre os “valores a mais” produzidos, o excedente, os
indios teriam tudo que advém da técnica e que ultrapassa
o estrito necessdrio da subsisténcia, além do que advém do
simbolico, que sempre excede o utilitario, incluindo presentes,
ritos, o préprio 6cio, e tudo o que é “bom para pensar’, etc.®

Lévi-Strauss e Clastres, ademais, criticam a ideia de que
os indigenas, porque seriam “sem escrita’, estariam para
sempre relegados a uma apreensdo fugidia, efémera, das
suas experiéncias, porque ndo haveria registro, acumulo de
saber sobre si mesmos. Os indios ndo teriam um registro para
além da oralidade, para além de duas ou trés geragdes, ou
para além de um conjunto de marcas e tradi¢des que apontam
para uma época distante, que se perde no tempo. E incrivel a
quantidade de coisas que se escondem nesse “aquém”, nessa
tara ocidental de definir os outros pelo que eles ndo tém. Os
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indios tém outras maneiras de pensar a sua experiéncia (e Lévi-
Strauss defende, inimeras vezes, que estas maneiras nao sao
melhores nem piores do que as nossas) e um de seus aspectos
recorrentes é a performatividade, o carédter transformacional,
mutante, dos seus prdéprios mitos de fundagdo. Antes do
que uma “falta”, trata-se de uma tradi¢do em que a histdria,
no sentido de transformacgdes visiveis e das narrativas que
delas se apropriam, lhes dando sentido, é vivida de modo
alternativo as concepg¢des que prevalecem no Ocidente.
Ambos, Lévi-Strauss e Clastres, chamam a aten¢do para o fato
de que na antropologia, até o inicio do século XX, os registros
etnograficos costumavam ficar restritos as tribos, sem levar
em conta as relacdes que as tribos sempre estabalecem entre
elas, como conjunto definidor das sociedades indigenas. Uma
dimensaofundamental dastransformag¢oeshistoricas,aguerra,
se da neste nivel intercomunitario, ndo no intracomunitario.’

“DIS-PENSANDO” 0 OCIDENTE

Tentemos, agora, retomar as ideias acima sumariamente
apresentadas em articulagdo com a tese do “indio tecnizado”
de Oswald. O 6cio, como resultado do avango técnico, nao
precisa ser uma utopia baseada na expectativa ingénua de
que a maquina trabalhard cada vez mais sozinha, deixando
ao ser humano tempo livre suficiente para que ele faca o que
bem entender, mas poderia ser, antes, uma nova forma de
lidar com aquilo que a técnica é capaz de nos dar, tendo em
vista a percep¢ao de Oswald, no Manifesto antropéfago, do
“Cosmos parte do eu” (1970, p.15). Trata-se de uma expressao
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ambivalente, que pode significar que o cosmos come¢a em mim
ou que ele é uma parte de mim. De todo modo, esta ideia nega
a suposi¢ao da inexorabilidade do desenvolvimento enquanto
principio motor da vida, em que o eu se expande em diregio ao
cosmos. Trata-se de consideraraideia de que nossa “consciéncia
participante”, nossa “ritmica religiosa” (importante deriva de
nosso processo histérico de miscigenagdo, dos brasileiros,
“preguicosos no mapa-mundi do Brasil”, idem, p.14) funciona
na dire¢do contraria do dramatico desenrolar da “dialética do
esclarecimento”, do saber-poder dominagao da natureza e
autoaprisionamento humano.

Uma das principais preocupa¢des que atravessam nao
apenas o Manifesto, mas também os textos tardios de Oswald
sobre arte e literatura, assim como parte de sua producio
jornalistica nos anos 1940 e 50, ¢ a tensdo entre “coletivismo”
e as “conquistas interiores” - preocupac¢io de resto recorrente
em todos os que, como ele, num curto espago de tempo, se
entusiasmaram e se decepcionaram com o marxismo e a
revolucao soviética. O louvor ao “6cio-matriarcado” ndo
pode confundir-se, na antropofagia, com uma espécie de
ideal “romantico” e tropicalizado de um Estado coletivista,
administrado e totalitario. Isso iria ndo apenas contra a
inspiragdo indigena de sua perspectiva filosofica, mas também
seria desmentido pelo distanciamento de Oswald com rela¢ao
ao Partido Comunista, suas crescentes criticas ao marxismo
e a Unido Soviética, assim como pela importancia por ele
atribuida a um livro como A Revolugio Gerencial, de James
Burnham.

Para além do que dissemos acima, sobre a identificagdo
da organizagdo econdmico-social indigena com a recusa
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da “acumula¢do primitiva do capital”’, do Estado e da ideia
mesma de “desenvolvimento”, parece empobrecedor restringir
a aprecia¢do da ideia do indio tecnizado (um “6cio tribal”
supostamente prestes a ser garantido pelo avango tecnolégico)
a consideragdes acerca da importéncia dos impactos positivos
ou negativos da automagao nas sociedades contemporaneas.
A questdo da “recusa do desenvolvimento” pode ser reavaliada
por uma outra caracteristica atribuida por Pierre Clastres as
sociedades indigenas, dessa vez contra Mauss, Lévi-Strauss e
grande parte do mainstream do pensamento antropolégico
que identifica na troca o principio fundamental de coesao
social de qualquer agrupamento humano.

Comovimosnoinicio deste texto, a filosofiaeademocracia
teriamseunascimento,naGrécia,comumtipodedecodificagio
especial, um rendimento deste principio fundamental da
troca, racionalizado na ideia de “justa medida”. O Ocidente
nao faria mais do que ampliar uma racionalidade subjacente a
toda e qualquer sociedade, explorando-a e potencializando-a
exponencialmente.'’ Esse seria o parametro de todo poder: do
poder sobre a natureza e do poder encarnado na politica, de
uma “‘comunidade de iguais que busca aquilo que é melhor para
todos”, na famosa definicao aristotélica. Clastres, entretanto,
questiona radicalmente essa ubiquidade da troca, no bojo da
recusa de um poder identificado exclusivamente com o poder
do Estado, seja este uma estrutura tirdnica, mondrquica,
oligarquica ou uma politéia, uma republica, uma “comunidade
de iguais” Como bem resume Viveiros de Castro:

Clastres, em seu primeiro artigo (de 1962) sobre a
filosofia da chefia indigena —uma critica cuidadosamente
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sinuosa a um texto de Lévi-Strauss que pensava a chefia
como resultado de uma troca reciproca entre o lider e
o grupo—, ja havia sugerido que a concep¢ao indigena
do poder implicava a0 mesmo tempo uma afirmagdo
de reciprocidade e sua negagdo, ao colocar o lugar do
chefe fora de sua esfera —na posicdo, precisamente,
de devedor unilateral perpétuo do grupo. Sem retirar
da troca seu valor sociologico fundante, Clastres
introduzia a necessidade politica instituinte de uma
ndo troca. (...) Em seus tltimos artigos sobre a guerra, a
disjun(;éo entre troca e poder se transforma, entretanto,
em uma curiosa ressonancia. Ao deslocar-se da relagao
intracomunitaria para a relagdo intercomunitdria,
a negacao da troca se converte na esséncia mesma
do socius primitivo. A sociedade primitiva é “contra
a troca” pelas mesmas razdes que é contra o Estado:
porque ela deseja a autarquia e a autonomia —porque
ela “sabe” que toda troca é uma forma de divida, de
dependéncia mesmo que reciproca. (Viveiros de Castro,
2014, p.338)

Melhor deixar em suspenso, por enquanto, o detalhamento
destas teses e seus desdobramentos (questdes que ultrapassam
em muito minha competéncia). Ndo nos interessa aqui, nem
caberianeste texto, resumir oudebater os principaisargumentos
de Clastres ou a estimulante andlise de Viveiros de Castro (que
¢, também, as de Deleuze e Guattari) em torno da questdo da
troca e da divida." Nos limites dessa breve investida em assunto
tdo vasto, nao parece de menor importancia a constatacdo de
que a imagem oswaldiana do “indio tecnizado” nos convida a
reconsiderar criticamente, e de modo radical, certas premissas

32



REVISTA IDEAGAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

fundamentais com as quais o Ocidente compreende a si mesmo
e os povos indigenas. Oswald, com um material infinitamente
mais limitado do que o que dispomos hoje, apostou
intensamente no carater libertador, libertario, transformador
que as culturas amerindias deveriam representar para a nossa
sociedade de “baixa antropofagia, aglomerada nos pecados de
catecismo — a inveja, a usura, a calinia, o assassinato. Peste
dos chamados povos cultos e cristinanizados..”. E contra esta
“baixa antropofagia” (e contra a mae dos Gracos e a Corte dos
poderosos de plantdo) que devemos agir."

NOTAS

! Doutor em Educagio pela Pontificia Universidade Catdlica (PUC-Rio). E
professor adjunto da Faculdade de Educa¢do da UFR] e professor do PPGF-
UFRJ. E-mail: filcepps@gmail.com.

? « ...contrariamente a todos os outros “poderes”, a riqueza ndo comporta
nenhum limite: nada ha nela que possa marcar seu termo, limita-la, realiza-la
totalmente. A esséncia da riqueza é o descomedimento; ela é a propria figura
que a hybris toma no mundo. Tal é o tema que volta, de maneira obsedante, no
pensamento moral do século VI. As férmulas de S6lon passadas a provérbios:
“Nao ha termo para a riqueza. Koros, a saciedade, engendra hybris”, fazem eco
as palavras de Tedgnis: “Os que hoje tém mais ambicionam o dobro. A riqueza
ta chrémata, torna-se no homem loucura, aphrosyne’. (...) Em contraste com
a hybris do rico, delineia-se o ideal da sophrosyne. E feito de temperanga, de
proporgao, de justa medida, de justo meio. “Nada em excesso’, tal é a formula
da nova sabedoria », Vernant (1986, pp.59-60).

> O conceito de barbdrie entre os gregos ndo implica necessariamente
identificagdo dos povos estrangeiros com inferioridade ou violéncia. A
aproximacao dos dois termos, violéncia e barbdrie, tem uma longa histéria,
cujos meandros nos ajudariam a aprofundar a problematizagdo aqui proposta.
Ver Mattéi (2002).
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* Sendo que as imagens dos selvagens “descobertos” no século XVI remetem
a antigas fabulas de povos constituidos por seres fantasticos, cuja origem se
perde no tempo e que desde sempre serviram como uma espécie de “espelho
imaginario” na constitui¢do da identidade dos povos mediterraneos. Ver os
livros de Afonso Arinos de M. Franco (1976) e Sérgio Buarque de Holanda
(2000).

> Esta tese, entretanto, sera questionada, de modo contundente, por Clastres
(2013, p.213ss).

¢ Ver Clastres (2013) e (2014).

7 Lévi-Strauss também argumenta, por caminho semelhante: « A ldégica do
pensamento mitico nos pareceu tio exigente quanto aquela na qual repousa
0 pensamento positivo, e, no fundo, pouco diferente. Pois a diferenca se deve
menos a qualidade das operagdes que a natureza das coisas sobre as quais se
dirigem essas operagdes. Eis ai, alids, o que os tecndlogos se aperceberam, ja
ha bastante tempo, em seu dominio: um machado de ferro nao sera superior a
um machado de pedra porque seria “mais bem feito” que o outro. Ambos sdo
igualmente bem feitos, mas o ferro ndo é a mesma coisa que a pedra » (Lévi-
Strauss, 1967, p.265).

8 Ver “A ciéncia do concreto’, texto seminal a esse respeito, de Lévi-Strauss
(1989).

® Ver Viveiros de Castro, 2015, p.336ss. e Lima & Goldman 2013, p.21.

10 A troca se ligaria, ainda, a proibigdo do incesto como principio aparentemente
universal —questdo cuja relagio com a antropofagia é tema de um artigo que
intitulei “Antropofagia e diferenca” (ver bibliografia).

" Numa rota alternativa, em dialogo com alguns textos de Derrida, procurei
me aproximar desses temas em outros ensaios sobre a antropofagia de Oswald.
Ver Ceppas (2014), (2016) e “Uma perspectiva antropofagica no ensino de
filosofia, para além da metafora” (ver bibliografia).

12 Agradego ao gentil convite do Professor Laurenio Sombra, editor da Revista
Ideacido, para participar deste dossier intitulado Dis-pensando o Ocidente.
Assumi o desafio do titulo, embora o que aqui desenvolvo esteja longe de ser
satisfatorio, seja para pensar no sentido da expressao dis-pensando, seja para
repensar a ideia mesma de “Ocidente”. Trata-se de uma abordagem incipiente,
que procura somente indicar alguns problemas incontornéaveis de um trabalho
nesse sentido. Aproveito para agradecer a turma que me acompanhou no curso
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de pds-graduagio entitulado “Estética e politica n'A crise da filosofia messidnica”,
no IFCS-UFR]J, do primeiro semestre de 2016, onde os temas abordados neste
texto foram trabalhados pela primeira vez. Agradeco em especial a Bruno
Fabri, Dinho Irlim, Fabiana Martinheiro, Fagner Neves, Felipe Aratjo, Larissa
Duarte, Lourdes Bastos, Luan Reboredo, Renata Passos e Rodrigo de Almeida
dos Santos. Uma primeira versao desse texto foi apresentada no XVII Encontro
Nacional da Anpof, em Aracaju, em outubro de 2016.
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{QUE HACER
CON LOS UNIVERSALISMOS OCCIDENTALES?

Santiago Castro-Gomez'

RESUMEN: Este artigo analiza cierta vision de la “teoria
decolonial” que rechaza cualquier pretension de universalidad
del pensamiento, asociando esta afirmacion al eurocentrismo.
Contrariamente a esta vision, presenta efectivamente la
imposibilidad de particularizar las identidades, ya que estas
resultan dentro dela combinacion delasredesderelaciones que
las posibilitan. La idea de una “identidad cultural” es siempre
originada por la cristalizaciéon temporal de determinadas
relaciones de poder. Asi, una politica emancipadora debe
radicalizarlo universal, negandolauniversalidad “incompleta”
y “abstracta” de los grupos hegemonicos. El eurocentrismo es
una forma singular de relacionar lo universal y lo particular,
que no puede ser aceptada como la tnica posible. El verdadero
rechazo al universalismo europeo no puede confundirse
con un rechazo de la universalidad emancipadora, mas bien
debe buscar una perspectiva comun que vaya mas alla del
particularismo. Por lo tanto, los “sin parte” tiene que poner
constantemente en tela de juicio la idea hegemdnica de la
universalidad que los excluye. Si hay una “necesidad” en lo
universal, su construccién circunstancial se llevara a cabo en
la lucha politica.
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PALAVRAS-CLAVE: Universal; Eurocentrismo; Laclau; Teoria
Decolonial; Zizek.

ABSTRACT: This paper discusses a certain view of the “decolonial
theory” that refuses any pretension of universality to thought,
associating this pretension with a necessary Eurocentrism. In
contrast to this view, it shows the effective impossibility of the
particularism of identities, since they are always conjugated in a
network of relationships that make them possible. The idea of a
putative original “cultural identity” always represents the temporal
crystallization of certain power relations. Thus, an emancipatory
policy must radicalize universality, denying the “incomplete”
and “abstract” universality of hegemonic groups. Eurocentrism
is a particular form of relation between the universal and the
particular, and cannot be accepted as the only possible. The
correct refusal of European universalism cannot be confused with
a refusal to emancipatory universality, which seeks a common
perspective that goes beyond particularisms. To this end, those
“without part” must constantly challenge the hegemonic idea of
universal, which excludes them. If there is no “necessity” in the
universal, its contingent construction will result from political
struggle.

KEYWORDS: Universals; Furocentrism; Laclau; Decolonial
Theory; Zizek.
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Desde hace ya tiempo se ha venido asentando en ciertos
circulos de izquierdas en América Latina la tesis de que el
propdsito central de una “teoria decolonial” es la denuncia del
eurocentrismo. Se piensa ademas que la “descolonizacién” de
las ciencias sociales, el arte y la filosofia radica en recuperar
el conocimiento ancestral de las comunidades indigenas o
afro-descendientes, pues alli se encontraria un ambito de
“exterioridad” capaz de interpelar los conocimientos y las
practicas provenientes de Europa a través de la colonizacidn.
Finalmente se dice que el propdsito de una teoria critica
“desde América Latina” serfa negar toda pretension de
universalidad, pues se sospecha que el universalismo es
una ideologia perteneciente a la historia local europea, y
que exportarla hacia otros ambitos culturales conllevaria
reproducir un gesto colonial que debe ser desechado. En este
trabajo quisiera presentar algunos argumentos que cuestionan
estas posiciones. En primer lugar preguntaré si es posible
pensar las identidades culturales en términos particularistas.
Luego abordaré el problema del eurocentrismo, tratando
de dilucidar a qué tipo de fenémeno especifico puede ser
aplicable este término. Enseguida me moveré hacia el tema del
universalismo, mostrando que la politica emancipatoria no
puede renunciar al gesto de la universalizaciéon de intereses®.
Finalmente quisiera articular algunas reflexiones en torno
a la nocion de “transmodernidad”, desarrollada en América
latina por el filésofo argentino Enrique Dussel.

1. LAIMPOSIBILIDAD DEL PARTICULARISMO DE LAS IDENTIDADES

La primera pregunta que quisiera levantar es si
las identidades culturales pueden ser pensadas como
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particularidades puras, esto es, como fenémenos que se
constituyen solo en relacion consigo mismos, con su propia
tradicion ancestral, y que existen con total independencia
de sus relaciones con el exterior, a la manera de monadas
autosuficientes. Deentradadiré quelarespuestaaestapregunta
debe ser negativa. ;Por qué razon? Porque no es posible
comprender el sentido y la funcidn de una practica cualquiera
si la abstraemos de la red de relaciones que la hace posible. No
existe ninguna practica que tenga sentido por si misma, con
independencia de la posiciéon y la funcién que ocupa en una
red de relaciones diferenciales. Esta, me parece, es una de las
lecciones basicas que aprendemos tanto de la deconstruccion
de Jacques Derrida como de la analitica del poder de Michel
Foucault. Derrida, recordémoslo, parte de la lingiiistica de
Saussure para mostrar que todo acto significativo sélo se
define unicamente al interior de un sistema de diferencias.
Cada signo se define no por unas propiedades esenciales, sino
por las diferencias que lo distinguen de otros signos. Es decir
que el signo no tiene identidad consigo mismo; la identidad
plena del signo es algo que se le “escapa” constantemente,
pues esta dependera siempre de la posicion diferencial de ese
signo en el sistema de significaciones. Esto quiere decir que
en cualquier cadena de significaciones todo elemento siempre
remite a otro, es decir que cada elemento se constituye s6lo
a partir de la “huella” que dejan en él los demas elementos
con los que se relaciona. Derrida nos dice que en un sistema
de este tipo no puede pensarse algo asi como una «armonia
preestablecida» entre los elementos, es decir, un principio que
regule la posicion que ocupa cada uno de ellos en el sistema y
establezca de antemano el tipo y el nimero de relaciones que
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entabla con todos los demas elementos. Si esto ocurriera, lo
que tendriamos seria un sistema cerrado, libre de diferencias,
pero entonces quedaria cerrada también la posibilidad de la
significacion.

Foucault, por su parte, nos dice que toda comunidad
humana se encuentra atravesada por relaciones de fuerza, lo cual
quiere decir que ninguna fuerza particular puede definirse con
independencia del sistema de fuerzas que la constituye, bien sea
como fuerza afectante o como fuerza afectada. Esto significa que
ningun elemento de una comunidad puede existir sino referido
a las relaciones de fuerza que entabla con todos los demas
elementos. Este modelo agonistico del poder apunta hacia la tesis
de que ninguna formacién social jamas podra llegar a encerrarse
en si misma. El agonismo de las fuerzas engendra siempre nuevas
y variadas configuraciones de poderes y contrapoderes, de modo
que resulta imposible que una comunidad cualquiera pueda
“completarse” y adquirir una identidad esencial. Siempre serd una
comunidad incompleta, pero no porque ontolégicamente le falte
algo, sino porque la dindmica de las fuerzas genera siempre nuevos
pliegues y nuevas combinatorias diferentes de sus elementos. En
precisamente en este sentido que todas las comunidades humanas
son historicas.

Todo esto quiere decir, segun Foucault, que no es posible
buscar un “origen” ultimo (Ursprung) que le dispense sentido
y finalidad al sistema de fuerzas en su conjunto. Al igual que
Derrida, Foucault afirma que la existencia de un “origen” anularia
el juego agonistico de las fuerzas. Pero es precisamente esta falta
de origen lo que hace que el juego de las fuerzas tenga siempre
un final abierto, esto es, que exista un relacién no determinable
de antemano entre los poderes y los contrapoderes. Si existiera
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un “origen” que definiera de antemano esas relaciones, entonces
no tendriamos juego alguno. Lo que tendriamos seria un sistema
muerto, cerrado en si mismo, en el que ninguna incitacién mutua
de las fuerzas seria posible. Derrida diria, a su vez, que un sistema
de significaciones no puede cerrarse nunca, porque para hacerlo,
tendria que hacer referencia a una “archihuella” que se sustraeria
al juego de las diferencias y que imposibilitaria el acto mismo
de significar. El vacio del origen es, entonces, la condicion de
posibilidad para que pueda existir la significacion, lo cual quiere
decir, a su vez, que todo sistema de relaciones significativas
adolece de una «falta» que le es constitutiva y que impide que sus
elementos se cierren por completo.

Ahorabien,sipensamoslasrelacionessocialescomorelaciones
significativas, en el estilo de Derrida, o bien como relaciones de
fuerza, en el estilo de Foucault, el resultado es exactamente el
mismo: las identidades sociales no tienen esencia, puesto que la
fijacion ultima del sentido es una imposibilidad estructural de la
cadena de relaciones. Tan sélo seran posibles fijaciones parciales y
precarias, ya que las identidades sociales no pueden ser pensadas
con independencia del sistema de relaciones diferenciales del
que forman parte. No existen, por tanto, identidades que no sean
relacionales, tal como lo concluyé también el filésofo argentino
Ernesto Laclau:

Aceptemos por un momento la posibilidad de que la
armonia preestablecida fuera posible. En tal caso, los
varios particularismos no estarian en una relacién
antagonica entre si sino que coexistirian en una totalidad
coherente. Esta hipdtesis muestra claramente por qué el
particularismo puro es, en tltima instancia, contradictorio.
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Porque si cada identidad estd en una relacion diferencial, no
antagonica, con todas las demas identidades, la identidad
en cuestion es puramente diferencial y relacional; en
consecuencia, ella presupone no sélo la presencia de todas
las otras identidades sino también el espacio global que
constituye las diferencias como diferencias. Peor aun:
como sabemos muy bien, las relaciones entre grupos se
constituyen como relaciones de poder — es decir que
cada grupo no es solo diferente de los otros sino que en
muchos casos constituye esa diferencia sobre la base de la
exclusion y la subordinacion de los otros grupos. Ahora
bien, si la particularidad se afirma a si misma como mera
particularidad, en una relacién puramente diferencial con
otras particularidades, esta sancionando el statu quo en la
relacion de poder entre los grupos. Esta es exactamente la
nocion de “desarrollos separados” tal como la formulara el
apartheid: sélo se subraya el aspecto diferencial, en tanto
que las relaciones de poder en el que este ultimo se basa
son sistematicamente ignoradas’.

Lo que dice Laclau es que las identidades sociales no son

esenciales, es decir que no se constituyen sélo en relacién consigo

mismas, con su propia tradicion cultural, ni remiten tampoco a un
origen (Ursprung), a un espacio ancestral «propio» que ofreceria,
de una vez para siempre y sin relacién con una exterioridad, los

significados acerca de lo que un grupo «es». Tal posicion, por

desgracia bastante comun en algunos circulos de izquierdas
en América Latina, es politicamente conservadora, diria que
incluso reaccionaria. Las luchas identitarias, sea cuales fueran

(de género, raza, clase, orientacion sexual, etc.), no pueden tener
como objetivo politico la afirmacién de la propia identidad y al
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mismo tiempo verse a si mismas como luchas progresistas, ya que
con ello dejan intacto el sistema de relaciones que jerarquiza las
identidades. Sancionan, como dice Laclau, el statu quo del sistema
jerarquico inclusion/exclusion, reproduciendo de este modo la
légica del apartheid. Quien afirma una particularidad sélo puede
hacerlo si reconoce, al mismo tiempo, el sistema relacional de
fuerzas en el que esa particularidad se inscribe. Si la afirmacién
de la particularidad fuera el #nico principio aceptado de lucha,
entonces la afirmaciéon de cualquier particularidad deberia ser
igualmente valida, incluyendo, desde luego, la de aquellos grupos
que han subordinado la identidad por la que se esta luchando.
Estamos, pues, frente a una paradoja insoluble.

Es claro entonces que la «identidad cultural» no es
mas que la cristalizacién temporal de ciertas relaciones de
poder y no una esencia intemporal que pueda ser pensada
con independencia de éstas. No hay manera de que una
comunidad particular (sea indigena, negra, gay, musulmana,
lésbica) viva una existencia independiente del sistema de
relaciones de poder que la ha constituido precisamente
como identidad subalterna. Es una ilusién creer que las
comunidades subalternas viven como las ménadas de Leibniz,
sin puertas y ventanas abiertas hacia el mundo exterior. Por
eso Laclau dice que una lucha por la transformacion de la
condicién subalterna de estas comunidades tiene que incluir
la transformacién del sistema de relaciones desigualitarias
a partir del cual estas comunidades son definidas como
subalternas. No es posible cambiar una relacién de poder
simplemente aferrandose a la diferencia cultural, es decir
al particularismo de las identidades, dejando intocado el
sistema de relaciones que trascienden esa particularidad.
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Quien lucha por cambiar su posicion subalterna, tendra que
cambiar también las relaciones de poder que han definido
esa posicionalidad particular, lo cual implica necesariamente
aceptar que su identidad se vera también modificada.* No se
puede tener una cosa, sin tener también la otra. Modificar
un sistema jerarquico de relaciones significa necesariamente
modificar la particularidad de cada uno los elementos que se
relacionan en ese sistema.

Tomemos el caso hipotético de una comunidad
subalterna que se coloca a si misma en una posicion de
completa exterioridad con respecto a la «cultura occidental»,
reclamando conocer la «verdad» de esa cultura (en tanto
que esencialmente diferente a los valores que unifican a
esa comunidad subalterna). Aqui lo que tendriamos es la
negacidn de la lucha politica en nombre de un esencialismo
cultural. ;Por qué razén? Ya lo hemos visto: s6lo hay politica
si primero se reconoce que entre los adversarios existe una
relaciéon de antagonismo. Pero cuando una de las partes
niega (por la razén que fuese) la existencia de tal relacién,
poniéndose a si misma en un lugar de exterioridad radical
frente al sistema de relaciones antagdénicas que ha constituido
a unos como colonizadores y a otros como colonizados, a
unos como superiores y a otros como inferiores, entonces la
politica ya no seria posible. La formula es simple: alli donde
hay esencialismos no puede haber politica, y alli donde hay
politica no puede haber esencialismos. La exterioridad, como
veremos mas adelante, unicamente puede entenderse como
exterioridad relativa.

De todo esto podemos concluir que una posicidn tedrica
“decolonial” no es aquella que busca la recuperacion de la
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identidad cultural delos pueblos colonizados. Tal recuperacion
no es mas que una quimera, pues ha sido, precisamente, el
sistema-mundo moderno/colonial el espacio en que se han
constituido las identidades de cada uno de los elementos que
entraron en esa matriz de relaciones jerarquicas. Aquello que
Mignolo llama la “diferencia colonial” sélo tiene sentido al
interior de un sistema desigualitario de relaciones de poder y
nodebeser pensada, portanto,como unainconmensurabilidad
de tipo cultural entre europeos y no europeos. Esto tltimo
nos conduciria directo a una especie de fundamentalismo
culturalista de tipo conservador. Si tomamos, en cambio, la
conquista de América como el momento de “emergencia”
(Entstehung) de ese sistema diferencial de fuerzas, diriamos
entonces que no hay una identidad indigena, negra o europea
que sea previa a la consolidacién de esa red geopolitica de
relaciones. Lo que quiero decir es que las identidades son lo
que son, Unicamente a través de sus diferencias en una matriz
de relaciones jerarquicas de poder que organiza la posicion
ocupada por cada una de ellas. Pretender la “conservacién”
de la identidad cultural de los pueblos colonizados, o bien su
“retorno” a una matriz identitaria ancestral, poco tiene que ver
con una politica emancipatoria. Esto equivaldria a sostener
el absurdo de afirmar que existen pueblos colonizados sin
colonialismo, es decir sin relaciones moderno/coloniales
de poder. Pero decir esto, sostener que existen pueblos
colonizados que no han sido afectados por las jerarquias de
poder moderno/coloniales, que han vivido a espaldas de las
relaciones que les han constituido precisamente como pueblos
colonizados, ;no significa negar el gesto mismo de la politica?
Este tipo de representacion, que afirma la diferencia pero
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sacandola de la red de antagonismos que la hace posible para
contemplarla como un objeto impoluto y distante, no es otra
cosa que una representacion colonial.

2. {QUE ES EL“EUROCENTRISMO"?

Es precisamente en nombre de este particularismo estéril
que muchos activistas y académicos de América Latina
recurren frecuentemente a la sospecha de «eurocentrismo»
y «colonialismo intelectual» como eje catalizador de sus
luchas. No son pocos quienes afirman que «pensar desde
América Latina» significa pensar por fuera de los parametros
de universalidad establecidos por la politica moderna, ya
que éstos son especificamente europeos y se montan sobre la
exclusion sistematica de las culturas no europeas. En algunos
circuitos tedricos delaregion se viene imponiendo una especie
de Abyayalismo que sustituye al Latinoamericanismo de las
décadasanteriores,enel queseproclamaun «desprendimiento»
de la modernidad, incluyendo aqui las tradiciones criticas
de la izquierda, para recuperar las «epistemes-otras» de los
pueblos indigenas y afro-descendientes. Consideran, por
tanto, “eurocéntrica” aquella posicién que niega, en nombre
de valores modernos (como la igualdad), la posibilidad de
regresar a un arché, a una comunidad originaria en la que
imperan valores radicalmente diferentes a los modernos.

;Qué tan validos pueden ser estos argumentos?
Para dilucidar esto, quisiera considerar en primer lugar
la posicion del filésofo Slavoj Zizek. El argumento del
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esloveno es claramente hegeliano. Es cierto que los poderes
coloniales europeos irrumpieron con violencia en el mundo
de las sociedades no europeas, alterando sus costumbres y
destruyendo el tejido cultural de su experiencia. Pero esto
significa, precisamente, que la resistencia politica frente
a esta irrupcion colonial debe echar mano del lenguaje del
colonizador para llevar a cabo su lucha, en lugar de propugnar
por un retorno a los lenguajes previos a la ocupacion colonial.
sPor qué razén? Porque solo radicalizando la universalidad,
es decir, universalizando su «punto de exclusién», podra
el movimiento descolonizador lograr sus objetivos. No lo
conseguira negando la universalidad y buscando un «retorno
a los origenes», un regreso a la situacién pre-colonial,
invocando el «rescate» de una identidad cultural olvidada.
Esto equivaldria simplemente a reforzar la ideologia en su
expresion mas reaccionaria: creer que es posible rasgar el velo
de la negatividad y descubrir, mas alla de ella, el secreto oculto
de la reconciliacién. A contrapelo de esto, el esloveno muestra
que la lucha por la descolonizacién debe asumir plenamente
la herencia europea, esto es, el gesto de la universalizacion,
para desde ahi plantear sus demandas.

Zizek ilustra su punto con varios ejemplos. El mas claro
de ellos es el de los procesos de independencia poscolonial
en el siglo XX, principalmente el de la India. Ante la critica
de muchos tedricos culturales indios de que el inglés les ha
sido impuesto como lengua colonial y que la descolonizacién
deberia suponer un retorno a las lenguas nativas, el filésofo
esloveno retoma el caso de los Dalits, aquellos sujetos
tenidos como parias por el sistema tradicional de castas
de la India. Precisamente fueron ellos, los que «no tenian
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parte» en ninguna de las castas, quienes reivindicaron el
inglés como lengua nacional. Para los Dalits, el sistema
colonial inglés cred las condiciones formales para que fueran
vistos como sujetos juridicamente iguales ante la ley. Antes
de eso, en la situaciéon pre-colonial, no gozaban de ningun
derecho, sino que eran tenidos como un homo sacer. Lo que
nuestro filésofo quiere decir es que la descolonizaciéon debe
radicalizar la universalidad abstracta del legado colonial. No
se trata, pues, en nombre de la descolonizacion, de liberarse
de la universalidad (por considerarla un instrumento del
colonizador), sino de apropiarse de ella para mostrar que
esta universalidad es «incompleta», que ha dejado algo por
fuera. La lucha no es entonces por desembarazarse de la
universalidad, sino por encarnarla. Pues s6lo cuando los que
«no tienen parte» muestran que ellos son el punto que «niega»
launiversalidad abstracta, es cuando esa universalidad se torna
realmente libertaria. En palabras de Zizek, «sélo cuando los
indios abrazan el ideal democratico-igualitario, ellos llegan a
ser mas europeos que los europeos mismos».

Otro ejemplo es el de Malcom X, el activista afroamericano
de los afios sesenta. ;Por qué coloca esta X en su nombre de
pila? Conello queriaindicar que habia perdido definitivamente
la identidad que le ligaba con sus ancestros esclavos y que
no era posible un retorno a sus «raices étnicas». Pero es
precisamente esta ausencia de identidad la que le abre la
posibilidad de reinventarse a si mismo, luchando por una
identidad mas universal incluso que la reclamada por los
blancos. La lucha politica de los sujetos que, como él, no
«tienen parte» en la sociedad, no consiste en «volver» a la
particularidad del grupo étnico, a una comunidad organica
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situada mitoldgicamente «antes de la caida». Consiste, mds
bien, en apropiarse de la universalidad abstracta que los
blancos han reservado para ellos y hacerla concreta mediante
su «punto de exclusion», aquel elemento que esa universalidad
dejo por fuera. La universalidad sélo se hace efectiva cuando
es apropiada por aquellos que fueron excluidos de la misma.
La lucha de Malcom X no buscaba volver «mas atras» de la
universalidad moderna, negandola en nombre de un retorno a
los origenes africanos de la identidad, sino llevarla «mas alla»
de los limites senalados por los esclavistas blancos. Se trata,
entonces, de radicalizar la universalidad y no de abandonarla,
como plantean hoy dia muchos tedricos poscoloniales. Ya el
propio Nelson Mandela se daba cuenta de que la supremacia
blanca y la tentacidn del retorno a las raices tribales, eran las
dos caras de una misma moneda.

Aunque no comparto con Zizek varios elementos de
su critica, lo que quieren mostrar estos ejemplos es que la
mejor forma de combatir el colonialismo y el eurocentrismo
no es recluyéndose en la particularidad étnica y negando la
universalidad por considerarla un instrumento en manos del
colonizador. Al contrario, la lucha por la descolonizaciéon
debe hacerse a través de la universalidad. Pero no se trata
de una universalidad abstracta que niega la particularidad
(universalismo), sino de una universalidad concreta que se
construye a través de la particularidad. Hacer lo contrario,
negar toda universalidad con el objetivo de liberar las
particularidades oprimidas por el colonialismo, no es sélo
un gravisimo error politico, sino que es un mecanismo de
despolitizacién que el esloveno denomina «arquepolitica». Es
el intento de regresar a un arché, a una comunidad originaria,
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homogénea, encerrada en si misma e inmune frente a todo
antagonismo. Una comunidad en la que no hay «sintomav,
donde no existe un punto de exclusiéon a partir del cual
levantar una pretensiéon de universalidad. En su libro El
espinoso sujeto, el filésofo presenta este problema como una
clara linea divisoria entre la izquierda y la derecha: mientras
que la derecha niega el universalismo y se contenta con la
afirmacién del particularismo puro, la izquierda en cambio
sabe que no hay politica emancipatoria sin universalismo y se
opone a todo intento de mitologizar la particularidad.
;Como pensar entonces este problema de la particularidad
y la universalidad? O, para utilizar el lenguaje de Zizek,
scomo entender la relacion entre la universalidad abstracta y
la universalidad concreta? Como ya vimos, algunos activistas
dicen que el universalismo es tan sélo una estrategia para
legitimar la superioridad cultural de Europa sobre el resto del
mundo, sancionando de iure los privilegios obtenidos de facto
a partir del saqueo que produjo la colonizacién. Es por esto
que, en su opinion, la lucha contra la descolonizacién implica
necesariamente el abandono de la universalidad, ya que ésta es
tan s6lo un invento perteneciente ala historialocal y particular
europea. Desde este punto de vista, la universalidad tiene
solamente un caracter ideoldgico. Cualquier lucha politica
que apele a criterios universales pecaria de «eurocentrismo,
porque elevaria a un cardcter general lo que tan so6lo vale
para una cultura en particular. ;Qué diremos frente a esto?
Es verdad que a través de la expansion colonial, Europa se
empieza a ver a si misma como la encarnacién de funciones
universales. Funciones que vienen definidas primero por el
cristianismo (expansion colonial portuguesa y espafola) y
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mas tarde por el racionalismo (expansién colonial inglesa
y francesa). La cultura europea como encarnacion de una
forma humana universal que debia ser «comunicada» a todas
las demas culturas, aun en contra de su propia voluntad. Las
resistencias de las otras culturas eran vistas como prueba de
su inferioridad, de su barbarismo, e incluso de su incapacidad
constitutiva para acceder a lo universal. Aqui sin duda tienen
razon las criticas que se han hecho al universalismo europeo
desde posiciones feministas, decoloniales y poscoloniales.
Pero, ;conlleva todo esto la negacion de la universalidad?
Creemos que no, porque el problema que estd en juego no es
elegir entre lo universal y lo particular, sino comprender el
tipo de relacién que se da entre estos dos polos. No se trata de
equiparar el eurocentrismo con la universalidad para después
abandonar las dos cosas en nombre de la particularidad, sino
de entender que eso que hoy llamamos «eurocentrismo» no
es mas que una forma especifica de plantear la relaciéon entre
universalidad y particularismo que procede de la ilustracion
(Aufkldrung).

Para comprender este problema debemos acudir de
nuevo al fildsofo argentino Ernesto Laclau, quien en su libro
Emancipacion y diferencia reconstruye en tres momentos la
compleja relacidn historica entre lo universal y lo particular.
El primer momento corresponde a la filosofia antigua clasica
(Platon), en la que las relaciones entre ambos elementos es de
mutua exclusion. Lo universal esta dado de antemano y puede
seraprehendido porlarazén, peroello conllevanecesariamente
el abandono de toda particularidad, ya que ésta no es sino
la corrupcién de la universalidad.” La relacién entre los dos
polos es esencialmente dicotémica: lo racional se opone a lo
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irracional y la verdad se opone a la apariencia, con lo cual se
abren dos operaciones posibles: o bien lo particular se elimina
a si mismo para transformarse en el medio a través del cual la
universalidad se manifiesta (que es la operacidon propiamente
filosdfica), o bien lo particular niega categéricamente lo
universal afirmando su propio particularismo (que es la
operacién propiamente sofistica). Dicho de otro modo, o eres
un filésofo y puedes atrapar lo universal a través de la razon,
o eres un sofista y te quedas atrapado en el mundo cavernicola
de las particularidades. No existe mediacion alguna entre
estas dos posiciones. Tal mediacion aparecerad so6lo después
con el cristianismo. Aqui lo universal no es accesible a través
de una razén que se ha distanciado de lo particular, sino que
se «encarna» en lo particular mismo. Es lo que ocurre en la
Biblia cuando Dios revela su voluntad universal a los hombres
mediante una serie de eventos esenciales que son opacos a la
razén humana.’ Entre lo universal y lo particular no existe
entonces una relaciéon de exclusion mutua, como ocurria en
la filosofia antigua, ya que Dios aparece como mediador entre
los dos polos. De este modo aparece la idea de que existen
agentes privilegiados de la historia (los profetas, el pueblo
elegido) que son el vehiculo de lo universal. Sin embargo,
entre lo universal y la particularidad que lo encarna no existe
todavia una conexién de orden racional. Su relaciéon depende
exclusivamente de la voluntad de Dios y no del uso humano
de la razon.

Sera apenas con el advenimiento del racionalismo que
la conexidén entre la universalidad y la particularidad que lo
encarna se reviste de un cardcter racional. Laclau muestra que
el racionalismo moderno se deshace de lalogica cristiana de la
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encarnacion, pues el papel de mediador entre lo universal y lo
particular ya no lo asume Dios, sino la Razoén. Si todo lo que
existe debe ser transparente a la razén (pretension central de
la Aufkldrung), se hace necesario eliminar la opacidad entre
la universalidad y la particularidad que la encarna, con lo que
aparece la idea de un cuerpo que es, en si y por si mismo,
universal. Aqui es donde se ancla no sélo el eurocentrismo
(Europa como cuerpo universal), sino también la idea marxista
de que el proletariado es una clase universal:

Lo universal habia encontrado su propio cuerpo, pero
éste era aun el cuerpo de una cierta particularidad. De tal
modo, la europea era una cultura particular y, al mismo
tiempo, la expresion — ya no la encarnaciéon — de una
esencia humana universal [...] Aqui el problema es que
no habia medios intelectuales para distinguir entre el
particularismo europeo y las funciones universales que
se suponia que ¢él encarnaba, dado que el universalismo
europeo habia precisamente construido su identidad
a través de la anulacion de la logica de la encarnacion v,
como consecuencia, de la universalizacion de su propio
particularismo. De tal modo, la expansion imperialista
europea tenfa que ser presentada en términos de una
funcion universal de civilizacién, modernizacidn, etc.”.

La vieja nocidn cristiana del «agente privilegiado de la
historia» se une con la concepcion iluminista de la relacion
entre lo particular y lo universal, para dar origen a eso que
llamamos eurocentrismo. Europa se presenta como agente
universal, bajo la conviccion de que su cultura expresa
principios incondicionales que derivan de privilegios
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epistemoldgicos y ontoldgicos. Lo universal no es resultado de
la accion contingente de fuerzas antagoénicas, sino la expresion
trascendental de privilegios encarnados en actores especificos.
Con lo cual queda claro que el problema del eurocentrismo no
es la universalidad como tal, sino su concepcion universalista
del juego entre lo universal y lo particular. El eurocentrismo
va de la mano con la tesis ilustrada de que existe un agente
privilegiado de la historia cuyo cuerpo es expresion racional
de una universalidad que lo trasciende. Entre el contenido
universal y su expresion particular existe una relacion de
transparencia garantizada por la razé6n.

El eurocentrismo es, entonces, una forma peculiar
de entender la relacién entre lo universal y lo particular.
Aqui, lo universal no se da a través de la particularidad,
sino que existe con anterioridad a ella. Desde este punto
de vista, el eurocentrismo es un término que refiere a una
concepcion cldsica del universalismo y nada tiene que ver,
por ejemplo, con reconocer que muchos de los adelantos
técnicos, cientificos y politicos que hoy dia son patrimonio
de la humanidad provienen de Europa. No hay entonces que
confundir una posicion anti-eurocéntrica con la negacién de
toda universalidad, pues ello nos conduciria a un callejon sin
salida. Debemos entender que la mejor forma de combatir
el colonialismo y el eurocentrismo no es recluyéndose en
las particularidades culturales y negando la universalidad
por considerarla un instrumento en manos del colonizador.
Al contrario, la lucha por la descolonizacion debe hacerse
afirmando la universalidad. Pero no se trata, como veremos,
de una universalidad abstracta que niega la particularidad (es
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decir del universalismo), sino de una universalidad concreta
que se construye a través de la particularidad. Hacer lo
contrario, negar toda universalidad con el objetivo de liberar
las particularidades oprimidas por el colonialismo, no es sé6lo
un gravisimo error politico, sino que es un mecanismo de
despolitizacién.

Filosoficamente hablando, ;qué es entonces el
eurocentrismo? Es una forma equivocada de entender la
relacién entre lo universal y lo particular. Lo universal es
visto aqui como un conjunto de valores que preexisten a
las relaciones entabladas por los actores sociales, y que son
encarnados por uno de ellos en particular, en este caso en los
europeos. Como puede verse, el eurocentrismo es la otra cara
del particularismo extremo que estudiabamos en la seccion
anterior. Ambas posiciones imaginan una situacién en la que
un elemento en particular se sustrae al sistema de relaciones
que lo hace posible y encarna una verdad definida tan sélo
a partir de si misma. En el primer caso se trata de imaginar
una identidad cultural indigena o afro-descendiente no
contaminada por el sistema moderno/colonial de relaciones;
en el segundo, una cultura europea que encarna valores
universalmente validos para todo el planeta. Con Laclau
diremos entonces que el eurocentrismo es un término que
refiere a una concepcion cldsica del universalismo y nada tiene
que ver con el reconocimiento de que la universalidad es un
factor clave para entender la politica. No hay que confundir
entonces el universalismo con la universalidad, ni confundir
tampoco una posicion anti-eurocéntrica con el puro y simple
chauvinismo de las particularidades.
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3. LA UNIVERSALIDAD COMO REQUISITO
DE UNA POLITICA EMANCIPATORIA

Como acabamos de ver, se ha hecho un lugar comun en
muchos grupos de izquierdas la sospecha de que detras de toda
pretension de universalidad se esconde un interés particular,
y que la critica al eurocentrismo radica precisamente en
el abandono de todo universalismo por considerarlo un
instrumento colonizador. La universalidad es vista como un
fenédmeno propio y singular de la historia local europea, que
fue exportado violentamente hacia otros contextos culturales
gracias a la colonizacion, operando de este modo como una
institucion imperialista. En esta ultima seccidon quisiera
discutir la pertinencia de tales argumentos.

Ante todo hay que decir que cuando se habla de
universalidad, quienes se ocupan de la filosofia politica
usualmente piensan en propuestas tedricas como las de
Rawls y Habermas. Ambos fildsofos entienden que no puede
haber politica sin apelar a un «punto de vista moral» en el
que un acuerdo so6lo podra ser aceptado como legitimo, si
cumple una serie de requisitos procedimentales. Un acuerdo
sera universalmente valido cuando el procedimiento que
lo hizo posible garantice que el resultado del mismo pueda
ser aceptado por todos los participantes en la deliberacion,
con independencia de si ese resultado corresponde o no a
sus intereses personales. Habermas en particular distingue
entre el «discurso moral» y el «discurso ético». El discurso
ético hace referencia a la deliberacién en torno a lo que debe
hacerse para llevar una «vida buena», para lo cual se tendran
en cuenta las normas ancladas en la cultura particular de

59



¢{QUE HACER CON LOS UNIVERSALISMOS OCCIDENTALES?

los hablantes, que en todo caso permanecen anclados en
un contexto especifico. El discurso moral, por el contrario,
no apela a los valores culturales de los hablantes sino que
apela a juicios universales, pues su objetivo es la resoluciéon
imparcial y equitativa de los conflictos. Es decir que apelara a
unos procedimientos de discusion que puedan ser aceptados
como validos por todos los participantes. Como puede
verse, mientras que el discurso ético se ejerce siempre en un
contexto especifico, en el ethos de una comunidad histérica
en particular, el discurso moral aspira a un reconocimiento
universal de sus prescripciones, con total independencia de
los ethoi particulares. La universalidad de la que aqui se habla
no corresponde entonces a contenidos especificos, sino a los
procedimientos que han de tenerse en cuenta para establecer
esos contenidos.

No es extrafio que este tipo de universalismo hay generado
criticas provenientes sobre todo del feminismo y de la teoria
poscolonial. Se sospecha que bajo esta razén universal se
esconden siempre los intereses particulares de un sujeto vardn,
heterosexual, blanco, europeo, burgués, imperialista, de clase
media, etc. El socidlogo puertorriqueio Ramén Grosfoguel
nos dice, por ejemplo, que en tales universalismos «el sujeto
epistémico no tiene sexualidad, género, etnicidad, raza, clase,
espiritualidad, lengua ni localizacién epistémica en ninguna
relaciéon de poder, y produce la verdad desde un mondlogo
interior consigo mismo, sin relacién con nadie fuera de si». El
universalismo seria tan sélo una particularidad mas, un ethos
que se postula como universal gracias a los privilegios que
obtiene este sujeto epistémico de la dominacidn (colonial,
machista, burguesa, capitalista) ejercida sobre otros.
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Grosfoguel sospecha con razén que los «universalismos
occidentales» no son sino la otra cara de un eurocentrismo
que legitima la superioridad de Europa sobre los pueblos
sometidos a su dominio colonial. El universalismo corresponde
a una encarnacion cultural concreta (Europa), a un conjunto
de valores dados a priori que preexisten a la politica y que
son usados como arma para someter a otras culturas y formas
de vida tenidas como «barbaras». En esto concordamos
plenamente con Grosfoguel, pero el problema es la conclusion
que muchos activistas y académicos sacan de esta critica: se
argumenta que toda pretension de universalidad debe ser
abandonada por completo, a fin de procurar la liberacion
de las particularidades sometidas. De un rechazo (correcto)
al universalismo, se pasa sin mds a un rechazo (incorrecto)
a la universalidad como gesto fundamental de la politica
emancipatoria. El resultado de esto, como veremos enseguida,
es la incapacidad de articular una voluntad comun que vaya
mas alla de los particularismos. La universalidad no preexiste
a las practicas articulatorias que la hacen posible (en esto
se distingue del universalismo), sino que es un efecto de las
mismas. Por ello, estoy de acuerdo plenamente con Zizek
cuando afirma que la universalizacidn de intereses es el gesto
politico por excelencia.

Pero, ;como se produce esta universalizacion de intereses?
Tal vez sea Ranciére quien con mayor claridad vislumbra este
problema. De él precisamente toma Zizek la idea de que los
«sin parte» (el elemento sintomatico de la sociedad) pueden
asumir la voz de todos y cuestionar de forma radical el orden
existente. ;Qué significa esto? Que en toda sociedad hay
«sujetos flotantes» que no encajan en el ordenamiento que
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esa sociedad considera util, normal, funcional o deseable. Son
entonces los «parias» de esa sociedad, aquellos cuya voz «no
cuenta» en el reparto de lo sensible. El momento propiamente
politico es aquel en el que esos sujetos flotantes entablan un
litigio frente al ordenamiento que los excluye. Pero atencion:
lo que cuestionan no es la exclusion que ellos en particular
experimentan, sino el ordenamiento mismo en el cual esa
exclusion tienelugar. No piden serincluidos en el mismo orden
que les excluye («queremos tener una parte en ese orden»),
sino cambiar las reglas que son validas para todos («queremos
otro orden»). De modo que, segun el filésofo francés, la
funcion politica de los «sin parte» es «poner constantemente
en juego lo universal bajo una forma polémica». Cuando esos
sujetos flotantes «toman la palabra» (algo que supuestamente
no «pueden» hacer, ya que se les considera inferiores), en
realidad no estan hablando por ellos mismos sino por todos.
Lo que cuestionan no es tal o cual regla en particular que
debe ser cambiada, sino la totalidad de las reglas de juego
que organizan desigualitariamente la sociedad. Su voz, en este
sentido, es universal. No estan litigando por la desigualdad en
particular que vale para ellos, sino por la desigualdad que vale
para todos.

Ranciére menciona como ejemplo el caso de «la muchacha
negra que un dia de diciembre de 1955, en Montgomery
(Alabama), decidié permanecer en su lugar en el autobus».
Cuando Rosa Parks hace lo que supuestamente no debia
hacer (un negro no puede sentarse en el lugar del autobus
que corresponde s6lo a los blancos), no estaba exigiendo un
derecho para ella, o para la comunidad negra en particular, y
ni siquiera para los habitantes de Estados Unidos, sino para
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todos los que en cualquier parte del mundo son tratados
desigualmente en las distintas jerarquias que componen el
«orden social»: jerarquias de clase, género, edad, orientacion
sexual, trabajo, educacion, politica, etc. Pues en cada una de
estas jerarquias siempre juega una distincidn entre aquellos
que tienen parte y aquellos que no la tienen. De tal modo que
cualquiera de los «sin parte» en cualquiera de esas jerarquias
de poder, podria levantarse y decir: «yo soy Rosa Parks».
Notese ademas que la universalidad que invoca ella no es
abstracta (basada en los Derechos Humanos que dicen «todos
los hombres son iguales»), sino que es concreta, pues -como
dirfa ZiZek- universaliza una particularidad. Al sentarse en
el lugar «equivocado» del autobus, Rosa Parks estd diciendo:
«aunque soy mujer y soy negra, me considero igual a todos los
que se sientan aqui». Eleva de este modo una pretension de
igualdad que no habla en nombre de una particularidad (las
mujeres negras), sino de un nosotros universal.

Notese entonces que la presuposicion de igualdad es justo
el principio democratico que invocan los «sin parte» para
articular una politica emancipatoria. Sus reclamos no hacen
énfasis en el hecho de la diferencia (soy mujer, negra, pobre,
lesbiana, etc.), sino en la condicién de desigualdad. Al hacer
lo que se supone que no puede hacer (alguien que ocupa un
lugar inferior en una jerarquia de poder no puede «igualarse»
con los que ocupan lugares superiores), Rosa Parks se apropia
precisamente de aquello que se le niega y eleva una pretension
de universalidad que vale no sdlo para ella, sino para todos
los que son inferiorizados en cualquier jerarquia de poder.
Lo cual significa que el combate a tales jerarquias no podra
hacerse en nombre de la diferencia y la particularidad, sino
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en nombre de la igualdad que invocan de manera abstracta
los propios dominadores en sus constituciones democraticas.
Como bien lo vio Zizek, la politica emancipatoria radica en
convertir esa universalidad abstracta en una universalidad
concreta.

La negacion de la universalidad no es entonces el camino
para una politica decolonial, tal como argumentan hoy
muchos activistas. No es posible hacer politica sin el gesto
emancipatorio de la universalizacién de intereses, pues
de otro modo, el gesto politico se reduciria a la exaltacion
de los particularismos. Y este gesto, como ya vimos, no es
solo filoséficamente cuestionable, sino que es politicamente
conservador. La critica a la universalidad abstracta del
eurocentrismo no supone la negacién de la universalidad,
sino el paso de la universalidad abstracta a la universalidad
concreta, tal como lo ha mostrado Zizek. El eurocentrismo
defiende ciertamente una universalidad abstracta despojada
ilusoriamente de todo contenido, que se postula sin embargo
como fundamento de todos los contenidos. La universalidad
concreta, por el contrario, se produce a través de su sintoma,
es decir por medio de aquellos contenidos particulares
que han sido negados por la universalidad abstracta. Esos
contenidos particulares, en lugar de afirmarse en su propia
particularidad, deben ser negados para que puedan insertarse
en la forma universal, que de este modo se vera parcialmente
«completada». No se niega la universalidad como tal, sino
tan sélo la negacién que la universalidad abstracta habia
establecido frente a determinados contenidos particulares.

Finalicemos entonces diciendo que si lo que busca una
lucha decolonial es afirmar las particularidades culturales,
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entoncesharenunciadodeentradaalapoliticaycaidoenbrazos
de un multiculturalismo que ofrece a cada particularidad lo
que esta necesita para reconocer su “identidad” Una politica
emancipatoria no es aquella que lucha por el reconocimiento
de las formas de vida particulares, sino una que recurre a la
universalizacion de intereses para combatir el “marco” que
organiza desigualitariamente la sociedad. Pues, en ultimas,
es el mercado capitalista el que hoy dia permite que cada
particularidad pueda gozar de su estilo de vida. Hay productos
de todo tipo para la comunidad gay y para las lesbianas, hay
tiendas especializadas en musica étnica, hay ropa y emblemas
paralos punks, mercados de artesanias indigenas, restaurantes
de comida vegetariana, especies provenientes de la India,
Tailandia, etc. Asi las cosas, una politica emancipatoria no es
aquella que renuncia a la universalidad con el argumento de
que toda universalidad es eurocéntrica y colonialista. Es, por
el contrario, una que rechaza el universalismo eurocéntrico
en nombre de la universalidad, pues sabe que su objetivo
ultimo es la lucha contra la desigualdad, donde quiera que
esta se manifieste. Afirmar en cambio el particularismo de las
identidades equivale a renunciar a la universalizacién de lo
particular, es decir al gesto politico por excelencia, tal como
lo muestran tanto Zizek como Ranciére y Laclau. Equivale a
dejar la puerta abierta al multiculturalismo de las identidades,
en donde las luchas politicas se mueven cdmodamente al
interior del marco desigualitario que organiza la sociedad,
pero sin cuestionarlo jamas.

Desde este punto de vista, lo universal no tiene contenidos
necesarios, sino que todos ellos son «puestos» de manera
contingente a través de operaciones politicas. Lo cual quiere
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decir que lo universal no es una forma comun a todos los
humanos encarnada en un actor particular (Europa), sino
una aspiracion que debe ser «llenada» parcialmente a través
de las luchas politicas. Es decir que no es un procedimiento
que precede a la discusion politica y la regula (como en Rawls
y Habermas), sino un efecto contingente de operaciones
equivalenciales (como en Laclau). Asi las cosas, resulta claro
que un llamado al particularismo extremo, tal como se da
por ejemplo en las politicas de la diferencia en Europa y
los Estados Unidos, pero también en ciertas concepciones
«abyayalistas»® en América Latina, no aporta mucho a las
luchas progresistas. Insistimos: no es posible ningtin tipo de
politica emancipatoria sin la universalizaciéon de intereses.
Negar la universalidad no es entonces el camino adecuado
para superar el eurocentrismo.

4. TRANSMODERNIDAD

Como hemos venido argumentando, una politica
emancipatoria no es aquella que se repliega en la
reconstitucion de los tejidos comunitarios, poniéndose de
espaldas a la transformacion de las relaciones de poder que
han subalternizado a esas comunidades. Esto no significa
en absoluto que los valores anclados y vividos en esas
comunidades no puedan ser importantes a la hora de pensar
un proyecto emancipatorio de izquierdas en América Latina.
Y es aqui donde me parece importante considerar la categoria
“transmodernidad”, tal como se ha venido utilizando por el
tilésofo argentino Enrique Dussel. De entrada digamos que

66



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

la nocion se mueve en direcciéon contraria a lo que muchos
grupos de intelectuales y activistas entienden hoy en dia por
“descolonizaciéon”. Operando con la curiosa idea de que la
modernidad en su conjunto tiene una “légica profunda” que es
el colonialismo, es decir que todo despliegue modernizador es
de suyo colonialista, tales grupos se precipitan directo en una
actitudradicalmenteanti-moderna.Segunellos,descolonizarse
significa escapar de la modernidad (identificada con el
genocidio de los pueblos, el “epistemicidio” y la destrucciéon
cultural), replegarse en las “epistemologias” sobrevivientes
propias de aquellos pueblos que no fueron coaptados
enteramente por la modernidad (comunidades indigenas y
negras para el caso de las Américas), pues alli se encuentran
las semillas de “otro mundo” muy distinto al occidental.’
Vincularse orgdnicamente con esas “epistemes-otras” es
tenido por tales grupos como el acto politico emancipador por
excelencia.’” No obstante, la politica que ofrece Dussel tiene
en realidad muy poco que ver con esta visiéon esencialista.
El filésofo argentino no es antimoderno sino transmoderno.
;Qué significa esto?

Al igual que los otros miembros del grupo modernidad/
colonialidad (Quijano, Grosfoguel, yo mismo), Dussel parte
de la tesis de que la modernidad es un fendmeno histérico
que tiene un momento “intrauterino’ (por asi decirlo) con la
constitucion de la burguesia hacia finales de la edad media
europea, pero que adquiere su perfil definitivo gracias a la
conquista de América y la creacion del mercado mundial
con la expansion colonial de las potencias europeas (lo que
tedricos marxistas como Immanuel Wallerstein han llamado
el “sistema-mundo moderno”). Este sistema mundial coloca
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por primera vez juntas, pero en relacién asimétrica, a una
gran cantidad de “culturas” que antes habian vivido separadas
unas de otras, estableciendo sobre ellas la hegemonia de una
concepcion primero cristiana y sefiorial (siglos XVI-XVII),
luego racionalista y capitalista (siglos XVIII-XX) de entender
la vida, el conocimiento, la naturaleza y las relaciones sociales.
Dussel se refiere especificamente a culturas milenarias como
las provenientes de India, China, el mundo arabe y el mundo
indigena precolombino. Noétese que la colonizacién en
Dussel no se reduce al “genocidio” y/o la “occidentalizacién”
completa de pueblos y culturas (que sin duda ocurrié en mas
0 menos casos), sino que es, ante todo, el establecimiento de
una hegemonia cultural. Esto quiere decir que las culturas de
esos pueblos no fueron destruidas (su propio peso histérico
milenario lo impedia'?), sino que amplios pliegues de su
“sentido comun”, de su “mundo de la vida® (Lebenswelt),
fueron transformados con la introduccion del cristianismo, la
ciencia moderna, la modernizacién politico-cultural y, sobre
todo, el capitalismo. Pero esto significa también que tales
pliegues han permanecido en una “exterioridad relativa” con
respecto al significado que todos estos procesos adquirieron en
Europa. Aqui se muestra el alcance del concepto gramsciano
de “hegemonia” utilizado por Dussel. La colonizacion
conlleva el establecimiento de un “consenso” tacito entre los
valores occidentales traidos con la colonizacién europea y los
valores propios de las culturas colonizadas, provenientes de
su mundo ancestral premoderno. Pero Dussel tiene claro que
esos valores ancestrales no han permanecido inalterados con el
advenimiento de la modernidad (ala que fueron incorporados
por el colonialismo), sino que se han transformado junto con
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ella. No hay ningun tipo de esencialismo cultural en Dussel,
similar al que se evidencia en las posiciones “abyayalistas” que
mencionamos anteriormente. La exterioridad de las culturas
colonizadas es solamente relativa y no absoluta frente a los
procesos de modernizacién. La modernidad es un fendémeno
irreversible del cual ninguna cultura en el planeta tierra puede
ni podra sustraerse por entero, tal como lo entreviéo Marx.
;Qué significa entonces la “transmodernidad”? Esta
nocién apunta hacia el modo en que ese proceso mundial
de modernizacién econémica, politica y cultural puede ser
“asimilado” dialécticamente desde las diferentes culturas
subalternizadas por la expansion colonial europea. Significa
atravesar la modernidad pero desde “otro lugar”, precisamente
desde aquellos que fueron “negados” por la modernizaciéon
hegemoénica euro-norteamericana (posicionada como
“centro” de la modernidad). En términos de Marx, la
transmodernidad seria entonces la “negacion de la negacion’,
es decir la asimilacién creativa y emancipadora de la
modernidad realizada desde historias locales. Se trata de una
modernidad vivida desde la exterioridad relativa que niega
su forma occidentalista y eurocentrada. Una modernidad,
en ultimas, descolonizada. Pero tal descolonizacién no
remite, como decimos, a un proyecto antimoderno, sino a
un proyecto critico y emancipatorio frente a las instituciones
desarrolladas por la modernidad misma.”” Desde esta
perspectiva, Dussel entiende la transmodernidad como un
proyecto politico, econémico, social y cultural que marcara
una nueva fase de la historia mundial. Un proyecto que, segun
él, sera impulsado por “intelectuales organicos” situados en
medio (Borderthinking) de su propia cultura subalternizada y
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la modernidad eurocentrada. Son precisamente intelectuales
poscoloniales, aquellos que viven “entre dos mundos”, quienes
pueden establecer las mediaciones culturales necesarias
entre la modernidad occidental y los valores de las culturas
negadas por ésta durante la expansion colonial, propiciando
de este modo la “negacién de la negacion” Notese entonces:
la transmodernidad no es una operaciéon de “retorno” a los
valores de las culturas “nativas” antes de la colonizacion,
sino una “problematizacién” (como diria Foucault) que
tiene dos caras: de un lado, la modernidad eurocentrada
es reinterpretada desde las historias locales negadas por
la colonizacién; pero del otro lado, y al mismo tiempo, la
propia cultura subalterna, modificada ya indefectiblemente
por los procesos de modernizacion, debe ser reinterpretada
criticamente. No hay entonces en Dussel ningin amago de
subalternismo, posicion que, por desgracia, se ha expandido
como un virus en no pocos sectores intelectuales de América
Latina, sobre la base de una interpretacién politicamente
equivocada del “giro decolonial”

Comparto muchos de los analisis que hace Dussel a este
respecto y a diferencia de los subalternistas, entiendo la
descolonizacién en el sentido “transmoderno” que él senala.
Sin embargo, quisiera realizar algunas observaciones criticas
antes de finalizar este trabajo. La primera tiene que ver con
su nocion de “nucleo ético-mitico”, categoria tomada de Paul
Ricoeur, que le sirve a Dussel para pensar aquello que define
no solo esta o aquella cultura en particular, sino la cultura
en general. Su tesis parece ser que la religion forma parte del
“nucleo ético-mitico” presente en todas las culturas. Y sobre
la base de esta ontologia de la cultura es que Dussel coloca el

70



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

proyecto transmoderno. En el fondo late la creencia de que
esos “intelectuales organicos” de las culturas subalternas se
hallan vinculados de algin modo a las “grandes religiones”
de la humanidad: el Budismo, el Hinduismo, el Islam, el
Cristianismo. El didlogo transmoderno seria entonces
un didlogo entre intelectuales criticos provenientes de o
vinculados con las grandes tradiciones religiosas. De ahi su
énfasis en la necesidad del didlogo entre los te6logos y los
tilésofos, como lo deja ver en el apéndice de su ultimo libro
Filosofias del Sur.

Quisiera articular una breve reflexion a este respecto.
Hay por lo menos cuatro instituciones fundamentales nacidas
de la modernidad que necesitamos reinscribir hoy en un
escenario transmoderno: la ciencia, el Estado de derecho,
la democracia y la critica. Creo, junto con Dussel, que es
posible una transmodernizacidén de estas instituciones y es
en este sentido preciso que entiendo el “giro decolonial” La
primera de ellas es la ciencia. No podremos garantizar la
vida de las poblaciones (como dice Dussel) sin el concurso
de la ciencia moderna, enriquecida desde luego con aportes
provenientes de las medicinas no occidentales (el llamado
«didlogo de saberes»). Rechazar de plano la medicina
moderna (por considerarla «imperialista» o «atea») seria un
acto de oscurantismo similar al derribamiento de las estatuas
de Buda por parte de los Talibanes. La segunda institucion
(imprescindible por ahora) es el Estado de derecho, que
queramoslo o no, continta siendo el marco basico de la
politica, ain a pesar de las pretensiones levantadas en los
ultimos afios por los movimientos antiglobalizacién y otros
grupos autogestionarios. En Bolivia, por ejemplo, el Estado de
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derecho no desaparece, sino que integra y reconoce diferentes
formas de autoridad y gobierno comunitario, generando asi
un constitucionalismo de nuevo tipo, como bien lo muestra
Boaventura de Sousa Santos. La tercera instituciéon es la
democracia, entendida como un imaginario politico en el
que la igualdad y la libertad son valores universalizables,
susceptibles de ser extendidos hacia toda la comunidad. Estos
valores no tienen por qué refir con formas ya existentes de
igualitarismo y participacidn ancladas en diferentes culturas
(como la de los caracoles zapatistas a la que hace referencia
Dussel), pero debemos entender que la democracia supone
el rechazo de todas las jerarquias de poder, asi estas formen
parte de las «tradiciones culturales» de una comunidad.
Finalmente, la cuarta institucion que considero bdsica para
una situaciéon transmoderna es la critica. Con ello me refiero
al ejercicio de la problematizacion, la desnaturalizacion de lo
dado, el cuestionamiento del «<sentido comun» a través del arte,
el debate de ideas, la filosofia, etc. Pero auin en una hipotética
situacion transmoderna, la reinscripcidén no eurocéntrica de
estas instituciones conllevard, de todos modos, el desafio de
asumir la incompletud ontoldgica que ellas arrastran consigo.
Dicho de otro modo: la transmodernidad no puede significar
remitir la ciencia, el Estado de derecho, la democracia y la
criticaracional alas certezasincuestionadas de un fundamento
ultimo, con el argumento de que tales certezas forman parte de
la «identidad cultural» de otros pueblos y de que es necesario
«inculturar» ahi tales instituciones. Digo esto porque me
parece que la categoria dusseliana de «transmodernidad» es
heredera del gran debate que se dio en América Latina, sobre
todo en circulos de la Iglesia Catélica hacia la década de 1970,
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en torno a la necesidad de «inculturar» el evangelio. A raiz
del Concilio Vaticano II, los tedlogos reflexionaban sobre
el modo en que la liturgia catélica (largamente desarrollada
en Europa) podria vivirse de una forma no eurocéntrica
en contextos culturales como el asidtico, el africano y el
latinoamericano. Esta discusion, que puede ser vélida para
entender el problema de la interculturalidad religiosa (en
el que en todo caso no se cuestiona el tema del fundamento
ultimo), me parece algo limitada para entender el modo en
que algunas instituciones modernas (cuyo funcionamiento
depende de la ausencia de fundamento ultimo) pueden ser
experimentadas en contextos culturales no occidentalizados.
Por eso afirmo que no debemos entender la transmodernidad
como una simple «inculturaciéon» de la modernidad en
contextos culturales no europeos.

Corren dias dificiles para la humanidad en su conjunto.
La extrema derecha parece estar logrando la hegemonia
cultural y politica en importantes naciones del primer mundo
y también en América Latina. Es muy importante comprender
que la mejor estrategia para combatir esta tendencia no es
el repliegue en las acciones comunitarias, sino la lucha por
democratizar los valores anclados en el sentido comun de las
sociedades y por recuperar la soberania de las instituciones
publicas. No significa esto que la reconstitucidn de los tejidos
comunitarios no sea importante para avanzar en esta lucha. Lo
es, y mucho. Pero seria un error dar por perdida la lucha por
la hegemonia politica de las instituciones sociales (incluyendo
desde luego el Estado) en nombre de una “descolonizacién”
que apunta hacia el subalternismo y el autonomismo. Debemos
entender que no hay soluciones exclusivamente comunitarias
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para los problemas de sociedades complejas como las nuestras
y que la construcciéon hegemonica de una voluntad comin
es lo tnico que puede ofrecernos esperanzas en medio del
desierto.

NOTAS

! Profesor de la Pontificia Universidad Javeriana (Bogota). Doctor en Filosofia
en la en la Johann Wolfgang Goethe-Universitit de Frankfurt. Correo
electronico: scastro@javeriana.edu.co.

> Todos estos argumentos se encuentran desarrollados con amplitud en mi libro
Revoluciones sin sujeto. Slavoj ZiZek y la critica del historicismo posmoderno.
Madrid / México: Akal 2015

?Ernesto Laclau. «Universalismo, particularismo y la cuestion de la identidad»,
en Emancipacion y diferencia, Buenos Aires, Ariel, 1996, p. 54-55

‘Al respecto dice Laclau: «En lugar de invertir una relacién particular de
opresion/cierre en lo que tiene la particularidad concreta, invertir lo que hay
en ella de universalidad - la forma de opresién y cierre como tal. La referencia
al otro se mantiene también aqui, pero como la inversion tiene lugar al nivel de
la referencia universal y no de los contenidos concretos del sistema opresivo,
las identidades tanto de los opresores como de los oprimidos son radicalmente
modificadas» Ibidem, p. 62

* «Universalismo, particularismo yla cuestion delaidentidad», en Emancipacion
y diferencia, cit., p. 47

¢ Ibidem, p. 48

7 Ibidem, p. 50

8 Me refiero con ello a la invocacion de «Abya Yala» (nombre dado por algunos
grupos indigenas a la América prehispdnica) como lugar de enunciacion de
ciertas reivindicaciones politicas (indigenistas, pero también feministas
y ecologistas). El problema de este gesto es su tendencia a invocar una
exterioridad frente a la modernidad en su conjunto, negando con ello las
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pretensiones de universalidad de la politica moderna (y proponiendo un
abandono de las tradiciones criticas de la izquierda), por considerarlas una
forma de «colonialismo»

 Hay que decir, sin embargo, que la obra temprana de Dussel (en los aios
setenta) favorecia esta actitud anti-moderna, pues presentaba a la modernidad
como una “totalidad opresora” en su conjunto. Actitud que serd posteriormente
moderada por el propio Dussel en la medida en que se deja interpelar por los
textos de Marx

10 Para un andlisis critico de estas posiciones, véase: Castro-Gomez, 2015: 270-
288

! He acufiado la categoria “abyayalismo” en mi libro Revoluciones sin sujeto
para referirme a las posiciones que propugnan por un “rescate” de los valores
de las culturas nativas previas a la colonizacién, como si tales valores hubieran
permanecido en una exterioridad absoluta frente a las relaciones de poder que
los subalternizaron. El abyayalismo es entonces la ilusién de que es posible
sustraerse a las relaciones dominantes que definen la posicion de las distintas
culturas en un sistema jerarquico de clasificacion de las poblaciones (eso que
Quijano denomina la “colonialidad del poder™)

12 Dussel se refiera a esto con la ambigua categoria ricoeuriana de “nucleo
ético-mitico”. Véase: Dussel, 2015: 282

® Aunque seguramente Dussel preferiria hablar de un dialogo “analéctico”
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FILOSOFAR ACADEMICO E PENSAMENTO INSURGENTE
(DIS-PENSANDO A FILOSOFIA A PARTIR DE
OSWALD DE ANDRADE E RAUL SEIXAS)

Julio Cabrera’

RESUMO: Dentro de uma série de convic¢des basicas do
atual filosofar académico destacam-se duas caracteristicas: a
exigéncia de exaustividade e a exigéncia de frieza vital, que
determinam que os trabalhos filoséficos sejam feitos com pleno
conhecimento de fontes e de maneira objetiva e impessoal.
O texto traz a tona dois escritores brasileiros que contestam
essas exigéncias: Oswald de Andrade enfrenta a exigéncia
de exaustividade com a sua ideia da antropofagia, e Raul
Seixas a exigéncia de frieza vital através de um pensamento
vivido na musica e assumido na propria vida e morte. O texto
defende que estas duas atitudes enfrentam uma situagao atual
de industria cultural filoséfica, numa tecnologia do paper
erudito e sem autoralidade. Pensar contra essa tendéncia é
um modo de dispensar o pensamento europeu, visto hoje nao
como modelo a seguir, mas como mero objeto de estudo.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofar Académico; Pensamento
Insurgente; Oswald de Andrade; Raul Seixas.

ABSTRACT: Two features in the present academic philosophical
practice are exhaustiveness and impersonality, demanding full
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knowledge of sources and anonymous styles of expositions. Two
Brazilian writers challenge these academic demands: Oswald de
Andrade faces the demand of exhaustiveness with his idea of
anthropophagy; Raul Seixas does the same regarding the demand
of impersonality, through the exercise of a philosophy intensely
lived in a way of making music, living and dying. This article
maintains that these two insurgent attitudes challenge a present
situation of “philosophical cultural industry” centered upon the
production of papers erudite and without existential involvement.
Thinking against this hegemonic tendency means beginning
to take European philosophy as a model for doing philosophy
instead of a mere object for scholarly analysis.

KEYWORDS: Academic Philosophical Practice; Insurgent
Thinking; Oswald de Andrade; Raul Seixas.
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1. DUAS CARACTERISTICAS DO FILOSOFAR ACADEMICO:
EXAUSTIVIDADE E FRIEZA VITAL, DENTRO DO MARCO DO ACERVOTT.

Num texto anterior?, referi-me a um conjunto de convicgoes
inabaldveis da nossa atual cultura filoséfica institucionalizada.
Chamei esse conjunto de “Acervo T”. Neste novo texto
pretendo referir-me a duas caracteristicas mais especificas
desse filosofar, que chamarei “exigéncia de exaustividade” e
“exigéncia de frieza vital”. Meu objetivo sera mostrar como
essas caracteristicas mantém a atividade filoséfica latino-
americana (e brasileira em particular) na dependéncia de uma
“Europa” mitificada, que funciona como modelo inibidor em
lugar de dinamizador de atividades filosoficas criadoras. O
texto pretende apontar para a obra de dois brasileiros natos
e netos que desafiaram essas duas caracteristicas dispensando
— num sentido que sera explicado — o pensamento filosé6fico
hegemonico, em lugar de meramente pensd-lo.

Reapresento aqui rapidamente as ideias fundamentais
do Acervo T. (Para mais detalhes, remeto o leitor ao artigo
indicado na nota 1). Este conjunto de ideias possui todas
as caracteristicas do “vigente”: sdo ideias aceitas por todos
os membros da comunidade e que nao se pdem mais em
discussao, teses que despertam a adesdo imediata de qualquer
publico, ideias que jd ndo sdo mais de ninguém e sdo de todos,
e em cima das quais os membros da comunidade constroem
as suas carreiras bem sucedidas e constituem seu prestigio.
Sao também aquelas que determinam o “valor” ou “falta de
valor” de um trabalho filosofico. Essas teses, ou convic¢oes
absolutas, sdo, basicamente, as seguintes:
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(1) A filosofia é universal; ela fala desde e com a
universalidade da razdo. Os problemas filoséficos
surgem do proprio exercicio dessa razdo universal e
atingem qualquer ser humano em qualquer lugar do
planeta, precisamente pela sua natureza racional que
fala a0 humano enquanto tal, com independéncia de
nacionalidades ou idiossincrasias regionais.

(2) A histéria da filosofia europeia, de Tales a Habermas,
mostra de maneira exemplar e modelar esse exercicio
universal da razdo.

(3) As filosofias de outros paises, entre eles os latino-
americanos, ndo conseguiram, até hoje, atingir esse nivel
universal da razdo; uma boa parcela do que se escreve
fora de Europa (por exemplo, na América Latina)
refere-se a motivos nacionais (ou mesmo nacionalistas),
mais de interesse para uma “histéria das ideias” do que
propriamente de interesse universal. E por isso que nio
existem grandes pensadores brasileiros, colombianos
ou africanos sendo discutidos atualmente no mundo.

(4) Quando se fala de uma filosofia a partir de certa parte do
planeta (por exemplo, desde o Brasil, oudesde os Estados
Unidos ou desde a Bélgica) se alude ilegitimamente a
uma origem “nacional” do filosofar, o que contradiz
frontalmente a natureza universal da filosofia. Estes
projetos “nacionais” ndo fazem o menor sentido e
devem ser abandonados por niao serem universais e,
portanto, nao filosoficos. Falar de uma filosofia latino-
americana ou brasileira seria tao absurdo como falar
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de uma fisica ou de uma matematica brasileiras ou
norte-americanas. As alega¢des “nacionais” sdo mais
politicas do que estritamente filosdficas.

(5) Quando essas filosofias nacionais se insurgem contra
a filosofia universal europeia, elas mesmas ja a
utilizam para dirigir suas criticas; somos formados por
categorias europeias de pensamento, de maneira que
rebelar-se contra elas representa um gesto impossivel
e contraditério; o que prova que, pelo menos por
enquanto, sé existe filosofia europeia, ao ser ela
indispensavel mesmo para criticar a sua natureza e
limites.

(6) Conhecer filosofia ¢, fundamentalmente, adquirir
solidos conhecimentos sobre histéria da filosofia
europeia, para, a partir dai, estar devidamente
capacitado para praticar exegeses, interpretacdes e
estudos comparativos, que s6 podem ser efetuados
a partir de um solido conhecimento dessa histdria,
visando preencher as condi¢des para alguma futura
contribuigdo significativa para a filosofia universal.

(7) Qualquer “filosofar autoral” que se pretenda assumir,
pressupde, como condi¢do necessaria, que se conheca
solidamente esse acervo de conhecimentos filoséficos
universais; qualquer tentativa de “filosofar autbnomo”
— ou, pior ainda, de “filosofar independente” — que
prescinda desses conhecimentos, corre o lamentavel
risco de repetir o ja dito, e de incorrer em todo tipo de
ingenuidade.
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Denomino Acervo T ao conjunto (1)-(7) de convicgdes
inabalaveis (mesmo que se discorde neste ou naquele termo
da sua formulagdo) das nossas comunidades filoséficas®. No
que tange as duas caracteristicas mais especificas as quais
vou me referir neste artigo — a “exigéncia de exaustividade”
e “exigéncia de frieza vital” — elas estdo diretamente ligadas
com as caracteristicas (6) e (7) do Acervo T, embora todas as
outras caracteristicas fornecam um pano de fundo daquelas
exigéncias. Passo agora a tentar esclarecé-las.

Chamo de “exigéncia de exaustividade” nos estudos
filoséficos a ideia seguinte: ao debrugar-nos sobre um autor
para estudar seu pensamento, o pesquisador deve “conhecer”
profundamente toda a obra do autor estudado; ou, se esta for
muito volumosa, deve-se, pelo menos, ter um conhecimento
global da mesma através do intenso uso de literatura
secundaria, além da leitura atenta de todos os textos originais
disponiveis. O “leitor exaustivo” sempre teme que alguém
da audiéncia formule alguma pergunta que aluda a uma
leitura que ele ndo conseguiu fazer. Se ndo se trata de autor,
mas de tematica, também havera a exigéncia de conhecer
adequadamente toda a literatura considerada relevante pela
comunidade a respeito do assunto tratado, o que costuma
ser chamado de status questionis, do pé em que se encontram
atualmente as discussdes relevantes.

Digamos que alguém se debruce em cima da questdo da
“intencionalidade”. Tera que dar pelo menos uma olhada em
Brentano, Meinong e Husserl e seus comentadores (Dreyfuss,
Olafson, Follesdal, Barry Smith), para depois revisar a copiosa
literatura analitica sobre o assunto, que cresce diariamente;
além de consultar alguns importantes classicos (como Frege,
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Russell, Wittgenstein e Quine, especialmente pelas conexdes da
intencionalidade com questdes de discurso indireto e atitudes
proposicionais), tera que consultar, pelo menos, os trabalhos
de Anscombe, Chomsky, Kripke, Kaplan, Putnam, Dummett,
Chissholm, Burge, Fodor, Dretske, Grice, Dennett, Crane,
Davidson, MacDowell, Churchland, Rosenthal, Millikan,
McGinn, Peacocke, Chalmers, Neander, Block e Searle.

A “exigéncia da exaustividade” determina nao ser
possivel, nem sério nem responsavel, escrever sobre a
questao da intencionalidade sem conhecer adequadamente
toda a literatura relevante®. Entretanto, o motivo pelo qual
esta exigéncia (inserida dentro do espirito do Acervo T,
especialmente em seus pontos (6) e (7)) sera aqui criticada, ndo
se refere ao tamanho e dura¢ao da “leitura exaustiva”. Depois
de tudo, “grandes filosofos” europeus gastaram literalmente a
totalidade de suas vidas perseguindo uma obsessao pessoal,
algo que lhes interessava de maneira vital e que eles se
colocaram como tarefa irrenunciavel (a relagao do singular
com Deus em Kierkegaard, a critica da forma intelectualista
de pensar em Schopenhauer ou o pensamento heideggeriano
sobre o esquecimento do ser). Nao se trata, pois, do tempo
gasto, mas da natureza do que ¢é feito nesse tempo.

E tipico da “exigéncia de exaustividade” que a etapa de
leituras tenda ao infinito. Alguém que sofre de maneira direta
esta exigéncia vira a publico sempre com a amarga sensagao
de “néo ter lido o suficiente” A pretensao de exaustividade
¢ atormentadora e premente; exige a informagdo sem a qual
nao se tera nenhum direito a falar. “Conhecer” sera condigao
necessaria para qualquer empreitada sobre um autor ou uma
temética. E também notavel perceber, no comego de falas em
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congressos, que muitos conferencistas esclarecem o débvio
quando dizem: “Nesta comunica¢do nao pretendo, de forma
alguma, ser exaustivo”. O curioso deste tipo de afirmagao
nao ¢ seu conteudo, mas a inutilidade da sua expressdo; pois
dado o enorme quantum de informagdes hoje disponiveis
sobre qualquer autor ou tema filoséfico, essa frase esclarece
o Obvio, pois é simplesmente impossivel ser exaustivo. Esta
declaragdo, inutil em si mesma, é, porém, reveladora do
fato de ser, realmente, a exaustividade o que se almeja, e se
claudica diante da sua lamentada impossibilidade. “Ter lido
tudo” é a expectativa que assoma pelas frestas da declaracao,
perfeitamente supérflua — quase uma desculpa — de “nédo
pretender ser exaustivo”.

Resumindo esta primeira caracteristica: na atual
comunidade filoséfica, avalia-se como grave deficiéncia
— que retira respeito e reconhecimento — nio ter todos
os “conhecimentos” considerados relevantes ao assunto ou
autor tratado. Nao se trata, pois, de exigir uma exaustividade
absoluta impossivel, mas sim de uma exaustividade relativa
ao que a comunidade considera relevante, e que ja costuma
abranger um conjunto imenso de referéncias, o que sugere uma
espécie de tarefa interminavel (sobretudo com os dispositivos
de informagdo com os quais se conta atualmente).

Passo a tentar formular brevemente a “exigéncia de frieza
vital”. Filésofos europeus como Kierkegaard, Unamuno,
Ortega y Gasset, Henri Bergson, Karl Jaspers e Albert Camus,
entre outros e em registros diferentes, falaram da enorme
importancia de vincular, interna e firmemente, filosofia e
vida, conhecimento e experiéncia; tornar pessoal e biografica
a tarefa filosofica, tira-la do anonimato e transforma-la numa
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empreitada existencial, na qual a préopria vida esteja envolvida
naquilo que se tenta refletir. Pensar com as entranhas, com a
pele, e nao apenas com a cabega, fazer valer uma profunda
motivacdo pessoal no que esta sendo abordado, de tal forma
que o pensamento seja também existencialmente motivado, e
nao apenas produto de leituras ou conhecimentos adquiridos.
Escrever em primeira pessoa, de maneira autoral, assinando
embaixo, através de textos que ndo poderiam ter sido escritos
por qualquer um.

