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Prologo

Ver v que fodo mundo viu e pensar ¢ que
ninguém pensou.
Albert Szent-Gyorgy

Até mesmo a cangio popular repete que so se pode filosofar em alemdo, lin-
gua supostamente sucessora do grego classico. Razdes ndo faltam: na autoimagem
cultural construida pelas poténcias europeias, a autenticidade do ato de pensar
sempre foi atestada pelo que se formulou em grego na Antiguidade. Da tradicdo
filoséfica nascida entre a Asia Menor € a Grande Grécia italiana nutriu-se uma
nostalgia a que se tentou dar vida por meio de uma vontade, declaradamente
cristd, de espiritualidade e destino. Apenas da Hélade ¢ de sua lingua proviriam
questoes, reflexdes e linhas de pesquisas civilizatoriamente valorizadas pela cons-
ciéncia racional do Ocidente.

No auge da modernidade europeia, entretanto, os intelectuais alemies, ar-
vorando-se em sucessores dos helenos e concebendo a filosofia como um fe-
némeno heleno-germanico, fizeram o possivel para transmitir a lingua alema
o suposto legado de autenticidade. Com suas grandes elaboragbes conceituais,
o idealismo alemao é eloquente a esse respeito. Mas a suposicio de “autentici-
dade” impregna desde muito antes a histéria desse idioma classificado como
“a nobre e heroica lingua alemi” e colocado no topo das “linguas maiores™ por
eruditos renascentistas, a exemplo de Fischart, em 1575, ou de Borinski, se-
gundo o qual “na Alemanha se encontravam provas historicas na Biblia para
demonstrar que o universo inteiro, e logo a Antiguidade classica, era alemdo”

Mas essa suposicdo de “linguas maiores” fica ainda mais préxima de nossa
época em um grande pensador como Heidegger, cuja argumentagio poderia
abreviar-se assim: (a) O grego é uma lingna privilegiada, distinta de qualquer
outra europeia; (b) Por qué? Porque € logos, ou seja, € uma dicgdo originria
que, a0 nomear, cria o que nomeia, o proprio homem inclusive; {c) Deste modo,
enquanto logos, mais fala do que é falada, é uma lingua que, dizendo “filosofia’,




cria a filosofia. Para sermos mais precisos, juntamente com Heidegger, “a pala-
vra filosofia fala grego’, logo, a0 mesmo tempo nos diz que cria a historia grega.

No limite, ndo se trata apenas de uma certidao de nascimento, mas também
da validade civilizada do “como” afirmar ou perguntar racionalmente alguma
coisa. Na divida, serd sempre necessario retornar a origem, ao lugar de onde
supostamente proviemos como seres de razio. A etimologia ¢ o recurso erudito
desse retorno, apoiado na pretensdo de que no arcabougo da lingua transpareca
o sentido histérico de uma questio problemdtica. Nao que seja pouco relevante
o amor 4 linguagem por meio da filologia (assim como o amor & sabedoria por
meio da filosofia), porém a ilusio filolégica consiste em buscar o sentido do
mundo no cerne etimologico da lingua hegeménica ou entio em fazer crer que
o conhecimento do grego antigo, em si mesmo, dé acesso ao saber filosofico.
Dai a boutade de Beckett: “A filologia leva ao crime!”

Evidentemente, no interior dessa tradico de “autenticidade’, o pensador
alemio atribui A sua propria lingua condigao de sucessora espiritual do grego:
O alemio ganha estatuto de logos e institui-se academicamente como lingua
original de filosofia, convertida em linha-mestra, senao em criadora da historia
europeia, por sua vez designada como Ocidente. A filosofia assim “etnicizada”
apresenta-se como “esséncia historial” do Ocidente: filosoficamente reinterpre-
tada como “proveniéncia historial’, essa suposta origem aponta o dedo logico
para um futuro “historial” em termos existenciais - mas politicamente, para o
Império Euro-americano, sucessor do europeu. Claro, se é tinica a origem, uni-
co sera o poder. Na mensuragio da existéncia, entre o zero e o infinito, o grego
“germanizado” passa a ocupar posicdo de grandeza.

Tudo isso é evidentermente uma construgio interessada, ou seja, uma in-
terpretagio enviesada no sentido de um dominio intelectual que corresponde
em outros planos ao poder de colonizacdo europeu e ao poder teolégico de
conversio de almas ao cristianismo, Essa construgdo pretende ser um fato
absolutamente racional, mas é de fato um magno sentir politico eurocéntrico,
que traga fronteiras para a produgio filoséfica, a0 mesmo tempo em que de-
fine o ponto de partida de sua exportagio (mediada pelo cristianismo) para
os receptaculos coloniais.

Nio se estd afirmando aqui que o contetido das obras filoséficas reflita dire-
tamente o colonialismo imperial, mas procurando deixar claro que a todo gran-
de sistemna filosofico (de um modo geral, inoperante na articulagdo de sistemnas

real-histéricos) subjaz uma politica — impensada por esse mesmo sistema. Por
exemplo, como deixar de ver sob a doutrina neokantiana um republicanismo e
uma férrea moralidade dos deveres como supostos eternos valores ocidentais?
QOu entdo a promessa de um Estado universal e homogéneo na filosofia hegelia-
na, mesmo quando relida pelo marxismo?