Ora, a “exigéncia de frieza vital” na construgdo de um
texto filoséfico, vai precisamente em direcdo contraria ao
pregado por estes pensadores: um filosofar profissional e
rigoroso exige distanciamento e frieza, despersonalizagdo e
anonimato; qualquer envolvimento vital é considerado pouco
sério e pouco profissional. A vida deve ficar do lado de fora,
tudo aquilo que biograficamente nos leva a filosofar é visto
como irrelevante, apenas importando os resultados obtidos
pelaforcadarazado em seuexercicio universal eimpessoal. (Um
dos procedimentos mais tipicos dos avaliadores e corretores
de revistas especializadas de filosofia, especialmente em
paises latino-americanos, é trocar todas as expressdes de
primeira pessoa (do tipo “Eu penso que”, “Parece-me que”) por
expressdes escritas em terceira pessoa, ou em estilo genérico
e impessoal).

Niao quer isto dizer que emogdes, sentimentos e pathé
existenciais ndo possam ser abordados e tratados pela filosofia,
como o foram, de fato, por muitos classicos do pensamento
europeu, desde, pelo menos, o Banquete de Platdo, até as
morais de sentimentos dos moralistas escoceses do século
XVIII, passando pelo Tratado das Paixées de Spinoza, e
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chegando ao pensamento sobre esséncia e formas da simpatia
de Max Scheler e o tema dos afetos existenciais em Heidegger
e Sartre no século XX. A exigéncia refere-se mais ao
procedimento ou metodologia de acesso a essas questdes, ndo
a seu conteudo tematico. Poder-se-ia discursar sobre afetos,
mas de maneira distanciada e racional, num método que ndo
se deixe arrebatar pelo que for abordado. Pode-se debater
friamente sobre afetos quentes. (Vide, como exemplo tipico,
os artigos dos “especialistas em Nietzsche”; o filosofo das
paixodes avassaladoras fica encapsulado em rigorosos papers
académicos e submetido ao escrutinio mais desapaixonado).

A “exigéncia de exaustividade” refere-se mais a leitura
daquele acervo filos6fico veneravel mencionado nos pontos
(2) e (6) do Acervo T, enquanto que a “exigéncia de frieza
vital” se refere mais a escrita de textos. Deve-se ler o mais
exaustivamente possivel, e deve-se escrever da maneira mais
fria, objetiva e argumentativa possivel. Juntando ambas as
exigéncias, o filosofar oficial hoje imperante nas universidades
recompensa trabalhadores filosoficos que observem ao pé
da letra a exigéncia de exaustividade - na forma de uma
solida erudigdo - e a exigéncia de frieza vital, no sentido
da impessoalidade tipica da filosofia universal (tudo isto
vinculado aos pontos (1), (3) e (4) do Acervo T).

Os professores de filosofia do século XXI, nao demasiado
diferentesdaquelescriticadosporSchopenhaueremseufamoso
opusculo sobre a filosofia universitaria e outros escritos’,
seguem regularmente o Acervo T, e, mais especificamente, as
exigéncias de exaustividade e frieza vital. Textos filosdficos
sem citagdes nem referéncias a autores, sem conhecimento
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erudito de fontes (em linguas originais se for o caso), e que
sejam escritos em estilos autobiograficos e existenciais,
seguindo as proprias intui¢des e tentando personalizar, sdo
mal vistos, considerados trabalhos diletantes, improvisados,
pré-profissionais e ndo argumentados, que nao podem ser
levados a sério®.

2.OSWALD DE ANDRADE E RAUL SEIXAS COMO
VIAS INSURGENTES CONTRA A EXAUSTIVIDADE
E FRIEZAVITAL DA FILOSOFIA INSTITUCIONALIZADA

Nesta segdo, tento estudar formas de insurgéncia contra
as exigéncias de exaustividade e de frieza vital, visando
identificar e formular outras formas de relagdo com a
filosofia europeia, diferentes das sugeridas pelo Acervo T.
Dou ao termo “insurgéncia’ um sentido técnico, ja aludido
em outros escritos. Insurgéncia nao aponta apenas para um
ato “emancipador” ou rebelde que seria opcional, que poderia
ou ndo acontecer. Insurgéncia, em meu sentido, ndo ¢ apenas
uma forma de fazer algo ou de ser algo, ndo uma questdo de
esséncia, mas uma forma de surgir, de vir a ser, uma questao
de existéncia. Insurgir é a unica maneira de surgir daquelas
atividades ou produc¢des que estdo, por um motivo ou outro,
impedidas de surgir, e que entdo surgem-contra, em oposi¢do
a, em luta contra aquilo que as impede de surgir, surgindo
contra os valores vigentes e as comunidades hegemonicas.

Algumas produgdes filosoficas simplesmente surgem, pois
se espera que elas aparecam e se faz de tudo para propicia-las;
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mas outras ndo tém permissdo de existir, ndo se espera por
elas, acha-se, inclusive, um atrevimento a sua intengdo de
vir a ser, e se coloca todo tipo de obstaculos — muitos deles
ja perfeitamente naturalizados — para que esse surgimento
ndo se produza. Produgdes filosoficas nessa situagao tém,
pois, que surgir insurgindo-se contra o que as impede e
bloqueia. Ou se insurgem ou ndo surgem de forma alguma;
a insurgéncia ¢ a sua Unica maneira de surgir num mundo
onde o pensamento esta cooptado pela ideologia do Acervo
T e seus desdobramentos normativos.

E nesta trilha que quero introduzir aqui a nogio de
“dispensar” como, precisamente, uma forma insurgente de
pensar, que, ao mesmo tempo, deixa de lado e cria. Aos que
assim constroem seus pensamentos podemos chamar de
“dispensadores”. Assim como o pensador europeu Heidegger
se indagou acerca do “que significa pensar”, pensadores
periféricos teriam que perguntar-se “o que significa
dispensar”. As nog¢oes de “insurgéncia” e de “dispensar” sao
complexas; no presente trabalho, pretendo apenas avancar
uma primeira contribui¢ao para esta tematica’, me referindo
a obra de dois pensadores brasileiros que praticaram
ousadamente o exercicio da dispensa; dois dispensadores, por
conseguinte. O dispensar de um deles — o escritor paulista
Oswald de Andrade — servirda aqui como instrumento
insurgente contra a “exigéncia de exaustividade”, enquanto
que os dispensares do compositor baiano Raul Seixas sao
analisados como forma de insurgéncia contra a “exigéncia
de frieza vital”. Vou desenvolver seguidamente estes topicos
em detalhe.
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2.1. OSWALD DE ANDRADE, DISPENSADOR DA EXAUSTIVIDADE
2.1.1. ANTROPOFAGIA: IDEIAS CENTRAIS

A nogdo central do pensamento de Oswald de
Andrade em relacdo ao tema da exaustividade é a nogdo de
antropofagia. Ele expde as suas ideias sobre este topico em
varios textos, especialmente no “Manifesto antropofago’,
de 1928, nos artigos “O antropdfago”, “Mensagem ao
antropdfago desconhecido” e “Um aspecto antropofagico
da cultura brasileira”, e na dissertacdo “A crise da filosofia
messianica” (1950). As ideias fundamentais sdo, na minha
leitura, as cinco seguintes:

(a) A motivagdo mais profunda do pensamento
antropofagico ¢ a busca de uma igualdade e dignidade a
respeito de Europa apos a invasido, conquista e colonizagao,
que nunca deixou de acontecer desde o século XV até os
dias de hoje; (b) A cultura europeia é fundamentalmente
messidnica, num sentido universalista, patriarcal e salvador;
nds americanos somos a crise do messianismo europeu, e o
que temos para opor ao messianismo ¢, precisamente, uma
cultura antropodfaga; (c) O objetivo primordial de igualdade
e dignidade, e a acentuagdo da crise do messianismo, ¢
perseguido segundo o modelo indigena do devorar ritual
do inimigo, profundamente diferente de toda forma de
canibalismo; (d) Estes elementos do universo cultural
indigena se encontram, numa composi¢cao complexa, com
uma tecnologia de ponta, o que da como resultado um
“primitivismo tecnologizado”, sem volta nostdlgica ao
passado mas sem esquecimento da situacdo de submissao
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e necessidade de revolta; (e) Esta revolugdo cultural da-
se também no nivel do estilo e da linguagem, na forma de
textos (fundamentalmente escritos, mas também postos em
imagens, nas artes pldsticas e no cinema). Vou comentar
brevemente cada uma destas tematicas.

(a). Busca de uma igualdade. O objetivo primordial
da filosofia oswaldiana é explorar uma possivel reconquista
de relagoes igualitarias com Europa, nao no nivel patriarcal
do pacto cultural produtivo (estratégia de poder do europeu
para nao ter que interagir com seus submetidos), mas
em termos de assimilacdo e apropriagdo. Muito antes da
literatura de-colonial, Oswald ja escrevia: “..particularmente
em América se produziu o fendmeno da subversdo de valores
nativos pela colonizagdo brutal e desfrutadora (...)”. Os
jesuitas impingiram o cristianismo nos indigenas “...fazendo
traduzir para a lingua tupi os mandamentos da Lei de Deus.
Nao tomando o menor conhecimento da vida e dos costumes
dos indigenas...”. “Foi uma obra de misera coa¢do a chamada
‘Conquista espiritual’ dos inacianos’. Aqui, no Brasil, nos
vimos for¢ados a suar sobre a terra, escravos e colonizadores,
para fornecer recursos a Europa, cuja Revolugdo Industrial
se alimentava do lastro de nossos metais preciosos” (“O
antropo6fago”, Em: Estética e Politica (EP), p. 444-445).

(b) Rejeigao do messianico. Oswald viu América como
a crise de uma Europa messidnica, como a queda de seus
absolutismos filoséficos e politicos, a evidéncia de que havia
o Outro, de que a cultura europeia era apenas uma entre
muitas. O primeiro grande impacto de América em Europa
foi a espantosa constatacdo de que o seu Cristo universal,
que “fala a todos os homens”, ndo era conhecido nas novas
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terras. A Biblia “..viu-se de um momento a outro, refutada
na sua pobre geografia judaica, na sua triste etnologia racista
e, sobretudo, na suposta vigildncia que havia presidido
imemorialmente as relagées do criador com a criatura. Como
poderia se explicar o abandono de uma humanidade inteira
por parte do rancoroso e ortodoxo inventor de Decdlogo?
(EP, p. 399). “Havia sido encontrada uma parte do género
humano completamente desguarnecida das leis e preconceitos
que haviam regido toda a Idade Média” (400). América
era a constatacdo da faléncia do messianismo cristao
pretensamente “universal”, o que obrigava a langar mao de
todo tipo de recursos argumentativos e retéricos para tentar
explicar por que os indigenas americanos nunca tinham
recebido a “Boa Nova”.

No ensaio “Mensagem ao antropéfago desconhecido’,
coletado no mesmo livro, Oswald caracteriza sinteticamente
o messianismo em contraposi¢do a cultura antropofagica:
“..as civilizagoes que admitem uma concepg¢do messidnica
da vida, fazendo o individuo objeto de graga, de elei¢do, de
imortalidade e desobrevivéncia, sedessolidarizam, produzindo
o0 egotismo do mundo contemporaneo” (EP, p. 453). O mundo
do “homem civilizado” tende a ser messianico, enquanto o
do homem primitivo é antropofagico (“A crise da filosofia
messianica’, em: A Utopia antropofigica (UA), p. 102). No
mundo civilizado, depois que os homens come¢aram a
escravizar outros homens, em lugar de devora-los como na
etapa primitiva, o messianismo se torna indispensavel: “Sem
a ideia de uma vida futura, seria dificil ao homem suportar a
sua condigdo de escravo. Dai a importancia do messianismo...”
(UA, p. 104).
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A longa dissertagdo “A crise da filosofia messianica”
visa mostrar a vigéncia do messianismo ao longo de toda
historia do pensamento ocidental (UA, pp. 105-125) e a sua
atual crise, ja come¢ada nos séculos XVI e XVII, quando
o progresso das ciéncias projetava explicar com sucesso
aquilo que as religides ndo conseguiram entender (p. 126).
O dinheiro comega a mostrar seu imenso poder aglutinador
(127) e nasce o individualismo moderno, tornando a casta
sacerdotal dispensavel (“Qualquer mortal faz suas contas
com o préoprio Deus”, p. 131). Mas com Karl Marx ameacga
instaurar-se um novo tipo de messianismo, agora leigo e
guiado pelas leis da Economia politica (135-36). “Quem
poderia prever, quem ousaria sonhar que o Messianismo
em que se bipartiu a religido de Cristo (Reforma e Contra-
Reforma) iria medrar no terreno sdfaro das reivindicagoes
materialistas do marxismo?” (p. 138).

O messianismo representa uma tentagdo irresistivel do
mundo branco civilizado e vestido; mesmo em seus mais
ferrenhos criticos do século XX, como o Existencialismo,
assoma a tenta¢do messidnica: “O que se tenta pelas formas
audazes ou dissimuladas da filosofia contempordnea ¢é
restaurar, através do existencialismo, da axiologia, da
fenomenologia e mesmo do marxismo-leninismo, o Ser como
tal em seu trono absolutista” (p. 141). Mas é, em todo caso,
o Existencialismo, quando liberado da Fenomenologia, a
corrente que melhor pode apontar para a efetiva superacao
do messianismo: “O Existencialismo recolocou o homem na
sua ansiedade ancestral. E isso basta. Tanto a equagdo Tempo e
Ser, o estar para a morte, o naufrdgio de Jaspers como a tensdo
de Sartre ante a Negatividade, tudo recoloca o homem no
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meridiano da devoragdo” (p. 142). Poderia o Existencialismo
pensar-se como uma filosofia europeia devorada, como um
tentaculo tardio da influéncia de América no universo de
ideias europeu?®.

(c) Antropofagia e canibalismo. No famoso “Manifesto
antropo6fago”, Oswald exprime em forma de aforismos
contundentes e sibilinos alguns dos tragos conspicuos da
visdo antropdfaga do mundo. A declaragao “Sé a antropofagia
nos une” (UA, p.47) ja aponta para a insurgéncia, pois o “nos”
sugere que a antropofagia é uma postura assumida contra
a domina¢do. Outras afirmag¢des cruciais do Manifesto:
“Contra todas as catequeses”, “So me interessa o que ndo é
meu. Lei do homem. Lei do antropdéfago”, “A reagdo contra o
homem vestido”, “(...) nunca tivemos gramdticas...” (p. 47),
“Sem nés a Europa ndo teria sequer a sua pobre declaragdo
dos direitos do homem”, “Nunca fomos catequizados”, “(...)
nunca admitimos o nascimento da légica entre ndos” (p. 48),
“Mas ndo foram cruzados os que vieram. Foram fugitivos de
uma civilizagdo que estamos comendo (...)”, “Ndo tivemos
especulagdo. Mas tivemos adivinhag¢do” (p. 50), “Antropofagia.
Absor¢dao do inimigo sacro. Para transformd-lo em totem” (p.
51), “A nossa independéncia ainda ndo foi proclamada” (p.
52).

Em “Mensagem ao antropéfago desconhecido’,
Oswald escreve: “Um passo além de Sartre e de Camus. A
antropofagia” (EP, p. 447). Chama as filosofias europeias de
“filosofias do homem vestido” e proclama: “E preciso ouvir
o homem nu”. “A vida auténtica’ de Heidegger é a vida do
antropofago que resiste no homem vestido” (p. 448). “Nada
existe fora da Devoragdo. O ser é a Devoragdo pura e eterna.
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O homem nu compreenderd” (p. 449). Em “Um aspecto
antropofagico da cultura brasileira..”, escreve que a cultura
primitiva “Compreende a vida como devoragio e a simboliza
no rito antropofagico, que é comunhdo” (EP, p. 453). Em “O
antropdfago” louva Montaigne pelo seu famoso ensaio sobre
os canibais, um século anterior a Revolug¢do Francesa, ja
determinando “...as linhas mestras da humanidade futura” e
“..todo estatuto das liberdades humanas..” (EP, p. 404).

No comego de “A crise da filosofia messidnica”, Oswald
apresenta de maneira mais clara a ideia da antropofagia
ritual, elemento cultural de uma série de povos avancados
que comiam carne humana como uma forma de “..exprimir
um modo de pensar, uma visdo do mundo...Contrapée-se em
seu sentido harmonico e comunial ao canibalismo que vem
a ser a antropofagia por gula e também a antropofagia por
fome...” (UA, p. 101).

(d) Primitivismo tecnologizado, sem volta ao passado
e sem esquecimento. Ja no “Manifesto antropofago”, Oswald
menciona o “barbaro tecnizado de Keyserling” (UA, p.48).
Em “A crise da filosofia messidnica”, ele se utiliza de uma
triade que é ela mesma uma deslavada devoragdo de Hegel:
tese, o homem natural; antitese, o homem civilizado;
sintese, 0 homem natural tecnizado (UA, p. 103). O homem
natural é canibal, guloso e agressivo; o homem civilizado ¢
a tentativa de negacao e superagdo do dado natural através
do trabalho imemorial do espirito. O antropofago-sintese
continua comendo humanos, ndo por fome ou canibalismo,
mas ritualmente, incluindo hoje em dia, nesse ritual, a mais
avancada tecnologia. O devorar foi modernizado.
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(e) Revolugao textual. A antropofagia ndo apenas se
“proclama” em manifestos; ela se inscreve, pde um registro, se
instalanuma forma de escrita que Oswald cultivou fartamente,
tanto no estilo aforistico de seus Manifestos quanto em sua
poesia politica Pau Brasil, quanto, inclusive, em seus escritos
mais filosoficos (“A crise...” e “A marcha das utopias”), onde
o estilo narrativo e associativo é predominante, o que nao lhe
foi perdoado pela Academia de seu tempo, e menos ainda pela
atual, onde os estilos expositivos de pensamentos filoséficos
continuam sutilmente censurados, uma vez levantadas todas

as censuras tematicas.

2.1.2. PARA UMA ANTROPOFAGIA INTELECTUAL:
LER, DIGERIR, EXPULSAR

Tratar-se-iaagoradetentarinserirestasideais oswaldianas
— reunidas em (a)-(e) — no ambito das atividades filosoficas,
tentando pensar uma filosofia antropofdgica que, seguindo
cada um dos cinco pontos, deveria ser: um pensamento
igualizante, ndo messianico, antropdfago, primitivo-
moderno e expresso em textos desregrados para os critérios
vigentes. Aqui vou me centrar na questdo (c), a antropofagia
propriamente. Ela é extraordinariamente complexa, a qual se
dedicaram muitos talentosos antropdlogos; mesmo eles se
depararam com todo tipo de fenémenos paradoxais e muito
dificeis de interpretar. Tampouco ¢ assunto homogéneo
entre as diversas culturas indigenas, que apresentam muitas
versoes diferentes do antropofagico. Nao posso aqui, pois,
fazer outra coisa a ndo ser selecionar e comentar alguns
poucos elementos relevantes para a nossa questao.
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Em primeiro lugar, gostaria de mencionar o cardter ritual
do devorar em geral, tanto de animais como de humanos, sendo
que a linha demarcatdria entre ambos, em muitas culturas
indigenas, nao ¢é nitida. (Nem mesmo quando um indigena
come literalmente pedagos de outro humano, ndo é certo,
segundo seus parametros, que ele esteja realmente comendo
um humano, nem mesmo que ele seja um humano; por outro
lado, tigres e serpentes ndo estdo isentos de serem vistos como
humanos em determinadas situagdes). O devorar é realizado
dentro de um cerimonial carregado de simbolismo, pleno de
preparativos e consequéncias; constitui um ritual agonistico
e cheio de sentido. Em segundo lugar, o devorar ndo ¢
for¢osamente agressivo ou destrutivo, produto do ddio, ja que
a vitima ou o inimigo ¢ respeitado e admirado, reconhece-se
seu saber e forca e devord-lo consiste, entre outras coisas, em
apropriar-se dessas qualidades. Muitos estudiosos, porém,
apontam para o carater de vinganga do ato antropofagico
em muitos casos, onde a vitima era morta por ela ter matado
antepassados ou membros importantes do préprio grupo.
Mas mesmo que o motivo for a vinganga, a morte do inimigo
segue um ritual; nunca é simples assassinato.

Terceiro, devorar o inimigo era também, em muitos
grupos indigenas, uma maneira de ter acesso a seu ponto de
vista, a sua perspectiva. Este ¢ um ponto bastante estudado
por Eduardo Viveiros de Castro em varios de seus artigos’.
Falando especificamente do canibalismo tupi, Viveiros
escreve: “Minha andlise deste complexo terminou por defini-
lo como um processo de transmutagdo de perspectivas, onde o
devorador assume o ponto de vista do devorado, e o devorado, o
do devorador (...) 0 qué, do inimigo, era realmente devorado?(...)
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O canibalismo, e o tipo de guerra indigena a ele associado,
implicaria (...) um movimento fundamental de assung¢do do
ponto de vista do inimigo” (Viveiros de Castro E, “Xamanismo
e sacrificio”, em: A Inconstdncia da alma selvagem, p. 462).

Outro elemento importante da antropofagia era o prestigio
social do qual se beneficiavam aqueles que tinham capturado
um inimigo, ocupando depois lugares de honra dentro do
ritual da devoracao do prisioneiro. Também particularmente
interessante era a ideia de que, quando um indigena estava
doente e sem cura, a sua morte e devoragdo por parte da
familia podia considerar-se como uma forma de salva-lo de
uma morte longa, dolorosa e humilhante, ao tempo que os
familiares se transformavam em lugares onde os restos do
morto estariam melhor guardados do que na terra. Era uma
maneira nobre de enterra-los.

O que me interessa aqui de todos estes elementos, para
uma filosofia antropofdgica — e particularmente para
uma teoria da leitura de textos filoséficos — é o carater
rigorosamente ndo exaustivo e eminentemente seletivo do
processo antropdfago. Na devoragao ritual do inimigo, do
conquistador e colonizador, fosse ou nao por vinganga, a
vitima nunca era devorada por inteiro; tratava-se sempre de
devorar pedagos ou membros, nunca o corpo todo, sempre
deixando algo de lado. Do inimigo jamais importam todas as
partes, mas apenas algumas; o resto se cospe ou joga fora. Isto
aponta para algo profundo: o que resta do corpo nao comido
faz parte da cerimonia; ndo é puro residuo, mas constitui
contraponto essencial daquilo que foi efetivamente devorado.
Temos que pensar como seria uma leitura antropofagica de
textos filosdficos baseada nestes parametros.
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As ideias-mestras poderiam ser as seguintes: a leitura
de filésofos deveria ser, em primeiro lugar, ritualizada,
retirada de sua habitual arbitrariedade e aleatoriedade, ndo
apenas guiada — como habitualmente — pela curiosidade ou
avidez. Em segundo lugar, ela deveria ser feita com o intuito
de absorver a coragem intelectual do autor, de aproveita-lo
em seu valor de saber filoséfico num tipo de leitura que o
matasse, que o suprimisse ou sacrificasse, mas com beneficio
e prazer intelectual. Em terceiro lugar, deveria ser uma leitura
que se esforcasse maximamente por entender o ponto de
vista do autor devorado sem tentar destrui-lo ou cultua-lo,
adquirindo a capacidade de ir desde seu ponto de vista ao
nosso num fluxo dindmico e multiplo. Finalmente, o prestigio
desta leitura surgiria deste matar o autor lido, transformando-
se o leitor antropdéfago em guardido das ideias que matou e
devorou.

Este novo tipo de leitura filoséfica seria profundamente
estranho as nossas praticas, pois se opde frontalmente ao
modo habitual de ler filosofia, uma maneira consumista,
cumulativa e exibida, ao mesmo tempo submissa e agressiva;
leitura preocupada em sugar do autor as informagdes que
mais despertem “interesse” e curiosidade intelectual dentro
do jogo de ideias, em juntar a maior quantidade possivel
dessas informagdes e mostra-las num jogo de citagdes e
referéncias infindaveis, que constantemente interrompem o
proprio pensamento; mais preocupada em contestar ou refutar
ideias do que em entender o ponto de vista do autor, mas, ao
mesmo tempo, sempre resguardando o autor refutado como
objeto de culto intelectual, como se o “classico” ja crivado de
criticas - tal como aquele gigante que ganhava mais forga ao
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cair no chdo — se tornasse mais e mais forte e hegemdnico
ao calor das contestagdes. O consumismo agressivo-cultual,
tipicamente canibal, rege-se invariavelmente pela “exigéncia
de exaustividade”, enquanto que a leitura antropofaga de
textos vive de seu cardter fragmentario e parcial, espelhando
a essencial incompletude do humano.

De Oswald de Andrade interessam aqui os elementos
capazes de enfrentar e destruir a ideia atual do que deva ser
uma “formacgdo” filosofica, com as suas ideias de erudigao,
conhecimento do status questionis, “competéncia na area” e
nogoes correlatas. O processo seletivo é aqui fundamental,
como “recusa ao todo”; o aproveitamento do alimento deriva
da capacidade de saber selecionar e dispensar, guiada por
um projeto filosoéfico que deveria sempre ser mais forte,
persistente e obsessivo que qualquer programa “atualizado”
de leituras. Néao se trata, pois, de canibalismo intelectual ou
de gula erudita, mas de alimenta¢ao cuidadosa e balanceada,
onde o que se deixa de lado é tao importante quanto o que
se consome. A nossa atual cultura filoséfica é norteada
pela ansiedade canibal, num desespero por livros, artigos e
informag¢des. Nao ha nada de ritual nessas praticas, nenhuma
ideia profunda de assimilagao; apenas a satisfacdo frustrante
de um instinto primario que, segundo as inexoraveis leis do
desejo, sera seguida do mais insuportavel tédio.

Contra isso, propde-se uma leitura antropofagica,
antoldégica (nao ontoldgica), um pensar coletineo. Esta
leitura seletiva pode ser enormemente trabalhosa, esforgada,
demorada e sofrida; pode levar uma vida inteira de reflexao.
Apesar do estilo expositivo oswaldiano, livre, ironico e
humoristico, ndo se deveria pensar na leitura antropofaga de
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autores como algo frivolo, facil ou sumario. Pelo contrario,
o processo de selecao dos pedagos adequados a uma leitura
ritualizada e sistemdtica de autores ndo conta com nenhum
dos automatismos e rotinas exegéticas sobre os quais os
comentadores podem erguer rapidamente um forte prestigio
académico, sem necessidade de gerar grandes pensamentos.

Como deveriamos ler, por exemplo, Heidegger num viés
antropofago? Em primeiro lugar, ndo deveriamoslé-lo bem, de
maneira fiel e minuciosa, nem tampouco relé-lo tantas vezes
quanto for necessdrio para apreender seu pensamento fora de
um projeto firme de leitura que, inevitavelmente, o arrancara
de seu préprio universo e o fara interagir com o nosso. Nao lé-
lo tampouco de maneira “confiavel”, de forma tal que outros
possam estudar o pensamento de Heidegger através de nosso
texto. Ndo deveriamos encorajar leituras eruditas ou estudos
apurados, nao deveria haver nada de “pedagdgico” em nossos
textos antropofagicos. Deveriamos comer Heidegger por
pedagos, tirar os mais gostosos de acordo com os proéprios
projetos e expectativas e sem qualquer compromisso de ter de
acompanha-lo até o fim em seu préprio percurso digestivo,
em sua propria maneira de comer.

(Heidegger mesmo foi extremamente antropdfago,
seletivo e antoldgico em seus ensaios sobre Anaximandro,
Platdo, Kant, Duns Scotus e Hegel. Se houve um pensador
que selecionou de todos os autores que leu apenas aquilo que
lhe interessava, sem qualquer intuito exegético fiel, esse foi
Heidegger, o mais oswaldiano dos fil6sofos alemaes. “Kant e
o problema da metafisica” é uma obra-prima de devoracao
intelectual, onde nas paginas finais ficamos com as pernas
e os bracos de Kant sobre a mesa depois de ter digerido o
resto).
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Tampouco se precisa, na concep¢do antropdfaga, ficar
“citando” Heidegger, nem dizendo a cada instante “segundo
Heidegger”, “na concepgao de Heidegger”, e esses problemas
de estilo que tanto atormentam aos comentadores e autores de
teses. Na verdade, o leitor deveria descobrir por si s6 que se
trata de um texto onde Heidegger tem “tudo a ver”. Ele poderia
nem sequer ser mencionado. Assimilacdo total. Mencionar
e citar o autor lido ainda aponta para uma assimilagdo mal
feita, para um distanciamento ansioso e referencial, para
uma refei¢do forcada e sem gosto. Nao mencionar o autor
tratado mas transitar seu universo, respirar em sua atmosfera.
Heidegger (no caso) deveria ser ator num palco novo onde
jamais os “especialistas em Heidegger” poderiam descobri-
lo™.

Devorar Heidegger seria ritualizar a sua leitura visando a
sua elimina¢do proveitosa; nada de respeito sacro pelos seus
textos, mas a sua rigorosa e motivada destrui¢do dentro de
um projeto préprio de leitura (E assim que Enrique Dussel,
por exemplo, destréi Heidegger dentro da sua filosofia, até
torna-lo irreconhecivel para seus devotos). Heidegger deve
morrer dentro da cerimoénia da nossa prépria formagdo
filoséfica singular. Mas o nosso devorar Heidegger deveria ser
uma constante e compreensiva oscilacdo entre a perspectiva
heideggeriana e a nossa (assim como o indigena assumia as
vezes a perspectiva do inimigo). Tampouco hd por que excluir
de nossa leitura de Heidegger (e dos filésofos europeus em
geral) um forte elemento de vinganga, pelo fato dos europeus
terem assassinado nossos antepassados e substituido as
nossas culturas. Um 6dio sereno e motivado pelo autor lido é
inteiramente saudavel numa leitura antropofaga de autores.
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Numa sociedade filosdfica antropdfaga, o nosso prestigio
como pesquisadores aumentara na medida em que tenhamos
destruido mais pensadores europeus em beneficio do nosso
proprio florescimento intelectual, e ndo, como na situagao
atual, porque sabemos muito alemdo e conhecemos a obra
completa de Heidegger texto por texto. Mas também somos
cientes de que, precisamente por té-lo destruido, esse autor nos
pertence, faz parte agora do nosso proprio corpo filosoéfico.
Mesmo que tenhamos lido Heidegger com o édio da vinganca
e com certo desprezo intelectual (e talvez pessoal, por seu
envolvimento com o Nazismo, por exemplo), ainda assim
Heidegger (e antes dele Nietzsche, e antes dele Kierkegaard
e antes dele Schopenhauer) valeu certamente a pena de ser
devorado, pois ele foi alguém que teve a coragem de pensar
com a sua cabega; ao devora-lo, absorvemos essa coragem e
a incorporamos em nosso proprio histérico filosofico. Pelo
contrario, ler muita literatura secundaria, escrita por espiritos
mediocres e covardes, por aqueles que nao se atreveram a
pensar eclipsados pelos “grandes filoséficos”, ler essa gente
nao nos faz crescer, ndo nos alimenta nem melhora; pelo
contrario nos tornam covardes como eles. Ler pensamentos
de segunda mao é como comer comida requentada.

Mas antropofagia é também rejeicdo, deixar de lado.
Incorporar é apenas parte do processo; também expelimos e
desincorporamos. S6 perguntamos como assimilar Heidegger,
mas nunca como expulsa-lo, como livrar-nos dele de vez.
De certa forma, o que escrevemos sobre os europeus que
comemos é a nossa expulsao, o que fizemos com eles nas
nossas proprias entranhas transformadas. Oswald frisa o
que fica em nos quando comemos o conquistador, o que foi
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incorporado em nossas células e sangue e nos fortalece; mas
ele esquece dos residuos, do elemento fecal da cultura, do que
jogamos fora sem volta nem proveito. E 0 corpo que come,
sem corpo nao hd antropofagia; mas o corpo também expele,
ja desde o suor e as lagrimas até outras excrescéncias menos
nobres. Na culta Europa, claro, nao hé categorias filoséficas
para isso (Podemos imaginar um refinado fil6sofo britanico
falando dessas coisas?)!!

Quero acabar esta exposicao sobre Oswald dizendo que ela
mesma ¢é antropoéfaga, propositalmente ndo exaustiva. Deixei
de lado uma série de elementos — tais como, por exemplo, as
questdes ligadas com patriarcado e matriarcado — que ndo me
interessaram e que os “especialistas em Oswald de Andrade”
considerariam “absolutamente essenciais” e “indispensaveis
para entender em profundidade o pensamento de Oswald de
Andrade”, precisamente o tipo de declaragdo e de atitude que
Oswald mais abominava.

2.2. RAUL SEIXAS, DISPENSADOR DA FRIEZA VITAL DO PENSAMENTO
E CONSUMACAO EXISTENCIAL DA FILOSOFIA

Nao ¢ algo inédito que Raul Seixas apare¢a num escrito
académico. “Nos meios académicos, a sua obra vem ganhando
atengdo crescente desde o final dos anos 1990, com a produgdo
de monografias de graduacdo, dissertacoes de mestrado e
teses de doutorado” (ABONIZIO e TEIXEIRA, Raul Seixas.
Estudos interdisciplinares, p. 8). A bibliografia sobre o
compositor baiano tem aumentado consideravelmente nas
ultimas décadas. Muitas dessas obras insistem bastante nos
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aspectos biograficos e histéricos. Aqueles que se debrugam
especificamente sobre seu pensamento filoséfico tém focado
sobretudo as letras de algumas de suas cang¢des. Meu acesso
pretende ser um pouco diferente. Seixas me interessa, muito
especificamente, como a realiza¢do plena da ideia de Ortega
y Gasset, Unamuno e Camus, e outros pensadores citados
no inicio deste trabalho, de que o pensamento filosofico
deve ser feito de carne e sangue e nao apenas exposto em
escritos reproduziveis. Seixas representa aqui a mais plena
corporizagao do pensamento filoso6fico, a sua mais extrema
materializacdo numa forma de viver e de morrer.

Desde crianca e adolescente, Seixas ja se preocupava
obsessivamente com questdes filosoficas primordiais: “O
que me preocupava mesmo eram os problemas da vida e da
morte, o problema do homem, de onde vim, para onde vou,
0 que é que estou fazendo aqui” (Raul Seixas por ele mesmo
(RS), p. 13). Tinha de inicio uma visao pessimista da vida,
sem saber ainda o que esta palavra significava. Mais tarde,
ele estuda formalmente filosofia na Universidade e se forma
como professor de filosofia e psicologia. Na verdade, ele relata
que namorava uma menina cujo pai, pastor protestante, nao
queria que sua filha casasse com alguém sem estudos. “Entdo
queimei as pestanas e fiz vestibular para Direito, Filosofia e
Psicologia. Passei em tudo, cheguei para o pai dela e disse: ‘Viu
como ¢ fdcil ser burro?” (p. 128, p. 145). Ainda escreveu: “Eu
que estudei histéria, filosofia, literatura, latim, tenho algo a
dizer (...) Estudo o esoterismo, suas prdticas e métodos, a
antipsicandlise e faco minhas pesquisas...Para isso foi preciso
um facil diploma de professor de filosofia..” (p. 57).
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Varias vezes em escritos e entrevistas, Seixas refere-se a
esta motivagao filoséfica fundamental: “Eu sou muito dado a
filosofias, estudei muito filosofia, principalmente a metafisica,
ontologia, essa coisa toda. Minha infancia foi formada por,
vamos dizetr, um pessimismo incrivel, de Augusto dos Anjos,
de Kafka, Schopenhauer” (86). Ficou muito impressionado
com textos de Platao, Montaigne, Spinoza, Schopenhauer
e Nietzsche, entre outros. Vemos aqui uma primeira ideia
importante, uma dicotomia fundamental que Seixas estabelece
entre os estudos filosoficos académicos, que ndo valem muito,
e as proprias indagagdes filosdficas, que sdo o que realmente
importa. As respostas (ou, como veremos, a falta de respostas)
as questodes filosoficas fundamentais da vida, da morte e do
destino humano ndo podem ser achadas nas universidades,
mas na vida mesma. Isto significa que nem mesmo os
“existencialismos” académicos conseguirdo agarrar realmente
os problemas da vida, pois estes nao se deixam captar por
conceitos, mas por formas de vida que se deve assumir, algo
vedado ao professor de filosofia, que fica afundado em seus
meros conhecimentos “sobre” a vida.

Uma segunda questao fundamental na trajetéria filosdfica
de Seixas é que ele inicialmente queria ser um escritor; a
musica nao estava em seus planos. “O que eu queria mesmo
era ser escritor. (...) Musica, até o rock me pegar, era uma coisa
bem secunddria. Ndo que eu ndo gostasse. Mas era uma coisa
intuitiva, e eu s6 cantava o que me entrava no ouvido, ndo me
preocupava em saber, procurar letra para aprender, nunca fui
fa. Apenas cantava” (p. 13). “Antes de vir pro Rio eu pensava
em ser escritor. Eu sempre escrevi. Antes de cantar, pensei em
escrever. Eu tenho alguma coisa escrita guardada no baii, que

105



FILOSOFAR ACADEMICO E PENSAMENTO INSURGENTE: (DIS-PENSANDO A FILOSOFIA...

penso publicar algum dia” (p. 86). Mais especificamente, seu
propdsito fundamental era escrever um tratado de metafisica.
(p- 19). “Eu queria ser um escritor, feito Jorge Amado, vivendo
de meus livros, escrevendo o dia todo, com uma camisa branca
aberta no peito e um cigarro caindo do lado. Ou entdo fazer
um tratado de metafisica. Porque eram essas coisas que sempre
me incomodaram, me preocuparam; o problema da vida, do
homem no universo...” (p. 43).

Temos entdo dois momentos: primeiro, a indagagdo
filosofica pessoal que se desfaz de todo e qualquer facil
filosofar académico; segundo, seu propdsito primeiro de
escrever seus pensamentos filosoficos. O terceiro momento
¢ constituido pela musica, que no inicio nao se apresentava
como fim em si mesmo, mas como uma maneira entre outras
de transmitir aquelas ideias filosdficas que nao mais iriam ser
estampadas no papel. “..eu desisti de vez do livro que eu ia
fazer, o tratado de metafisica. Decidi chegar ao livro através dos
discos, dos sulcos, das rdadios” (RS, p. 27). “Ai tem nego que diz:
“Vocé é um escritor, suas ideias sdo muito mais avan¢adas do
que sua musica’. E eu digo: ‘Que loucura, ndo tem comparagaio,
¢ um absurdo tragcar um paralelo desses’. Eu gosto é desse cum-
pa-cum-cum, e é a unica coisa que eu sei fazer, se adapta
exatamente. Eu consigo escrever meu livro colocando dentro
dessa miisica, desse ritmo tribal, porque o que eu falo é tribal”
(p. 28).

Esta ideia é fundamental para o presente trabalho, pelo
qual vale a pena insistir mais tempo nela. Seixas fala aqui da
influéncia decisiva dos Beatles. “Foi quando eles chegaram
cantando suas proprias musicas que eu vi que podia fazer o
mesmo, dizer o que penso com minhas musicas. Foi ai que eu
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comecei a compor” (RS, pp. 44-45). “Em ‘Ouro de tolo’ existe
um momento, aquele momento em que eu cheguei de Salvador
cheio de preocupagoes metafisicas. Eu tinha me formado em
professor de filosofia e dai fiz ‘Ouro de tolo’, A mosca na sopa’,
‘Metamorfose ambulante’...” (p. 112-113). Ele refere-se a sua
propria geragdo como a “geragdo-sanduiche”, que “segurou
a barra sartreana toda” (113, 117). Falando de Elvis Presley,
ele disse: “Estudei filosofia e tenho uma visdo panordmica
das coisas que se passam no mundo, ele também tinha essa
visdo. Era muito mais do que intérprete” (126). “Todos meus
trabalhos sdo feitos dentro de uma perspectiva filoséfica. Tem
uma unidade, as faixas vdo se completando, caminhando
em torno de uma ideia central” (Frans Elton, Raul Seixas.
A historia que ndo foi contada, p. 106). Em suas musicas, o
pessimismo schopenhauereano, o niilismo nietzscheano e o
existencialismo sartreano se fazem presentes de maneiras as
vezes irOnicas'.

Tentando ir mais diretamente ao ponto central, sustentarei
que Seixas se engana quando traga essa dicotomia cortante
entre “escrever” (um tratado) e “fazer musica”, pensando que
num determinado momento da sua vida ele “abandona” a
ideia de ser escritor para passar a ser musico. Nao digo isto
pensando que, afinal de contas, letras de can¢des podem ser
também consideradas literatura (e até merecer um Prémio
Nobel!). Penso num autoengano mais profundo. E que as ideias
filoséficas ndo estdo, de inicio, hipotecadas por nenhuma
forma especifica de exposicdo, elas ndo sdo, por si sos,
escritura, filmagem, danga ou o que for. As ideias filosoficas
nao estdo comprometidas com a escrita tal como nos vem da
tradigdo filosofica europeia’®. Ideias filoséficas podem ser
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expressas em forma escrita, em forma de danga, de musica
ou de imagens de cinema. E uma casualidade histérica que a
tradigao filosdfica tenha se consolidado sob a forma literaria.
Ao optar pelo meio musical, Seixas nao “abandonou” a ideia
de ser um escritor filosofico ou de escrever um tratado de
metafisica; apenas mudou a forma em que essas ideias iriam
ser transmitidas. Podemos aceitar que o tumultuado conjunto
dos shows e LPs de Raul Seixas constitua, precisamente, seu
tratado de metafisica. E, mais ainda, que a forma de vida (e de
morte) dentro da qual essas expressdes se manifestaram faz
parte dessa producéo filosdfica.

Tentemos entender melhor as ideias-mestras da metafisica
raulseixista. Eu me arrisco a apresentar as seguintes como
sendo as fundamentais: (1) Os humanos procuram por
verdades absolutas e permanentes; mas as verdades sdo
todas individuais, e cada um deve vivé-las e representa-las
em sua propria experiéncia com autenticidade, sinceridade
e total envolvimento (em seu caso, isso era o que ele gostava
de chamar o “raulseixismo”); (b) Isto torna os humanos, ou
deveria tornd-los, em metamorfoses ambulantes, no sentido
de seres que mudam permanentemente, que nao se fixam em
nada, e que estdo habilitados para sustentar ideias diferentes e
mesmo contraditérias no percurso de suas vidas, talvez dentro
de um mesmo dia; (c) Isto ndo leva a um individualismo
fechado, mas a uma espécie de “personalismo egoista” a partir
do qual podem irradiar atitudes e condutas que beneficiam
outras pessoas (o egoismo extremo consiste em ajudar); (d)
Nao se deve, pois, aderir a um assistencialismo piedoso, mas
tentar ser forte e predominar sobre os outros, divulgando
as proprias verdades individuais de forma convicta, mas de
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modo a deixar as pessoas livres para fazerem as suas proprias
escolhas; (e) Nao ha, pois, nenhuma verdade universal e
absoluta que possa ser pregada aos outros a partir de algum
lugar ou de alguma mente privilegiada; nem sequer isto
mesmo; (f) Com efeito, esta filosofia aberta e metamorfica
pode também mudar, aplicar-se a si mesma, e transformar-
se, inclusive, no contrario, em desejo de uma vida estavel
e segura, como parte do mesmo vaivém em que as vidas
humanas consistem.

Vejamos alguns textos que ilustram estas ideias. “No
seu dalbum de 1974, Gita, Raul parecia um profeta maluco;
tentando convencer a humanidade das exceléncias de sua nova
concepgdo historico-filoséfico-esotérica” (RS, p. 29). “E de
repente descobri que a luz, o conhecimento, tem de vir de vocé
mesmo. (...) (Gita) é um disco doutrindrio. Ja reparou na capa?
Estou eu ld, de dedo para cima, veja se é possivel! Como se
eu quisesse indicar caminhos para as pessoas” (p. 31). Acerca
da “sociedade alternativa’, ele escreve: “Cada um que fa¢a a
sua. Ndo vou ser mais guru de ninguém. Jd estive numa posi¢cdo
assim. Ndo quero. Ndo estou mais preocupado em fazer o ‘Novo
Aeon’ chegar, mudar as coisas...” (p. 33, p. 133) (Sonielson Silva,
Raul Seixas e a Modernidade (RM), p. 82). “E um movimento
individual meu. Ndo é juventude transviada nem hipismo; é
raulseixismo” (RS, 56). “Acontece que minha linha agora é o
egoismo, o raulseixismo. Tenho meus préprios valores, sou meu
préprio pais” (104). “Eu sou uma pessoa que vive em 1976. Eu
sou Raul Seixas, o tinico. (...) Eu sou fruto da pés-guerra. Sou
um cara cheio de influéncias. Eu sou Raul Seixas” (p. 109).

Em sua monografia de mestrado sobre Raul Seixas,
Vitor Santos escreve: “A mudang¢a ndo seria para uma nova
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ordem social, um novo Estado, como defendem as diversas
correntes socialistas e comunistas. Raul apregoa uma Sociedade
Alternativa dentro de cada individuo, de acordo com a propria
vontade. Nos dizeres do compositor: ‘Recebo cartas e mais
cartas toda semana, gente querendo aderir ao projeto. Mas
quero avisar que a Sociedade Alternativa ndo é um clube ou um
partido, é uma ideia. A carteirinha do clube é vocé mesmo. E a
sua cabe¢a” (Santos V. Novo Aedn: Raul Seixas no torvelinho de
seu tempo, p. 71). “O egoismo (...) privilegia o eu em detrimento
do processo de massificagio (...)Este solipsismo (...) possui
tragos progressistas, por valorizar a autonomia, mas também
¢ conservador, por defender que nenhuma exigéncia deve
ultrapassar os limites do ego. (...) Nas palavras de Raul: ‘O novo
Aeon foi um movimento particularmente meu e por isso tem
aquela musica, Eu sou egoista. Eu acho que o individualismo é
muito mais sincero do que as preocupagoes com a coletividade”
(Id, p. 87. Ver também p. 63, p. 85) .

Mas é importante frisar que este mesmo pensamento
metamorfico ambulante pode ser mudado, e, como diz a
letra “Vou desdizer aquilo tudo que eu lhes disse antes”. ...¢
necessdrio for¢a para suportar e ousar ser uma metamorfose
ambulante, abandonando o repouso servil de seguir a vontade
de outrem” (Idem, p. 72). “Pode parecer incoerente a principio,
mas o contraditorio seria afirmar que uma vez escolhido viver
em transformagdo ndo se pudesse desistir disso e desejar uma
vida estdvel” (Devides D, “Raul Seixas: um livre-pensador”,
em: Raul Seixas. Estudos interdisciplinares, p. 34-35)". Isto
significa que a tese da verdade ser unica e individual e de
nao haver verdades absolutas se aplica a si mesma, ndo se
refutando, mas, pelo contrario, confirmando-se; pois uma
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metamorfose ambulante pode perfeitamente decidir deixar
de ser uma metamorfose ambulante e viver de uma maneira
quieta e fixa; mas isto serd uma escolha e ndo um destino.

Todos estes pensamentos constituem realmente uma
metafisica num sentido bastante abstrato. Nao ¢, por exemplo,
uma “politica’, apesar dos criticos e publico em geral —
sobretudo das classes médias — tentarem atribuir-lhe algum
tipo de orientagao politica definida. Mas, precisamente, por ser
o humano — naantropologia raulseixista — uma metamorfose
ambulante, isso o afasta de qualquer postura politica fixa e
absoluta ou de qualquer engajamento partidario. “Ndo acredito
em verdades absolutas, e isso implica a anulagdo da politica”
(RS, p. 78). Como era ébvio que suas musicas transmitiam
criticas sociais, Seixas era facilmente filiado como “cantor
de protesto”, algo ao qual ele reagiu inclusive escrevendo
musicas alusivas (como “Eu também vou reclamar”). Mas
ele nunca foi, por exemplo, um militante de esquerda, como
outros cantores intelectuais (inclusive baianos), nem um
coletivista, mas alguém que reagia veementemente contra
toda e qualquer forma de imposi¢do autoritaria, contra toda
e qualquer suposta verdade absoluta, contra qualquer forma
de censura; reivindicando espagos para manifestar a prépria
individualidade da maneira como cada qual a sentia. Era um
individualismo a partir do qual se esperava irradiar algo de
positivo para os outros, mas sem qualquer tipo de vocagdo
assistencial ou salvadora.

Tampouco defendia nenhuma “causa latino-americana’,
e debochava de qualquer alusao a “raizes” “Ndo existe rock
brasileiro (...) Essa historia de procurar raizes é uma bobagem.
As tinicas raizes que eu conhego sdo de amendoim e mandioca”
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(RS, p. 111). “Eu ndo estou me queixando de nada porque eu ndo
sou um rapaz latino-americano; esse regionalismo ndo estd em
mim. Eu sou Raul Seixas, o uinico. Eu ndo perten¢o a qualquer
grupo politico ou regional” (Silva Sonielson. RM, p. 41-42).
Era admirador ferrenho dos Estados Unidos em matéria de
musica e cantou muito em inglés. “(...) Raul Seixas, no inicio
da sua carreira, foi considerado alienado, entreguista e adepto
aos ideais norte-americanos por ndo incluir assuntos politicos
em suas letras, como fazia a maior parte dos artistas da MPB
e do Tropicalismo”. (Dos Santos, Paulo. A mosca na sopa da
ditadura militar, p. 28-29).

Por outro lado, acreditava na filosofia nietzscheana do
homem forte: “O povo sempre foi povo, sempre foi liderado
(...) Porque sempre existiu povo e quem sempre mandou no
povo desde os primordios da historia foi uma elite” (RM, p.
42). “Quem ¢é forte, é forte e da porrada. Vocé vai se lamentar?
Se vocé é mais fraco, dane-se! Isso pode parecer nazismo, mas,
se vocé ¢ fraco e ndo quer levar porrada, fique forte e passe a
dar. E Hitler mesmo!” (RS, 111). “Eu estou sentindo que nesse
momento até a Terceira Guerra Mundial eu curtiria. A coisa
ndo pode ficar nesse marasmo total” (RS, 123), declaragoes
que poderiam considerar-se como um peda¢o de pensamento
“de direita”.

Na verdade, a sua postura politica era precisamente
aquela compativel com a sua metafisica do individuo unico,
uma politica libertaria e antiautoritaria, do lado que fosse.
(Devides D, “Raul Seixas: um livre-pensador”, em: Estudos
Interdisciplinares, p. 31). E também profundamente criativa,
autocriativa (de criar-se a si mesmo) e vital: melhor destruir
e se autodestruir do que ficar numa expectativa mediocre e
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quietista, ou num protesto social lamurioso. Com esta atitude,
ele conseguiu irritar tanto a “direita” quanto a “esquerda” (RS,
p- 159), e ser finalmente considerado um “anarquista” (p. 123;
Devides, op.cit. em: Raul Seixas. Estudos interdisciplinares,
p. 37), ou alguém sem proposta politica definida. Talvez o
trago mais marcante desta metafisica raulseixista seja a
autenticidade radical com que pretendia ser assumida numa
forma de viver e de criar, algo que o liga com tantos e tantos
outros compositores e musicos como Bob Dylan, Mick Jagger,
Bob Marley, etc. Todos eles assumiram a criagdo musical,
com sua carga filoséfica mais ou menos marcada, como algo
fortemente pessoal que ndo se deixa explicar nem colocar em
palavras, experiéncia extrema que passa a ser desvirtuada
quando se tenta falar sobre ela, como acontece habitualmente
em entrevistas, onde os jornalistas querem dissecar tudo'®.

Na metafisica raulseixista, hd uma verdade individual que
aparece nas musicas e que nao poderia ser explicada mediante
universais, precisamente por surgir de um individuo unico
em circunstincias unicas. “..a arte é o espelho social de uma
época, de um momento. Entdo, ndo existe arte, e sim a propria
pessoa se expressando” (Santos Vitor, Novo Aeon: Raul Seixas
no torvelinho de seu tempo, p. 7). “Porque eu ndo vejo a
musica como arte. Musica é apenas a vomitada de cada pessoa.
Uma cusparada. E a expressdo de cada um” (1d, p. 133). Mas é
precisamente por isso que ele ndo “abandonou”, em nenhum
momento, a sua inten¢do de fazer uma metafisica; apenas
desistiu de escrevé-la em forma de tratado.

Esta metafisica leva diretamente a ideia de Raul Seixas
como via de insurgéncia contra a exigéncia de frieza vital da
filosofia, tal como recomendada nas academias explicitamente
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criticadas por Seixas (e ele sabia do que estava falando, pois
passou por elas e obteve facilmente seu “diploma de fildsofo”).
Aqui o pensamento filoséfico chega a seu maximo extremo de
apropria¢ao vital. Essa filosofia ndo se resume nas letras das
cangdes (algumas delas extremamente ricas em pensamentos,
como “A mag¢d’, “Canto para minha morte” e “Gospel”),
tal como muitos estudiosos académicos estio fazendo
atualmente, estudando o “contetdo filoséfico” das letras. Isto
também é importante, mas ndo é para mim o essencial. A
questao crucial é que esses conteidos — sejam quais forem
e independentemente de sua qualidade ou originalidade —
foram totalmente incorporados ao ato do cantar, dangar,
mover-se e executar toda a performance de shows e gravagoes.
E filosofia em movimento, abrangendo nio apenas o cantor,
mas o publico — real e virtual — e o ambiente todo. Aqui a
filosofia nao esta presente apenas no que esta sendo cantado
ou gritado, mas na atitude de “exposi¢do” (no duplo sentido de
expor e de “expor-se’, algo que, as vezes, Raul ndo conseguia
tazer: enfrentar o publico).

Ao contrario do scholar universitario, que afundou a
totalidade da sua vida na escrita erudita, a filosofia de Raul
Seixas faz o movimento inverso: mergulha o pensamento
na experiéncia mais rica e mais quente, na qual as ideias
filosoficas sdo totalmente transformadas em musica, danga e
atuagdo. Enquanto os comentadores eruditos deixam que a
sua escrita absorva a totalidade da sua biografia pessoal, de
tal forma que esta desaparece em seus escritos, crivados de
citagoes e referéncias, Seixas deixa que todo seu pensamento
seja sugado pela vida, de tal forma que a filosofia explicita (seu
almejado “tratado de metafisica”) simplesmente desaparece
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em beneficio do performatico e vivido. Enquanto ele faz vida
sem filosofia (no sentido de filosofia totalmente mergulhada
na vida), os scholars fazem filosofia sem vida, pensamento
que suprimiu totalmente suas raizes existenciais. Nao quero
sugerir — como o fazem alguns de seus comentadores — que
as letras das cangdes de Seixas sejam alta filosofia. Por mais
tiloséficas que sejam algumas de suas letras, o que é filoséfico
em seu mais alto grau é a sua atitude de radical consumagao
do préprio pensamento numa suprema forma de criagdo
e autocriagdo, que se manifesta, inclusive, em suas cang¢oes
mais comerciais e menos ricas conceitualmente.

Raul Seixas viveu e morreu a letra de suas cangoes, e isso é
mais fundamental do que essas letras. Ele ndo estava brincando
ou fazendo meros jogos intelectuais; estava tentando entender
e suportar a vida, dar-lhe um sentido e deixar a sua marca,
como ele tantas vezes o manifestou: “Quero sair na Historia,
ser lembrado. Porque tem gente que morre e gente que ndao
morre” (RS, p. 119). “Com aquela seguranca de que vocé nasceu
para grudar sua impressao digital neste planeta” (p. 133). Ele
viveu o vazio alienado da vida “normal” (“Ouro de tolo”, “’E
fim do més”, “Maluco beleza”), a tentativa heroica e sofrida
de superar esse vazio (“Tente outra vez”, “Faca, fuce, force”,
“Rockixe”), de driblar as armadilhas das relacoes humanas e
os casamentos, ao mesmo tempo acolhedores e castradores
(“Medo da chuva’, “A magd”) e das drogas (“Check up”);
viveu a resisténcia politica (“Aluga-se”, “Abre-te Sésamo”),
a critica musical (“Eu também vou reclamar”, “A verdade
sobre a nostalgia”, “As aventuras de RS na cidade de Thor”), o
oscilar entre a tentacao das verdades absolutas e as verdades
individuais (“"Let me sing, let me sing”, “Gita”, “Sociedade
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alternativa”, “Metamorfose ambulante”, “Carpinteiro do
universo”) e a morte (“Canto para minha morte” e “E fim do
més’, onde ele diz que ja pode morrer em paz porque acabou
de pagar a ultima presta¢do do seu “tumbao”).

Mas um filosofar que mergulha totalmente numa
forma de vida também constitui uma forma de morte. A
autenticidade mortal de um filosofar cantado e dangado,
muitas vezes vociferado, a atitude de ndo se apresentar
despreparado diante do publico, a necessidade de se estimular
artificialmente para poder arcar com o tremendo esfor¢o
dos shows, a desisténcia de muitos shows por nao achar-
se em condigdes fisicas, o excesso de drogas e alcool, seus
casamentos tumultuados e relagdes complicadas, todo esse
pensamento feito pele fez com que o pensador nao pudesse
carregar essa metafisica vivida além de escassos e sofridos 44
anos. As ultimas imagens de Seixas cantando heroicamente ao
lado de Marcelo Nova o mostram definhando de depressao,
sem qualquer possibilidade de enfrentar a velhice, sem forcas
para “tentar outra vez’, literalmente derrubado pelas verdades
que descobriu sobre a vida. Mas um pensador capaz de morrer
pelos seus pensamentos era, precisamente, o que Nietzsche
pedia de um auténtico filésofo, e que nao encontrava nas
academias.

Oswald de Andrade e Raul Seixas sdo dois dispensadores
brasileiros natos que desafiaram caracteristicas irrenunciaveis
do filosofar académico (a exaustividade, a frieza objetiva),
obediente as ideias do Acervo T. Ambos foram artistas que
mostraram como a arte pode ser metafisica na sua forma de
execucdo, sem necessidade de qualquer tipo de transcrigdo
ou traducao. E ambos estavam muito préximos em muitos
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pontos. Se poderia dizer que Oswald foi um raulseixista e
que Seixas foi um oswaldiano. No “Manifesto antropéfago”
ha frases que sdo totalmente raulseixistas: “Contra todos os
importadores de consciéncia enlatada”, “Contra o mundo
reversivel e as ideias objetivadas. Cadaverizadas. O stop do
pensamento que é dinamico. O individuo vitima do sistema.
Fonte das injusticas cldssicas. Das injusticas romdnticas. E o
esquecimento das conquistas interiores”. Por seu lado, Raul
Seixas fez com a filosofia e com os filésofos (Schopenhauer,
Nietzsche, Sartre) exatamente uma devoragdo oswaldiana,
selecionando pensamentos e frases isoladas destes pensadores,
apenas aqueles que interessavam para compor suas musicas,
sem qualquer intuito de entendé-los de maneira exaustiva, tal
como lhe ensinaram, sem duavida, na universidade, quando
se formou em filosofia. Assim, certamente Oswald aceitaria a
ideia raulseixista do homem como metamorfose ambulante,
e Raul aceitaria que a vida e a arte sdo fundamentalmente
fragmentdrias. As suas metafisicas confluem de maneira
admiravel, mas nada surpreendente, ja que ambos respiram
fundamentalmente na mesmaatmosfera de amoracriatividade
e de desprezo por todas as imposi¢des externas contra o pleno
desenvolvimento da vida do pensamento.

3. RESIGNIFICANDO “EUROPA”. POLITICAS INSURGENTES
E INDUSTRIA CULTURAL FILOSOFICA.

A maneira de fazer filosofia guiada pelo Acervo T e seus
desdobramentos estabeleceu um especifico tipo de relagao
com o pensamento europeu. Em principio, poderiamos
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identificar pelo menos duas maneiras diferentes de receber o
legado filosofico europeu: (1) Expor e difundir o pensamento
gerado na Europa. (2) Assumir a atitude criativa e autoral dos
pensadores europeus ao construirem suas filosofias. Na opgao
(1), Europa nos lega uma filosofia como objeto de estudo; na
alternativa (2), Europa nos lega uma atitude. Assumindo a
primeira alternativa, reapresentamos os conteudos da filosofia
europeia; assumindo a segunda, tentamos fazer filosofia como
os pensadores europeus fizeram as deles.

Parece Dbastante claro que, no atual contexto
institucionalizado da filosofia, é a op¢do (1) a que foi
adotada. J4& em outro texto meu anterior'’, eu chamei a
atencdo sobre uma curiosidade desta op¢do, que se poderia
resumir na seguinte norma paradoxal: “Estude a filosofia
feita pelos pensadores europeus, mas ndo faga filosofia como
eles”. Explique-os o mais exaustivamente possivel, mas nao
os siga em seus proprios gestos reflexivos. Estude textos que
vocé considera extraordindrios, mas nunca tente escrever um
texto extraordindrio. A op¢do (1) nos impede considerar os
pensadores europeus como mestres e nos obriga a considera-
los como objetos de contemplagdo, estudo e culto. O que Europa
forneceria nesse caso seria uma longa agenda de “problemas
filosoficos” a serem devidamente estudados, enquanto que, na
alternativa (2),nadaimpediriafocar conteudos completamente
diferentes dos apresentados na histéria oficial da filosofia,
mantendo a atitude que os pensadores europeus assumiram
a respeito de suas proprias tematicas. E claro que a poderosa
forga politica do Acervo T quer nos convencer de que Europa
nao colocou problemas prdoprios, mas problemas “universais”
paratodaahumanidade. Em “Europeu néo significa universal,
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brasileiro ndo significa nacional..”, j& mostrei que existe
uma longa lista de problemas filoséficos, de interesse da
humanidade, que ndo foram colocados pela tradigdo europeia
de pensamento (e muitos deles nem poderiam ser colocados
por essa tradi¢do).

Se a nossa maneira de receber o legado europeu for guiada
pela opgao (2) — a heranga de uma atitude - em seguida salta
aos olhos algo muito curioso: as exigéncias de exaustividade
e frieza vital nunca caracterizaram o estilo europeu de
filosofar. Os considerados pelo establishment como “grandes
filésofos” jamais foram leitores exaustivos e cuidadosos
de seus predecessores, nem deixaram de se envolver vital e
biograficamente com o que escreviam (e muitos deles, como
Agostinho, Abelardo, Descartes, Rousseau e Nietzsche, foram
inclusive autores de autobiografias). Especificamente no
periodo moderno, filésofos europeus como Descartes, Kant,
Hegel, Schopenhauer, Nietzsche e Heidegger, entre muitos
outros, fizeram leituras funcionais dos outros filésofos -
muitas vezes rapidas e pouco cuidadosas — e acentuaram
veementemente o carater pessoal e comprometido do ato de
pensar.

E facil ver que a maneira (1) de receber o legado europeu
vai inicialmente contra o recomendado e assumido pelos
proprios filésofos europeus: uma filosofia expositiva e
repetitiva, norteada pelo Acervo T e pelas duas exigéncias, ndo
fara, por exemplo, um uso autdonomo do proprio bom senso
(Descartes), ndo entrara no estagio do “esclarecimento” e na
maioridade de idade no sentido de livrar-se da tutela do outro
(Kant); ndo desenvolvera conceitos na propria historicidade
da reflexdo (Hegel), ndo evitara a maneira livresca de abordar
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problemas, deixando de incentivar a intuicdo mesma do
mundo (Schopenhauer), nem respondera ao chamado do Ser
de maneira responsavel e comprometida (Heidegger).

O Acervo T e seus desdobramentos normativos
estabelecem um particular tipo de relagdo com “Europa”. Mas
se ousarmos desafiar essas ideias hegemonicas, comegaremos
a visualizar outras maneiras de fazer filosofia e de pensar a
relagdo com o pensamento europeu. Isto é, precisamente,
o que eu chamo “dispensar Europa”: ndo descarta-la (o que
seria impossivel e indesejavel), mas pensa-la na contramao,
retoma-la num viés totalmente diferente. E, precisamente, os
nossos dois dispensadores insurgentes — Oswald de Andrade
e Raul Seixas — fornecem dicas preciosas para comecar a
tentar nos desvencilhar do poderoso predominio do Acervo T
e da maneira de vincular-nos com o pensamento europeu que
ele impoe. Entretanto, a adogdo da alternativa (2) de recepgdo
do legado europeu estd, a meu ver, bloqueada nao porque,
como se diz, o latino-americano nao tenha “cabeca filoséfica’,
nem pelas insuficiéncias da sua interminavel “formacgao”
Os préprios pensadores europeus nos fornecem elementos
para derrubar estas fracas hipdteses. Nao; esse caminho esta
bloqueado pelo proéprio sistema que organiza os estudos
filosoficos em nossos paises, ao manter vigentes as normas
(1)-(7) do Acervo T e seus desdobramentos normativos, num
ambiente dominado por uma espécie de industria cultural
filosofica.

Adorno e Horkheimer criaram a expressdo “industria
cultural”®. Aplicam esse conceito, sobretudo, nas artes e na
literatura, e nos chamados espetaculos de massas, como o
cinema e a TV. Adorno apresenta vivamente as caracteristicas
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mais tipicas da industria cultural: a padronizacio e a
semelhanc¢a dos produtos culturais, que os torna facilmente
consumiveis; a especializagdo em setores assinalados, com
seus respectivos publicos e mercados; o predominio do
aperfeicoamento tecnoldgico sobre a qualidade; as maneiras
rapidas e eficazes de transmitir informacgdes, e a crescente
rapidez de seu consumo; a homogeneidade dos produtos, que
torna inesencial mudar de canal; a padroniza¢ao dos préoprios
consumidores e a inércia na recep¢ao; o valor de mercado dos
produtos além de sua qualidade e a dificuldade de encontrar
produtos que fogem do estabelecido e padronizado.

A industria cultural gera uma aparéncia de concorréncia
e ampla possibilidade de escolha dentro do sempre igual e
homogéneo; a previsibilidade dos desfechos (de filmes, por
exemplo) para o publico nao ser desagradavelmente surpreso;
o consumo dos produtos se torna algo distraido e automatico,
no meio do fantasma do tédio e do vazio de consumo; busca-
se o divertimento e a distragao; a producao se transforma em
trabalho repetitivo, longe do criativo e critico; aparecem o
estrelismo e as feiras de vaidades dos grandes favorecidos pelo
sistema; a industria cultural oferece muito, mas sem nunca
satisfazer plenamente; cria, guia e disciplina os desejos dos
consumidores; impde uma linguagem, jargdes apropriados
para os diversos cenarios da industria cultural; a necessidade
permanente de novos efeitos, de impressionar, de apresentar
algo novo; e uma poderosa capacidade de exclusdo daquilo
que é produzido fora dos padrdes.

A filosofia sempre pareceu pairar por cima da industria
cultural, gozando de suficiente autoridade moral para critica-
la. Os préprios autores do termo utilizaram a filosofia como
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instrumento critico da industria cultural. Mas na sua atual
configuracdo académica — norteada pelo Acervo T e pela
maneira (1) de se apropriar do legado europeu — a filosofia
nao aparece tao livre quanto desejaria das armadilhas da
industria cultural. Atualmente, nas universidades, estimula-
se fervorosamente a produgdo intelectual em série (sobretudo
de papers), e os profissionais da filosofia sdo severamente
avaliados em fun¢do da quantidade de papers que conseguem
produzir por ano; disso dependera seu sucesso em
concursos, selecdes, progressoes funcionais e admissao como
conferencistas em congressos. Os papers sao fortemente
padronizados, inclusive, pelas revistas especializadas melhor
avaliadas, com regras e linguagens muito precisas, regras nao
meramente “formais” ja que impoem sutilmente conteudos;
qualquer estilo mais autoral ou desregrado sera chamado a
ordem por algum parecerista, em geral em forma de indicagdes
sumarias, porque na industria cultural filoséfica todo mundo
esta sempre “muito ocupado”.

Ospapersfilosoficos tém seu proprio mercado de consumo,
0 que os torna visualizaveis e consumiveis por parte de uma
clientela especifica; a “tecnologia do texto” (como poderiamos
chama-la) se tornou prioritaria, e ideias interessantes ou
importantes poderdo ser rejeitadas pela forma, por ndo se
adequarem as modernas técnicas expositivas da filosofia. As
informacdes transmitidas pelos papers aparecem como muito
variadas, porém, se lidas com cuidado, sdo espantosamente
reiterativas; papers de ou sobre afamadas figuras da filosofia
europeia — as grandes “estrelas” — terdo prioridade e serdo
mais lidos do que papers de desconhecidos pensadores
caribenhosouafricanos; quando umautor se torna consagrado,
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vira inacessivel como um ator de cinema. Os papers serdo
considerados “de qualidade”, segundo severos padroes de
avaliacdo partilhados pelas comunidades de especialistas, que
excluem o que nao se enquadra dentro deles e portanto nao
sera vendido (ou sera rejeitado pelo publico se for editado).

O consumo de papers, assim como o assistir a palestras
em congressos, torna-se uma prdtica mondtona e rotineira,
em grande medida um “divertimento cultural” distraido, e
os participantes vao depois comentar, decepcionados, que
ndo ouviram “nada de novo’ nas apresenta¢des. Embora
a filosofia académica continue gostando de ver-se como
“perigosa para o sistema” ou como ameagadora para tiranias
e autoritarismos, ha muito tempo que ela ja se transformou
numa parte funcional desse mesmo sistema e gerou suas
proprias formas de autoritarismo, na medida em que tem algo
para vender e compradores cativos; o pensar se tornou uma
carreira bem sucedida, em virtude da qual os profissionais
e especialistas em filosofia erguem um prestigio, potenciam
uma especializagdo e passam uma boa porg¢ao das suas vidas
viajando pelo mundo.

As atividades filosoficas entendidas segundo o Acervo
T e seus desdobramentos normativos, e segundo a maneira
(1) de receptar o legado europeu, sao precisamente aquelas
que a industria cultural filosdfica estimula e das quais se
retroalimenta. Na situacdo atual, rebelar-se contra esta
maneira hegemonica de conceber as atividades filosoficas é
uma empreitada insurgente marcadamente quixotesca'. Este
esfor¢o constituira um ato de resisténcia intelectual, tentando
promover mudangas profundas nas maneiras usuais de ler,
escrever, pesquisar e ensinar. Este pensamento insurgente é
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eminentemente politico, ndo num sentido partidario, de um
“tomar posi¢do” (aquilo que se exigia de Raul Seixas e que ele
nao conseguia preencher, deixando todo mundo descontente),
mas no sentido do abalo de pensamentos estabelecidos, tais
como os pensamentos da exaustividade e do pensamento frio
e distanciado. A ideia da insurgéncia é, precisamente, que os
dominados s6 podem desenvolver-se como pensadores e criar
ideias filosoficas em estado de insurgéncia, o que os transforma,
precisamente, em dispensadores, nao das filosofias herdadas,
mas de um tipo de relagdo dependente e reiterativa com elas,
o que impede apoderar-se criativamente do grande legado
europeu.

Algo semelhante deveria ser dito sobre o debatido tema da
“originalidade” de um pensamento filos6fico. Uma produgdo
filosofica latino-americana, ndo guiada pelas exigéncias de
exaustividade e frieza vital, que seja seletiva e biografica,
aparecera — dentro do euro-centrismo vigente — como “de
baixa qualidade”, mal fundamentada, “meramente narrativa”
e longe de qualquer “contribuicao relevante” a historia da
filosofia. Deve ser 6bvio que dentro do raio de influéncia de
uma politica insurgente toda a questdo da “originalidade”
devera ser repensada. O “original” ndo pode ser visto como
uma “contribui¢do” nova as agendas hegemonicas, mas
como ruptura insurgente do estabelecido em dire¢do a um
pensar situado. Focar a questdo da originalidade em termos
de “contribui¢do” implica ainda vincular o original a uma
questdo de esséncia, enquanto que, dentro da insurgéncia,
a originalidade assinala para uma questdo de existéncia, de
vir a ser. O pensamento latino-americano sera original na
insurgéncia e no dispensar, ou nao sera.
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Dentro da industria cultural filoséfica, as filosofias
ganham um valor de mercado. Numa comunidade filoséfica
norteada pelas normas do Acervo T e seus desdobramentos
¢ o valor das filosofias europeias aquele que aumenta mais e
mais a cada dia, enquanto o valor dos pensadores nacionais vai
para uma queda irreversivel. Em tempos desconstrucionistas
e deflacionarios como os nossos, ndo acreditamos mais na
categoria de “génio” do Idealismo alemao, nem pensamos em
valores num sentido objetivo. O “grande valor” da filosofia
europeia e a “falta de valor” do pensamento de paises latino-
americanos e africanos ndo ¢ algo “dado”, mas produto de
procedimentos, estratégias e lutas politicas; nao surge das
entranhas mesmas da terra. Num contexto pds-metafisico,
algo nao ¢ apreciado por ser valioso, mas vai tornando-se
valioso a medida que for mais e mais apreciado.

Imagine por um momento o que poderiam significar
os escritos de Leibniz para um grupo tupi-guarani. Assim
como os colonizadores europeus — como aponta Oswald de
Andrade — ndo encontraram Cristo ja sendo adorado em
América pelas tribos indigenas, tampouco encontraram os
valores que determinam a genialidade de Leibniz, dependentes
de um treinamento cultural no qual os tupis nao tinham sido
submetidos. (O mesmo aconteceu com os conquistadores,
mesmo cultos, diante das culturas indigenas; estas nao eram
“barbaras”, apenas respondiam a treinamentos que os europeus
nao tinham recebido). Por outro lado, um pensador como
Tobias Barreto, para tomar um exemplo, ndo ¢ um filésofo
“sem valor” porque assim o constatem “objetivamente” os
especialistas, mas a atitude destes especialistas contribui para
construir historicamente a “falta de valor” de Tobias Barreto
como pensador dentro do mercado de ideias.
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PALAVRAS FINAIS, FRAGMENTARIAS E AMBULANTES

Ha uma incongruéncia entre a expectativa de filosofia
original e criativa, por um lado, e a sujeigdo das atividades
filosoficas ao Acervo T e seus desdobramentos, pelo outro.
Uma dessas duas coisas devera ser abandonada. Uma
comunidade filoséfica realmente plural e democrdética teria
que permitir que, em suas universidades, também se pudesse
fazer filosofia da maneira como Oswald de Andrade e Raul
Seixas a assumiram, de maneira fragmentdria e vitalmente
comprometida. Isto ndo é o mesmo, evidentemente, que ficar
escrevendo dissertacdes e teses sobre estes dois autores,
mas ser capaz de assumir as suas atitudes dispensantes. Os
casos de Raul e Oswald nos fazem ver que nestes tempos de
pensamento domesticado a arte popular e de massas, como o
cinema e a musica, pode ser licida, e o pensamento filosofico
institucionalizado pode ser alienado.

NOTAS

! Professor aposentado da Universidade de Brasilia (Unb). Doutor em
Filosofia pela Universidade Nacional de Cérdoba (Argentina). E-mail:
kabra7@gmail.com.

2 “Europeu ndo significa universal; brasileiro ndo significa nacional”
(2015).

* A diferenca entre paises latino-americanos a respeito disto reside em que,
em alguns deles, como o Brasil, as atividades filoséficas se identificam sem
residuos com o filosofar norteado pelas ideias do Acervo T, enquanto em
outros paises latino-americanos, como Colémbia, por exemplo, uma parte
da filosofia responde ao Acervo T, mas ainda sdo praticadas atividades

126



REVISTA IDEAGAQ, N. 35, JAN./JUN. 2017

filosoficas alternativas que sdo acompanhadas e respeitadas por boa
parte da comunidade filoséfica. (Ver Pachén Soto Damian, Estudios sobre
el pensamiento colombiano. Volumen I, Ed. Desde abajo, Bogotd, 2011.
pp-125-129).

* Curiosamente, o autor mencionado por ultimo, John Searle, quebrou, de
certa forma, essa norma. Na Introduc¢do de seu livro “Intencionalidade”,
de 1983, ele escreve: “Parte do prazer em se escrever sobre os atos de fala
estd em ndo haver nenhuma tradicdo filosofica de envergadura a sujeitar
a investigagdo (...)No tocante a Intencionalidade, porém, a situagdo é bem
diferente. Movimentos filoséficos inteiros foram construidos em torno de
teorias da Intencionalidade. O que se pode fazer perante todo esse eminente
passado? Minha atitude pessoal tem sido a de simplesmente ignord-lo (...)”
Searle, Intencionalidade, Martins Fontes, 1995, XI). E claro que Searle
desafiou a “exigéncia de exaustividade” no que tange a tradigéo filosofica
(em grande parte, “continental”), mas certamente ele esta perfeitamente
“atualizado” a respeito de tudo o que se escreve sobre estes assuntos na
tradicdo analitica a qual ele pertence. Entretanto, pelos motivos que
serdo aludidos na secdo 3 deste trabalho, pensadores norte-americanos
adquiriram poder politico como para ignorar tradigdes, poder que
pensadores paraguaios ndo teriam. Estes sdo severamente submetidos a
“exigéncia de exaustividade”

* Cfr. Schopenhauer A., “Sobre a filosofia universitaria”, “Sobre a erudi¢ao
e os eruditos” e “Pensar por si mesmo’, todos incluidos em “Parerga e
Paralipomena”. (Ver Cabrera ], Didrio de um filésofo no Brasil, 2013 (22
edicdo), pp. 216-218).

¢ Tomo como exemplo pessoal meu “Projeto de Etica negativa”, de 1989,
livro escrito em aforismas, pouco argumentado e fortemente biografico, que
jamais foi levado a sério pelo establishment de professores universitarios
brasileiros, embora merecesse aten¢do por parte de numerosos alunos ao
longo das décadas (houve trabalhos finais de graduacgdo e dissertagdes
de mestrado sobre as ideias desse livro). As ideias antinatalistas deste
livro foram depois publicadas em livros e artigos na Espanha, México e
Argentina, e com a traducio inglesa da “Critica de la Moral Afirmativa”
comegam a ser discutidas também no ambiente de lingua inglesa.

7 Poderia dizer, ironicamente, que ndo pretendo ser exaustivo.
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8 Cfr. “Influencia del descubrimiento de América en las ideas generales”,
de Francisco Romero. (Em: Romero F,_Filosofia de ayer y de hoy, Argos,
Buenos Aires, 1947, pp. 209-223.

’ Cfr. “Imanéncia do inimigo”, “Perspectivismo e multinaturalismo na
América indigena” e “Xamanismo e sacrificio” (todos incluidos no livro A
Inconstdncia da alma selvagem)

Sonielson Silva, autor do livro “Raul Seixas e a Modernidade”, comenta
a presenc¢a de numerosas ideias de Nietzsche nas musicas do compositor
baiano. Mas “(...) é curioso como o nome do filésofo alemdo praticamente
ndo aparece na biografia de Raul Seixas” (p. 60). Aqui Seixas, 0 nosso
préoximo dispensador, devorou Nietzsche de maneira tdo radical que ja
nao precisa mais menciona-lo.

1 Os artistas costumam ser menos pudicos: Milan Kundera fala de uma
“filosofia da merda” (sic) em “A insustentdvel leveza do ser”. Buifuel
filmou um grupo de burgueses defecando em torno de uma mesa em seu
filme “O fantasma da liberdade” Wim Wenders fez defecar um de seus
personagens diante das cdmeras, no filme “No decurso do tempo”. Mas
também os escritores tiveram problemas com a cultura fecal: um dos
grandes obstdculos que James Joyce enfrentou para publicar o “Ulisses”
foi a parte onde Bloom defeca, e que os editores queriam retirar. Parece
que os ocidentais tém algum obstaculo freudiano com o que é expelido
pelos seus corpos ilustrados.

12 Cfr. Devides Dilson, “Raul Seixas: um livre pensador”, em: Raul Seixas.
Estudos interdisciplinares, p. 29.

13 Expressei essa ideia em meu livro Cine: 100 afios de Filosofia (Gedisa,
Barcelona, 2015, 2¢ edi¢do), Introdugdo, pag. 16. A ideia principal é que a
filosofia consiste em relacionar conceitos e a proposi¢do escrita constitui
apenas uma forma de estabelecer essa relagio; as situagdes em filmes, por
exemplo, oferecem outra forma de ligar conceitos. (Este livro foi traduzido
ao portugués com o nome de O Cinema pensa, mas a segunda edi¢do do
original espanhol contém novo material).

14 E notével como estas ideias do tinico sio muito semelhantes as de Max
Stirner em seu livro “O tGnico e a sua propriedade” (1844), mas nédo vi
qualquer referéncia ao autor alemédo do século XIX na literatura sobre
Raul Seixas consultada, nem consta que ele mesmo o tenha lido.
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> Para mais elementos na compreensdo do “raulseixismo”, se pode
consultar também o capitulo “Eu vou fazer o que eu gosto”, do livro Raul
Seixas e a Modernidade, de Sonielson Silva, pp. 107-112.

16 Isto ficou jocosamente claro na famosa entrevista ptblica ao jovem Bob
Dylan, quando o publico queria encapsuld-lo como “voz de uma gerac¢do’,
“consciéncia da juventude americana” e coisas do género. Dylan declarou
que nada tinha a ver com nada disso, que ele simplesmente compunha e
cantava, e que as coisas foram acontecendo, como tudo acontece. Seixas
certamente assinaria embaixo de tudo isso.

17 Cfr. “Melancholia: a filosofia no Brasil entre a extin¢do e a nova
Alexandria’, incluido na segunda edi¢ao do Didrio de um filésofo no Brasil
(2013), pp. 213-240.

'8 Adorno explicitamente reivindica a autoria deste termo: “Sobre esta (a
industria cultural), enquanto meio de dominio e de integragdo, foi escrito
tanto desde que Horkheimer e eu introduzimos seu conceito hd mais de
vinte anos...” (Adorno T, “Tempo livre”, em: Adorno T. Indistria cultural e
sociedade, p. 114).

' Considero o “Dom Quixote” de Cervantes o grande divisor de dguas entre
as culturas hispanica e lusitana, apontando para dois tipos diferentes de
atitudes diante da coloniza¢ao. Enquanto o hispanico é capaz de mergulhar
de cabe¢a numa empreitada na qual ndo tem a menor chance de sucesso
(como o Quixote arremetendo contra os moinhos de vento), o pragmatico
lusitano ndo entra em lutas que ele ndo pode ganhar. A luta contra o
Acervo T e seus desdobramentos, totalmente incutidos nas comunidades
filosoficas, é uma luta quase impossivel, largamente ingléria e cheia de
obstaculos imensos. S6 um espirito quixotesco pode empreendé-la.
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NEUTRALIZANDO O ARGUMENTO DA QUALIDADE:
RESULTADOS PRELIMINARES DE UM ESTUDO
DE FILOSOFIA EXPERIMENTAL

MuriloSeabra'
Laura Tolton?
Luke Prendergast’

RESUMO: Esse artigo explora a hipdtese da existéncia
de preconceito de nacionalidade entre os membros
da comunidade filoséfica brasileira. Por utilizar um
experimento para investigar o campo da filosofia, o estudo
apresentado aqui pode ser classificado como um estudo de
filosofia experimental. Entretanto, ele usa uma metodologia
da psicologia cognitiva e tem como backgrounds tedricos as
filosofias pos-coloniais e pds-modernas. Pés-graduandos e
professores de sete departamentos de filosofia brasileiros
avaliaram textos atribuidos a autores europeus e latino-
americanos. A analise dos resultados revelou uma
preferéncia pelo autor francés em detrimento do autor
brasileiro; entretanto, os resultados foram inconclusivos
quando outras nacionalidades latino-americanas foram
contrastadas com nacionalidades europeias. Esse estudo
indica que a comunidade brasileira de filosofia tende
a criticar excessivamente os brasileiros que produzem
filosofias propriasaoinvésdeselimitarem a comentar textos
produzidos por autores europeus ou norte-americanos.
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PALAVRAS-CHAVE: Filosofia Experimental; Preferéncias
Implicitas; Filosofia no Brasil.

ABSTRACT: This paper explores the hypothesis that
nationality bias may be present in the discipline of
philosophy in Brazil. As it uses an experiment to investigate
within the field of philosophy, this study can be said to
be part of experimental philosophy. However, it uses
methodology from cognitive psychology and theoretical
background from postcolonial and postmodern philosophy.
Postgraduates and lecturers from philosophy departments
at seven Brazilian universities evaluated texts attributed
to authors of European and Latin American nationalities.
Analysisof the results revealed a preference for the French
author over the Brazilian author; however, results were
inconclusive when other Latin American nationalities were
contrasted with European nationalities. This study indicates
that the Brazilian philosophy community is overcritical of
Brazilians who produce philosophy of their own, rather than
limiting themselves to the commentary of texts produced by
European or North American authors.

KEYWORDS: Experimental Philosophy; Implicit Bias;
Philosophy in Brazil.
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“A minha familia tem feito essa modalidade de luta
no Brasil ha mais de 75 anos. No Brasil, ninguém a
conhecia. Quando ela veio para os Estados Unidos,
espalhou-se pelo mundo inteiro.”

Royce Gracie*

“Os europeus nunca duvidaram de que os indios tinham
corpos — os animais também os tém — e os indios,
por sua vez, nunca duvidaram de que os europeus
tinham almas, uma vez que os animais e os espiritos
dos mortos também os tém. Assim, o etnocentrismo
dos europeus consistiu em duvidar que os corpos dos
outros continham almas formalmente semelhantes
aquelas que habitavam os seus proprios corpos, e o
dos indios, ao contrario, implicava em duvidar que as
almas ou espiritos dos outros podiam possuir corpos
materialmente semelhantes aos seus.”

Viveiros de Castro®

O presente estudo se insere em pelo menos quatro tradi¢coes
intelectuais distintas: a psicologia cognitiva, que ha décadas
se dedica ao estudo de preferéncia simplicitas (que poderiamos
também chamar de preconceitos inconscientes), desenvolvendo
uma série de métodos extremamente engenhosos para detecta-
los (GAWRONSKI & PAYNE, 2010); a filosofia experimental,
que reconhece explicitamente a relevancia de pesquisas
empiricas e analises estatisticas para a filosofia, e que tem
atraido nos ultimos anos uma avalanche de simpatizantes
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(LOMBROZO, KNOBE & NICHOLS, 2014; para uma histdria
da filosofia experimental, ver MURPHY, 2014); a filosofia
pos-colonial, de matriz latino-americana, ja firmemente
consolidada no cenario académico internacional, e que coloca
em xeque a narrativa heroica da modernidade europeia
(MIGNOLO, 2009, 2011a, 2011b; GROSFOGUEL, 2013); e,
finalmente, a filosofia p6s-moderna, que tem o mérito de ter
chamado a atengao para relagdes de poder dispersas em todo o
tecido social (FOUCAULT, 1979; PIMENTEL, 2016). Embora
ndo tenha deliberadamente tentado superar a divisdo entre
filosofia analitica e filosofia continental, a presente pesquisa,
como deverd ficar mais claro nas paginas seguintes, acabou
por se desenvolver de forma a tornar essa divisao pouco util e
bastante suspeita. A filosofia analitica tem limites. A filosofia
pos-moderna tem limites. A filosofia académica como um
todo tem limites que precisam ser investigados e criticados
ao invés de defendidos e reverenciados.

Evidentemente, um grande nuimero de autores que tém
questionado o mainstream filoséfico também poderia ser
mencionado aqui, desde Odera Oruka, que na década de
1970 langou um programa de pesquisa interessantissimo
sobre filésofos de grande profundidade intelectual, mas
sem formacao universitaria (ORUKA, 1990a, 1990b, 1991;
PRESBEY, 2007), até Sally Haslanger, que em 2008 publicou
um estudo mostrando que a porcentagem de artigos publicados
por mulheres nos maiores jornais de filosofia internacionais
nao refletia de forma adequada a porcentagem de mulheres
trabalhando nos departamentos de filosofia dos Estados
Unidos (HASLANGER, 2008; ver também WUENSCH,
2015).
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Existem ainda dois grupos de autores que nao constituem
propriamente tradi¢des de pensamento, mas que precisam
necessariamente ser citados. O primeiro comegou a publicar
apenas recentemente e é possivel que atraia muitos seguidores.
Os dois volumes da obra Implicit bias and philosophy, lancados
em meados de 2016, contém o que talvez seja o primeiro
esfor¢co de folego para extrair as implicagdes filoséficas das
pesquisas sobre preferéncias implicitas (BROWNSTEIN &
SAUL, 2016a, 2016b). O segundo se constitui de um grupo
relativamente pequeno de pensadores extraordinariamente
produtivos que tem chamado a atenc¢ao para o fato de que a
comunidade filosdfica brasileira nutre contra si mesma uma
hostilidade dificil de se justificar. Possivelmente, os autores
mais conhecidos desse grupo sejam Oswaldo Porchat Pereira
(2010), Gonzalo Armijos Palacios (2004, 2008), Julio Cabrera
(2010, 2015a, 2015b) e Paulo Margutti (2014a, 2014b).
Contudo, nenhum desses autores desenvolveu suas reflexdes
beneficiando-se das tradicoes de pensamento anteriormente
listadas. Pelo contrario, eles se serviram essencialmente de suas
proprias forgas reflexivas, o que se nota pelo fato de que em suas
andlises sdo recorrentes as referéncias a situagdes que viveram
ou presenciaram como membros da comunidade filoséfica
brasileira. Nao obstante, de forma totalmente independente,
eles chegaram a conclusdes extraordinariamente parecidas
e suficientemente desalentadoras para ndo poderem ser
ignoradas.®

E importante mencionar também que a maior parte
da comunidade filoséfica brasileira ndo se vé como uma
comunidade que nutre hostilidade contra si mesma. A posi¢ao
hegemonica é que as reflexdes de autores como Porchat,
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Armijos, Cabrera e Marguttisio inteiramente descabidas.
Nao ¢ por causa de uma suposta hostilidade contra a filosofia
brasileira que ela ndo tem um espago garantido nos cursos
de filosofia brasileiros. Pelo contrario, é por nao haver uma
filosofia brasileira — ou uma filosofia brasileira digna de
aten¢do — que ela ndo tem um espago garantido nos cursos
de filosofia brasileiros. Os membros da comunidade filoséfica
brasileira ndo excluem os autores brasileiros do seu universo
de leituras por causa de uma suposta hostilidade contra eles.
Sao os autores brasileiros que excluem a si mesmos por sua
falta de qualidade.

Teses de doutorado em filosofia defendidas na USP com nomes de Quantidade Porcentagens

nos titulos 21 75%

autores europeus ou norte-americanos

nos titulos dos capitulos 28 100%
nos titulos 0 0%
autores latino-americanos (incluindo
brasileiros), africanos ou asiaticos
nos titulos dos capitulos 0 0%

Tabela 1: Nomes de autores europeus, norte-americanos, africanos e asidticos nos
titulos e nos titulos dos capitulos das teses de doutorado em filosofia defendidas na
Universidade de Sdo Paulo (USP) no ano de 2015.

Os criticos de Porchat, Armijos, Cabrera e Margutti nao
tém nenhuma objecdo a fazer contra a observacgao trivial de
que os filésofos brasileiros, via de regra, ndo sao estudados nos
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departamentos de filosofia. Por exemplo, um total de 34 teses
de doutorado em filosofia foram defendidas na Universidade
de Sao Paulo (USP) no ano de 2015. Se excluirmos as teses
dedicadas a autores antigos e medievais, veremos que 75%
contém nomes de autores europeus ou norte-americanos ja
em seus titulos.” Quando analisamos os titulos dos capitulos,
a porcentagem sobe para 100%.° E bastante improvével
que uma anadlise das teses de doutorado, dissertagdes de
mestrado e monografias de graduagao escritas nos ultimos
dez anos resulte em proporgdes significativamente diferentes.
E como a USP serve de modelo para um grande numero
de universidades brasileiras, ndo seria de se estranhar se
propor¢oes semelhantes fossem encontradas em todo o
territério nacional, especialmente na regiao sudeste. Um
levantamento anterior realizado na Universidade de Brasilia
(UnB) indicou propor¢des um pouco menos desalentadoras,
mas igualmente preocupantes (SEABRA, 2014).

As dificuldades comegam a aparecer quando sepassa
a tarefa de identificar os motivos pelos quais os filésofos
brasileiros ndo sdo lidos pela comunidade filosofica brasileira.
E possivel que eles ndo sejam lidos por serem discriminados.
Mas é também possivel que eles ndo sejam lidos simplesmente
por sua falta de qualidade. Deixando de lado o estranho
malabarismo necessario parase determinar a qualidade de um
texto sem sequer lé-lo, as propor¢des observadas na Tabela
1 ndo podem ser coerentemente utilizadas como evidéncia
de que os pensadores brasileiros sdo discriminados. Talvez
elas ndo fagam mais do que refletir variagdes de qualidade.
Com efeito, a justificativa da qualidade é tao resiliente que a
simples demonstracao de que existem pensadores brasileiros
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ndo basta para abala-la. O fato de que eles existem — e de
que os pensadores latino-americanos, africanos e asiaticos
também existem — coloca em xeque a justificativa da
proporcionalidade, segundo a qual, por haver mais pensadores
europeus e norte-americanos do que brasileiros, é natural
que eles sejam mais lidos e estudados. O problema, porém,
¢ sustentar que os pensadores europeus e norte-americanos
sao simplesmente mais estudados do que os pensadores
brasileiros — e os pensadores latino-americanos, africanos e
asiaticos — quando se tem uma propor¢ao de 100% de teses
de doutorado dedicadas a pensadores europeus e norte-
americanos. Vocé ndo pode dizer que na sua empresa ha mais
trabalhadores brancos do que negros simplesmente por haver
na sociedade como um todo mais brancos do que negros
quando, na verdade, ndo ha, na sua empresa, trabalhadores
negros. Mas a existéncia de pensadores brasileiros — e de
pensadores latino-americanos, africanos e asiaticos — néo
afeta o argumento da qualidade.

A posi¢ao dominante, de fato, é que ndo existe nenhum
preconceito contra os pensadores brasileiros. O que existe
¢ apenas uma constatacdo neutra e objetiva de que até hoje
o Brasil ndo conseguiu gerar nenhum fil6sofo de valor. Os
estudantes ndo sao desencorajados a pensar. Pelo contrario,
eles sdo encorajados a escrever trabalhos académicos sérios,
isto é, trabalhos sobre os grandes filosofos ocidentais cuja
autoridade e valor ninguém sonha em questionar. Trata-se,
de fato, do caminho mais seguro para se conseguir sucesso
académico. Os professores ndo querem cercear ou limitar as
forcas intelectuais dos seus estudantes. Eles s6 querem educa-
las para nao serem desperdicadas. Eles s6 querem canaliza-
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las para que sejam utilizadas de forma séria e competente. E
bem mais proveitoso escrever um trabalho exegético soélido
sobre Wittgenstein ou Heidegger do que perder tempo com
autores brasileiros e com aventuras estéreis (paradoxalmente,
eles ndo veem nada de estéril em se acrescentar mais um item
a literatura ja vasta sobre Wittgenstein ou Heidegger).

A posi¢ao de pensadores como Porchat, Armijos, Cabrera
e Margutti é que os membros da comunidade filoséfica
brasileira ndao confiam na capacidade intelectual dos seus
conterraneos, atribuindo a eles um papel subalterno na
economia do saber. O papel dos brasileiros ndo é o de gerar
ideias filosdficas. Nao é o de pensar. O papel dos brasileiros é
o de consumir ideias filosoficas. E o de analisi-las, comenté-
lase divulga-las. Consequentemente, quando um brasileiro,
ignorando o seu papel, atreve-se a filosofar — ou seja, a fazer
aquilo que ¢é reservado exclusivamente aos norte-americanos
e europeus —, ele passa a ser visto tanto como ignorante
quanto arrogante. Ao ousar trabalhar em suas proprias
intuicoes, ele comete nao apenas um pecado epistémico. Ele
comete também um pecado moral. E recomendével, portanto,
evita-lo como interlocutor tanto por causa das suas falhas de
julgamento quanto por causa das suas falhas de carater. O
pensador brasileiro esta condenado a solidao intelectual e ao
ostracismo académico:

A insisténcia exclusiva na leitura e a pouca — ou
nenhuma — énfase nareflexdo... tiveram a consequéncia
nefasta de impedir nas novas geragdes o aparecimento
de filosofos. Formavam-se, e formam-se ainda, eruditos,
leitores, comentadores, isto é, professores de filosofia,
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ndo fildésofos. (...) Que Brasil seria esse no qual um
Heitor Villa-Lobos tivesse sido coibido de compor?
(ARMIJOS, 2004, p.21)

A pesquisaem Historia da Filosofia tem sido fortemente
desenvolvida entre nds, com proficuos resultados.
Um numero ja impressionante de boas monografias
historiograficas foram produzidas por nossos
professores e pos-graduados e isso é e deve ser para nds
um motivo de orgulho. Estamos fazendo boa Histdria
da Filosofia e estamos preparando nossos alunos
com seriedade e rigor para serem bons historiadores
da Filosofia. Isso ndo esta certamente em questdo e
creio ser objeto de consenso. (...) Quero interrogar-me
aqui, porém, sobre se essa é também a melhor maneira
de preparar alguém para a pratica da Filosofia, para
atender ao anseio original dos que vieram ao curso
de Filosofia movidos por outra inten¢do que nido a de
tornar-se um dia bons historiadores do pensamento
filosofico. Seus impulsos eram filoséficos. Acredito
que se pode dizer isso de um bom nimero de nossos
estudantes. E me ocorre, entao, a seguinte pergunta,
que formularei com alguma brutalidade: estamos
contribuindo para a concretiza¢do desses impulsos, ou
os estamos matando? (PORCHAT, 2010, pp.18-21)

Em virtude disso, continuamos a fazer pesquisas
concentradas em um unico tema num unico autor
e as nossas teses de doutorado pecam pela pouca
originalidade. (...) E claro que hé excegdes a esse
quadro, mas elas sdo poucas e o que predomina é
a situacdo descrita, em que o maximo de abertura
para a criatividade esta na possibilidade de elaborar
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uma interpretacdo original de um autor classico.
(MARGUTTI, 2014a, p.399)

Em nossos meios académicos, os colegas esbo¢am
um sorriso irdnico e autossuficiente quando lhes
falamos de pensamento filoséfico latino-americano ou,
especificamente, de pensamento brasileiro. Para eles,
isso ndo existe. (CABRERA, 2015a, p.5)

Sera que os pensadores brasileiros sao realmente tratados
de forma injusta? Sera que eles sdo olhados de cima para
baixo por ousarem colocar os seus proprios pensamentos
no papel? Sera que eles sdo discriminados assim como
as pessoas que ndo permanecem obedientemente em
seus géneros e os demais grupos que precisam conviver
diariamente com abusos de toda a sorte? Sera que eles sdo
punidos por ndo respeitarem a distribuicao internacional do
trabalho intelectual, que reserva aos paises desenvolvidos a
tarefa de produzir teorias e aos paises em desenvolvimento a
tarefa de aplica-las e consumi-las? Serd que a unica maneira
de nao ser olhado de forma atravessada pelos membros
da comunidade filoséfica brasileira seja limitando-se a
escrever comentarios? Ou serd que os pretensos pensadores
brasileiros sdo tratados de forma neutra e objetiva? Sera
que eles ndo sdo mencionados pura e simplesmente por
nao serem dignos de mengao? Sera que eles ndo sdo lidos
nos cursos de filosofia por nao terem escrito trabalhos
suficientemente sérios, originais e interessantes? Serd que
a comunidade filoséfica brasileira estd somente agindo
como deveria agir, isto é, de forma imparcial,sem se deixar
afetar por questdes de nacionalidade? Nao é possivel saber
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sem antes neutralizar o argumento da qualidade. Apesar do
apreco especial da filosofia pelo mundo das ideias, as vezes
¢ preciso levar a luta para o chao.

Com oobjetivo de averiguar a validade das intuigdes
de Porchat, Armijos, Cabrera e Margutti, um questionario
desenhado para detectar preferéncias implicitas — ou
preconceitos inconscientes — foi aplicado no primeiro
semestre de 2015 em 7 universidades brasileiras.” ' Um total
de 93 membros da comunidade filosoéfica brasileira, dos quais
44 eram professores universitarios e 49 pds-graduandos,
responderam um questionario consideravelmente longo, de
oito paginas.'"' A primeira pagina explicava que o objetivo da
pesquisa era estudar o comportamento critico da comunidade
filosofica brasileira, mas ndo que se estava tentando detectar
a presenca de preconceitos inconscientes. A segunda pagina
continha informagdes que o subcomité de ética que autorizou
a pesquisa pediu para serem incluidas no questiondrio, como,
por exemplo, que a identidade dos participantes nao seria nem
poderia ser revelada, porque os questiondrios tinham que ser
respondidos de forma anonima. A terceira pagina pedia aos
participantes que fornecessem detalhes como género e ano
de nascimento (mas nao os seus nomes), que informassem se
tinham ou ndo formagao em outra area além da filosofia, e que
nomeassem os autores contemporaneos mais recorrentes em
suas pesquisas e as suas areas de maior interesse na filosofia.

A partir das informagdes fornecidas na terceira pagina,
uma série de variaveis foram criadas para permitir controlar,
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da forma mais rigorosa possivel, a influéncia do background
intelectual dos participantes sobre as suas respostas. Por
exemplo, uma variavel classificou os participantes em
tilésofos analiticos ou continentais; uma segunda classificou-
os em analiticos, continentais ou pds-modernos (sendo
pos-modernos os participantes que citaram pelo menos um
autor pos-moderno entre os filésofos mais recorrentes em
suas pesquisas); e uma terceira, em légicos, epistemdlogos,
metafisicos, éticos, politicos ou estetas. Foram também
criadas varidveis levando em consideracdo a nacionalidade
dos autores citados pelos participantes. Assim, por exemplo,
foram identificados todos os participantes que liam pelo
menos um autor francés, todos os participantes que liam pelo
menos um autor alemao, todos os participantes que liam pelo
menos um autor britdnico, todos os participantes que liam
pelo menos um autor norte-americano, todos os participantes
que liam pelo menos um autor oriundo de um pais em
desenvolvimento etc.

O questiondrio propriamente dito comegava na quarta
pagina. A tarefa dos participantes consistia simplesmente em
ler eavaliar trés excertos, indicando o seu grau de concordancia
ou discordancia em relacdo a cinco enunciados avaliativos.
Os participantes deveriam também informar se indicariam
ou nao tanto o Excerto 1 quanto o Excerto 3 para publicacao,
mas nao o Excerto 2. O Excerto 1 consistia em uma critica a
civilizacdo, o Excerto 2 em uma critica a filosofia analitica e o
Excerto 3 em uma critica a filosofia pés-moderna.

Porém, os questiondrios nao eram absolutamente
idénticos. Do total de 93 professores e pds-graduandos que
participaram da pesquisa, 53 responderam o questiondrio A,
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onde o Excerto 1 era atribuido a um autor europeu, o Excerto
2 a um autor latino-americano, e o Excerto 3 mais uma
vez a um autor europeu, e 40 responderam o questionario
B, indistinguiveldoquestiondrio A, mas com a importante
diferenca de que agora o Excerto 1 era atribuido a um autor
latino-americano, o Excerto 2 a um autor europeu, e O
Excerto 3 mais uma vez a um autor latino-americano. Isto
¢, as nacionalidades dos autores eram sistematicamente
invertidas. Por exemplo, no questiondrio A, a autoria do
Excerto 1 foi atribuida a Marc Thévenet, nome de carater
marcadamente francés, ao passo que, no questionario B, a
autoria do mesmo excertofoi atribuida a Marcos Teixeira,
nome que facilmente poderia ser de um brasileiro. Para evitar
que o nome Marc Thévenet fosse visto como, por exemplo,
marfinense ou senegalés, acrescentou-se que o Excerto 1do
questionario A havia sido extraido de uma revista de filosofia
francesa. Para evitar que o nome Marcos Teixeira fosse visto
como, por exemplo, portugués ou angolano, acrescentou-se
que o Excerto 1 do questionario B havia sido extraido de uma
revista de filosofia brasileira.

R Nacionalidade dos autores

Rt Excerto | Excerto 2 Excerto 3
Questionario A Francés Mexicano Alemio
Questionario B Brasileiro Francés Chileno

Tabela 2: Estrutura dos questionarios A e B.
O excerto atribuido a um autor europeu no questiondrio A foi
atribuido a um autor latino-americano no questionario B, e vice-versa.
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A respeito dos nomes dos autores criados para assinar
os excertos, algumas observa¢des precisam ainda ser feitas.
Se a autoria dos excertos tivesse sido atribuida nao a Marc
Thévenet e Marcos Teixeira, mas a fildsofos reais, como, por
exemplo, Jean-Paul Sartre e Vicente Ferreira da Silva, uma série
de problemas poderia ocorrer. Em primeiro lugar, os excertos
poderiam ser lidos contra o pano de fundo de suas filosofias,
e ndo como pegas autocontidas e portanto intercambiaveis
(o que ndo ameagaria a exigéncia de identidade grafica dos
excertos, mas ameacaria seriamente a exigéncia de identidade
de sentidos). Em segundo lugar, ndo seria possivel saber os
verdadeiros motivos da preferéncia, caso fosse observada, por
um ou por outro autor. Teria sido por causa de suas diferentes
nacionalidades? Ou por causa de posturas prévias ja tomadas
arespeito de suas filosofias? Ou quem sabe por seus diferentes
graus de prestigio? O fato de que Marc Thévenet e Marcos
Teixeira ndo existem ajudou a garantirque os participantes
avaliassem os excertos servindo-se de um nimero minimo de
pistas. De fato, ndo se pode tirar muitas conclusoes a partir de
seus nomes, a nao ser que sao ambos homens, que sao ambos
desconhecidos, possivelmente pensadores iniciantes, e que
um ¢ francés e o outro ¢ brasileiro.

Se a autoria do Excerto 1 tivesse sido, no questionario
A, atribuida a Marc Thévenet, e, no questionario B, a
Maircia Teixeira, e se os resultados tivessem indicado um
favorecimento de Marc Thévenet, ndo seria possivel decidir
se o favorecimento se deu em funcdo do fator nacionalidade
ou em func¢ao dofator género. Portanto, o género dos autores
criados para os questionarios foi mantido constante. Por fim,
se o contraste tivesse sido entre Marc Thévenet e Sebastido
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ou Severino da Silva, por exemplo, o fato de que os nomes
Sebastiao e Severino sdo com frequéncia utilizados na midia
brasileira para personagens de baixo prestigio poderia
interferir no efeito da nacionalidade sobre a percepgao de
qualidade. Tanto num caso como o outro, os resultados
poderiam ser mais fortes. Mas ndo seria facil identificar
adequadamente os fatores por tras dos efeitos observados.

A hipotese era que os autores europeus seriam
sistematicamente favorecidos em detrimento dos autores
latino-americanos. Mas ndo havia nada na arquitetura dos
questiondrios impedindo que os autores latino-americanos
fossem favorecidos em detrimento dos autores europeus.
Seria possivel encontrar, por exemplo, um favorecimento
dos autoreslatino-americanos nos Excertos 1, 2 e 3. Ou entdo
nenhum favorecimento, nem dos europeus, nem dos latino-
americanos. Ou entdo um favorecimento do autor europeu no
Excerto 1, um favorecimento do autor latino-americano no
Excerto 2, e nenhum favorecimento no Excerto 3.

E importante notar que se os resultados ndo indicassem
nenhum favorecimento dos europeus em detrimento dos
latino-americanos, porém, eles nao colocariam problemas
sérios para a filosofia pos-colonial. Eles ndo testemunhariam
contra a ideia de que vivemos sob uma geopolitica do saber que
atribui aos paises desenvolvidos a tarefa de ensinar e aos paises
em desenvolvimento a tarefa de aprender. Eles simplesmente
afastariam uma preocupacdo que deveria ser levada a sério:
a de que a divisdo internacional do trabalho intelectual pode
estar deixando marcas profundas nos membros da comunidade
filosofica, afetando sorrateiramente o funcionamento das suas
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estruturas cognitivas e comprometendo significativamente a
sua capacidade de realizar até mesmo a mais elementar das
atividades, a saber, a atividade de ler."

A andlise estatistica das avaliacoes do Excerto 1 indicou
um claro favorecimento do autor francés em detrimento do
autor brasileiro. Numa escala de -10 a 10, os participantes
deram uma nota média 1,92 pontos mais alta para o autor
francés nas primeiras cinco perguntas avaliativas do Excerto
1 do que para o autor brasileiro (p = 0,035; 95%IC = [0,135;
3,713]). Quando levamos em consideracdo a disposicao
dos participantes para recomendar o texto completo para
publicacdo, o favorecimento do autor francés se torna ainda
mais forte, independentemente da forma de se agregar os
dados.” Para se compreender melhor o significado desse
resultado, pode-se visualizar a seguinte situagao. Imagine que
dois estudantes, um francés e um brasileiro, estejam fazendo
uma prova afim de entrar em um programa de pds-graduagio
ou afim de receber uma bolsa de estudos. Numa escala de
0,0 a 10,0 o estudante francés receberia quase um ponto
inteiro a mais do que o estudante brasileiro pelo simples
fato de ser francés. Para sermos mais exatos, ele receberia
em média 0,96 a mais, podendo, num dia de sorte, receber
mais que 0,96, e, num dia de azar, receber menos que 0,96.
Por menor que 0,96 possa parecer, o fato é que se trata de
um valor que pode claramente fazer a diferenca entre ser
aprovado ou ser reprovado em uma selecao, bem como entre
receber ou nao receber uma bolsa de estudos (quanto maior
for a concorréncia, maior peso terd o aparentemente pequeno
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valor de 0,96). Ao invés de imaginarmos dois estudantes
sendo tratados de formas diferentes por terem nacionalidades
diferentes, podemos também imagina-los sendo tratados de
formas diferentes por causa das nacionalidades dos autores
que pretendem pesquisar.

Rigorosamente falando, porém, o valor de 0,96 indica
menos a intensidade do favorecimento do autor francés do
que o grau de afiagdo do instrumento utilizado na coleta de
dados. Um questionario mais afiado poderia detectar um efeito
maior. Um questionario menos afiado poderia detectar um
efeito menor. Ou mesmo nenhum efeito. Como em situagoes
reais multiplos critérios avaliativos operam simultaneamente,
nao apenas cinco, é possivel que o valor de 0,96 nao faca justica
a intensidade da aversao nutrida pela comunidade brasileira
de filosofia contra os filésofos brasileiros.

AUTOR FRANCES vs. AUTOR BRASILEIRO

. 71,87
70

Participantes (%)

30 25

13 75

AVALIAQﬁES POSITIVAS AVALIAQﬁES MNEGATIVAS
EMarc Thévenet Marcos Teixeira

Graficol: Influéncia da nacionalidade do autor
sobre a percepgdo da qualidade do Excerto 1.
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Os Excertos 2 e 3 nao revelaram nada de interessante
do ponto de vista da hipotese de pesquisa. As andlises
estatisticas indicaram para ambos os excertos valores-p
muito elevados, quando, nas pesquisas envolvendo sujeitos
humanos, costuma-se esperar que os valores-p fiquem abaixo
de 0,05."* O valor-p do Excerto 2 foi de 0,177, e o valor-p do
Excerto 3 foi de 0,213. No entanto, o Excerto 2, que criticava
a filosofia analitica, apresentou um resultado interessante. Os
participantes que liam autores continentais e especialmente
os que liam autores pds-modernos aprovaram muito mais o
Excerto 2 do que os participantes que liam autores analiticos.
Numa escala de -10 a 10, os leitores de pds-modernos deram
uma nota média 6,5 pontos mais alta (IC = [3,363; 9,640], p <
0,001) e os leitores de continentais 4,0 pontos mais alta para o
Excerto 2do que os leitores de analiticos (IC = [1,022; 6,973], p
= 0,009). Evidentemente, ndo ha nada de surpreendente aqui.
E de se esperar que os leitores de continentais e especialmente
os leitores de pos-modernos julguem um texto que critica
a filosofia analitica mais favoravelmente do que os leitores
de filosofos analiticos. Porém, trata-se de um resultado que

testemunha fortemente a favorda coeréncia interna dos
dados 15,16, 17

4

O que significa o fato de que os membrosda comunidade
filosofica brasileira apresentaram uma tendéncia a favorecer
o autor europeu na hora de avaliarem o Excerto 1, mas ndo na
hora de avaliarem os Excertos 2 e 3? Deveriamos concluir que
os membros da comunidade filoséfica brasileira nutrem uma
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desconfianca apenas contra os pensadores brasileiros, mas
ndo contra os pensadores latino-americanos de uma forma
mais geral? Afinal, houve uma diferenca estatisticamente
significativa entre as respostas dadas aos questionarios A e
B somente em relagdo ao Excerto 1 (que contrastava o efeito
do nome de um autor brasileiro contra o de um francés),
mas nao em relacdo ao Excerto 2 (que contrastava o efeito do
nome de um autor francés contra o de um mexicano), nem
em relacdo ao Excerto 3 (que contrastava o efeito do nome de
um autor chileno contra o de um alemao). Porém, aquilo que
os valores-p extremamente elevados obtidos nos Excertos 2
e 3 indicam néao é que se pode afirmar que os membros da
comunidade filoséfica ndo tendem a favorecer autores em
funcdo de sua nacionalidade; pelo contrério, aquilo que os
valores-p extremamente elevados indicam é que ndo se pode
saber se eles tendem ou nao a favorecer autores em fungao
de sua nacionalidade. A diferenga é grande. Ela equivale a
diferenca entre dizer“Podemos afirmarque uma luta entre
Rickson Gracie e Kazushi Sakuraba teria com certeza
terminado em empate” e dizer “Nao podemos saber como
teria terminado uma luta entre Rickson Gracie e Kazushi
Sakuraba, porque as incertezas sdo muitas” Do ponto de
vista da hipdtese de pesquisa, é possivel extrair conclusoes
dos resultados obtidos no Excerto 1, mas ndo dos resultados
obtidos nos Excertos 2 e 3. E possivel concluir que o autor
brasileiro foi desfavorecido em rela¢do ao autor francés.
Mas néo ¢ possivel concluir nem que o autor mexicano foi
desfavorecido nem que foi favorecido em relagdo ao autor
francés, e também néo é possivel concluir nem que o autor
chileno foi favorecido nem que foi desfavorecido em relagao
ao autor alemao.
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Entdo, o que provocou as diferengas entre os resultados
obtidos nos Excertos 1, 2 e 3? Por que apenas o Excerto
1 confirmou a hipdtese de pesquisa? E provavel que os
enunciados avaliando os Excertos 2 e 3 ndo estivessem
suficientemente bem afiados. Mas também ¢é possivel que se
uma amostra maior de professores e pds-graduandos tivesse
respondido o questiondrio, o preconceito de nacionalidade
teria vindo igualmente a tona nas avaliagdes dos Excertos 2 e
3. Alternativamente, é possivel que os participantes, tendo se
acostumado visualmente ao questionario, tenham ignorado
os cabecalhos acompanhando os Excertos 2 e 3, julgando-os
sobretudo pelo seu teor. A extensao do questionario pode
também ter gerado uma progressiva perda de concentragao,
explicando por uma via diferente porque o Excerto 1 conseguiu
captar o fenomeno investigado, mas ndo os Excertos 2 e 3.
Em todo caso, analises estatisticas preliminares sugeriram
queo background intelectual dos participantes exerceu uma
influéncia desproporcional sobre as avaliacbes dos Excertos
2 e 3, que, ao contrario do Excerto 1, assumiam fortes
posicOes criticas em relagao a tradi¢des intelectuais bastante
consolidadas entre os membros da comunidade brasileira
de filosofia, o Excerto 2 criticando a filosofia analitica e o
Excerto 3 criticando a filosofia p6s-moderna.

Niao deveriamos rechacar os resultados obtidos no
Excerto 1, uma vez que os obtidos nos Excertos 2 e 3 parecem
contraria-los? Em primeiro lugar, como ja foi dito antes,
embora os dados ndo permitam concluir que os membros
da comunidade filosdfica brasileira nutrem um preconceito
inconsciente contra os pensadores latino-americanos de forma
geral, parece dificil negar que eles nutrem um preconceito
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inconsciente — e significativo — contra os pensadores
brasileiros. Em segundo lugar, também como ja foi dito
antes, os dados apresentam claras evidéncias de coeréncia
interna. Se os resultados relativos ao Excerto 2 apontaram
na dire¢do esperada com extraordindria precisao (os leitores
de pds-modernos e continentais tendem a concordar muito
mais com as criticas a filosofia analitica do que os leitores
de analiticos), por que deveriamos rechagar os resultados
relativos ao Excerto 1, que também atingiram significdncia
estatistica? Os dois excertos foram avaliados pelos mesmos
participantes. Se vocé tem bons motivos para acreditar que
eles avaliaram o Excerto 2 de forma sincera, de acordo com
o seu modo de pensar, entdo vocé tem bons motivos para
acreditar que eles também avaliaram o Excerto 1 de forma
sincera, de acordo com o seu modo de pensar. Em terceiro
lugar, os dados obtidos no Excerto 1 sdo coerentes com uma
vasta e robusta literatura. As pesquisas sobre preferéncias
implicitas — ou preconceitos inconscientes — mostram
fartamente que o fendmeno esta disperso em todo o tecido
social, afetando desde médicos até policiais, desde juizesaté
ativistas, desde musicosaté professores universitarios. Seria
estranho se os membros da comunidade filoso6fica brasileira
fossem imunes a preconceitos inconscientes.

Mas podemos confiar na estatistica? O favorecimento
do autor francés ndo pode ter acontecido por acaso? A
estatistica é justamente um método de controle do acaso.
Vocé nao pode descobrir se um dado esta viciado jogando-o
apenas duas ou trés vezes. Imaginemos, porém, que em um
total de 100 lances, o numero 6 aparega 90 vezes. Se vocé
ainda insistir que ndo temos razdes para dizer que ele esta
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viciado, vocé estara defendendo uma perigosa autonomia
dos discursos em relagdo a textura do mundo, como aquela
que se pode observar entre as pessoas que insistem que as
mulheres ndo sdo tdo inteligentes quanto os homens ou que
os negros ndo sao tao inteligentes quanto os brancos, apesar
de todas as evidéncias em contrario. Insistir que ndo temos
razdes para dizer que um dado estd viciado mesmo depois
de vermos o nimero 6 aparecer 90 vezes em um total de 100
lances ndo é muito diferente de declarar empedernidamente
“De acordo com Wittgenstein, os significados das palavras
sao as imagens mentais dos objetos aos quais elas se referem;
por exemplo, o significado da palavra ‘vermelho” é a imagem
mental do vermelho”, quando se sabe que ¢ justamente o
contrario que Wittgenstein defende. Quem ja encontrou
personagens semelhantes pode atestar que a experiéncia nao
é das mais agradaveis. E razoavel esperar que o comentador
de Wittgenstein realmente leia Wittgenstein, e que as suas
interpretagdes de Wittgenstein possam ser colocadas a prova
pela leitura dos escritos de Wittgenstein. E razodvel esperar
que quem fala da realidade ou da sociedade realmente
esteja falando algo extraido dela, e que as suas afirmacgdes
possam ser colocadas a prova por uma comparagao com
a realidade ou a sociedade. Nao se trata de uma exigéncia
descabida. Da mesma forma, é razoavel esperar que aquele
que diz “Os membros da comunidade filoséfica brasileira nao
discriminam os pensadores brasileiros” seja capaz de explicar
coerentemente o que o faz pensar assim. Nao se trata de uma
exigéncia descabida.

Talvez a descoberta de preconceitos inconscientes de
género ou de raga nao causaria tanta surpresa. Os movimentos
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feminista e negro ja conseguiram se estabelecer firmemente
no imagindrio dos membros da comunidade académica. Mas
nao ha nem pode haver um movimento analogo de pensadores
brasileiros, porque eles ndo sdo discriminados em todas as
esferas da sociedade em funcao de tracos fisicos facilmente
reconheciveis. Alids, pode-se afirmar com bastante certeza que
pesquisas semelhantesdesenhadaspara detectar preconceitos
de género e de raga iriam seguramente detecta-los. Existem
evidéncias de sobra da existéncia tanto de um quanto do
outro (BERNASCONI & COOK, 2003; DI BELLA, MILES
& SAUL, 2016). O sexismo e o racismo sdo fen6menosque
pulsamcontinua e ininterruptamente sob a superficie da vida
académica. O desafio consiste simplesmente em desenvolver
instrumentos de pesquisa suficientemente sensiveis para
detecta-los. Ha muitas maneiras de construi-los de forma a
deixar o fendmeno investigado passar entre os dedos. Mas
poucas maneiras de construi-los de forma a efetivamente
capta-los.

Para se detectar a influéncia de preferéncias implicitas
ou preconceitos inconscientes na avaliacdo de trabalhos
intelectuais, parece ser importante, por exemplo, usar textos
ou excertos capazes de gerar desacordo. Um estudo publicado
em 2009 ndo conseguiu detectar preconceito de género
entre estudantes de biologia de todos os niveis. Os autores
concluiram que provavelmente o preconceito de género
estivesse diminuindo entre os biélogos (BORSUK et al, 2009).
E possivel, porém, que o problema tenha sido a utilizagio de
um texto ndo controverso. De fato, um estudo posterior, de
2012, utilizando nao textos idénticos, mas curriculos idénticos,
detectou preconceito de género entre professores de quimica,
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fisica e biologia (MOSS-RACUSIN et al, 2012). Sem duvida,
é possivel coadunar os dois estudos apontando para o fato de
que eles se debrugaram sobre diferentes geracdes de bidlogos.
Porém, talvez haja uma explicagdo mais plausivel para a
aparente discrepancia: ¢ possivel que se espere que tanto
homens quanto mulheres sejam capazes escrever trabalhos
inexpressivos, mas que apenas homens sejam capazes de
escrever trabalhos de ponta.

Mas um estudo que envolve investigacdes empiricas
e andlises estatisticas pode ainda ser classificado como um
estudo filosofico? Os fildsofos estdo constantemente usando
os seus proprios poderes de observacdo para falar dos
fenomenos a sua volta. As pesquisas empiricas consistem pura
e simplesmente em observagdes controladas e estruturadas.
Os métodos mais descontraidos de observag¢do geralmente
utilizados pela filosofia e os métodos mais rigorosos utilizados,
por exemplo, pela psicologia cognitiva, estdo, por assim
dizer, em pontos diferentes do mesmo espectro. Portanto, as
diferencas entre escrever com base em observagdes casuais
e escrever com base na coleta de dados quantitativos nao
deveriam ser exageradas. E as diferencas entre escrever sobre
a filosofia de Wittgenstein ou de Heidegger e escrever sobre a
realidade circundante também nao deveriam ser exageradas.
Pois o0 ato de ler um livro é tdo empirico quanto o ato de
coletar dados etnograficos ou quantitativos. A diferenga entre
um retrato casual e um retrato rigorosamente construido da
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realidade é de grau, ndo de tipo. Ela equivale simplesmente
a diferenca entre um resumo escrito as pressas da filosofia
de Wittgenstein e um estudo pacientemente documentado da
filosofia de Wittgenstein.

Assim como os mitos e as narrativas ficcionais, os textos
filoséficos podem geralmente ser divididos em trés atos.
O primeiro é o momento empirico ou expositivo, onde se
coloca as pecas no tabuleiro. Ele costuma ser anunciado por
expressoes como “Geralmente, acredita-se que..” ou “Os
tilésofos analiticos pensam que..”. O segundo é o momento
argumentativo, que estilha¢a a visdo de mundo exposta no
primeiro ato. Ele costuma utilizar fartamente expressdes como
“Mas..”, “Porém..” e “Entretanto..”. O terceiro, por fim, é o
momento propositivo, que apresenta uma nova plataforma de
pensamento (e que sera talvezreduzido a primeiro momento
em uma nova filosofia). Os fil6sofos nao costumam se
demorar no momento expositivo (do qual os comentadores
geralmente ndo passam). Mas talvez as diferencas entre
aqueles que passam rapidamente ao segundo ato e aqueles
que mergulham até as suas profundezas do primeiro ato
antes de avangarem sejam apenas diferencas de estilo. Ou de
necessidade. Se os seus interlocutores estiverem de acordo
com o que vocé expds no primeiro ato, vocé podera passar
rapidamente pelo momento expositivo e concentrar as suas
energias nos momentos argumentativo e propositivo. Mas se
eles ndo estiverem de acordo com a sua visao da realidade,
talvez seja uma boa ideia substanciar com mais cuidado as
suas afirmagdes antes de passar para o segundo ato.

No inicio do século XX, a disciplina de histéria se
dedicava quase exclusivamente ao estudo de eventos politicos
do passado. Os historiadores que comegaram a escrever
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trabalhos que claramente ndo se limitavam ao estudo de
eventos politicos passados tiveram que ouvir incontaveis vezes
“O que vocé esta fazendo nao ¢ histdria”. Eles tiveram que lutar
pelo direito de usar o signo “histéria” para descrever os seus
trabalhos. Mas conquistar o direito de usar o signo “histdria”
ndo resolvia inteiramente o problema. Porque um trabalho
idiossincratico podia ser ao mesmo tempo classificado como
um trabalho historiografico e desclassificado como um
trabalho historiografico de baixa qualidade (SEABRA, 2012,
2014). Segundo Lacoste, os gedgrafos que se interessavam por
geopoliticaenfrentaram dificuldades semelhantes (LACOSTE,
2001).

O que a filosofia pode ganhar com a consideracao das
transformacoes pelas quais passaram ao longo do século
XX as disciplinas de histdéria e geografia? Ela pode ganhar
a consciéncia de que é possivel, sim, ampliar os seus limites
tematicos e metodoldgicos sem descaracteriza-la. Uma parte
consideravel dos trabalhos historiograficos produzidos nos
dias de hoje (que langam mao de entrevistas e pesquisas
quantitativas, que utilizam fontes nao oficiais, que ndo se
limitam a escrever a histéria do ponto de vista das elites,
que tentam descrever estruturas ao invés de simplesmente
organizar os grandes eventos histéricos em narrativas
etc.) certamente ndo seriam considerados como trabalhos
historiograficos no inicio do século XX, o que ndo significa de
forma alguma que ndo sejam exemplos perfeitamente validos e
solidamente paradigmaticos de trabalhos historiograficos. Se
a historiografia passou por transformagdes fabris profundas
sem ser descaracterizada, sem deixar de ser historiografia, por
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que a filosofia ndo poderia também passar por transformacoes
fabris profundas sem ser descaracterizada, sem deixar de ser
tilosofia?

Como a filosofia experimental parece ja estar bem
consolidada no cenario filosofico internacional, talvez nao
seja mais necessario defender que é possivel fazer pesquisas
empiricas sem sair do campo da filosofia. No entanto, a
acusac¢do de ndo ser filoséfico por descer do mundo das ideias
e levar a luta para o chdo esta longe de esgotar as criticas
realizadas ao presente estudo.'®* Uma das coisas de que ele foi
frequentemente acusado em suas etapas preparatorias pelo
simples fato de recorrer a métodos quantitativos foi a de ser
positivista. Trata-se de uma acusagao fortemente derrogatoria
muito mais facil de proferir do que de substanciar. Em
sua acep¢do atual, que mantém tanto semelhancas quanto
diferencasem relagdo a sua acepgdo original, o adjetivo
“positivista® descreve uma atitude intelectual maculada por
dois pecados basicos, um epistemologico e outro politico.
Do ponto de vista epistemoldgico, ele acredita em fatos, em
verdades. Ele acredita que é possivel descrever a realidade,
mesmo que imperfeitamente. Do ponto de vista politico, o
positivismo é conservador. Tanto num caso como no outro,
a sua marca fundamental é a ingenuidade. Portanto, ser
acusado de positivismo é tao pouco lisonjeiro quanto ser
acusado de incompeténcia. No ambiente académico, o termo
“positivista” estd para as interagdes linguisticas assim como
um soco estd para as interagdes fisicas. Nao ha duvida de
que ele possui um tom negativo. Nao ha problema algum
em ser conhecido no meio académico como “fenomendlogo”
ou como “existencialista” Mas se vocé for conhecido como
“positivista’, vocé estara carregando um terrivel estigma.
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A acusagdo de que a presente pesquisa é de natureza
positivista, porém, constitui apenas uma confissdo
dadificuldade de pensar fora de categoriasinapropriadas para
descrevé-la. Obviamente, ndo é ficil entender como uma
pesquisa que visa trazer preconceitos inconscientes a tona
possa ser classificada como politicamente conservadora.
O que ha de conservador em mostrar que os membros da
comunidade brasileira de filosofia, na hora de avaliarem
a qualidade de textos filoséficos, levam em consideracgao
algo tdo irrelevante como a nacionalidade dos seus autores?
O que ha de conservador emmostrar que, reproduzindo a
divisdo geopolitica entre paises desenvolvidos e paises em
desenvolvimento em suas ranhuras retinianas, eles tendem
a considera-los mais bem elaborados e dignos de serem
publicados quando sdo assinados por franceses do que quando
sao assinados por brasileiros? Seguir inconscientemente uma
estrutura de poder é uma coisa. Explicita-la é outra coisa.
Alias, talvez a forma mais eficiente de garantir a perpetuagao
de uma estrutura de poder seja negando a sua existéncia,
endo ha como combaté-lasem antes reconhecer a sua
existéncia. Se a presente pesquisa tivesse sido concebida nao
por brasileiros, mas por franceses, serd que ela seria vista
como positivista? Ou sera que ela seria vista como obra de
pensadores revoluciondarios que ndo deixam as fronteiras
disciplinares da filosofia refrearem a sua luta contra
estruturas de poder internalizadas e reproduzidas de forma
involuntariae irrefletida?

Do ponto de vista epistemologico, é dificil entender
em que sentido pode ser ingénuo acreditar na existéncia de
fatos. Sem duvida, ¢ ingénuo acreditar que eles ndo podem
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ser jamais distorcidos. Mas se eles podem ser distorcidos, ¢é
porque ha algo a se distorcer (FRICKER, 2011). E necessério
que existam fatos para que se possa falar em distor¢oes de
fatos. Seria uma distor¢ao dos fatos dizer que os autores
europeus foram favorecidos nos Excertos 2 e 3. Mas também
seria uma distor¢ao dos fatos dizer que o autor francés nao foi
tavorecido no Excerto 1. O que ha de politicamente desejavel
em se negar que nao ¢ um fato que as mulheres e os negros sao
discriminados? Apesar do que reza o método estruturalista
de leitura, nao ha problema algum em ler o pds-modernismo
de forma critica, separando o joio do trigo.” Aquilo que os
defensores da ideia de que nao existem fatos e verdades fazem
néao é provar que nao existem fatos e verdades, apenas provar
que é possivel falar de fatos e verdades sem fazer uso explicito
dos termos “fatos” e “verdades”.

Mas também é possivel ser racista sem fazer nenhuma
referéncia verbal a noc¢do de raca. Shiralee Hood, uma
comediante aborigene, reconta uma piada que pode ajudar a
entender esse fato (HOOD, 2016). Nao muito tempo atrds os
aborigenes s6 podiam sentar nos ultimos assentos dos dnibus
australianos. Um dia um senhor aborigene, cansado de ser
discriminado em sua propria terra, decidiu se sentar em um
dos assentos vazios da frente. Na proxima parada, um branco
que subiuno dnibusseaproximou e disse “Eu quero sentar aqui.
Como vocé pode ver, ha assentos vazios no fundo do 6nibus”
O senhor aborigene respondeu: “Eu ja estou sentado aqui.
Como vocé também pode ver, ha assentos vazios no fundo do
onibus”. A briga logo assumiu dimensées fisicas. O motorista
parou o Onibus e pediu que todos os passageiros descessem
para que pudessem conversar e resolver a situa¢ao. “Como foi
que comegou essa confusdo?”, perguntou quando todo mundo

162



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

ja estava do lado de fora. “Os negros ndo podem sentar na
frente”, disse o branco. “Os hdspedes nao podem mandar em
seus anfitrides’, respondeu o aborigene. O motorista, que era
branco, entao falou: “Ja é hora de acabarmos com a distin¢do
entre brancos e negros. Agora todo mundo aqui é verde. Nao
existem pessoas brancas nem pessoas negras. Apenas pessoas
verdes” Os passageiros acharam a proposta justa. “Agora
que o problema esta resolvido, entrem no 6nibus de novo’,
continuou o motorista. “Se vocé for verde claro, por favor,
sente na parte dianteira do dnibus, e se for verde escuro, sente
na parte traseira”.

O fato de que o presente estudo se ancora em dados
empiricose analises estatisticas ndo significa que possa
ser completamente absorvido pelo positivismo. O fato
de que identifica estruturas subliminares de poder e
sujeitos paradoxalmente trabalhando contra si mesmos
ndo significa que possa ser completamente absorvido
pelo pods-modernismo. Alids, o seu comprometimento
politico o afasta decisivamente do positivismo, e o seu uso
de métodos quantitativos o afasta irremediavelmente do
pos-modernismo. “Sempre nos afiliamos a movimentos
estrangeiros’, escreveu Afranio Coutinho. “Até mesmo a
reagdo contra uma corrente estrangeira se baseia em outra
corrente igualmente estrangeira” (COUTINHO, 1943,
p.-187).2°0 diagndstico talvez tenha algo de verdade. Ele toca
em um tema frequentemente discutido na literatura sobre a
filosofia brasileira:

A Filosofia no Brasil sempre foi um produto de
importacdo. (...) Na Coldnia, a escolastica importada de
Coimbra; no Império, o ecletismo;a seguir o positivismo
e o evolucionismo, que chegaram até a Republica.
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Depois, o neo-kantismo, um pouco de bergsonismo,
muito ralo; o marxismo, o existencialismo e até
Husserl, Hartmann e Heidegger! (...) Até a fundagio
da Faculdade de Filosofia, o filoneismo dominou nossa
cultura. (CRUZ COSTA, 1975, p.91)

Da filosofia de nossos filosofos, dir-se-ia, ndo importa
muito falar, porque seu pensamento, ao final de contas,
nao ¢ mais do que um eco apagado e confuso daquilo que
ja havia sido pensado por outros, em outros lugares, e
com maior clareza e precisdo. (...) E se pensarmos sobre
o que sempre foram nossas circunstincias historicas,
poderemos muito bem chegar a conclusdo de que esta
recep¢do ndo poderia estar sendo inevitavelmente
condicionada pela instabilidade institucional, pela falta
de continuidade das politicas universitarias, pela ciclica
escassez de recursos e pela reconhecida subordinagdo
do pensamento aos interesses e urgéncias da hora
(...). Um modo (...) de reconhecer que nossa dnica
originalidade seria aquela que brota das distorgdes e
limita¢des impostas pela indigéncia, pela improvisagéo,
e pela superficialidade. (CAPONTI, 2003, p.49)

O que temos aqui, porém, talvez nio seja um diagnostico
neutro e objetivo, mas antes a confissdo de que as nossas
retinas estdo gravadas de tal maneira que bloqueiam por
principio o valor de toda e qualquer manifestagao filoséfica
oriunda dos paises em desenvolvimento. O beco ndo tem
saida. Se vocé concordar em abaixar a cabeca e ser um
mero comentador, vocé estard fazendo um trabalho sério,
mas nao um trabalho original. Vocé ganhara o respeito da
sua comunidade filosdfica, mas nao estara verdadeiramente
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trazendo nenhuma contribui¢ao para o seu campo. Se vocé se
recusar a abaixar a cabeca e ser um mero comentador, vocé
estard fazendo talvez um trabalho original, mas certamente
nao um trabalho sério. Vocé podera estar verdadeiramente
trazendo uma contribuicao para o seu campo, mas perdera
o respeito da sua comunidade.» O fato de que o presente
estudo tende a ser identificado ora ao positivismo, ora ao pds-
modernismo, tem a algo a dizer menos sobre o seu conteudo
do que sobre as estruturas gravadas em nossas retinas. Mas
se o presente estudo ndo se alinha nem ao positivismo nem
ao pdés-modernismo, com que tradicdo ele se alinha? Como
classifica-lo? Como avalia-lo? Para sabé-lo, ¢ preciso realizar
uma atividade enganosamente simples: ler.

A presente pesquisa surgiu do reconhecimento de que
certos debatesprecisam ser levados para o chao. Os criticos
de Porchat, Armijos, Cabrera e Margutti sio perfeitamente
capazes de rebater os seus argumentos com argumentos
igualmente fortes e bem elaborados. Nao é possivel rebater
o argumento da qualidade sem expandir as ferramentas
normalmente utilizadas pela filosofia. O que a filosofia deve
fazer quando chegaem suas préprias fronteiras nao ¢ recuar.
O que ela deve fazer é questiona-las e avangar.”

6

Os estudantes de filosofia podem se formar e geralmente
se formam sem terem lido sequer um filésofo brasileiro. E
também sem terem lido sequer um filésofo latino-americano.
E também sequer um filésofo africano. E também sequer
um filésofo asiatico. E a quantidade de filésofas que leem
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certamente ndo faz justica a quantidade de filésofas que
escrevem (HASLANGER, 2008; WUENSCH, 2015). Para se
evitar a acusacdo de que os curriculos dos cursos de filosofia
excluem tantos autores de forma injusta — e de que eles sdo
portanto deploravelmente falhos e incompletos —, é preciso
negar a propria existéncia dos excluidos. Pois os autores que
ndo existem nao podem ter sido excluidos. Mas quando a
existéncia deles vem a tona com uma forga tal que nao pode ser
negada, o alvo passa imediatamente a ser a qualidade da sua
produc¢do. Mas é bem provavel que ndo seja realmente a baixa
qualidade o critério utilizado para exclui-los da sala de aula.
Pois o que os resultados apresentados aqui sugerem é que um
texto de filosofia assinado por um autor francés tem muito
mais chances de ser visto como um texto interessante pela
comunidade filoséfica brasileira (o que certamente aumenta
as suas chances de circular, de ser citado, de ser utilizado em
sala de aula, etc.) do que um texto idéntico (portanto, de igual
qualidade) assinado por um autor brasileiro.

Os membros da comunidade filosdfica brasileira nao irdo
franzir o cenho caso vocé diga que esta escrevendo sobre a
filosofia de Wittgenstein ou de Heidegger. Os continentais
poderao, sem duvida, olha-lo de forma atravessada caso vocé
estejalendo Wittgenstein ao invés de Heidegger, e os analiticos
poderao fazer o mesmo caso vocé esteja lendo Heidegger ao
invés de Wittgenstein. Contudo, é bem mais provavel, nos
dias de hoje, que os especialistas em filésofos continentais e
os especialistas em filosofos analiticos mantenham relagdes
amistosas, embora possam ser bastante criticos com as
tradigoes intelectuais uns dos outros. Mas se vocé estiver
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lendo Puntel, por exemplo, as coisas tenderdo se processar de
maneira bastante diferente. Em primeiro lugar, porque trata-
se de um autor quase inteiramente desconhecido dentro das
fronteiras nacionais. Em segundo lugar, e mais importante,
porque trata-se de um autor de nacionalidade brasileira. Mas
se vocé colocar nas maos do seu interlocutor o denso e pesado
Structureandbeing (PUNTEL, 2008), ele se sentira mais
tranquilo, caminhando de novo em territério conhecido. Caso
a obra de Puntel ndo consiga por si sé aplacar as desconfiangas
semiconscientes induzidas por sua nacionalidade, talvez valha
a pena mencionar que ele trabalha na Alemanha. O que ha
nele de tropical é preocupante. O que ha nele de setentrional
é reconfortante.

Mas a mesma duvidosa generosidade nao ¢ estendida para
autores brasileiros — nem para autores latino-americanos,
africanos e asiaticos — que s6 tém a apresentar a qualidade
daquilo que escrevem. Se vocé estiver escrevendo sobre — ou
simplesmente lendo — um autor como Cabrera, por exemplo,
vocé ndo sera olhado com incerteza. Vocé sera olhado
de cima para baixo com convicgdo, pois os ingredientes
setentrionais que certamente podem ser encontrados em
Cabrera nao obliteram completamente os seus ingredientes
tropicais. Com efeito, pelo simples fato de trabalhar ndo em
um pais desenvolvido, mas em um pais em desenvolvimento,
ele possui ingredientes tropicais demais para ser aceito
como um filésofo sério. E caso a sua obra demonstre ser
de valor inegavel, as dosagens de ingredientes tropicais e
setentrionais irao subitamente se inverter, e ele passarda a
ser visto como possuindo ingredientes setentrionais demais
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para ser aceito como um verdadeiro exemplo de pensador
original proveniente de um pais em desenvolvimento.
Talvez passagens como as seguintes tenham deixado marcas
indeléveis nas retinas da comunidade filoso6fica brasileira:

Parece também que a organizagdo do cérebro é menos
perfeita nos dois extremos. Nem os negros nem os
lapdes tém a inteligéncia dos europeus. (ROUSSEAU,
2009, p.32)

Mansidao e indiferenca, humildade e submisséo perante
um crioulo, e mais ainda perante um europeu, sao as
principais caracteristicas dos americanos do sul, e ainda
custara muito até que europeus la cheguem para incutir-
lhes uma dignidade prépria. A inferioridade desses
individuos, sob todos os aspectos, até mesmo o da
estatura, é facil de se reconhecer. (HEGEL, 2008, p.75)

Nada se compara, porém, a animosidade que vocé lera
nos olhos do seu interlocutor caso vocé ouse colocar as
suas proprias sacadas no papel.”Vocé provavelmente sera
olhado de cima para baixo antes mesmo de ser lido. E vocé
precisara de muita sorte até mesmo para ser lido. Alheio ao
fato de que para se compreender adequadamente os gestos
que abrem um texto se faz necessario 1é-lo por inteiro, o seu
interlocutor, mesmo que seja especialista em hermenéutica,
encontrara problemas sérios ja em suas primeiras palavras.
Pois o problema nio estd exatamente no que vocé escreveu.
O problema esta no simples fato de que vocé escreveu. O
problema néo é oque, o problema é quem.
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Distribuigdo geografica das capacidades intelectuais Europeus Latino-americanos

Capacidade de reter informagdes
(por exemplo, conseguir memorizar passagens, saber localizar v v

citagdes, ter grande erudigio etc.)

Capacidade de manipular informagdes
(por exemplo, conseguir elucidar sentidos, extrair conclusdes, v v

identificar contradigdes etc.)

Capacidade de gerarinformagdes
(por exemplo, conseguir produzir ideias filosoficas originais e v X

profundas, criar sistemas e teorias etc.)

Tabela 3:Diferengas entre as capacidades intelectuaisdos pensadores europeus
e pensadores latino-americanos segundo o imagindrio
da comunidade filoséfica brasileira.

No imaginario da comunidade filoséfica brasileira, o
pensador brasileiro parece possuir apenas duas funcoes
cognitivas operantes: a memdria (a capacidade de armazenar
informagdes) e o raciocinio (a capacidade de analisa-las
e interpreta-las). Apenas os europeus e norte-americanos
possuem intelectos plenamente desenvolvidos.”* Segue-
se que o pensador brasileiro estd bem talhado para a tarefa
de comentar. O que ele escreve s6 pode ser bom na medida
em que nao for ousado, em que ndo for original, em que
ndo for inovador. O que ele escreve s6 pode ser bom na
medida em que for modesto e comedido — na medida em
que respeitar a ordem internacional que reserva aos paises
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desenvolvidos a tarefa de desbravar o desconhecido e aos
paises em desenvolvimento a tarefa de seguir os seus passos.
O que ele escreve s6 pode ser bom se ndo for bom. Ou melhor,
o que ele escreve pode e deve ser bom; porém, nao pode
ultrapassar o limite do meramente bom. Nao pode ser genial.
Nao pode ser original. Nao pode ser profundo. Nao pode ser
relevante. Por principio. Assim, longe de serem estimulados a
pensar, os estudantes de filosofia brasileiros sao brutalmente
estigmatizados quando se aventuram desavisadamente a
fazé-lo. Eles precisam refrear todo e qualquer impulso que
porventura possam ter de colocar no papel as suas proprias
reflexdes, limitando-se obedientemente a colocar no papel
apenas as suas reflexdes sobre as reflexdes alheias. Nao ¢ de
bom tom filosofar:

Para comecar, cometi um pecado mortal, embora ndo
tenha sido o inico nem o primeiro, dando a entender que
estava levando a sério a filosofia brasileira. (ARANTES,
1995, pp.184-185)

A etiqueta filoséfica brasileira parece exigir que nao se
filosofe em nome préprio, e que ndo se argumente em
causa propria; dever-se-a sempre fazé-lo em nome dos
autores consagrados, e refor¢ando a autoridade deles e a
sua sempre renovada vigéncia. (CAPONI, 2003, p.59)

Embora a filosofia, na contemporaneidade, seja
produzida nos cinco continentes e com conceitos
importantes sendo produzidos em todos eles, o locus
privilegiado de enunciagdo da filosofia segue sendo
eurocéntrico. A marca mais importante deste fenomeno
se mostra no fato de que nos curriculos dos cursos de
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filosofia de todo o mundo aparece um canone comum
que é basicamente europeu (com parcas contribui¢oes
norte-americanas). A propria historiografia da filosofia
¢ eurocentrada, o que acaba por invisibilizar as
produgdes existentes fora da Europa e Estados Unidos.
(NASCIMENTO & BOTELHO, 2010, p.82)

E mais uma vez encontramos aqui 0s nossos quatro
autores principais:

Ha determinadas ocasides em que percebemos que,
em algum sentido importante, nido estamos em
sintonia com o mundo. (...) Quando era estudante
da graduacdo em filosofia e estava prestes a me
formar, me perguntaram sobre quem iria escrever a
dissertagdo. Naquela ocasido, também, fiquei entre
mudo e boquiaberto. Pois naquele instante percebi o
que talvez fosse uma obrigagdo de todo estudante de
filosofia: escrever a dissertacdo, necessariamente, sobre
alguém. Na verdade, ndo tinha passado pela minha
cabeca que era minha obrigagdo escrever sobre alguém,
como outros achavam — e, lamentavelmente, ainda
acham — mas sobre algum problema filoséfico que
me incomodasse, me preocupasse e merecesse alguma
tentativa de solugdo racional. Eventualmente, poderia
escrever contra alguém — contra as ideias de algum
filosofo, isto é — mas nao necessariamente sobre esse
pensador. (ARMIJOS, 2008, pp.101-2)

E lamentdvel que alguns historiadores da Filosofia,
ilustres e de indiscutivel valor em sua area de pesquisa,
nos tenham querido fazer acreditar que se por a filosofar
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pressupde a crenga na propria genialidade. Nada
conheco de mais castrador do que essa tese, quando
arremessada sobre a cabega de um jovem que se propoe
a estudar e praticar a Filosofia. Mas ela é falsa. Ela é
tao falsa em Filosofia quanto é obviamente falsa em
qualquer outro ramo do saber tedrico ou pratico dos
homens. (PORCHAT, 2010, p.32)

Esta costuma ser uma das maiores preocupagdes do
tilosofo académico profissional. E quando palestramos
em algum lugar tentando expor nossos proprios
pensamentos, é comum notarmos uma tensdo muito
forte em nossos cultos ouvintes, como se estivessem
for¢ando suas mentes na tentativa de lembrar onde eles
ja leram ou escutaram coisas parecidas, e as repeti¢oes
e semelhancas, se descobertas, serdo destacadas com
especial satisfacdo no debate posterior. (CABRERA,
2010, p.137)

Em consequéncia, aquele pesquisador que baixa
a cabeca a assim chamada superioridade cultural
europeia e se dedica humildemente ao comentario
dos textos classicos é elogiado e respeitado, enquanto
aquele pesquisador que ndo baixa a cabeca e se
atreve a elaborar uma visdo propria (...) é fortemente
criticado e desrespeitado pelos seus pares, quando
nao simplesmente ignorado por ser indigno de
considera¢do. (MARGUTTI, 2014b, p.6).
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A expectativa da comunidade filoséfica brasileira parece
sera seguinte: os brasileiros sdo perfeitamente capazes de
escrever comentarios inexpressivos, mas nao de desenvolverem
ideias originais, ideias que valham a pena contemplar, examinar,
absorver e explorar. Alids, seria melhor se eles ndo tentassem
fazer o que por principio sdo incapazes de fazer. Na economia
mundial do saber, cabe aos autores dos paises desenvolvidos
produzir filosofia, e aos autores dos paises em desenvolvimento
consumi-la.

Quando vocé se pdealer um autor como Cabrera, vocé esta
se aliando a um autor que nao respeita a divisdo internacional
do trabalho intelectual. Mas quando vocé coloca as suas
proprias ideias no papel, entdo é vocé mesmo que se torna o
perturbador da ordem. O estigma que o afetava indiretamente
por ler aquilo que ndo deveria passa a afeta-lo diretamente por
escrever aquilo que ndo deveria. Vocé pode ser perdoado pelo
que lé. Porém, nao pelo que escreve. Mas forcar os pensadores
brasileiros a produzirem tunica e exclusivamente comentdrios
— sem deixar que os seus pensamentos se organizem de forma
natural, segundo a sua préprialégica interna —, é submeté-los
aumaintervengao violentamente inibidora, que pode inclusive
comprometer seriamente a sua capacidade de julgamento.
Porque, rigorosamente falando, os resultados obtidos no
Excerto 1 ndo permitem facilmente saber se os membros da
comunidade filosdfica brasileira tendema ser excessivamente
criticos com os pensadores brasileiros ou excessivamente
lenientes com os pensadores franceses. Ao invés de estarem
colocando as suas faculdades criticas para funcionarem a

173



NEUTRALIZANDO 0 ARGUMENTO DA QUALIDADE: RESULTADOS PRELIMINARES...

todo vapor ao lerem pensadores brasileiros, eles podem
estar se esquecendo de exercé-las adequadamente ao lerem
pensadores franceses. Talvez eles sejam maus leitores tanto
de pensadores brasileiros (e latino-americanos, africanos
e asiaticos) quanto de pensadores franceses (e europeus e
norte-americanos). Talvez eles leiam os textos dos brasileiros
ajustando-os as suas ranhuras retinianas, e leiam os textos
dos franceses ajustando a eles as suas ranhuras retinianas.

A mentalidade na qual vivemos e que vive dentro de
nos esta para 0s n0ssos pensamentos mais ou menos como
os trilhos estdo para os trens. E extremamente dificil senti-
la guiando os nossos julgamentos e opinides com os seus
gestos ao mesmo tempo delicados e firmes. Elaborar ideias,
conceitos e teorias que contrariem estruturas cognitivas
profundamente incrustadas em nosso ser constitui uma
tarefa necessariamente penosa. E seguramente mais fécil,
muito mais facil, deixar que a mentalidade dominante
oriente o fluxo dos nossos pensamentos. Pois ela esta sempre
maquinando, dos recessos das nossas consciéncias, contra
todas as nossas tentativas de trazé-la a tona, de critica-
la e de contraria-la. Porém, nao é possivel fazer filosofia
sem desafiar as associagOes implicitas e automaticas que
carregamos no peito. Nao é possivel fazer filosofia sem
travar uma luta interior consigo mesmo.
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Dicotomias estruturadoras da civilizagdo ocidental
Itens valorizados Itens desvalorizados
Mente Cormpo
Pensar Sentir
Abstrato Concreto
Trabalho intelectual Trabalho bragal
Ativo Passivo
Produgido Reprodugdo
Seres humanos Outros animais
Cultura Natureza
Homens Mulheres
Brancos Negros
Ricos Pobres
Adultos Criangas
Colonizadores Colonizados
Cidade Campo
Autores de paises desenvolvidos Autores de paises em desenvolvimento

Tabela 4: Algumas das dicotomias estruturadoras da civilizagao ocidental.
A lista se inspira no trabalho da ecofeministaVal Plumwood (1997).

Parece que a civiliza¢gdo — com todas as suas hierarquias
sociais e epistémicas — funciona mesmo como uma espécie
de estrutura transcendental. Os seus habitantes carregam
dentro de si um sistema de coordenadas extremamente
complexo que tem o poder de escapar ao controle da
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consciéncia e de silenciosamente estruturaros seus aparatos
cognitivos, distorcendo significativamente a sua forma de
ver e julgar o mundo e uns aos outros. As suas subjetividades
carregam obediente, cuidadosa e meticulosamente o sistema
de hierarquias que ordena a civilizacgdo — dai o fato de
mesmo pessoas discriminadas por causa de um determinador
fator também discriminarem por causa do mesmo fator. Os
membros da comunidade filosofica brasileira aparentemente
reproduzem em sua prépria escala o dualismo estruturador da
civilizagdo ocidental descrito habilmente por Val Plumwood
(1997). A negacgao (menos verbal do que emocional, menos
afirmada do que presumida) da capacidade de pensar dos
autores brasileiros talvez seja um desdobramento estrutural
dessa mentalidade que supervaloriza a mente em detrimento
do corpo, o pensar em detrimento do sentir, o abstrato em
detrimento do concreto, o trabalho intelectual em detrimento
do trabalho bracal, os seres humanos em detrimento dos
outros animais, os homens em detrimento das mulheres, os
brancos em detrimento dos negros, os ricos em detrimento
dos pobres, os adultos em detrimento das criangas, os
colonizadores em detrimento dos colonizados, a cidade em
detrimento do campo, e os autores dos paises desenvolvidos
em detrimento dos autores dos paises em desenvolvimento,
numa série aparentemente infinita que obsessivamente
classifica e hierarquiza tudo o que encontra em seu caminho.

Mas nem todas as ideias que nos ocorrem seguem
obedientemente a geopolitica do saber. As vezes elas se
confundem e despontam na cabeca de pessoas que nasceram

176



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

com a nacionalidade errada. Ou com o género errado
(HASLANGER, 2008; WUENSCH, 2015). Ou com a cor da pele
errada (BERNASCONI & COOK, 2003; VALLS, 2005; PARK,
2013). Frequentemente, elas estdo simplesmente seguindo a
cartilha, seja ela uma cartilha antiga, seja ela uma cartilha que
acabou de chegar. Mas elas podem também ser manifestagdes
profundas do nosso ser — inquietagbes com inconsisténcias,
frustragdes com injustigas, intuicdes de alternativas. Quando
viramos as costas para elas, viramos as costas para n6s mesmos.
As ideias gostam de testar suas proprias forgas. Elas ndo temem
descarrilhar. Tentar submeté-las a uma triagem para deixar
somente aquelas que se conformam a cartilha verem a luz do dia
¢ como tentar impedir o cora¢ao de bater. Quando o nosso ser
se sente livre para se expressar, sentimo-nos vivos e energizados.
Mas quando somos forgados a obedecer a regras que restringem
tanto a forma quanto o conteddo dos nossos pensamentos,
entdo nao temos outra alternativa a nao ser retroceder, num
movimento concentrado de aparente desisténcia, para reunir
energias interiores e avangar contra as barreiras que impedem
a nossa livre expressao. A rigida e massificada marcha militar
certamente leva ao progresso. Mas o pensamento precisa
também tirar o uniforme. Para ndo perder a cor e recuar para
dentro de si mesmo, ele precisase permitir fazer o que é capaz
fazer.
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NOTAS

'Doutorando em Filosofia pela La TrobeUniversity, Australia. E-mail:
muriloseabra@gmail.com.

PhD em Spanish Linguistics and Discourse Analysys, University of
Queensland, Australia.Lecturer, La Trobe University, Australia. E-mail:
L.tolton@latrobe.edu.au.

’B.ScHons, Ph.DLaTrobe.Head, Department of Mathematics and
Statistics, Associate Professor, La Trobe University, Australia.E-mail:luke.
prendergast@latrobe.edu.au.

* A entrevista original foi dada em inglés:

My family has been doing this kind of fight back in Brazil for
over 75 years. In Brazil nobody knew about it. Once it came to
America, it spread all over the world. (GRACIE, 1994).

Como se pode ver pelas referéncias temporais, a entrevista que aparece nos
extras do DVD foi dada muitos anos depois do UFC 1. A arte desenvolvida
pela familia Gracie alcangou um certo reconhecimento dentro do Brasil
antes de ser levada para os Estados Unidos. No entanto, ela sé se tornou
amplamente respeitada e admirada em territério nacional depois que
conquistou reconhecimento internacional. Um processo semelhante
parece ter acontecido com Newton da Costa.

> O artigo original estd em inglés:

The Europeans never doubted that the Indians had bodies
— animals have them as well — and the Indians in turn
never doubted that the Europeans had souls, since animals
and the ghosts of the dead do as well. Thus the Europeans’
ethnocentrism consisted in doubting that the body of the
other contained a soul formally similar to the one inhabiting
their bodies, and the Indians, on the contrary, entailed
doubting that the others’ souls or spirits could possess a body
materially similar to theirs. (VIVEIROS DE CASTRO, 2013,
pp.21-22)
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¢ Os filosofos pos-coloniais comegaram progressivamente a aparecer nos
escritos de Cabrera sobre o assunto. A maior parte dos trabalhos que
discute o problema da filosofia brasileira, porém, nédo traz indica¢des de
familiaridade com os fil6sofos pds-coloniais.

7 Embora o México também faca parte da América do Norte do ponto de
vista geografico, a expressdo “norte-americano’podee deve ser entendida
aqui como se referindo exclusivamente aos Estados Unidos e ao Canada.
8 S6 foram analisados os titulos dos capitulos das teses que ndo traziam
ja em seus titulos referéncias explicitas a autores europeus ou norte-
americanos.

 Das universidades onde os questionarios foram aplicados, cinco eram
universidades de prestigio no cenario nacional, contendo programas de
mestrado e doutorado. Apenas cinco questiondrios foram respondidos
por participantes de universidades de menor prestigio, todos eles
professores.

190 questionario foi desenhado por Murilo Seabra, com a ajuda de Marcos
Pinheiro, Gabriel Silveira, Ralph Newmark, Rowan Ireland e Raul Sanchez
Urribarri, a partir de um questionario anterior, aplicado em 2009, porém
em uma escala bem menor, desenhado por Murilo Seabra, com a ajuda de
Marcos Pinheiro, Gabriel Silveira, Roberto Sobral e Juliana Mer¢on (embora
os resultados nunca tenham sido publicados, eles motivaram uma série de
reflexdes (SEABRA, 2014)). As andlises estatisticas foram realizadas por
Luke Prendergast e complementadas por analises mais simples de Murilo
Seabra. A aplicagdo do questiondrio foi realizada e coordenada por Murilo
Seabra, com a ajuda de Marcos Pinheiro, Gabriel Silveira, Liucio Vergoza,
Roberto Ballerini, Rodrigo Guimaraes e Leonardo Reis. Murilo Seabra e
Marcos Pinheiro digitaram as respostas dos participantes. Gabriel Silveira
ajudou na codificacdo de algumas respostas de dificil tratamento. Um
grande numero de pessoas colaborou de maneira importante em todas as
etapas da pesquisa, especialmente Jorge Alam Pereira dos Santos, Thomas
Tolton, Amy Tolton, Alexander Currie, Ifaki Lépez Corral, Arnold Ho,
Daniela Souza, Ana Miriam Wuensch, Wanderson Nascimento, José Jorge
de Carvalho, Priscila Funchal, Eduardo Bittencourt, Daniel Medeiros,
Victor Abrao, Juliana de Orione, Luzinete Pereira da Silva, Susanne
Dinger, Ronaldo Dienstmann, Samir Gorsky e Tina Nort.

' Quatro questionarios foram excluidos da amostra, gerando o total de
93 questionarios. Um deles foi excluido porque um dos participantes
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corretamente identificou o verdadeiro autor de um dos excertos. Um
segundo questiondrio foi excluido porque o participante ndo era membro
da comunidade filoséfica, como indicado pelo proprio participante na
folha de identifica¢do. Os demais foram excluidos por causa de problemas
na folha de identificagdo, problemas que tornavam duvidosa a validade
dos dados coletados.

120 editor da revista solicitou que os excertos utilizados nos questionarios
nao fossem aqui reproduzidos por motivos de espago. Mas ¢ importante
frisar que o Excerto 1 trazia uma tematica ambiental, o Excerto 2 criticava
a filosofia analitica e o Excerto 3 criticava a filosofia pds-moderna.
Os participantes entdo tinham que informar, utilizando uma escala
de 5 pontos, o seu grau de concordancia ou discordincia em relagdo a
enunciados avaliativos como “Considerando que criticar aquilo que esta
na base dos nossos discursos consiste em realizar o que é conhecido na
literatura como contradi¢do performativa, podemos dizer que o autor
estd incorrendo em uma espécie de contradi¢do performativa ao fazer
uso do computador para criticar a civilizagdo moderna”, “A afirmacio
de que a filosofia analitica ¢ um movimento estético distorce ao invés de
elucidar a sua verdadeira natureza”, “O autor deixou suas preocupagdes
politicas assumirem uma importancia grande demais, prejudicando a
argumentacao” e “O autor pinta uma imagem distorcida da filosofia pds-
moderna”.

3 Todos os valores-p apresentados aqui foram calculados utilizando-se as
duas varidveis de controle que produziram valores-p mais elevados.

4 Trata-se de uma convenc¢ao amplamente utilizada, mas que também tem
sido sistematicamente questionada. Dependendo da natureza da pesquisa,
um valor um pouco acima de 0,05 também pode ser significativo.

5 Existem ainda outros indicios de coeréncia interna dos dados. Por
exemplo, houve uma correspondéncia entre as idades dos participantes
e as suas avaliagoes do Excerto 1 (o que faz perfeito sentido, dado o seu
teor):

Notas dadas parao Exeetto | | Abamode000 | Entre0lell Entrellel] Entr= 16220

1dade médis dos paricipantes 44 23 402 118
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Embora a idade média dos participantes que responderam o questiondrio A
tenha sido trés anos mais baixa que a dos participantes que responderam o
questionario B, as andlises indicaram que essas diferencas nao afetaram os
resultados (por exemplo, quando as respostas dos participantes nascidos na
década de 1960 que receberam o questionario A sdo comparadas com as dos
participantes nascidos na década de 1960 que receberam o questionério B,
é possivel constatar que os primeiros avaliaram o Excerto 1 de forma mais
positiva do que os segundos).

16 Os dados parecem ndo trazer nada mais de estatisticamente significativo.
Os resultados mencionados aqui foram obtidos e confirmados utilizando-
se diferentes métodos e modelos. Espera-se que uma andlise mais completa
dos dados possa ser publicada posteriormente.

7 No segundo semestre de 2015, houve uma segunda coleta de dados com
um instrumento ao mesmo tempo simplificado e aperfeicoado. O excerto
utilizado foi o seguinte:

Descobrir como ocorre o processo de extragdo de minerais
— sem os quais a civilizagdo moderna nao poderia ter vindo a
existir — gera um efeito andlogo ao de descobrir como funciona
a industria da carne. Como podem esclarecer as pessoas
que depois de idas e vindas resolvem se render a uma dieta
vegetariana, torna-se dificil levar o garfo a boca com a mesma
tranquilidade de antes. A indudstria mineradora inspira uma
reacdo semelhante. Entretanto, agora o desconforto néo é com
a carne que pegamos com o garfo. E com o garfo que usamos
para pegé-la. E com a faca que usamos para corté-la. E com a
panela que usamos para prepara-la. E com o carro que usamos
para ir trabalhar. E com o piercing com o qual demonstramos
rebeldia. (...) E com a cAmera que usamos para filmar, inclusive
para filmar documentarios sobre o relacionamento entre os
aparelhos eletronicos e a mineragao, como Blood in the mobile
[Sangue no telefone mével], do diretor Frank Piasecki Poulsen.
E com o computador que usamos para escrever, inclusive o
que estou aqui escrevendo agora. E com todo o universo
metalico que nos cerca e que serve de esqueleto para a nossa
civilizagéo.
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Contudo, ndo estou incorrendo em uma espécie de
contradi¢do performativa ao criticar a civiliza¢gdo moderna?
Nao foi ela que confeccionou o computador que estou agora
usando? E que me deu acesso as informagdes e a educacio
formal da qual estdo gradativamente emergindo as minhas
criticas? Mas a dependéncia das minhas criticas em relagdo
a civilizacdo é puramente material, ndo conceitual, e o que
parece ser uma contradi¢do logica é, na verdade, uma genuina
obrigacdo ética. Se minhas palavras soam contraditdrias,
é porque a civilizagdo se tornou uma espécie de estrutura
transcendental, funcionando como o pressuposto de toda a
nossa vida. Os nossos pensamentos estdo para a civiliza¢do
assim como as locomotivas estdo para os seus trilhos.

Um desastre ambiental de grande repercussao mididtica (GALLAS, 2015),
porém, tornou os dados inutilizaveis.

'8 Murilo Seabra coletou mais de vinte acusagdes diferentes. Elas vio desde
a acusagdo de falta de originalidade até a acusagdo de se estar negando
injustamente o valor do pensamento filoséfico ocidental. A acusagéo
mais frequentemente feita & presente pesquisa, porém, é a de que ela
simplesmente inverte o preconceito que pretende combater. E dificil ndo
lembrar aqui da acusagao paralela frequentemente feita pelo publico leigo
ao feminismo, a saber, de que se trata simplesmente de um machismo
invertido.

YPara mais informagdes sobre o método estruturalista de leitura, que nao
deve ser confundido com o estruturalismo de Lévi-Strauss (1964-1971),
ver Caponi (2003) e Porchat (2010).

20 O artigo original estd em inglés:

We always have been affiliated with foreign movements. (...)
Even the reaction against one foreign current is based on
another current equally foreign. (COUTINHO, 1943, p.187)

2! Para uma discussao do conceito de originalidade, ver Seabra (2014).
22 Uma leitura atenta do presente estudo certamente encontrara nele tracos do
estruturalismo lévi-straussiano (LEVI-STRAUSS, 1964-1971), que ndo deve
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ser confundido com o método estruturalista de leitura (CAPONI, 2003;
PORCHAT, 2010), e que pode ser visto como uma forma de pensar mais
amerindia do que francesa (VIVEIROS DE CASTRO, 2013).

# Para uma andlise de como o termo sacada reverbera de forma diferente
do termo insight na subjetividade dos membros da comunidade filosdfica
brasileira, ver Seabra (2014).

#E dificil ndo notar aqui as analogias com o periodo colonial, quando se
discutia se os povos nativos eram apenas animais.

» Algumas das obras que aparecem na lista de referéncias bibliograficas
nao estdo citadas na versdo final do presente artigo, que precisou ser
reduzido a pedido do editor.
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0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

Laurenio Leite Sombra’

RESUMO: Este artigo visa refletir sobre a pratica de Filosofia
na América Latina a partir da relagao deste continente com
a ideia de “Ocidente”. Para tanto, empreende uma reflexao
filosofica sobre esta ideia, assim como sobre nogdes a
ela correlacionadas, como modernidade e colonialidade.
Apresenta, nesta perspectiva, a no¢do de “paradoxo da
modernidade”, pelo poder que a modernidade tem de incluir-
excluir sujeitos e valores. Ao pensar a filosofia na América
Latina, reflete sobre a propria natureza do conceito de filosofia
e as implicagdes dessa no¢ao em relagdo a um pensar situado
(ou a auséncia desse pensar) na América Latina.

PALAVRAS-CHAVE: Ocidente; Modernidade; Colonialidade;
Filosofia; América Latina.

ABSTRACT: This article aims to reflect on the practice of
Philosophy in Latin America in terms of the relationship
between this region and the idea of “the West”. To do so, it
undertakes a philosophical reflection on this idea, as well as
on notions correlated to it, such as modernity and coloniality.
From this perspective, it examines the notion of “paradox of
modernity”, related to the power of modernity to include-
exclude subjects and values. In thinking about philosophy in
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Latin America, it reflects on the very nature of the concept of
philosophy, and the implications of this notion in relation to
a situated thought (or the absence of such thinking) in Latin
America.

KEYWORDS: West; Modernity; Coloniality; Philosophy; Latin
America.
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Num site conservador norte-americano coordenado pelo
falecido ensaista Lawrence Auster, foi levantada a questao:
seriam os hispanicos ocidentais? Outro norte-americano
conservador, o advogado Howard Shuterland, responde
categoricamente, ele que teria conhecido bem o México e
morado la por um tempo: certamente poderiamos considerar
como ocidentais Borges, Villa-Lobos ou Octavio Paz. Mas
o mesmo ndo se pode dizer das “dezenas de milhdes de
mesticos e indigenas que invadem os Estados Unidos”. E vai
mais além:

Eles sdao descendentes dos escravos indigenas pré-
colombianos, ndo da Espanha ou de qualquer parte
da Europa. Sua cristandade (frequentemente s6 de
nome, para comegar) é um verniz sobre uma antiga
e, francamente, sombria heran¢a indigena (sdo seus
criticos familiarizados com os costumes religiosos e
sociais das culturas pré-colombianas?)?

Em seguida, ele sugere que o mesmo vale para os africanos.
Esta caracteristica, que ele viu mais de perto no México,
suspeita que seja equivalente em todo pais latino-americano
— “exceto, talvez, Argentina, Uruguai e — em alguma medida
— o Chile” E é “totalmente diferente de Estados Unidos,
Canada, Australia e Nova Zelandia” Na América Latina, em
geral, hd uma maioria da populagao nativa “dominada em
cada caso por oligarquias brancas que raramente se misturam
com os meios mestigos e indigenas e nunca tentaram torna-
los ocidentais”.

O site, onde discussdes como estas eram recorrentes,
frequentemente discutia a “questdo ocidental” em correlagao
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com o tema da imigragdo, especialmente dos imigrantes que
chegamaosEstados Unidos,0s “hispanicos” que,aindasegundo
os termos de Shuterland, estdo “inundando a América!”. Tal
manifestacao, que estd muito longe de ser isolada, me interessa
aqui particularmente por algumas razdes. Em primeiro lugar
ela ressalta, em tintas fortes, uma nog¢do mais ou menos
explicita da nog¢ao de “Ocidente”: ela sempre pressupde, em
sua formulagdo, algo que seja “ndo ocidental”, cuja relagdo
com o Ocidente pode se dar de diversas formas: desde um
confronto cada vez mais direto (HUNTINGTON, 1993),
passando por relagdbes de dominio, mas também de exclusao,
como a tentativa de evitar a “inundagdo de imigrantes”
Nesse sentido, mais do que uma defini¢do teorica, a ideia de
Ocidente (e seu oposto) pressupoe diversas e frequentemente
tensas praticas de relagbes humanas. Em segundo lugar, as
afirmagdes de Shuterland trazem a incomoda e ambigua
presenca da América Latina nesse cenario. A ambiguidade de
sua formag¢do entre “oligarquias brancas” e “povos mesticos”
a coloca numa espécie de entreposto entre mundo ocidental
e ndo ocidental. E ela que faz Huntington pensar a América
Latina como uma das diferentes “civilizagoes” do planeta,
mas, assim como o Leste europeu, com maior proximidade
cultural do “Ocidente”, o que faz com que elas devam ser
“incorporadas as sociedades ocidentais” (HUNTINGTON,
1993, p. 19).

Nesse universo latino-americano, naturalmente se faz
filosofia e se produzem reflexdes, que podemos considerar
filosoficas®. E esse exercicio se fez primordialmente, de
forma académica ou néo, a partir da influéncia de produg¢oes
intelectuais de paises que ocupam o centro da reflexdo
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ocidental: Alemanha, Franga, Inglaterra e, mais recentemente,
Estados Unidos, com uma ou outra produg¢do importante
da Itdlia ou da Espanha. Eventualmente, autores de outros
paises ganharam relevancia, mas normalmente inseridos
nesse universo e escrevendo nessas linguas. Estes paises
hegemonicos também intermediaram produc¢des mais antigas,
como o pensamento medieval e romano (em lingua latina) e o
pensamento grego classico.

Se a produgao filosofica hegemodnica da América Latina
seguiu, em geral, esse canone, certamente, houve e hd reagoes
a ele. Nos anos 70, o movimento da filosofia da libertagao,
comandado por filésofos como Enrique Dussel, Carlos Cullen,
Rodolfo Kusch e Juan Carlos Scannone, foi fundamental para
repensar uma possibilidade particular de reflexao filosofica
a partir da América Latina (ARDILES Et al, 1973). Nos anos
90, foi formado o projeto multidisciplinar “modernidade/
colonialidade”, com diversos intelectuais latino-americanos,
que voltavam a resgatar aportes da filosofia da libertacao,
especialmente a releitura de Dussel sobre a modernidade,
mas incluia conceitos como o de colonialidade do poder, de
Anibal Quijano; sistema-mundo, de Immanuel Wallerstein;
e os integrava a teorias pos-colonialistas, pds-estruturalistas
e feministas, entre outras (LANDER (Comp.), 1993;
CASTRO-GOMES e GROSFOGUEL (Ed.), 2007), numa
ampla discussao que tem repensado a propria nogdo de
modernidade, aarticulando de modo indissociavel com a ideia
de colonialidade. A partir do Brasil, o filésofo Julio Cabrera
tem comandado hd alguns anos uma reflexdo poderosa sobre
a pratica filosofica no Brasil e na América Latina (CABRERA,
2013). Certamente, este artigo é devedor do dialogo com esses
autores.
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A questdo que se coloca aqui é: em que medida pensar a
questdo do Ocidente torna-se um problema fundamental para
pensar a nossa pratica filosdfica, especialmente na América
Latina? Empreender essa reflexao significa pensar, mais uma
vez, a que corresponde esta ideia de Ocidente, de um lado, e
o que significa a pratica filoséfica circunstanciada (no caso,
na América Latina), de outro. Ambos os procedimentos
desenvolvidos a partir de perspectiva que tenho ja tentado
formular anteriormente.

REDE DE SENTIDOS COMO UM “METODO” DE INVESTIGACAO

Em algumas publica¢dées anteriores (SOMBRA, 2015a
e 2015b) tenho formulado uma perspectiva, que considero
simultaneamente hermenéutica e politica, de que o nosso
modo de agir e significar o mundo é sempre antecedido por
uma configuragdo profunda, nao totalmente consciente e
explicitavel,a que chameide rede de sentidos. Esta configuragao
¢ histodrica, e como tal transformavel no decorrer do tempo,
e é constituida “performativamente” a partir de diversos
rituais diarios de conformagdo do nosso modo de agir, sentir
e significar o mundo.

Considerando-se que somos “animais linguisticos”, a
rede de sentidos conforma uma ambiéncia prévia que ¢é
profundamente valorativa, hierarquizando de modo complexo
alguns dos signos fundamentais que compdem nosso modo
de vida: atributos como coragem, for¢a fisica, inteligéncia,
honestidade, bondade, ousadia, controle das emogdes,
sabedoria, esperteza (e seus opostos); identidades de sujeitos
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como homem, branco, rico, ocidental, cristao, heterossexual,
entre outros (e seus contrarios); figuras historicas, deuses e
mesmo percepg¢des estéticas concernentes ao que nos atrai e
0 que nos provoca repulsa. Todos esses signos, mas acima de
tudo a prdtica e o nosso modo cotidiano de lidar com eles,
compdem essa ampla cadeia valorativa que nos conforma.
Mas ndo de uma forma totalmente explicitavel ou racional. Se
todo signo carrega em si, pela sua permanéncia no tempo, uma
promessa de identidade, o seu exercicio pratico e singular traz,
em maior ou menor medida, a marca da diferenca, condicao
que dificulta, em ultima instancia, as defini¢gdes precisas.
Nesse contexto, o mais importante ndo é o que dizemos ser
valioso em nossas vidas, mas que valorizagdes nosso modo de
vida e nossas preferéncias denunciam.

Nesse contexto, é a pratica que propicia uma totalidade,
ainda que precdria, a nossa producido de sentidos. E ela que
permite que sejamos capazes, também precariamente, de
articular os diversos signos que compdem a nossa rede e
compreendé-los, de forma relacionada. Se Saussure (2012) e
toda uma geracao de pensadores que o sucedeu ja percebia que
os signos s6 podem ser compreendidos em relagdo mutua, é o
emaranhado dessa relagao que é capaz de formar uma ampla
rede. Entretanto, a sua seméntica ndo é capaz de “falar por
si”. Como afirma Wittgenstein (2005, 426), s6 o uso/costume
[Gebrauch] é capaz de dar vida a um signo, a semantica precisa
ser acompanhada de uma pragmatica, por mais imprecisa e
até parcialmente incoerente que ela seja.

Vale citar, também, que toda rede de sentidos carrega em
si uma (ou varias) temporalidade(s), pensada(s) em didlogo
com o sentido dado por Heidegger (2009) ao termo. Ou seja:
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nosso modo de dar sentido e agir no mundo é articulado por
certa perspectiva de passado articulada com certa expectativa
de futuro. Estes aspectos estdo profundamente imbricados, e
transformam-se mutuamente. Ambos, ademais, sdo aspectos
valorativos: ndo representam visdes neutras sobre passado e
futuro, mas modos significativos de articula-los com a visdo
do presente, com a ambiéncia com a qual se dd sentido ao
mundo.

A ideia de rede de sentidos remete a uma configuracgao
profunda porque assume uma perspectiva “encarnada” do
nosso modo de produzir significagdo. Ela ndo afeta meramente
nossa inteleccdo, mas nossa sensibilidade e nosso modo de
habitar o mundo. Como tal, ela frequentemente “trai” nossos
discursos aparentemente mais coerentes e convencionais.
Pensar a partir da rede de sentidos, portanto, é pensar a partir
de uma “infraestrutura” que néo ¢ facilmente dominavel. Foi
nesse sentido, por exemplo, que tentei refletir recentemente
(2015b) sobre algumas raizes da vida politica brasileira a
partir das nossas histdricas e complexas relagdes raciais.

Um aspecto complementar e fundamental ¢é o
desenvolvimento do conceito de antagonismo, construido a
partir da obra de Ernesto Laclau e Chantal Mouffe (2015).
Ele parte da perspectiva relativamente comum de que grupos
sociais em convivéncia ndo compartilham, em alguns aspectos
essenciais, a mesma rede de sentidos. Considerando-se que
a hierarquia de valores que cada uma deles compreende é
vivida de modo profundamente “incorporado” por cada
grupo, a tendéncia é que essa dissondncia provoque algum
grau de inaceitagdo mutua. Os contatos de grupos nessas
condi¢des podem provocar diversas naturezas de negociagdes,
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que dependem em grande parte dos mecanismos de poder
utilizados por cada um. De um modo geral, entretanto,
sempre havera diversas naturezas de troca decorrentes
desse contato, sendo que os limites extremos, possivelmente
apenas parcialmente alcang¢ados, sio uma completa relagdo
de dominag¢do de um grupo e submissao do outro. Mesmo
que esses limites nunca sejam efetivados de forma pura, as
relagdes costumam ser assimétricas; assim, as “trocas” de
sentido envolvidas costumam carregar em si algum grau de
dominag¢do e submissao.

E a partir desses fundamentos filoséficos que tentarei
pensar, a principio, a ideia de Ocidente. As nog¢des correlatas
de rede de sentidos e antagonismo ndo serdo evocadas a
cada momento, mas devem servir de pano de fundo para
toda a investigacdo. Sera fundamental, por exemplo, para a
compreensao das ideias de Ocidente e modernidade, perceber
0s signos que essas nogdes evocam, e 0 jogo valorativo que esta
associado a esses signos. Sera fundamental perceber, também,
que as significagdes produzidas possuem uma temporalidade
que lhes é inerente, temporalidade que também se da de
modo valorativo. E essa producdo valorativa de sentidos, que
nunca é neutra, que dara sustentagdo e justificacdo as diversas
praticas que concernem a modernidade e a colonialidade.

OCIDENTE, MODERNIDADE, COLONIALIDADE

Se os signos podem ser mais bem compreendidos a
partir das relagdes a ele associadas, a ideia de Ocidente
pode estar vinculada a diversos outros signos. Fernando
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Coronil (1996), por exemplo, a vincula a centro e primeiro
mundo, em contraposicdo a Oriente, periferia e terceiro
mundo, numa evidente associa¢do valorativa mais préxima
da contemporaneidade. Huntington (1993, p. 13) associa o
Ocidente a “individualismo, liberalismo, constitucionalismo,
direitos humanos, equidade, liberdade, o poder da lei,
democracia, livres mercados, a separacdo entre Igreja e
Estado”. Serge Latouche, por sua vez, faz uma interessante
afirmacao:

O Ocidente tem a ver com uma entidade geografica,
a Europa, com uma religido, a cristandade, com uma
filosofia, o Iluminismo, com uma raga, a raca branca, com
um sistema econdmico, o capitalismo, e (...) no entanto
nao se identifica com nenhum desses fendmenos. (1994,
p- 34).

Por fim, neste primeiro levantamento, vale citar o livro
Formations of modernity, organizado por Stuart Hall e Bram
Gieben (1992), cujo tema central, tal como seu titulo denuncia,
¢ a ideia de modernidade. Depois de varios capitulos que
descrevem a conformacao dessa ideia, falando de tematicas
como iluminismo, formagdo do Estado moderno, a emergéncia
da economia, a transformacgédo de estruturas sociais de classe
e género e a formacgdo da sociedade moderna, o préprio
Stuart Hall finaliza o livro utilizando-se do termo West (que
podemos traduzir como Ocidente), com um capitulo de titulo
provocante: “The West and the rest” (o Ocidente e o resto).
Neste capitulo, ele associa plenamente o conceito de Ocidente
com o de modernidade.
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Por ‘Ocidente’ queremos significar o tipo de sociedade
discutida nesta série: desenvolvida, industrializada,
urbanizada, capitalista, secular e moderna. Tais
sociedades emergiram em um periodo histérico
particular — mais ou menos durante o século XVI,
depois da Idade Média e do rompimento do feudalismo.
(HALL, 1992, p. 276-277).

Aqui, temos alguns elementos importantes de investigacao:
ao associar tdo completamente “Ocidente” a “modernidade”,
ja ndo faz tanto sentido identificar o Ocidente, como
normalmente estamos acostumados, a Idade Média crista,
ao Império Romano, muito menos ao mundo grego classico.
Rejeitar essa associagdo imediata ndo significa, naturalmente,
rejeitar que a modernidade ocidental tenha sido influenciada
por estas perspectivas, apenas recusar esta identificagdo
imediata. Dussel, por exemplo, ao discutir a formac¢ao da ideia
de “Europa” (durante muito tempo quase um sinénimo de
“Ocidente”) afirma que “a diacronia unilinear Grécia-Roma-
Europa é um invento ideoldgico do século XVIII romantico
alemao” (DUSSEL, 2000, p. 24)*. Ele lembra que a Europa
medieval, em sua maior parte, ndo estava diretamente vinculada
a experiéncia grega, alids bem menos do que os intelectuais
bizantinos e islamicos. A queda de Constantinopla pelos turcos
da a Europa ocidental certa primazia da cristandade, e coloca
os turcos, “orientais”, como o inimigo a ser enfrentado.

No renascimento italiano (especialmente depois da queda
de Constantinopla em 1453), comeca uma fusdo nova: o
ocidental latino se une com o grego oriental e enfrenta
o mundo turco, que esquecendo a origem helenistica-
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bizantina do mundo mugulmano, permite a seguinte
equagdo falsa: ocidental = helenistico + romano + cristao.
Nasce assim a ‘ideologia’ eurocéntrica do romantismo
alemao (DUSSEL, 2000, p. 26).

Partindo desta constatagdo, assumimos com Stuart
Hall que ha certa aproximagdo fundamental entre as ideias
de Ocidente e modernidade. No entanto, elas produzem
sentidos diferentes. Sem duvida, a narrativa da modernidade
foi estabelecida no solo europeu (no “Ocidente”), mas ela
remete acima de tudo a uma narrativa temporal, ndo espacial.
Falar em modernidade significa falar de um determinado
momento do processo histérico em que se deram grandes
transformacdes. Digamos, sem ser exaustivo: expansdo
maritima e mercantilismo, revolug¢do protestante, invengao
da imprensa, revolugdo cientifica, filosofia politica baseada
no individuo e na propriedade, elevagdo do sujeito humano a
base do conhecimento (e consequente relagao sujeito-objeto),
pensamento iluminista, ideia de progresso, revolugdes
democraticas, separagdo entre igreja e Estado. E, claro, o
capitalismo. Mais recentemente, falar em modernidade
significa contrapor um periodo histérico que, a depender
do intérprete, ja supera valores essenciais da propria
modernidade ou os exacerba. E nesse sentido que se fala em
pos-modernidade ou hipermodernidade.

Se a narrativa da modernidade é mais temporal do que
espacial, ela frequentemente carrega em si uma experiéncia
de inevitabilidade. O signo que se contrapde mais diretamente
ao de modernidade é o de pré-modernidade. A modernidade,
nesse sentido, significa uma transformacao inevitavel de
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modos de vida “tradicionais”, como foi acontecendo na
Europa, especialmente a partir do século XVI. Claro que
os povos “modernos” confrontam-se com diversos povos
“pré-modernos”, e que alguns deles nem sequer alcangardo
necessariamente a modernizagdo, mas é possivel se
pensar nesses povos como se eles estivessem num tempo
diferente, visto que o tempo hegemonico e inexoravel é o da
modernidade.

E interessante, nesse sentido, o papel ideolégico do
conceito de progresso, s6 desenvolvido plenamente como tal
ao final do século XVIII. Segundo Koselleck, este conceito,
uma vez amadurecido, torna-se um “singular coletivo que
aglutina numerosas experiéncias em uma expressao” (2012,
p. 106). Esta nocao vai conformando uma aparentemente
inédita percepcdo de irreversibilidade do tempo histérico,
em contraposicao a tempos ciclicos e tempos “biolégicos”
(nascimento, amadurecimento, decadéncia e morte)
frequentemente pensados por outras experiéncias.

A opinido de que o progresso ¢é geral e continuo
enquanto que qualquer retrocesso, decadéncia ou
degeneracao apenas tem lugar de forma parcial e
passageira constitui uma ideia tipica do século XVIII,
amplamente estendida desde entdo. [..] Esta mudanca
se comprova em muitos autores: Turgot, Condorcet,
Iselin, Wieland ou Kant, para mencionar alguns, ou
ja no século XIX, Engels, Haeckel ou Eduard Von
Hartmann (KOSELLECK, 2012, p. 104).

Possivelmente, a materializagdo mais dramadtica dessa
ideia de progresso se dé na “evolugdo dialética” pensada por
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Hegel. Nela, é fundamental a condigao inexoravel da evolugao
da histéria, para além de individuos e povos especificos. Para
Hegel, “A histéria universal é o progresso na consciéncia
da liberdade — um progresso cuja necessidade temos de
reconhecer” (2008, p. 25). No contexto da evolugdo inevitavel
da histéria da humanidade e da “astticia da razdo” que nela é
promovida, o destino dos povos depende totalmente de sua
participacdo nessa histéria. E nesse sentido que o Oriente
asidtico teve um papel de “parir” o espirito do mundo, mas
também que ha possiveis povos do futuro (como os homens
brancos da América do Norte) e outros que sdo simplesmente
irrelevantes. Por exemplo, pouco depois de afirmar que “o
verdadeiro palco da histdria universal é a zona temperada”
(2008, p.84), Hegel diz: “apesar de termosalgumasinformacgoes
sobre a América e sua cultura, principalmente sobre o México
[Astecas e Maias] e o Peru [Incas], sabemos que foram povos
bem primitivos, que fatalmente sucumbiriam assim que o
espirito se aproximasse deles” (2008, p. 85).

Enfim: a ideia de modernidade, ao carregar em seu signo
essa nocdo de inevitabilidade temporal, tende a silenciar
o seu “outro’, aquele que “naturalmente” ird ser superado
diante do avango do espirito. Mesmo noc¢des de “fim da
modernidade”, “p6s-modernidade” ou “hipermodernidade”,
nao a toa antecedidas por ideias de “decadéncia do Ocidente”,
nado deixam de participar desse tempo histéorico. Mesmo que
ja rompendo com a linha ascendente da ideia iluminista
de progresso, a referéncia dessas narrativas continua a ser
ocidental,quasesemnomearoOcidente,excetoretoricamente
(muito menos os modos nao ocidentais). Podemos dizer que
narrativas da “modernidade” e da “pds-modernidade” tém
poder idéntico de negar outras narrativas.
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Diferente dessa noc¢do tdo associada a temporalidade,
signos como “Europa” e “Ocidente” ja apresentam conotagdes
diferentes. Sua natureza mais espacial, embora de uma
espacialidade sempre mével, convida a pensar o que esta além
das suas fronteiras. Ndo é por acaso, nesse sentido, que Stuart
Hall sinta necessidade em falar em “West and the rest”, mas
que os demais capitulos do seu livro ndo tenham tido a mesma
preocupacao ao abordar diretamente a modernidade. Assim,
algumas nog¢odes do inicio da modernidade que irdo gestar a
ideia atual de Ocidente, como “Europa” e “cristandade”, foram
sendo conformadas em contraposicao e enfrentamento dos
seus contrarios. Iver Neumann, por exemplo, mostra como
a ideia de “Oriente” (East) foi fundamental para a formacao
da identidade europeia, desde os mugulmanos e chegando
mesmo a Russia da Guerra Fria (NEUMANN, 1998). Como
ja afirmado anteriormente, Dussel mostra a importancia da
contraposi¢do do europeu ao mundo otomano, e lembra que
as “cruzadas sdo a primeira tentativa da Europa latina de
impor-se no Mediterrdneo oriental. Fracassam, e com isso a
Europa latina segue sendo uma cultura periférica, secundaria
e ilhada pelo mundo turco e mugulmano” (2000, p. 24).

Mas certamente, foram as exploragcdes europeias a
partir do século XV, capitaneadas por Portugal e Espanha,
que conformaram outra natureza profunda de defini¢do do
Ocidente e da modernidade. Como afirma Hall (1992), a
exploragdo portuguesa na costa da Africa (a partir de 1430)
e as viagens de Colombo para a América foram marcos de
um novo padrdo de exploragdo. Este processo pode marcar
a passagem da era “medieval” para a era “moderna’, com
forte expansao do comércio e do mercado e a emergéncia de
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monarquias centralizadas na Franca, Inglaterra e Espanha.
Tudo associado a aumento de produtividade, crescimento da
populacido e desenvolvimento das artes e da ciéncia. Cada vez
mais a Europa “superava” a Asia.

Estes signos sao associados: modernidade como uma
temporalidade inexoravel e evolutiva; Ocidente/Europa como
a emergéncia espacial de uma civiliza¢ao “superior”, o “palco”
da modernidade, em contraposi¢io a povos “primitivos’,
“barbaros” ou “tradicionais” A sua utilizacdo distinta, neste
aspecto, dependera do sentido que se queira adotar. Juntos,
eles narram determinado modo de simbolizagio de um
processo historico que podemos localizar a partir do final do
século XV; se quisermos, podemos considerar 1492 uma data
simbdlica da sua emergéncia’.

Normalmente associamos a modernidade a wuma
emergéncia significativa do homem como fonte central da
autoridade e da agéncia. E esta no¢do que faz dele, a partir de
entdo eespecialmente de Descartes, o “subiectum”, o que subjaz,
contraponto a ideia moderna de objeto, estabelecendo a nova
relagdo sujeito-objeto. Segundo Heidegger ,a objetividade
originaria é o ‘eu penso, no sentido do ‘eu percebo (...). Na
ordem da génese transcendental do objeto, o sujeito é o
primeiro objeto da re-presentagdo ontolégica” (2006, p. 64).
Anibal Quijano também vincula, como Heidegger, a formagédo
da modernidade com a relagdo sujeito-objeto, sendo Descartes
o seu principal avatar. Afirma Quijano:

Com Descartes, o que sucede é a mutagdo da antiga
abordagem dualista sobre o “corpo” e o “nao-corpo”

O que era uma presenca permanente de ambos os
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elementos em cada etapa do ser humano, em Descartes
se converte numa radical separagdo entre “razao/sujeito”
e “corpo” A razdo nao é somente uma secularizagdo da
ideia de “alma” no sentido teoldgico, mas uma mudanga,
uma nova id-entidade, a “razdo-sujeito’, a unica entidade
capaz de conhecimento “racional”, em relagdo a qual o
“corpo” é e nao pode ser outra coisa além de “objeto” de
conhecimento (QUIJANO, 2005, p. 129).

Porém, é fundamental paraeleassociar a constituicao dessa
relagdo com o processo de colonizagao. Como Dussel afirma:
“O ego cogito moderno foi antecedido em mais de um século
pelo ego conquiro (eu conquisto) pratico do hispano-lusitano,
que imp0s sua vontade (...) ao indio americano” (2000, p. 29).
Sob essa perspectiva, a construcao tedrica de Descartes foi
antecedida pela construgao prdtica do homem europeu, pela
experiéncia efetiva, que materializa o surgimento de um tipo
mais avassalador de conquista.

Nesta mesma perspectiva, Santiago Castro-Gomez diz que
o que Habermas chamou de “projeto da modernidade” deve
ser pensado como “a tentativa faustica de submeter a vida
inteira ao controle absoluto do homem, sob o guia seguro do
conhecimento” (CASTRO-GOMES, 2000, p. 88). E acrescenta
que desde Francis Bacon a natureza é pensada como “o grande
‘adversario’ do homem, como o inimigo que se deve vencer
para domesticar as contingéncias da vida e estabelecer o
regnum hominis sobre a terra” (Ibid., p 88). Nesta perspectiva,
podemos falar da relagao sujeito-objeto como uma relagao que
concede ao homem uma centralidade aparentemente inédita,
a partir da qual todo o seu entorno torna-se objeto de agdo e
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conhecimento. O que lhe resiste, em tltima instancia®, como
a propria “natureza’, deve ser domado, controlado.

E sob o signo dessa relagio sujeito-objeto que a
modernidade constitui uma nog¢édo inédita de individuo. De
um modo geral, ela se antepde a perspectivas holisticas que
subordinavam o homem a algum elemento de autoridade
anterior: o kdsmos, a polis, Deus ou o rei, por exemplo. Esta
nogao vaisendo constituidaem diversos planos do pensamento
e da sensibilidade ocidental. Ela aparece no Cogito individual
cartesiano, mas também em toda teoria do conhecimento
constituida a partir dai, chegando ao sujeito transcendental
kantiano e mesmo a fenomenologia husserliana; ela ¢
fundamental para teorias politicas contratualistas e/ou
liberais desenvolvidas na modernidade (Hobbes, Locke, Kant,
Stuart Mill e mesmo Rawls, na contemporaneidade). Mas ela
também povoa a literatura, especialmente dos séculos XVIII e
XIX, com personagens de vidas individuais “empreendedoras”
e capazes de se realizar sem ajuda de mais ninguém, como
talvez o modelo mais exemplar seja o de Robinson Crusoé
(MORETTI, 2014)’.

O individuo assim pensado forja um mundo particular
que independe, supostamente, do meio que o envolve. Ele
pressupde sujeitos ja conformados previamente, antes mesmo
da formagdo de uma sociedade politica. O homem descrito
pelas narrativas originais da modernidade ndo ¢, de modo
inerente, um animal politico, como pensava Aristoteles, mas
um ser livre e em grande medida atomizado que, a posteriori,
percebe a necessidade de constituigdo de uma sociedade
politica para lidar com os “inconvenientes” das relagdes
entre os individuos. Estes delineamentos proporcionam dois
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lados paradoxais, mas complementares, do que chamarei de
paradoxo da modernidade.

De um lado, ha certa narrativa positiva do ideario liberal,
que alimentou boa parte dos discursos politicos e ideoldgicos
que lhe deram sustentagdo. Segundo essa narrativa, compde
a formag¢iao do sujeito liberal/moderno/ocidental um
individuo igual aos outros em direitos, livre, empreendedor
e normalmente competitivo. Este individuo tem uma vida
privada que deve ser protegida e, como corolario de sua
acdo empreendedora, propriedades que é capaz de adquirir
progressivamente. Se pensarmos a leitura kantiana do direito
a propriedade, teremos clareza da profunda correlagdo dessa
nogao com a prévia e moderna relagdo sujeito-objeto, assim
como o pressuposto de dominio da natureza que essa relagao
enseja. Como afirma Kersting, segundo a concepgdo de
Kant, “o ser humano é o senhor do mundo; o mundo como
a totalidade das coisas utilizdveis ndo humanas estd a sua
disposi¢ao” (KERSTING, 2012, p. 349). E nesse sentido que
a sua posse se constitui para Kant “um direito a propriedade
de qualquer objeto do mundo externo e, assim, possuir a
autoridade de excluir qualquer outro do uso deste objeto”
(Ibid., p. 348).

Assim, o homem moderno, livre e igual, com sua
privacidade e suas propriedades protegidas, é capaz de
competir livremente e, assim fazendo, contribuir para a
riqueza de sua comunidade, aspecto reforcado pela ideia de
livre comércio que esta perspectiva enseja (SMITH, 1996a e
1996b)®. Somados esses componentes, temos alguns valores
essenciais cultivados pela modernidade: igualdade (formal),
liberdade individual, direito a propriedade, privacidade, livre
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comércio. Em ultima insténcia, sao valores positivos. A ideia
liberal de liberdade negativa (BERLIN, 2009) corresponde a
necessidade moderna de proteger esses valores da coercao de
outros seres humanos.

Mas ha outro lado da modernidade ocidental a ser
considerado. Normalmente, esses valores positivos ocultam,
ao menos parcialmente, outro conjunto de valores que
quase necessariamente lhes sido correlatos. Como jd dito, a
ascensao do sujeito humano, na modernidade, pressupde,
como sua contraparte inerente, certo dominio sobre o objeto
e, mais especificamente, sobre a natureza. Mais do que uma
perspectiva meramente teorica, este foi um elemento pratico
essencial que permitiu a manutencao, no campo simbélico,
de certo sujeito “desencarnado”. O mundo moderno, cada vez
mais “civilizado” e complexo, exigia um aparato de dominio
sobre a natureza que, partindo de Rodolfo Kusch, podemos
materializar no conforto das cidades, que parcialmente nos
protege e conjura certos medos essenciais da ira da natureza.
Para Kusch, na cidade “o medo do mundo foi substituido pela
criacdo de outro mundo”; nesse contexto,

o que havia ficado de fora da muralha era o mal, ou seja,
essa mesma por¢ao que se obteve dentro da cidade como
bem. La ficava o que era referente ao corpo, ao diabo,
enquanto aqui se dava o espirito. Assim se faz a muralha
espiritual que, ao fim e ao cabo, ndo é mais que a defesa
frente a ira (KUSCH, 1999, p. 105).

Assim, esse mundo espiritual percebido por Kusch exige,
necessariamente, um processo de exclusio. Mas Kusch nao
aprofundou que o que é excluido corresponde quase sempre ao

212



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

que é capaz de transformar a natureza e propiciar o mundo
“espiritual”: o indigena colonizado, o escravo africano, o
proletario europeu, a mulher — mesmo a mulher europeia,
a que cuida da casa e dos filhos. Assim, se a modernidade foi
constituida pela relacdo sujeito-objeto, elevando o “homem”
(termo ja em si ambiguo) a condi¢ao de sujeito explorador da
natureza, foi igualmente fundamental para a sua constituigao
certa mobilidade do que deve ser considerado como sujeito e
do que deve ser considerado como objeto-natureza; excluido,
portanto, da categoria essencial de sujeito, ou a0 menos nao
detentor da condi¢do de sujeito (politico ou do conhecimento)
de pleno direito.

O campo politico é emblema fundamental para este
processo constante de exclusdo. O modelo liberal néo
considerava incluir os servos e trabalhadores (“ndo
proprietarios”) no seu contrato social; do mesmo modo,
ndo considerava incorporar as mulheres. Quanto aos povos
colonizados, ainda menos. E emblematico pensar que, ao
falar no “estado de natureza”, em que havia o suficiente para
todos, Locke venha a dizer que “a terra inteira era a América”
(LOCKE, 2001). A América representaria, neste caso, uma
terra pré-politica em que ainda ndo valia o modelo politico
proposto.

Nesta contraposi¢do se instaura um dos aspectos centrais
do paradoxo da modernidade. A “igualdade” moderna
sempre foi prenhe de diversos modos de desigualdade.
Naturalmente, a histéria da humanidade sempre foi uma
histéria de diferenciagdes (barbaros e gregos ou barbaros e
romanos, por exemplo), mas o idedrio moderno de igualdade
produzia novos paradoxos, tentativas cada vez mais ambiguas
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de incluir-excluir. E a relacdo homem-natureza teve um
papel essencial nessa ambiguidade. Anne McClintock, por
exemplo, mostra como havia uma mescla no imaginario da
América que aglutinava colonizados, natureza e feminilidade.
Isso se traduzia da forma mais violenta com certa “licenca”
dos conquistadores para roubar, estuprar. Nesse contexto,
“a feminilizacdo da terra é ao mesmo tempo uma poética da
ambivaléncia e uma politica da violéncia” (McCLINTOCK,
1995, p. 28). E parte dessa ambiguidade a 4nsia de nomear,
batizar como sua a terra a ser conquistada, domina-la. E no
mesmo sentido que as terras sdo “descobertas”, como numa
redescoberta chancelada pelo homem branco.

O mito da terra virgem é também o mito da terra
vazia, envolvendo uma desapropriagio de género
e de raga. Nas narrativas patriarcais, ser virgem é
ser vazio de desejo, de agdo sexual, passivamente
esperando o empuxo, a inseminagdo masculina da
histéria, da linguagem e da razdo (...).De acordo
com esse tropos, as pessoas colonizadas — como as
mulheres e a classe trabalhadora nas metrépoles —
nao habitam propriamente a histéria, mas existem
em um tempo permanentemente anterior no espago
geografico do império moderno como humanos
anacronicos, atdvicos, irracionais, desprovidos de
agéncia humana — incorporagao viva do ‘primitivo’
arcaico (McCLINTOCK, 1995, p. 30).°

Assim, o “homem” sujeito da modernidade nunca
representou, na pratica, o conjunto da humanidade. A inclusdo
do humano sempre se fez pari passu, paradoxalmente, com
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diversos mecanismos de exclusdo. Para além de sujeitos
especificos, estes mecanismos sempre representaram, ao
mesmo tempo, modos particulares de estar no mundo. O
sujeito moderno-ocidental deve ser conformado de um
determinado modo e s6 a partir dessa conformagdo pode ser
considerado como tal. O seu corpo e seus costumes deveriam
ser forjados para que ele se tornasse “civilizado” Em seu
classico O processo civilizador, Norbert Elias afirma que o
conceito de civiliza¢ao

expressa a consciéncia que o Ocidente tem de si
mesmo. [..] Ele resume tudo em que a sociedade
ocidental dos ultimos dois ou trés séculos se julga
superior a sociedades mais antigas ou a sociedades
contemporéineas ‘mais primitivas. Com essa palavra,
a sociedade ocidental procura descrever o que lhe
constitui o carater especial e aquilo de que se orgulha:
nivel de sua tecnologia, a natureza de suas maneiras, o
desenvolvimento de sua cultura cientifica ou visao de
mundo, e muito mais (ELIAS, 1994, p. 23).

Este aspecto é fundamental para se compreender que o
sujeito moderno ocidental foi sendo forjado na modernidade.
Ele ndo representa uma “cultura” ocidental em abstrato. Em
grande medida, os povos europeus também foram submetidos
a mecanismos rigorosos de adestramento para que fossem
conformados como tal. E este adestramento os colocava,
cada vez mais, em contraponto a natureza, como sujeitos
desprendidos livres e racionais, como um self pontual e
sustentado por uma visdo atomistica da sociedade (TAYLOR,
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2000, p. 19). Ou seja: a exclusdo ndo ¢ apenas de determinados
“sujeitos”, mas também de determinados modos de vida,
especialmente para aqueles que efetivamente representarao a
modernidade. Estes precisam ser depurados para serem, de
fato, sujeitos de pleno direito.

O paradoxo da modernidade propiciou diversos modos
de reagdo. O processo de ocidentalizagao/modernizagao
nunca se fez em abstrato e pacificamente. Ele sempre lidou
com pessoas de carne e osso de diversas culturas e com
diversos modos de apreensio da realidade. De um lado,
ele se materializou nas diversas e complexas etapas de
implementagdo do capitalismo no globo, o que significou
progressivamente conquista de mercados globais, dominio
da natureza, mercantilizagdo de diversos aspectos da vida,
enfraquecimento de culturais locais, fortalecimento dos
Estados e burocratizagao, incremento tecnoldgico, entre
outros aspectos. De outro lado, o antagonismo que estes
processos ensejam serviu de base para diversas reagdes, mesmo
que muitas deles sejam readaptadas posteriormente pelo
préprio sistema modernidade/ocidentalizagdo/capitalismo.
Estas reagdes incluiram, para citar algumas delas, lutas
democraticas a partir do final do século XVIII*’, movimentos
feministas, lutas por direitos indigenas e por direitos civis dos
negros, movimentos anticoloniais, movimentos ecoldgicos e
pacifistas, entre outros.

No campo da filosofia, diversos modos de pensamento
contestaram alguns dos pressupostos originais de construgdo da
modernidade, a partir de teorias marxistas, hermenéuticas, pds-
modernas ou pos-estruturalistas, feministas, anticolonialistas
ou descolonialistas, entre outras. Como o processo descrito
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¢ extremamente complexo e poderoso, naturalmente muitas
dessas teorias puderam ser parcial ou totalmente assimiladas.

A FILOSOFIA NA AMERICA LATINA E O OCIDENTE

Postos os aspectos anteriores, gostaria agora de situar a
filosofia na América Latina, diante da questdo do Ocidente
como problema filoséfico. Para fazer isso, sinto necessidade
de colocar, preliminarmente, uma questao mais basica: o que
fazemos mesmo quando fazemos filosofia?

Antes de tudo, é importante constatarmos isso: fazemos
algo, a filosofia é, como todo exercicio disciplinar, uma
prdtica. Como tal, o reconhecimento da sua atividade se
da antes de tudo pelo modo como a exercemos. A reflexao
tedrica sobre a natureza dessa pratica ja corresponde a uma
espécie de filosofia da filosofia e assim lida com a imprecisdo
tipica dos conceitos filosoficos. Nao é a toa, portanto, que os
filésofos divirjam tanto sobre a prépria natureza do filosofar.

Pensar filosoficamente a filosofia pode ter dois objetivos
diferentes, e nao é facil discerni-los. Um deles é criar um
“critério de demarca¢do” que permita dizer o que é e 0o que nao é
filosofia — num desdobramento desse objetivo, o que é e 0 que
nao é uma filosofia rigorosa. Julio Cabrera (2003, 2013) chama
aten¢do ha tempos quanto ao risco desse empreendimento. O
conceito delimitado de filosofia se tornaria uma espécie de
salvo-contudo para os fiscais da “verdadeira filosofia” — e
essa é sempre a nossa, naturalmente, em detrimento da “outra”
filosofia.!' Penso que esta pertinente preocupac¢do ndao nos
deve eximir do exercicio de pensar a nossa atividade. Mas deve
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nos tornar mais vigilantes quanto a natureza desse exercicio
e quanto a abertura e imprecisao de toda aventura filoséfica.
Nesse sentido, pensar filosoficamente o exercicio filoséfico
nao deve implicar jamais em arrogar-se a possibilidade (e a
pertinéncia) de se formular um conceito acabado, definitivo,
que almeje excluir outras possibilidades.

Feita esta ressalva, eu vejo um segundo e mais interessante
objetivo. Ao pensarmos filosoficamente a atividade filosdfica,
tratamos a propria filosofia como um conceito. Ao fazermos
isso, damos a nossa reflexao a poténcia possivel dos conceitos,
possibilitamos “um processo de instauragdo do sentido”, como
afirmou Fréderic Cossutta (2001, p. 41) sobre a atividade
filosofica em geral. Na minha perspectiva, e por experiéncia
pessoal, a compreensao melhor acabada deste processo, antes
de nos restringir, nos liberta. Se damos um sentido potente a
atividadefilosofica, temosapossibilidade de criarnovas formas
a partir deste sentido e ndo meramente repetirmos formas
importadas. E nesse contexto que proponho avangarmos.

Deleuze e Guattari assim definiram a filosofia:

A filosofia, mais rigorosamente, é a disciplina que
consiste em criar conceitos [..]. Criar conceitos sempre
novos ¢ o objeto da filosofia [..]. Os conceitos nao nos
esperam inteiramente feitos, como corpos celestes. Nao
ha céu para os conceitos. Eles devem ser inventados,
fabricados ou antes criados, e nio seriam nada sem
a assinatura daqueles que os criam (DELEUZE e
GUATARRI, 1992, p. 13).

Por outro lado, Fréderic Cossutta pensa a filosofia como
“reexame e redefini¢do do conceito” (2001, p. 40). Mas se
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aproxima de Deleuze e Guattari ao completar que “embora
sejam os constituintes elementares da reflexdo, os conceitos
ndo sao dados como se preexistissem a propria filosofia,
mas sdo construidos, e esta elaboracao constitui uma parte
determinante da atividade filoséfica” (Ibid., p.40). Ou seja:
em ambas as defini¢des, o conceito aparece como o “objeto”
por exceléncia da filosofia, e ambas rejeitam visdes (talvez
platonicas ou correlatas) que pensariam que os conceitos
devem ser “descobertos” — antes, eles sdo criados, forjados,
construidos. Mas a énfase de Deleuze e Guattari em “conceitos
sempre novos~ ¢ diferente da perspectiva de Cossutta. Este
parece atribuir uma tarefa mais comezinha ao filésofo, ja que
lhe cabe reexaminar ou redefinir conceitos, com o prefixo
de ambos os verbos remetendo a possivel tarefa reflexiva da
filosofia, uma tarefa que também permite lidar com “materiais”
ja desenvolvidos por outros.

Eu mesmo tentei fazer uma sintese propria sobre filosofia,
ha alguns anos atrds:

o processo de reflexdo sobre conceitos ou sistemas
de conceitos em torno de fundamentos (mesmo
que de forma poés-moderna, para questionar esses
fundamentos) ou questdes ultimas do humano,
desenvolvidos por meio de processos argumentativos,
mais que imagéticos e fabulares, sendo palco constante
de processos de incorporagdo e refutagoes (SOMBRA,
2012, p. 17).

De algum modo, resgato nessa defini¢do uma nogéao
recusada por Deleuze e Guattari, mas nao por Cossutta (a
ideia de reflexdo), acrescento as disputas internas da atividade
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filosofica (incorporagdes e refutagdes) e abordo dois aspectos
adicionais que, no proprio artigo, ja reconhe¢o como frageis:
a questdo dos fundamentos (cada vez mais recusada; embora
eu defenda que recusar fundamentos ja ¢ lidar filosoficamente
com eles) e a forma imagética e fabular. Em rela¢do a esta
ultima, de Platdo a Nietzsche, a filosofia nunca deixou de
produzir imagens e fabulas, mas também nunca deixou de
rejeitar essa forma como seu recurso primordial.

Mas ha algo em comum a todas essas defini¢des, todas elas
abordando a mesma pratica de modos diferentes? Por que o
conceito é a sua matéria? Penso que o que diferencia a filosofia
de outrasatividades parte da constatacao de que o seu exercicio
nao corresponde a uma descrigdo de fatos/acontecimentos/
discursos. O tempo todo, fazemosarte, religido, ciéncia, agimos
moralmente, assumimos posturas estéticas, fazemos politica
ou nos omitimos dela, damos e ouvimos/lemos explicacdes
religiosas, cosmoldgicas, cientificas ou mitologicas sobre
o mundo. Num nivel mais abstrato, escrevemos “tratados
teoricos” sobre cada uma dessas atividades, numa tentativa de
“segunda ordem” de aborda-las. E claro que essa abordagem
tedrica ja exige, em diversos momentos, a utilizacdo de
conceitos. Mas a filosofia remete a um processo que podemos
chamar de “terceira ordem”, de tentativa de compreensio da
rede de sentidos dessas atividades e dessas descri¢oes tedricas
ou, mais radicalmente, de reformulagdo delas'.

Esta descri¢do filosofica a remete quase necessariamente
a uma semdntica imprecisa, a conceitos fugidios (como
o préprio conceito de filosofia!) que nao sao explicitos, de
imediato, nas atividades e mesmo nas descri¢des de segunda
ordem. Essa seméntica imprecisa tem de ser argumentada. O
filosofo tem de convencer a sua pretensa audiéncia de que
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o que ele propde é razoavel, que permite-nos contemplar ou
reformular as atividades (primeira ordem) ou os tratados
tedricos (segunda ordem) aos quais os conceitos formulados
se referem de modo mais apoditico, irrecusavel, verdadeiro,
preciso, instigante, renovador, critico - os adjetivos ja
compdem uma longa cadeia histérica e podem mudar com
o tempo. Em diversos momentos, os filésofos tentaram
estabelecer que tipo de argumento é valido e/ou rigoroso e que
tipo ndo é. Ha verdadeiros tratados sobre isso, mas é preciso
ter a humildade de admitir que os modos de argumentagao
sao tao diferentes quantos os filosofos.

Cada vez mais se desconfia de que o resultado de uma
teoria filosofica seja “verdadeiro”, no sentido de que exclui
qualquer outra possibilidade alternativa de formulagdo como
“falsa”. Certamente se cobra alguma coeréncia interna, e os
adjetivos acima sugeridos sdo estabelecidos como critérios
possiveis de uma boa teoria. Quando entramos em contato
com uma descri¢do filosdfica que nos parece valiosa, isso
acontece porque ela pode ter um impacto relevante sobre o
nosso olhar e a nossa percep¢do acerca das nossas atividades
de primeira e de segunda ordem. Na maior parte das vezes,
essas atividades desempenhadas nao sao envolvidas em um
grau maximo de reflexdo e/ou percepgdo critica. Pensar o
significado profundo de alguns dos aspectos que as envolvem
pode produzir um efeito importante de repensar o significado
delas, até de coloca-las em xeque; de, eventualmente,
transformarmos a nossa propria sensibilidade a partir desse
novo significado.

Nesse sentido, pensar filosoficamente pode ser uma
atitude praticamente politica. Essa atitude pode remeter a
uma confirmagdo de tudo o que estd sendo construido ou
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a uma redescri¢do que permita que pensemos criticamente
sobre isso. Sempre que estivermos sobre certo regime de
“pensamento Unico’, essa redescri¢ao podera ser fundamental.
Vale acrescentar que essas fronteiras nao sdo rigidas. De um
modo menos discursivo, as grandes obras de arte costumam
transformar alguns aspectos fundamentais da nossa rede de
sentidos.'’ Asteorias cientificas, principalmente em momentos
fundamentais, também o fazem.'* Talvez o que caracterize a
filosofia é a atividade discursiva de se voltar especificamente
para esse objetivo, ter o conceito como a sua matéria por
exceléncia.

Mas, naturalmente, a formulacéo filoséfica nao surge do
nada. Se Aristoteles pensava que ela partia de um espanto
[thaumazein], mesmo que ndo concordemos que este seja o
afeto universal da filosofia, aqui é interessante sinalizar que
hd um afeto que a move, ou seja, literalmente somos afetados
por algo e queremos dialogar com este afeto a partir de uma
nova proposi¢ao conceitual, a partir de um reexame ou uma
redefinicdo que nos permita lidar melhor com aquilo que
sempre fizemos ou transforma-lo. Concretamente, falando,
uma filosofia ndo se realiza sem um problema que a impulsione
a se realizar. Segundo Deleuze e Guattari, “todo conceito
remete a um problema, a problemas sem os quais nédo teria
sentido, e que s6 podem ser isolados ou compreendidos na
medida de sua solu¢do” (1992, p. 27-28). E acrescentaram:

Dizemos de qualquer conceito que ele sempre tem uma
histéria, embora a historia se desdobre em ziguezague,
embora cruze talvez outros problemas ou outros planos
diferentes. Num conceito, hd, no mais das vezes,
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pedacos ou componentes vindos de outros conceitos,
que respondiam a outros problemas e supunham outros
planos. (1992, p. 29-30).

Partindo dessa perspectiva, devemos pensar que o
filosofar sempre estara vinculado a esse ato (e esse afeto,
poderiamos acrescentar) mais originario: um problema que
sera investigado e, talvez, parcialmente resolvido com o
desenvolvimento e/ou reexame de novos conceitos filosoficos.
Nao podemos excluir dessa atividade o que costumamos
chamar de “comentadores”, os pensadores que investigam de
forma exegética a formulagao filosofica de outros pensadores.
Frequentemente, esta atividade traz novas iluminagdes
ao conceito previamente elaborado, novas nuances sio
descobertas, novas possibilidades sdo reveladas. Entretanto,
se ha uma vinculagdo profunda entre o conceito e o seu
problema, a propria exegese deveria reexaminar o problema
anteriormente levantado ou pensar o conceito a partir de
problemas estabelecidos pelo préprio exegeta, o que nao deixa
de significar a produgdo de uma nova filosofia.

E é neste momento que nos deparamos com nossa questao
original, pensarafilosofiana AméricaLatinatendoaquestaodo
Ocidente como um problema. De um lado, certamente somos
atravessados por diversas questdes tipicamente “ocidentais”
Vivemos no sistema capitalista e, mais recentemente, numa
“ordem neoliberal”®; nosso sistema politico e de direitos,
nosso modo hegemonico de fazer ciéncia (e filosofia), nosso
modo hegemonico de produgao artistica, parte significativa
da nossa religiosidade, todos esses aspectos tém forte
influéncia ocidental. Por outro lado, somos atravessados
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por formas ndo ocidentais de cultura, especialmente negra
e indigena, e este amdlgama também transforma, de modo
diferente para grupos sociais diferentes, nosso modo de estar
no mundo, nossa religiosidade, e mesmo nossa relagdo com o
trabalho e a atividade economica. Implica, também, em uma
relagdo diferenciada com as atividades econémicas tipicas do
capitalismo e (ainda) em uma profunda divisdo racial no pais,
apesar da nossa mestigagem'®. A propria relagdo pratica com
a ideia de individuo pode ser transformada.'”

O que isso significa para a formulacdo dos nossos
problemas filoséficos? Néao teriamos algo de diferente a refletir
em relagdo a certos valores fundamentais a constitui¢do
moderna, como relagdo sujeito-objeto, individualismo,
propriedade, colonizagéo, capitalismo? Ndo podemos pensar
outro sistema de direitos e outro modo de conceber a politica?
Néao haverda outra gramdtica para o que pensamos ou nio
ser ético? O nosso modo de produzir conhecimento e de
apreensdo estética nao é transformado pela nossa condi¢ao?
Nossa religiosidade e nosso modo mesmo de enfrenta-la nao
serd outro? Nao somos eventualmente afetados por outra
metafisica?

Seguindo Julio Cabrera, questionar estes aspectos ndo
nos remete a uma questdo “nacional”. Nao se trata aqui de
uma “filosofia brasileira ou latino-americana’, nem sequer
de problemas “tipicamente” brasileiros ou latino-americanos,
mas de uma perspectiva que seja situada.

os pensamentos filosoficos nascem dentro de redes
holisticas de proposigdes, crencas, propostas, valores
vigentes etc. e ganham certa configuragdo [..] dentro
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delas, configuracao essa que ¢ produzida por uma
perspectiva e por uma circunstidncia; dependendo
da procedéncia do pensamento, predomina uma
configuragdo ou outra (CABRERA, 2015, p. 8).

Com alguma proximidade conceitual, isto significa dizer:
os pensamentos filoséficos (também) nascem a partir da sua
propria rede de sentidos, eles ndo formulam “visdes de lugar
nenhum” Se a filosofia concerne a modos discursivos de
tentativas de instaura¢do de sentido ou a partir do reexame
e da reformulacdo da “gramatica profunda” (para usar uma
imagem de Wittgenstein) das nossas atividades, me parece
razoavel pensar que esta gramatica ¢ transformada, ao menos
parcialmente, em cada situagdo. Mesmo que parcialmente ela
se utilize de diversos signos e componentes que atravessem
povos e geragoes.

Se pensarmos nesta dificil questao em torno da filosofia,
comparando-a com uma “atividade de segunda ordem” —
pensemos na sociologia, como exemplo —, teremos maior
dimensao da natureza do nosso problema. Um socidlogo
brasileiro pode, por exemplo, fazer uma pesquisa acerca das
transformagdes sociais no centro antigo de Salvador-Bahia.
Ele pode, por sua vez, se utilizar para tanto de metodologias
de socidlogos europeus ou norte-americanos. Haveria, nesse
caso, uma ambiguidade. Uma discussao “descolonizadora” no
campo da sociologia poderia reivindicar “metodologias do sul”
para tais abordagens, ou mais especificamente metodologias
latino-americanas. Mesmo nesse caso, porém, o sociologo
apresentou uma preocupag¢do com questdes locais. Se outros
pesquisadores quiserem pesquisar o centro antigo, quase
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incontornavelmente deverao se voltar para a sua pesquisa.
Num sentido mais concreto, dificilmente uma reflexao sobre o
Brasil ira abdicar de intelectuais como Gilberto Freyre, Sérgio
Buarque de Holanda, Florestan Fernandes, Caio Prado Junior,
Celso Furtado, entre outros. Outra discussdo, e que nao nos
cabe aqui, é o quanto eles se utilizaram de metodologias (e,
ainda mais profundamente, fundamentos filosoficos) de
autores “importados” para os seus empreendimentos e o
quanto forjaram fundamentos “locais” para tanto.

No caso da filosofia, estas questdes ganham outro grau de
problematizagdo. Se a “gramatica profunda” que perpassa a
filosofia pode discutir conceitos tao amplos quanto identidade,
diferenca, liberdade, poder, sujeito, igualdade, ética,
linguagem, significagdo, corpo, mente, mundo, substincia,
matéria, tempo, espago, natureza, cultura, entre outros, todos
esses signos parecem remeter a uma “universalidade” que mais
facilmente independe de uma situagao. A prépria histdria das
pesquisas filosoficas que atravessam épocas e regides parece
dar razdo a essa “visdo de lugar nenhum”.

Parecemos aceitar com mais facilidade que esses
pequenos “fundamentos” do pensamento sejam formulados
e conceituados por uma tradi¢gdo de autores europeus/norte-
americanos e quase sempre nos contentamos em burilar e
rediscutir essas formulagdes. Mas, para usarmos a imagem de
Anne McClintock anteriormente citada, ndo nos submetemos
pacificamente as suas nomeagoes? Se os conceitos filoséficos
correspondem a um modo discursivo de definir/reformular
alguns dos elementos essenciais da nossa rede de sentidos, o
que significa assumirmos que praticamente todos eles sejam
chancelados pela intelectualidade ocidental hegemonica? Se,
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como afirmou Cabrera, os pensamentos filoséficos nascem de
“dentro de redes holisticas de proposicoes, crengas, propostas,
valores vigentes etc.”, onde ficaram as nossas proprias “redes
holisticas” na formula¢ao dos nossos pensamentos filosoficos?
A formulacido sempre a partir do universo europeu e norte-
americano nao tende a nos remeter a estranhas, embora muito
bem elaboradas, “ideias fora de lugar”®? Por que somos tao
pouco sensibilizados por outras estéticas, éticas e metafisicas?
E quando o fazemos (raramente), por que isso parece muitas
vezes um mero exercicio estilistico e ndo fundamentado em
problemas realmente vividos?

Mas ha outro aspecto a ser considero, aqui. Nos
questionamentos elaborados acima, foi comum o pronome
“no6s” e as conjugagdes dele decorrentes. Mas quem somos
“nos”? “Nos”, os latino-americanos? (nds, os brasileiros?).
Esta nomeagdo nao é demasiado equivoca? Se o processo
de “ocidentalizagdo” se deu também por meio de diversos
mecanismos de exclusdo (de pessoas e de atributos das
pessoas), certamente em uma faixa importante da populagdo
este processo minou boa parte do antagonismo e da reagao
possivel. Neste sentido, se “Ocidente” nao chega a ser uma
realidade plausivel, ao menos as “ideias fora de lugar” de
Ocidente parecem nos seduzir. Em filosofia, isso representa
quase sempre a nossa reveréncia quase impensada a conceitos
e valores ocidentais.

Mas, sem duavida, ha algo “fora de lugar” mesmo nelas.
No minimo, se nos atemos ao permanente jogo de inclusdo-
exclusdo que nos cabe na América Latina (em relagdo ao
“Ocidente”), ao profundo fosso que nos atravessa e que
frequentemente nos coloca (digamos) entre a favela e o

227



0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

condominio (DUNKER, 2015), a tendéncia é que cheguemos a
conclusdo de que nao compartilhamos a mesma temporalidade
ocidental. Ndao temos o mesmo passado e também somos
atravessados por outras tradi¢des. A perspectiva de futuro que
nos move remete a outras aberturas e (im)possibilidades.

Pensar uma perspectiva situada significa nos posicionarmos
diante do modo especifico com o qual somos afetados pelo
paradoxo da modernidade na América Latina. E sabemos que
nao somos afetados do mesmo modo, quer sejamos ricos ou
pobres; negros, brancos ou indigenas; homens ou mulheres;
homossexuais ou heterossexuais; ateus, cristaos ou de uma religiao
de matriz africana; bolivianos, argentinos ou brasileiros; nortistas
ou sulistas (no caso do Brasil). Como estas condi¢des também nao
nos determinam, somos afetados de modos diferentes pelo modo
com que recebemos e interpretamos estes condicionamentos,
pelo modo particular com que estas questdes (e outras) afetam a
nossa vontade de fazer (ou ler) filosofia.

Isso implicara diversas possibilidades de se fazer
filosofia ou, mesmo que a obra ndo seja propriamente
filosofica em sua proposta, de se construir novas gramaticas.
Possivelmente, em todos os casos isso acontecera em didlogo
com conceitos ocidentais, mesmo quando se escreve a partir
de bases ndo ocidentais. Quando Rodolfo Kusch pensa sua
América profunda a partir da cultura pré-colombiana, a
diferenca entre ser e estar se estabelece em didlogo com a
nocdo ocidental de ser (KUSCH, 1999). Quando Viveiros
de Castro (1996) formula a nogdo de um “perspectivismo
amerindio” e, nela, redimensiona possibilidades de se lidar
com nogdes como natureza e cultura, e até mesmo homem
e animal, ele também dialoga com conceituagdes ocidentais,
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para fazer isso. Em ambos os casos, de todo modo, ha uma
delimitagdo clara em fun¢ido de um didlogo com povos
e possibilidades ostensivamente nao ocidentais. Estes
cruzamentos, entretanto, também sdo validos quando as
possibilidades sdo mais hibridas (BHABHA, 1998), quando,
estranhamente, somos e ndo somos ocidentais, e 0 que somos
se da de um modo particular que tem de ser reapropriado.
Segundo Dussel,

De modo diferente dos africanos e asidticos (...) a
maijoria da populagdo latino-americana (...) ndo ¢
(...) nem amerindia nem europeia. (...) E em torno
do mestico que vai sendo construida o que se chama
‘América Latina’ (...) como bloco cultural. O mestico
viverda em seu corpo e sangue a contraditdria figura da
Modernidade (DUSSEL, 1993, p. 165-166)

Isso tudo ja deveria merecer outras possibilidades filosdficas,
outros conceitos e, neles, outros modos de vida possiveis.

NOSSA PRATICA, ENFIM

A formagao das nossas academias parece reforcar nossa
dificuldade.Néssomosinseridos,comalgum graudedisciplina
erigor, natradigdo dos conceitos filoséficos ocidentais, mesmo
quando remetem a uma “tradi¢do” recente no caso da filosofia
contemporanea. Aqueles que sdao bem sucedidos tornam-
se capazes, em seus artigos, livros, dissertagdes e teses, de
elaborarem leituras inteligentes do que foi desenvolvido por
autores classicos gregos e latinos, ou por autores franceses,
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alemaes, ingleses e norte-americanos (talvez italianos e
espanhodis) na modernidade e na contemporaneidade. Em
alguns casos, estas leituras chegam a fazer alguma articulagdo
com problematicas mais imediatamente locais.

Mas o que resulta esta longe de ser suficiente. Tentemos
imaginar a atividade filos6fica como uma grande teia de
produgdo, leitura, analise, comentario e critica de textos
filosoficos. Essa grande teia acontece desde a formagao de
novos alunos (graduandos e mestrandos, por exemplo), passa
por pesquisadores ja formados no d4mbito da filosofia e se
segue por leitores fora do universo profissional da filosofia —
desde profissionais de outras areas, que se valem de conceitos
filosoficos, até leitores diletantes. Nao ¢ relativamente
consensual que ha uma baixa vitalidade nessa teia, quando
os textos produzidos partem de autores latino-americanos? A
“produgdo original” (cria¢do de conceitos, novas instauragdes
de sentido) ndo tem priorizado fortemente filosofos europeus/
norte-americanos? Mesmo quando os autores latino-
americanos sdo lidos, as produgdes preferenciais remetem a
seus “comentarios” (andlises, discussdes, problematizagoes)
de conceitos desenvolvidos por autores europeus.’” Os nossos
eventuais trabalhos autorais nao tém provocado grande
interesse para a maioria dos pesquisadores de outras areas,
e mesmo de leitores diletantes. Complementarmente, alguns
poucos filésofos de destaque parecem almejar muito mais
uma aceitacdo ou “reconhecimento” em escala global que
ensejar uma nova vitalidade a teia local.

Se esta fraca vitalidade é real, ela pode ter motivagoes
que ndo sao excludentes; ao contrario, muito provavelmente
elas sdo complementares. De um lado, criamos uma “cultura”
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interna que ndo se interessa por autores latino-americanos.
Desenvolvemos um fascinio (performativamente refor¢ado)
pelos autores europeus e norte-americanos, de modo que
“dividi-los” com autores “locais” significaria uma perda
de prestigio. As nossas pesquisas, assim, ndo serao muito
incentivadas para investigar obras filoséficas de Farias
Brito, Carlos Vaz Ferreira, Vicente Ferreira da Silva, Evaldo
Coutinho, Oswald de Andrade, Paulo Freire”®, Enrique
Dusssel, Leopoldo Zea, Rodolfo Kusch, Juan Carlos Scannone
ou Julio Cabrera. De outro lado, damos pouca oportunidade
para a criagao filosofica e para o desenvolvimento dos nossos
proprios problemas. Os cursos de graduagdo nao costumam
dar esse incentivo ou desenvolver disciplinas especificamente
“criativas”. Para além deles, a baixa receptividade das obras
autorais locais ja tende a significar, antecipadamente, um
desincentivoouumdesestimuloasuaproduc¢ao,eventualmente
tratada como uma tentativa “exética” de formulagdo por um
diletante ainda despreparado.

Com essa rede performativa de desestimulo a formulagao
filoséfica local, produzimos um curioso cenario. A nossa
producao (cada vez mais profissionalizada, como sinaliza Julio
Cabrera (2013)) ganha um papel secundario de refinadora
da semantica da produgdo europeia/norte-americana. Se
o Ocidente é na verdade um processo de “ocidentaliza¢do”,
tendemos a absorver quase acriticamente este processo.
Quando somos criticos a ele, tendemos a nos utilizar de
uma gramatica também europeia, como criticas marxistas,
hermenéuticas, neopragmatistas ou pods-estruturalistas —
quem sabe a linguagem pds-colonialista de matriz inglesa, ou
os cultural studies.
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Sinalizar para estes fatores nao significa propor o inverso,
abdicarmos do didlogo com a filosofia europeia/norte-americana
em nome de uma suposta filosofia latino-americana. Significa
reivindicar um exercicio politico-formador que nos convide a
pensar nossos proprios problemas, e arriscarmos nossa propria
gramatica, mesmo que em didlogo com conceitos e formulagoes
de outras plagas. Nao sabemos com clareza sequer quem ¢é o
“nosso” desta frase, mas uma perspectiva mais situada certamente
nos convidara a diversificar as possibilidades gramaticais.
Certamente, continuaremos a dialogar com grandes pensadores
ocidentais ao fazer isso. Mas, num espirito antropofagico,
eles deverao ser “digeridos” de acordo com nossas proprias
questdes, assim como podem ser digeridos autores africanos e
asiaticos, por exemplo. Nao é possivel se antecipar o que resulta
de tal inversdo, mas também nao ¢ dificil pensar que a medida
que intensifiquemos nossas redes locais e sejamos capazes de
produzir, discutir, refutar e reformular as nossas proprias obras,
uma nova vitalidade possa emergir a partir dai. Com ela, a
tendéncia de que nos identifiquemos cada vez mais com nossa
propria gramatica. E que nossa sensibilidade filoséfica seja cada
vez menos “fora de lugar”.

NOTAS

'Professor Adjunto de Filosofia da Universidade Estadual de Feira de
Santana (UEFS). Doutor em Filosofia pela Universidade Federal da Bahia
(UFBA). E-mail: lausombra@hotmail.com.

* Informagdes obtidas no link http://www.amnation.com/vfr/archives/005372.
html, acessado em 09/12/2016, as 10:30.

> O que isto significa, em dltima instancia, serd discutido em seguida.
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* Dussel jd4 havia desenvolvido essa questio em seu livro 1492: o
encobrimento do outro (1993).

* Esta associa¢do néo ¢ trivial ou incomum. Ela ja foi feita por diversas
vezes, como em Dussel (1993), Todorov (2003), Attali (1992), entre
tantos outros. O grupo “modernidade/colonialidade”, anteriormente
citado, vincula diretamente a modernidade ao processo de conquista da
América.

¢ E interessante que um termo frequentemente usado para “objeto” (ou
“matéria’, “assunto”..) em alemao é Gegenstand. E gegen remete diretamente
a ideia de oposi¢do, como diversas vezes lembrado por Heidegger e
Gadamer. Gadamer, por exemplo, sugere que o conceito de Gegenstand
representa “aquilo que executa uma resisténcia, o que resiste a imposicao
natural e a inser¢do nos acontecimentos da vida” (2006, p. 111). O objeto,
entdo, é arrancado pelo sujeito a partir de uma resisténcia, nao é mero
objeto de contemplagdo como se dava na theoria aristotélica.

7 Certamente podemos incluir na formagdo dessa sensibilidade o heroéi
solitario (quase sempre homem, registre-se) do cinema norte-americano,
como o cowboy, o guerreiro (como o Rambo de Stallone, por exemplo)
ou o policial/detetive. Eventualmente desajustados, eles tém, entretanto,
a capacidade isolada de salvar um mundo ou um povo. Mesmo que
eventualmente precisem, para tanto, deixar um rastro de sangue em
mexicanos, indigenas, russos, asidticos ou drabes (os “outros” da vez).

8 Como afirmam Dardot e Laval (2016), a partir de Herbert Spencer,
comega a ser forjado um novo tipo de liberalismo (que derivaria no
neoliberalismo do século XX) que ja ndo garante o “beneficio de todos”. A
ideia de concorréncia ganha, aqui, uma nogao forte de “sobrevivéncia dos
mais aptos”, numa adaptacio intraespécie da obra de Darwin.

% Se é que ¢é preciso reforcar a posi¢ao de McClintock, basta ler um trecho
do filésofo espanhol do século XVI Juan Ginés de Sepulveda, defensor da
“guerra justa contra os indios”, em oposi¢do ao frei dominicano Bartolomé
de las Casas: “sendo (...) coisa justa por direito natural que a matéria
obedeca a forma, o corpo a alma, o apetite a razio, os brutos ao homem, a
mulher ao marido, o imperfeito ao perfeito, o pior ao melhor, para o bem
de todos (...)” (Apud DUSSEL, 1993, p. 75).

YEm trabalho anterior (SOMBRA, 2015c), tentei fazer um histdrico conceitual
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das lutas democraticas desde a Revolu¢ao Francesa, mostrando como elas se
contrapunham fortemente aos interesses liberais, num primeiro momento.
No entanto, especialmente a partir do século XX, elas foram perdendo o seu
poder contestador, sendo frequentemente incorporadas ao amalgama das
“democracias liberais” ocidentais. Mesmo esse esvaziamento, contudo, foi
ainda considerado perigoso pelos movimentos neoliberais especialmente a
partir da década de 70, o que paradoxalmente serve de base para renovadas
lutas democrdticas a partir de entdo.

' Além das suas publicagdes, tive a0 menos uma conversa pessoal com Julio
Cabrera sobre essa sua preocupagdo. Agradeco-lhe por me chamar a atengdo
para um aspecto que eu considerava pouco até aquele momento.

2 Nesse sentido, a proposta de reflexdo e reexame que eu e Cossutta
apresentamos pode ser insuficiente em relagdo a “criagdo” de Deleuze e
Guattari. A filosofia, naturalmente, ndo apenas “reflete” mundos e modos
de vida, mas também pode crid-los e recrid-los. Ou, no minimo, formular
conceitos que permitam que eles sejam vistos e vividos de um modo inédito.
Na pratica da atividade filosdfica, entretanto, estas fronteiras nao sdo rigidas,
e talvez seja prudente deixar todas elas como possibilidades, alternativas ou
complementares, do exercicio filosofico.

13 E nesse sentido que compreendo a visdo de Julio Cabrera (2007) de que o
cinema produz “conceitoslogopaticos” (carregados de afeto e de sensibilidade),
sendo que esta também pode ser uma possibilidade da filosofia. De um modo
geral, as obras de arte em geral tém essa propriedade, sendo que as maiores
delas podem transformar a nossa rede de sentidos, “abrir um mundo” como
afirmava Heidegger em A origem da obra de arte (2002).

!4 Baseados em Thomas Kuhn, podemos pensar que, nas ciéncias, os momentos
de transi¢io de um paradigma em crise para um novo sejam momentos
especialmente filosoficos. Como afirma Kuhn, por exemplo, “a transi¢ao da
mecénica newtoniana para a quantica evocou muitos debates a respeito da
natureza e dos padrdes da fisica” (2005, p. 73). Possivelmente, estas questoes
sdo ainda mais complexas nas ciéncias humanas, ja que elas costumam
comportar, em suas fileiras, diversas “linhas tedricas” divergentes, que exigem
reflexdes filosoficas ainda mais frequentes para sua fundamentagéo.

!> Pierre Dardot e Christian Laval mostram, por exemplo, que mais que
uma doutrina econdmica, estamos sob a égide de uma racionalidade
neoliberal, que “tem como caracteristica principal a generalizagdo da
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concorréncia como norma de conduta e da empresa como modelo de
subjetivacdo” (2016, p. 17). Mais adiante eles exemplificam, com algo que
nos ¢ caro no ambito da pesquisa universitaria. “Pense-se em particular
na generalizagdo dos métodos de avaliagdo no ensino publico oriundos
da empresa” (Ibid., p. 26). Casos particulares de estudos da repercussao
da perspectiva neoliberal (em sentido amplo) na Universidade tém sido
pesquisados; um exemplo foi a pesquisa recentes de trés gedgrafas em
uma Universidade norte-americana, com o valor adicional de inserir esta
pesquisa a partir de diferenciagdes étnicas e de género (HAWKINS et al,
2014).

16 Tentei aprofundar essa reflexio (SOMBRA, 2015b). Naturalmente, ha
diversos estudos mais aprofundados sobre essa matéria, com diferentes
perspectivas.

17 Certamente, o proprio capitalismo, e sua exacerba¢iao no neoliberalismo,
nos convida performativamente a um refor¢o da nogdo de individuo,
com nogodes fortes de concorréncia, empregabilidade, capital humano
etc. Mas ha diversos contrapontos parciais a esse modo em paises com
culturas nao totalmente ocidentais. Como exemplo, Charles Taylor
(1997, p. 60-62) nos apresenta a diferenca na formagdo de jovens norte-
americanos em Connecticut, que sdo estimulados a deixar a casa paterna
para desenvolverem sua conversdo individual, em relacio a jovens
indianos, estimulados a permanecer profundamente vinculados a sua
familia ampliada. Podemos citar, também, a recusa politica de indigenas
bolivianos em encampar modos “ocidentais” de decisdes politicas
individuais, de modo profundamente diferente das tomadas de decisdo
tradicionais (Linera, 2008). No Brasil, além de experiéncias de povos
indigens, quilombolas e de fundo de pasto, certamente a sociabilidade nas
favelas brasileiras diverge, ao menos parcialmente, das formas tipicamente
ocidentais.

'8 Em artigo ja mencionado (SOMBRA, 2015b), tentei ampliar aspectos do
conceito de Roberto Schwartz na investigacao da realidade brasileira.

19 A partir do site academia.edu, tenho acompanhado a recep¢do de meus
artigos. Sem duvida, aqueles que falam de Heidegger e Wittgenstein, por
exemplo, sdo bem mais procurados que os mais “autorais”

2 Oswald de Andrade e Paulo Freire sao bastante pesquisados no Brasil,
respectivamente no campo da literatura e da educagido, mas pouco como
filésofos.

235



0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

REFERENCIAS

ARDILES, Osvaldo Et al. Hacia una filosofia de la liberacion
latinoamericana. Buenos Aires: Ed. Bonum, 1973.

ATTALI Jacques. 1492: os acontecimentos que marcaram o inicio
da era moderna. Tradugdo Denise Rangé Barreto. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1992.

BERLIN, Isaiah. “Dois conceitos de liberdade: o romantico e o
liberal”. In: BERLIN, Isaiah. Ideias politicas na era romdntica:
ascensdo e influéncia no pensamento moderno. Tradu¢ao Rosaura
Eichenberg. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2009.

BHABHA, Homi. O local da cultura. Tradugdo Myriam Avila (et
al). Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1998.

CABRERA, Julio. Margens das filosofias da linguagem: conflitos e
aproximagoes entre analiticas, hermenéuticas, fenomenologias e
metacriticas da linguagem. Brasilia: Ed. da Unb, 2003.

CABRERA, Julio. De Hitchcock a Greenaway pela histéria da
filosofia: novas reflexdes sobre cinema e filosofia. Sao Paulo:
Nankin, 2007.

CABRERA, Julio. Didrio de um filésofo no Brasil. 22 Edigdo. Jjui:
Ed. Unijui, 2013.

CABRERA, Julio. “Europeu nao significa universal, brasileiro nao
significa nacional (acerca da expressdo ‘filosofar-desde’). Revista
Nabuco, 2, Janeiro de 2015.

236



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

CASTRO-GOMEZ, Santiago. “Ciencias sociales, violencia
epistémica y el problema de la ‘invencion del otro™. In: LANDER,
Edgardo (Comp.). La colonialidade del saber: eurocentrismo y

ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas. Buenos Aires:
CLACSO Ed, 2000.

CASTRO-GOMEZ, Santiago y GROSFOGUEL, Ramén (comp.).
El giro decolonial: reflexiones para una diversidad espistémica mas
alla del capitalismo global. Bogota: Siglo del Hombre Editores,
2007.

CORONIL, Fernando. “Beyond Occidentalism: toward
nonimperial Geohistorical categories” Cultural Anthropology,
Vol 11, 1 (Feb 1996), pp. 51-87.

COSSUTTA, Fréderic. Elementos para a leitura dos textos
filosdficos. 2* Edi¢ao. Tradugdo Angela de Noronha Begnami (et
al). Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001.

DARDOT, Pierre e LAVAL, Crhistian. A nova razdo do mundo:
ensaio sobre a sociedade neoliberal. Sdo Paulo: Boitempo, 2016.

DELEUZE, Gillese GUATTARI, Félix. O queé a filosofia? Tradugao
Bento Prado Jr. e Alberto Alonso Muioz. Rio de Janeiro: Ed. 34,
1992.

DUNKER, Crhistian Ingo Lenz. Mal-estar, sofrimento e sintoma:
uma psicopatologia do Brasil entre muros. Sdo Paulo: Boitempo,
2015.

DUSSEL, Enrique. 1492: o encobrimento do outro. A origem do
mito da modernidade. Petrépolis-R]: Vozes, 1993.

237



0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

DUSSEL, Enrique. “Europa, modernidad y eurocentrismo”
In: LANDER, Edgardo (Comp.). La colonialidade del saber:
eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas.
Buenos Aires: CLACSO Ed, 2000.

ELIAS, Norbert. O processo civilizador. Volume 1: uma historia
dos costumes. 2* Ed. Tradugao Ruy Jungman. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Ed., 1994.

GADAMER, Hans-Georg. O cardter oculto da satide. Tradugdo
Antdnio Luz Costa. Petropolis-R]: Vozes, 2006.

HALL, Stuart and GIEBEN, Bram (Ed.). Formations of modernity.
Cambridge: Polity Press, 1992.

HALL, Stuart. “The West and the rest: discourse and power”. In:
HALL, Stuart and GIEBEN, Bram (Ed.). Formations of modernity.
Cambridge: Polity Press, 1992.

HAWKINS, Roberta, MANZI, Maya and OJEDA, Diana. “Lives
in the making: power, academia and the everyday”. ACME, 2014,
13 (2), 238-351.

HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Filosofia da histéria. 2*
Edigdo. Tradugao Maria Rodrigues e Hans Harden. Brasilia: Ed.
da Unb, 2008.

HEIDEGGER, Martin. “A origem da obra de arte” In:
HEIDEGGER, Martin. Caminhos de floresta. Lisboa: Fundagao
Calouste Gulbenkian, 2002.

238



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

HEIDEGGER, Martin. “A superagdo da metafisica” In: Ensaios
e Conferéncias. 3a. Ed. Tradugdo Marcia Sa Cavalcante Schubak.
Petropolis: Vozes, 2006.

HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. 4* Ed. Tradu¢ao Marcia Sa
Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2009.

HUNTINGTON, Samuel. “The Clash of civilizations?”. Foreign
Affairs, vol. 72 (Summer 1993), pp. 22-49.

KERSTING, Wolfgang. “Politics, freedom, and order: Kant’s
political”. In: GUYER, Paul (Ed.) The Cambridge Companion to
Kant. Cambridge: Cambridge University Press, 2012.

KOSELLECK, Reinhart. Historias de conceptos: estudios sobre
semantica y pragmatica del lenguage politico y social. Madrid:
Editorial Trotta, 2012.

KUHN, Thomas. A estrutura das revolugoes cientificas. 9* Edigao.
Tradugao Beatriz Vianna Boeira e Nelson Boeira. Sao Paulo: Ed.
Perspectiva, 2005.

KUSCH, Rodolfo. América profunda. Buenos Aires: Biblos,
1999.

LACLAU, Ernesto e MOUFEFE, Chantal. Hegemonia e estratégia
socialista: por uma politica democratica radical. Tradugao
Joanildo Burity, Josias de Paula Jr. e Aécio Sao Paulo: Intermeios,
2015.

239



0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

LANDER, Edgardo (Comp.). La colonialidade del saber:
eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas.
Buenos Aires: CLACSO Ed, 2000.

LATOUCHE, Serge. A ocidentalizagido do mundo: ensaio sobre a
significacao, o alcance e os limites da uniformiza¢ao planetaria.
Tradugao Celso Mauro Paciornick. Petrépolis-R]J: Vozes, 1994.

LINERA, Alvaro Garcia. A poténcia plebeia: agio coletiva e
identidades indigenas, operarias e populares na Bolivia. Tradug¢ao
Mouzar Beneditino e Igor Ojeda. Sdo Paulo: Boitempo, 2010.

LOCKE, John. Dois tratados sobre o governo. Traduzido por Julio
Fischer. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001.

McCLINTOCK, Anne. Imperial leather: race, gender and
sexuality in the colonial contest. New York, Routledge, 1995.

MORETTI, Nani. O burgués: entre a histéria e a literatura.
Tradugao Alexandre Morales. Sao Paulo: Trés Estrelas, 2014.

NEUMANN, Iver B. Uses of the other: ‘the East’ in European
identity formation. Minneapolis: University of Minnesota Press,
1998.

QUIJANO, Anibal. “Colonialidad y moderniad-racionalidad”
In: BONILLA, Heraclito (compilador). Los conquistados: 1492 e
la poblacién indigena de las Américas. Bogota, Tercer Mundo
Editores, 1992.

240



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

SAUSSURE, Ferdinand de. Curso de Linguistica Geral. 28* Edigao.
Tradugdo Antonio Chelini et al. Sao Paulo: Ed. Cultrix, 2012.

SMITH, Adam. A riqueza das nagoes: investigacdo sobre sua
natureza e suas causas. Volume 1. Tradugdo Luiz Jodo Barauna.
Sao Paulo: Ed. Nova Cultural, 1996a.

SMITH, Adam. A riqueza das nagoes: investigacdo sobre sua
natureza e suas causas. Volume 2. Tradugdo Luiz Jodo Barauna.
Sao Paulo: Ed. Nova Cultural, 1996b.

SOMBRA, Laurenio Leite. “Filosofia: de que se trata?”. Revista
Pandora, 40, Marco de 2012, p. 14-21.

SOMBRA, Laurenio Leite. “Identidade dos sujeitos: linguagem,
constituicdo de sentido e valor”. Revista Sisifo, n. 1, v. 1, 2015a.

SOMBRA, Laurenio Leite. “EscAndalo da Politica Brasileira:
o sentido da desigualdade”. In: Revista Ideagdo, n. 32, jul./dez/
2015b. pp. 59-99.

SOMBRA, Laurenio Leite. “Democracy in the presence of
liberalism”. In: GALUPPO, Marcelo Et al (Editors). Human rights,
rule of Law and the contemporary social challenges in complex
societies: proceedings of the XX VI World Congress of Philosophy
of Law and Social Philosophy of the Internationale Vereinigunf
tiir Rechts — und Socialphilosophie. Belo Horizonte: Initia Via
Editora, 2015c.

TAYLOR, Charles. As fontes do self: a construgdo da identidade
moderna. Tradugdo Adail Ubirajara Sobral e Dinah de Abreu
Azevedo. Sao Paulo: Ed. Loyola, 1997.

241



0 OCIDENTE COMO PROBLEMA FILOSOFICO

TAYLOR, Charles. Argumentos filoséficos. Tradugao Adail
Ubirajara Sobral. Sao Paulo: Ed. Loyola, 2000.

TODOROYV, Tzvetan. A conquista da América: a questao do outro.
32 Ed. Tradugao Beatriz Perrone-Moisés. Sao Paulo: Martins

Fontes, 2003.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. “Os pronomes cosmologicos
e o perspectivismo amerindio”. Mana, 2 (2): 115-144, 1996.

WITTGENSTEIN, Ludwig. Investigacdes Filosoficas. 4* Edigao.
Tradugdo Marcos Montagnoli. Petrépolis: Vozes, 2005.

242



DIS-PENSAR O DIREITO OCIDENTAL:
REFLETINDO SOBRE REDES DE SENTIDO
A PARTIR DA FORMALIZACAO JURIDICA
DO TRABALHO COLETIVO AUTOGESTIONARIO

Flavia Almeida Pita’

RESUMO: O texto procura refletir, a partir de conceitos
desenvolvidospelo filosofo Laurenio Sombra, (rede de sentidos
e constituicdo dos sujeitos), e da nocao de colonialidade do
poder do socidlogo peruano Anibal Quijano, os efeitos da
colonialidade do poder sobre o Direito brasileiro. Para isso,
parte-se de um problema concreto especifico: a formalizagio
juridica, no contexto brasileiro, de coletivos de trabalhadores
da Economia Popular e Solidaria, que desvela o descompasso
entre a identidade de tais sujeitos coletivos e a identidade
juridica que o modelo ocidental-capitalista de Direito lhes
impoe.

PALAVRAS-CHAVE: Direito; Colonialidade do Poder; Rede de
Sentidos; Economia Popular e Solidaria; Sujeito de Direito.

ABSTRACT: This text seeks to reflect, from concepts developed
by the philosopher Laurenio Sombra (network of significance
and constitution of the subjects), and the notion of coloniality
of power by the Peruvian sociologist Anibal Quijano, the
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effects of coloniality of power on Brazilian Law. To this end,
a specific concrete problem arises: the legal formalization,
in the Brazilian context, of Popular and Solidarity Economy
working groups, which reveals the mismatch between the
identity of such collective subjects and the legal identity that
the Western- Capitalist Law enforces them.

KEYWORDS: Law; Coloniality of Power; Network of

Significance; Solidarity and Popular Economy; Subject of
Law.
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INTRODUCAOQ

Desde 2014, um grupo de professores e estudantes da
Universidade Estadual de Feira de Santana vem se reunindo
para leitura e reflexdes em torno da filosofia da linguagem
(em especial Wittgenstein), da hermenéutica contemporanea
(Heidegger e Ricoeur) e das relagdes de poder entre os sujeitos,
sobretudo aquelas que se constituem como antagonismos
(Laclau, Bourdieu, Foucault e Hall). Destes encontros
resultou, em 2015, o projeto de pesquisa A constituigdo
dos sentidos e dos sujeitos: uma investigacdo hermenéutica
e politica, em desenvolvimento a partir de entdo, sob a
coordenacao do filésofo Laurenio Sombra, com o objetivo de
“investigar processos e estruturas fundamentais que embasam
a constituicdo humana de sentido e a constituicdo correlata
de sujeitos individuais e coletivos, num contexto de relagdes
antagodnicas entre sujeitos” (SOMBRA, 2015c).

Uma das vertentes a que se encaminharam as atividades
do grupo resultou, alias, no dossié em que se insere este texto,
dedicado a perscrutar o conjunto de sentidos que caracterizam
a modernidade ocidental e, com ela, as relacoes de poder, de
hierarquia e de antagonismo entre os sujeitos coletivos que
sdo seus protagonistas. Como podemos pensar, filosoficamente,
outros modos de racionalidade? Como pensar, eventualmente, a
relagdo desses outros modos com certa hegemonia do pensamento
ocidental? Que negociagoes e/ou enfrentamentos sdo possiveis?
— foram estas as questdes propostas como convite/desafio.

Muito embora se trate de um projeto localizado
formalmente na Filosofia, o grupo de pesquisa, a partir de
sua constituicdo multidisciplinar, e do encadeamento das
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diferentes perspectivas, vem desenvolvendo, com o arsenal
conceitual que se vai configurando, diferenciadas reflexdes.
E esse o pano de fundo do qual se parte neste texto, em
que pretendo relacionar dois espacos diferentes. O primeiro
deles situa-se na drea do Direito, a partir de um problema
muito especifico: a formalizagdo juridica, no contexto
brasileiro, de coletivos de trabalhadores do que vem sendo
conhecido como Economia Popular e Solidaria, que baseiam
sua atua¢do na propriedade coletiva dos meios de producao,
na atuagdo autogestionaria, travando relagdes internas que
pretendem, contradizendo a subordina¢do caracteristica do
trabalho assalariado, basearem-se em praticas democraticas
e horizontais>. O problema que se identifica é o evidente
descompasso entre a “identidade” de tais sujeitos coletivos
e a identidade “juridica” que o modelo ocidental-capitalista
de Direito lhes impde. Assim, chega-se ao segundo espago
anunciado, onde pretendo me valer, para refletir sobre essa
questdo concreta, de alguns conceitos desenvolvidos no
mencionado grupo de pesquisa (rede de sentidos e constituicdo
dos sujeitos), associados a no¢ao de colonialidade do poder, do
soci6logo peruano Anibal Quijano. Por fim, a explicitagao de
uma pergunta em aberto, que aponta para um rico horizonte
investigativo: como descolonizar o Direito brasileiro?
Optando por uma légica indutiva, iniciarei expondo o
problema empirico escolhido para ensejar a reflexdo teérica,
com o intuito de incrementar o recurso heuristico adotado,
ja que suponho nido ser o tema intimo dos leitores desta
publicagdo. Em seguida, o problema empirico conduz a
questao da colonialidade do poder (QUIJANO, 1992) e, mais
especificamente, aos efeitos da colonialidade do poder sobre
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a questao da subjetividade juridica no Direito brasileiro, que
justificarao a apresentagdo de alguns conceitos desenvolvidos
pelo filésofo Laurenio Sombra (2015a, 2015b e 2015c¢), que se
integram ao vocabuldrio adotado para pensar o problema.

UM RECORTE DA REALIDADE: COLETIVOS DE TRABALHADORES
DA ECONOMIA POPULAR E SOLIDARIA NO BRASIL E 05
0BSTACULOS A SUA SUBJETIVACAOQ JURIDICA

O que se vem chamando de Economia Popular e Solidaria®
tem como um de seus motes centrais o trabalho realizado de
forma coletiva e autogestionaria®. Tais arranjos econdémicos
alternativos caracterizam-se por contradizer a logica da
exploracdo do trabalho pela apropriacio da mais-valia,
assumindo como valores centrais a solidariedade (em oposi¢ao
aoindividualismo e competitividade das praticashegemonicas)
e a ressignificagdo do trabalho como potencializador de uma
vivéncia e uma subjetividade emancipadora e comunitéria.
No Brasil, hoje, estdo presentes em numeros expressivos?,
onde suas caracteristicas sao reconheciveis tanto nos modos
de produzir e viver dos chamados povos tradicionais, quanto
em iniciativas estimuladas por entidades de apoio (a exemplo
das incubadoras universitarias).

No quadro de crise da sociedade do trabalho (ANTUNES,
2005), o discurso e as praticas da Economia Popular Solidaria
sao por vezes apontados — ndo sem razdo — como cumplices
dos arranjos do capital na busca de alternativas para a
absor¢do de um volume cada vez maior de trabalhadores que
nido correspondem ao modelo do proletariado fabril estavel,
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para o que serve de indicio o fato de que os trabalhadores
e trabalhadoras deste universo frequentemente enfrentam
condigdes precarizadas de trabalho (inseguranca, baixa
remuneracao, falta de acesso ao sistema de seguridade social
etc.). Parece compactuar com tal quadro de precarizagéo o fato
de que uma parte consideravel das iniciativas da Economia
Popular Soliddria nao chega a formalizar-se como uma pessoa
juridica®. Ha indicios que este percentual seja ainda maior, ja
que a informalidade, em si, é um obstaculo a identificagdo
dos grupos pelos levantamentos oficiais.

A apropria¢do pelo grupo produtivo de um formato
juridico previsto pelo Direito corresponde, de alguma forma, a
“nascer” aos olhos do Estado. Adquirindo uma personalidade
juridica coletiva o grupo passa a existir em apartado dos
individuos que o formam, tornando-se capaz, assim, de manter
relagdes reconhecidas pelo Estado com outros individuos e
grupos (entre os quais o proprio Estado).

Para o Direito brasileiro’, os sujeitos de direito podem
assumir a forma de pessoas naturais (“toda pessoa é capaz de
direitos e deveres na ordem civil”, come¢ando a personalidade
civil da pessoa no “nascimento com vida’®) ou pessoas juridicas,
coletividades a que a lei concede, em igualdade de condigdes
das pessoas naturais, a possibilidade de participarem enquanto
“pessoas” ficticias, de relagdes juridicas. Tanto quanto as
pessoas “de carne e 0sso’, as pessoas juridicas tém nome,
registro civil, direitos e obrigagdes, “nascem” e “morrem”
de forma determinada. Para adquirir o status de sujeito de
direito, no entanto, um coletivo de pessoas deve “encarnar-se”
sob uma das formas juridicas previstas em lei, subordinando-
se a determinadas solenidades e exigéncias procedimentais’.
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As pesquisas que vinhamos desenvolvendo junto a
Incubadora de Iniciativas da Economia Popular e Soliddria
da UEFS — IEPS-UEFS — voltavam-se a identifica¢do, no
ordenamento juridico brasileiro, do formato juridico mais
adequado, dentro dos disponiveis, as iniciativas da economia
popular e solidaria no Brasil. O que se constatou, entdo, é que
os formatos de regra utilizados pelos grupos — a associagdo e
as sociedades empresdrias e simples, entre as quais se destaca
a cooperativa — por maiores ou menores razoes, de ordem
burocratica, tributdria, contabil, financeira e cultural — nao
eram capazes de responder adequadamente a realidade a que
deveriam acolher. Ainda pior, a forma juridica e o processo de
formalizagao seriam,emsi, participesimportantesdaproduc¢ao
de uma realidade excludente: onerosidade e complexidade
da formalizacdo, falta de clareza do sistema tributario,
inacessibilidade da burocracia estatal (penetravel tdo somente
por meio de documentos escritos), profusas exigéncias
procedimentais e contabeis no transcorrer da existéncia das
pessoas juridicas (contraditoriamente acentuadas no caso das
cooperativas, o tipo organizativo, em tese, mais aproximado
dos ideais da Economia Popular Solidaria).

A auséncia de um reconhecimento juridico para os
trabalhadores enquanto coletivo resulta em uma série de
obstaculos a sua sobrevivéncia e resisténcia, somando-se a
todos os outros que se opdem a qualquer pratica divergente
do modo hegemonico de produzir e viver. Assim, sem
constituir-se enquanto personalidade juridica, o grupo nao
pode participar das cadeias produtivas de modo “regular”, ja
que nao pode se inscrever no chamado “Cadastro Nacional
de Pessoas Juridicas” (ou CNPJ), que o habilita perante o
Estado como “contribuinte” A partir dai, ou permanece
invisivel perante o Estado, o sistema financeiro e os demais

249



DIS-PENSAR O DIREITO OCIDENTAL: REFLETINDO SOBRE...

produtores, ou sua visibilidade se da de forma precaria, com
desvantagens de todo tipo. O sistema tributario brasileiro,
por exemplo, é francamente favoravel ao tipo coletivo da
sociedade empresarial.

Nao obstante o grande nimero de grupos nainformalidade
indicie que esta ¢ uma via possivel de sobrevivéncia dos
grupos, as barganhas necessarias a esta sobrevivéncia (como
a dependéncia de outras entidades personalizadas para a
simples emissao de uma nota fiscal, ou a compra de matéria-
prima a precos mais favoraveis) ou os riscos a que se sujeita
(e que aparecem especialmente quando o grupo ameaga de
alguma forma os interesses dos seus “concorrentes’, chamando
a atencdo do Estado arrecadador e resultando na constituicao
de créditos tributarios e respectivas penalidades) sao sempre
modos de justificar a precarizagdo dos trabalhadores, que
acabam por depender de jornadas excessivas, sobras exiguas,
incerteza frente as intempéries da vida e do mercado capitalista
em que necessariamente se inserem.

Eis o problema que serve de gancho para pensar, entao,
o papel do Direito na construcao da subjetividade coletiva
desses grupos de trabalhadores e, a partir dai, o quanto um
determinado Direito, conformado a modelos colonialmente
impostos, representa uma pega importante na manuten¢ao de
realidades de desigualdade e submissao.

SUJEITO DE DIREITO, MODERNIDADE, COLONIALIDADE

Porque pretendo falar a partir do Direito, parece
necessario, antes de mais nada, limitar a natural plurivocidade
desta palavra, optando por uma de suas possiveis acepgoes.
No Direito, assim, reconheco um “sistema de comunica¢do
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formulado em termos de normas para permitir a realizacdao
de um sistema determinado de produgdo e de trocas
econOmicas e sociais” (MIAILLE, 2005, p. 96), mas que, na
forma que o conhecemos, atinge sua exata complei¢ao apenas
na modernidade ocidental, sob o predominio do modo
de produgdo capitalista. Para tratar da questiao proposta,
portanto, compreendo o Direito como o conjunto de praticas,
valores (apresentados em forma de normas) e institui¢des
que tornam possivel o predominio das relagdes capitalistas
de produciao e troca, entre cujas caracteristicas destaco, pela
pertinéncia com o meu tema especifico, a centralidade da
mercadoria e seu carater de fetiche'® e a pressuposi¢do de uma
igualdade juridica formal que atomiza os sujeitos de direito,
tornando-os, em si, mercadorias passiveis de troca na forma
da forca de trabalho.

Nao é por menos que, procurando desvendar a estrutura
da forma juridica a partir da légica do método dialético,
Pachukanis acaba por chegar ao sujeito de direito como
“atomo da teoria juridica, o seu elemento mais simples, que
nao se pode decompor” (1988, p. 68), concedendo-lhe posigdao
analoga a que Marx atribuiu a mercadoria, ponto de partida
de sua teoria econémica'’. A centralidade tedrica do sujeito
de direito — da pessoa — para o Direito parece confirmar,
assim, a gravidade do problema que foi apresentado no item
anterior do texto e constitui-se, entdo, premissa do raciocinio
que se desenvolve a seguir.

O Direito da sociedade moderna europeia, cujas bases
mantém-se presentes, é contemporaneo, em sua formacao,
de um complexo conjunto de elementos, que comegaram a
tomar lugar em meados do milénio anterior, e que explicam
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e conformam, como conjunto, o que se costuma chamar de
mundo moderno:

252

Primeiramente, constata-se no plano econdmico, o
aparecimento do capitalismo como novo modelo de
desenvolvimento das forgas produtivas, em que o capital é
o instrumento mais importante das atividades materiais.
Trata-se da passagem da economia agrario-senhorial
para a implementacdo da produtividade econdmico de
mercado livre, pela sistematizagdo do comércio por meio
das trocas monetarios e pela forca de trabalho assalariado.
Ja no plano social, surge e se fortalece um novo segmento
social (a burguesia), proprietario dos meios de produgio,
que constrdi uma hegemonia politica mediante uma
sucessao de processos revolucionarios (Inglaterra, Estados
Unidos e Franca). Sob o aspecto politico, desenvolve-se
uma cultura liberal-individualista, como expressdo de
novos valores e crencas, atinente ao desenvolvimento
do comércio e do interesse da classe média burguesa.
Na esfera estatal, a evolugdo centralizadora e burocrética
contribui para extinguir a fragmenta¢do corporativa
feudal, favorecendo a criagdo dos grandes Estados
modernos, unitarios e secularizados. [...]

Esse cendrio novo que implanta uma modernidade
secularizada e racionalista constréi uma concepgao de
um mundo antropocéntrico, tendo como valor absoluto
0 homem, como um fim em si mesmo. [...] o humanismo
antropocéntrico projeta a ideia de dignidade humana
associada ao conceito de um sujeito moral, racional
e autdénomo, capaz de fazer livremente suas prdprias
escolhas, embasados em determinados principios.
(WOLKMER, 2005, pp. 85-87)
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Tomando por ponto de partida esse mesmo cendrio, Anibal
Quijano (1992) desvela a profunda interdependéncia entre a
conformacdo do que chama de modernidade-racionalidade
europeia e o processo histérico de colonizagao de outros
povos pelos Estados-nagao europeus, em especial dos povos
latino-americanos.

Quijano salienta que, pari passu a dominagdo politica
(mais tarde superada), o processo colonizatdrio caracterizou-
se por uma extensa dominag¢do cultural, que atingiu em seu
amago o proprio processo de produ¢do e comunicagdo do
conhecimento, além das formas de expressdo da realidade.
Ultrapassado o colonialismo (isto é, a domina¢do direta,
essencialmente politica e ostensiva das colonias europeias),
fez-se permanentea colonialidade do poder, especialmente bem
sucedida ao tornar sedutora a cultura europeia ao colonizado,
convertendo-a em uma aspiragao — e, afinal, servindo como
um modelo de exercicio de poder as elites das colonias que dele
fizeram um meio para a superagdo do préprio colonialismo,
estabelecendo um sentido de “desenvolvimento”, a partir da
mesma légica de dominagdo e acumulacdo de beneficios
materiais, que se alcou, assim, a um modelo cultural universal
(1992, p. 439).

Enquanto, fora do ocidente europeu, “virtualmente todas
as culturas conhecidas, toda cosmovisdo, todo imaginario,
toda produgdo sistematica de conhecimento esta associada a
uma perspectiva de totalidade”, que “inclui o reconhecimento
da heterogeneidade de toda realidade”, que “requer a ideia do
‘outro, do diverso, do diferente”'? (QUIJANO, 1992, p. 447),
a modernidade-racionalidade europeia tem bases epistémicas
diametralmente opostas.
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A produgdo do conhecimento para a racionalidade que
se hegemonizou, diversamente, é produto de uma peculiar
relagdo sujeito-objeto. O conhecimento é produzido por um
sujeito isolado, que se constitui em si e para si, do que é sintese
eloquente o cogito, ergo sum cartesiano (QUIJANO, 1992, p.
441). O objeto conhecido, por sua vez, é externo ao sujeito
cognoscente, e constituido de propriedades que lhe atribuem
uma identidade perfeitamente definivel, que o diferem e o
localizam em rela¢do aos demais objetos. Esta relacdo entre
sujeito do conhecimento e seu objeto somente pode conduzir,
entdo, a0 uma compreensdo de mundo fechada em uma
totalidade perfeitamente administrada pela razao, fundada na
diferenca e na indiferenca para com o outro:

A radical auséncia do “outro” ndo somente postula uma
imagem atomistica da existéncia social em geral. Isto
¢, nega a ideia de totalidade social. Como mostraria a
pratica colonial europeia, o paradigma torna possivel
também omitir toda referéncia a todo outro “sujeito” fora
do contexto europeu, isto ¢, faz invisivel a ordem colonial
como totalidade, no momento mesmo em que a propria
ideia de Europa estd constituindo-se precisamente por
relagdo com o resto do mundo em colonizagao (QUIJANO,
1992, 442).

Quijano revela, assim, como o processo de colonizagao
mostrou-se essencial a propria constru¢ido da identidade do
colonizador. A ideia de “europeu’, e de sua especifica cultura,
formula-se em simultineo a este processo de exacerbacdo,
hierarquizagdo e naturalizagdo das diferencas, no curso do
processo de dominagdo: “somente a cultura europeia é racional,
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pode conter ‘sujeitos™; as outras culturas, assim, somente
“podem ser ‘objetos’ de conhecimento ou de praticas de
domina¢ao”(1992, p. 443).

A especifica conformagao sujeito-objeto do conhecimento
desempenha ainda um papel fundamental no processo de
dominagao colonial. O cogito cartesiano impde uma mutagao
na antiga questdo “corpo” e “alma’, convertendo-a “numa
radical separacdo entre ‘razao/sujeito’ e ‘corpo” (QUIJANO,
2005, p. 129), de modo que, se antes se identificava uma
co-presenca constante de tais elementos no viver humano,
a modernidade-racionalidade europeia localiza a razdo
exclusivamente na “alma”, enquanto o “corpo” aproxima-se da
ideia de natureza e, portanto, de objeto do conhecimento.

Tais ideias tornariam possivel, entdo, a teorizagao
“cientifica” do problema da raga, que assume um papel
fundamental na hierarquia colonizador-colonizado:

A estrutura colonial de poder produziu discriminagdes
sociais codificadas posteriormente como “raciais’,
“étnicas”, “antropoldgicas” ou “nacionais”, de acordo
com os momentos, agentes e populagdes implicadas.
Estas construgdes intersubjetivas, produto da
dominagdo colonial por parte dos europeus, foram
inclusive assumidas como categorias (de pretensao
‘cientifica’ e ‘objetiva’) de significagdo ahistdrica, isto ¢,
como fendmenos naturais e ndo da histéria do poder.
Esta estrutura de poder foi e ainda é o marco dentro do
qual operam as outras relagdes sociais, de tipo classista
ou estamental (QUIJANO, 1992, p. 438).

Para o Direito da modernidade-racionalidade europeia,
marcado pelo humanismo idealista e pelo subjetivismo, a
norma é produto darazdo e davontade humanas (racionalismo
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e voluntarismo juridicos). Todo e cada homem pode ocupar,
ao mesmo tempo, a posi¢do de seu autor, exercitando sua
vontade (por meio da lei e, em especial, do contrato, simbolo
do voluntarismo juridico que marca a forma¢do do Estado
burgués), ea posi¢ao de objeto do direito, do sistema repressivo
de normas. Neste passo, “o direito da sociedade burguesa nao
pode sendo ser um direito igual e, inversamente, o direito igual
nao pode ser sendo um direito burgués” (MIAILLE, 2005, p.
92). O Direito, como fruto dessa racionalidade, pressupde,
assim, a mesma ldgica de equivaléncia que da sentido a nova
ordem capitalista que também ai se forma, presente tanto na
troca de mercadorias — “segundo o qual uma quantidade igual
de trabalho em uma forma é trocada por uma quantidade igual
de trabalho em outra forma” (MARX, 2012, p. 32) — quanto
no tratamento que o Direito concede as pessoas, a partir de
uma medida Gnica, que descarta as diferencas reais:

[...] oigual direito é ainda, de acordo com seu principio,
o direito burgués, [...] Esse igual direito é direito
desigual para trabalho desigual. Ele ndo reconhece
nenhuma distingdo de classe, pois cada individuo é
apenas trabalhador tanto quanto o outro; [...]. Segundo
seu conteudo, portanto, ele é, como todo direito, um
direito da desigualdade. O direito, por sua natureza,
sO6 pode consistir na aplicacdo de um padrao igual de
medida; mas os individuos desiguais (e eles nao seriam
individuos diferentes se nao fossem desiguais) s6 podem
ser medidos segundo um padraoigual de medida quando
observados do mesmo ponto de vista, quando tomados
apenas por um aspecto determinado, por exemplo,
quando, no caso em questdo, sdo considerados apenas
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como trabalhadores e neles nao se vé nada além disso,
todos os outros aspectos sao desconsiderados. (MARX,
2012, p. 32)

A pressuposicdo de que as relagdes juridicas estabelecem-
se entre sujeitos iguais assume, portanto, também a logica
do fetiche, a enevoar a desigualdade que tem a funcao de
esconder. O Direito, dessa forma, parte do sujeito de direito
como uma “mascara’ abstrata equalizante, estabelecendo, ao
mesmo tempo, as feicdes de tal “mdscara” — que devem ser
assumidas por todos que desejem, travando relagdes juridicas,
gozar das posi¢Oes juridicas previstas nas regras oficiais do
“enredo” social.

Entre tais posi¢des juridicas destaca-se a de proprietario.
Ha uma relagdo de estrita dependéncia entre as figuras do
sujeito de direito e a do proprietario, na medida do vinculo
entre sujeito de direito e mercadoria, que aparecem como
“duas faces do mesmo fendmeno social, a relagdo de troca”
(KASHIURA JUNIOR, 2009, p. 61). Na ponta dessa légica,
entdo, reside a constatacdo de que, como sujeito-objeto, o
homem pode livremente vender a si mesmo, como forga de
trabalho:

O homem que recebe a prerrogativa de ser proprietario em
potencial de qualquer mercadoria se torna, como sujeito,
proprietario de si mesmo, como objeto, quer dizer, o sujeito
se torna proprietario de seus proprios atributos. Mas
a forga de trabalho, essa mercadoria que tem a estranha
peculiaridade de produzir valor e a estranha peculiaridade
de ser proprietdria de si mesma, é algo que se separa do
préprio homem de modo muito precario, muito artificial,
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apenas por abstracdo muito sutil. Na realidade, ao vender
sua forca de trabalho, o homem-sujeito ndo faz senio
vender a si mesmo como homem-objeto” (KASHIURA
JUNIOR, 2009, p. 65-66).

Por certo, as estruturas juridicas que delinearam o
Estado brasileiro e que configuram os arranjos das relagdes
de produgdo aqui estabelecidas sdo herdeiras, como todo o
resto, de modelos impostos, de fora para dentro, no curso
do processo de colonizagdo. E, portanto, da racionalidade
moderna europeia, que se mantém como suporte da logica da
subjetividade juridica, atomistica, voluntarista, encobridora,
em sua abstragdo, das hierarquias de poder que subjazem
por detras das “mascaras” — um entre outros recursos que
fazem do Direito um legitimador eficiente das desproporg¢oes
econOmicas e sociais inerentes ao capitalismo.

Volto, entdo, aos grupos de trabalhadores da Economia
Popular e Solidaria no Brasil. Sdo milhares, como disse,
espalhados pelo pais (sobretudo no espago rural nordestino'?),
atuando nas mais diversas cadeias produtivas. Embora
tais numeros devam-se ao estimulo de politicas publicas
desenvolvidas no pais, sobretudo nos ultimos vinte anos, é fato
que o trabalho coletivo, organizado de forma horizontal, é,
antes de tudo, caracteristico do modo de vida das populagoes
tradicionais do Brasil e da América Latina: comunidades
em que se identificam herancas indigenas e modos de vida
africanos (isto é, ndo-europeias), a exemplo de remanescentes
de quilombos, grupos extrativistas, praticas agropecuarias
camponesas'®.
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Tais grupos tém como trago muito constante o fato de
unica ou primordialmente disporem de sua propria forca de
trabalho para a produgdo. Organizam-se, assim, de modo
diverso das formas hegemonicas de produgao capitalista,
muito embora tenham sua sobrevivéncia subordinada a
convivéncia com o mercado capitalista e com o enfrentamento
da dificil concorréncia com a produ¢do organizada a partir da
compra do trabalho pelo capital (trabalho também coletivo,
portanto, mas diverso do primeiro porque caracterizado pela
heterogestao e, sobretudo, pela subvalorizagdo, pelos que
dispoem dos meios de produgéo, da forga de trabalho).

Num e noutro caso, no entanto, o Direito coloca a
disposi¢ao dos grupos produtivos as mesmas “mascaras’. Seja
o empresario capitalista, seja o grupo de trabalho coletivo
autogestiondrio, para se apresentarem como participantes
das relagdes juridicas geridas pelo Direito — e, portanto,
chanceladas pelo Estado e pelo mercado —, fazem-se sujeitos
de direito coletivos por meio dos mesmos tipos — as pessoas
juridicas —, que igualam o inigualdvel, menosprezando
diferencas profundas entre redes de sentido que se estranham,
em prejuizo dos que nao se alinham a ordem hegemonica.

CONSTITUICAO DE SUJEITOS, REDE DE SENTIDOS
E COLONIALIDADE DO PODER

Anibal Quijano, no texto (1992)'° que serviu de inspiragao
principal para as reflexdes acima expostas, apontava como
motiva¢do principal refletir sobre configuragées que a
colonialidade do poder parece assumir diante da atual

259



DIS-PENSAR O DIREITO OCIDENTAL: REFLETINDO SOBRE...

crise do capitalismo global. Se, por um lado, recrudescem
e alastram-se seus efeitos concentradores das riquezas no
mundo, por outro tornam mais urgente a arquitetura de
uma alternativa, da constru¢ao de caminhos possiveis para
a “descolonizagdo epistemolodgica, para dar lugar a uma nova
comunicagao intercultural, a um intercambio de experiéncias
e de significagbes com base em outra racionalidade que
possa pretender, com legitimidade, alguma universalidade”
(QUIJANO, 1992, p. 447).

A proposta de Quijano oportuniza, entdo, introduzir
o conceito de rede de sentidos (SOMBRA, 2015a e 2015.b),
enriquecendo o arsenal de recursos para a reflexdo do
problema apresentado. Seria possivel afirmar, assim, que se
esta diante de um momento histdérico privilegiado para os
sujeitos em condigdo de subalternidade na rede de sentidos
que, desde o século XVI, logrou tornar-se prevalente como
ambiéncia prévia a dotar de sentido e a reger o direcionamento
e compreensdo das praticas sociais para a maior parte
do mundo na contemporaneidade. A crise das condigdes
materiais que subjazem a sua formagao, e, por consequéncia,
dos sentidos que lhes correspondem, cada vez mais incapazes
de representar as praticas e intencionalidades dos sujeitos,
catalizam as relagdes antagdénicas que podem conduzir a
novas (e, qui¢a, mais equanimes) formas de distribuigdo de
poder e recursos.

O conceito de rede de sentidos de Sombra'® demonstra-se
oportuno para pensar o problema do sujeito de direito porque
ele ¢ formulado, justamente, como caminho alternativo para
pensar a questdo da identidade, em especial da identidade
coletiva. E isto ¢ feito de modo a tentar driblar os extremos
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que marcam a discussdao do tema ao longo da historia da
Filosofia, em busca de um meio caminho entre essencialistas
e relativistas. Assim, ndo obstante parta da constatagdo de
que “os sujeitos sdo constituidos e sao histéricos, e o sdo a
partir da nossa constitui¢ao singular na linguagem”, igual
importancia da ao fato de que “dialogamos com uma série
de condicionamentos (ndo determinagdes) basicos que
herdamos: a nossa tradicao cultural e intelectual, nossa
heranca genético-biologica, nossa relagao com a natureza e,
nela, com a prépria corporeidade, sem falar nas injun¢oes
econOmicas, que talvez representem um amalgama de varios
dos aspectos anteriores” (2015a).

Partindo, entdo, dos “animais linguisticos” e
“protointencionais”” que somos, e tomando como linguagem
o “sistema articulado de signos capazes de perpetuar no tempo
e multiplicar quase indefinidamente as nossas possibilidades
de experiéncia em novos habitat que sao construidos e forjados
a partir dela” (2015a), Laurenio Sombra acentua aspectos
como o carater valorativo e social da construc¢ao linguistica,
a forte carga temporal e pratica que assumem os sentidos e a
complexidade de sua produgao para, entdo, chegar ao conceito
de rede de sentidos, como

[...] uma certa constitui¢do abrangente do sujeito, certa
ambiéncia prévia, basilar para uma série de operagoes
parciais,comoaagdocotidiana,aatribuigdodesignificado
de uma palavra ou de um enunciado, a compreensao
de praticas sociais em geral, enfim, para os diversos
processos de atribuicdo de sentido. Esta constituicdo
abrangente tem natureza eminentemente pratica e, até
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por isso, ndo pode ser completamente abarcada por
enunciados, ha sempre uma “diferen¢a ontoldgica” entre
o campo dos enunciados possiveis e a rede de sentidos
que os possibilita. Por ser eminentemente pratica,
embora ela possibilite certa direcionalidade na agao do
sujeito, o que pressupde algum grau de coeréncia, ndo é
uma coeréncia de natureza légica. E possivel imaginar
que uma rede de sentidos, dentro do que ela apresenta
de interpretavel, contenha elementos paradoxais, desde
que eles ndo impecam francamente a direcionalidade
citada (SOMBRA, 2015b, p. 64).

Os sujeitos, individuais (Flavia, Jodo, Raquel...) ou coletivos

(mulher, quilombola, europeu, trabalhadores associados...)
constituem-se como signos da rede de sentidos (embora nio se

possa esquecer que igualmente correspondem a seres humanos
“de carne e 0ss0”), pelo que suas identidades derivam de sua
significagao no contexto da rede de sentidos em que se inserem. A

este ponto salienta-se, entdo, que o espa¢o social é compartilhado,
simultaneamente, por diferentes redes de sentido, o que exige o
recurso a outro conceito fundamental para a construgio tedrica

que se expoe — antagonismo’®:
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Ele se da sempre que sujeitos em relagio mutua nao
compartilham a mesma rede de sentidos em aspectos
essenciais, seja no modo com o qual eles valorizam/
hierarquizam os sujeitos, seja no modo, talvez mais sutil,
como eles valorizam/hierarquizam outros signos da rede.
Claro, sempre pode haver divergéncias mais superficiais,
mas o antagonismo se da quando as diferencas entre
as redes de sentido propiciam certa inaceitagio mutua
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com relagdo a rede de sentido do outro, com diversos
modos possiveis de reacdo decorrentes desta inaceitagio,
a depender do grau de poder dos sujeitos envolvidos.
De um modo geral, as relagoes de antagonismo podem
ensejar negociagdo ou enfrentamento de sentido, mas
também processos de dominac¢ao e submisséo.

[...]

O antagonismo é fundamental para a compreensdo da
rede de sentidos, porque ele é que propicia as relagoes
mais instaveis de alteridade e, em ultima instancia, que
proporciona a possibilidade de transformacgao social,
numa tentativa pelos sujeitos de superagao ou conciliacao
de redes de sentidos antagonicas. (SOMBRA, 2015b, pp.
65-66).

Retornando, entdo, a ideia nuclear deste texto, é possivel, a
partir do caminho empreendido por Anibal Quijano, afirmar
que as peculiares formagdes identitarias do povo brasileiro
exigem a compreensao deste processo no ambito de uma rede
de sentidos hegemonica, formulada a partir do olhar europeu.
A propria constituicdo da identidade europeia (e o conceito
de “ocidente”), por sua vez, e sua posi¢do de dominio, se dao a
partir da contraposi¢ao de signos inexistentes antes do processo
de colonizagdo, como indio e negro, e que marcam, até hoje, as
relagdes sociais e de poder aqui estabelecidas:

A formagdo de relagdes sociais fundadas nessa idéia,
produziu na América identidades sociais historicamente
novas: indios, negros e mesti¢os, e redefiniu outras. Assim,
termos com espanhol e portugués, e mais tarde europeu,
que até entdo indicavam apenas procedéncia geografica
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ou pais de origem, desde entdo adquiriram também,
em relacdo as novas identidades, uma conotagdo
racial. E na medida em que as relagdes sociais que se
estavam configurando eram relagdes de dominagao, tais
identidades foram associadas as hierarquias, lugares
e papéis sociais correspondentes, constitutivas delas,
e, conseqiientemente, ao padrio de dominacdo que se
impunha. Em outras palavras, raca e identidade racial
foram estabelecidas como instrumentos de classificagdo
social basica da populagao (QUIJANO, 2005, p. 117).

O Direito ocupa um papel importante no processo de
hegemoniza¢ao de uma rede de sentidos, na medida em que,
como lingua pela qual fala o Estado, tem entre as suas fun¢des
a “produciao de identidade social legitima” (BOURDIEU, 2014,
p 38), ja que sua forma de atuar acaba por refor¢ar “um ponto
de vista entre outros sobre o mundo social, que é o lugar de
luta entre pontos de vista” (2014, p. 61) — ou, preferimos,
entre diversas redes de sentido.

O caso da formalizagdo juridica dos grupos de economia
popular e solidaria é exemplar para demonstrar o modo de
acao de tal logica e seus efeitos.

Osformatosjuridicosadisposi¢donoordenamentojuridico
brasileiro para que tais grupos, saindo da informalidade,
possam dividir o espago da produ¢do com os demais sujeitos
(o “empresario” capitalista), impdem-lhes uma légica que ¢
de todo estranha, de regra, as suas formas de viver e produzir.
Conceitos como os de contrato, direito subjetivo individual,
propriedade privada individual, responsabilidade patrimonial
sao esquemas légicos de uma tradi¢do juridica que, como
todo o resto, reproduz parametros estranhos a historia,
experiéncias e realidade da maior parte da populagéo latino-
americana nao-europeia.
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As estruturas juridicas previstas para os sujeitos
de direito coletivos, além disso, correspondem a uma
estrutura hierarquizada de poder, reprodutoras de modelos
caracteristicos das sociedades burguesas patriarcais.
Sao marcas de tais grupos populares de trabalhadores,
diversamente do padrao imposto pelo Direito, a propriedade
coletiva, a mudanca, a adaptabilidade aos desafios rotineiros,
a rotatividade dos membros (que entram e saem ao sabor dos
ciclos e ritmos da natureza, dos filhos gerados, do doente a
exigir cuidados, da oportunidade de um trabalho temporario,
de escolhas que precisam ser feitas), muito ao contrario das
exigéncias burocraticas para a constituicao, modificagdo e
extingdo de uma pessoa juridica (PITA, 2016, p. 161).

Enquanto a informalidade muitas vezes significa a
impossibilidade de sobrevivéncia do grupo produtivo, ao
mesmo tempo a formalizagdo representa a adesdo a modelos
estranhos a forma original de relacionamento intersubjetivo
entre os trabalhadores, e mesmo de autocompreensao
dos individuos, empurrados assim a légica competitiva e
individualista do “empresario” e do “mercado”. O Direito
os “encurrala’, afinal, ndo deixando alternativa sendo a
hegemoniza¢do dos valores e sentidos da rede hegemdnica
que representa.

(OMO DESCOLONIZAR O DIREITO?

A pergunta inicial retorna-se, no intuito de concluir.
Nao que se pretenda respondé-la. Por enquanto, parece que
formular a pergunta ja seja avango bastante, deixando em
aberto possibilidades que se multiplicam diante de uma
realidade cada vez mais excludente, e, justamente por isso,
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mais e mais dependente do Direito como instrumento de
legitimag¢ao, como “maquiagem” da desproporgdo e do descaso
com o outro que teima em se deixar entrever.

A perguntarepresenta um avango, além disso, porque parte
da certeza de que esse movimento é necessario: reestabelecer
sentidos esquecidos, construir novas tessituras, capazes de
refletir de maneira mais abrangente os modos de viver e os
valores que foram sendo obliterados pela razdo moderna
ocidental:

Por tudo isso, se se pretende a superacio da
“Modernidade”, sera necessario negar a nega¢do do
mito da Modernidade. Para tanto, a “outra-face” negada
e vitimada da “Modernidade” deve primeiramente
descobrir-se “inocente”: é a “vitima inocente” do sacrificio
ritual, que ao descobrir-se inocente julga a “Modernidade”
como culpada da violéncia sacrificadora, conquistadora
origindria, constitutiva, essencial. Ao negar a inocéncia
da “Modernidade” e ao afirmar a Alteridade do “Outro’,
negado antes como vitima culpada, permite “des-cobrir”
pela primeira vez a “outra-face” oculta e essencial a
“Modernidade” o mundo periférico colonial, o indio
sacrificado, o negro escravizado, a mulher oprimida, a
crianga e a cultura popular alienadas, etc. (as “vitimas” da
“Modernidade”) como vitimas de um ato irracional (como
contradi¢do do ideal racional da prépria “Modernidade”)
(DUSSEL, 2005, p. 31).

A caréncia de identidade juridica dos grupos produtivos da
Economia Popular e Solidaria pretendeu ser, aqui, uma metafora
a simbolizar uma caréncia muito mais profunda e abrangente, que
mantém a maior parte dos seres humanos a margem dos sentidos
que lhes enreda a existéncia.
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UEFS e do Grupo de Estudos e Pesquisas em Economia Popular e Solidaria e
Desenvolvimento Local Solidario. Procuradora do Estado da Bahia. E-mail:
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* Esta questdo nasce de investigacdes empiricas desenvolvidas no 4mbito do
programa de extensdo e pesquisa “Incubadora de Iniciativas da Economia
Popular e Solidaria da Universidade Estadual de Feira de Santana” (IEPS-UEES),
que igualmente integro. Agora é também objeto de investigacdo no &mbito do
Programa de Pés-Graduagdo em Sociologia e Direito da Universidade Federal
Fluminense, onde curso atualmente o Doutorado. Uma apresentacdo mais
detalhada da pesquisa ja foi objeto de publicacdo (PITA, 2016).

* Economia Social, Alternativa, Invisivel, Subalterna, Periférica, Solidaria,
Economia Popular Soliddria: dentre as diversas denominacdes identificadas,
adota-seaqueintentaagregarasnotasdistintivasdo que sevem denominandode
Economia Solidaria — “atividades econdmicas organizadas segundo principios
de cooperacdo, autonomia e gestdo democratica” (LAVILLE; GAIGER, 2009, p.
162) - o carater de uma economia politica dos setores populares (LIMA, 2014,
p. 74,). Economia Popular e Solidaria, neste sentido, “[...] trata-se de uma
expressdo que demarca uma passagem de transi¢ao organizativa, por vezes
vinda de economia popular, bem como pela representatividade epistemologica
forjada na Ameérica Latina]...]. Atua, de maneira geral, descontratualizada, sob
o protagonismo popular que se manifesta em trabalhos familiares e coletivos,
pela escolha por atividades auténomas ou por ndo se adequar ao modelo
mercadologico vigente ou, ainda, por opgao consciente em relagio a outro
modelo socioprodutivo (LIMA, 2014, p. 73). Uma boa retrospectiva sobre a
génese e utilizagdo das diversas expressoes, no Brasil e fora dele, em LECHAT
(2002).

* Autogestdo extrapola, aqui, o sentido estritamente procedimental de tomada
de decisoes de forma autdnoma e horizontal (incluindo-o, contudo), mas, no
dizer de Mauricio Sarda de Faria, atenta para o “seu contetido utdpico e o seu
potencial anticapitalista’, sendo seu desafio “romper o isolamento e estender-
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se formando novas redes de intercAmbio para a produgdo material, colocando
em causa o mercado concorrencial capitalista” (2011, pp. 279, 303). Autogestao,
na acep¢do que assumo, pressupde, assim, um processo educativo para o
protagonismo consciente e ativo de individuos auténomos, que, transpondo
os limites da unidade produtiva, carrega em poténcia a possibilidade de uma
“autoinstitucionaliza¢do de uma nova realidade social” (FARIA, 2011, p. 304),
democratizada no sentido mais radical.

> A Secretaria Nacional de Economia Solidaria-SENAES catalogou, em
levantamento realizado entre os anos de 2010 e 2012 (SENAES-MTE, 2013),
19.708 iniciativas produtivas, envolvendo mais de 800.000 trabalhadores e
trabalhadoras. Acredita-se, no entanto, em vista do expressivo percentual
de grupos informais, e da predominéncia de grupos na zona rural, que tais
nimeros deixem de revelar um montante de pessoas acentuadamente maior.
¢ O ja referido levantamento da SENAES (2013), indica que dos 19.708 grupos
catalogados, 6.018 correspondem a grupos informais (30,5%). A forma
preponderante é a associacdo (60%), seguida da cooperativa (8,8%). Outras
“sociedades mercantis” correspondem a 0,6% do universo pesquisado.

7 Situagao que se repete, sem maiores alteragdes, nos ordenamentos juridicos
ocidentais.

$ E 0 que consta dos arts. 1° e 2° da Lei n. 10.406, de 10 de janeiro de 2002, o
chamado Coédigo Civil brasileiro.

? Segundo o Cddigo Civil brasileiro, as formas disponiveis para a criagdo
de uma pessoa juridica sdo de dois tipos: pessoas juridicas de direito puiblico
(Uniao, Estados, Distrito Federal, Territorios, Municipios, Autarquias e “demais
entidades de cardter pablico criadas por lei” — como por exemplo, as fundagdes
publicas) e as pessoas juridicas de direito privado. Estas tltimas, por sua vez
— que me interessam em especial diante do problema de que se deseja aqui
cuidar — estdo estabelecidas pela lei (art. 44 do Cédigo Civil) em uma relacdo
finita, prevendo-se os seguintes tipos: associagdes, sociedades (que assumem
diferentes formas, também relacionadas pela mesma Lei, subdividindo-se em
sociedades empresdrias e simples), fundagdes, organizagdes religiosas, partidos
politicos e empresas individuais de responsabilidade limitada (a ultima, figura
sui generis — pessoa juridica formada por uma unica pessoa natural, novidade
criada por uma Lei federal de 2011, que basicamente se destina a separar o
patriménio pessoal de uma pessoa natural do patrimonio vinculado a atividade
empresarial, impedindo que seus credores atinjam o primeiro.)

1 “A mercadoria ¢ misteriosa simplesmente por encobrir as caracteristicas
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sociais do préprio trabalho dos homens, apresentando-as como caracteristicas
materiais e propriedades sociais inerentes aos produtos do trabalho; por ocultar,
portanto, a relagdo social entre os trabalhos individuais dos produtores e o
trabalho total, ao refleti-la como relagio social existente, a margem deles, entre
os produtos do seu trabalho. [...] Uma relagdo social definida, estabelecida
entre os homens, assume a forma fantasmagorica de uma relagéo entre coisas”
(MARX, 1980, p. 81)

"'E 0 que explica ja no primeiro pardgrafo de O Capital (1980, p. 41): “A riqueza
das sociedades onde rege a producdo capitalista configura-se em ‘imensa
acumulacio de mercadorias, e a mercadoria, isoladamente considerada, é a
forma elementar dessa riqueza. Por isso, nossa investigagdo comega com a
analise da mercadoria” (MARX, 1980, p. 41).

12 Tradugdo livre da autora, em todos os trechos, aqui e nas demais passagens
que se seguirdo, do espanhol original.

13 O ultimo levantamento da SENAES (2013) informa que 41% dos grupos de
economia solidaria do Brasil encontram-se no Nordeste brasileiro (10% no
Centro-QOeste, 16% no Norte, 16% no Sudeste e 17% no Sul) e 54% trabalham
na zona rural (12% atuam combinadamente nas zona rural e urbana e 34% sio
grupos urbanos). O maior percentual de grupos rurais, além disso, também se
encontra a regido Nordeste, onde 72% sdo assim caracterizados (o Nordeste é
seguido pelo Centro-oeste, onde 53% dos grupos sdo rurais).

14 “Definir as populac¢des tradicionais pela adesdo a tradi¢ao seria contraditorio
com os conhecimentos antropoldgicos atuais. Defini-las como populagées
que tém baixo impacto sobre o ambiente, para depois afirmar que sdo
ecologicamente sustentaveis, seria mera tautologia. Se as definirmos como
populagoes que estdo fora da esfera do mercado, vai ser dificil encontra-
las hoje em dia. [...] Por enquanto, achamos melhor definir as “populagdes
tradicionais” de maneira “extensional’, isto ¢, enumerando seus “membros”
atuais, ou os candidatos a “membros”. Esta abordagem esta de acordo com
a énfase que daremos a criagéo e a apropriacao de categorias. E o que é mais
importante, aponta para a formacdo de sujeitos através de novas praticas. [...].
Termos como “indio”, “indigena’”, “tribal’, “nativo”, “aborigene” e “negro” sdo
todos criagdes da metropole, sdo frutos do encontro colonial. Contudo, embora
tenham sido genéricos e artificiais ao serem criados, esses termos foram sendo
aos poucos habitados por gente de carne e osso. E o que acontece, mas nio
necessariamente, quando ganham status administrativo ou juridico. [...]
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Inicialmente, a categoria congregava seringueiros e castanheiros da Amazonia.
Desde entdo expandiu-se, abrangendo outros grupos que vdo de coletores de
berbigdo de Santa Catarina a babagueiras do sul do Maranhio e quilombolas
do Tocantins. O que todos esses grupos possuem em comum ¢é o fato de que
tiveram pelo menos em parte uma histéria de baixo impacto ambiental e de
que tém no presente interesses em manter ou em recuperar o controle sobre o
territério que exploram”. (CUNHA; ALMEIDA, 2001)

No Brasil, dispomos de uma definigdo oficial para “povos e comunidades
tradicionais”, constante do Decreto Federal n. 6.040, de 7 de fevereiro de
2000: “grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais,
que possuem formas préprias de organizagdo social, que ocupam e usam
territdrios e recursos naturais como condi¢éo para sua reprodugio cultural,
social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagoes
e préticas gerados e transmitidos pela tradi¢do”

1> No hoje classico Colonialidad y Modernidad-Racionalidad, Anibal Quijano
desenvolve, pela primeira vez, a ideia de colonialidade do poder, conceito chave
para os estudos decoloniais desde entéo.

16 “Sua base social e compartilhada [da rede de sentidos] resulta de profundo
didlogo com a hermenéutica contemporanea, como em Heidegger (2009),
Gadamer (1999) e Ricoeur (1978), embora eventualmente numa perspectiva
critica em relagdo a esses autores; mas também com a nog¢éo de “gramatica” em
Wittgenstein (2005). Nancy (2001) discute a questao do sentido, ja resgatando
sua “materialidade” e reivindicando sua vinculagdo com nossos sentidos mais
bésicos. Cepeda (2011) reivindica uma releitura da perspectiva heideggeriana
no contexto de uma ontologia latino-americana”. (SOMBRA, 2015c).

17 “Somos dotados de certa protointencionalidade (adoto esse termo para
diferencia-lo de uma intencionalidade ja tipicamente humana, mediada
pelos sentidos e pela linguagem), de um conjunto de emogdes primarias,
nos estabelecemos em um habitat, sentimos dor e prazer, formamos grupos,
estabelecemos relagdes de parceria, dominagdo e submissdo com outros animais
da nossa espécie e de fora dela etc. Temos, por fim, um corpo, e nos movemos
a partir dele. Em hipétese alguma é trivial a importéncia da nossa condigao.
Se quisermos compreender, minimamente, essa importancia, podemos pensar
na diferenga de um animal linguistico, como nés, de uma maquina linguistica,
como um computador”(SOMBRA, 2015a).

8 O conceito de antagonismo ¢ influenciado por Ernesto Laclau e Chantal
Mouffe (2004), mas ja com alguma independéncia da formulagdo daqueles
autores.
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TEJIENDO EL SENTIPENSAR ONTOLOGICO
ENCUENTROS ENTRE POESIA Y FILOSOFIA

Jennifer Olarte Mesa'
Juan Cepeda H.?

RESUMEN: En el marco de la investigacién avanzada desde
el Grupo de Investigaciéon Tlamatinime en la linea de
develar el sentipensar ontolégico como forma de ontologia
latinoamericana, elaboramos una aproximaciéon de nuestro
ejercicio investigativo, evocando a las tejedoras, campesinas e
indigenas, como quien teje una colcha, metafora del tejido de
las ideas en que vamos constituyendo nuestros pensamientos
a partir del sentir existencial desde el que estamos siendo
en el mundo. No dejamos de seflalar esos dos grandes hitos
en la historia de la ontologia: Aristdteles y Heidegger, para
sentarnos en los Andes latinoamericanos, desde donde
elaboramos nuestra apuesta. Sentipensar como otra manera
de avance investigativo, en el que se busca una comprension
mas integra de lo que es, de lo que estd-siendo.

PALAVRAS-CLAVES: Ontologia; Sentipensar; Poesia;
Latinoamérica.

ABSTRACT: In the framework of the advanced research
from the Tlamatinime Research Group in search of unveiling
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the ontological feelingthinking as a way of Latin American
ontology, we elaborate an approximation of our investigative
exercise, evoking the weavers, peasants and indigenous
people, as someone weaving a quilt, metaphor of the fabric
of the ideas in which we are forming our thoughts from the
existential feeling from which we are being in the world. We
don’t fail to point out these two great milestones in the history
of ontology: Aristotle and Heidegger, to settle in the Latin
American Andes, from where we made our bet. Feelingthinking
as another form of investigative progress, which seeks a more
complete understanding of what is, of what is-being.

KEYWORDS: Ontology; Feelingthinking; Poetry; Latin
America.
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INTRODUCCION

La investigacion del problema del ser es tan antiguo como
la filosofia misma. En Occidente, sin embargo, encontramos
algunos pensadores que se han detenido con cierta presteza a
comprender lo que acontece como es. Heraclito y Parménides,
por ejemplo, en la aurora griega, pero mejor aun Aristételes,
por ese orden con que sistematizé la filosofia primera que luego
llamarian metafisica. También en nuestro dias encontramos
pensadores que dedican su vida a comprender el mentado
problema, entre los ultimos el mas grande: Martin Heidegger,
quien ha puesto sobre la mesa, renovada y nuevamente, el
problema del ser en cuanto ser, distinguiéndolo del ente.

Asi, la ontologia ha ido construyendo su propia historia. Y
sinos atuviéramos solamente a su desarrollo occidental habria
que decir que inici6 en poema con Parménides y ha hablado
finalmente también en poema con Heidegger, aunque esta
perspectiva del filésofo aleman no se ha estudiado aun como
se debiera. De todas maneras, también en poema verdadeaban
nuestros indigenas nahuas, en la América Central, por lo que
se hace necesario aproximarnos cada vez mas a esta veta del
decir ontologico.

Sin embargo, no se quiere con este articulo profundizar
ni argumentar esta posibilidad de la ontologia. jNi mads
faltaba! Solamente queremos apalabrar nuestras reflexiones
e inclusive nuestros sentimientos a la hora de habérnoslas
con lo que es, con lo que esta siendo a la mano, como quien
teje... jcon lo que estd! Vamos, pues, a hilar unas palabras, y a
tejer unas ideas, vamos a sentipensar una colcha ontoldgica, a
propdsito de lo que nos interesa: el ser en cuanto ser, desde el
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estar en que estamos: esta América profunda que nos sefalo
Rodolfo Kusch, y que atin no hemos querido comprender.
Acd estamos.

|. ARISTOTELES Y LA POESIA

Como «el tradicionalista tiene que ser poeta y sonador.
Es decir, ficcion a partir de la historia, especialmente de las
anécdotas conservadas en la memoria popular» (Palma, 1991:
53), debemos no desprendernos de la tradicién ni tampoco
de la memoria. Nos corresponde visitar el apalabramiento del
ovtog griego, del genitivo del participio del verbo eipi: ser,
estar. Es decir, del ser-siente, del ser-que-es-siendo en acto.
No obstante, mi recorrido no se queda en esta dilucidacidn.
Con estas inquietudes, nos acercamos a Aristoteles, quien
en el Primer libro de su Metafisica plantea parte de la
consideracidn acerca de que hay una ciencia que se ocupa en
estudiar el ente en cuanto ente y cada uno de los atributos
que le son propios. Aquel analisis va ligado a que, si solo
puede haber una ciencia de lo universal, porque las demas se
ocupan de estudiar aspectos determinados y particularidades
de la realidad, aquella que se ocupa de lo mas universal es la
filosofia primera (mpwtn @thocogia). Por tanto, su estudio es
aquello que es lo mas universal, el ser (ente) en cuanto ser:

es pues, manifiesto también por estas consideraciones
que es propio de una sola ciencia contemplar el Ente
en cuento ente [...]y los atributos que le corresponden
en cuanto ente, es manifiesto, y también es manifiesto
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que es la misma ciencia que contempla no sdlo las
substancias, sino también sus atributos (Aristételes,
1990: 163).

Y como lo que se atribuye se hace por medio de la palabra,
se puede indagar ahora por el ser, pero desde su idea en la
palabra misma. Asi, podemos acercarnos a su Poética. La
critica considera que esta obra ha llegado hasta nuestros dias
incompleta y que, en su forma original comprendia dos libros,
el primero aunque incompleto, es el unico que la tradicion
nos ha conservado, en donde se ocupa de la tragedia y la
epopeya. Mientras que en el caso de la segunda parte hablara
de la poesia yambica y de la comedia. Nos aproximamos al
capitulo que aparece denominado la poesia, mds filoséfica que
la historia, pues alli va a exponer que la funcién del poeta es
contar hechos que puedan suceder, no que hayan sucedido. La
poesia ha determinado al tipo de hombre que le corresponde
decir determinada clase de cosas segun la verosimilitud o
la necesidad. La historia se centra en individuos concretos.
En la comedia, se obra segun la verosimilitud y después se
les aplican nombres a los personajes, mientras que en la
tragedia se aplican nombres familiares y no es absolutamente
necesario atenerse a la tradicion; lo posible es convincente, en
Aristoételes.

;Por qué llamar a su obra «Poética»? ;Qué significa
este término? Si partimos de su nombre original en griego
clasico, Ilepi moitikng (peri poitikés) observamos que su
traduccidn literal es “sobre la poética”, pero ;qué es la poética?
En busca de estas respuestas, se cruza el término «poieo»,
un interesantisimo verbo que en griego significa hacer,
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tabricar, construir, pero también engendrar, dar a luz. De esta
maravillosa conjuncién, el verbo «poieo» también significd
crear (artisticamente). Entonces,

por lo dicho, resulta pues evidente que el poeta debe
ser antes creador de obras que de versos, ya que el
poeta lo es en funcion de la imitacidn, y lo que imita
son acciones. Y aun cuando el poeta, accidentalmente,
crea un tema a partir de hechos histéricos, no por ello
es menos poeta, pues nada se opone a que algunos de
los hechos ocurridos realmente sean, por su naturaleza,
necesarios o posibles, y es en virtud de ello por lo que
¢l es su creador (Aristoteles, 1977: 251).

Cuando Aristoteles titula su obra «peri poietikés»
no pretende ni mds ni menos, que hablar sobre las cosas
relacionadas con la poiesis, con la creacion de literatura. El
tilésofo de Estagira, propone la diferenciacion de las distintas
artes segiin los medios de imitacidn: existen artes que imitan
(la realidad) por medio de pinturas, por ejemplo el arte de la
pintura; otras artes utilizan otros medios como el ritmo, el
canto y el verso. De las artes que utilizan ritmo, canto y verso,
nombra Aristoteles cuatro: «la poesia de los ditirambicos, los
nomos, la tragedia y la comedia». La diferencia entre estas
cuatro artes se halla en que unas los usan [los medios de
imitacion: canto, ritmo y verso], y otras por partes. Es decir,
aquellas artes que utilizan el canto, el ritmo y el verso, son
artes literarias, ya los usen todos al mismo tiempo, o bien
unos u otros.

Estas palabras de Aristoteles también son clarificadoras:
«Pero el arte que imita solo con el lenguaje [...] carece de

280



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

nombre hasta ahora. [...] la gente, asociando al verso la
condicién de poeta, a unos llaman poetas elegiacos y a
otros poetas épicos, dandoles el nombre de poetas no por
la imitacion, sino en comun por el verso». Recordemos que,
en época de Aristdteles, casi todo se escribia en verso, desde
poemas literarios a tratados de medicina o biologia. Los
griegos de la época, segiin Aristoteles, aplicaban el término de
poeta a todo aquel que utilizara el verso, ya fuera para hacer
poesia o bien para hacer un estudio médico. Pero a Aristoteles
esto no le parece bien, y en la Poética afirma

En efecto, también a los que exponen en verso algin
tema de medicina o fisica suelen llamarlos asi [poetas].
Pero nada en comun hay entre Homero y Empédocles
[poeta y cientifico respectivamente] excepto el verso.
Por eso al uno es justo llamarlo poeta, pero al otro
naturalista mas que poeta (Aristdteles, 1977: 254).

[I. TEJER SOBRE LA COLCHA DEL PENSAMIENTO:
HEIDEGGER'Y LA POESIA

También podemos recurrir a Heidegger en busca de
respuestas por la comprension del ser. Recurrimos a él antes que
a la tradicion medieval o moderna, no porque en ella no pudiese
hallar respuestas, sino porque las meditaciones heideggereanas
hay un interés directo por averiguar si «;tenemos hoy una
respuesta a la pregunta acerca de lo que propiamente queremos
decir con la palabra “ente”?» y se contesta «De ningtin modo.
Entonces es necesario plantear de nuevo la pregunta por el sentido
del ser. ;Nos hallamos hoy al menos perplejos por el hecho de
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que no comprendemos la expresion “ser”? De ningin modo»
(Heidegger: 1971: 12). De este modo, Heidegger ofrece un
ambito peculiar, adentra en el hecho de pensar el lenguaje
vivido, sentido y pensado, como es en el de la poesia. Su
invitacion es interrogar desde la poesia, desde sus propias
posibilidades de significacion metafisica, al fenémeno
particular del lenguaje al que llamamos poesia. Por ello, vale
la pena preguntarse: ;qué hace el poeta?, ;sabe el poeta que
esta haciendo poesia; cémo y por qué lo sabe? Si no lo supiera,
s;seguiria haciendo poesia? Y sin poetas ;habria poesia? ;Por
qué un maestro de la filosofia occidental, Heidegger, hace
confluir sus preguntas mas hondas y de nuevo provenientes
en esencia del ser y los entes en el ser de la poesia? ;Qué es
la poesia? Debemos interrogar a la poesia misma, a quien la
hace, a quien la siente y a quien la piensa.

Una de las razones por las que Heidegger toma como
puntos de referencia a Holderlin, a Trakle y a Rilke, ademas
de la obvia del idioma, es que se trata de poetas modernos
que han poetizado sobre la poesia. Hay en ellos, con sus
peculiaridades de ingenio y de talento, una preocupacion
central: saber qué dice el hombre cuando canta; cudndo,
como y por qué puede el hombre hacer poesia del habla;
qué distingue, aun en «tiempos de penuria», a la poesia del
lenguaje; qué pensamiento se expresa en el lenguaje de la
poesia; qué es el pensar poético. Siguiendo esta directriz,
puede uno imaginar como se entretejen las palabras en un
poema. La evocacidn, se genera como producto del discurso
heideggeriano. Podriamos visualizar como una enorme colcha
en la que se van atando los hilos, se teje, y se deja un espacio
en medio. Saquemos la aguja, la tela y la lana y comencemos
a tejer.
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Aquella relacion permite conducir a la determinacidn, a
la precisidn y despliegue de nuestras propias intenciones de
pregunta. En ese instante, deviene la pregunta:

- sQué es la poesia en si misma? ;Qué es ella en el lugar en el
que se manifiesta? ;qué es ella como palabra?

Aproximémonos a sus respuestas, y de esta manera
reflexionemos como la poesia en si posee palabras, pero no es
solo palabras. La poesia es pensamiento, es idea y sentimiento.
Pero no es sélo esto. Entonces,

- L 1 I iel

jLa poesia es lenguaje!
Pero atn mas all, o mas aca:
- jLa poesia es pensamiento!

sPensamiento? ;Y nada mas?

- iLa poesia es también creacion y conocimiento, descubrimiento
e identificacion!

;Sera mejor seguir tejiendo? ;Y qué tejemos?

—Un saber y por tanto un Dasein de la verdad, de la verdad del
sentimiento del estar!

Aunque un pinchazo en la colcha podria despertarnos de
nuestra ensofiacion.
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Pero ello no nos abstendria de continuar con el tejido.
Siempre es necesario continuar avanzando. Se reflexiona
incesantemente, al fin y al cabo.

—iLa poesia es todo eso! —Es un pensar del pensar!
Hilaba.

—iLa poesia es signo, es semdntica, es simbolo!
Hilaba.

—Es un pensar en la poesia misma. Es el lenguaje, es el habla,
es la voz, es el concepto encarnado del alma. Es el concepto del
habla. Es el silencio.;Es el alma envuelta en palabras!

De nuevo otro pinchazo. Otro silencio. Otra palabra...
—jPoesia!

Pero no podemos quedarnos ahi. Por eso era importante
que fuera a repensar a la misma poesia. Al hacerlo, se recae
en el pensar poético, como otra gran avenida. En donde la
palabra no es palabra si ésta no es escuchada. La palabra se
hace palabra para retumbar en el eco de quien la escucha.
El lenguaje se entrega a la escucha. Cae sobre una hermosa
pradera y florece, gemina.

—Es!

Es en donde tiene sentido su existencia.
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—El acto poético tiene su origen en la idea. Pero alli no se queda
quieta. No germina en la saciedad individualizada de quien la
piensa sino en quien la escucha. En quien la siente. En quien se
pincha cuando la palabra transformada en aguja la penetra.

En medio del ejercicio, de hilar y pensar, se sabe que hay
que avanzar. Por ello, vale recordar las cinco sentencias que
Heidegger plantea por guia en Holderlin y la esencia de la
poesia:

1. Hacer poesia: « Esta tarea, de entre todas la mas inocente»
(111, 377).

2. «Para este fin se dio al Hombre el mds peligroso de los
bienes: el lenguaje, para que dé testimonio de lo que él es»
(IV, 246).

3. «Muchas cosas ha experimentado el Hombre;
A muchas celestiales ha dado ya nombre
Desde que somos Palabra-en-didlogo
Y podemos los unos oir a los otros» (IV, 343).

4.  «Los poetas echan los fundamentos de lo permanente» (IV,
63).

5. «Lleno estd de méritos el Hombre; mas no por ellos sino
por la Poesia hace de esta tierra su morada» (IV, 25).
(Heidegger, 2000: 17)

Asi se constituye nuestro hilar, y se va a Heidegger para
preguntar el sentido de sus sentencias. Alli uno se encuentra con
que

El poeta tiene por deber, por vocacion, poblar con la
Palabra la tierra, los materiales lugares de habitacién
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del hombre. De poblar la tierra de animales racionales
se encarga cierta funcidn fisioldgica; de poblarla con
la palabra, el poeta. No se puebla la tierra con ciencia
-légica, matematicas, fisica...— que, por ser y para ser
ciencias, tienen que abstraer de lugar y tiempo, mucho
mas de tierra y sazén. Razén por la cual puede decir
con toda verdad Hoélderlin:

«Por la poesia y poéticamente [dichterisch] es como el
hombre ha vuelto habitable la tierra». (Heidegger, 2000:
78).

Terminando el tejido se repiensa en la funciéon de los
poetas como constructores. Sus elucidaciones guian un
andar, instauran una postura a través de la palabra. Esta que
solo adquiere sentido en el mismo hecho del recuerdo, de la
evocacion, pues es la condicion de permanencia respecto a la
cual Heidegger alude paraddjicamente «permanentemente»
como un producirse en Acto.

Permanecer en el que Heidegger remite al «habitar», por
ello lo permanente alude a «permanecer» en la tierra al modo
de un “ser que la habita”. Habitar el mundo no es sino «ser en
el mundo». De alli que la pregunta acerca de ;qué es habitar?
remite necesariamente a lo que se relaciona con morada.
Entonces, yendo a su caracter idiomatico, del ser como accion,
Ich lebe, e Ich bin se muestran desde alli en un mismo gesto
entre «yo habito» y «yo soy». Por tanto, la morada se refleja
en el hilo con que se teje. Va haciendo su recorrido al que
pareciere un vacio, va hilando lo que va siendo un tejido. Aun
no es. Se estd haciendo. Va habitando la morada de lo que
serd. El hombre es habitando. Habitar que anuda la quinta
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sentencia acerca de: «lleno estd de méritos el Hombre; mas
no por ellos sino por la Poesia hace de esta tierra su morada»
(Heidegger, 2000: 78). Poéticamente vive el hombre, porque
gracias a la poesia le da sentido a su morada. ;Qué hay de
permanente en ellos?

La esencia, el texto: la aguja enhebrada por el hilo; el hilo
que construye formas cada vez que pincha la tela; la tela que
representa, que va construyendo la morada, de lo que es y lo
que ird siendo, cada vez que toque las esencias de texturas que
la mano posa sobre el ser al que le ha ido dando forma.

—j«Bauen»!

La aguja quiere seguir sintiéndose en simbiosis con la
tela. Quiere seguir construyendo. Pero para ello, debe seguir
habiendo una preparacién esponténea. Esta se da, dice Juan
David Garcia Bacca, a través de la intencion heideggeriana
que enaltece

«la faena que a los poetas impone cuando intenta que
reconozcan a los poetas la esencia de la poesia bajo
apariencias filoséficas. Y lo que peor, reconozcan que la
esencia de la Poesia no puede presentarse bajo formas
y apariencias poéticas, sino bajo forma y apariencias
metafisicas» (Garcia Bacca en Heidegger, 2000: 44).

En el hilar, en el hacer, en la construccién esta el ser. El
que se va haciendo, la colcha que va dibujandose entre hilos y
sentimientos. Entre atardeceres, entre el ejercicio de lo que va
siendo y para lo que va a ser usada: —Abrigo de mi morada.
Se puede pensar. Se le hace abrigo en nuestro ser mientras
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se le va construyendo. Mientras iba naciendo desde nuestras
manos. Y se reflexiona en torno a la llamada «donaciéon» que
el poeta funda y entrega a los hombres como regalo de los
dioses, enunciando a la palabra que abre y funda el ser de las
cosas. Funda asi nombrando poéticamente el fundamento del
ser que habita en el mundo.

Acto de donacidn por la palabra que funda lo permanente,
segun apalabra el filésofo que sentipiensa el ser.

El pensar, el oir, el hablar o el escribir impulsado por el
propdsito de los otros, podria ser una tarea que se base en
el lenguaje y trascienda al ser. Pero aunque no unicamente
de ese modo se pueda acceder a esos estados de gracia y de
pureza, en los que la mente absorta se hace una con todo
lo que toca, no habria duda de que al leer y al pensar con
Heidegger se producen sensaciones de jerarquia consonante a
las que nos entregamos a los poetas del hombre, pero que no
dejan de reflexionar sobre lo que aqueja al alma.

Se acerca la noche. Esta serd alumbrada con una tenue
y relampagueante candelilla que refleja a la sombra el tejido
sobre una calavera:

Hamlet: jSer, o no ser, es la cuestion!

;Qué debe mas dignamente optar el alma noble
entre sufrir de la fortuna impia

el porfiador rigor, o rebelarse

contra un mar de desdichas, y afrontandolo
desaparecer con ellas?

Morir, dormir, no despertar mas nunca,

poder decir todo acabd; en un suefo

sepultar para siempre los dolores

del corazon, los mil y mil quebrantos
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que hered6 nuestra carne, jquién no ansiara
concluir asi! Morir... quedar dormidos...
Dormir... tal vez sofiar! jAy! alli hay algo
que detiene al mejor. Cuando del mundo
no percibamos ni un rumor, jqué suefios
vendran en ese suefio de la muerte!

Eso es, eso es lo que hace el infortunio
planta de larga vida. ;Quién querria
sufrir del tiempo el implacable azote,

del fuerte la injusticia, del soberbio

el aspero desdén, las amarguras

del amor despreciado, las demoras

de la ley, del empleado la insolencia,

la hostilidad que los mezquinos juran

al mérito pacifico, pudiendo

de tanto mal librarse él mismo, alzando
una punta de acero? ;quién querria
seguir cargando en la cansada vida

su fardo abrumador?... Pero hay espanto
jalld del otro lado de la tumba!

La muerte, aquel pais que todavia

esta por descubrirse,

pais de cuya lobrega frontera

ningun viajero regreso, perturba

la voluntad, y a todos nos decide

a soportar los males que sabemos

mas bien que ir a buscar lo que ignoramos.

Nuestra conciencia, asi, nos acobarda;
y el natural matiz de nuestro brio,
del pensar con los pélidos reflejos
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se marchita y asi grandes empresas

y de inmenso valer su curso tuercen

y el distintivo pierden de su impulso.

Pero silencio. jLa gentil Ofelia!

iAh ninfa! En tus plegarias

que todos mis pecados se recuerden. (Shakespeare,
2012: 79).

—iLa colcha quiere ser abrigo de mi morada!

Es oscuro, es de noche. La poca luz que se avizoraba al
horizonte ha sido apagada por el simple soplo que arrulla con
canto el agudo sonido del llanto de un nifio en los brazos de
su madre. La voz de Shakespeare ha despertado al pequefo
nifno, que terminara siendo el gran hombre del nuevo mundo,
que en esos instantes historicos se empezaba a perfilar como
tierra de trabajo, de cultivo y de propiedad, conceptos para
quienes habitaban esta Tierra que carecia de magnificencia
economica y se restringia a lo sagrado como lugar de trabajo
por amor al Abya Yala, «la tierra de sangre vital»: hijos de los
condores, hijos del jaguar, hijos del maiz, hijos de la tierra y
la lluvia. Pues somos de barro. Somos hijos de la tierra y de
la lluvia.

iAy! Hijos de lo que se es

en lo que se esta...

iAy! Temor en la noche
cuando sélo se palpa lo que es
y nada mas.

iAy! Todo se hace silencio

y ya nada se puede escuchar,
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a no ser la esperanza
de que amanecera.

iUy! Anocheci6 lloviendo

y llovié la noche:

iqué mas da!

iUy!, el camino debemos continuar.

Inicia otro dia. No obstante, la colchano hasido terminada,
pues exige ser abrigo sdlo en el lugar donde tiene sentido su
ser. Esto es, en Latinoamérica.

II1. ENCUENTRO ANCESTRAL: VISITA A AMERICA LATINA

So6lo en tierras ancestrales se logra escuchar el suave
canto de las aves amazodnicas que resplandecen en el cielo,
cual espectaculo centelleante en una oscura imagen de
aquel juego del choque de estrellas fugaces atisbadas en el
espacio. Solo cuando echan vuelo en bandada sobre el tierno
respirar del viento que lleva el aroma de un arbol cauchero o
en la copa de una gigantesca palma de cera. Y solo bajo un
hermoso amanecer y sélo bajo un crepusculo centelleante de
aves, aroma a selva y a candidas catleyas, podria tener sentido
abrigarse con aquella colcha de tradicion ancestral.

Por eso se retorna al lugar de donde se parte. Por eso hay
que irse donde los hijos del Sol. A lo profundo de Américao a
la América profunda como menciona Kusch. Este escritor de
alma latinoamericana, logra configurar en esta obra a través de
un pinchazo tiloséfico, como la aguja en el telar, provocando
un innegable gesto vital. Su propuesta de pensar a América
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desde sus propias circunstancias, lejanamente de cimentar una
pedanteria localista, representa una reclamacion del pensar
mismo, forjado como acto auténtico y universalizante.

Recorrer América Profunda es poner de manifiesto el
interrogante sobre nuestro destino. Esto se debe a que abre
al lector a la posibilidad de la dimensiéon no-pensada de
lo americano. Kusch coloca sobre la mesa cual banquete
exquisito la oposicion tacita entre el hedor y la pulcritud, dos
modos arquetipicos que evocan el drama de la existencia del
tipico hombre del continente. Presenta con estas figuras, la
intelectualidad frente a la presion de lo popular. En nuestro
continente, dice Kusch, «el mundo del estar no supone una
superacion de la realidad sino una conjuracién de la misma. El
sujeto continua teniendo la realidad frente a si, porque carece
de ciencia para atacarla y también de agresién» (Kusch, 1999:
94). En América se encuentra una gama de contrastes,

América no es, entonces, un lugar de conquista de
espafioles inmigrantes sino un escenario donde
se desarrolla en cierta manera un balance o una
liquidacion de los elementos adquiridos por la especie.
Un balance que se resuelve casi siempre por la fuerza.
Asi lo quiso Coldn, Pizarro o mas tarde nuestro San
Martin o Belgrano. Eran los profetas del miedo porque
en esa lucha, que se entabla entre las dos experiencias,
buscaban la parte del ser, un poco para ser alguien y otro
poco porque les inquietaba el estar aqui en América y
por sobre todo, porque querian estar comprometidos
con la dindmica europea, cueste lo que cueste. (Kusch,
1999: 127).
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Uno de los términos que con mayor fuerza marcan
el diapasén del pensamiento kuscheano es el del hedor.
Este hace referencia a una aversion irremediable que crea
marcadamente la diferencia entre una supuesta pulcritud de
parte nuestra y de un hedor implicito de lo americano. Mas
aun, dirifamos que el hedor entra como categoria en nuestros
juicios cuando hablamos de lo que vemos de América. De
tal modo que siempre vemos a América como un rostro
sucio que debe ser lavado para afirmar nuestra conviccién y
nuestra seguridad. La idea de progreso, que se marco en la
época independentista de nuestro continente, llevé a que se
considerara como pulcras aquellas politicas puras y tedricas,
economias impecables, asi como la educaciéon abundosa y
variada, o las ciudades espaciosas y blancas, y ese mosaico
de republicas (copias de modelos europeos) prosperas que
cubrian el continente.

Con ello, cada una de las figuras ancestrales cobran vida,
en representacion de lo ancestral. De la recuperacién de lo que
somos, por el lugar en donde estamos. Esta colcha de retazos
de la vision europea y del hilo que se teje desde las entranas
de Latinoamérica, pretende enmarcarse dentro de la corriente
ontolégica latinoamericana que lideramos en grupo de
investigacion Tlamatinime y nuestro semillero SEMEyON. Con
este texto se avizora realizar un acercamiento que constituya
un instrumento reflexivo que permita hacer nuestra propia
abstraccion sobre el pensamiento ontoldgico latinoamericano.
Pues desde nuestro ser podemos ampliar nuestros horizontes
fundados en una nueva manera de asumir nuestra realidad. La
realidad que tiene vida, no sé6lo desde dilucidaciones politicas
ni histéricas, sino que lleva consigo una realidad que se mira
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desde la profundidad misma de si. Asi, podriamos buscar y
encontrar soluciones mas concretas a los problemas especificos
de nuestra realidad latinoamericana.

La filosofia latinoamericana procura proporcionar la
posibilidad a los latinoamericanos de pensarse desde lo
profundo de su ser, fundados en su ser mismo. Esta vision
ontolégica latinoamericana ha tenido el empuje necesario
para volcar su mirada a Occidente y volver a preguntarse por
la pregunta que Heidegger en Ser y tiempo nos recordo6 «;qué
es el ser? », pero su gran impetu radica justamente en no
haberse quedado con las razones de Occidente, sino que han
logrado enraizarse desde la generacion de una idea propia de
«qué es nuestro ser».

Desde lo profundo de América Latina
no se piensa el ser

al estilo del pensar europeo;

desde lo profundo de América Latina
se aproxima al ser

desde el sentipensar,

segun el decir de campesinos caribefios.

Sentipensamos lo que somos,

y desde lo que somos

buscamos sentipensar lo que es

siendo,

lo que es

desde el estar:

estando

es que sentipensamos el ser en cuanto ser.
iEn eso estamos!
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Si lo llevamos a las palabras mismas hechas voz filosdfica,
podriamos mencionar pues al argentino Rodolfo Kusch (1922-
1979), quien se indagara « ;qué es lo americano? » considerando
que

lo americano es primordialmente lo indigena y en
segundo lugar el mundo construido por el hijo del
inmigrado. Uno y otro se corresponden respectivamente
con lo muerto y lo viviente. Y la arqueologia para
desnutrir ain mas a lo indigena, de tal modo que
subsiste lo inmigrante como unica posibilidad (Kush,
2002).

Esta filosofia en América Latina ha tenido el empuje
necesario para cuestionarse sobre lo que apaiia al ser. Mientras
se indaga, se pre-ocupa por recuperar el legado intelectual
latinoamericano. Es la filosofia del grupo Tlamatinime que
hereda su nombre de los nahuas, y por ello, este término que
literalmente significa «los que saben algo o los que ‘saben
cosas’». Anacronicamente equivale al concepto fildsofos».

Pone un espejo delante de los otros, los hace cuerdos,
cuidadosos; hace que en ellos aparezca una cara (una
personalidad); cemanavactlaviani o conocedor del
mundo fisico. Se fija en las cosas, regula su camino,
dispone y ordena. Aplica su luz sobre el mundo.
mictlanmatini o metafisica. ‘conoce lo (que estd) sobre
nosotros (y), la region de los muertos, por ultimo,
resumiendo sus atributos y su mision principal, es
netlacanecoviani o ‘el que humaniza el querer de la
gente’. Cualquiera es confortado por ¢él, es corregido, en
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ensefiado. Gracias a €l la gente humaniza su querer y
recibe estricta ensefianza. Conforta el corazon... a la
gente, remedia, a todos cura (Sahagtn, 2012)

Por tanto, no es en vano el nombre del grupo de
investigacion que se encuentra en funciéon de vivenciar el
compromiso del pensar y de indagar, generando busquedas
investigativas en torno a percepciones, nociones, conceptos
y categorias ontologicas, manifestadas en el pensamiento
y las culturas latinoamericanas, con el fin de aproximarse
a la comprension y el sentido del ser como aporte al buen
desarrollo de la filosofia universal, desde donde se convoca
al ejercicio de la filosofia ontoldgica, al ejercicio de generar
investigacion que escudrifie en la profundidad del concepto
de ser, desde el contexto sentipensante latinoamericano.

Colocarse en la mision de sanar y transformar la mente,
y la vida, mediante el autoconocimiento — que no sélo me
implica como individuo, sino también como sujeto—, abre el
despliegue de la capacidad de la mente, para verse a si misma,
con el propdsito de encaminarnos hacia una comprension mas
profunda de quienes somos. Pero ya no desde la ipseidad del
yo, sino en relaciéon con los otros. Esa podria ser una fuerte
critica que realiza Kusch a la filosofia que proviene de esta
latitud del mundo:

De ahi que la cultura occidental sea una cultura sin
naturaleza y en este sentido se opone a la cultura
indigena. Es una cultura sin compromiso con el mundo
exterior, siempre que ese mundo exterior no sea el
hombre mismo. De esta manera lo armoénico se logra
a través de una conciencia nominalista de la realidad
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o sea que la cultura occidental, dicho groseramente,
es una cultura de vocabulario que re-crea la realidad
por intermedio del sujeto. En un sentido mas amplio,
la cultura occidental es una cultura que ha perdido el
miedo al espacio (Kush, 2002).

De la mano, el escritor uruguayo y recientemente
tallecido, Eduardo Galeano, se plantea que el lenguaje que
dice la verdad, es el lenguaje sentipensante. El que es capaz
de pensar sintiendo y sentir pensando. Con esta reflexion,
nos acercamos a delinear el recorrido y el entramado que se
ha tejido con el hilar de un pensamiento de costumbres, de
saberes y de sentimientos:

Sentipensar. Porque no queremos pensar
al modo occidental. No.
No queremos pensar categorias abstractas
ni conceptos bien fundamentados en teorias racionales e ideales.
Queremos verdadear lo que somos,
lo que estamos siendo,
queremos dejar expuestas las tripas
en nuestros textos:
lo que queremos es apalabrar sentimientos y sentimentalidades
existenciales
que emergen desde lo que son,
desde lo que estamos siendo,
verdaderamente
sentido; es decir:
sentido-existencial, visceral,
no mero sentido sematico, hermenéutico, textual.

297



TEJIENDO EL SENTIPENSAR ONTOLOGICO: ENCUENTROS...

Sentido ontologico,
jeso es!
Fagocitacion de la Razén,
jeso es!

Afirmacion de lo residual,
jeso es!
Fundamentacion desde el estar,
jeso es!

La légica de la negacion
como sentipensar lo hasta ahora meramente pensado
para apafar un sentido de vida
de lo que es
ha sido el método con que se han avanzado
estas investigaciones.
Avanzamos despacio,
avanzamos paso a paso.

Y se repite y se renueva,
unay otra vez,
la vieja y nueva pregunta
cuyo eco ahora se encarna
en nuestras tripas,
aquella que interroga
por lo que sea el ser.

Reflexionar entonces que para sentirnos vivos y fluir en el
universo es necesario y de manera simultdnea pensar y sentir,
conectar la mente con el hedor de nuestro interior. Conectar-
nos con el mundo, con el cuerpo pleno, agudizando nuestra
percepciéon y nuestra mente, pero sobre todo.....nuestro
interior.
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jHay fuerza en el corazon!

jHay vida!

Toda nuestra existencia no es mas que esfuerzo,
vivo esfuerzo

que se esfuerza por ser.

iNo somos

mas que fuerza!

Fuerza-viva,

fuerza de espiritu,

fuerza ontoldgica que se apersona
estando en esta nuestra morada.

Hiede la fuerza,

porque somos semilla,

sy qué semilla no hiede?

hedemos todos,

porque somos vida,

y la vida es puro hedor. (Cepeda, 2015: 12).

Se nos pretende convencer que como individuos, nos
encontramos separados de nuestro entorno. El sentido de la
existencia —que construye el multiverso de significados que
hace posible nuestro caminar por el mundo y la vida— sdlo es
posible porla presencia fundante en nuestras vidas delos otros.
La vida es un acto supremo de alteridad, ya que nada somos
sin los otros, puesto que el otro habita inexorablemente en
nosotros, y nosotros habitamos inevitablemente en los otros.
Pero ese habitar so6lo es posible desde un universo simbélico
de sentido que se asienta en el emocionar, cuyas huellas se
inscriben en lo mas profundo del corazén y el cuerpo, a tal
punto que tejemos el vivir en cuerpos,
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—Somos habitando el mundo!

En consecuencia, creemos que corresponde luchar, competir,
enfrentarnos, dominar, someter los objetos a nuestro poder,
como Unico mecanismo para sobrevivir.... Muchos estin
convencidos que solo sobreviviran los mejores, los triunfadores.
Nos desconocemos como seres sentipensantes en permanente
conexion con el entorno, con hilos de energia invisibles. Debido
a nuestro sentido de la desconexion, desconocemos la influencia
que tenemos en la forma como la vida se desenvuelve, vemos los
eventos como separados o ajenos a nosotros. Lo que sucede se lo
atribuimos a la suerte o casualidad.

Cuando confiamos en la conexién con la divinidad, con
todos y con el todo, confiamos en la capacidad de sustentarnos
y confiar en la inteligencia de orden superior y en el poder de
descubrir nuestro poder en nuestro interior y desplegar nuestro
sentido de propdsito.

Nosotros confiamos en que podemos transformar el
mundo y transformar la vida a través de nuestros pensamientos
y nuestras emociones, en armonia con nuestro entorno,
integrados como en una sinfonia. El poder solo aparece en
los vinculos de amor, en la integracion, en la unidad, no en
la fragmentacién, la divisiéon y el conflicto. No somos seres
separados de nuestro entorno. Somos un cuerpo ambiente
sentipensante, lo que significa que no existe separacion entre
td y tu entorno. T eres tu entorno y tu entorno eres tu.

- Trata de pensar y sentir mi amigo, amiga, sentipensante
tu entorno, como si se tratara de una extension de tu cuerpo. Si
ademas de pensar, sientes con el corazon, el conflicto, la lucha, la
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destruccion, se te convierte en un absurdo, la Gnica posibilidad
es el amor...

Asi como un director de teatro, necesita actores, utileria,
escenario y gente para apoyarlo... Cada uno de las personas y
elementos de tu entorno te permitieron construir tu propia
historia y dar sentido a tu vida. No serias nadie sin los otros, sin la
naturaleza, sin la tierra, sin los objetos que te rodean... No puedes
pensar en ti mismo con independencia de tu entorno. . Todo lo
que hay a tu alrededor forma parte de ti mismo y viceversa. . Es
una extension de ti, al igual que td eres una extension de él.

No hay ninguna relaciéon de dominio o sujeciéon. No hay
amos o esclavos. Imagina que una luz brillante sale de tu corazén
y te conecta con lazos de amor a todas y cada una de las cosas
y seres que te rodean. Respetemos cada uno de los seres, pues
todos hacen parte del entramado universal del que hacemos parte
como semillas de la tierra dadora de vida. No somos ajenos a ella.
Hacemos parte del cuidado del ser, de lo que es y de lo que ain
no es.

Porque hoy somos semilla, mafiana seremos arbol que daran
semillas. La fuerza que necesita el arbol para crecer son sus raices.
Seamos raices, seamos colcha de retazos de lo que todos somos,
un pedazo de América Latina que cobija lo que seremos.

Y es asi
que la melodia deviene.
No es que sea eterna:
es que simplemente
el ritmo es,
por fuerza.
La ritmica universal, la ontoldgica,
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no tiene principio ni tiene fin,
iya no puede tenerlos!,
canta el universo su tonada
y no deja de cantarla:
tra lala la.

La fuerza ritmica también es autopoiética.
Si no, ;como hubiera devenido la vida?
Lo que es
-itodo lo-que-es!-
no es mas que
fuerza ritmica autopoiética.

El ser esta encarnado
desde las raices ontoldgicas
y hedientas
de la vida.

No hay acto puro de ser.
iTodo el ser hiede!

Y solamente se ratifica
en la negacion de su hedor.
Solamente puede comprenderse el ser
como trascendental
si nos atenemos a su sentido etimoldgico:
trascender no es mas que heder.
iHiede todo lo que es!
jEsta!

En su estar,
el ser se nos hace patente
como puro hedor,
negacion trascendente vital,
ritmica ontolégica,
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fuerza ontoldgica que hay que saber escuchar,
que hay que aprender a sentir,
a sentipensar.
No se diga tanto,
evitemos tanta palabreria.

NOTAS

'Licenciadaen Filosofia y Lengua Castellana y Candidata a Magister en Filosofia
Latinoamericana de la Universidad Santo Tomas. E-mail: jenniferolarte@
usantotomas.edu.co.

*Doctor en Filosofia de la Universidad Santo Tomds. Profesor de “Metafisica en

América Latina” de la Maestria en Filosofia Latinoamericana, de la Universidad
Santo Tomds, Colombia. E-mail: juancepeda@usantotomas.edu.co.

REFERENCIAS
ANONIMO (2007). Popol Vuh. Buenos Aires: Editorial Losada S.A.
ARISTOTELES. (1990). Metafisica. Edicion trilingiie, Madrid: Gredos.

ARISTOTELES (1977). Poética. Barcelona: Erasmo, textos bilingiies.

303



TEJIENDO EL SENTIPENSAR ONTOLOGICO: ENCUENTROS...

CEPEDA, J. (2015). Sentipensar ontoldgico. Un atisbo latinoamericano
de la respuesta a la pregunta por el ser, bajo el horizonte kuscheano
del filosofar. Santiago de Cali: Ponencia presentada en I Foro de
Filosofia Latinoamericana.

HEIDEGGER, M. (2000). Holderlin y la esencia de la poesia.
Barcelona: Editorial Antrophos.

KUSCH, R. (1999). América Profunda. Buenos Aires: Biblos.

KUSCH, R. (*). Anotaciones para una estética de lo americano.
En: El perseguidor. Revista de Letras, Buenos Aires: nimero 10,
primavera-verano 2002, afio VIII, (pp.67-70). Recuperado el 21
de abril de 2015 de http://temakel.net/trrkusch.htm

PALMA, R. (1991). Tradiciones peruanas. Ivan Hernandez (ed.).
Bogota: Editorial Norma.

SAHAGUN, B. (2012). Cédice Matritense de la Real Academia de
la Historia. Folio 1 18 r y v) Madrid: Fototipia de Hauser y Menet.
Recuperado el 21 de abril de 2015. De http://www.conaculta.gob.
mx/detalle-nota/?id=20124

SHAKESPEARE, W. (2012). Hamlet, principe de Dinamarca.
Bogota: Alfaguara.

VITALE, L. (2001). Las rebeliones de los primeros movimientos
sociales de la historia hasta el siglo XVI. En: Una mirada
latinoamericana a la historia universal. Santiago: Depto. Ciencias
historicas, facultad de filosofia y humanidades de la Universidad
de Chile. Recuperado el 26 de abril de 2015. De: http://www.
archivochile.com/Ideas_Autores/vitalel/7lvc/07histuni0005.pdf

304



DAS SEPARACOES A DESCOLONIZACAO:
UM COMPROMISSO DE LEITURA

Pedro Augusto Pereira Gongalves'

RESUMO: O discurso filoséfico ocidental da modernidade
¢ marcado, em sua grande parte, pela separacdo completa
entre os humanos e os animais. Immanuel Kant mobiliza um
importante aparato argumentativo que, ndo apenas reafirma
tal separacdo, mas estabelece a primeira definicao filosdfica,
sendo cientifica, do conceito de raca (BERNASCONI, 2001).
Nosso interesse é apresentar a argumentagdo desenvolvida por
Kant em alguns de seus textos mostrando o comprometimento
dessaargumentacdo com: (i) aideia de expropriagao do mundo
animal por meio do especismo, bem como (ii) a expansao
colonial na medida em que “rebaixa” outras pessoas que nao
fazem parte da comunidade cosmopolita europeia de raca
branca. Assim, é preciso entender a filosofia do esclarecimento
vinculada ao compromisso com a supremacia branca (MILLS,
1997,2006) que ilustra a ontologia ocidental bem marcada pela
dominacdo feita pelos brancos aos povos ndo europeus, bem
como pela exploracdo do animal. Argumentamos, portanto,
que o esfor¢co pelas descolonizacdes precisa acontecer nas
leituras contemporaneas da filosofia, area que muitas vezes
marginaliza temas fundamentais nas concepgdes de seu
proprio campo especulativo.



DAS SEPARACOES A DESCOLONIZACAO: UM COMPROMISSO DE LEITURA

PALAVRAS-CHAVE: Especismo; Racismo; Filosofia Moderna;
Descolonizagéo.

ABSTRACT: The Western philosophical discourse of modernity
is framed, for its major part, for the complete separation
between humans and animals. Immanuel Kant mobilizes an
important argumentative apparatus which not only reasserts
this separation, but also establishes the first philosophical
definition, if not a scientific one, of the concept of race
(BERNASCONI, 2001). My goal is to present the arguments
developed by Kantin some of his texts showing its commitment
with: (i) the idea of the animal world expropriation through
speciesism, and (ii) the colonial expansion that “demeans”
others who are not part of European cosmopolitan community
of Whites. Thus, one must read Enlightenment philosophy
as closely related to the commitment to white supremacy
(MILLS, 1997, 2006) that illustrates the Western ontology
framed by domination made by Whites to non-European
peoples, as well as animal exploitation. I argue, therefore, that
decolonization efforts must occur in contemporary readings
on philosophy, area in which key issues in the conceptions of
their own speculative field are often left aside.

KEYWORDS: Speciesism; Racism; Modern Philosophy;
Decolonization.
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A era da inocéncia e da complacéncia terminou. Temos,

portanto, que abandonar os sonhos de dominagao.
Achille Mbembe

INTRODUCAO

Parte da filosofia ocidental apresenta-se como um desenrolar
de teses no interior da nog¢do historica de progresso que
mobiliza explica¢des e defini¢cdes sobre varias questoes que
atormentaram os pensadores de seu tempo: a politica como
a origem e a necessidade do Estado e suas consequéncias
morais, especulagdes em torno das obras de arte, as relagdes
entre os humanos e a natureza, entre outras. E possivel notar,
ao selecionar alguns pensadores, um compromisso com
certa ontologia que visa determinar, afinal de contas, o que
somos nds, homens dotados de Razao que tém de manipular a
natureza para melhor sobreviver neste meio que nos ¢é hostil.

Os discursos filoséficos deste periodo estdo consoantes
ao nascimento e fundamentagdo do discurso cientifico, que
passa a ganhar legitimidade na medida em que consegue
entender os processos naturais para melhor explora-los.
Nesse investimento intelectual em favor dos progressos, a
civilizagdo moderna se langa aos mares e as florestas e em
tudo que considera ser o novo mundo, medindo, investigando,
dividindo, especulando e formulando leis e normas que
assegurardo a consolida¢io do império europeu da Razdo. E
pelaexploragdo dos recursos naturais, emocionais, existenciais
e dos humanos — que sofreram as a¢des colonizatérias — que
a Europa e, posteriormente, os Estados Unidos, sdo o que sao
hoje em dia, portanto.
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Assim sendo, cientes da historia dessa construgao que
esta assentada, na maioria das vezes, em agdes violentas e
expropriadoras tanto do continente Africano quanto das
Américas, é deveras incomodo ir ao encontro dos textos
filosoficos e notar que alguns deles estdo em favor desse
império que se erigiu de modo diverso dos ja reconhecidos
e consagrados discursos éticos da universalidade das gentes.
Portanto, ¢ preciso que se remontem as argumentagdes que
foram mobilizadas nos textos e pensamentos da época a fim
de que possamos dar um passo adiante dos colonizadores
na medida em que tomamos conhecimento das fontes que
nos fizeram quem somos e quais foram os meios utilizados
para tanto. De forma alguma, portanto, este esforco esta
desvinculado de outro jeito de pensar a nossa existéncia
e experiéncia enquanto povos multiplos que vivemos nos
territorios sul americanos. Territorios estes que foram
colonizados e ainda sdo, através das dindmicas neocoloniais
de expropriagdo das mais diversas. Uma vez reconhecidas
as obvias e importantes contribui¢ées do Iluminismo, seria
a noés recomendado reafirmarmos a necessidade de uma
“autodeterminacgao ontolégica” (VIVEIROS DE CASTRO,
2015), outorgando-nos sentidos e consciéncias proprias para
as nossas realidades de povos colonizados, expropriados e
seviciados, mas que ainda resistimos e vivemos.

Acreditamos, portanto, que entrar em contato com
os textos filosoficos e dele levantar as argumentagdes que
exemplificam o panorama da coloniza¢do e como ela foi
construida é deveras salutar neste esfor¢o descolonizatério.
Neste sentido, nosso texto remonta, ainda que brevemente, o
panorama da separagdo que primeiro ocorreu entre humanos
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e animais e, posteriormente, apresentaremos a argumentagao,
também de forma breve, sobre o panorama da segunda
distingdo a partir da primeira; esta ja entre os humanos, a luz
do panorama das ragas propostas por Immanuel Kant.

A SEPARACAO RADICAL DOS ANTIGOS COMPANHEIROS

E desde Aristételes que somos conscientes de nossa
pretensa e completa separacdo dos animais, pois somente nds
temos o dom da palavra. A linguagem ¢é partilhada entre os
seres humanos e, a partir dela, somos capazes de estabelecer
comunidades éticas e desenvolver toda a sorte das capacidades
da “dignidade exclusiva da natureza humana” — para nos
lembrarmos de Lévi-Strauss (2013) — face as outras existéncias
destituidas do dom da palavra. René Descartes se apoia nesta
tese aristotélica para por em marcha todo o rigor distintivo de
sua metafisica. Na génese mesma da famosa distingdo alma/
corpo estd a recusa pela relagdo com os animais, uma vez que
nos assemelhamos a eles apenas pela res extensa, ou seja, todos
somos corpos. Porém, pelo advento da alma racional, que deve
ser distinta do corpo justamente para estabelecer a primazia
do humano sobre todas as coisas, é necessaria tal distingdo,
pois de onde o homem poderia elevar-se e estabelecer seu
império da Razdo sobre as outras formas de existéncia?
Justamente por seu pretenso diferencial ontoldgico: a Razao.
Somente através dela e seus dois desdobramentos, a saber,
linguagem e agao pelo conhecimento, é que somos capazes
de nos reconhecer numa humanidade, participar de uma
comunidade racional, legislar sobre o resto das existéncias e,
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sobretudo, atuar sobre elas a partir do nosso proprio julgo.
Assim, conceber os animais apenas como maquinas, sem
uma alma racional e incapazes de linguagem — incapazes de
se relacionar inteligivelmente conosco, pois lhes falta a razao, ¢ o
proximo passo para elevar o homem sobre todas as coisas e fazer
dele o senhor da natureza®. E dever dos seres que sobram se virar
para se fazer entender, uma vez que

nunca poderiam usar palavras, nem outros sinais,
compondo-os, como fazemos para declarar aos outros
nossos pensamentos [...] e isso nao testemunha apenas que
os animais possuem menos razao que os homens, mas que
ndo possuem nenhuma razdo (DESCARTES, 1987, p. 60-
61).

Mas, entendemos que é com Immanuel Kant que o
projeto de emancipagao, elevagao e primazia do homem sobre
todas as coisas é estabelecido com vistas a determinar uma
ideologia racional que visa colocar o homem no centro do
mundo, através de sua tdo conhecida revolu¢do copernicana
em filosofia.

Todo este processo de antropocentrismo estd apoiado
no projeto de disciplinarizagao humana pela educagdo que
pretende, mais uma vez retomando as conceituagdes da génese
comum de natureza entre humanos e animais, cindir com os
animais através do “algo a mais” que temos e eles ndo tém.
Assim, Kant versa em um de seus ultimos textos, a saber, Sobre
a pedagogia, que “a disciplina transforma a animalidade em
humanidade” (KANT, 1999, p. 12), uma vez que “os animais
cumprem o seu destino espontaneamente e sem o saber. O
homem, pelo contrario, é obrigado a tentar conseguir o seu
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fim [...]” (KANT, 1999, p. 18) para impedir, mais uma vez,
“que a animalidade prejudique o carater humano” (KANT,
1999, p. 25). E que fim ¢é este? Justamente o de elevar-se para
acima do mundo, transcender o conhecimento, se tornar o
sujeito transcendental.

Aqui, se estabelece a cisao completa pelo esclarecimento,
pela razdo, e o conhecimento de suas potencialidades.
Proceder de tal modo ¢, sem duvida para Kant, em sua
aclamada Aufkldrung, “[...] tratar o homem, que é mais que
uma maquina, conforme sua dignidade” (KANT, 2009, p.
413).

Pensar a filosofia como a possibilidade de afastar os
homens de seu estado de natureza, inserindo-os em um
reinado no qual eles podem legislar e cortar as cabecas das
coisas que lhes causam ora necessidade, ora espanto, é, sem
davida, um dos fundamentos mais sélidos da ideologia
antropocéntrica que se faz etnocida e originaria das maiores
extingdes em macha na atualidade, pois, tem em seu pano de
fundo e como pedra de toque o lema brilhante e obsessivo
do progresso, na medida em que se separam dos animais, na
medida em que levantam “sua cabega tdo orgulhosamente
acima dos seus antigos companheiros” (KANT, 2012, p. 6).
Assim, lemos desta vez na Antropologia, e afetados pelo
espanto da constatacdo especista,

que o ser humano possa ter o eu em sua representacgio,
eleva-o infinitamente acima de todos os demais seres
que vivem na terra. E por isso que ele é uma pessoa,
e uma e mesma pessoa em virtude da unidade da
consciéncia em todas as modificacdes que lhe possam
suceder, ou seja, ele é, por sua posi¢do e dignidade, um
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ser totalmente distinto das coisas, tais como os animais
irracionais, aos quais pode mandar a vontade, porque
sempre tem o eu no pensamento, mesmo quando ainda
nao possa expressa-lo, assim como todas as linguas tém
de pensa-lo quando falam na primeira pessoa, ainda
que ndo exprimam esse eu por meio de uma palavra
especial. Pois essa faculdade (a saber, a de pensar) é o
entendimento (KANT, 2006, p. 27).

A filosofia é considerada como uma das areas de
conhecimento mais estimadas, conferindo respostas as mais
variadas perguntas na medida em que define o que é o homem,
a liberdade, a melhor forma de se viver e todas as questdes
que noés, que lidamos com o discurso filosofico, lemos nas
mais variadas obras. Porém, grande parte deste discurso opera
por exclusao justamente na medida em que visa definir seus
conceitos.

E com Kant, portanto, que o projeto iluminista e por
primazia antropocéntrico se realiza, alijando completamente
qualquer tipo de relagdo — a nao ser, é claro, de dominagao e
exploracdo do mundo e das outras existéncias, certamente a
pior consequéncia deste projeto emancipatorio:

A equivocamente denominada revolucdo copernicana
de Kant é, como se sabe, a origem oficial da concepgao
moderna de Homem (guardamos aqui a forma masculina)
como poder constituinte, legislador autdbnomo e soberano
da natureza, unico ente capaz de elevar-se para além
da ordem fenomenal da causalidade que seu proprio
entendimento condiciona: o ‘excepcionalismo humano’
¢ um auténtico estado de exce¢do ontoldgico, fundado
na separagdo autofundante entre Natureza e Histdria. A
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traducao militante desse dispositivo mitico ¢ a imagem
prometeica do Homem conquistador da Natureza:
o Homem como aquele ser que, emergindo do seu
desamparo animal originario, perdeu-se do mundo apenas
para melhor voltar a ele como seu senhor (DANOWSKI
& VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 43).

Este “estado de excegao ontoldgico” de que nos falam
Danowski e Viveiros de Castro condensa muito bem toda
a argumentacdo que, desde Aristoteles, pretende separar o
homem dos demais, formando todo o tipo de hierarquias,
supremacias, julgamentos de superioridade, conhecimento
suposto das relagoes verdadeiramente éticas, verdadeiramente
estéticas, verdadeiramente politicas e verdadeiramente
humanas. S6 o que é conforme nés é que pode ser da nossa
dignidade...

Desta separacdo ontologica abismal entre animalidade e
humanidade, posta pela filosofia ocidental moderna e usada
a contento pelos discursos cientificos, surge, aos partidarios
da primeira condi¢do, toda a forma de arbitrariedade,
manipulagdo, uso indiscriminado, dominagéao, exploragio, e
outras formas de relagdo baseadas em intensas expropriagoes.
Este “homem imperial” dispde de diversos suditos: os outros
homens que ndo lhe estdo conforme seus ditames, objetos
da natureza e seus recursos, bem como os animais. Nem
precisamos nos alongar para dizer sobre as consequéncias
deste império...

Essas formas de se relacionar com os outros sdo vistas por
Giorgio Agamben como antropogénese:
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a ontologia ou filosofia primeira ndo ¢ uma disciplina
académica in6cua, mas uma operagdo em todo o sentido
fundamental na qual se leva a cabo a antropogénese, o
devir humano do vivente. A metafisica esta presa desde o
principio nesta estratégia: ela diz respeito precisamente
aquela metd que cumpre e custeia a superagao da physis
animal em direcdo da histéria humana. Esta superagdo
ndo é um feito que se cumpriu de uma vez e para sempre,
mas um evento sempre em curso, que decide a cada vez
e a cada individuo acerca do humano e do animal, da
natureza e da histdria, da vida e da morte. (AGAMBEN,
2006, p. 145).

Desta forma, a antropogénse demonstra a pratica que ¢é
levada a cabo e que tem por sustentaculo os pressupostos que
a tradicao filosdfica ocidental operacionalizou com vistas a
propria separacao metafisica e ontologica entre humanidade e
animalidade’.

Fazendo eco de maneira bastante importante, Jacques
Derrida diz de uma incapacidade dos humanos em reconhecer
a alteridade animal, pois somente o autocentramento humano,
incapaz de sair de si proprio ao talvez realizar, sobremaneira,
o solipsismo cartesiano, reduziu de forma drastica as
possibilidades de relagdo com vistas a conversa entre os demais
seres existentes. Assim, escreve Derrida que

seus discursos [Kant, Heidegger, Lacan, Levinas] sao fortes
e profundos, mas neles tudo se passa como se eles nunca
tivessem sido vistos, sobretudo ndo nus*, por um animal
que se dirigisse a eles. Tudo se passa a0 menos como se
essa experiéncia perturbadora, supondo que ela lhes
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tenha ocorrido, nao tivesse sido teoricamente registrada,
precisamente la onde eles faziam do animal um teorema,
uma coisa vista, mas que ndo vé. A experiéncia do animal
que vé, do animal que os observa, ndo a tomaram em
considera¢do na arquitetura tedrica ou filosdfica de
seus discursos. Em suma, eles tanto a negaram quanto
desconheceram (DERRIDA, 2002, p. 36).

Em face de um principio de razao um tanto quanto
narcisico, e também conscientes de que a “aquisicdo de
conhecimento nunca é inocente” (HARAWAY, 2011, p. 29), o
que deveriamos levar em consideragdo, num esfor¢o urgente
de “partilhar o sofrimento” com os nossos companheiros nao-
humanos, é primar por formas mais plurais de encarar e agir
no mundo compartilhado. Numa verdadeira revolucao politica
(ou melhor, e acertadamente, cosmopolitica®) jogar no time da
razdo sentida ¢ uma opgao pluralizante, uma vez que sua graga
“é que ela estd sempre aberta a uma cuidadosa reconsideragdo”
(HARAWAY, 2011, p. 37). Este tipo de razdo, que amplia e, de
certa maneira, supera os limites da razdo instrumental — uma
vez que vai muito além da mera empatia, pois é carregada de
afetos e movimento — ¢é capaz de re-conhecer as vidas outras
na medida em que tanto assume seus deméritos (como tornar
tudo o que ndo é humano passivel de ser matado) quanto
visa as transformacgdes que assegurem as vidas humanas ou
nao — a rigor, numa mudanga de perspectiva para os que sdo
mataveis.

Nada mais urgente num mundo compartilhado e as
portas de mudangas geoclimaticas radicais pela iminéncia
do Antropoceno. E preciso que se pare de matar e extinguir
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em nome do progresso, pois certamente e muito em breve
encontraremos com sua verdadeira face que ndo deixa de ser a
extensdo danossa mesma: a face que aniquila e extingue, usurpa
e rouba recursos naturais, estéticos, politicos e ontoldgicos. Nos
nos encontraremos, finalmente, com a face que nés mesmos
produzimos e que muitos outros ja encontram, infelizmente,
ha muito tempo.

Este tipo de miragem comprometida com as vidas outras,
portanto, visa compartilhar agenciamentos, ou seja, “um novo
entendimento de ontologia, epistemologia, ética e politica tem
de ser conquistado. Isso s sera possivel pela superagdo do
antropocentrismo e do humanismo, a separagao entre natureza e
cultura” (MBEMBE, 2016, p. 26).

A DIVISAO NA UNIVERSALIDADE DA ESPECIE HUMANA

De volta a Pedagogia de Kant, lemos: “e que grau de cultura
a escrita ja ndo supoe? — de tal modo que se poderia propor
a invengdo da escrita como come¢o do mundo com respeito
a civilizacao” (KANT, 1999, p. 21). Nestas palavras, podemos
encontrar a génese do estatuto dos povos civilizados no interior
de uma republica das letras que comunicard entre si toda a
cultura, contratos, convengdes e leis — sejam elas juridicas
ou morais —, compondo, assim, uma ontologia especifica do
ocidente: o padrdo eurocéntrico que se inscreve numa ideia
de histéria como progresso do humano e que se fara presente
para o resto dos povos sendo pela agdo colonizatéria — esta,
a seu turno, impondo-se através das diversas violéncias que
soube fabricar.
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Quando Kant diz, desta vez na Histéria Cosmopolita,
que a histéria tem “um fio condutor a priori” (KANT, 1986,
p. 23), nada mais significa dizer que a ordenagdo histérica
concebera a humanidade conforme uma linha evolutiva,
que tem sua génese no estado de natureza — exemplo maior
sao os povos “selvagens” — e, ao desenvolver as faculdades
da razdo, a espécie humana podera apresentar homens de
razdo e cosmopolitas. Eles serdo, portanto, o paradigma da
Aufkldrung: emancipados do estado de natureza animalesco e
selvagem, produtores dos ordenamentos juridicos e morais e,
acima de tudo, produtores da cultura “superior” dos valores
civilizatérios. Da manada aos conglomerados cosmopolitas,
numa palavra.

Desse verdadeiro quadro pintado a maos masculinas,
brancas, heterossexuais e europeias, nasce toda uma
concepgao ideoldgica do progresso da histdria e da técnica,
supremacia dos discursos cientificos, planilhas or¢camentarias
e principalmente um modelo especifico de humanidade. Fora
da moldura que enquadra esse cenario, tudo se encontra em
estado de caos e selvageria. Portanto, a conclusao é dbvia:
¢ necessario “converter” essas outras gentes a humanidade
cosmopolita. A propria historia nos mostra bem como isso se
deu: missoesjesuiticas,sociedadesdisciplinares, fabricagdesde
corpos e espiritos, supressao de outras manifestagoes religiosas
e culturais, divisao do mundo em parcelas de desenvolvimento,
dentre tantas outras formas que devem ser traduzidas como
colonizagdo; esta que carrega consigo etnocidios, genocidios,
epistemicidios e outras agdes aniquiladoras. Se o bom senso
¢ a coisa mais bem distribuida no mundo, ele ndo estd isento
das pegadas profundas e expropriadoras que deixa através de
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sua marcha avassaladora nos terrenos da diferenga. Imagem
melhor deste paradigma nos ¢ fornecida por Kant, desta vez
no Segundo artigo definitivo no interior de sua Paz Perpétua:

Assim como olhamos com profundo desprezo o apego
dos selvagens a sua liberdade sem lei de preferir brigar
incessantemente a submeter-se a uma coergao legal a ser
construida por eles mesmos, por conseguinte preferindo
a liberdade insensata a racional, e os consideramos
estado bruto, grosseria e degradagdo animalesca da
humanidade, deveriamos pensar que povos civilizados
(cada um unido em um Estado) teriam de apressar-se a
sair o quanto antes de um estado tao abjeto (Kant, 2010,
p. 31-32).

Ha, portanto, diferentes classes (ragas)® de homens no

interior da universalidade que tem seu limite justamente na

espécie humana. Para além dela, ha diferencas que se justificam

naquele fio condutor da histéria que legitima a propria
diferenca e “degrada” quem néo é suficientemente esclarecido
e evoluido. O efeito do panorama das distingdes raciais que
tem por horizonte operacional o racismo é, conforme Anibal
Quijano, um dos principais centros da modernidade colonial
eurocéntrica, uma vez que forja
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p. 86).
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Logo, a parcela de pessoas esclarecidas e superiores se
contrapde,assim,atodasasoutrassub-pessoas|Untermenschen]
(MILLS, 2005) e, muito mais além, aos animais e vidas nao-
humanas. E deveras importante, assim, ndo marginalizar ou
tentar esconder as passagens especistas, misoginas, sexistas,
xenodfobas e racistas presentes no decorrer quase unanime da
tradigao filosofica e também em Kant, que chega a formular
que

Todas as ragas serdo erradicadas (americanos e negros
ndo podem governar a si mesmos. Servem, portanto,
apenas como escravos), menos a dos brancos [os
quais] contém todos os mobeis da natureza em afetos e
paixdes, todos os talentos, todas as disposi¢cdes a cultura
e civiliza¢do, e podem assim tanto obedecer quanto
dominar [sendo] os tnicos que sempre progridem a
perfeicao (KANT, 1923, p. 878).

O que aparece na argumentagao kantiana na Paz Perpétua
e se radicaliza na passagem supracitada deve ser entendido
como uma separa¢ao definitiva entre o centro do mundo
(Europa) easua periferia (Nao-Europa): “A Europa é civilizada.
A Nao-Europa ¢ primitiva. O sujeito racional é Europeu. A
Nao-Europa é objeto de conhecimento” (QUIJANO, 2010, p.
111-112). A consequéncia desta ideologia que esta em servigo
da génese da dominagdo e expansdo capitalista ¢ pensar nas
sociedades ditas atrasadas e selvagens justamente por nio
terem desenvolvido a escrita — tal como Kant entende ser a
origem dos povos civilizados — desconsiderando sua histdria
e modos de existir imensamente profundos e autdctones.
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Entretanto, “a ndo ser por racismo, nao ha porque julga-los
incapazes de refletir sobre sua propria experiéncia e de dar a
seus problemas as solugdes apropriadas” (CLASTRES, 2013,
p. 39) [Grifo nosso].

O fil6sofo jamaicano Charles Mills pensa que a produgao
do conhecimento filosdfico ocidental é mais bem entendida
como “supremacia branca” que esta carregada de privilégios
e atua em dimensdes econOmicas, culturais, cognitivo-
morais, somaticas e, a rigor, metafisicas (MILLS, 2006). Essa
supremacia branca quase sempre ndo se da conta de que
sua posi¢do é estritamente politica e, em ultima andlise, um
modelo de dominagdo. A filosofia, sendo um dos estudos
das humanidades mais brancos, segundo o autor, permanece
intocada pelas questoes em torno da diversidade cultural e
étnica. E preciso, portanto, fazer com a filosofia politica
(branca) o que os estudos feministas fazem com os estudos de
ética e politica ao combaterem o machismo e o patriarcado,
por exemplo. O que Mills esta defendendo, a rigor, é o

reconhecimento de que o racismo (ou, como eu entendo,
a supremacia branca global) é por si mesmo um sistema
politico, uma estrutura de poder particular de regras
formais e informais, privilégios socioeconomicos e
normas de distribuigdo diferenciadas das riquezas
materiais e oportunidades, beneficios e obrigagdes,
direitos e deveres (MILLS, 1997, p. 3).

O racismo que foi produzido pela ideia da supremacia
branca e que foi levado as ultimas consequéncias pelas
maiores figuras da modernidade tem por fundamentagio,
em primeiro lugar, a literatura voltada as ciéncias naturais.
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O desenvolvimento delas para melhor entender os recursos
naturais com o intuito de maneja-los conforme as necessidades
expansionistas do capitalismo faz com que as ciéncias passem
a ter certa autoridade do seu discurso cada vez mais efetivo
na modernidade. Portanto, é notério que seja nesse discurso
que se encontre a fundamentagdo e o ponto de partida para
que a filosofia possa manejar o conceito de raga. Assim, “a
genealogia do racismo no Ocidente moderno é inseparavel
do surgimento da categoria classificatéria da ra¢a na histéria
natural” (WEST, 2002, p. 99). Entdo, quando Kant diz ser a
razdo, suas faculdades e seu papel ordenador, quem determina
os discursos em torno de uma especulagdo sobre a histdoria
da natureza (KANT, 2013), a raga — que para Mbembe ¢
uma “fic¢do util, uma constru¢do fantasista e uma projegao
ideolégica” (MBEMBE, 2014, p. 27) e, para Quijano, “o mais
eficaz e duravel instrumento de dominacédo social universal”
(QUIJANO, 2005, p. 118) — finalmente ganha cidadania
filoséfica, pois participa da teleologia que fundamenta a
propria natureza e sua historia.

Ora, em um mundo em que as pessoas ainda sofrem
intensamente os efeitos das produgdes racistas que visam
as diminuir para colonizar seus corpos, mentes, espiritos
e territérios com vistas a expansao dos proprios algozes
colonizadores, é urgente retornar aos textos candnicos e
entender as consequéncias de suas vibra¢des nos povos
outros:

0 que o conceito de modernidade faz é esconder, de
forma engenhosa, a importancia que a espacialidade
tem para a producdo deste discurso. E por isso que,
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na maioria das vezes, aqueles que adotam o discurso
da modernidade tendem a adotar uma perspectiva
universalista que elimina a importancia da localizagdo
geopolitica (MALDONADO-TORRES, 2010, p. 411).

Nesse sentido, é primaz prestarmos aten¢do as tentativas
e esforcos que visam descolonizar e reabilitar tantos séculos
de siléncios impostos em detrimento a voz unificadora e
enrijecedora do Ocidente. A importante e didatica, mas nao
suficiente, leitura estrutural do texto filoséfico precisa ser
reformulada, no sentido de permitir que se entendam os
contextos de nascimento e os propdsitos da propria escrita.

Sobre o lugar da escrita filoséfica que, de certo modo, ao
especular sobre a rag¢a produz, posteriormente, o racismo,
seria interessante considerar a “andlise de discurso critica”
proposta por Teun A. van Dijk. O autor formula que o racismo
¢ ensinado através de varias formas de discurso:

Este processo de aprendizagem ¢é, em grande medida,
discursivo, e se baseia nas conversas e nos relatos de
todos os dias, nos livros, na literatura, nos filmes, nas
noticias, nos editoriais, nos programas de televisao, nos
estudos cientificos, etecetera. [...] Em outras palavras,
a maior parte dos membros dos grupos dominantes
aprendem o racismo através dos discursos de uma ampla
variedade de fatos comunicativos (VAN DIJK, 2007, p.
25) [Grifos do autor].

Assim sendo, a filosofia também pode ser considerada
como uma fonte de aprendizagem do racismo, ainda que
algumas pessoas reproduzam o mito da democracia racial ou
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achem um absurdo que exista racismo nos dias de hoje, bem
como outras formas de violéncia que ainda se proliferam.
Entretanto, se ainda existem pessoas que padecem dia apos
dia com os efeitos nefastos do racismo — chegando mesmo a
perder suas vidas em decorréncia deles — e se alguns textos de
filosofia que contém postulados racistas ainda sdo estudados
sem que se considere a tematica, é bastante significativo que
entendamos o que o discurso é capaz de produzir. Assim,
também consideramos de extrema importancia que se entenda
os lugares da geopolitica’ nos textos, dando um salto maior
ainda do que pode fazer a leitura estrutural.

No tocante pelo menos, mas ndo s, ao racismo — que
consideramos ser um dos problemas mais fundamentais da
sociedade brasileira atual e que tem por fundamento certos
discursos filosoficos, como, alids, acontece com a maioria
dos saberes — cumprir-se-a a prestagao de contas com um
modelo de fazer e ler filosofia que precisa ser modificado e
transformado num verdadeiro esforco de “descolonizacdo
metafisica” (VALENTIM, 2015). Um modelo que pare de (re)
produzir exclusdes das mais cruéis e que tantas vezes esta
maquiado com a inten¢do de aparecer como um discurso
superior, limpo e livre de problemas reais.

CONCLUSAO

Nao sobrarda muito a dizer apods considerarmos a
importanciadasdiscussdeserevisdes, massemrevisionismoou
revanchismo, dos textos filoséficos que acabam por colaborar
com visoes excludentes e violentas. Urgente é tentar reparar
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o que for possivel, reconstituir a vida e as relagcdes nossas
com as outras formas de existéncia que nunca se opuseram
pela relacdo — a nédo ser as dadas pela violéncia — primar
pela conversa com didlogo, pela convivéncia e pelas formas
plurais, democraticas e de direitos fundamentais conquistados
e que ndo podem ser perdidos, de forma alguma. Nao temos
alternativa, a ndo ser que sejamos coniventes com mais anos e
anos, e certamente séculos — se o mundo ainda resistir, diga-
se de passagem, com mais violéncias, expropriagoes e redugao
da vida que, por mais que se tente condiciona-la e reduzi-la,
ainda insiste em vibrar e a se expandir.

NOTAS

! Mestrando (CAPES) em Filosofia pela Universidade Federal do Parand
(UFPR) e aluno integrante do SPECIES — Nucleo de Antropologia
Especulativa da UFPR. E-mail: pgon.mt@gmail.com.

2 Donna Haraway encara essa primazia do humano que, por meio de sua
razdo hierdrquica, lega a objetificacdo e opressdo que subjuga as vidas nédo-
humanas. Segundo a filésofa, este panorama de “calculos complacentes
se inspiram no dualismo primério que separa de um lado o corpo, de
outro lado a mente. Esse dualismo deveria ter acabado ha muito tempo
diante das criticas feministas e tantas outras, mas o fantastico sistema
bindrio mente/corpo demonstrou uma notavel resiliéncia. Creio que a
incapacidade, ou melhor, a recusa de encarar os animais ¢ uma das razdes”
(HARAWAY, 2011, p. 31).

> Essa “antropogénese” também ¢é capaz de abarcar a distin¢do entre
natureza e cultura se a pensarmos como origem da clivagem que distingue
humanos entre si. Nas palavras de Lévi-Strauss, “os antigos gregos e os
antigos chineses qualificavam os povos que ndo participavam de sua cultura
com termos que nos traduzimos como ‘barbaro’ e que, etimologicamente,
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parecem, nos dois casos, evocar o gorjeio dos passaros. Portanto, eles os
remetiam para os lados da animalidade; e o termo ‘selvagem), que por
muito tempo empregamos e que significa ‘da selva, evoca também um
género de vida animal, por oposi¢do a cultura humana. Recusamos, assim,
admitir o préprio fato da diversidade cultural: preferimos repelir para fora
da cultura, para a natureza — como mostra o termo alemao ‘Naturvolker’
— tudo o que se afasta das normas sob as quais vivemos” (Lévi-Strauss,
2012, p. 79).

* Essa “experiéncia perturbadora” deve ser entendida no interior do texto
de Derrida a partir da visdo animal — animal este que é nu — que consegue
vislumbrar o homem que ja foi nu e sua “esséncia” que esta escondida por
este verniz filosofico/cultural/ontoldgico.

> Perspectiva que, grosso modo, concebe animais, humanos, seres
espirituais, seres naturais e outros seres como humanos para si mesmos
e, portanto, dotados de agéncia politica plena e capazes de exercé-la
resolutamente e em relagdo (as vezes pacifica, mas muitas outras vezes
ndo) com as outras comunidades de humanos outros, como no exemplo do
pensamento amerindio estudado por certa tradigdo etnografica brasileira:
“quando um indio interage com um existente de ‘outra espécie’ — o que,
repetimos, inclui os membros de outros coletivos que n6s chamariamos de
‘humanos’ -, ele sabe que estd tratando com uma entidade que é humana
em seu proprio departamento. Assim se dd entdo que toda interacdo
transespecifica nos mundos amerindios é uma intriga internacional,
uma negocia¢do diplomatica ou uma operagdo de guerra que deve ser
conduzida com a maxima circunspec¢ao” (DANOSWKI & VIVEIROS DE
CASTRO, 2014, p. 96).

¢ Para uma argumentag¢do mais detalhada sobre o panorama das ragas e
do racismo em Kant, ver Eze (1997), Bernasconi (2001, 2002, 2003), Mills
(2005), Gongalves (2015), entre outros.

7 Sobre a geopolitica, ver a discussdo proposta pelos autores latino-
americanos que pensam e escrevem sobre a descoloniza¢do, em especial,
Maldonado-Torres (2010).
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{QUE DEBEMOS ENTENDER CUANDO OBAMA
AFIRMA QUE PRETENDE LLEVAR A CUBA
(YAL MUNDO) LA DEMOCRACIA
Y LOS DERECHOS HUMANOS?

Paulo Renato Vitoria'

RESUMEN: Este trabajo presenta algunas hipdtesis, desde una
perspectiva critica y decolonial, sobre qué es lo que debemos
entender cuando el presidente estadounidense Barack Obama
presenta la intencién de su pais de llevar a Cuba (y al resto del
mundo) la democracia y los derechos humanos. Los métodos
utilizados por Estados Unidos para lograr tal objetivo en la
mayor delas Antillashan consistido —sobre todo enlostltimos
56 aflos— en hacer justamente lo contrario de lo pregonado
en los discursos oficiales: en nombre de la democracia y de los
derechos humanos, se ha buscado imponer a Cuba un sistema
politico controlado por el mercado (y no por la gente) y se ha
violado los derechos humanos mas basicos de la poblacién
cubana. Primeramente, propongo una reflexién sobre el mito
del “excepcionalismo” estadounidense, que “condena” ese
pais a encarnar, propagar y actuar en la defensa de los valores
mas nobles de la humanidad: la libertad, la democracia, el
progreso, los derechos humanos, etc. En seguida, propongo
un repaso del mecanismo filoséfico-discursivo que permite a
los Estados Unidos violar los derechos de los que se oponen a
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sulégica imperial, siempre en nombre de los mismos derechos
humanos.

PALABRAS-CLAVE: Estados Unidos; Cuba; “Excepcionalismo”
Estadounidense; Democracia; Derechos Humanos.

ABSTRACT: This paper presents some hypotheses, from
a critical and decolonial perspective, on what should be
understood when US President Barack Obama expresses the
intention of his country to bring to Cuba (and the rest of the
world) democracy and human rights. The methods used by
the US to achieve those objectives in the island consisted,
especially in the last 56 years, in doing just the opposite
of what is declared in the official speeches. On behalf of
democracy and human rights, US pursued to impose to Cuba
a political system controlled by the market (and not people)
and has violated the most basic human rights of the Cuban
population. First, I propose a reflection on the myth of an
American “exceptionalism” which “condemns” that country
to incarnate, spread and legitimates it to act in defence
of the noblest values of humanity: freedom, democracy,
progress, human rights, etc. Then, I propose a review about
the philosophical mechanism that allows the United States
to violate the rights of those who opposes its imperial logic,
always in the name of the same human rights.

KEYWORDS: United States; Cuba; American “Exceptionalism”
Democracy; Human Rights.
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INTRODUCCION

Nos orgullece que Estados Unidos ha apoyado la
democracia y los derechos humanos en Cuba en estas
cinco décadas. (...) Y si bien esta politica se origin6 con
la mejor intencién, ninguna otra nacién impone estas
mismas sanciones con nosotros, y ha tenido muy poco
efecto mas alla de otorgarle al gobierno cubano la logica
para aplicar restricciones sobre su gente. Hoy, Cuba
todavia estd bajo el gobierno de los Castros y el Partido
Comunista que tomd el poder hace medio siglo.
(...)
No pienso que podamos seguir haciendo lo mismo
durante mas de cinco décadas y esperar un resultado
distinto. Ademas, intentar empujar Cuba al colapso
no beneficia los intereses de Estados Unidos ni de los
cubanos.
Barack Obama
Declaraciones del Presidente
sobre cambios en la politica
con Cuba, 17/12/2014.

El discurso del presidente estadounidense Barack Obama

sobre la decision de restablecer relaciones entre su pais y

Cuba, despierta algunos interrogantes bastantes oportunos.
Si es posible empujar —por mas de cinco décadas— un pais
entero al colapso en nombre de los derechos humanos y de la
democracia, jserian los derechos humanos y la democracia
algo deseable? ;Qué concepcion de derechos humanos y de
democracia pueden ser compatibles con la implementacion

de métodos como invasion militar?, sabotajes’, atentados
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terroristas?, intentos de asesinato al lider de una nacién
soberana®, ataques biologicos®, agresiones medidticas e
informativas’ y el terrorismo economico® ;Qué es lo que
Obama entiende por democracia y derechos humanos?

;Como se da el proceso que les permite a los Estados
Unidosimponer dictaduras en nombre dela democracia, violar
masivamente derechos humanos en nombre de los mismos
derechos humanos, combatir el terrorismo bombardeando
civiles o controlar la proliferaciéon de armas nucleares siendo
la Gnica potencia en haberlas utilizado contra seres humanos,
ademas de poseer un arsenal capaz de acabar con la vida en el
planeta en pocos segundos?

El presente articulo se propone a problematizar los
conceptos utilizados por Obama para criticar a la Revolucion
cubana y reafirmar su objetivo de derrocarla, a través del
actual “cambio de métodos” Parto de una reflexion acerca
de la construccion de las ideas de América, modernidad y
colonialidad, que a su vez permite comprender y desmitificar
el presunto “excepcionalismo” estadounidense —defendido
por Obama— vy algunas otras construcciones miticas acerca
de Estados Unidos y la supuesta superioridad de sus valores
sobre todos los demas.

A partir de ahi, propongo un breve analisis del proceso
denominado por Franz Hinkelammert (1999) como “inversion
ideologica de los derechos humanos”, problematizando
algunos de los fundamentos filosoficos de la concepcién de
derechos humanos sobre la cual se construy¢ y se define hasta
la actualidad la politica imperial de Estados Unidos y hace
posible la violaciéon de los derechos humanos en nombre de
los mismos derechos humanos, no apenas en Cuba sino en
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todo el mundo. Esbozo también una interpretacion de la idea
de democracia que subyace a los discursos dominantes hoy en
Occidente, para presentar una hipotesis sobre qué debemos
entender cuando Obama afirma que pretende llevar a Cuba la
democracia y los derechos humanos.

LA CREACION DE AMERICAY EL MODERNO
SISTEMA-MUNDIAL ABISAL

Hoy a menudo se le refiere a Miami como la capital de

Latinoamérica. Pero también es una ciudad profundamente

estadounidense; un lugar que nos recuerda que los

ideales importan mas que el color de nuestra piel, o las

circunstancias de nuestro nacimiento; una demostracion

de lo que los cubanos pueden lograr, y la apertura de los

Estados Unidos con nuestra familia del sur. Todos somos
americanos.

Barack Obama

Declaraciones del Presidente

sobre cambios en la politica

con Cuba, 17/12/2014.

Segun Quijano & Wallerstein (1992, p. 583) la creacion de
América —como entidad geosocial— “fue el acto constitutivo
del moderno sistema mundial”. De acuerdo con estos autores,
América no ha sido incorporada a una economia-mundo
capitalista ya existente, sino que es la condicion sin la cual no
hubiera surgido una economia-mundo capitalista. Un sistema
marcado desde su fundacion por el dualismo centro/metrépolis
— periferia/colonia y caracterizado por la separacion abismal
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(SANTOS, 2009) entre estos dos lados. Mientras el mundo
metropolitano se mueve bajo los paradigmas emancipatorios/
regulatorios de la modernidad, el mundo colonial se
funda sobre los paradigmas de apropiacién/violencia de la
colonialidad. Un lado no existe sin el otro. La modernidad
y la colonialidad son, por tanto, dos caras de una misma
moneda.

Las practicas de incorporacidn, cooptacion, asimilacion
y destruccion (fisica, material, cultural y humana) impuestas
por el mundo metropolitano al mundo colonial, aunque
invisibilizadas o mitigadas por los discursos dominantes, son
condiciones de la afirmacién de la idea de “modernidad” y de
sus promesas de emancipacion, derechos humanos, progresoy
libertad. Para Mignolo (2013, p. 35), “La gran mentira (o quiza
el gran error y la gran ignorancia, si se prefiere) es hacer creer
(o creer) que la modernidad superara la colonialidad cuando,
en verdad, la modernidad necesita de la colonialidad para
instalarse, construirse y subsistir. No hubo, no hay y no habra
modernidad sin colonialidad” La “conquista” de América es
el ingrediente que pone en marcha ese nuevo sistema-mundo
capitalista, simultineamente moderno y colonial, humano y
sub-humano, segun desde qué lado se lo mire. En palabras de
Santos (2009, p. 30), “la humanidad moderna no se concibe
sin una sub-humanidad moderna”.

Las colonias ibero-americanas, que dieron origen a la
mayor parte de lo que conocemos hoy como América Latina
y el Caribe, fueron constituidas como periferia del nuevo
sistema desde el principio. Los colonizadores discutian si los
nativos tenian alma, pero no la superioridad de la racionalidad
europea, ni la necesidad de imponerles a los aborigenes
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las “revelaciones” de la “verdadera” religiéon cristiana’. En
estas sociedades coloniales coexistian relaciones seforiales
semi-feudales entre europeos y nativos, asi como algunas
practicas mercantiles. La estructura productiva se organizd
en torno a la produccion y extraccién de bienes primarios,
principalmente direccionados al mercado externo, para el
costeo de la metrépolis. La “guerra contra los indios” y el
pillaje total de sus recursos, eran legitimados por la “sagrada”
mision civilizadora de los europeos.

La suerte de las colonias britanico-americanas (no de los
nativos) fue distinta. Estas fueron concebidas como “sociedad
de europeos en tierra americana’, siendo el caso “excepcional
de una sociedad que se configura directamente, desde sus
inicios, como sociedad capitalista, sin los agrupamientos e
intereses sociales, instituciones, normas y simbolos que en
Inglaterra correspondianainalahistoriasefiorial” (QUIJANO
& WALLERSTEIN, 1992, p. 589).

La limpieza étnica llevada a cabo por los colonizadores
exterminoé a la gran mayoria de los indigenas de Norteamérica,
los cuales “todavia hoy son ofendidos y calumniados en las
peliculas del Viejo Oeste, donde aparecen como culpables de
su propio exterminio”. (HINKELAMMERT, 1999). Ademas,
la produccidn en estas colonias se dirigia prioritariamente a
formar y fortalecer un mercado interno y la mano de obra
esclava (gratis) no representaba una contradicciéon en la
medida que formaba parte del mismo sistema capitalista,
siendo los esclavos africanos una mercancia mas. El Estado
nacia para controlar y reglamentar las normas —centradas
en la defensa de la propiedad privada y de un conjunto de
libertades individuales abstractas— pero no era propietario
de los recursos ni los controlaba.
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Esas son algunas de las razones que condujeron las dos
Américas a caminos tan distintos y desiguales. En beneficio
de la sintesis, no profundizaré aqui la discusion de los
fundamentos religiosos de la racionalidad economicista
acumulativa desarrollada en Estados Unidos (WEBER, 2007),
aunque no se puede olvidar la influencia de la doctrina
protestante anglosajona en la concepciéon de trabajo vy
acumulacion (como un deber ante Dios) que se desarrollé en
esta nacion. No hay duda de que el puritanismo ascético ha
favorecido la mitificacion de la idea del “excepcionalismo”
estadounidense, y la construcciéon de un imaginario de que
el pueblo de Estados Unidos ha sido elegido por Dios para
triunfar.

Es importante tener en cuenta que Estados Unidos es
concebido como “centro”, y no como “periferia” en el sistema-
mundo moderno/colonial desde su fundacién. Rapidamente,
entrara en la disputa por el control de las demas colonias del
continente Americano, en el marco de la “Doctrina Monroe”
(1823) que defendia el lema “América para los americanos'” y
establecia que cualquier injerencia de los Estados europeos en
América seria vista como un acto de agresidén que requeriria
la intervencion de Estados Unidos. Bajo al argumento de
defender la independencia de América ante el colonialismo
europeo, Estados Unidos se convertia en la nueva metrdpolis
de la regidn, que pasaria a considerar su “patio trasero”

Desde muy temprano Cuba ha recibido una atencién
especial, por parte del vecino del norte, en funcion de su
posicién —comercial y militarmente— estratégica en el
Mar del Caribe. En el mismo afo de 1823, el ex-presidente
estadounidense Thomas Jefferson —en una carta al presidente
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Monroe— calificaba a Cuba como “la adicciéon mas interesante
que pudiera hacerse a nuestro sistema de Estados” (Apud
ZINN, 2005) y el entonces Secretario de Estado John Quincy
Adams definfa Cuba como una especie de “fruta madura’,
que, al separarse de Espafa, deberia naturalmente caer en
manos estadounidenses'’. Afhos mas tarde, Estados Unidos
intervendria en la guerra de independencia cubana'? contra
los espafoles y convertiria a la isla en una suerte de semi-
colonia (MORGENFELD, 2015). Para retratar ese espiritu
expansionista, merece la pena transcribir un editorial del
diario The Washington Post, publicado en las visperas de la
entrada de Estados Unidos en la guerra de independencia
cubana:

Al parecer, una nueva conciencia se ha apoderado de
nosotros —la conciencia de la fuerza— y con ella una
nueva apetencia, el anhelo de mostrar nuestra fuerza
(...). Sea lo que fuere, la ambiciodn, el interés, la avidez
de tierras, el orgullo, el mero placer de combatir, nos
anima una nueva sensacién. Enfrentamos un extrafio
destino. La gente apetece el sabor del Imperio en la
misma medida que el sabor de la sangre en la jungla
(...). (Apud ZINN, 2005).

La rapida expansion —territorial”®, economica y militar—
de Estados Unidos, bajo la predominancia de una filosofia
individualista y acumulativista, y en condiciones bastante mas
favorables que en Europa (muchos mads recursos naturales y
sin las trabas de las tradiciones y relaciones medievales), les
permite a las trece colonias britanicas asociadas del norte de
América terminar el siglo XIX en condiciones de competir
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con Inglaterra por la hegemonia en el comercio mundial y
conquistar la condicién de potencia imperialista hegemoénica
al final de la Primera Guerra Mundial™.

EL“EXCEPCIONALISMO” ESTADOUNIDENSE
Y SUS VALORES UNIVERSALES

Creo en el excepcionalismo estadounidense con cada fibra
de mi ser.

Barack Obama

Discurso en la Academia Militar

de West Point, 28/05/2014.

Pero estoy aqui para decir que cuando manifestamos

nuestra opinion, lo haremos porque los Estados Unidos de

América cree, y siempre representard, un cierto conjunto
de valores universales.

Barack Obama

Discurso en la VII Cumbre de las Américas,

11/04/2015.

;Qué es lo que quiere decir Obama cudndo afirma su
firme creencia en el “excepcionalismo” estadounidense? ;De
dénde viene esa idea? ;Cuales son los “valores universales”
mencionados por el mandatario estadounidense? ;Quién
define su contenido? ;Por qué cree Obama que su pais “siempre
representara un cierto conjunto de “valores universales”?
;Pueden otros pueblos del mundo tener otros conjuntos de
valores igualmente legitimos (con o sin la pretensién de
universalidad)? ;Pueden otras naciones tener otras maneras
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de entender la democracia y los derechos humanos? ;Tienen
legitimidad los estadounidenses para imponer sus “valores
universales” a otros pueblos, incluso a través de la violacidon/
negacién de estos mismos “valores universales” a estos
pueblos? ;Quién le ha dado ese derecho a los Estados Unidos
para actuar en nombre de toda la humanidad?

La construccién —por parte de los Estados Unidos— de
un poderio militar, informativo y cultural sin precedentes
en la historia de la humanidad ha servido para mitificar las
profecias de sus fundadores, como si su “suceso” econémico
y consecuente hegemonia mundial fuera un “destino
manifiesto”, necesario e inevitable. Segin Friedman, el mito
del “excepcionalismo” estadounidense, se basa en “la firme
creencia de que Estados Unidos representa la encarnaciéon
de los principios mas sagrados de la sociedad humana: la
libertad, la democracia y el progreso”. (FRIEDMAN, 2015).
La explicacién es tautoldgica: Estados Unidos triunfa porque
defiende los mejores valores. Sus valores son los mejores
porque comprobadamente conducen al triunfo. No se discute
ni el contenido de sus “valores universales” ni las complejas
—V no necesariamente justas— condiciones que posibilitan
su “triunfo”.

Identificar esos “principios mas sagrados de la sociedad
humana” a una sola nacién permite también que se interprete
cualquier conducta critica a este conjunto de valores o a las
politicas imperialistas de Estados Unidos no apenas como
“irracionales”, contrarias a la libertad, a la democracia
y al progreso, sino también como “antiamericanas”. El
“antiamericanismo” funciona como un escudo para invertir
la relacién causa-efecto: las criticas al imperialismo o la
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proposicion de otros principios diferentes se convierten
en ataques pasionales, hostiles o envidiosos'> y no llegan a
ser comprendidas como consecuencia (o reaccidn) ante la
imposicion, muchas veces violenta, delos “valores universales”
de la modernidad/colonialidad occidental, sobre todo por
parte del imperialismo estadounidense, fruto maduro de ese
proyecto civilizatorio.

En la interpretacion ideoldgica que hace Obama
del “excepcionalismo” estadounidense, lo que se oculta
—intencionalmente o no— es exactamente todo lo que quedaal
“otroladodelalineaabisal”,antesmencionada (SANTOS,2009).
Se visibiliza apenas los logros y los progresos materiales, los
avances en derechos y garantias individuales y la construcciéon
de un modo de vida basado en un nivel promedio de consumo
muy elevado. Se oculta el hecho de que el “triunfo” de Estados
Unidos solo se hizo posible en funcién de diferentes alianzas
estratégicas, muchas veces manifiestamente contrarias a los
“valores universales” presentes en sus discursos, ademas
del desprecio al derecho internacional, a la soberania y a
la autodeterminacién de muchos pueblos, la imposicion de
acuerdos y tratados comerciales asimétricos'® con paises mas
débiles, el patrocinio y apoyo material a golpes de Estado!’
contra gobiernos democraticos, la explotacién (neo)colonial,
el pillaje neoliberal y la masiva violacién de los derechos de
otros pueblos, incluidos bombardeos atémicos, quimicos y
biologicos, los secuestros realizados por la CIA en diversas
partes del mundo y los campos ilegales —y extraterritoriales—
de detenciény tortura, como los de Abu Ghraib y Guantanamo,
los ataques con vuelos no tripulados y un largo etcétera, bajo
una obscena y vergonzosa impunidad'®. Todo eso siempre
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en nombre de su vision —muy particular, por supuesto— de
democracia y de los derechos humanos. Por lo tanto, es muy
importante tratar de entender y cuestionar dichos conceptos
desde una gramatica decolonial®.

iQUE DERECHOS HUMANOS?

Y ya sea que se traten de represiones en contra de la
libertad de expresion en Rusia o China, o restricciones
de libertad de asociacién y reunion en Egipto, o campos
de prision a cargo del régimen de Corea del Norte, los
derechos humanos y libertades fundamentales atn
estan en riesgo alrededor del mundo. Y cuando eso
sucede, creemos que tenemos una obligaciéon moral de
manifestarnos.
Barack Obama
Discurso en la VII Cumbre de las Américas,
11/04/2015.

;Qué significan los derechos humanos para el gobierno
de Estados Unidos? ;Como se ha desarrollado el proceso que
le permite a este pais violar derechos humanos de cualquiera
que contrarie sus intereses, actuando en nombre justamente
de los derechos humanos? ;Qué es lo que debemos entender
cuando Obama afirma que pretende proporcionar a Cuba los
derechos humanos?

Segin Franz Hinkelammert, la clave para entender la
ambivalente concepcién dominante en esta nacidén sobre el
contenido de tales derechos estd en la filosofia politica de
John Locke (1632-1704), “quien hasta hoy es considerado el
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padre de la patria y de los derechos humanos desde el punto
de vista estadounidense” (HINKELLAMERT, 1999, p. 35).
Mas especificamente, en el Segundo tratado sobre el gobierno
civil®®, escrito en 1690.

Se trata de un libro fundante, de transcendental
importancia para la tradicién occidental, sobre todo
anglosajona, de derechos humanos. Un texto que sintetiza la
experiencia vivida en Inglaterra en el proceso que desemboco
en el triunfo de la Revolucién Gloriosa de 1688, que eliminé
definitivamente el potencial popular (incluso, de cierto modo,
socialista?') de la revolucion iniciada en 1648-49, y consolido
una revoluciéon incontestablemente burguesa, aunque
preservando la monarquia. A diferencia de Inglaterra, Estados
Unidos era una tierra amplia, rica en recursos y posibilidades
de expansidon hacialos dos grandes océanos, con una poblacion
nativa “desechable”, y sobre todo libre de un pasado (dentro
de una visidén eurocéntrica, por supuesto).

Echemos un rapido vistazo a los principales argumentos
de la teoria de Locke. Para este fil6sofo, los derechos humanos
naturales son el derecho a la vida, salud, libertad y propiedad*
(LOCKE, 2006, §6)*. Estas son fruto de la “razén y la equidad
comun’, las “normas que Dios ha establecido para regular las
acciones de los hombres en beneficio de su seguridad mutua”
(LOCKE, 2006, §8)”.

Para Locke, el poder politico es “el derecho de dictar leyes
bajo pena de muerte y, en consecuencia, de dictar también
otras bajo penas menos graves, a fin de regular y preservar la
propiedad y emplear la fuerza de la comunidad en la ejecucion
de dichas leyes y en la defensa del Estado frente a injurias
extranjeras”. (LOCKE, 2006, §3). En el caso de que alguien
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trasgreda esas normas, esta voluntariamente declarando
“guerra contra todo el género humano (...) y, por lo tanto,
puede ser destruido como si fuera un ledn, un tigre o una de
esas bestias salvajes entre las cuales los hombres no pueden
vivir ni encontrar seguridad”. (LOCKE, 2006, §11).

La definicién del derecho de propiedad como un derecho
fundamental posibilita a la teoria de Locke invertir los
derechos humanos ideolégicamente. Para que una persona sea
digna de pertenecer al género humano —y tenga, por lo tanto,
derechos humanos—, debe reconocer y respetar la validez
absoluta y universal de una forma especifica de propiedad,
privada, individual e inviolable. Pero no es cualquier ser
humano que tiene derecho a tener propiedades. Para Locke,
solo el “hombre trabajador racional” (este entendido desde
una moral puritana y eurocéntrica) puede ser propietario
(LOCKE, 2006, §34).

El que se opone a ese derecho humano universal —o que
tiene otra forma diferente de entender las relaciones sociales y
entrelossereshumanosylanaturalezaque nosealaburguesa—
esta declarando guerra contra todo el género humano y puede
ser aniquilado como una “bestia salvaje”, precisamente en
nombre de los derechos humanos. Ahi también podemos
encontrar la raiz del concepto de “intervencion humanitaria’,
muy utilizado en la actualidad.

Quizas el término “bestia salvaje” parezca muy duro. Pero
pensemos un momento sobre la imagen que se ha construido
internacionalmente acerca de la figura del lider de la
Revolucion Cubana a lo largo de los ultimos 56 afios en todo
el mundo. Fidel Castro es retratado casi unanimemente por
los medios de informacién occidentales como un dictador,
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cruel, que no respeta los derechos humanos, casi una “bestia”
(quizas, para muchos, peor). Posiblemente por eso lo
intentaron aniquilar tantas veces. No importa que en Cuba —a
pesar de las agresiones externas— todas las personas tengan
derecho a la vida, a la educacidn, a la salud, a una vivienda, y
sean igualmente propietarias de los medios fundamentales de
produccion.

No importa que, pese a todas las agresiones —en nombre
de los derechos humanos—, el pueblo cubano haya resistido y
defendido su Revolucidn por tanto tiempo. Cuba sigue siendo
una nacion que no respeta los derechos humanos y los Estados
Unidos tienen una “obligaciéon moral” de manifestarse. En las
palabras de Hinkelammert (1999):

Elviolador de los derechos humanos es transformado en
un monstruo, una bestia salvaje que se puede eliminar
sin que haya la mas minima cuestiéon de derechos
humanos. Pierde hasta el caracter de ser humano. La
relaciéon es como aquella entre San Jorge y el dragén.
La responsabilidad por el aniquilamiento la tiene quien
es aniquilado. Quien aniquila, en cambio, tiene el
poder e igualmente el honor de respetar los derechos
humanos.

El que detiene el poder de informar y de destruir
masivamente tiene el poder de determinar quiénes sonlos seres
humanos y quiénes son las “bestias salvajes”, caracterizando
a sus enemigos como “violadores de los derechos humanos”.
En tal perspectiva, la guerra de los defensores de los derechos
humanos serd siempre una guerra justa. A través de ese
mecanismo, es posible aniquilar a cualquiera que se meta en
el camino del que defiende toda la humanidad.
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¢{QUE DEMOCRACIA?

El apoyo de Estados Unidos a la democracia y los

derechos humanos va mas alld del idealismo, es un

asunto de seguridad nacional. Las democracias son

nuestros amigos mas cercanos y estan mucho menos

dispuestos a ir a la guerra. Las economias basadas en

los mercados libres y abiertos tienen mejor desempefo
y se convierten en mercados para nuestros productos.

Barack Obama

Discurso en la Academia Militar

de West Point, 28/05/2014.

El mismo poder que permite (alos detentores de las armas
de destruccion e informacién masivas) definir quiénes son
los seres humanos y quiénes son las “bestias”, sirve también
para determinar cuales sistemas politicos son democraticos
y cuales no. Y el mecanismo para hacerlo es bastante similar
al descrito anteriormente. Asi como so6lo tienen derecho
a tener derechos humanos los que respetan los derechos
humanos, s6lo merecen la democracia los paises que respetan
la democracia. Todo dentro de una visién muy particular y
limitada de democracia y derechos humanos, por supuesto.

;Serfa —para Obama— la democracia un “gobierno del
pueblo, por el pueblo y para el pueblo”™, cuyo contenido
material varia conforme la voluntad de los propios sujetos
(el pueblo) o seria mas bien un sistema materialmente
limitado a garantizar “las economias basadas en los mercados
libres y abiertos”, apenas formalmente legitimado por el
voto popular? ;Puede un pueblo decidir democraticamente
seguir un camino distinto al del “libre mercado”? ;Puede una
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democracia reconocer otras formas diferentes de propiedad y
privilegiar otras relaciones sociales y ambientales? ;No seria
precisamente antidemocratica la pretensién de imponer un
contenido obligatorio como requisito para considerar un
determinado gobierno democratico?

Segun el sociologo Aurelio Alonso (2015), la democracia
“Significa para Obama la adopcién del esquema multipartidista
liberal que la confina a un acontecimiento electoral periddico,
alrededor del cual elabora el mundo del capital su ritual politico.”
En el mismo sentido, para el filésofo Carlos Fernandez Liria
(2004):

Los ciudadanos de nuestras democracias parlamentarias,
por ejemplo, no se representan —y con toda razén— al
Parlamento como un espacio para la argumentacion
y contraargumentacién, sino como un espacio para la
negociacion de intereses entre distintas facciones de una
casta especial, la de los politicos, que es, a su vez, una
especie de correa de transmision de grandes corporaciones
econoémicas que dirimen en el espacio politico sus
correlaciones de fuerzas, de las cuales depende, en realidad,
todo lo verdaderamente importante.

Parece posible descomponer la concepcidén de democracia
defendida por Obama (y por los discursos dominantes,
en general) en por lo menos dos aspectos distintos,
interconectados entre si: uno formal y otro material, siendo
el segundo muchisimo mas importante que el primero.

Formalmente, se entiende —desde esa perspectiva—
que es “democratico” un gobierno que sea electo por el voto
universal, directo, periddico, libre y secreto, con la libre
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concurrencia de diferentes partidos politicos. El voto legitima
formalmente el gobierno elegido por el pueblo, que en teoria
representa a la soberania popular.

Materialmente, esa concepcion de “democracia” puede
ser entendida como un sistema politico que no coloque
obstaculos legales a la mercantilizaciéon del mayor nimero
posible de cosas (naturales, sociales y humanas, incluidos
los bienes esenciales para la vida) y no ponga trabas o
amenace la estrategia geopolitica de preservar la hegemonia
estadounidense® en el mundo (que le permite operar en el
sistema-mundo capitalista en condiciones extremadamente
ventajosas).

Hay, en las democracias liberales, diversos mecanismos
formales que sirven como “valvula de seguridad”, para
garantizar el respecto a estos limites materiales, neutralizando
—dentro de lo posible— las contingencias que pueden llevar
a las mismas a adoptar rumbos diferentes a los deseados. Por
ejemplo, la financiacién privada/corporativa de las campaias
electorales?® (toda “donacion” es también una inversién), la
legalizacion de los lobbies, la separacidon de los poderes®, el
control privado de los medios de comunicacién de masas®® y
la represion violenta de la actividad politica al margen de las
instituciones formales, entre otros dispositivos.

Mientras mas sometido esté un sistema politico al control
por parte de los intereses privados, corporativos y financieros
transnacionales y util al mantenimiento de la hegemonia
imperialista, mds democratico serda considerado ese sistema
politico para el discurso dominante. Una economia “abierta’,
ddcil, controlada por el mercado, asociada y legitimada por un
proceso electoral formal es el modelo ideal a ser perseguido
desde este pensamiento.
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El criterio formal puede faltar sin que haya cualquier
tipo de presion por parte de Estados Unidos (y de los demas
“guardianes” de la democracia). De hecho, ese pais tiene muy
buenas relaciones con diversos gobiernos que no cumplen
las exigencias democraticas formales pregonadas (desde que
cumplan el criterio material). Ahora, si un gobierno resulta
electo conformeaestosrequisitos, perodecide poneren marcha
un proyecto politico que retira el poder del mercado —sin
romper ninguna instituciéon formal y con respaldo popular—,
nacionalizando los recursos naturales e implementando
procesos de participacion y control ciudadano (mas alla del
voto) insubordinados al control econémico, pasa a representar
—paraddjicamente una amenaza a la democracia. Ni hablar
de un gobierno que lo hace a través de una ruptura radical del
orden burgués, como lo hizo Cuba.

Todo lo que afronte el mercado es considerado
“totalitarismo”, “inmadurez”® y frecuentemente es asociado
al ya mencionado “antiamericanismo’ (otro término
despreciativo que esta de moda en América Latina y en el sur
de Europa es “populismo”). Para restaurar la “democracia’,
(en su sentido material arriba mencionado), todos los medios
son validos: promocion de campanas desestabilizadoras,
financiacién de grupos opositores (electorales o no),
sanciones econémicas, boicots, apoyo a golpes de Estado,
hasta intervenciones militares directas o a través de ejércitos
mercenarios o grupos paramilitares.

Estoy seguro de que cualquier lectora o lector de este
trabajo podra elaborar un largo listado de ejemplos muy
concretos —histéricos y actuales—, provenientes de varias

350



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

partes del planeta, que ilustran y comprueban lo dicho
hasta aqui. Cualquier listado que se haga en este espacio
serda incompleto y a la vez ocupara muchas paginas, razén
por la cual prefiero invitar a las eventuales lectoras y los
eventuales lectores de este texto a elaborar su propio listado
de ejemplos de la doble moral estadounidense con relacién a
la democracia —paradoja denominada por Friedman (2015?)
como “antiamericanismo democratico y los antidemocratas
proamericanos”.

La concepcion estadounidense de democracia contiene
una clausula no necesariamente escrita que amputa la
soberania y la autodeterminacion politica, econémica y social
de los demas pueblos del mundo, una vez que delimita de
antemano el margen posible de ejercicio del poder por parte
de los ciudadanos de otros paises.

Independientemente de las eventuales imperfecciones
existentes en el sistema politico cubano (tanto en su disefio
institucional cuanto en la practica), cuando los representantes
del gobierno estadounidense o los medios de comunicaciéon
corporativos critican a Cuba por falta de democracia o de
derechos humanos, seguramente no estan preocupados en
mejorar los espacios de participaciéon popular existentes
en Cuba, ni tampoco en ampliar el acceso de las poblacion
cubana a los “bienes necesarios a una vida digna” (HERRERA
FLORES, 2009, p. 108). Lo que quieren es justamente lo
contrario, apoderarse de la democracia cubana y someterla
al control del mercado en detrimento de las personas. Y
transformar sus derechos en mercancia, para quien pueda

pagar.
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CONSIDERACIONES FINALES

La estrategia utilizada hasta ahora por los sucesivos
gobiernos estadounidenses para destituir la Revolucion
Cubana y apoderarse de la isla, al mismo tiempo en que
golpearon duramente a la poblacion de ese pais, violando sus
derechos mas basicos, sirvieron también para aislar Estados
Unidos de los demas paises del continente, sobre todo a partir
de los procesos de integracion soberana antiimperialista
impulsados por el ex-presidente venezolano Hugo Chavez
Frias, fallecido en 2013, y por los paises del ALBA-TCP, entre
los cuales se encuentra Cuba. El rechazo a las agresiones a
Cuba es practicamente unanime en el mundo, incluso entre
los aliados mas proéjimos a Estados Unidos y es creciente
dentro de este pais. Eso lo admite abiertamente Obama en sus
discursos aqui mencionados.

Pero, sin duda, el cambio de estrategia contra Cuba debe
serentendido también contextualmente, desde una perspectiva
geopolitica y geoestratégica mas amplia. Forma parte de una
ofensiva politica, econémica y militar (ARKONADA, 2015)
en diversas partes del planeta para contener las crecientes
amenazas a su dominacién imperial. La consistente ascension
economica de China y la recuperacion (econdémica y moral)
de Rusia, dos potencias que vienen estableciendo relaciones
importantes no apenas en América Latina y el Caribe, sino
también construyendo posibles alternativas al actual sistema
financiero internacional, controlado monopolisticamente por
Estados Unidos, también son ingredientes de trascendental
importancia en el giro de ese pais hacia Cuba.
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Recuperar el control de Cuba es un paso clave en la
estrategia para mantener la hegemonia estadounidense en
el continente, siendo el dominio de su idealizado “patio
trasero” esencial para el mantenimiento de su hegemonia
global. En Nuestra América, dicha ofensiva ha gravitado
fundamentalmente en torno al recrudecimiento dela presencia
militar estadounidense en el continente (bajo el pretexto de la
—fallida e hipdcrita— guerra a las drogas), el espionaje, las
duras campanas de desestabilizacion mediatica, la financiacion
de grupos opositores (no necesariamente electorales) como
forma de injerencia y la guerra econémica’®.

Tales estrategias han contribuido decisivamente para los
golpes de Estado contra Zelaya en Honduras (2009), Lugo en
Paraguay (2012) y Rousseff en Brasil (2016), para la renuncia
de Pérez Molina en Guatemala (2015), para las recientes
derrotas electorales en Venezuelay Argentina, ambasa fines de
2015, y para el triunfo del “no” en el mas reciente referéndum
boliviano (KARG, 2016). También han servido para agravar
la crisis politica en Ecuador, por poner apenas ejemplos.

Derrocar a la Revolucién Bolivariana y los gobiernos
mas radicales de Bolivia, Ecuador y Nicaragua son pasos
fundamentales de esa ofensiva’. Impulsar los tratados
bilaterales asimétricos, mal llamados tratados de “libre
comercio’, impedir la consolidacién de la presencia china en la
region (actualmente hay una ofensiva contra la construccion
de un canal interocedanico en Nicaragua con capital chino),
provocar cambio estructurales de caracter neoliberal en
Brasil, para debilitar a los BRICS y someter el control de la
exploracion del crudo en aguas profundas —el Pré-Sal— a las
transnacionales son también algunos elementos importantes.
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Por lo tanto, es fundamental comprender estos procesos
como un complejo conjunto integrado de acciones, dentro del
cual Cuba ocupa un papel central, por su posicidn estratégica
y principalmente por su simbologia épica de resistencia y
dignidad. En ese sentido, son extremadamente importantes
todos los esfuerzos para desestabilizar a los discursos que
fundamentan y legitiman el rol de Estados Unidos como
los valedores’* universales de los derechos humanos y de
la democracia. Debemos tener en cuenta lo que realmente
quieren decir los sucesivos mandatarios estadounidenses
cuando afirman su “noble” intencién de llevar a Cuba y al
resto del planeta la democracia y los derechos humanos. Esa
fue la intencion de este trabajo.

Finalmente, parece bastante sensato afirmar que la mayor
amenaza a la democracia y a los derechos humanos en Nuestra
América —y en el mundo— sigue siendo precisamente la
mercantilizacion de todos los aspectos de la vida, incluyendo
los bienes mas basicos para la supervivencia (que algunos
insisten en denominar como “derechos”) y los mecanismos
de participaciéon y decision politica (que algunos insisten
en poner a control y servicio de las mayorias populares).
Los Estados Unidos —no solo por todo el horror que han
causado en nuestra historia, sino también por lo que siguen
haciendo en el presente y lo que podran hacer en el futuro—
son la representacion mads brutal de esa amenaza en los dias
actuales.
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NOTAS

'Doutorando em “Desarrollo y Ciudadania: Derechos Humanos, Igualdad,
Educacién e Intervencién Social’, oor la Universidad Pablo de Olavide
(Sevilla, Espana). Mestre em em Filosofia pela PUCRS. Bolsista da
Coordenagido de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES,
Brasil). E-mail: prvitoria@gmail.com.

> La invasion mercenaria por Playa Girén (15 a 19 de abril de 1961)
comprendié bombardeos aéreos, intentos de desembarco por tierra, un
plan de alzamiento, terrorismo, sabotaje, radioemisién de propaganda
politica contrarrevolucionaria, desinformacién militar y guerra psicologica
dirigida a la poblacién cubana. (SANCHEZ-PARODI, 2010).

* Ante el fracaso de Playa Girdn, Estados Unidos pone en marcha la
Operaciéon Mangosta, que tenia por objetivo liquidar en pocos meses
la Revolucion Cubana. En un lapso de 14 meses, se registraron 5780
acciones terroristas, de ellas 716 sabotajes de envergadura contra objetivos
econémicos (ZALDIVAR, 2004). La inminencia de una nueva investida
militar estadounidense contra Cuba condujo a la Crisis de Octubre, con la
estratégica y disuasiva instalacion de cohetes soviéticos de medio alcance
en territorio cubano.

* Se estima que los atentados terroristas realizados contra Cuba desde
el triunfo de la Revolucion, muchos de los cuales comprobadamente
planificados por el gobierno de Estados Unidos, han dejado un saldo de
3478 muertos y 2099 discapacitados de por vida, ademds de un incontable
numero de heridos. (CASTRO, R., 2015).

’ Segtn el documental britanico 638 Ways to Kill Castro (2006), dirigido
por Dollan Cannell, se han contabilizado hasta esa fecha seiscientos treinta
y ocho planes de asesinato al lider de la Revolucién Cubana, Fidel Castro
Ruz, muchos de los cuales llegaron a ser puestos en marcha, obviamente
sin suceso.

¢ Entre los ataques bioldgicos de Estados Unidos contra Cuba, se destacan:
la incapacitacion de trabajadores azucareros durante la zafra de 1961-
62, utilizando medios quimicos para enfermarlos; la introduccion, en
1972, del virus de la fiebre porcina, que obligd a Cuba sacrificar a mas
de medio millén de cerdos; la introduccion, entre 1979 y 1981, de cuatro
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destructivas plagas que afectaron a personas y a cultivos: la conjuntivitis
hemorragica, el dengue, la roya de la cafia de aztcar y el moho azul del
tabaco (solo el dengue hemorragico, en sus primeras semanas, dand a
200.000 personas, de las cuales murieron 158, entre ellas, 101 nifos);
ademas de otros ataques bioldgicos también documentados. Para una
visién mas profundizada, ver la Tribuna abierta de la Revolucién en mesa
redonda instructiva, transmitida por la television cubana en 8 de diciembre
del 2000, fuente de las informaciones arriba. Transcripcidn disponible en:
http://mesaredonda.cubadebate.cu/wp-content/uploads/2014/10/Tab-29-
8-12-00.pdf

7 Segun un estudio de Narciso Viera (citado por ZALDIVAR, 2004), de
1990 a 1999, “ademas de la radio y television mal llamadas “José Marti”,
participaron en la propaganda anticubana 6 emisoras de onda media,
una en VHTF (FM), y un total de 65 fonias contrarrevolucionarias
con un promedio anual para cada una de estas ultimas de 731.8 horas
de emisiones, 62 de ellas en territorio norteamericano, y una en Puerto
Rico, Guatemala y El Salvador, respectivamente. Tres de ellas emitieron
en bandas de radioaficionados y las restantes lo hicieron en gamas
pertenecientes al servicio fijo y de radiodifusién.” Sobre las agresiones
mediaticas e informativas contra Cuba en la prensa espafola, ver Serrano,
2006.

8 Sobre las dimensiones y los efectos del terrorismo econdémico de Estados
Unidos contra Cuba, iniciado inmediatamente tras el triunfo de la
Revolucién, conviene mencionar una vez mas la ya citada obra de Zaldivar
(2004), que hace un analisis histérico minucioso de las agresiones, apoyado
en consistente documentacion.

° La discusidn, en el marco del colonialismo ibérico, sobre la naturaleza
de los indios americanos queda muy bien retratada en el célebre debate de
Valladolid, envolviendo Bartolomé de las Casas y Juan Ginés de Sepulveda.
Una buena sintesis de la querella se puede encontrar en Gomes, 2007.

' El idioma inglés no tiene ninguna palabra propia para designar a las
personas nacidas en Estados Unidos, con lo cual se ha consolidado el
equivocado uso de la palabra “american” (americano) para referir a los
estadounidenses. La apropiacion del gentilicio de todo un continente
por parte de una sola nacién no deja de reflejar una “lamentable actitud
inconsciente de superioridad”, como observa Friedman (2015).
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" En abril de 1823, Adams declaré que: “Hay leyes de gravitacion politica
como hay leyes de gravitacion fisica; y asi como una manzana separada
de su arbol por la fuerza del viento no puede, aunque quiera, dejar de
caer en el suelo, asi Cuba, una vez separada de Espafa y rota la conexion
artificial que la liga con ella, e incapaz de sostenerse por si sola, tiene
que gravitar necesariamente hacia la Unién norteamericana, mientras a
la Unién misma, en virtud de la misma ley, le serd imposible dejar de
admitirla en su seno”. (GONZALEZ MAESTREY, 2011).

"2 La estrategia de Estados Unidos fue la de no reconocer a los insurrectos
cubanos oficialmente como beligerantes (lo que les posibilitaria ayudar
a los cubanos sin enviar un ejército propio), y esperar hasta el momento
en que las tropas espaiolas estuvieran desgastadas por la resistencia
cubana que ya duraba 3 afios (Espafia también vivia situacién igualmente
desgastante en Filipinas). Para justificar su declaracién de guerra contra
Espana, los Estados Unidos explotan a su propio buque Maine, echdandole
la culpa a los espafioles (estrategia que volveran a utilizar en otros
momentos de su historia imperial). Al derrotar en apenas 3 meses la débil
Espaiia, con apenas 379 bajas en el campo de batalla (la gran mayoria de
las bajas estadounidenses -5462- se dio por la ingestion de alimentos mal
conservados), los Estados Unidos imponen a los cubanos formalmente
independientes la enmienda Platt que subordinaba el gobierno cubano a
los intereses estadounidenses, ademas de la cesidn del territorio de la base
militar de Guantanamo, cuya aceptacion fue condicion para la retirada de
las tropas estadounidenses de la isla (ZINN, 2005).

3 Una cronologia (detallada en un mapa) del Proceso de expansién
territorial de las Trece Colonias Unidas del Norte de América puede ser
encontrada en Sudrez Salazar y Lorenzo (2008). Entre los eventos mas
importantes de este proceso de expansién, podemos destacar la compra de
Lousiana a Francia (1803), la toma por la fuerza de la Florida Ocidental
a Espana (parte en 1810, parte en 1813), la compra de la Florida Oriental
a Espana (1819), la toma por la fuerza del Texas a México (1845), la
conquista de Oregon a expensas de Espana (1846), la toma por la fuerza
de California a México (1848) y la compra del Alaska a Rusia (1867), entre
otros.

4 Para una vision bastante completa sobre el proceso de formacién del
imperio estadounidense, ver Moniz Bandeira, 2005.

357



¢QUE DEBEMOS ENTENDER CUANDO OBAMA AFIRMA...

!> Para mencionar un ejemplo del raciocinio (anti) “antiamericano”, bastante
generalizado entre los estadounidenses, ver Ceaser (2010). Este autor
defiende fervorosamente que el “antiamericanismo” es un dogma, fruto
de una critica injusta, racista y envidiosa de la alta filosofia europea con
relacion al ascenso de Estados Unidos a la posicidon de primera potencia
mundial. Segtin Ceaser, “seria un error suponer que éste ha permanecido
confinado en el lugar en que fue creado’, pues tendria sido asumido
acriticamente por otros pueblos del mundo, como los latinoamericanos
y africanos. Siguiendo a un raciocinio extremadamente superficial
y arrogante, el autor trata de convertir todas las posibles criticas a las
politicas o a los valores de su pais en una agresién irracional, hostil y
completamente injustificable.

'6 Sobre la asimetria de los tratados y normas comerciales internacionales
y su uso como herramienta para canalizar los flujos econémicos desde la
periferia hacia el centro, ver Wallerstein, 2012 y también Polanyi, 2012.

17 Sobre el histérico de los golpes de Estado en América Latina y el
Caribe, invariablemente perpetrados con el auxilio de Estados Unidos,
ver Roitman, 2013.

'8 Para un andlisis de las numerosas estrategias de Estados Unidos para
perpetrar tales violaciones a los derechos humanos de forma impune ante
el derecho internacional, ver Montoya, 2006.

9 Para Walter Mignolo, “La gramatica de la descolonialidad (la
descolonizacién del ser y del saber, de la teoria politica y econdmica)
comienza en el momento en el que actores que habitan lenguas y
subjetividades racializadas y negadas en su humanidad, toman conciencia
de los efectos de la colonialidad del ser y del saber. La colonizacién del
ser y del saber oper6 y opera desde arriba hacia abajo, desde el control
de la autoridad (politica) y de la economia. La descolonizaciéon del ser
y del saber va desde abajo hacia arriba, de la sociedad civil activa y la
sociedad politica radical, hacia el control imperial de la autoridad y la
economia. Es en este sentido que la gramatica de la descoloniadad esta
funcionando, tiene que funcionar, desde abajo hacia arriba”. (MIGNOLO,
2010, p. 112).

% La lectura que hago aqui de la mencionada obra de Locke sigue la
logica de argumentacion de Hinkelammert (1999), siendo diferentes, sin
embargo, las traducciones consultadas.

358



REVISTA IDEAGAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

21 Me refiero a los levellers y (sobre todo) los diggers, que defendian
propuestas bastante semejantes a lo que muchos afios después seria
conceptualizado como socialismo y terminaron duramente reprimidos
por la republica de Cromwell.

> Los derechos reconocidos por la Declaracién de Derechos de Virginia,
86 afios mas tarde, son “el gozo de la vida y la libertad, junto a los medios
de adquirir y poseer propiedades, y la busqueda y obtencién de la felicidad
y la seguridad”

» Como esta obra de Locke estd dividida en parrafos, para facilitar la
consulta (ya que existen inimeras ediciones), en lugar de mencionar el
numero de la pagina, citaré los parrafos correspondientes.

2 Frase proferida durante la Guerra Civil estadounidense por el ex-
presidente de este pais, Abraham Lincoln, en su célebre discurso de
Gettysburg, en 1863.

»* Cuando aqui me refiero a la hegemonia estadounidense, no me refiero
apenas al gobierno de Estados Unidos, en cuanto agente politico estatal-
nacional, sino que al conjunto de intereses gubernamentales y corporativos
transnacionales que tienen como centro de referencia y origen el territorio
de Estados Unidos (lo que no quiere decir que el Estado y el capital sean
una misma cosa).

*¢ Para mencionar un ejemplo, la campaia del presidente estadounidense,
Barack Obama a la reeleccién en 2012 ha sido la mds cara de la historia.
Se estima que en ella fueron gastos cerca de mil millones de délares, todos
oriundos de donaciones privadas.

7 Los tres poderes publicos constituidos son concebidos como fines
(y no como medios) auténomos, no sometidos al control por parte del
poder constituyente. Cada uno de estos poderes posee determinados
mecanismos de acceso subordinados al poder econdmico, los cuales
aseguran un margen de seguridad para la defensa de sus intereses, siendo
el mecanismo de frenos y contrapesos una importante herramienta para
restringir a las transformaciones sociales mas radicales.

% Los medios auxilian a la depuracion de las opciones (y opiniones) mas
“radicales” a través de la construccion de la opinién publica y de la eleccion
de las prioridades informativas (censura). La concepcion estadounidense
de democracia esta intimamente relacionada con una interpretacion de la
“libertad de expresion” entendida como “libertad de empresa”. Una prensa
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“libre” es una prensa también financiada por las grandes corporaciones
—que anuncian sus productos— vy, naturalmente, actua en la defensa
incondicional de sus intereses corporativos y los de sus “clientes”.

¥ Una frase del ex—presidente estadounidense Richard Nixon, citado por
Friedman (2015?), caracteriza bien ese pensamiento. Segun Nixon, “la
forma democratica de gobierno puede no ser siempre la mejor en todos
los paises, en particular en esos paises latinoamericanos en los que hay
una carencia absoluta de madurez politica”

0 Segun el economista José Gregorio Pifia (2013), “Guerra econdmica es
un término que designa un conjunto de acciones encubiertas o disimuladas
ejecutadas por diversos actores econdmicos, por lo general bajo un plan
concebido por actores politicos y estrategas militares, combinadas o no
con otros métodos de ataque; destinadas a afectar de manera desfavorable
el desempefio de una economia nacional, bajo la apariencia de ser
consecuencia necesaria de la exclusiva gestién deficiente del respectivo
Gobierno Nacional; ubicadas dentro de un marco de actuacién de
mayor alcance, como uno de los frentes de batalla, en este caso en el
desarrollo de las actividades de produccion, transporte, intercambio y
consumo de bienes y servicios; en el contexto de una guerra abierta o
encubierta llevada a cabo por potencias externas, aliadas o no con grupos
politicos externos o locales, opositores todos, que financian los costos
de esas acciones econémicas y que buscan derrocar a dicho Gobierno
por cualquier via, legal o ilegal, de violencia explicita o implicita; con
apoyo de medios de propaganda, incluidas las empresas de comunicacion
social que controlen, para resaltar, magnificar y reforzar las situaciones
desfavorables propiciadas por dichas acciones econdémicas, creando un
efecto retroalimentador sobre las expectativas de los actores econémicos
afectados y socavando el apoyo politico del Gobierno de que se trate.

31 Recientemente, como nos informa TeleSUR (2015), Wikileaks ha
revelado que el gobierno de Estados Unidos viene planificando golpes de
Estado en paises de la region e —incluso — el asesinato del presidente
boliviano Evo Morales.

2 Sobre algunas de las contradicciones de presentarse al gobierno de
Estados Unidos como “valedor” de los derechos humanos en Cuba, ver
articulo de Iroel Sanchez, incluido en la presente bibliografia.
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ENTRE LEVI-STRAUSS E 0 DIABO
(OU ALGUMAS NOTAS SOBREA ARTE DA ANTROPOLOGIA)

Orlando Calheiros'

RESUMO: O objetivo deste artigo é o de expor algumas
breves notas sobre os desdobramentos possiveis de uma
antropologia inspirada por aquilo que identificamos como
uma arte da interpretagdo nietzschiana. Uma breve nota
sobre uma antropologia que busca produzir seus conceitos a
partir de uma experiéncia limite vivida durante o trabalho de
campo. Para tanto, o texto se socorrera de uma interpretagao
pouco usual do trabalho de Lévi-Strauss e dos esforgos
interpretativos do préprio antropdlogo.

PALAVRAS-CHAVE: Antropologia; Entnografia; Aikewara;
Outras Ontologias.

ABSTRACT: The purpose of this article is to present some
brief notes on the possible developments of an anthropology
inspired by what we have identified as an art of Nietzschean
interpretation. A brief note about an anthropology that seeks
to produce its concepts from a limit experience lived during
the field work. To do so, the text will come from an unusual
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interpretation of Lévi-Strauss’s work and the interpretive
efforts of the author himself.

KEYWORDS: Anthropology; Etnography; Aikewara; Other
Ontologies.
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Je hais les voyages et les explorateurs...
Claude Lévi-Strauss, Tristes Tropiques.

Poder-se-ia atestar, sem qualquer esforco, a persisténcia de
uma arte da interpretagdo tipicamente nietzschiana, isto é,
de uma pratica de sentido que passa ao largo das abordagens
hermenéuticas, daquelas em que o intéprete se dedica a
restituir o sentido original e profundo de um determinado
saber. Trata-se, como em Nietzsche, de pensar por meio de
encontros, inscrevendo relagdes entre um determinado saber,
um autor, um texto, entre estes e acontecimentos fordneos.
Trata-se de fazé-lo ndo com o intuito de sobrecodifica-
los — fundamental salientar — mas para dessas relagdes,
justamente, extrair um outro sentido para o saber original;
extrair “aquilo que ele nao disse e, no entanto, estava presente
no que ele disse” (DELEUZE 1990: 186): trata-se, em suma,
de produzir, no sentido técnico do termo, um acontecimento.
Com efeito, trata-se-ia de uma arte que nao busca estabelecer/
descrever uma relacdo entre familiares, entre, por exemplo,
um pensamento e algo que possa lhe conceder ou reafirmar
um estatuto de verdade; tampouco operar uma associa¢do
entre diferencas que, pelo sabor das circunstancias, teriam por
interesse se adicionar. Pelo contrario, a arte da interpretagdo
que persiste, tal como aquela defendida originalmente nas
paginas da Genealogia da Moral” (1998), busca estabelecer
uma proximidade inesperada entre um determinado saber,
um autor ou um texto, entre eles e um fora que lhes ¢é
originalmente estranho, mas que a partir daquele momento,
daquele encontro, ele nao pode prescindir. Trata-se, como
bem definia Deleuze, de produzir a semelhanca por meios
que nao sejam semelhantes.?
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Recorrer a Deleuze para introduzir o leitor a isso que
chamo deumaarte dainterpretagdo de inspiragao nietzschiana
parece-me mais do que natural, afinal, trata-se de um dos
hospedeiros mais notorios desta empresa interpretativa (cf.
Lapoujade 2014; Schopke 2012; Zourabichvili 2016). De fato,
poderiamos dizer, sem qualquer exagero, que talvez tenha
sido ele proprio o autor de um de seus desenvolvimentos
mais produtivos, alocando-a no centro de sua co-produgio
conceitual, transformando-a numa forma de escapar —
talvez a inica, diria 0 mesmo — daquilo que veio a definir, ao
lado de Guatarri, como uma “forma-estado do pensamento”
(DELEUZE e GUATARRI 1980: 466).’

Vejo-me, aqui — sob o risco de perder a atencao do leitor
que até o momento se mostrava interessado — obrigado
a frear os animos, pois ndo sera o caso de explorarmos as
reverberagdes da proposta nietzschiana na obra de Deleuze ou
de qualquer outro autor, de precisar exatamente a dimensao
de sua contribuicdo na maneira como estes formulam seus
conceitos — me faltaria tempo e, sobretudo, competéncia
para fazé-lo. Nosso objetivo, aqui, sera o de expor algumas
notas sobre os desdobramentos possiveis e etnograficos de
uma antropologia inspirada por esta arte da interpretagio. No
entanto, antes, serd preciso efetuar um breve sobrevoo pela
obra daquele que talvez seja o maior antropdlogo de todos
os tempos, Lévi-Strauss. Sobrevoo necessdrio, pois, dele
retiraremos uma nog¢do sobre a maneira como a antropologia
formula, processo de co-criagdo, seus conceitos que nos
acompanharao durante a exposigdo propriamente etnografica.
Para tanto, dispensaremos ao autor um “tratamento menor”
de forma a desvelar uma potencialidade pouco explorada
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de sua obra: a necessidade de um devir-outro para a criagao
antropolégica.

E Deleuze que, mais uma vez, nos fornece a “férmula”
para tanto, ao evidenciar as conseqiiéncias do teatro de
Carmelo Bene: tratar-se-ia de avangar extirpando todos os
elementos de poder — nalingua, nos gestos, na representacao,
no representado, avangar abolindo a Histéria, “marcador
temporal do Poder”, e a estrutura, seu “marcador sincrdnico,
conjunto de relagdes entre invariantes® (1979, p. 103).
Procede-se, assim, “operagao por operagdo, cirurgia contra
cirurgia, concebe-se como [...] ‘minorar’ (termo empregado
pelos matematicos), como impor um tratamento menor ou de
minoragao, para extrair devires contra a Histéria, vidas contra
a cultura, pensamentos contra a doutrina, gracas e desgragas
contra o dogma” (idem, p. 97).

DOIS AFORISMOS LEVI-STRAUSSIANOS
E SEUS DESDOBRAMENTOS

“[N]Jao é jamais ele mesmo nem o outro que ele [o
etnografo] encontra ao final de sua pesquisa’, escreveu o
autor das Estruturas Elementares do Parentesco em um artigo
intitulado Le champ de [I'’Anthropologie, posteriormente
reeditado sob a forma de um capitulo do segundo volume do
Anthropologie structurale (Lévi-Strauss, 1973a, pl7). A este
aforismo inicial acrescentaria um segundo do mesmo autor,
retirado do texto “ Place de 'Anthropologie dans les Sciences
Sociales et problémes posés par son enseignement”: “enquanto
a sociologia se esfor¢a em fazer a ciéncia social do observador

37N



ENTRE LEVI-STRAUSS E 0 DIABO: (OU ALGUMAS NOTAS...

[...] a antropologia procura, por sua vez, elaborar a ciéncia
social do observado”, (Idem 1958, p. 397).

Talvez um leitor mais familiarizado com a obra de Lévi-
Srauss estranhe a presen¢a destes aforismos em um artigo
que se debruga, justamente, sobre os efeitos de uma certa arte
da interpretagdo tipicamente nietzschiana na antropologia,
deste estilo de pensamento que, como supunham Deleuze e
Guatarri, seria capaz de sobrepujar as armadilhas da forma-
Estado do pensamento. Afinal, tratar-se-iam de sentengas que
costumam ser interpretadas como expressdes de um certo
viés teologico — se assim valesse a pena classificd-lo — do
autor, de momentos em que o seu pensamento aspira ocupar o
ponto de vista de sirits; uma posigdo que seja “independente,
ao mesmo tempo, do observador e do seu objeto”. Sempre
bom lembrarmos que estamos, aqui, diante de um autor que
pensava seu empreendimento intelectual nos termos de uma
pratica cientifica — ainda que, a0 mesmo tempo, tanto falasse
sobre a dificuldade de fazé-lo (cf Goldman 2016).

Contudo, concederemos a estas sentengas o status
de aforismos e ndo de maximas e/ou principios tedricos
fundamentais: ndo se tratam, em suma, de sentengas que
devem ser compreendidas como “juizos soberanos” sobre
a obra do autor, mas — para pensarmos como Deleuze —
ao modo de fragmentos que encontram o seu sentido na
relagdo com uma forga exterior, e que, por esta razao, detém
a capacidade de por “o pensamento em relagdo imediata
com o fora, com as forcas do fora”, transformando-o em uma
“maquina de guerra” (DELEUZE 1977, p.21 e DELEUZE e
GUATARRI 1980). Justamente, conjuradas desta maneira, sob
a forma de aforismos, tais senten¢as nos permitiriam desviar
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do termo positivista usualmente atribuido ao autor. Extirpa-se
a possibilidade que destas sentencas emerja uma perspectiva
a cavaleira, soberana, em suma, um sistema independente
capaz de por todos os outros em perspectiva, extirpa-se tal
coisa e temos a apari¢do de dois problemas convergentes:
(1) O que seria isto que o etndgrafo encontra ao final de sua
pesquisa que ndo é ele mas tampouco é o seu outro? (2) o que
significaria elaborar uma ciéncia social do observado?

Mister salientar que tal operacdo, o “tratamento menor”
que estamos destinando ao autor, avan¢a sem o prejuizo
de um certo ar de familia kantiano, tipicamente associado
ao pensamento do autor. Pelo contrario, ela permanece no
horizonte, intocavel. Afinal, é ele que nos ensina que uma
sociedade qualquer (os Aikewara, os Bororo, os Inuit. etc.)
deve ser encarada como uma atualizagdo particular de um
conjunto de virtualidades humanas universais e, portanto,
potencialmente presentes em todas as outras sociedades.
Proposi¢do que pode ser levada além, levada ao limite,
ultrapassando a simpldria constatagdo de que os personagens
de nossos aforismos, o “etndgrafo” e o seu “outro’, o
“observador” e o “observado’, sejam entes de uma mesma
espécie e condi¢do, ambos humanos e dotados de uma fungao
simbdlica; proposi¢do que se desdobra na concepgdo de que
tais personagens conceituais — e isso nos termos do préprio
Lévi-Strauss — seriam transformac¢des um do outro, e nido
apenas eles, mas suas praticas de sentido (cf. Maniglier 2002,
Viveiros de Castro 2008).

O ponto ¢é fundamental. “Observador” e “observado”, o
“etnografo” e seu “outro” tornam-se, nos termos do pensamento
do autor antes posigdes necessarias — como veremos — de
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uma certa pratica de sentido amplamente difundida entre as
civiliza¢cdes humanas, e nao estados pré-codificados e/ou pré-
determinados por diferengas culturais naturalizadas; tornam-
se, com efeito, os termos necessarios da “ciéncia social do
observador”. Note, leitor, ndo se trata aqui do cientista
tradicional e do seu objeto mudo; o “outro” lévistraussiano
¢ tudo menos um ente passivo, desprovido, ele proprio, de
qualquer esfor¢o reflexivo — penso aqui na célebre anedota
sobre o encontro entre indigenas e missionarios nas Antilhas
contida no Race et Histoire (LEVI-STRAUSS, 1987). Pelo
contrario, o “observado’, o “outro” do etndgrafo, possui, ele
proprio, uma pratica de sentido andloga, uma “ciéncia social’,
uma outra ciéncia social. E elabora-la, como nos ensina o
aforismo, é o objeto da antropologia.

Elaborada! Palavra forte e por (muitas) vezes mal-
compreendida: por vezes utilizada para reduzir a “ciéncia
social do observado’, a pensée sauvage, a algo que permanece
“perfeitamente inconsciente” na vida dos observados a
espera do etnografo para descrevé-la, explica-la — por vezes
aos proprios observados —, ou representa-la. Muito pelo
contrario, afinal, ndo foram poucas as vezes que o proprio
Lévi-Strauss se referiu aos “observados” como filésofos,
aludindo a existéncia de outras filosofias totalmente
domesticadas — para nos mantermos no plano das oposi¢des
propostas originalmente pelo pensée sauvage - e perfeitamente
elaboradas; o “outro” lévi-traussiano ndo pode ser reduzido
ao ser-ai mitico heideggeriano. Bravatas a parte, o que nos
importa por ora é que a tarefa do etndgrafo 1évi-straussiano
nao consiste na explicagao ou interpretagao do pré-consciente
indigena. Talvez, como sugeriu Clastres em artigo dedicado
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a contribuicdo da obra de Lévi-Strauss, o etnografo seja o
representante de um “novo pensamento” (1968, p. 90). Um
pensamento que ndo mais se imagina nos termos de um
discurso sobre o outro, mas nos termos de um didlogo, nos
termos de uma composi¢do com aqueles que deveriam ser
excluidos do ato de pensar, aqueles que da perspectiva do
ocidente estariam além e aquém da razdo.E que o leitor tenha
em mente que o didlogo adquire aqui um sentido bastante
caracteristico, diferente daquele que costumamos atribuir
ao termo; afinal, ndo se trata de simplesmente reproduzir
‘textualmente’ o pensamento do observado, ou de incorpora-
lo ao modo dos fenomenologos, trata-se prepara-lo para que
ele possa, de alguma maneira, ser trabalhado pelos termos da
nossa filosofia. Elaborado, efetivamente.

Para que se compreenda o que estda em jogo, é necessario
retornar ao primeiro dos nossos aforismos. Lembro: “[N]ao é
jamais ele mesmo nem o outro que ele [0 etndgrafo] encontra
ao final de sua pesquisa” Com efeito, ndo é o Eu nem o Ele
que o etndgrafo encontra ao cabo de sua investigacdo, mas
algo que se passa entre os dois. “Entre”, justamente! E aqui
retornamos de maneira insuspeita ao problema kantiano do
estruturalismo — “problema”, veja bem, termo usado em
sua concep¢do matematica: as condigdes de possibilidade
da vida social. Diria Lévi-Strauss que somos todos, eu, o
leitor, os “outros” do etnodgrafo, entes de uma mesma espécie
e condi¢do, todos humanos — espero —, e dotados de uma
determinada fungdo simbolica. Fungéo esta que o autor chama
de “inconsciente”, aquilo que, segundo o proprio, nos fornece
o material para a composicao da vida social, a propria matéria
da socialidade, pois se trata daquilo que, a0 mesmo tempo,
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permite e exige a comunicagdo. E se nos permite e exige tal
coisa, nos termos do autor, é porque se trata daquilo que nos
permite empreender esfor¢os reciprocos de tradugio.

A antropologia, diria o prdprio, nada mais seria que
uma extensao radical desta capacidade comunicativa, desses
esfor¢os reciprocos de tradugdo, um desdobramento agudo
da prépria matéria da socialidade (cf. Goldman 2016). E se
a tomo por radical e aguda, o fago tendo em vista aquilo que
o proprio disse ao longo das belissimas paginas dos Tristes
tropiques (1955) e no artigo intitulado Jean-Jacques Rousseau,
fondateur des sciences de 'homme (1973b). A antropologia,
diferentemente das outras formas de comunica¢do, nao
emerge de maneira espotanea. Pelo contrdrio, ela deve ser
provocada, e provocada, de preferéncia, justamente, ali onde
ela parece ser mais impossivel. Ela, a antropologia, comeca no
momento em que o antropologo duvida de sua prépria matriz
filoséfica, de sua cosmologia espotanea; tal divida hd de se
converter em fuga, mas ndo uma fuga qualquer, mas em uma
fuga de si; ndo de uma fuga sem dire¢do, mas em uma fuga
na dire¢do do “outro”. Uma fuga que, por defini¢do, nunca
pode se completar, o antropologo nao pode se converter
naqueles em que observa, sob o risco de interromper a
produgédo conceitual. “Nédo é ele nem o outro”, lembro. “Nao é
ele”, pois ndo se tratam de verdades caseiras, das suas proprias
palavras, da prépria filosofia, a antropologia se funda na fuga
de si mesmo ee de tudo aquilo que ele representa. “Nem o
outro’, pois tampouco se trata de representar o mundo do
“observado”, de simplesmente reproduzi-lo. A antropologia
seria aquilo que se passa entre os dois, repito, aquilo que
se desenha nos termos estritos de uma comunicagdo: ela
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consistiria no esfor¢o de traducdo dos esforcos de traducao
empreendidos por aqueles que o etndgrafo escolheu estudar,
na elaboragdo da ciéncia social do observado em termos
que sejam compreensiveis para o proprio “etnografo”. E toda
tradugao implica em certa transformacao.*

Liberto de uma suposta pretensdo positivista, percebemos
como o pensamento lévi-straussiano, ele proprio, se desdobra
em uma arte interpretativa proxima aquela que defendemos de
maneira irresponsavel como nietzschiana. Tratar-se-ia, aqui e
la de um pensamento que avanga por meio dos encontros, do
encontro com o outro, que procede pela exposicdo e alianga
necessaria com forgas do fora; um pensamento que se imagina,
ele proprio, como um acontecimento, uma redistribuicao
do campo dos possiveis. Uma arte da interpretacdo que se
desdobra experiéncia limite, em um movimento que arranca
o sujeito, o “antropdlogo”, o “etndgrafo”’, o “observador”, de
si.Bastou esse movimento, bastou “minora-lo”, para nos
deparamoscomalgo que, em termos mais afeitosaantropologia
contemporanea, chamariamos de “devir-outro’, ou “devir-
nativo’, algo que, nos termos deste “Lévi-Strauss menor”, seria
essencial para a coprodugdo de conceitos antropoldgicos, sua
propria condigdo. Coproducao, digo, pois o “etndgrafo” avanca
a maneira do bricoleur, como bem notou Goldman (2003),
empregando os elementos concretos coletados ao longo de seu
trabalho de campo e por outros meios a fim de transforma-
los em proposi¢des, em conceitos um pouco mais abstratos
e, por isso, capazes de conferir alguma inteligibilidade aos
acontecimentos foraneos e ao mundo, tanto o seu quanto o
do outro.
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E talvez aqui nos deparemos com a originalidade da
antropologia, dosseus conceitos, o fato de eles, por definicao, se
remeterem ao esfor¢o imaginativo — e portanto comunicativo
— das proéprias sociedades que eles pretendem explicar.
Tratar-se-iam, assim, de conceitos que se ndo pertencem
originalmente ao antropdlogo, tampouco pertencem ao seu
outro. Tratar-se-iam de conceitos que se remetem a algo que
se passou entre eles, resultado daquilo que o préprio Lévi-
Strauss chamou de uma “gindstica mental” necessaria do
esfor¢o antropolégico. Essa, arrisco dizer, talvez seja a propria
arte da disciplina. Para tanto, para que haja arte, repete-se
a féormula, é preciso descolar-se do Eu-original, fugir do
natal, para que se possa aprender com o outro, aprender nao
no sentido técnico, mas no sentido pleno de uma educa¢ao
(cf. Lévi-Strauss, 1958, p. 409). Movimento necessdrio, é
fundamental que o etndgrafo ndo reduza sua experiéncia, o
trabalho de campo, a um mero relato sobre a vida nativa —
nao se trata de produzir um relato de viagens — é preciso
que ele se deixe modificar por ela em algum nivel, que se
deixe afetar por ela: isso, naturalmente, inclui a sua pratica de
sentido, sua antropologia. Seu pensamento deve ser alargado
até que possa conter, dentro de si, aspectos do pensamento
daqueles com os quais ele conviveu, mas ndo a maneira de
um organismo que fagocita o outro, tornando-o parte de
si, resumindo-o a parcela, a um alimento do Eu-original,
suas certezas; mas a maneira de uma recombinagdo génica,
incorporando-o como uma parte de si mesmo, replicando-o,
mas de uma maneira diferenciada, transformando-o e se
transformando no processo.’
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MAS 1SSO NAO ETUDO
(OU O INFORTUNIO DO JOVEM-INDIGENA)

Tomemos o que foi dito anteriormente como pressuposto
metateorico, a fundagao que sustenta a exposigdo etnografica
que se segue. Uma manobra de cameld, naturalmente, uma
rapida explica¢do sobre o funcionamento desta maquineta que
pretendo vender ao leitor, que seja capaz de lhe oferecer uma
ideia sobre como se formulam os conceitos antropolégicos,
uma anatomia propriamente etnografica da co-criacido da
disciplina. E o fago por meio de um resgate dos esforgos
tradutivos que eu mesmo empreendi ao longo de minha
convivéncia com os Aikewara, povo tupi-guarani do Sudeste
do Para. Mais exatamente, nos esforcos necessarios para que
chegasse ao conceito de aikewara, do ser-aikewara, que venho
utilizado (cf. Calheiros 2014).

Com efeito, nossa exposicao comega pelo que significa ser
um aikewara®, isto é, um indio — pois o designativo aplica-
se, virtualmente, a todos os povos indigenas do mundo —,
para os Aikewara (povo tupi-guarani do Sudeste do Para),
mas, sobretudo, o que significa nado sé-lo. Para tanto, nos
debrucaremos sobre o passeio de duas personagens: nos
debrugaremos sobre a trajetoria de um jovem que, pouco antes
da minha chegada ao campo, havia se enforcado; este que,
segundo me diziam, trazia consigo um desejo excessivo pelos
objetos do mundo dos kamard - forma como denominam
os brancos em sua prépria lingua - e que, por esta mesma
razao, vivia mais na cidade do que na prépria terra indigena;
era casado com uma mulher kamard, inclusive. A outra seria
este proprio etnografo, e seu esforco empreendido durante
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trabalho de campo, este que havia abandonado a vida citadina
para viver entre os Aikewara durante algum tempo. E que
meu leitor ndo pense que se trata de uma escolha aleatdria,
mas de um caminho tracado pelos proprios Aikewara que,
em mais de uma ocasido, recorreram ao infortinio do jovem
indigena para dar sentido a minha presenca. Eles o utilizavam
para me explicar o que eu realmente fazia ali; o meu nivel
de ignorancia era tamanho, diziam-me, que eu sequer tinha
ideia do que realmente fazia ali.

Enfim, voltaremos a este ponto, por ora nos basta
compreender que nos movemos no entorno de um indigena
que, como explicaram-me, desejava excessivamente os
produtos industriais, que por esta razdo acabou se enforcando
em um pé de maracuja que crescera junto a cerca. Enfim, nos
basta compreender que esta apresentagdo gira entre este e um
outro, um kamard que, supunham os Aikewara, desprezava os
mesmos objetos e que por esta razao nutria pouco apreco pela
vida na wetometé — forma como denominam a cidade em seu
proprio idioma. E dispo-los desta maneira é fundamental, pois
nosso entendimento comega na compreensao de que o passeio
de ambos encontra-se descrito no entorno daquilo que meus
amigos designam como um “desejo destoante” (putd ohotehé);
algoque,comodemonstreiemoutrasoportunidades(Calheiros
2014, 2015, 2017), estaria na origem dos movimentos miticos
que deram origem as diferengas extensivas entre os viventes
(animais/humanos, homens/mulheres, brancos/indigenas...
etc) — o primeiro movimento, aquele que da origem a tudo
que existe, ¢ o desejo destoante que emerge em um homem
chamado cobra por conta do cheiro da menarca de uma
jovem chamada Cutia —, mas também nas cisdes intestinas
contemporaneas, na formagao de novos grupos, aldeias.
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Enfim, disp6-los desta maneira nos permite compreender
que se tratam de dois, de um aikewara e um kamard que
portavam dentro de si vontades divergentes, um sob o signo
do excesso, o outro sob os termos da escassez. Haveria, ainda,
uma relacdo explicita no que diz respeito a orientagido de
nossos desejos, o primeiro, excessivo, seguindo na dire¢do da
cidade, o segundo, comedido, para longe dali. Contudo, se nos
limitdssemos a esse ponto, a apenas constatar essa oposi¢ao,
correriamos o risco de reduzir a formulagdo nativa a uma
espécie de versdo “selvagem” das repisadas teses socioldgicas
sobre imigracdo; o tal “povo do campo” que, a maneira dos
insetos, é atraido pelas luzes da cidade.

Enfim, para fugirmos disso seria necessario ir além, e nos
aprofundarmos na equivaléncia que meus amigos desenhavam
entre o termo, o fim, dos passeios; entre a morte do jovem
aikewara e a minha presenca no Soror6. Mas que relagdo
poderia existir entre eles se, como demonstrei em outra
oportunidade (cf Calheiros 2014), a cosmologia Aikewara nao
concebe a existéncia de um destino pos-vida, se aqui a morte
representa a destrui¢do quase total do sujeito? Nao ha, aqui,
tal como nos Araweté, por exemplo, algo como um sujeito que
escapa da destruicdo da séma para viver alhures, que escapa
e renasce entre seus inimigos. Com outras palavras, ndo se
trataria de dizer — como talvez pudéssemos imaginar num
desdobramento cristao — que o antropologo renasce entre os
aikewara. Nada seria mais distante do entendimento de meus
amigos.

No entanto, ainda assim, ainda que ndo exista uma
equivaléncia desta sorte, o recurso a escatologia nativa
permanece fundamental, pois dela, veremos, extrairemos os
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elementos que nos permitirdo compreender melhor o que se
passou. Com efeito, a morte se apresenta como a destruicdao
quase total do sujeito, “quase”, disse, pois desse evento emergem
duas entidades — diriam os Aikewara que “escapam/fogem”
(semim) de seu cadéaver. Trata-se — utilizando-me de termos
consolidados da tupinologia — de um “duplo”, aquilo que
meus amigos chamam de ta’uwa, e um “espectro’, a ywyterera,
do vivente — ou, nos termos da glosa nativa diriamos,
respectivamente, o seu “feitico” e o seu “bicho”. Elementos que
ndo podem ser confundidos com o vivente, com aquele que
denominam akdéwaé. O “companheiro”, o duplo, por exemplo,
seria antes uma espécie de “inimigo” (akwawa) intimo
daquele que viveu; intimo pois ndo apenas coabitou o seu
corpo (que da sua perspectiva nunca passou de uma maloca)
— tema classico do duplo e o vivente que se ignoram —, como
compartilha de seu rosto. Contudo, ainda assim um inimigo,
ser incompossivel que vé a noite como se fosse dia e que toma
os parentes do vivente como suas presas preferidas, os urus
(Odontophorus capueira). O espectro, a ywyterera, por sua
vez, sequer poderia ser compreendido como um “ser”: trata-
se, como diziam, de uma “coisa” (maea)’” em seu estado mais
bruto, um objeto, algo que age como se fosse uma “gravacao”
do vivente, um videotape, um robd; trata-se, em suma, de uma
“imagem” (ionga) liberta do cadaver que se limita a repetir de
maneira patética seus antigos movimentos.

E se isto ainda ndo nos diz nada de muito relevante sobre
o destino do finado e a relagdo que meus amigos desenhavam
entre ele e a minha estadia no Sorord, é por que ignoramos um
detalhe crucial entre estes elementos, um detalhe sobre o duplo
e o espectro. Ignoramos que aqui, também, o desejo possui um
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papel central, ignoramos que estes sejam, como meus amigos
bem definiam, entes portadores de desejos destoantes, ainda
que cada um a seu préprio modo. Ignoramos, assim, que a
existéncia do duplo, por exemplo, encontra-se atrelada a caga
e a guerra, atividades que exerce de maneira ininterrupta pois
o seu d6dio (pirahy) e sua fome (maeway) — que 14, como
ca, sdo definidos como desejos (putd) — sdo propriamente
insaciaveis. Ignoramos, ainda, que o espectro surge enquanto
“coisa” desprovida de desejos proprios e, por esta razdo, coisa
totalmente submissa aos desejos do vivente que ele substitui.
Seus proprios movimentos sao desdobramentos destes desejos
pretéritos. Enfim, ignoramos que estamos diante de um outro
quadro, de uma nova disposi¢ao dos elementos em fungdo do
desejo, e mais uma vez nos termos de um contraste entre o
excesso e uma falta — mesmo que esta, por fim, se converta
ela propria em um excesso. Poder-se-ia entdo afirmar que no
plano ideal inscrito pela escatologia nativa, o vivente existe
na iminéncia de ser substituido por dois entes que, diziam-
me, nao apenas trazem consigo “desejos destoantes”, sejam
eles proprios ou alégenos, mas que estdo verdadeiramente
“presos” (mo’pom) a eles. De fato, tudo se passa como se estes
entes pudessem ser reduzidos as pulsdes que trazem consigo
— “os duplos sentem raiva’, “os duplos sentem fome”, “o bicho
nao gosta de nada’, diziam-me —, enfim, tudo se passa como
se fossem totalmente incapazes de desviar-se destas pulsoes.
Por esta razdo, justamente, tratam-se de entes incapazes de
mudar. O duplo esta condenado a cagar e a guerrear até o fim
desta terra, o espectro, por sua vez, esta condenado a repetir
os atos daquele que lhe serve de referente.
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E fundamental que se tenha outro detalhe em mente, que
a decomposicdo do vivente em dois ndo ¢ universal, que ela
¢ reservada tdo somente aqueles que segundo meus amigos
foram capazes de “viver verdadeiramente”. Isto é, aqueles que
nao apenas viveram como aikewara, como indios, mas que
foram capazes de permanecer assim até certa idade, aqueles
que se tornaram “velhos” (awaimona). Diz-se que apenas os
corpos destes sao “duros” (otd) o suficiente para produzir
sombras; e estas sombras nada mais sdo que seus duplos. Nos,
os kamard, por exemplo, ndo somos capazes de fazé-lo, pois
nao “vivemos verdadeiramente”, e tampouco aqueles aikewara
que, a maneira do finado, falecem ainda jovens: de nossos
corpos emergem tao somente espectros.

Podemos entdo recolocar o infortinio do finado de
outra maneira: tratava-se de um homem que trazia consigo
um desejo destoante pelas mercadorias, um desejo excessivo
que, @ maneira do ente que viria a substitui-lo, o mantinha
“preso”. Nao é por outro motivo que meus amigos insistiam
que ele “andava” (wata) como um espectro, que era um
“espectro-por-engano” (ywyterera-angaw).! “Espectro-por-
engano’, justamente, epiteto daqueles que vivem nas cidades,
os kamard, destes que, a maneira dos espectros, vivem sob o
signo do “caminho-da-anta”, o tapi’iraarape; isto é, aqueles
que, como os tapirideos, vivem “presos” a um tnico caminho,
sempre condenados a repeti-lo — coisa que diziam apontando
para os pontos de Onibus lotados na cidade de Maraba. No
entanto, o que inquieta meus amigos ndo ¢ apenas a rotina, a
repeti¢do, mas o fato de que os moradores da cidade reagem
a ela de maneira descontraida, como se estivessem diante de
acontecimentos perfeitamente normais. O que lhes surpreende
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¢ a trivialidade daquilo que consideram grotesco. E isso era
o atestado definitivo de certa corrupgéo, diziam-me, o signo
da presenca de uma influéncia nefasta, de que ali, na cidade,
estavam diante do poder do Diabo (tauwa-agaw). Com efeito,
caminhamos como as antas, mas também como os espectros,
pois ndo apenas seguimos por um unico caminho, como o
fazemos seguindo os designios de outrem, deste que na maior
parte do tempo chamam apenas de Inimigo — invocar o
nome do Diabo ¢é perigoso e s6 pode ser feito em situagdes
especificas, na presenca de portadores do feitico de Cristo
(pastores). Ser “espectro-por-engano’, portanto, implica numa
certa relagdo com uma influéncia alégena. Significa existir a
maneira dos espectros, a maneira destes que nada desejam
propriamente, que tdo somente se movem segundo os desejos
de outrem.

Neste caso, desejos que, afirmam, emanam dos objetos
industriais, que deles saem sob a forma de uma fumaga —
especialmente dos carros, mas também radios, das geladeiras,
dos celulares, etc — que contamina seus portadores. Nao sendo
suficiente, esta fumaca sobe aos céus e cai continuamente sob
a forma de uma chuva téxica invisivel que cai sob a cabeca
da humanidade, dos awatud.’ E isto nos enfeiti¢a, diziam-
me, sobretudo os mais jovens, os mais frageis, tornando-nos
irasciveis, libidinosos, sovinas, mentirosos, induzindo-nos a
beber cachacgaea, sobretudo, comprar coisas que ndo precisam,
comprar apenas para acumular. E assim nos contaminamos
ainda mais, cada vez mais, tornando-nos viciados — como
diziam em meu proprio idioma. Em suma, nos importa que,
enfeiticados, os humanos tornam-se gradualmente submissos
aos desejos que estes objetos “trazem” (rupi) dentro de si,
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os desejos do Inimigo. E assim acontece, pois o Inimigo é o
“dono-das-coisas” (maetirua-sdra), dono dos objetos de toda
sorte, das flechas aos celulares, ele os inventou, todos eles, e
por isso carregam dentro de si uma “parte” (maekwera) deste,
o seu desejo.

A prépria cidade, sua geografia, suas relagdes seriam
desdobramento desses designios implementados nos objetos.
A cidade nao nasceu cidade, diziam-me. No principio, era tdo
somente uma aldeia onde existia apenas uma pequena maloca
habitada por um tnico homem com suas duas mulheres e seus
filhos — a essa altura, eles eram tudo o que restou da primeira
humanidade apés um diluvio. Tudo mudou no momento
que um “irméao derramou o sangue do outro” e a guerra se
instaurou entre aqueles que viviam sob o mesmo teto. Conta-
se que este “irmao” agiu assim por estar possuido pelos desejos
de uma flecha que encontrara no meio da mata, um artefato
do mundo de outrora; conta-se que ele estava possuido pelos
desejos do Inimigo, pelo desejos deste que, entre outras
coisas, foi o primeiro a consumir a carne de seus semelhantes.
Destes dois, que “eram como Caim e Abel” — explicavam-me
recorrendo a exemplos biblicos —, fizeram-se outros tantos,
outros igualmente inimigos, gente que vivia “presa/atada” a
vontade das flechas que carregavam consigo, que portavam
dentro de si um desejo propriamente insaciavel.

Desde o principio, a cidade, a wetometé, é o lar daqueles
que estao possuidos pelo desejo deste outro. Mas a histdria
nos revela um dado crucial, com o fato de que a cidade néao é
estranha aos Aikewara, melhor dizendo, aos aikewara. Afinal,
ali viviam todos os povos indigenas do mundo, mesmo que
em uma versdo resumida. Os aikewara, havia muito tempo,
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perceberam que ali ndo era seu lugar e partiram, e por isso
“fugiram”, cada bando seguindo atras de seu cantor. “Nos-
outros fugimos” (semim), dizia-me um seengarae (cantor-
xama) aikewara quando lhe perguntavam sobre aquilo
que definia os aikewara, sobre aquilo que os diferenciava
dos kamard, daqueles que fizeram da cidade a sua morada.
“fugimos”, compreendi com o tempo, referia-se nado apenas
ao acontecimento passado, a fuga original, mas também a
uma ac¢do no presente, um ato continuo que seu povo niao
pode deixar de realizar sob o risco de desaparecer. Afinal,
os aikewara, eles proprios, ja foram como os brancos, e
nao podem voltar a sé-lo. Afinal, da mesma maneira que a
primeira cidade nasceu de uma aldeia, as aldeias atuais podem,
elas mesmas, se converterem em cidades. Afinal, sabem os
Aikewara que basta que dois briguem — e eles vao brigar,
dizem —, que um derrame o sangue do vizinho, para que a
guerra generalizada se instaure no interior do socius, para que
a aldeia se transforme em uma cidade. E que o ouvinte tenha
em vista que essa transformagdo do espago aldedo, daquilo
que meus amigos concebem como weton (comunidade),
tras a reboque a transforma¢do do povo que o habita, a
transformacao dos aikewara em kamard, em capitalistas. Pois
implicaria em existir a maneira dos primeiros habitantes da
primeira cidade, “preso/atado” a vontade das flechas (ou das
balas) que carregavam consigo, aos designios do Inimigo.
Nao é de se estranhar que, até o contato definitivo com o
“mundo capitalista”, até se descobrirem cercados por cidades,
confinados a um territério de pouco mais de 20 mil hectares,
preferissem viver sob a forma de pequenos bandos dispersos
— “sozinhos como as ongas”, como diziam —, em vez de
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propriamente em uma aldeia, em uma comunidade. Embora
se reunissem, de tempos em tempos, para cagar porcos ou
para dangar, as reunides ndo duravam mais do que uma ou
duas estagdes, pois, ao menor sinal de conflito, punham-se
novamente em movimento. “Noés-outros fugimos” (semim),
dizia-me seengarae, referindo-se entdo nao apenas a cidade
de Marab4d, mas também a cidade que poderia emergir no seio
de sua propria aldeia.

Com efeito, estamos, aqui, diante de um povo que faz da
fuga, da rejeicdo ativa a atualizacdo de certa experiéncia, o
mote de sua existéncia. Um povo que, entre o muito variado
conjunto de praticas que caracterizam sua vida, elegeu a
“fuga” — semim em seu proprio idioma — como a expressao
de sua diferenca no seio da humanidade. Este, justamente,
foi o infortunio do finado, por influéncia do inimigo, ter se
tornado incapaz de fugir como os aikewara. Ao menos, de fugir
em vida. Com efeito, o jovem aikewara ndo cometeu suicidio,
ensinaram-me, jamais poderia designar o seu infortunio
por meio do termo “usesukd” (lit. matou a si mesmo), ele
se “enforcou” (usewik). E isso era radicalmente outra coisa.
Seus familiares oravam por ele, contaram-me, pediam para
que ele se libertasse da influéncia do Inimigo, que percebesse
que aquela vida ndo lhe era direita. As preces foram capazes
de liberta-lo momentaneamente, apenas o suficiente para
perceber que ja nao era mais dono de seus movimentos, que
janao era mais o dono de seu préprio caminho; percebeu que
ja era tarde demais, que estava preso ao caminho-da-anta, que
estava em vias de se transformar em um “soldado” (marehai)
do exército inimigo. Diante disso, optou pela saida honrosa
de negar-lhe o seu corpo, enforcando-se. Morreu como um
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verdadeiro aikewara, diziam, fugindo do destino citadino e
levando consigo um inimigo, ele préprio.

Para concluir, é preciso voltar ao etnoégrafo — e podem
ter certeza que fago isso com certo constrangimento —, voltar
a este que, segundo meus amigos, seguia uma orientagdo
contraria. A este que, ao contrario do finado, ndo estava
preso aos desejos do inimigo, que mesmo morando na cidade
foi capaz de resistir a influéncia demoniaca, ao poder de
seus artefatos; um atributo que imaginavam ser exclusivo
dos crentes-eté (evangélicos) — coisa que nunca fui, sempre
souberam. Desejava de outra maneira, destoante, e isso de
certa maneira me mantinha imune.Esta relativa imunidade,
diziam-me, permitia a minha fuga da vida citadina, me
permitia fugir do caminho-da-anta: me permitia, em suma,
fugir @ maneira dos proprios aikewara — e nao a maneira dos
ja citados crentes-eté. De fato, da perspectiva de meus amigos,
ao menos ali, fugindo daquela maneira, eu era propriamente
um aikewara — e isso era algo que ndo se furtavam em dizer
—, ainda que, nos termos estritos da minha filosofia caseira,
eu nunca pudesse sé-lo. Pois ser aikewara para os Aikewara é
antes um ato de resisténcia continua, o resultado de uma fuga
ativa, que uma identidade étnica monolitica. Com efeito, ser
aikewara ndo é pintar-se de tal e tal maneira, ser aikewara
nao ¢ falar uma lingua, tampouco ser — na falta de uma
palavra melhor - geneticamente indigena (os aikewara, como
diversos povos, tinham como habito adotar criangas de outras
etnias, entre eles os brancos), ser aikewara para os Aikewara
¢ resistir a esses mecanismos de captura, a essas “amadilhas”
(usekyu) da wetometé, da cidade.
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NOTAS

! Doutor em Antropologia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ). Estd realizando pds-doutorado em Filosofia pela Pontificia
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio), onde também atua
como professor visitante. E-mail: ocalheiros@gmail.com

2“[A] semelhanga deve ser produzida, e ndo ser um meio para reproduzir”
(Deleuze 1990, p. 158).

> Um pensamento “conformista’, isto é, um pensamento que opera conforme
ao aparelho de poder, mas ndo a maneira de véu, uma ideologia, que
ocultaria a realidade, mas de um pensamento contaminado pelos mesmos
mecanismos que operam na fixacdo da soberania da forma-Estado.

*E talvez estejamos, aqui, muito mais proximos da célebre maxima
wagneriana do que poderfamos supor: “Estudamos a cultura através da
cultura, e portanto as operagdes, sejam quais forem, que caracterizam nossa
investiga¢do devem ser também propriedades gerais da cultura” ( 1981, p.
35)

Essa constatagdo seca encontra eco em uma formula¢io recente de Patrice
Maniglier a propédsito do que este filosofo chama de “a mais alta promessa”
da antropologia, a saber, a de “nos devolver uma imagem de nés mesmos
em que nao nos reconhecamos” (2005,p.773-74).

¢ Palavra sem cognato em linguas préoximas, geralmente traduzida para o
portugués local como “nés-daqui”. Ainda, a palavra é sempre posta em
oposi¢do ao termo aipewara, “eles-de-1a"

7 Categoria que inclui alguns animais (cf Calheiros, 2017)

SPor questdes préticas, venho adotando a palavra “simulacro” como uma
tradugdo temporaria para o termo -angaw (cf. CALHEIROS, 2014). Contudo,
inspirado pelo pensamento nativo, creio na necessidade de nos afastarmos
desse vocabuldrio demasiado platénico; termos como “efeito” ou “fantasma”
— em sua acepgao estoica — me parecem, hoje, mais adequados.

°E o0 “feitio” (pasé) que cai, diziam-me, que nos leva a fazer coisas “punura’,
coisas “ruins’, coisas “podres”, coisas “feias”, coisas “pecado”. Ninguém esta
a salvo, “a chuva cai na cabeca de todo mundo”, repetiam durante os cultos
evangélicos que ocorriam na aldeia.Todos os humanos estdo expostos a ele,
insistiam, mesmo os aikewaraeté, maneira como designam os indigenas
que vivem isolados, mesmo estes recebem sob a sua cabeca a influxo do
Inimigo.
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BIOGRAFIA, MEMORIAS COLONIAIS
E LEGADOS POS-COLONIAIS

Margarida Paredes'

RESUMO: Este texto tem como objetivo cruzar a Histéria
de Vida da autora, na multipla condicdo de guerrilheira,
escritora e antropdloga com a teoria Pés-colonial e Feminista.
Espetadora privilegiada do fim do Império portugués, a autora
participou na Luta de Libertag¢do anticolonial do MPLA. Mais
tarde regressou a Africa através da escrita romanesca e da
pesquisa cientifica com guerrilheiras na Luta Armada em
Angola.

PALAVRAS-CHAVE: Africa; Angola; Guerrilheira; Feminismo;
P6s-colonialismo.

ABSTRACT: This text intends to cross the author’s Life Story,
in the multiple condition of freedom fighter, writer and
anthropologist with the Postcolonial and Feminist theory. The
author was a privileged spectator of the end of the Portuguese
Empire and participated in the MPLA Liberation Struggle. A
few years later, she returned to Africa through Romanesque
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writing and scientific research with guerrillas women in the
Armed Struggle in Angola.

KEYWORDS: Africa; Angola; Freedom Fighter; Feminism; Post-
colonialism.
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INTRODUCAOQ

Este texto foi escrito na multipla condigdo de ex-guerrilheira,
escritora e antropologa e com uma intencionalidade muito
precisa, ou seja, cruzar a Histéria de Vida da autora com a
teoria pds-colonial e feminista. A proposta nao ¢ facil para
quem, como eu, vem de uma cultura ligada a ocupagio e
opressio colonial em Africa e no Brasil. Venho de um pais com
responsabilidades histéricas no trafico de escravos, uma das
maiores feridas da humanidade. Com esta afirmac¢do acabo
de definir o meu lugar de enunciagéo, vou falar do outro lado
do Atlantico, do pais onde nasci, Portugal. O mesmo Portugal
que explorou agucar, ouro, diamantes, café, indios, escravos e
por isso ndo morreu, o Portugal que vive na persisténcia da
colonialidade herdada do Império. Mas se escolho o Norte
e a velha e melancélica cidade de Coimbra onde nasci para
me situar conceptualmente, nao escolho, como lugar tnico de
pertencimento, os limites de Portugal. O espago que reivindico
para me situar como pessoa neste mundo expandido é muito
mais amplo.

Tenho uma histdria de vida construida entre a Europa e
Africa, atravessei muitas paisagens e dialoguei com muitas
culturas. Paul Gilroy ao questionar a nogao de identidade diz
que o conceito de didspora no espaco do Atlantico “oferece
uma alternativa imediata a disciplina severa do parentesco
primordial e do pertencimento enraizado” (2007, 151). Gilroy
que me perdoe se estou a embranquecer o seu Atlantico
Negro, mas eu também pertengo a este mundo diasporico.
Um mundo onde, como Frantz Fanon escreveu “Vocé chegou
muito tarde, tarde demais, havera sempre um mundo — um
mundo branco — entre vocés e n6s” (apud BHABHA, 1998,
327).
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Costumo dizer, com alguma ironia, que em crian¢a fui
colonialista porque a branquidade me permitiu viver uma
infancia dourada em territérios africanos ocupados por
Portugal. Lembro-me de cruzar os Oceanos Atlantico e Indico
com a minha familia em viagens de sonho, hospedada em
luxuososcamarotesde deslumbrantes paquetestransatlanticos.
O mau pai, oceandgrafo, era pesquisador do Instituto de
Investigacdo Cientifica de Angola, o meu tio Mario, um
empresario, foi proprietario do primeiro avido particular da
ex-colonia, o meu sogro, com uma origem de classe diferente
era conhecido em Luanda pelo Rei do Carvdo. Esta genealogia
ou “disparate do acaso’, para referir Foucault, (FOUCAULT,
2007, 18) permitiu que algumas das minhas memorias sejam
muito felizes, mesmo se ndo sao inocentes.

Na era colonial o brilho do Império era diminuido pelas
acoes dos “terroristas’, “selvagens” ou “negralhada’, como a
comunidade branca em Angola se referia aos africanos. Eu
sei quanto é doloroso ouvir a palavra “negralhada”, termo que
representa a histéria da opressdo colonial e que remete para
uma velha e esquizofrénica cultura de aguas muito turvas,
uma cultura histérica de humilha¢ao e inferiorizagdo dos
africanos, a cultura colonial. Mas nédo estou a referir-me a uma
realidade assim tao distante porque ainda a vivi até a idade
adulta em Africa e, hoje em dia, o racismo e a colonialidade
do terror racial estao cada vez mais presentes em muitas das
sociedades contemporaneas.

Na adolescéncia, numa altura em que ja nao me sentia a
dona do Império nem do mundo, fui testemunha de alguns
acontecimentos violentos em Angola que abalaram a minha
seguranca e contrariam a versdo do colonialismo portugués
ter sido “brando”, como tem sido propagado pela “cartilha
colonial”. Quando percebi que vivia numa realidade social
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suja que hierarquizava a humanidade racialmente, abriu-se-
me um corredor transcultural que me permitiu rejeitar os
esteredtipos nos quais a comunidade branca de Angola vivia
mergulhada e aferir o mundo de outra maneira.

Apesar da Guerra Colonial que asfixiava o pais, nos anos
60/70, os ventos da revolugdo cultural europeia, a minissaia,
a pilula anticoncecional, Maio de 68, os Rolling Stones, a Luta
de Classes, os livros de Fanon e o movimento da Negritude
também chegavam as ex-colonias. Os livros proibidos
compravam-se clandestinamente nas livrarias e o ruido da
longa Luta de Libertagao, ali no mato, tdo perto, era ouvido
nas cidades. A noite eu e os meus amigos nio perdiamos a
emissaodo programaderadiodo MPLA, “Angola Combatente”,
programa emitido de Brazzaville e proibido pela policia
politica, a PIDE, e sonhavamos com utopias poderosas, como
a liberdade e a independéncia. Por razdes de solidariedade
com os africanos e romantismo revolucionario, em 1973
aderi, aos 19 anos, a um dos movimentos de libertacdo de
Angola, o MPLA. A Guerra Colonial foi uma ferida da qual
nao fui camplice. Como me construi como uma jovem mulher
insubmissa e avessa a disciplina foi na Luta de Libertagao que
encontrei espago para viver a minha rebeldia. Neste periodo
em que pertenci a familia dos velhos camaradas do MPLA,
tive o privilégio de conviver com pessoas muito especiais que
aceitavam com carinho o meu inconformismo. Recordo com
saudade a Ruth Lara, o poeta Anténio Jacinto, e os Cmdts
Valddia e Dangereux, entre muitos outros, para referir apenas
amigos que faleceram.

Embora defenda que a Luta de Libertagao e a violéncia
naquele contexto faziam sentido, como Fanon ensinou ao
considerar a Luta de Libertacdo um meio importante através
do qual o colonizado recuperava a sua agéncia e dignidade, “A

399



BIOGRAFIA, MEMORIAS COLONIAIS E LEGADOS POS-COLONIAIS

violéncia é uma forca purificadora que liberta o colonizado
dos complexos de inferioridade, do seu desespero e inagio,
ta-lo destemido e restaura o seu amor-préprio.” (FANON,
1968, 94, tradu¢do nossa), nao tenho um discurso nostalgico
em relagdo a luta armada, porque ndo foi uma aventura
romantica, mas um recorte histérico violento, num mundo
dividido, povoado de medos intangiveis, mortes escusadas e
exclusoes varias. Aproveitei esses momentos que vivi contra
a corrente para criar lagos baseados numa experiéncia e
solidariedade comum, portanto para criar ou imaginar uma
identidade compartilhada e vinculada a Angola. Seis anos
depois da Independéncia voltei a partir no rescaldo da revolta
fratricida do 27 de Maio de 1977 no MPLA, que op6s Nitistas
a Netistas. A repressdao que se lhe seguiu matou milhares de
jovens e bombardeou todos os meus sonhos e esperangas.
Porque os sentimentos contam, ficaram os amigos e os
afetos.

Regressei a Angola através da escrita com um pequeno
romance pos-colonial que foi editado em 2006, “O Tibete
de Africa’, e que se inscreve no espago das narrativas que
percorrem varios paises e diferentes culturas. Este livro veio
a revelar-se ser o primeiro romance sobre os denominados
“retornados” das ex-coldnias, ou seja, sobre o éxodo da
comunidade branca de Angola para Portugal em 1975. Mais
recentemente, o livro de Isabela Figueiredo, “Caderno de
Memorias Coloniais” (2015) ouolivro de Dulce Maria Cardoso,
“O Retorno” (2011), deram continuidade a uma tematica que
iniciei com essa obra, ou seja, o processo de descolonizagao,
do ponto de vista da literatura. Foi a romancista, jornalista e
académica Raquel Ribeiro (2015) que notou que, enquanto
os homens escrevem sobre a guerra colonial, as mulheres
escrevem sobre a descoloniza¢ido, estando as escritoras mais
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viradas para processos de transformacao historica e social do
que para as feridas da guerra. Também foi o primeiro livro da
literatura portuguesa a narrar uma relagao sentimental inter-
racial, entre uma mulher branca e um homem negro, numa
base de igualdade social, dado que os protagonistas sao os dois
engenheiros numa grande empresa de telecomunicagdes.

Nasequénciadesseromance,otitulodeste texto, “Biografia,
Memorias Coloniais e Legados Poés-coloniais”, ancorado no
entrelugares de Homi Bhabha (1998), é um pretexto para
pensar este conceito como “um espago de intervengdo que
permite a gestacdo e conceptualizagdo de novos significados,
cito Anzaldaa (1988) a qual acrescento que a produ¢do de
novos significados se faz através da teoria “abrindo espagos
intermédios (in-between spaces) ou intersticios nos quais o
sujeito se posiciona [mesmo] provisoriamente” (COSTA,
2002). Portanto vou tentar incorporar a “arma da teoria”, nas
palavras de Amilcar Cabral (2008), ao discurso da experiéncia
vivida, sem a naturalizar, e assim pensar os legados pds-
coloniais. O meu olhar vai ser derramado sobre um locus
decorrente da guerra em Angola.

Desde que escrevi “O Tibete de Africa” (2006) e assumi que
participei na Luta de Libertagdo em Angola, ao lado do MPLA,
tenho sido confrontada em Portugal com acusagdes violentas
de traidora a patria por parte dos ultranacionalistas e antigos
combatentes das For¢cas Armadas Portuguesas, que ndo sabem
lidar com o passado colonial, ndo compreendem as versdes da
Historia, as suas contradi¢oes e complexidades. No entanto,
o meu lugar neste confronto de memdrias nao é conflituante
porque, ao contrario dos militares que combateram na Guerra
Colonial, nunca duvidei que, na Luta de Libertacdo, estava
do lado certo da Histéria. No dia em que acabou a soberania
portuguesa em Africa, 11 de Novembro de 1975, achava-me
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na praga onde foi proclamada a independéncia de Angola e
participei no ritual simbdlico de passagem do fim da ordem
colonial para a Angola independente e soberana. Tive o
privilégio de ver nascer um pais pelo qual lutei e de fechar a
porta do Império.

Em 2010 regressei a Angola no éambito do meu
doutoramento em Antropologia para pesquisar as mulheres
ex-combatentes. Angola estava finalmente em paz. O fim da
guerra civil em 2 de Fevereiro de 2002 consagrou o MPLA no
poder. A guerra ndo sé confirmou a hegemonia do MPLA,
como projetou Angola como uma poténcia regional, ao
mesmo tempo que os baixos indices de desenvolvimento
humano (IDH) a colocam entre os paises onde a vida é mais
incerta e dificil. O todo-poderoso regime de José Eduardo
dos Santos, ha 37 anos no poder, define os contornos de
um estado autoritario e militarista, governado por uma elite
social e politica corrupta e nepotista, que trata os opositores
nao como adversarios politicos, mas sim como “inimigos” e
antipatriotas, persistindo o regime numa cultura de exclusdo
herdada da guerra civil. Citando um comentario recente de
Agualusa, “Tantos anos apds o fim da guerra, prossegue a
tentativa de desnacionalizacdo e de desumanizacdo de todas
as vozes independentes” (AGUALUSA, 2016). Do ponto de
vista dos sujeitos, homens e mulheres, os angolanos acolheram
de bracos abertos as oportunidades da paz que estio a
permitir que as pessoas reconvertam as suas trajetorias de
vida, obrigando-as a gerir as memdrias e um passado ligado
a cruel experiéncia da guerra, reformulando os seus papéis e
reposicionando-se como novos atores sociais.

Em relacdo as mulheres ex-combatentes, minhas
companheiras de armas, quando comecei o trabalho de
campo fui confrontada com o facto das antigas guerrilheiras
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do MPLA, assim como as mulheres-soldado das FAPLA
ou as ex-combatentes da FNLA e da UNITA, todas se
queixarem de terem sido esquecidas ou discriminadas, o que
¢ motivo de grande revolta e sofrimento para estas mulheres.
Independentemente de estarem no poder ou pertencerem
as margens sociais, serem intelectuais, empresdrias ou maes
de familia, pertencerem ao partido do poder ou a oposicao,
terem sido vencedoras ou vencidas, todas lamentam que a
sua participacdo na luta anticolonial ou na guerra civil seja
desvalorizada e o seu lugar na construgdo do estado angolano
reduzido a um papel secundario. Mesmo quando o estado
reconhece institucionalmente a sua participa¢do, muitas
delas queixam-se de silenciamento e do facto dos homens
se estarem a apropriar da Histdria e do protagonismo neste
processo. Esta ¢ a leitura que algumas combatentes, rompendo
com continuidades essencialistas herdadas do tempo colonial,
fazem da sua experiéncia. Experiéncia legitimada por Staya
Mohanty (1993) na sua obra Literary Theory and the Claims of
History, ao demonstrar que o principio epistémico da pratica
legitima experiéncias pessoais e identidades construidas
politica e culturalmente na luta.

Ao ser confrontada com as memorias e testemunhos de
antigas guerrilheiras entendi que a perce¢do subjetiva que
tinha da participagdo das mulheres nas Lutas de Libertagdo
e nas guerras ndo eram questoes decorrentes de preconceitos
ou perspetivas histéricas diferentes e sim discursos de
légicas dominantes, de relagdes de poder, estratégias de
exclusdo e marginalizacao das mulheres. Eram resultado
de uma hegemonia da cultura patriarcal. Como considero
problematica a vitimizagdo e James Baldwin (1985) diz-nos
que ¢ impossivel falar do ponto de vista da vitima, ou seja, a
partir desse lugar de inferioriza¢do que os “outros” concebem
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para colocar as mulheres nas guerras ndo percecionando o
sujeito através das suas agdes e da singularidade das suas
praticas sociais (PAREDES, 2015), interroguei-me, no inicio
da pesquisa, como seria possivel trabalhar a participagao
das mulheres dentro de uma légica diferente que rompesse
com as representacgoes e estereotipos que nos remetem para a
imagem monolitica que as inscreve no inferior ou no exético
(FEMENIAS, 2006).

Por causa da particularidade de ser portuguesa e ter
lutado por Angola, tenho estado sempre com um pé dentro e
outro fora das realidades que vivi. O deslocamento provocado
por este vaivém entre experiéncia e empirea levou-me a fazer
uma releitura da histéria das ex-combatentes angolanas e da
sua participagdo nas lutas de descoloniza¢do e nas guerras
civis numa otica feminista e emancipatdria debrugada sobre
a construgdo da identidade e das relagdes politicas e sociais
de género. Um olhar derramado sobre a positividade e
agenciamento da participagdo das combatentes, mesmo se, em
situagdes limite, as suas opgdes se traduziram em passamento
e vitimizacdo. Para a tedrica brasileira, Claudia de Lima
Costa, “a for¢a do feminismo deve-se ao facto de construir
positividades para os seus sujeitos com base na materialidade
das experiéncias que as mulheres tém do social” (2002). De
facto esta participagdo das mulheres combatentes nao foi
apenas um ato de resisténcia ao colonialismo e um ato de
fraternidade no contexto dos discursos nacionalistas, mas um
ato de cultura e liberta¢do, como nos ensinou Amilcar Cabral
(2008, p. 228-231). Este envolvimento deve ser considerado
feminista no continente africano e, sobretudo, coloca as
mulheres no centro dos discursos da modernidade, numa
altura em que a experiéncia da modernidade em Africa, para
as mulheres, esta sempre a ser questionada.
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As africanas como mulheres e colonizadas estavam
enredadas numa dupla marginalidade, como mulheres e
como colonizadas. Essa dupla condicdo de marginalidade
levou-as a explorar novas formas de luta e solidariedades.
O envolvimento nas lutas de libertagdo nao tem sido olhado
como uma luta feminista, porque os movimentos de libertagao
subordinavam a emancipa¢do das mulheres a prioridade da
liberta¢do nacional e, elas préprias, as mulheres que lutaram
nas guerras anticoloniais, nos anos sessenta e setenta, nao
se identificavam como feministas e muitas ainda hoje nao
se identificam. A primeira vista parece que nio houve, na
época, um didlogo entre estas mulheres e as teorias feministas
mundiais ou com as redes feministas transnacionais, mas, de
uma maneira ou de outra, as ideias viajavam, atravessavam os
varios continentes e as mulheres africanas estavam no terreno
de luta, tinham ideias de resisténcia e praticas feministas. A
guerrilheira Deolinda Rodrigues, ao refletir sobre “O papel
da Mulher na Luta Armada”, escreveu em 1965:

A mulher sendo uma parte essencial do povo, esta em
primeiro lugar na discriminagdo. [...] As mulheres
pretas em todo o mundo compreendem bem esta
verdade porque elas sdo discriminadas duas vezes: por
serem mulheres e por causa da cor da pele [...] Hoje
nos as angolanas sabemos que ha muito trabalho que
no6s podemos fazer para avangar a nossa luta, [...] até o
fazer parte das milicias nas sanzalas e pegar em armas
para lutar contra os portugueses no maquis (Arquivo
Lucio Lara, Associacdo Tchiweka).

Deolinda Rodrigues esteve exilada nos Estados Unidos e,
no ano de 1959, correspondeu-se com Martin Luther King,
o que indica que tinha conhecimento da luta do movimento
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pelos direitos civis dos negros nos EUA e provavelmente do
movimento das mulheres negras. Este texto, ao enunciar
uma dupla discriminagao, de género e racial, configura um
“feminismo negro” que Deolinda deve ter bebido nos Estados
Unidos e as suas reflexdes revelam uma consciéncia feminista
e apontam para um feminismo africano avant la lettre.

Segundo Ella Shohat (2004) “o ativismo por si sé pode
ser visto como uma forma de teorizagao, um teste pratico de
ideias e [...] muitas [mulheres] subestimam a sua propria
contribuigdo histérica...”. Muitas das mulheres que entrevistei,
hoje vinculadas a um ativismo social e politico, cada vez menos
desconfiam “da incorporagio da teoria como instrumento de
formacao e de luta intelectual para as mulheres” (RICHARD,
2002). E evidente que ja ndo é possivel, por exemplo, pensar
no papel das ex-combatentes sem entrar em dialogo com a
mais recente producdo da teoria feminista. Sobre os problemas
de tradugdo cultural, Cldaudia de Lima Costa diz que “cabe
a critica feminista examinar com aten¢do o processo de
traducdo cultural das teorias e dos conceitos feministas de
modo a desenvolver uma certa habilidade geopolitica ou
transnacional de ler e escrever” (2002).

No sentido de resgatar o papel histérico e a memdria
da participagdo destas mulheres nas lutas de libertacdo, nos
conflitos pds-coloniais e na constru¢ao dos novos estados-
nagdo, mesmo daqueles que estdo a ser construidos sob o
signo de exclusdes multiplas, como ¢ o caso de Angola, criei
um arquivo de memorias de guerra no feminino porque estes
testemunhos nao s6 permitem salvar o dito para as geragoes
futuras, como permitem descentrar do ocidente as grandes
narrativas e assim “revelar as operag¢des do imperialismo
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conceitual, intelectual [...] mais notadamente nas formas de
colonialismo e racismo” segundo Alice Jardine (apud COSTA,
2004).

O feminismo em Africa serd uma das contribuicées
possiveis para pensar o continente nestes tempos pos-
modernos e pos-coloniais. A literatura mergulhando
na experiéncia autobiografica também tem um papel a
desempenhar, dando visibilidade a questdes historicas,
sociais e culturais das mulheres como sujeitos modernos,
em constantes deslocamentos na contemporaneidade e
resistindo a discursos homogeneizantes. A for¢a da memoria
permite a construc¢do de poéticas e politicas que reinventem
0 presente.

Os depoimentos de mulheres angolanas que combateram
na Luta Armada, ao narrativizarem as suas vidas e experiéncias
de guerra, a0 mesmo tempo que criam para si préprias novas
formas de vida, produzem também novos significados,
novos simbolismos, criam um espago de representacdo no
imagindrio nacional e de intervengdo na nova realidade
angolana semelhante a producao de sentidos que ocorre na
literatura.
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SENTIPENSAR ONTOLOGICO:
APROXIMACION GEOCULTURAL AO CONCEPTO DE SER

Juan Cepeda H.’

1.INTRODUCCION

Antes, ahora y siempre
-como decia Platon,
como decia Aristoteles,
como dice Heidegger-
emerge una pregunta
de en medio de todo lo que es,
de entre lo que estd siendo,
y se pone delante:

;qué es el ser?

Porque sentimos lo que somos,
y porque nos encontramos
en medio de todo lo que esta siendo,
y nos damos cuenta
que aunque no lo pensaramos
todos lo seres
contindan siendo
desde la raiz misma de lo-que-es-
y ahi estan,
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y alli, y mas alla. ..
emerge la pregunta
y se queda atras:
squé es el ser?

Asi no haya palabra,
asi fuera mudo el espiritu
y jamas se hubiera apalabrado
«Ser»,
no dejaria de estar siendo todo
el cosmos,
no dejara de estar siendo
la vida,
no dejaremos de estar siendo
nosotros
(nosotros = estar-siendo),
mientras siendo
SOmos...

;Qué es fot ser?

2. ES-FORZANDOSE

Cuando preguntamos por el ser,
por el alma de todo lo que es,
quedamos perplejos.
A propdsito de esta pregunta
van emergiendo, una tras otra,
muchas mas,
y se atafaga la mente sin saber responder.
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Cuando preguntamos por el ser,
de entre los seres muchos no responden...
les preguntamos y guardan silencio.
Pareciera mudo el cosmos,
pareciera muda la naturaleza,
pareciera tonto el ser humano.

Ante nuestros 0jos
y por nuestros oidos,
ademas del tacto, el olor y el sabor,
estd, ahi, como indubitable,
todo lo que es.
Su presencia misma,
silenciosa,
es una fuerza
que nos ha obligado a preguntarnos
qué es lo que es,
scOmo - ser?

Voy, por ejemplo, a Machu Picchu,
y en el limite del paisaje,
observando el lejano horizonte
y escuchando el frio que me comunica el aire,

comprendo un decir cadencioso murmurando:

SOMos.
Voy, por ejemplo, a la Pampa
y sin limites en el horizonte,
sintiendo la fuerza de la tierra
que se enraiza en mi,
comprendo un sentir ritmico alimentando
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lo que soy desde lo que es.
Y si no voy, por ejemplo, a parte alguna,
si no voy, y me quedo,
estando,
como lleno de ser,
me encuentro
respirando lo que soy,
respirando ser,
esforzandome por ser
lo que me falta...

Pero, acd, sentado junto al carcapuli
se incrusta la pregunta por
cémo la piedra es,
como la tierra es,
como es que es la hierba, y el maiz, y el caucho,
y de igual manera pero diferente
también es el armadillo, el colibri, el jaguar, y el cdndor,
y se cierran los ojos
y uno no deja de sentirse siendo,
jcarajo!,
todo es,
;CcOmMo es?,
iy no deja de ser!,
hay como una fuerza
que ob-liga,
que mantiene en el ser
todo lo que es.

Entonces se palpa el aire
junto a donde se esta
—con su frio o su calor—
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iy ahi es-tal,

y pudiera yo no estar,
pero el aire no dejaria de
estar
-siendo,
ahi,
ique lo diga el colibri!
Lo que es
se mantiene yecto, estando, desde-el-ser
de lo que es,

y por fuerza de su ser.
No puede dejar de ser. No.
sNo?

No puede dejar de ser
el ser.
sNo?

Por fuerza, no.
Siyaes, jes!
Es-lo-que-es.

Es.

No
puede dejar de ser
lo que es.

Ser y negacion
para alcanzar la afirmacion
estando
a veces negado,

a veces dicho,
otras veces contradicho,
jcudntas veces negado!,
iqué importa!,
jsiendo estd!
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;Como esta?
Como fuerza.
Esforzandose.
iCuanta fuerza hay en la piedra!
iCuanta fuerza hay en la nube!
iCuanta fuerza hay en el rio!
iY cuanta en el camino
que no es arbol, ni montaia, ni edificio!
Fuerza.
Mero esfuerzo
es lo que es.

La fuerza de las cosas
nos habla de su ser,
y sabiéndolo leer
el ser, ahi, nos dice.
Escucha:

[...]...

iSer!

3. ARMONIA ONTOLOGICA

No hay nada
de lo que es
que no se exprese
musicalmente,
ritmicamente.
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La esencia de todas las cosas
es musical;
la realidad se expresa
no con palabras
sino en ritmicas sensaciones
que constituyen la esencia
de todo lo que es,
la esencia del ser,
la esencia
de ser.

La fuerza
material-mental-espiritual
es, a su vez,
esencialmente
ritmo
musical...
todo lo que es
no es
mas que melodia
que no deja de escucharse
en el interior de cada cosa
(por decirlo asi:
ipoesia!),
que no deja de sentirse
en el alma de cada ser
(investigado apropiadamente),
que no deja de acaecer
siempre y mas alla de todo tiempo
(en éxtasis vital).
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Recargate contra el arbol,
descansa bajo su sombra,
cierra los ojos a todo ente visible,
concéntrate
pero no en ti,
concéntrate
en todo lo que es
siendo,

y podras tactar su melodia,
el ritmo de lo-que-es,
la esencia del ser.
iSiente la fuerza
de la brisal,
siente la fuerza ritmica
del oxigeno
cuando lo respiras,
la fuerza de la huimeda sangre
que te mantiene estando,
la fuerza melodiosa
de la fuente hidrica, del rio, del mar:
toda su fuerza
contenida
en una cancion
de la naturaleza,
jsiéntela!

Hay fuerza ritmica
en la hoja seca
sobre el piso,
en la humilde flor del carretdn,
en el frondoso arbol
que te acompana,
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y en el bosque entero,
asi como en la selva,
o en el desierto;
en el fuego,
en el trueno,
en el condor
y en su vuelo,
en la montana
que es Abuelo,
en el siku,
y en el silencio:
también.
El ritmo ontoldgico
se nos materializa
en la fuerza
por la que es,
en la que esta-siendo.

Toda fuerza tiene su ritmo:
toda fuerza es su ritmo.
Todo ritmo se ejerce en una fuerza:
todo ritmo es fuerza,
se esfuerza
por ser.

Solamente hay que pensar lo que se siente:
sintiendo lo que se piensa.
... sentipensar,
jeso es!
Ya es hora de cuajar tanto pensamiento abstracto
sazonado en meros conceptos racionales
419
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pedantemente argumentados.
La carne del pensar esta en sentir.
Aprender a sentipensar
nos posibilita otra forma de comprender
y de apalabrar
lo que es,
lo-que-es,
lo ... ser,
jser!

El ser en su fuerza ritmica,
en cuanto fuerza ritmica,
mas aca de todo concepto,
mucho mas aca de su categorizacion conceptual:
siendo
en su estar,
desde su estar.

4. SERVITAL

Tal como estd lo que es,
tal como ha devenido lo-que-es,
tal como acaece [el] ser [total],
evidencia
que eso, lo que acontece,
tiene un sentido:

fa vida.

No hay fuerza sin sentido.
No hay ritmo sin sentido.
Todo lo que es tiene sentido.
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El sentido fundamental,
el sentido que emerge desde las entrafias mismas
de lo que es,
resulta siendo
vital.

No se impone la vida
como algo accidental o anexo.
No es la vida
en si misma
algo accidental o secundario.
Todo lo que es
esta en funcion de la vida.

Es
la vida
el sentido
de lo que es.
;Que nada tiene sentido?

No hay elemento, parte, molécula,
constructo, materia, idea, espiritu, fuerza,
inadal,

... nada hay que no esté preparando la vida
como sentido de ser, de todo lo que es: jtodo!

El ser es autopoiético:
germen-de-vida, dador-de-vida,
receptor-de-vida,
cuna de la vida:
cuidado.

El ser cuida la vida.
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La génesis de todo sentido estd en la vida.
El sentido de toda [la] vida es ontoldgico.

Ser es
Fuerza Ritmica Autopoiética...
total.
Todo lo que es:
palabra y silencio,
desanimo y optimismo,
materia y forma,
mito y razon,
ciencia y religion,
vacio y energia,
tiempo y eternidad,
creacion y creador,
ser y no-ser,
itodo!,
se esfuerza siendo,
se muestra en su ritmica esencial,
se alimenta y alimenta vitalmente,
en su ftotalidad,
acaeciendo,
aunque en distintos modos, formas, o posibilidades,
como unica sereidad, realidad,
«existencia»:
jser!

5. AMANERA DE COLOFON

Un punado de tierra fértil.
No tengo entre mis manos mas
que un punado de tierra fértil,
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que me entregaran,
hace algunos decenios,
campesinos e indigenas,
gente de pueblo,
quienes posibilitaron que mi planta del pie
se deleitara sobre la tierra
calida por el sol de la tarde,
sin haber comprendido qué hacer con ella
hasta el dia en que apenas de madrugada
me encontré con Rodolfo Kusch
de quien aprendi como tragarme ese puiado de tierra
que ya estaba sembrado en mis tripas.

Tierra y hedor
nutren, pues, mi vida.
Una vida que es,
como es toda vida
:estar-siendo:
sentido-ontoldgico-existencial
(aunque esta expresion resulte tautoldgica
... $qué apalabramiento humano, de fondo,
no es tautoldgico y simplon?).

Hedor:
nutriente germinal
que posibilita lo que es.
Tierra:
horizonte de sentido
desde el que apafiamos lo que es.

Ser:
Fuerza Ritmica Autopiética
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total,
sentido visceral que nos ha posibilitado
estar
siendo en este mundo en el que estamos...
siendo
a una, con el arbol, con el rio, con la nube, con el mar,
con la abeja, con el zorro, con la pantera, con el copeton,
yauna
con cada uno
de mis hermanos
humanos:
negros, blancos, indios, campesinos,
académicos, sabios, humildes, doctos,
limpios, sucios,
todos, a una, siendo
desde lo que somos, como somos
y como estamos.

NOTA

'Doctoren Filosofia dela Universidad Santo Tomds. Profesor de “Metafisica
en América Latina” de la Maestria en Filosofia Latinoamericana, de la
Universidad Santo Tomas, Colombia. E-mail: juancepeda@usantotomas.
edu.co.
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A ARMADILHA DA TECNICA:
ENTRE PENSAR E OBEDECER

Leidiane Coimbra’

RESUMO: A instalagao burocratica que caracteriza as estruturas
sociais definindo as relagdes humanas na contemporaneidade
poe em risco aliberdade do homem em decidir sobre a suavidae
a sua existéncia, na medida em que ndo tem autonomia para agir
livremente apartado das interferéncias exteriores. A esse nivel
de existéncia se interpdem questdes que se referem ao modo
como a época se apresenta, qual seja, tecnoldgica. Para alguns, a
técnica é sinal de progresso e de organizagao da vida, sobretudo,
quando como sinal dela é possivel um autogerenciamento da
rotina e das relagdes interpessoais. No entanto, a composi¢do
da técnica pertence uma ordena¢do do mundo, em que este e
os homens tornam-se, em referéncia a ela, meros disponiveis.
Sendo assim, o homem disponivel a técnica é o que obedece
ao gerenciamento proposto por ela, seja nas estruturas sociais
a que pertence, seja de modo tdo intimo a determinar o modo
como ele pensa e age. A técnica atua com dispositivos de
controle, antecipagao e rigor que determinam previamente o
modo como tudo se dispde. Nesse sentido, a atuacdo do homem
contempordneo fica restrita a obediéncia dessa dinamica e seu
pensamento atua a partir do que é disposto para ele pela técnica.
Como esta atua através de calculos e determinagdes prévias, o
tipo de pensamento que obedece a sua dinamica é o que calcula.
O pensamento que calcula, no entanto, funciona a partir do que
¢ dado, do que esta a mao, sem abrir espaco para a surpresa. Ao
contrario dele, o pensamento que medita atém-se ao mistério
presente na surpresa e na novidade, acolhendo-os como morada
e nele encontrando serenidade para se relacionar com o mundo
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e com os outros homens, abrindo-se para o desconhecido que
neles existe.

PALAVRAS-CHAVE: Pensamento; Obediéncia; Técnica,
Serenidade.

ABSTRACT: The bureaucratic installation that characterizes
social structures defining human relations in contemporary
times puts at risk the freedom of man to decide on his life and
his existence, since he does not have the autonomy to act freely
from outside interference. At this level of existence questions
arise that refer to the way the epoch presents itself, that is,
technological. For some, technique is a sign of progress and life
organization, especially when, as a sign of it, self-management
of routine and interpersonal relationships is possible. However,
to the composition of the technique belongs a world order, in
which world and men become, in reference to technique, merely
available. Therefore, the man available to the technique is what
obeys the management proposed by it, either in the social
structures to which he belongs, or so intimately to determine
the way in which he thinks and acts. The technique works
with control devices, anticipation and rigor that determine in
advance the way everything is made available. In this sense,
the performance of contemporary man is restricted to the
obedience of this dynamics and his thinking acts according
to what is arranged for him by technique. As it acts through
calculations and prior determinations, the kind of thinking that
obeys its dynamics is that which is calculated. The thinking that
calculates, however, works from what is given, from what is at
hand, without making room for surprise. Contrary to this, the
thought that meditates is attached to the mystery present in
surprise and novelty, welcoming them as an abode and finding
in it the serenity to relate to the world and other men, opening
to the unknown that exists in them.

KEYWORDS: Thinking; Obedience; Technique; Serenity.
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Estamos tdo habituados as velhas oposi¢ées entre a razdo
e a paixdo, entre o espirito e a vida, que a ideia de um
pensar apaixonado, onde o Pensar e o Estar-Vivo se
tornam um, espanta-nos um pouco.

Hannah Arendt

Olivro Eichmann em Jerusalém — um relato sobre a banalidade
do mal é originalmente escrito por Hannah Arendt como
cobertura do processo de Adolf Eichmann, em 1961, para a
revista The New Yorker. Eichmann havia sido preso em 1961,
nos suburbios de Buenos Aires, e levado a julgamento em
Jerusalém por crimes cometidos durante o nazismo. Durante
o processo a figura do “monstro” vai sendo gradativamente
diluida dando lugar ao homem comum. Para o espanto de
todos os presentes, Eichmann protegia-se atras dos clichés
que justificavam sua conduta como de um homem cumpridor
das leis. Sendo um cidadao que cumpre ordens, que obedece
as leis, Eichmann era um funcionario padrdo, que nao pensa
por si proprio, nem se coloca no lugar do outro ao realizar
suas fun¢des. Apenas obedece a armacao burocrética a qual
faz parte. Alguém que obedece as fun¢des e demandas de
outrem, alguém irresponsavel por seus atos. A existéncia de
alguém que nao responde por si, causa-nos um incomodo que
faz surgir uma questdo fundamental acerca do pensamento,
qual seja, quem obedece pensa? Pode um funcionario
entregar-se ao exercicio do pensar? O que quer dizer, em
ultima instancia, pensar? O objetivo deste trabalho ¢é tragar
uma reflexdo que possibilite uma diregdo a estas questdes na
esteira do pensamento de Arendt e Heidegger.
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Em Eichmann em Jerusalém, é comum ver Arendt
se referir ao réu com adjetivos que lhe denunciavam a
dificuldade ou auséncia do pensar. Neste sentido, afirmou
a respeito dele ser alguém com “dotes mentais bastante
modestos”, alguém de quem raramente se podia esperar que
agisse por “conta propria’, “ele ndo s6 obedecia as ordens,
ele obedecia a lei”(ARENDT,1999,P.152). Agir por conta
propria, ser responsavel, eis o exercicio, a busca individual
que impulsiona o pensamento a sair da esfera mitica, como
na jornada do her6i em que a busca pela autonomia diante
do destino liberta o homem dos designios dos deuses,
que impulsiona o retorno de Ulisses a Itaca, que leva o
homem a autonomia de pensamento. Esse esforco, bem
sabemos, é um esfor¢o do proprio pensamento em busca
de autonomia e liberdade de pensar. Se considerarmos a
tormula heideggeriana em que “o pensamento ¢ a mais alta
forma de acao”’(HEIDEGGER,1984,p.149) podemos admitir
que a “auséncia de pensamento” conduz a obediéncia cega e
irrefletida porque ai ndo acontece a atividade de pensar, o que,
segundo Arendt, constitui um bios, um modo de vida. Sendo
o funciondrio um obediente, falta-lhe liberdade, autonomia
de pensamento e acao.

Numa época em que um tipo de armacao técnica (Gestell)
parece orientar a disposi¢do das coisas no mundo e o modo
como nos relacionamos, as questdes acerca de autonomia
e liberdade nao soam como um ideal, mas como um status
ontoldgico. Segundo André Duarte,

A eleva¢do da liberdade e da autonomia ao estatuto
ontolégico de principios definidores da humanidade do
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homem é concomitante com a compreensdo histdrica
propria do Iluminismo, segundo a qual vivemos em um
tempo novo, distinto das eras passadas [...] com base
na igualdade crista de todos os homens, liberdade e
autonomia foram sendo gradativamente assumidas como o
verdadeiro estatuto ontolégico da humanidade(DUARTE,
2010. p.107).

O entrelacamento entre liberdade e autonomia acontece
a partir do século XVIII. Antes, por exemplo, no século
V, podia-se fazer uma distin¢do que inscrevia a liberdade
na esfera publica e a autonomia na esfera privada. Neste
sentido, enquanto no Oriente antigo, apenas o déspota era
livre, na res publica e na pdlis grega, apenas alguns eram
livres, os cidadaos. Portanto, a partir desse entrelacamento, a
liberdade é o nome para a “autonomia da vontade individual
para determinar racionalmente a a¢do e o pensamento do
sujeito”(DUARTE,2010. p.107). Duarte afirmara, na esteira
da narrativa iluminista, que “ser moderno significa nao
apenas reconhecer a universalidade dos ideais de autonomia
e liberdade, mas também relacionar e identificar a propria
humanidade do homem a eles’(DUARTE, 2010. p. 108).

Parece-nos, entretanto, que diante da armacao (gestell)
que fundamenta a contemporaneidade em diversos ambitos
de manifestagdo de ser, a liberdade torna-se algo cada vez
mais distante do homem proveniente dessa configuracao de
mundo. Segundo a tradu¢do de Emmanuel Carneiro Ledo,
gestell é com-posi¢cdo. Em alemdo a palavra faz referéncia a
um tipo de armag¢do ou instalagdo, um tipo de equipamento,
segundo Heidegger, como uma estante de livros ou o esqueleto.
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De um modo ou de outro é a palavra utilizada por ele, para
definir o que seria a esséncia da técnica moderna. “Com-
posicao, ‘Gestell, significa a for¢a de reunido daquele por que
poe, ou seja, que desafia o homem a des-encobrir o real no
modo da dis-posi¢ao, como dis-ponibilidade”(HEIDEGGER,
2001. p.25).

Disponibilidade é um existencial, ou seja, um modo a
partir do qual o homem se relaciona com o mundo, tal como
o humor. Estamos no mundo, de fato, e nos relacionamos com
ele sempre a partir de um humor, seja o tédio, o pavor, o horror.
Nunca estamos sem humor. Este funciona como uma afina¢ao
com o mundo. Estar afinado com o mundo ¢é sinal de que
este nos toca e nos define estruturalmente. Como a afinagao
que permite ao instrumentista relacionar instrumento,
partitura, harmonia... can¢do. Segue-se que o mundo nos
constitui fundamentalmente, pois, é a partir dessa afinagado
com ele que podemos realizar modos de ser. Obviamente, a
palavra mundo néo faz referéncia a um lugar espacialmente
determinado como o planeta Terra, um lugar geografico.
Aproximando-se mais de uma significagio fundamental
da estrutura do homem, ou seja, aquilo que nos possibilita
uma realizagdo, mundo é o horizonte de possibilidades onde
o homem pode, a partir de uma relacdao, de uma afinagao,
realizar possibilidades existenciais. Ainda que saia do planeta
Terra, o homem continuara no mundo. Sem mundo o homem
nao é, ao passo que sem homem o mundo nao tem significado.
Esse entrelagamento de ambos possibilita-lhes acontecerem
como tais.
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A disposi¢do pde o mundo e os homens na perspectiva da
dis-ponibilidade, do disponivel. Este, por sua vez, é tudo que
permite um uso, uma fung¢ido, que atende a uma demanda.
Aqui a dicotomia instaurada pela relacdo sujeito-objeto é
reaplicada e ressignificada a partir do ponto de vista da dis-
ponibilidade e da exploracao.

O verbo “por” (stellen), inscrito no termo com-
posicdo, “Gestell”, ndo indica apenas a exploragdo. Deve
também fazer ressoar o eco de outro “p6r” de onde
ele provém, a saber, daquele pro-por e ex-por que, no
sentido da poiesis, faz o real vigente emergir para o
desencobrimento(HEIDEGGER, 2001. p.24).

Quando Heidegger resgata o sentido de poiesis presente
na composicao para referir-se ao desencobrimento, ele o faz
na tentativa de demonstrar que a técnica moderna é um
modo de desvelamento de ser e, como tal, esta no horizonte
de destino do homem e, dessa maneira, uma significa¢do
instrumental ou antropoldgica a pergunta pela sua esséncia
nao ¢ suficiente para demonstrar o que ela é, tampouco, o
seu alcance. Se a técnica é um modo de ser que se apresenta
ao destino do homem, este corresponde a ela no modo do
técnico, ou melhor, do funcionario da técnica, aquele que
atende a sua demanda de realizacdo. Pois a técnica nivela
homem, mundo e todos os entes na perspectiva do disponivel.
Atender a demanda da técnica parece ser a caracteristica que
mais se adéqua a sua dindmica de realizagdo. Uma vez que
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ela dispée do mundo, dos homens para um uso, faz parte
desse jogo a encomenda, a determinagdo prévia, ou seja,
a antecipagdo. Antecipar um modo de ser no horizonte da
técnica é corresponder ao seu desvelamento como resultado,
sendo assim, o homem significa mundo e a si mesmo dentro
dessa instalacdo previamente preparada por ela.

Dispondo do mundo, a técnica compartimenta, organiza,
engessa, emoldura seja comportamentos, realizagdes pessoais,
existéncias ou acontecimentos vulgares do cotidiano. Em seu
ultimo livro Linha M, Patti Smith narra como um evento vulgar
do cotidiano pode ser devassado pelo alcance tecnoldgico ao
ponto de nos colocar a sua disposi¢ao:

Me senti desorientada quando o carro estacionou
no Terminal A. Esse ¢ o meu destino?, perguntei. O
motorista resmungou alguma coisa e eu desci, tomando
cuidado para ndo esquecer meu gorro preto, e segui
para o terminal. O taxi tinha me deixado do lado errado
e tive de abrir caminho entre centenas de pessoas indo
sei la para onde para encontrar o guiché de passagens.
A garota atras do balcdo insistiu para que eu usasse a
maquina. Ndo sei por onde andei na ultima década,
mas desde quando o conceito de maquina chegou
aos terminais aeroviadrios? [...] tive de revirar minha
bolsa para encontrar meus dculos de leitura, e depois
de ter respondido a todas as perguntas e escanear
meu passaporte, recebi a sugestao de triplicar minhas
milhas por 108 ddlares. Apertei NAO e a tela travou.
Tive de falar com a garota. Ela me disse para continuar
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apertando o botdo. Depois sugeriu que eu tentasse
outra maquina [...] o cartao de embarque engasgou e a
garota foi obrigada a escarafunchar ali com uma caneta
promocional para retira-lo(SMITH, 2016. p.99).

A resposta automatica da funciondria ndo possibilita
improviso. Ela atende as ordens da maquina, este aparelho
técnico que realiza fungdes. Sendo ela mesma uma extensdo
da maquina, na medida em que suas a¢des sdo determinadas
a partir do funcionamento dela. Quando a maquina quebra,
utiliza-se outra maquina. O improviso ndo é uma opgdo de
quem recebe ordens, de quem obedece as leis. O pensamento
se ausenta na seguranca do que estd a mao. Quando nada
mais parece funcionar, a funcionaria é obrigada a interferir
na gestao dos eventos que ficou emperrada, como o bilhete
de embarque. Como ja aparece em Ser e Tempo, na quebra da
manualidade, diante de uma surpresa, os entes aparecem em
sua propriedade.

A surpresa proporciona o instrumento num determinado
mododendoestaramao. [...] Nasurpresa, importunidade
e impertinéncia, o manual perde, de certo modo, a sua
manualidade. No modo de lidar com o que estd a mao,
porém, sempre se compreende a manualidade, se bem
que de maneira ndo tematica. Ela ndo desaparece mas se
despede, por assim dizer, na surpresa do que niao pode
ser empregado(HEIDEGGER, 2008. p.122-123).
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Embora a funciondria ndo seja um ente como a maquina
que opera, quando seu modo de ser é determinado por esta,
ela pde em jogo sualiberdade de agdo e de modos de ser. Desse
modo ela encerra-se numa possibilidade unica antecipada pelo
funcionamento encomendado pela dindmica a que pertence,
nesse caso, a da maquina. Portanto, quando a maquina quebra
¢ como se a mulher “funcionaria”, que obedece a uma fungao,
também quebrasse, permitindo-lhe assim acessar algo de
sua propriedade, o improviso, a possibilidade de mudanca,
um novo modo de ser. O processo de racionalizacdo que
culmina com o desenvolvimento técnico e o advento de novas
e sofisticadas tecnologias nos dao a impressao de sermos
autonomos no trato e na lida cotidiana com o mundo e as
pessoas. A racionalizagdo que faz as engrenagens funcionarem
como se fossem autogestoras da a aparéncia de organizagio e
sistematizac¢do que faz com que a vida e o cotidiano funcionem
de forma organizada e segura.

A essa ideia de autogerenciamento da propria vida e das
relagdes sociais, com base no dominio tecnoldgico da natureza
e ampliagdo das formas de interacao humanas, Weber chamou
de “desencantamento do mundo”. Este era

Simultaneamente, um processo de empobrecimento
do sentido e da critica, pois se fazia acompanhar da
crescente sistematiza¢do burocratica da vida social,
que se impunha a todos com seus procedimentos
rotinizados e amparados na obediéncia e na adequagdo
de cada funcionario ao seu papel no conjunto do sistema
(DUARTE, 2010. p.109).
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Na contramao da promessa de organizagdo da vida pelos
procedimentos sistematicos e burocraticos da vida social,
acontece um aumento do empobrecimento “do sentido e da
critica” Ora, se o gerenciamento da vida ¢ ditado pela sua
burocratizagdo, o tipo de homens que pode existir ai é o do
funcionario, aquele que obedece as regras desse jogo, o que é
uma peca da engrenagem.

Numa critica ao pensamento de Weber, Marcuse afirma que
ndo ¢ apenas no uso que a técnica se mostra como instrumento

de dominagao, mas em si mesma.

A técnica é dominacdo sobre a natureza e sobre o
homem: uma dominac¢io metddica, cientifica, calculada
e calculadora. Finalidades e interesses determinados
da dominagdo ndo sdo introduzidos a técnica apenas
‘adicionalmente’ e a partir de fora — eles ja entram na
construgdo do proprio aparato técnico(HABERMAS, 2014.

p-80).

A dominagdo técnica caracteristica de nossa época ndo
possibilita a afirmagdo de independéncia de seu alcance. Nem
mesmo o mais longinquo terreno que abriga o camponés mais
ignorantedarealidade tecnoldgicaestdlivredoalcancedaquela
dominagdo. Isso aparece no seu plantio, por exemplo, seja
pelas intercorréncias climaticas provocadas pelo aquecimento
global, com a queima de combustiveis fésseis, desmatamento,
uso de certos fertilizantes, seja pela contaminagao de len¢dis
freaticos pelos agrotoxicos utilizados pelas grandes industrias
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de alimentos em seu plantio. Para ndo falar da contaminagao
do solo por agrotdxicos, transgénicos ou ainda como
consequéncia dos processos de monocultura.

Hoje se perpetua e se amplia a domina¢do ndo apenas
através da tecnologia, mas como tecnologia fornecendo
uma solida legitimagao ao poder politico em expansao,
o qual abarca em si todas as esferas culturais. Nesse
universo, a tecnologia também legitima a auséncia de
liberdade do homem e comprova sua impossibilidade
“técnica” de ser autdnomo, de determinar sua propria
vida. Pois essa auséncia de liberdade ndo aparece nem
como irracional, nem como politica, mas sim como a
submissdo ao aparato técnico que torna a vida mais
confortavel e o trabalho mais produtivo(HABERMAS,
2014. p.80).

Na busca de seguranga e conforto, ao menos desde o
Discurso do Método, buscamos meios de calcular, determinar,
aplicar rigor ao nosso pensamento para que ele nos conduza
a verdade, a certeza. Esse controle, segundo Descartes, nos
possibilitaria andar com seguran¢a pela vida, nos afastaria
de erros e equivocos e seria uma promessa de libertagao
daquilo que nos conduz ao engano, ao erro, como as paixdes,
os desejos ou a crenga dogmatica. No entanto, a apologia
a racionalidade nos conduz a uma ideia de progresso que
culmina na burocratizacao da vida, na institucionaliza¢ao
das relagdes sociais e no dominio tecnologico do dia-a-dia ao
qual estamos ja tdo habituados.
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Em todo caso, fazer tremular um ideal de liberdade nao é
garantia de acesso a ela.

Pois 0 homem s6 se torna livre num envio, fazendo-se
ouvinte e ndo escravo do destino.

A esséncia da liberdade ndo pertence originariamente
a vontade e nem tampouco se reduz a causalidade do
querer humano. [...] a liberdade tem seu parentesco
mais intimo com o dar-se do desencobrimento, ou seja,
da verdade. [...] Todo desencobrimento provém do que
é livre, dirige-se ao que ¢ livre e conduz ao que é livre. A
liberdade do livre ndo estd na licenca do arbitrdrio nem
na submissdo a simples leis. A liberdade é que aclarando
encobre e cobre, em cuja clareira tremula o véu que vela
o vigor de toda verdade e faz aparecer o véu como véu
que vela(HEIDEGGER, 2001. p.28).

Tal como num jogo qualquer, em que o mais importante
nao é aprender as suas regras, mas aprender o jogo como jogo,
e isso é mais importante do que ganhar porque se ajustou as
suas regras ou perder porque nao as seguiu. O jogo faz parte
do destino. Este é um envio histdrico de possibilidades. Nao
¢ um destino tragico como nos mitos do qual ndo se pode
escapar, nem se esconder. O destino é um horizonte de
possibilidades que se apresenta historicamente e que sd se
realiza quando acontece uma escuta afinada do homem para
essas possibilidades que se lhe apresentam e com as quais

estabelece uma correspondéncia. Como num jogo ou numa
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danca em que se espera 0 movimento e a abertura do outro
para que se possa dar o préximo passo. A partir dessa tensdo
positiva acontece a danga com um par.

Os aparelhos tecnoldgicos preenchem a vida do homem
comum ocupando-lhe a rotina do dia, acrescentam fungdes
a ordem do dia estabelecendo novos comportamentos.
Nem Arendt nem Heidegger presenciaram o alcance das
tecnologias de comunica¢do que surgiram com o advento da
internet. Porém, podemos ler através do pensamento deles,
o vazio do preenchimento que estes aparelhos nos colocam.
“Vazio” e “preenchimento”, aproximar palavras tdo distantes é
paradoxal. No entanto a experiéncia do pensar a que ambos
se referem tanto no texto de Arendt Heidegger faz 80 anos,
quanto nos textos de Heidegger O que significa pensar e
Serenidade a experiéncia do pensar acontece através daquilo
que se ausenta.

Em sua separacdo essencial em relagio ao mundo, o
pensar sempre se dedica apenas ao ausente, a questao
ou coisas subtraidas & percepc¢do imediata. Se, por
exemplo, encontra-se um homem face a face, ele é
percebido de fato em sua corporeidade, mas nao se
pensa nele. Se se pensa, ja se interpde um muro entre os
que se encontram, secretamente se distancia o contato
imediato. Para se aproximar pelo pensar de uma coisa
ou, antes, de um homem, eles devem se manter distantes
da percepc¢do imediata. O pensar, diz Heidegger, ¢ ‘a
aproximacdo do distante(ARENDT, 1987. p.227).
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Somada ao aparelhamento da vida cotidiana pelos
instrumentos tecnoldgicos esta a percepgdo do tempo e dos
acontecimentos que mudam a velocidade da comunicagido
rapida, por exemplo, nas redes sociais. As noticias pululam de
todos oslugares, saltam torrencialmente como chuvas de verdo
e, como tais, somem no asfalto quente como se nao tivesse caido
uma gota d’agua. A rapidez com que as coisas sdo noticiadas,
uma apds a outra, dia-a-dia, hora-a-hora levam nessa mesma
velocidade a nossa capacidade de nos espantarmos. Nao nos
assustamos com a novidade, ndo nos surpreendemos quando
olhamos as “telas” de informagdo que noticiam novidades
a cada minuto. Estando a mao, as novidades sao adiadas, o
terror é apagado, o choro é deixado para depois. Percebemos
esses eventos de modo claro, sobretudo, com a linguagem
cibernética, de “memes” a “emoticons” todo riso é suprimido
dos labios. Sendo assim, como afirma Arendt, a esteira de
Platao,

“o espanto que é o come¢o da filosofia — vale para o
cotidiano, o evidente, o perfeitamente conhecido e
reconhecido; é também a razio de nio ser reduzivel a
nenhum conhecimento” e, acrescenta com Heidegger,
do “poder se espantar diante do simples e aceitar esse
espanto como morada”’(ARENDT, 1987. p.227).

Com a vida organizada, planejada e extremamente
aparelhada, o homem comum ¢é bem abrigado em sua
moradia, ndo permite a auséncia nem se permite ausentar
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das conveniéncias que se dispéem ao seu modo de vida,
ainda que sistematicas e burocraticas. Esta, afinal, sé ¢
criticada quando nédo funciona, quando emperra. Quando
da bons resultados, ao contrario, é legitima e recebe
aplausos. Confortavel com as regras do jogo e cercado por
elas ndo experimenta a auséncia que lhe permite pensar. “A
superacdo dessa retirada sempre é paga por uma retirada do
mundo dos afazeres humanos, mesmo que o pensar medite
justamente esses afazeres em sua calma retirada”(ARENDT,
1987. p. 228).

O distanciamento que permite aproximar-se das coisas na
atividade de pensar é prorrogado ou interrompido quando, na
ordenacao da vida a partir da técnica, tudo ja esta antecipado
e visualizado. A disposicao de humor que nos coloca numa
sintonia com o mundo é moldada a cada momento pela
sensacdo de autonomia e liberdade que nos é proporcionada
pelaideia de que conseguimos acessar tudo, em todo momento,
através de aparelhos tecnoldgicos. Nesse sentido, ao ficarmos
sabendo dos fatos do mundo pela internet, imediatamente
lemos as criticas disponiveis sobre esses fatos e replicamos
essas criticas em nosso discurso, abstendo-nos de pensar, por
um momento sequer, sobre aquilo que repetimos. Ausenta-se
o pensamento na medida em que se faz presente a repeticao e
o acumulo de informagdes.

No texto Serenidade, Heidegger faz uma distingao entre o
pensamento que medita e o pensamento que calcula. Este é o

modo de pensar vigente na era técnica, com o qual estamos
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mais habituados. O pensamento que calcula é o que faz a vida
“funcionar”, o que mede, calcula, organiza, o pensamento
presente nas ciéncias de um modo geral. Segundo ele, o
pensamento que calcula é o que nos trouxe a era atdmica
e com ela a bomba atdmica. O pensamento que calcula
possibilitou a instauracdo do mundo técnico, com seus
aparelhos e sistemas tal como se apresenta hoje. O pensamento
que medita, entretanto, nos coloca diante do mistério “exige
de ndés que nos ocupemos daquilo que, a primeira vista,
parece inconciliavel” ou, como afirma Arendt anteriormente,
daquilo que é mais distante, do que é ausente. E o que é mais
distante do que o proprio mistério? Ater-se ao pensamento
do mistério é descobri-lo como tal. Mesmo quando este se
apresenta para nds, o maximo que podemos dizer sobre ele
¢ que é um mistério, ou seja, algo que se apresenta como
ausente. Quando se aproxima de nds a ponto de definir o
nosso modo de vida, a técnica escapa ao nosso pensamento
justamente porque se faz presente, ndo permitindo a questao
fundamental a seu respeito, qual seja, a que pergunta pelo seu
sentido. Ao mesmo instante, a presenca dela ¢ inevitavel e por
vezes, indispensavel.

Fagamos a experiéncia. Para todos nds os equipamentos,
aparelhos e mdquinas do mundo técnico sdo hoje
imprescindiveis, para uns em maior e para outros
em menor grau. Seria insensato investir as cegas

contra o mundo técnico. Seria ter vistas curtas querer
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condenar o mundo técnico como uma obra do diabo.
Estamos dependentes dos objetos técnicos que até nos
desafiam a um sempre crescente aperfeicoamento.
Contudo, sem nos darmos conta, estamos de tal modo
apegados aos objetos técnicos que nos tornamos seus
escravos(HEIDEGGER, 1959. p.23).

Parece nao haver saida diante da realidade que se
instaura diante de nds. Por vezes ficamos tentados a pretender
um lugar onde nao haja o alcance de tanta tecnologia. Um
paraiso idilico e inalcancavel, dado o alcance da técnica
direta ou indiretamente. O que parece se impor diante desta
realidade é uma decisdo frente ao uso que fazemos dos
aparelhos tecnoldgicos, ao menos dos que dependem de nosso
acesso mais direto. O pensamento que calcula do qual os
funcionarios da técnica fazem uso ndo permite a aproximagao
do mistério, da surpresa ou do espanto. Este modo de pensar
lida com o que esta dado, com o que ja esta disposto. Nao ha
novidades nesse modo de pensar. Portanto é um pensamento
obediente as normas, aos calculos, a previsibilidade, as leis. O
pensamento que calcula é o pensamento que usamos quando
aprendemos a jogar.

Na rotina em que nos colocamos diante dessa atividade
do pensamento que calcula a paixdo, o pathos que possibilita
o espanto nao se aproxima de um pensar que medita, do
pensar apaixonado que se detém diante do vazio que o novo
provoca e que o abraga como morada. Um modo de pensar em
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que, como afirma Arendt, “pensar e estar — vivo se tornem
um”(ARENDT, 1987. p.225).

Seria possivel um modo de se relacionar com a vida,
mesmo em seu apresentar-se como instalagdo burocrdtica,
sistematica e ordeira que nos possibilitasse um caminho
em busca de um outro pensar? Que tipo de disposi¢ao nos
conduziria a este caminho?

Se dissermos “sim” e “nao” aos objetos técnicos, ndo se
tornara a nossa relagao com o mundo técnico ambigua
e incerta? Muito pelo contrdrio. A nossa relagdo com
o mundo técnico torna-se maravilhosamente simples e
tranquila. Deixamos os objetos técnicos entrar no nosso
mundo quotidiano e ao mesmo tempo deixamo-los
fora, isto é, deixamo-los repousar em si mesmos como
coisas que nao sao algo de absoluto, mas que dependem
elas proprias de algo superior. Gostaria de designar
esta atitude do sim e do ndo simultaneos em relacido ao
mundo técnico com uma palavra antiga: a serenidade
para com as coisas(HEIDEGGER,1959. p. 24).

A serenidade é uma disposicdo que nos coloca na
escuta do mundo, na escuta com o que se revela no mundo,
permitindo uma abertura para o novo e desse modo podemos
compreender o novo como novo. Nesse sentido, ela permite a
medita¢do do pensamento, uma vez que abre espago para que
se aproxime de n6s o mistério. O que, portanto, nos possibilita
uma nova relagdo com o mundo e com as coisas. “A serenidade
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em relagdo as coisas e a abertura ao mistério dao-nos a
perspectiva de um novo enraizamento’(HEIDEGGER,1959.
p. 24).

NOTA

! Doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal de Goias. E-mail:
leidicoimbra@gmail.com.
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0 ENSINO ETICO DOS AFETOS
EM BENEDICTUS DE SPINOZA

(arlos Wagner Benevides Gomes'

RESUMO: Este artigo tem por objetivo mostrar o problema da
educacao mesmo que nao explicito no pensamento do filésofo
holandés Benedictus de Spinoza (1632-1677). Analisando
algumas obras de Spinoza como a Etica e o Tratado da
Reforma da Inteligéncia, voltadas para questdes ontoldgicas,
epistemoldgicas e éticas, apresentaremos como é possivel
inferir uma proposta de ensino segundo uma ética dos afetos.
Para tanto, relacionaremos a teoria dos afetos e do conatus
de Spinoza com a proposta de uma educagdo movida por
afetos ativos, ou seja, que estimulam o desejo de conhecer, a
autonomia do agir e o pensamento livre, que sdo contrarios a
uma educagao movida por afetos passivos.

PALAVRAS-CHAVE: Spinoza; Etica; Afetos; Ensino.

ABSTRACT: This paper aims to show the education problem
notwithstanding not explicit in the thought of the Dutch
philosopher Benedictus de Spinoza (1632-1677). Analyzing
some Spinoza’s works as the Ethics and the Treatise on
the Emendation of the Intellect, focused on ontological,
epistemological, and ethical issues, we will present how you
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can work a teaching proposed on the ethics of affects. To do
so, we will relate Spinoza’s theory of affects and conatus to
the proposal of an education moved by active affects, that is,
that stimulate the desire to know, the autonomy of action and
free thought that are against an education moved by passive
affects.

KEYWORDS: Spinoza; Ethics; Affects; Teaching.
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INTRODUCAOQ

Segundo Spinoza (2015, p.497-9), “[...] em coisa alguma pode
alguém mostrar mais sua destreza no engenho e na arte do
que em educar [educandis] os homens para que vivam por
fim sob o império proprio da razao.” Esta pesquisa pretende
explicitar o problema da educagdo na teoria dos afetos e na
ética de Spinoza a partir da andalise das obras Etica e Tratado
da Reforma da Inteligéncia. Apresentaremos a importancia
da filosofia de Spinoza que, mesmo ndo sistematizando a
questao da educagdo, nos legou grandes valores éticos como
a formagao intelectual do individuo e seu compartilhar com a
sociedade. A partir da nogdo de conatus, ou seja, o esfor¢o ou
a poténcia do ser de perseverar na existéncia, Spinoza afirma
que somos modos finitos (corpo e mente) de uma unica
substancia que ¢ Deus e que ora agimos passivamente, ora
agimos ativamente, bem como aumentamos ou diminuimos
nossa poténcia conforme somos afetados por afetos alegres
(ativos) ou afetos tristes (passivos).

Visto que a filosofia spinozana, sobretudo nos seus
fundamentos ontoldgicos, epistemologicos e éticos,
contribui para o estudo acerca da formac¢ao do pensamento
e agir humano, propde-se, neste artigo, uma reflexdo sobre
novas perspectivas para a educa¢do. Através da conciliagao
e da contraposi¢cdo, em alguns casos, entre o método
filoséfico de um fildsofo considerado racionalista do século
XVII e o método em geral empregado pela pedagogia
tradicional, mostraremos como é possivel defender uma
educagdo voltada para uma maior liberdade de pensamento
e de expressdo. Além disso, mostraremos como o desejo
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e a poténcia, apresentados na filosofia spinozana como
esséncias humanas, sdo esfor¢os dos individuos educandos e
educadores na constru¢do de um conhecimento mais ético e
verdadeiro acerca da natureza e da sociedade.

Para uma exposi¢ao sistematica, dividimos este artigo em
quatro topicos. No primeiro, apresentaremos os fundamentos
ontolégicos em Spinoza como os conceitos de Substéncia,
Atributos e Modos presentes na sua obra maior, a Etica,
fundamentaisparaentendermosarealidade (DeusouNatureza)
e as coisas imanentes a ela como o homem. No segundo,
discutiremos o problema do conhecimento ou dos modos de
percep¢do que sdo fundamentais para compreendermos como
Spinoza explica o complexo processo de aprendizagem, desde
o conhecimento mais duvidoso e falso (imaginativo) ao mais
racional e imediato (intuitivo). No terceiro, apresentaremos a
questao dos afetos e da poténcia humana. Por fim, no tltimo
topico, apresentaremos um modelo de pedagogia a partir dos
afetos ativos, que proporcionam uma expansao da poténcia e
da liberdade humana.

1. UMA ETICA ONTOLOGICA E GEOMETRICA

Inicialmente, para desenvolvermos a proposta principal
desta pesquisa, qual seja, de pensarmos na possibilidade de
uma educagdo spinozana a partir dos afetos, sera necessaria
uma breve andlise da obra maior de Spinoza, que ¢ a Etica
(Ethica ordine geometrico demonstrata). Mas, por que a
menc¢do desta obra para tratar de educagdo? Numa hipodtese
inicial, pretendemos mostrar que a Etica, além de ser a obra
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que mais fundamenta o todo filosé6fico spinozano (ontologia,
epistemologia, psicologia e ética), pois seus conceitos e
problemas perpassam todas as demais obras de Spinoza,
fundamenta a constituicdo humana (corpo e mente), seus
afetos,oconhecimentoeaética(questdesqueserdoimportantes
para relacionarmos a proposta de uma educagao spinozana).
A Etica foi escrita em latim e segundo a ordem geométrica
(ordine geometrico) de Euclides, autor dos Elementos de
Geometria, escrito em modo geométrico (more geométrico).
Assim como Euclides, Spinoza utilizou na sua Etica defini¢ées,
axiomas, proposi¢cdes, demonstragdes, escdlios, coroldrios,
etc. para a elaboragdo de seu discurso filoséfico. A Etica foi
dividida em cinco partes dos quais tratam os seguintes temas:
1) Deus, 2) Mente e Corpo, 3) Afetos, 4) Servidao humana
e Forca dos Afetos e 5) a Liberdade Humana. Organizada e
estruturada com todo um raciocinio légico, a obra enfatiza a
demonstracao clara e distinta de cada proposi¢do enunciada.

Enquanto uma obra sobre ontologia e teoria do
conhecimento, a Etica segue um método dedutivo, uma vez
que parte de conceitos universais como Deus e conclui com
uma questdo acerca da Liberdade Humana. Trata-se de uma
ética que, diferente de uma regra moral imposta a vida, reflete
as poténcias de agir e de pensar do homem, mostrando a
este os caminhos a beatitude e a liberdade, ou seja, segundo
Spinoza, o amor de Deus (amor erga deum). O conhecimento
da causa primeira (Deus), as a¢des fundadas em causas
adequadas e os bons encontros (que aumentam a poténcia de
agir do individuo), por exemplo, garantem ao homem o fim
de sua servidao e de sua supersticao.
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A filosofia de Spinoza, fundamentada na ordem
geométrica, também segue o plano da imanéncia e da
ontologia. Segundo Rizk (2006, p.40), “A idéia fundamental
de imanéncia se junta ao projeto de uma explicagao integral
das coisas por elas mesmas [...]."” Neste sentido, a realidade
¢ uma imanéncia, pois causa e efeito, infinito e finito estao
conectados num s6 plano. O filésofo holandés, na Parte
I (Deus) da Etica, postulou a existéncia de uma Substincia
para expressar o todo. Trata-se de um modelo monista de
substdncia que implica numa realidade autoprodutora onde
tudo esteja contido nesta Substdncia, pois fora dela ndo ha
nada. Diferentemente da concepgdo monoteista da religido
judaico-crista de que Deus é um ser transcendente (exterior)
e criador de todas as coisas, a Substancia, segundo Spinoza,
esta relacionada a uma realidade imanente que produz as
coisas (que sdo seus modos) nela mesma. O filésofo holandés
retoma a terminologia escolastica de natura naturans e natura
naturata para designar a Natureza naturante e a Natureza
naturada, ou seja, a natureza que produz (a Substancia com
seus Atributos) e aquilo que é produzido pela natureza (seus
modos).

Spinoza (2015, p.45) definiu com precisao a Substancia:
“Por substancia entendo aquilo que é em si e é concebido por
si, isto ¢, aquilo cujo conceito ndo precisa do conceito de outra
coisa a partir da qual deva ser formado.” Das proposicoes
de 1 a 8 da Parte I da Etica, ha a demonstracdo da unidade
da Substancia. Segundo Spinoza (2015, p.51), “Na natureza
das coisas nao podem ser dadas duas ou varias substancias
de mesma natureza, ou seja, de mesmo atributo.”. A razao
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desta proposicdo é que, para Spinoza (2015, p.53), duas coisas
infinitas e perfeitas (como a Substdncia) nao podem existir,
simultaneamente, uma vez que haveria uma limitagdo ou
exclusao entre ambas, o que é absurdo. Além disso, Spinoza
postula a unidade da Substincia a medida que considera seu
agir,suaessénciaesuaexisténciaumasocoisa. Por conseguinte,
a questdao da Substancia nos leva a deducao do conceito de
Deus. Diz Spinoza (2015, p.45): “Por Deus entendo o ente
absolutamente infinito, isto é, a substancia que consiste em
infinitos atributos, cada um dos quais exprime uma esséncia
eterna e infinita.” Spinoza explanou, assim, a dedugdo da
esséncia de Deus enquanto uma substancia absolutamente
infinita e causa sui, como define: “Por causa de si entendo
aquilo cuja esséncia envolve existéncia, aquilo cuja natureza
nao pode ser concebida sendo existente.” (ibid).

No prefacio a Parte IV da Etica, Spinoza (2015, p.373)
afirma que “Deus, ou seja, a Natureza” (Deus sive Natura) para
explicitar a relagdo de Deus com a nogao de causa de todas as
coisas e com as leis universais da natureza, pois “Tudo que
é, ¢ em Deus, e nada sem Deus pode ser nem ser concebido.
”(SPINOZA, 2015, p.67). Resta dizer que, Deus ndo é um
ser pessoal, ou seja, Spinoza critica o antropomorfismo de
Deus segundo o qual se atribuem as vontades, as agdes e as
leis humanas, mas que ndo ¢ um criador ou juiz que castiga e
manda para o inferno, mas autoprodugio do todo, pois fora
dele, ndao ha nada. Spinoza rompe, assim, com a concepgio
judaico-crista da transcendéncia de Deus, ao afirmar que
“Deus é causa imanente de todas as coisas, mas ndo transitiva.”
(SPINOZA, 2015, p.81). Deus é um ente cuja existéncia ¢é
necessaria, pois nao depende de outra coisa para existir.
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Neste sentido, dito sobre a substancia ou Deus, os Atributos
aparecem, na definicdo 4 da Parte I da Etica, como expressdes
substanciais infinitas e aquilo que o intelecto percebe como
esséncia da Substancia (SPINOZA, 2015, p.45). O homem, por
exemplo, é acomposi¢ido de dois modos finitos (corpo e mente)
da Substéncia, ou seja, as afec¢des substanciais e aquilo que
existe em outra coisa e, por serem concebidos por outra coisa,
nao sao livres; eles fazem parte de dois diferentes atributos, o
pensamento e a extensao de uma unica Substdncia. Na Parte
II (Da Natureza e a origem da Mente) da Etica, Spinoza diz
que a mente ¢é a ideia do corpo e este é objeto daquela, assim,
o corpo e a mente agem simultaneamente, pois “a ordem e
a conexao das ideias [mentes] é o mesmo que a ordem e a
conexdo das coisas [corpos]” (SPINOZA, 2015, p.135). Esta
rela¢do entre os modos finitos corpo e mente ficou conhecida
na filosofia de Spinoza como unido psicofisica.

2.D0S MODOS DE PERCEPCAOQ
0U 0S GENEROS DE CONHECIMENTO

No tdpico anterior, fizemos uma breve analise da Etica
justamente por ser considerada a principal obra de Spinoza
e por melhor fundamentar a sua filosofia, que consiste numa
ontologia do necessario e defende uma realidade imanente e
necessaria, representada por uma tnica substancia ou Deus.
A partir disso, deduzimos a constituigdo humana como a
composicao de dois modos finitos (o corpo e a mente), que
fazem parte dos atributos extensdo e pensamento de uma
unica substancia. Com isso, Spinoza prosseguiu sua ontologia
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com uma explicagdo epistemologica do ser humano. O
conhecimento é um dos principais objetos de sua Etica (Parte
IT) e de outras obras, como o inacabado Tratado da Reforma
da Inteligéncia e o Breve Tratado. Para Spinoza, devemos partir
do que nos é conhecido naturalmente (“a ordem mais natural
que temos”). Neste sentido, o filésofo holandés nos fala de
modos de percepgao (modi percipiendi) para se referir aos
géneros de conhecimento humano. Para Teixeira (2001, p.26),
“Assim, Espinosa examina os diversos modos de percep¢ao
sem ainda nada dizer sobre a maneira de empregar o melhor
deles a fim de adquirir o conhecimento.”

No Tratado da Reforma da Inteligéncia, diz Spinoza, os
modos de percepcao se dizem de quatro formas: 1) ouvir dizer
(ex auditu), 2) experiéncia vaga (experientia vaga), 3) produto
de um raciocinio (ratio) e 4) Intuicao (scientia intuitive) ou
percep¢do da coisa pela sua esséncia. Segundo Teixeira (2001,
p-31), “[...] o quarto modo de percepgao é apresentado como
sendo exemplificado e tipificado pelas idéias matematicas
ainda abstratas, o que realmente a reduz a um tipo de idéias
adequadas [...]”A diferenca entre o terceiro e o quarto é que
aquele é dedutivo e este é uma visao imediata da verdade, sem
dedugdo. Para saber o melhor modo de percep¢ao, é necessario
conhecer a natureza humana e as coisas. O primeiro modo nos
proporciona apenas vagas abstragdes tais como a linguagem
que, para Spinoza, € apenas uma convengao, ou seja, estritas
atribuicdes de natureza humana, dada a maneira como
imaginamos e somos afetados corporalmente produzindo
imagens, palavras, signos, etc.

Os modos relacionados a intuicdo sao préximos do
concreto, por isso ela é o melhor dos modos de percepgao.
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A melhor percepgdo é a que se identifica com a realidade
excluindo qualquer possibilidade de erro ou separagdao do
concreto (abstra¢do), que é pensar qualquer coisa fora da
ordem universal das causas e efeitos. Spinoza (2012) também
tratou dos modos de percep¢io, precisamente na Parte II do
Breve Tratado, onde chama de opinido o que seria o primeiro
e segundo modo no Tratado da Reforma da Inteligéncia: 1)
Opinido, 2) Crenga (racional) e 3) Conhecimento claro e
distinto. Os dois primeiros sao dedutivos, o ultimo, intuitivo.
Estes trés modos sdo “causas proximas” de todos os afetos;
sao conceitos ou a consciéncia do conhecimento de néds e
das coisas fora de nods, segundo o qual o primeiro modo leva
ao erro, mas o segundo e o terceiro, ao verdadeiro. Spinoza
classifica-os mais precisamente desta forma: “1. Simplesmente
por crenca (que provém ou da experiéncia ou do ouvir dizer).
2. Ou bem por uma verdadeira crenga. 3. Ou bem por uma
intelecgdo clara e distinta” (SPINOZA, 2012, p.92).

Por fim, a questao dos modos de percepgdo é tratada na
Etica como géneros de conhecimento (genero cognitionis).
Segundo Ramond (2010, p.29), “Os géneros de conhecimento
ja ndo sao ‘faculdades’ separadas e distintas, mas partes ou,
mais exatamente, graus de uma Unica e mesma atividade”
Assim, Spinoza recusou a analise do conhecimento que
envolvesse a distin¢do entre o entendimento e a vontade. Os
géneros de conhecimento sdo modos de existéncia na medida
em que constituem os tipos de consciéncia e de afetos que
lhes correspondem. Spinoza descreve como se da o processo,
na Proposicio 40 da Parte II da Etica, dos Géneros de
Conhecimento, a partir do momento em que nds percebemos
muitas coisas e formamos nogdes universais, ou seja, nogoes
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gerais que constituem o conhecimento de primeiro género
por meio da experiéncia vaga, como a ideia de homem, de
cavalo, de cdo, etc.:

I°. A partir de singulares, que nos sao representados
pelos sentidos de maneira mutilada, confusa e
sem ordem para o intelecto [...], por esse motivo
costumei chamar essas percep¢des de conhecimento
por experiéncia vaga. 2°. A partir de signos, por
exemplo, de que, ouvidas e lidas certas palavras,
nos recordamos das coisas e delas formamos ideias
semelhantes aquelas pelas quais imaginamos as
coisas. [Conhecimento de primeiro género: opinido
ou imaginagao]. 3°. Finalmente, porque temos nogdes
comuns e ideias adequadas das propriedades das
coisas [...] [Conhecimento de segundo género: Razao].
(SPINOZA, 2015, p.201).

Enfim, temos, segundo Spinoza, um conhecimento de
terceiro género: alntuicdo (scientia intuitiva) que “[...] procede
da ideia adequada da esséncia formal de alguns atributos de
Deus para o conhecimento adequado da esséncia das coisas.”
(ibid). Podemos definir os trés géneros de conhecimento nos
seguintes aspectos: 1) Através da Imaginagdo (imaginatio),
como um conjunto de ideias inadequadas (passivas); imagens
confusas e obscuras da nossa experiéncia sensivel. 2) A Razdo
(ratio) enquanto nog¢des comuns (notioni communis), o que
¢ comum a todos estando, igualmente, na parte e no todo,
ou seja, suas leis necessdrias e a consciéncia das relagdes de
causas e efeitos. E, por fim, 3) a Intuicao (intuitione), que é
a ideia adequada (ativa) das coisas conhecendo sua natureza
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intima pelas suas causas e efeitos necessarios, ou seja, ¢ a
certeza intelectual que nos faz saber que sabemos.

Spinoza, nas proposi¢cdes 40 a 42 da Parte II da Etica,
conclui dizendo que o conhecimento de primeiro género
(imaginativo) é a unica causa de falsidade, enquanto o de
segundo e o de terceiro (racional e intuitivo) sao verdadeiros.
E, por conseguinte, o conhecimento de segundo e de terceiro
género nos ensinam a distinguir o verdadeiro do falso. A
imaginagdo é o exemplo deste conhecimento de primeiro
género que, diferente da inteleccdo, é um efeito da agdo de
causas externas sobre nds e ndo nos oferece a propria coisa
tal como é em si mesma. Segue-se que a imaginacdo consiste
em apreender a natureza partindo de qualidades que sao
atribuidas pelo homem; ela é falsa quando tomamos como
parte do intelecto.

A questdo do conhecimento exposta acima refletira nos
topicos que se seguem acerca da educagdo afetiva (ativa e
passiva), na medida em que, como vimos, Spinoza definiu
aqueles tipos de conhecimentos que sao verdadeiros (racional
e intuitivo) ou falsos (imaginativos) para uma compreensao
racional, clara e distinta acerca do homem e das coisas. No
topico seguinte, veremos, a partir da Etica de Spinoza, como
a questdo epistemolodgica se desenvolve num discurso acerca
dos afetos e da poténcia (conatus) do homem, que serdo
elementos fundamentais para pensarmos na construcao de
uma pedagogia afetiva e ética.

3.0 PROBLEMA DOS AFETOS E DA POTENCIA

Na Etica, a teoria das paixdes ou dos afetos em Spinoza
apresenta-se, precisamente, na Parte I1I (Da origem e natureza
dos Afetos). Inicialmente, Spinoza afirma, nas defini¢des
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2 e 3, que agimos quando estamos fundados numa causa
adequada (causa adaequata); ao contrario, padecemos (pelas
paixdes), quando agimos fundados numa causa inadequada
(causa inadaequata) ou parcial. Ou seja, na causa adequada
agimos conscientes de nossas agdes e conhecemos (através
do segundo e terceiro género de conhecimento: racional e
intuitivo) clara e distintamente os objetos externos, assim,
somos autores de nos mesmos (sui iuris). Por sua vez, na
causa inadequada, agimos, mas passivos aos objetos externos
dos quais temos o conhecimento (através do primeiro género
de conhecimento: imaginativo) confuso e mutilado, portanto,
somos alheios a eles (alterius iuris). Por conseguinte, os afetos
sdo o principal objeto de estudo nesta parte da Efica, sendo
eles definidos como “[...] as afec¢des do corpo pelas quais a
poténcia de agir do proprio corpo é aumentada ou diminuida,
favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias dessas
afec¢des” (SPINOZA, 2015, p.237). Os afetos, relacionados a
causa adequada, sdo uma ag¢ao; caso contrario, uma paixao.
Segundo Spinoza (2015, p.251), “Cada coisa, o quanto esta
em suas forgas, esforca-se para perseverar em seu ser.” Este
esfor¢o ficou conhecido como conatus que também expressa
uma poténcia ou forga interna do ser para existir, pensar e agir.
Do latim virtus, derivado de vis, for¢a, para Spinoza, Poténcia
(potentia) e Virtude (virtus) sdo uma sé e mesma coisa. Na
Parte IV (Da Serviddo humana ou a For¢a dos Afetos) da Etica,
a poténcia é tratada como a propria esséncia do homem ou
sua virtude que, enquanto tal, é uma parte finita da Poténcia
infinita de Deus. Segundo Spinoza (2015), o esfor¢o referido
apenas a mente chama-se vontade (voluntas), mas o esfor¢o
referido @ mente e ao corpo chama-se apetite (appetitus). Logo,
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tanto o corpo como a Mente tém Poténcia (conatus), ou seja, o
esforco para existir e para agir, e o esfor¢o para pensar.

Os afetos primarios, pela defini¢ao geral dos afetos da
Parte III da Etica, sdo trés: o Desejo, a Alegria e a Tristeza, que
podem diminuir ou aumentar a poténcia: o Desejo (cupiditas)
¢ a nossa esséncia ou a poténcia. A alegria (laetitia) é uma
paixdo pela qual a mente passa a uma perfei¢do maior, pois
aumenta a Poténcia; a tristeza (tristitia), por fim, é uma paixao
pela qual a mente passa a uma perfei¢do menor, pois diminui
a Poténcia. Por conseguinte, a alegria e a tristeza representam
uma dicotomia afetiva, por exemplo, como afeto ativo e afeto
passivo que, sdo responsaveis por aumentar ou diminuir a
nossa poténcia de agir. Na pratica, nossa poténcia (conatus)
de pensar e de agir pode ser aumentada ou diminuida, por
exemplo, com afetos ativos (alegres) como o amor e com
afetos passivos (tristes) como o 6dio, que representam, em
geral, composi¢do ou decomposicdo, afirmacdo ou negagdo
de nossa natureza. Para Spinoza, somos afetados e afetamos
varios outros corpos que compdem ou decompdem nossa
natureza corpdrea e psiquica segundo certos encontros
(occursus) favoraveis ou desfavoraveis. E através do conatus
que tanto o corpo como a mente humana se esforcam para
perseverarem na existéncia, buscando o que aumenta e
evitando a diminui¢do (pelas paixdes) de sua poténcia de
agir e de pensar, para o homem buscar na medida do possivel
autonomia e liberdade.

Portanto, pelo que foi exposto acima e em concordancia
com o tépico anterior (2. Dos modos de percep¢do ou os
géneros de conhecimento), podemos dizer que a teoria do
conhecimento relaciona-se com a teoria dos afetos a medida
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que somos afetados por afetos alegres (que aumentam
a poténcia) adquirindo um conhecimento verdadeiro e
adequado (racional e intuitivo) ou quando somos afetados
por afetos tristes (que diminuem a poténcia), adquirindo
um conhecimento falso e inadequado (imaginativo). Neste
sentido, a forma ativa ou passiva como somos afetados e
agimos (causa adequada ou inadequada) influencia na nossa
capacidade de conhecer e de agir na realidade.

4. A EDUCACAOQ SPINOZANA
0U 0 ENSINO DOS AFETOS ATIVOS:

Seja como for, o patente défice de empenho do pensador
de Amesterddo em assuntos relativos a educacdo tem
levado os estudiosos interessados no tema a procurar
razdes de origem biografica e de ordem doutrinal para
essa auséncia. (ABREU, 2013, p.9).

Uma das tematicas consideradas implicitas por
unanimidade pelos pesquisadores spinozanos foi a Educacao,
assim como, a Linguagem. Mas, mesmo de uma forma
ndo sistematizada, ha nas obras de Spinoza, sobretudo na
Parte II da Etica, no Tratado da Reforma da Inteligéncia e
no Tratado Teoldgico-Politico, problemas linguisticos com
uma analise rigorosa acerca dos nomes, das palavras e dos
signos e do problema do primeiro género de conhecimento
(imaginativo). Como vimos acima, o primeiro género de
conhecimento ou imaginativo tem a linguagem como uma
de suas principais expressdes. Mas a discussdo problema
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da educagdo ou propriamente do ato de ensinar foi escasso
na obra do filésofo holandés (de fato, Spinoza ndo foi um
Comenius com sua Diddtica Magna) para ndo eliminarmos
todas as possibilidades e as relagdes.

Um dos primeiros estudiosos cuja tarefa foi abordar a
educacdo no fildsofo seiscentista foi William Louis Rabenort
em Spinoza as educator (1911), onde faz uma leitura
racionalista do pensador holandés, pois parte dos estudos
acerca do método, da ética e da politica em Spinoza e infere
uma aplicagdo pedagdgica. Posteriormente, tivemos Adolfo
Rava em La pedagogia de Spinoza (1933), onde faz uma breve
anélise das obras Etica, Tratado da Reforma da Inteligéncia
e Tratado Politico, tirando delas licdes pedagogicas. Mas,
como bem observou Mergon (2009, p.27), “A associagdo entre
as ideias de Spinoza e a educagdo ndo tem sido ampla ou
significativamente explorada” Mesmo no Brasil, atualmente,
com uma diversidade de pesquisadores spinozanos, como
Marilena Chaui, pouco tem se trabalhado a questio da
Educagdo em Spinoza. Neste sentido, mesmo que se tenham
pesquisado isto, muitas destas pesquisas apontaram apenas
para uma inferéncia forgosa, como se a educagdo estivesse
implicita nas obras de Spinoza, além disso, ndo tiveram como
objetivo “produzir novos sentidos com os instrumentos
conceituais que Spinoza nos oferece” (MERCON, 2009,
p.28).

Mas, antes de analisarmos o problema da educagdo em
Spinoza, vejamos o quanto sua biografia esteve interligada
ao seu pensamento. Ao contrario dos chamados grandes
racionalistas, como Descartes e Leibniz, Spinoza nao chegou
a frequentar ou se formar em uma universidade. De familia
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judia portuguesa refugiada da Espanha pela Inquisigao
da Igreja Catolica, ele nasceu e esteve inserido numa
Comunidade Judaica na Holanda. Participou no comércio
com seu pai e mais tarde aprendera como oficio o polimento
e a fabricacdo de lentes. Estudou latim e os classicos latinos
(Ovidio, Cicero, Séneca, etc.) além de ter adquirido um vasto
conhecimento cientifico de disciplinas como a quimica,
a fisica e a geometria. De filosofia, Spinoza estudou o
cartesianismo e a partir de entdo passou a ser considerado
um filésofo propriamente. Publicou como primeira obra os
Principios de Filosofia Cartesiana fruto de aulas particulares
ao seu aluno Juan Casearius. Mas, afinal Spinoza foi
também um professor? Em uma de suas correspondéncias
de 1673, ele recebe o pedido do Eleitor Palatino Carlos I
Luis para que lecionasse na Universidade de Heildelberg. As
condicdes eram que Spinoza ndo contrariasse as doutrinas
religiosas estabelecidas. Mas a ontologia spinozana segundo
a qual Deus é imanente contrariou a concep¢do do Deus
transcendente da tradi¢do judaico-crista. Assim, ele decide
que o seu livre filosofar deveria ser mantido, recusando o
cargo. Por conseguinte, Spinoza ndo ensinara publicamente,
mas fizera varios discipulos formados por intelectuais e
livres pensadores, politicos e cientistas de sua época. Sobre
este fato, no prefacio a pesquisa de Mer¢on (2009), diz o
especialista spinozano Mauricio Rocha:

O que equivale a dizer que uma filosofia, quando é
professada, arrisca-se a entrar em contradi¢ao consigo
mesma, desde que aceite ocupar um lugar no interior
dos mecanismos de opressdo que subordinam todas
as coisas a alucinac¢do coletiva que é propria da
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institui¢do, seus jogos de poder e de linguagem [...].
(MERCON, 2009, p.14).

Desde entdo, atualmente, pesquisadores como Juliana
Mergon tém inspirado muitos estudiosos a pesquisa sobre
a educagdo em Spinoza, pois ela tem se preocupado com a
filosofia de Spinoza, ausente de tratados sobre pedagogia,
mas importante para pensar novas formas de um ensino
ético com base na formagdo de individuos conscientes e
livres. Para Spinoza, assim como Aristdteles, conhecer é
conhecer pela causa e a causa primeira de todas as coisas
seria Deus ou a substancia absolutamente infinita, como
vimos anteriormente. Por conseguinte, podemos conhecer
adequadamente libertando-nos da falsidade, da intolerancia,
dos preconceitos e das supersticoes. Neste sentido, disse
Abreu (2013, p.23),

Se considerarmos a tarefa pedagdgica de instruir e
de que modo ela foi aflorada por Spinoza, devemos
afirmar, recorrendo a Platdo (Sofista, 229, cd), que
ele praticou um ensino paidéutico, isto é, dedicado
a corrigir ou emendar preconceitos, crencgas vulgares
e falsas, e ndo tanto a preencher o vazio de mentes
ignorantes.

A filosofia de Spinoza também tem inspirado trabalhos
académicos voltados para a pratica de ensinos integrais, como
¢ o caso da Dissertacao de Mestrado em Educagdo de Braga
(2006). A autora relaciona as teorias pedagdgicas do escritor
e psicologo maltés Edward de Bono com o pensamento de
Spinozaao trabalhara questao corpo-mente do filésofo holandés
como pratica pedagogica no Colégio Militar de Porto Alegre,
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no PROPEN (Projeto de Potencializagdo e Enriquecimento).
Braga fez uma relagao entre a teoria ontologica spinozana dos
atributos e a pratica pedagogica:

Falando em termos espinosanos, uma vez que O
homem é formado por uma unica substincia que se
manifesta ora através do atributo do pensamento e ora
através do atributo da extensao, poderiamos fazer uma
transferéncia e dizer que a teoria estd para o atributo do
pensamento assim como a pratica esta para o atributo
da extensdo, e que as duas juntas ddo origem a pratica
pedagoégica. (BRAGA, 2006, p.75).

Um dos objetivos principais de Braga (2006) é que os
alunos consigam ter um conhecimento maior tanto de si como
do seu meio a partir da descoberta de suas potencialidades,
estimulando o equilibrio mental, fisico, emocional e promover
o sentimento de felicidade para que produzam o melhor para
si e para a sociedade. Além disso, para que mantenham a paz
entre diferentes povos de forma consciente e ética. Por fim,
que os educandos cresgam como pessoas e como cidadaos.
Neste sentido, é importante a relagio com os outros, pois
conforme disse o filésofo holandés, na Proposi¢do 18 da
Parte IV da Etica, “Nada, pois, mais tutil ao homem do que
o homem.” (SPINOZA, 2015, p.407). A autora mostra a
importancia de resgatar a questdo da unidade mente-corpo
e o autoconhecimento como uma forma de desenvolvimento
do individuo consciente de si e dos outros, ciente de seu papel
na natureza e que preza pelo bem comum:
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[...] o trabalho de reintegracdo mente-corpo através
da busca do sensivel e do autoconhecimento parece
contribuir para que o individuo consiga conhecer
suas acOes e reacOes de forma mais clara e distinta e
passe a agir no mundo de um modo que esteja mais de
acordo com a sua esséncia, ou seja, baseado em idéias
adequadas, buscando o seu proprio contentamento e o
bem comum. (BRAGA, 2006, p.204).

Mas, afinal, de que forma podemos pensar numa
perspectiva pedagdgica na filosofia e na ética ontoldgica
de Spinoza? Para tanto, discutiremos, a partir de algumas
contribuicdes tedricas de Mercon (2009), a retomada do
problema dos afetos e da poténcia em Spinoza, tendo como
proposta um ensino ético. Mercon (2009) se preocupou
com o problema da transicdo do passional ao exercicio
da poténcia do intelecto e do poder de agir, ou seja, devir
ético e ativagdo do desejo. A relagdo entre o aprendizado e
a experiéncia do meio de aprendizagem da crianga é o que
denominou de “individuagdo cognitiva” A educagdo seria
um esfor¢o conativo, pois a afirma¢do da nossa poténcia
de agir aproxima-se dos objetivos visados pela educagio
ao buscar o bem comum. Tal aprendizado remete a ideia
de um processo, trajeto ou esfor¢o. Podemos relacionar o
esfor¢o (conatus) com o desejo de conhecer e de ser livre
dos educandos. Se na educa¢do os alunos devem ser vistos,
igualmente, como seres dotados de poténcias, assim ¢
Spinoza em relag¢do ao individuo. No prefacio a Parte IV da
Etica, diz (2015, p.379): “[...] uma coisa qualquer [0 homem,
por exemplo], quer ela seja mais perfeita, quer menos,
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podera sempre perseverar na existéncia com a mesma forga
pela qual comegou a existir, de maneira que, nisso, todas sdo
iguais.” Neste sentido, nenhum educando é necessariamente
superior ao outro, pois todos tém poténcias que sdo mais ou
menos estimuladas dependendo de certos afetos.

Considerando ainda uma pedagogia dos afetos, podemos
pensar num aprendizado afetivo, diz Mergon (2009),
enquanto um esfor¢o contra as ilusdes e as opressdes que
diminuem nossa poténcia de agir. Um aprendizado afetivo
tendo em vistauma éticaque se desenvolve como engajamento
critico contra os fatores imaginarios que impedem o livre
pensamento:

O aprendizado afetivo como arte do encontro, isto ¢,
como cultivo de um pensar e agir que nos coloque em
arranjos vitalizantes, dos quais podemos derivar um
entendimento mais efetivo de nossas relagdes com o
mundo, pode ser concebido ainda como um processo
de ativacao do desejo. (MERCON, 2009, p.81).

O aprender é uma arte voltada para o encontro de afetos
alegres, ou seja, afetos ativos responsdaveis por aumentar nossa
poténcia, que nos proporcionam, a partir da inspiracao e da
formacdo de nogdes comuns, as experiéncias alegres. Para
Mergon (2013), a educagao em Spinoza deve ser pensada como
um movimento do desejo, marcado tanto pelo pensamento
ativo como passivo. A autora faz uma relagdo entre o desejar
e o educar, pois o desejo leva ao interesse pelo conhecimento
e pelo seu compartilhamento. A educa¢do ndo deve operar
somente com a razao (segundo género de conhecimento), pois

469



0 ENSINO ETICO DOS AFETOS EM BENEDICTUS DE SPINOZA

o préprio ato de educar, com conversas, reflexdes e livros, por
exemplo, pode incluir conhecimentos imaginativos (primeiro
género de conhecimento), a principio, necessarios. Neste
sentido, os processos imaginativos sdo também importantes
ao fundamentarem “contetidos e vivéncias socioculturais,
herancas conceituais e fic¢des coletivas.” (MERCON, 2009,
p.54).

As etapas propostas por Mercon (2013) para entendermos
uma relacao entre a educa¢do e Spinoza sdo: 1) o conhecimento
do desejo, 2) o desejo de conhecer e 3) o desejo de compartilhar
o conhecimento com os outros. Se retomarmos a noc¢ao de
Desejo (cupiditas) na teoria dos afetos em Spinoza veremos
que o desejo é um dos afetos primdrios sendo, portanto, a
esséncia humana. Mergon (2009) parte de duas concepgoes
do desejo: desejo ativo e desejo passivo. O desejo passivo
seria o desconhecimento do corpo ou das causas que nos
determinam; nosso esfor¢o esta centrado apenas nos objetos
ou afetos tristes que diminuem nossa poténcia. Spinoza teria
dado um exemplo de desejos que nos sdo passivos no inicio do
Tratado da Reforma da Inteligéncia, quando se refere as coisas
consideradas como o bem verdadeiro entre os homens:

Depois que a experiéncia me ensinou que tudo o que
acontece na vida ordindria é vao e futil, e vi que tudo
que era para mim objeto ou causa de medo nao tinha
em si nada de bom nem de mau, a nio ser na medida em
que nos comove o animo, decidi, finalmente, indagar
se existia algo que fosse um bem verdadeiro, capaz de
comunicar-se, e que, rejeitados todos os outros, fosse
0 Unico a afetar a alma (animus); algo que, uma vez
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descoberto e adquirido, me desse para sempre o gozo
de continua e suprema felicidade. (SPINOZA, 2004,

p-5).

O desejo passivo seria a nossa impoténcia e submissao
aos objetos, mais precisamente, as coisas exteriores que nos
afetam de imaginagdo (primeiro género de conhecimento
como vimos), de opinido e de ideias inadequadas (confusas
e falsas). No Tratado da Reforma da Inteligéncia, Spinoza
aponta para um grande problema que enfrentamos diante dos
objetos: a nossa distragdo e possessao:

[...] As coisas que mais frequentemente ocorrem na
vida, estimadas como o supremo bem pelos homens, a
julgar pelo que eles praticam, reduzem-se, efetivamente,
a estas trés, a saber, a riqueza, a honra e o prazer dos
sentidos. Com estas trés coisas a mente se distrai de
tal maneira que muito pouco pode cogitar de qualquer
outro bem. (SPINOZA, 2004, p.6).

Além do problema da distragdo, somos também “possuidos”
pelas coisas exteriores tomadas como bens supremos, pois,
conforme assinalou Spinoza (2004, p.8),

Em verdade, todas estas coisas que o vulgo segue ndo so6
trazem remédio a conservagdo de nosso ser, como até
sao nocivas; frequentemente sdo causa de ruina daqueles
que a possuem e sempre causa de ruina, daqueles que
por elas sdo possuidos.
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No processo de desejar passivo estamos investindo
nossas poténcias em objetos que nos impedem que cresgamos
em existéncia e em pensamento. Mercon (2013) relaciona
o problema das distracdes e das possessoes afetivas que
nos submetem, tal como o método de avaliagdo em geral
aplicado por um ensino segundo o qual ha a atribui¢do de
notas, qualificacdes ou recompensas (bens imaginarios).
Tais distracdes podem acomodar o docente ao ndo querer
pensar ativamente, desviando-lhe o caminho para o seu bem
proprio. Além disso, algumas avaliagdes dizem mais respeito
aos conhecimentos especificos. A distragao funciona como
o afeto de admiragdo. Como definiu Spinoza (2015, p.341),
“A admiragao é a imagina¢ao de uma coisa na qual a Mente
permanece fixa, porque esta imaginagdo singular nao tem
nenhuma conexdo com outras.” Assim, a mente se distrai por
uma causa que ndo existe por pura contemplacao. Mas, o que
seria, entdo, um desejar ativo? Como questiona Merc¢on (2013,
p-38), “Em que, entdo, consistiria um desejar atento e ndo
possuido? O que caracterizaria um desejar ativo?” O desejo
ativo é o conhecimento do corpo ou das causas (adequadas e
inadequadas) que nos determinam; nosso esfor¢o (conatus)
voltado para as nossas agdes onde somos autores (sui iuris)
proporcionando afetos alegres que aumentam nossa poténcia.
Spinoza teria definido o desejo ativo da seguinte forma:

[...] o desejo que se origina da razdo, isto é (pela
Prop.13 da Parte 3), que é engendrado em nos enquanto
agimos, é a propria esséncia ou natureza do homem
enquanto concebida determinada a fazer o que é
concebido adequadamente pela s6 esséncia do homem
[...]. (SPINOZA, 2015, p.473).
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Além do desejo racional, Spinoza (2015, p.495) denominou
o sumo desejo, no Apéndice da Parte IV da Etica: “[...] o sumo
Desejo pelo qual se empenha em moderar todos os outros, é
aquele que o conduz [ao homem] a conceber adequadamente
a si e a todas as coisas que podem cair sob sua inteligéncia”
Por conseguinte, no desejo, podemos estar em momentos tanto
de atividade como de passividade. O importante é que “[...] o
que determina o desejo é a nossa experiéncia dos objetos e ndo
a sua ac¢ao objetiva sobre nds.” (MERCON, 2009, p.87). Isto é
explicado da seguinte forma em Spinoza: ndo ¢ que o objeto que
desejamos seja algo bom ou ruim em si, mas porque o desejamos
ou o julgamos bom ou ruim.

A passagem do desejo passivo ao desejo ativo se da pelo
encontro com bons afetos, ou seja, afetos alegres e ativos
que aumentam nossa poténcia de agir. A Alegria é uma
ativacdo do desejo. Spinoza se preocupa com o desejo de que
os outros conhegam as causas da natureza como uma forma
de fortalecerem suas poténcias todas unidas, e, portanto,
mais fortes. Isto pode ser considerado um esfor¢o educativo
segundo o qual se ensina o que foi aprendido para que os
outros possam aprender deste bem ou util (pela definicao de
bem na Definicdo 1 da Parte IV da Etica) buscado levando
os outros a compreenderem o que compreendemos. O tnico
problema ¢é se nesse partilhar de desejos houver uma educagao
passiva na qual o aluno esteja distraido as ambig¢des de alguns
professores com seus métodos de ensino. Spinoza, no Tratado
da Reforma da Inteligéncia, trata questdo semelhante, ao
afirmar o esfor¢o coletivo dos individuos na busca de bens
comuns, como o conhecimento e a propria educagido infantil:
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[...] o ‘sumo bem’ é gozar, se possivel com outros
individuos, dessa natureza superior [...] o conhecimento
da unidao da mente com a Natureza inteira [Deus]. Eis,
pois, o fim a que tendo: adquirir essa natureza e esforgar-
me para que, comigo, muitos outros a adquiram; isto é,
faz parte da minha felicidade o esfor¢car-me para que
muitos outros pensem como eu e que seu intelecto e seu
desejo coincidam com o meu intelecto e o meu desejo;
[...]. Em seguida, deve-se dar atenc¢ao a Filosofia Moral
e também a Doutrina da Educacdo das criangas; [...].
(SPINOZA, 2004, p.10-11).

Por conseguinte, uma educagao spinozana, fundamentada
antes de tudo numa ética, consistiria no poder tanto de
promover afetos tristes se conservadora (passiva/heteronoma)
como promover afetos alegres se também libertadora (ativa/
autonoma). A educag¢do pode ser passiva, principalmente,
devido ao seu poder como instituicio que nos for¢a, muitas
vezes, a NOS incorporarmos em suas convengdes e normas.
A moral, por exemplo, é um dos poderes de uma educa¢ao
tradicional, que coloca o util de forma generalizada as nogdes
de bem e de mal (valores absolutos criticados por Spinoza),
ou seja, o julgamento, a proibi¢do, a recompensa, o castigo,
etc. Dessa forma, a educagao gera, as vezes, restricdes, mitos
e ilusdes. Mas Spinoza nao propos regras de agir (Moral), ao
contrdrio, mostra os objetivos, no final da Parte II da Etica, de
uma doutrina que reflete o agir (Etica) e a poténcia dos seres,
pois a grande questdo nao é perguntar pelo que devemos fazer
(dever-ser), mas o que podemos (poder-ser).

Numa perspectiva spinozana, os educandos, da infincia
a fase adulta, ndo podem ser reprimidos pelo medo e pela
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opressdo de métodos pedagdgicos tradicionais. A educagdo
deve ter como fim néo s6 o uso da razao, mas o incentivo e
a liberdade para expandir este uso a partir de novas visdes
(provavelmente, em Spinoza, a intui¢do); uma educagio
libertadora que deve garantir a todos o acesso aos seus
direitos e poténcias (na politica spinozana, direito e poténcia
sdo a mesma coisa) a fim de que todos vivam em concoérdia.
O sabio (sapiens), para Spinoza, é aquele que se dedica ao
esfor¢o de contribuir com a sociedade comum. Do ponto de
vista spinozano, a relagdo entre a ética e a educacgao exige
que entendamos que aquela demole alguns poderes morais e
métodos pedagdgicos, como algumas restri¢des e obediéncias
que impedem o aumento de nossas poténcias de pensar e
agir livremente. A maioria dos métodos tem estimulado
uma conduta passiva e heterdbnoma devido as prescrigoes e
as normatizacdes. O método, muitas vezes, acaba tomando
forca propria, impossibilitando que os educandos pensem
por si mesmos. Assim, ndo ha método certo e preciso para
fazer alguém pensar (seria esta a razdo de Spinoza nio ter
escrito também um método de ensino?), pois o pensamento
em si mesmo, parte do préprio pensar. Como diz Spinoza,
no Tratado da Reforma da Inteligéncia, o método filosdfico
¢ reflexivo (uma ideia da ideia ou ideia verdadeira). Neste
sentido, caberd ao educador utilizar suas forgas e pensamentos
ativos para estimular os seus educandos, a fim de que estes
facam o mesmo, ou seja, reflitam e pensem por si mesmos.

O objetivo de toda e qualquer educagao seria a transmissdo
e a difusdo de conhecimentos por meio de processos como a
apreensdo, a assimilacdo, a repeticdo, etc. Mas, longe de se
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prender aos métodos e as teorias, é preciso atentar-se para a
formacgao do educando como ser social que, segundo Spinoza,
é o corpo politico formado pela unido de mais de um individuo
cuja poténcia é coletiva (Poténcia da multiddo) na formacao
de uma sociedade comum. No entanto, a educagao pode ter
como aspecto negativo uma pretensao de finalidade (abstrata
ou quimérica) que Spinoza criticaria, ou seja, uma ignorancia
e uma ilusdo (conhecimento imaginativo) enraizadas na
ideia de livre-arbitrio ou vontade livre que quer isto ou
aquilo conforme nossos caprichos. Tal finalismo tem levado
os homens a imaginarem na natureza ou Deus o fim em si
mesmo ou algo acabado (perfeito).

Portanto, a educagdo spinozana consistiria numa ética
dos afetos ativos, ou seja, numa experiéncia de construgio e
de aumento da potencialidade (conatus) mental e corpdrea,
bem como da liberdade e autonomia do individuo educando
ou educador para conhecer, compartilhar o que conhece e
vivenciar isto com os outros socialmente.

CONSIDERACOES FINAIS

Primeiramente, fizemos uma exposi¢ao da fundamentagao
ontolégica na Parte I da Etica de Spinoza com as nogdes de
substancia, atributo e modo, pois sdo conceitos correntes
em toda a filosofia do autor holandés. Assim, ndo teria sido
possivel tratar sobre o homem, os afetos, a educagdo e a ética
sem remeter a ontologia spinozana, pois a propria realidade e os
seres que estdo nela (imanentes) fazem parte de uma ontologia:

476



REVISTA IDEACAO, N. 35, JAN./JUN. 2017

Deus ou a natureza (a Substincia) e as coisas produzidas como
o homem (modo finito corpo e mente). Numa abordagem
epistemoldgica, em obras como a Etica e o Tratado da Reforma
da Inteligéncia, tratamos sobre os modos de percepgdo ou
géneros de conhecimento em Spinoza, em geral, classificados
como imaginativo, racional e intuitivo. Depois tratamos a
problematica dos afetos e da poténcia (conatus) presentes na
Parte III da Etica. Por fim, a reflexdo sobre uma educacio
spinozana a partir da teoria dos afetos ativos, ou seja, uma
educagdo conforme afetos alegres que proporcionam um
aumento da poténcia humana e, consequentemente, a
liberdade de conhecer, pensar e agir.

Por conseguinte, em razdo da auséncia de uma
sistematizacdo acerca da educacio e de seu método na
filosofia de Spinoza, inferimos dentro de uma perspectiva
ética e ontoldgica spinozana que a educag¢ao fundamenta-se
numa ética que, por sua vez, esta articulada ao problema dos
afetos, e assim foi possivel pensarmos num ensino ético dos
afetos. Ou seja, o esforgo afetivo do individuo ético que é,
segundo Spinoza, na Etica, aquele que busca a liberdade e a
beatitude (a partir do conhecimento sobre Deus) que consiste
na sua poténcia para pensar e agir de forma racional, livre
e autdbnoma. Assim, uma educa¢do movida por afetos ativos
(que aumentam nossa poténcia) é contraria a uma forma de
ensino tradicional movida por afetos passivos (que diminuem
nossa poténcia), nos levando a imaginagao e a submissao e
comprometendo o conhecimento, o pensamento livre e a agao
autonoma.

477



0 ENSINO ETICO DOS AFETOS EM BENEDICTUS DE SPINOZA

Portanto, a educagao afetiva spinozana é a expressdo do
conatus de um ou mais individuos, ou seja, a poténcia da
multiddo que tem um esfor¢o maior para a producao de afetos
alegres, garantindo sua existéncia e seu conhecimento nao
s6 voltado para a razdo, mas também para o social. Spinoza
(2015, p.431) se preocupou em conciliar os homens na tarefa
de compartilharem seus saberes e experiéncias: “os homens,
enquanto vivem sob a condu¢do da razdo, sdo utilissimos
ao homem [...] logo o bem que cada um que segue a virtude
apetece para si, ele também o desejara para outros homens.”
Assim, ndo apenas a ética, mas também o social e a politica
(para Spinoza, campo das paixdes ou afetos) nos levam a
pensar na educagdo como um esforco afetivo coletivo para o
bem comum, ao atuar na organizacido de encontros visando
a concoérdia, a ajuda mutua e as regras para um viver em
comum.

NOTA

! Doutorando em Filosofia — Universidade Federal do Ceara (UFC). Bolsista
da FUNCAP. E-mail: wagnercarlos92@gmail.com.
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A NOCAO DE PROBLEMA EM FILOSOFIA'

EMILE BREHIER

Tradutor: Pedro Jonas de Almeida?

A palavra problema ¢é, em nossos dias, empregada com uma
singular frequéncia. Uma vez que apareca a menor dificuldade,
se fabrica com ela um problema: problema colonial, problema
fiscal, problema do abastecimento e assim por diante. Somos
cotidianamente assediados por essas expressdes. Acreditar-se-
ia que, ao tomar a palavra de empréstimo das ciéncias exatas,
pudéssemos introduzir mais rigor na formulagao das dificuldades
e estivéssemos, assim, um pouco mais proximos de resolvé-las.
Os filésofos ndo sao os dltimos a utiliza-la. Em todos os casos
onde, outrora, se utilizava as palavras teoria ou doutrina, hoje
encontramos a palavra mais modesta problema: problema do ser,
problemado conhecimento, da ciéncia, problema moral, problema
religioso. Os fildsofos alemdes empregam com frequéncia a
palavra Problematik para designar uma disciplina que diz
respeito & maneira de formular os problemas. E perfeitamente
natural que o sucesso dessa expressao tenha provocado a reuniao
do Instituto internacional de filosofia em 1947, em Lund, para
abordar o tema: O problema do problema. Com efeito, é possivel
que esse éxito inclusive denote uma caracteristica bem importante
da orientacdo filosofica atual.

Na Antiguidade, a palavra sé era empregada quase que
exclusivamente pelos matematicos no sentido técnico que ela
conservou. Se examinarmos o Comentdrio sobre Euclides
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de Proclus’, que é muito bem informado acerca da histdria
das matematicas, encontraremos nele que, por oposi¢ao ao
teorema que pretende deduzir uma propriedade de um ser
matematico a partir de sua esséncia, dada na defini¢do, o
problema busca construir uma grandeza em sua relagdo com
outras (por exemplo, dividir um segmento de reta em média
e extrema razdo) e a solu¢do nos faz presenciar a génese
dessa grandeza. A expressdo se estende até a astronomia
matematica e o proprio Platao a emprega na Repiublica’
para designar a investigacao da combinacdo de circulos em
movimento uniforme que devem explicar a aparéncia do
movimento variado dos planetas. Mas um platénico como
Espeusipo se recusa a emprega-la e deseja que, em Geometria,
tudo seja teorema, pois o problema nos anuncia a geragao de
uma grandeza e “ndo ha geragao nas coisas eternas™. Hd, na
cole¢do das obras de Aristoteles, uma compilagdo intitulada
Problemas, da qual a data é tardia (V ou VIséculo, estima Léon
Robin) e cujo titulo, por conseguinte, ndo é de Aristoteles.
Ela inclui, além de problemas matematicos, questdes relativas
a biologia e a moral. Mas, como ocorre nas matematicas, o
problema sempre se refere a uma questdo concreta, limitada,
definida, cuja formulagdo inclusive supde a pré-existéncia
da ciéncia no interior da qual ele é formulado, ciéncia que
ira fornecer os meios de resolvé-lo. Desse modo, o problema
possui apenas um lugar restrito.

Ha, entretanto, uma excec¢ao que é de extrema importancia:
nos Topicos, essa obra consagrada a arte da discussao,
Aristoteles define assim o problema®: “a diferenca entre
o problema e a proposicao estd na maneira de formular a
questdo. Se dissermos, por exemplo, ‘animal pedestre e bipede
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¢ a definicdo de homem, nédo é?’, obteremos uma proposigao.
Se, ao contrario, dissermos: ‘animal pedestre e bipede ¢, ou
nao, a defini¢do de homem? ’, teremos ai um problema”. Dito
de outro modo, enquanto a defini¢gdo contempla apenas uma
tese que pedimos que seja admitida, o problema considera
como possivel o contrario da tese proposta e reivindica ao
mesmo tempo que se faca o exame dos argumentos favoraveis
e contrarios a essa tese. O problema ¢ essencialmente dialético
e, por essa razdo, bastante util para a filosofia, porque “a
possibilidade de acrescentar aos problemas argumentos nos
dois sentidos, dar-nos-a a possibilidade de descobrir, de
modo mais facil, a verdade e o erro em cada caso”. Portanto,
o problema ¢, antes de mais nada, consciéncia de uma
alternativa’. Ele pde o espirito contra si mesmo. Além disso,
estamos aqui, sem davida, diante de um dos pontos de partida
da filosofia. A filosofia comec¢ou quando as afirmagdes da
consciéncia espontdnea sobre o homem e sobre o universo se
tornaram problematicas®.

O carpinteiro, o arquiteto e o escultor sabem o que é a
matéria sobre a qual trabalham. O camponés e o marinheiro
sabem o que sdo os elementos, a terra, o mar, a atmosfera, que
lhes resistem ou lhes sdo favoraveis. O homem religioso que,
por intermédio dos ritos, esta em relagio com o seu deus,
fica assegurado de sua existéncia, e todas essas relagdes vitais
(no sentido pleno da palavra) engendram nesses tipos uma
variedade imensa de problemas praticos que s a experiéncia
pode resolver. Mas nenhum deles sonha em formular, em
relacdo a esses objetos que lhes ocupam a vida inteira, os
problemas filos6ficos que formularam os Jénios ou seus
sucessores para si mesmos: o que ¢ a matéria? Qual é a origem
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dos elementos? Os deuses existem e qual é a natureza deles?
E que ndo hd, da perspectiva de todos os acima indicados,
alternativa: a matéria, os elementos e o deus se impdem como
realidades indiscutiveis. Para que haja problema, é preciso
comecar duvidando que essas realidades sejam no fundo o que
parecem ser, que tenham sempre a forma que agora possuem,
¢ preciso, em suma, que haja uma alternativa: a matéria é isto
ou nao ¢ isto? Deus existe ou ndo?

Nota-se que, como o problema matematico supde uma
ciéncia que lhe seja anterior, também o problema dialético
supde um conjunto de afirmag¢des no interior das quais ele
emerge. Dito de outro modo, a problematica sempre supde
0 “meta-problematico”. Porém, o meta-problemadtico nao é o
mesmo nos dois casos: na dialética ele ndo é constituido por
afirmagdes cientificas certas, mas de opinides mais ou menos
provaveis conforme sejam tradicionais ou ndo, de todos ou
de alguns, de sabios ou de ignorantes. Se, para resolver o
problema dialético, ndo temos sendo (isto é, para escolher um
dos lados da alternativa) materiais desse género, ele nunca
sera resolvido de modo rigoroso e a incerteza das premissas
reaparecera na conclusdo. A filosofia assumira, entdo, o risco
de permanecer no plano da exposicao antitética das razdes pro
e contra, sem nada concluir. E exatamente isso o que se deu
com os sofistas dos séculos V e IV a.c. O ceticismo posterior,
que se renovou varias vezes até nossos dias, também se mostra
complacente com essa situa¢do. Mesmo fora do ceticismo, a
exposicao dialética do pré e do contra é ao menos considerada
como um exercicio preliminar indispensavel a filosofia, como
se verifica nos artigos sucessivos da Suma Teoldgica de Sao
Tomas, para ndo mencionar a aposta de Pascal, a antitética da
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razao pura de Kant, os dilemas metafisicos de Renouvier. O
famoso exercicio da segunda parte do Parménides [de Platdo]
¢, segundo uma interpretacdo a que plenamente me associo,
uma estilizagdo desse procedimento dialético, mostrando que
podemos afirmar ou negar tudo da tese de Parménides sobre
a unidade do ser e [afirmar ou negar tudo] do contrario dessa
tese.

Talvez a filosofia ndo tivesse saido dessa situacdo sem
Socrates. Os didlogos socraticos de Platao nos mostram
um Soécrates dialético, estd certo, mas que de algum modo
interioriza o debate dialético através do exame que faz de seu
interlocutor. Ele cria nesse ultimo a consciéncia penosa de
uma contradi¢do intima. O pr6 e o contra, ao invés de ser
cada um sustentado por um adversario distinto, se revela a
consciéncia como sendo interior a ela mesma, como uma
dissociacdo que ela ndo pode suportar. O problema esta, desse
modo, em escapar da opinido instavel, de revisar essa meta-
problematica, que é responsavel por essa incerteza. A fungdo
de Socrates foi a de fazer experimentar a contradi¢do intima
como uma dor e quase como um remorso. O problema da
meta-problematica, ou, para ser mais claro, a descoberta das
afirmacgoes filosoficas certas, removidas, por sua natureza, do
exame dialético... — esse foi e continua sem duvida sendo o
problema filoséfico essencial. Fazer sua histéria seria fazer
a historia de toda nossa filosofia: a visao platonica do Bem,
as ideias claras em Descartes, o fato primitivo em Maine de
Biran, a estrutura dialética do espirito em Hegel, o valor da
ciéncia no positivismo, a intui¢do bergsoniana, todos esses
fatores originais do pensamento filoséfico pertencem a meta-
problematica. As filosofias as quais nos referimos sdo filosofias
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que nao admitem a alternativa e cujo desenvolvimento se faz,
poderiamos dizer, antes por teoremas do que por problemas’.
Diante de um tema tdo amplo, ficarei satisfeito com as
observagdes sucintas a seguir, com o fim de esclarecer as teses
que precedem:
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Sabe-se quais precaugbes sdo necessarias, em
filosofia, para formular um problema e o quanto é
mais facil do que em outros dominios deslizar nos
pseudoproblemas ou nos problemas insoluveis. A
atividade dos pensadores de maior envergadura, a de
Kant, por exemplo, consistiu sobretudo em se dedicar
a modificar a formula¢do dos problemas e ele a fez
quando se deu conta que a meta-problematica, em
que se alcancava sua solugdo, os fazia desaparecer
em vez de resolvé-los. Por exemplo, subordinar a
solu¢do do problema moral a perspectivas tedricas
sobre a natureza ou sobre Deus, significa fazé-
lo desaparecer, ao negligenciar o carater essencial
da vontade moral, a saber, a autonomia®. Aqui o
problema desaparece por uma espécie de perdfaoig
ei¢ addo pévog''. Em outro lugar, em Condillac, por
exemplo, o problema desaparece por uma redugio
abusiva, quando os fend6menos mais complexos da
consciéncia sdo considerados como se fossem uma
sensa¢ao transformada. Como podemos verificar
através desses exemplos, em filosofia o perigo esta em
falsear o carater original dos problemas colocando-os
em relagdo com uma meta-problematica que nio lhes
convém.

Essa observacdo permite compreender todo o peso
da tese bem conhecida de Bergson: “Em filosofia, um
problema bem formulado é um problema resolvido.”'.
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Enquanto que, em matematica, apds ter formulado
o problema, se investiga os dados adquiridos cuja
combina¢do permitird resolvé-lo, parece com efeito
que, em filosofia, a propria posicio do problema
nao é possivel se nao o considerarmos no interior do
quadro da meta-problematica que lhe convém. Nio se
encontra em filosofia esta ordem linear e progressiva
que encontramos’ em matematica. O pensamento
filosofico é circular, os problemas que ele se coloca e
os principios pelos quais ele acredita poder resolvé-los
sao mutuamente dependentes, sem que haja por isso
circulo vicioso. Que tenhamos em mente, por exemplo,
os problemas da génese da inteligéncia e da génese da
matéria na Evolugdo criadora [de Bergson]. Esses
problemas nem seriam formulados se ndo tivéssemos
a intuicao de certa diminui¢do ou queda do ela vital,
intuigdo que serve ao mesmo tempo para resolvé-los,
mas que, por sua vez, é consolidada e reforcada por
essa mesma solucdo. E, para considerar um exemplo
extraido de uma filosofia de inspiracdo totalmente
distinta, o problema da matéria, que é um velho
problema, néo seria resolvido como o é por Descartes,
se esse ultimo, no interior de sua meta-problematica,
nao formulasse a exigéncia de que a matéria fosse
objeto de uma ideia clara e distinta. Mas o mecanismo
universal, fundado sobre essa solugdo, consolida por
sua vez esse principio que ndo teria nenhum sentido
se permanecesse sem aplicagéo.

O que acabamos de dizer nos dara condi¢des de
julgar uma tese curiosa do Sr. Gabriel Marcel sobre
a “distingdo entre o misterioso e o problematico.

O problema ¢é algo que se encontra, obstiaculo no
caminho. Ele estd inteiramente diante de mim. Ao
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contrario, o mistério é algo em que me encontro
engajado, que ndo esta inteiramente diante de mim”**.
“Filosofar, para Gabriel Marcel, diz o Sr. Thibon ao
comentar essa passagem, consiste menos em elucidar
um problema do que em participar de um mistério”".
De acordo com essa tese, o problema ¢é publico, ele se
coloca de direito para todos e do mesmo modo para
todos (Deus existe? O homem ¢ livre?). Além disso,
ele diz respeito a razao e a inteligéncia. O mistério é
privado ou no maximo coletivo, existindo apenas para
um grupo determinado de homens. Os iniciados que
dele formam parte sdo modificados em seu ser mais do
que o sdo no conhecimento. Porém, essa distingéo so
sera admissivel se o mistério se referir a uma religido
revelada. Uma vez excluido esse traco, se pode afirmar
que toda filosofia tende a uma sabedoria e a uma
transformacdo intima do homem. Ela também nos
“engaja’, a posi¢do de um problema é menos a de um
“obstaculo no caminho” do que a expressio de uma
intuicao profunda que se revela a nos por intermédio
desse mesmo problema.

Conclui-se, entdo, em geral, que os problemas
filosoficos ndo existem em si mesmos, separadamente,
de modo que pudéssemos redescobri-los idénticos,
mas que eles sio momentos em um pensamento
filosofico de conjunto que contém sua formulagao e
sua solugdo. Seria preciso ainda verificar como essa
concep¢do permitiria vislumbrar um progresso real
na filosofia, com o qual, a primeira vista, ela parece
pouco compativel.
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NOTAS

!In: Etudes de philosophie antique. Paris: PU.E, 1955. P. 10-16.

? Professor adjunto na Universidade Federal de Goids (UFG) — Regional
Goias. E-mail: pjonas@gmail.com. Para a tradugdo, utilizamos para fins de
comparagao a tradugio para o espanhol de Gonzalo Montenegro, publicada
na revista Fermentario, n° 7, 2013.

* Ed. Friedlein, p.77, 7. [Cf. mais abaixo, p. 129.]

4530 B. [“E com problemas, portanto, que nos dedicaremos a astronomia, tal
como a geometria; e dispensaremos o que hd no céu, se quisermos realmente
tratar de astronomia, tornando util, de inutil que era, a parte naturalmente
inteligente da alma”. (N.T.)].

* Proclus, 77, 20.

°1,4,101 b 29.

7 De um modo bem artificial, Proclus parece fazer ingressar essa marca
caracteristica na defini¢do do problema matematico, quando diz: “inscrever
um angulo reto em um semicirculo ndo cria um problema, pois o angulo ali
inscrito sera sempre reto. Dividir uma reta em partes iguais cria um problema,
porque também podemos dividi-la em partes desiguais” O caso é muito
diferente, pois se trata de dois problemas distintos e ndo de uma alternativa na
qual os termos se excluem reciprocamente.

$ Em Etudes de philosophie moderne, p. 156-157, diz Emile Bréhier: “Todo
problema, como tal, nasce quando o espirito estd em uma situagdo intermedidria
entre a ignorancia e o saber. Ndo hd problema para o ignorante; ndo ha mais
problema para o sabio. A no¢ao mesma de problema estd ligada a nogao de
filosofia, ou seja, do desejo ou do amor pela sabedoria. (...) A elucidagdo de um
problema é sempre penetra¢ao do real”. [N.T.].

?Na Etica de Espinosa, que segue, todavia, o método euclidiano, nio h4 sinal
de problema.

10 Conferir, a esse respeito, as excelentes observacdes de Heinrich Barth,
Philosophie der praktischen Vernunft, 1927, p. 84, 19.

' De acordo com Gonzalo Montenegro, se trata de um “procedimiento
dialéctico que consiste en que un cambio conduce a algo hasta su género
opuesto. La frase se encuentra en Aristdteles en Analitica posteriora, 7, 75 a
38”. Cf. sua tradugdo em Fermentario, n° 7, 2013, p. 6n. [N.T.].
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12 Cf. Bergson, Henri. O pensamento e o movente. Sao Paulo: Martins Fontes,
2006. Pode-se dizer que H. Bergson nos encaminha para uma pedagogia do
problema, que considera muito mais importante a elaboragdo das questoes do
que a elaboragdo das respostas ou solu¢des. Vejamos mais alguns trechos a esse
respeito: “Agora, o problema que esse homem se pde, acaso nds o resolveremos?
Evidentemente ndo, mas nds ndo o pomos: ai reside nossa superioridade. (...)
Tal é exatamente o efeito que produzem sobre nds certos ‘grandes problemas,
quando nos reinstalamos no sentido do pensamento gerador. Tendem para
zero a medida que dele nos aproximamos, ndo sendo mais que o afastamento
entre ele e nds. Descobrimos entéo a ilusao daquele que cré fazer mais ao por
esses problemas do que ao ndo os pdr”. [P. 69-70]. “Estimo que os grandes
problemas metafisicos sio geralmente malpostos, que eles frequentemente
se resolvem por si mesmos quando lhes retificamos o enunciado, ou ainda
que sdo problemas formulados em termos de ilusio, que se desvanecem
assim que olhamos de perto os termos da formula” [P. 109]. “Digo que ha
pseudoproblemas e que sao os problemas angustiantes da metafisica”. [P. 110].
[N.T.].

1 Ou que imaginamos ver, se seguirmos as teses do Sr. Gonseth e de outros
matematicos que pensam que as matematicas sdo obrigadas a retornar a seus
principios e, isto, em razdo mesmo do progresso que elas realizam.

" Du refus a l’invocation, p. 96.

1> Revue de philosophie, 1946, p.149.
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POLITICA EDITORIAL

A Revista IDEACAO, do Nucleo Interdisciplinar de Estudos e
Pesquisas em Filosofia, é uma publicacdo semestral que, com o
apoio da editora da Universidade Estadual de Feira de Santana,
publicatextosoriginais de Filosofia,oudeabordagem ourelevancia
filosdfica, na forma de artigos, tradugdes, resenhas ou entrevistas.
Além de seu formato impresso, a Revista também ¢é publicada na
versdo on-line, permitindo o seu livre acesso imediato e gratuito.

INFORMAGOES AQOS AUTORES

Submissdo dos trabalhos: Sdo aceitos trabalhos redigidos em
Portugués, Francés, Espanhol e Inglés. A extensdo de tradugoes,
resenhas e entrevistas pode variar conforme acordo prévio com
a equipe editorial. Os artigos devem ter extensio maxima de
50.000 caracteres com espago (extensdo média de 18 paginas),
contando com notas e referéncias. Todos os trabalhos devem
ser encaminhados em versao Word 97-2003, editados com fonte
Times New Roman, tamanho 12, espacamento entre linhas 1.5,
sem espagamento entre paragrafos, sem paginagdo. Os trabalhos
devem ser enviados para nef@uefs.br, acompanhados de oficio do
autor no qual este solicita aos editores a publicacdo de seu texto na
Revista. O artigo deve seguir a seguinte seqiiéncia: titulo; nome,
seguido de nota de rodapé com vinculo académico/profissional
e endereco eletronico; resumo, de no maximo 200 palavras; até 5
palavras-chave; abstract; até 5 keywords; texto; referéncias.
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Formatacdo dos textos: As citagdes com mais de 3 linhas sdo
destacadas do corpo do texto, com recuo esquerdo de 4.0 cm,
espacamento entre linhas simples, fonte: Times New Roman,
tamanho 10. A primeira men¢ao de uma obra no texto deve
vir seguida do ano da edigao utilizada, tal como constara nas
referéncias. As referéncias de citagdes devem ser apresentadas
no corpo do texto e seguir o modelo “AUTOR, data, pagina”.
As notas de rodapé devem ser exclusivamente explicativas,
e ndo de referéncias, e seu uso deve ser evitado ao maximo.
Quando houver citagdo em nota de rodapé, ela também deve
seguir o modelo “AUTOR, data, pagina”. O uso do itilico deve
se restringir a nomes de obras e palavras estrangeiras e, muito
excepcionalmente, ser usado para énfase. As referéncias finais,
dispostas em ordem alfabética pelo sobrenome do primeiro autor,
editadas sem pardgrafo, com espagamento simples na mesma
referéncia e duplo entre referéncias, devem obedecer a seqiiéncia
a seguir, conforme o caso:

— Livros
SOBRENOME, Iniciais dos primeiros nomes. Titulo. Cidade:
Editora, Ano da edicao utilizada.

— Artigos em Periddicos
SOBRENOME, Iniciais dos primeiros nomes. Titulo. In: Titulo do
Periodico. Cidade, volume, niimero, periodo e ano, paginas.

— Coletaneas e capitulos de livros

SOBRENOMEE, Iniciais dos primeiros nomes (do autor). Titulo.
In: SOBRENOME(S) e NOME(S) ABREVIADO(S) DO(S)
ORGANIZADORC(ES). Titulo do Livro. Cidade: Editora, Ano da
edicao utilizada, paginas.
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Sistema “duplo-cego” de pareceristas: Assim que os trabalhos sdo
recebidos pelos editores, sdo encaminhados ao Comité executivo,
responsavel por avaliar se os textos se adéquam ao escopo
da Revista. Feita esta primeira avaliagdo, sendo deferidos os
trabalhos, estes sdo encaminhados a dois pareceristas, conforme
o sistema “duplo-cego”: nem os pareceristas sdo informados sobre
os nomes dos autores, nem estes sobre os nomes daqueles. Os
pareceres podem: aprovar o trabalho; ndo aprova-lo; aprova-lo
com a condigdo de que modificagdes sejam nele realizadas. Neste
ultimo caso, o trabalho volta ao autor que, por sua vez, terd um
pequeno prazo para proceder as corregoes.

Revisdo: Apds o envio da versdo final do trabalho, este ainda
passara pela equipe revisora da Revista, que indicara eventuais
incorregdes técnicas, gramaticais ou de conformidade as normas
de formatacédo do texto.

Autoria: Todo o conteudo dos trabalhos, incluindo referéncias,
citagbes, imagens, graficos e demais dados publicados, sdao de
exclusiva responsabilidade dos autores e ndo refletem as opinides
da equipe editorial da Revista.
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they are forwarded to two consultants, according to the double
blind peer-review system: the consultants are not informed of the
authors’ identities, nor the authors are aware of the consultants’
names. The peer-reviews may: approve the paper; do not approve
it; approve it on the condition that it suffers revision. In the
latter case, the paper returns to the author, who will have a short
deadline to make the corrections.

Revision: After the paper’s final version is submitted, it will
still be sent to our revision team, which will indicate eventual
technical mistakes, whether grammatical or of disagreement to
our editorial guidelines.

Authorship: All papers” contents, including references, citations,
images, graphics and other published data are of the authors’
exclusive responsibility and do not reflect the Journal's editorial
team s opinions.
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