Isso, alias, ¢ bastante evidente para varios “profissionais” da filosofia, a
exemplo do italiano Gianni Vattimo, para quem a vocagio filoséfica esta pro-
fundamente ligada a polis, e ndo ¢ por nada que a filosofia tenha nascido no
contexto politicamente aberto da Grécia. Platdo, pensador de sistemas puros,
¢ igualmente modelo do filosofo-politico. Os gregos, por sua vez, sempre dei-
xaram patente que a sua filosofia estava polilica e eticamente voltada para o
bem da polis, que consistia na felicidade de seus cidaddos. Filosofia nido era
algo alheio ao comum da cidade, ndo se resolvia em nenhuma especializacio
epistemoldgica. Pensar ndo era calcular: as preocupagdes com logica e com lin-
guagem ndo faziam da filosofia uma serva da ciéncia nem da teologia, uma
vez que visavam a esclarecimentos preliminares para a elucidacio de questdes
fundamentais sobre a vida descjavel na comunidade-Estado.

Quando mais de dois milénios depois, em pleno século XIX, o pensador
Karl Max sustentou que, ap6s terem os fildsofos interpretado o mundo, seria
preciso transforma-lo, n3o estava renegando a filosofia e sim fazendo dela uma
preliminar para a mudanga econdmico-politico-social requerida por uma po-
lis mais justa. Nisto, embora destoando da ideologia académica da philosophia
perennis, ele estava bastante préximo do cuidado ético da filosofia helénica,
apenas atualizando ou temperando o ético com politica revoluciondria.

Na verdade, grego nenhum levantou a bandeira da exclusividade do co-
meco da filosofia e da civilizagdo na Grécia, jamais reivindicou o menopolio
do conhecimento universal nem sequer chamou a si prdprio de “grego’, visto
que esta é uma designa¢io romana — heleno era o termo de amplo significado,
aplicado a edlios, dérios, aqueus e jonios. O proprio conceito de “Ocidente” (re-
prisado pelas elites dos povos colonizados, que inadvertida ou alienadamente
se ddo como “ocidentais”) € metafora geografica para uma narrativa destinada a
consolidar a pretensdo de dominio imperial (cultural e civilizatério) da Europa
sobre o resto do mundo.

Por isso, € politica e eticamente oportuno ressaltar que as tentativas modernas
de limitar a possibilidade de afirmagdo de um pensamento filoséfico ao interior



dos muros simbélicos do Império Euro-mericano sio embaladas, querendo-se
ou no, por uma vontade de poder imperial e colonial, cuja linha de continuidade
imaginaria vai de Alexandre Magno até o império napolednico, desembocando

na utopia marxista do “império da liberdade’, supostamente capaz de congregar -

toda a humanidade, Visto que a filosofia é representada como matriz da razdo e
da exceléncia epistémica (pensamento e ciéncia), uma dessas tentativas consiste
em transforma-la numa imagem de pensamento colada a sua histéria, contada
pelos teGlogos de duas religides universais, o cristianismo e o Iska.

Parte dai a crenca, fortalecida desde Hegel, de que toda filosofia implica
necessariamente uma interpretacio da histéria do pensamento europeu, ou
seja, uma filosofia da histéria. E isso pode mesmo ser verdadeiro junto aos
raros e grandes pensadores que conseguem manter ativo o pensamento por
meio de uma “destruicio-criativa’, que é o didlogo - transformador - com seus
antecessores.

A rigor, porém, histéria da filosofia ndo é filosofia, exceto no quadro de um
pensamento que encontre a sua génese apenas em si mesmo e que se acredite
espelhar, como reflexo de um destino divino (naturalmente interpretado por
teblogos germénicos), o curso da histéria europeia. Enquanto reflexo da paixao
de pensar sobre a vida e a morte, a filosofia nio é uma figura da “evolugic”
europeia, como transparece, alids, em Nietzsche: “A filosofia ndo ¢ algo que se
torna, evolui e devém nem algo que passa, decorre e escoa”

A confusdo que se costuma fazer entre desenvolvimento histérico e a dialé-
tica grega é um artificio ideoldgico para tentar demonstrar e naturalizar a equi-
valéncia da filosofia ao processo civilizat6rio europeu. Esta € a imagem ortodo-
xa inscrita nas catedras de Filosofia, segundo a qual especular ou questionar é
td0 56 uma maneira de dar vida continua a um fluxo histérico de pensamento
que remonta a Socrates/Platdo. A proposi¢ao deixa de lado a evidéncia histo-
riogrifica de ter o préprio Sécrates enfatizado que nio era professor e, mais,
que filosofia ndo era mero procedimento tedrico e sim um dialogo a se fazer
oralmente em publico, por meio da exortagio e da educagio.

Tal imagem ortodoxa também confina a filosofia & forma literdria estabe-
lecida por Platio. O criador da academia grega fixou no texto escrito a dialeti-
ca praticada por Sécrates (que jamais escreveu qualquer livro}), assim como 0s
ensinamentos de Pitigoras contidos na teoria das formas, da alma, do nimero
e da polis, dando-lhes uma forma especulativa, depois tornada sistematica e

empirica por Aristételes em seu Peripato. Especulagio e empiria so figuras do
racionalismo sistematico ensinado por Platdo e Aristételes, Esta caracteristica
pode ser uma atribuigdo retrospectiva, dando margem a que se nomeiem como
fildsofos “pré-socraticos” alguns dos sdbios anteriores a Socrates. Assim, 0 ma-
tematico, astrdnomo e negociante Tales de Mileto (como Sdcrates, também néo
escreveu nada) é considerado o primeiro dos filésofos da linhagem pre-socriti-
ca por ter sido o primeiro a tentar explicar racionalmente a origem de todas as
coisas por um principio fisico unitdrio, o elemento dgna.

Essa é a filosofia continuamente revivida como platonismo e neoplatonismo
em Atenas, Roma, Antioquia e Alexandria, que acabou retirando Cristo da linha-
gem dos profetas para lhe atribuir uma natureza divina, a de homem-deus, contri-
buindo para a formaggo do dogma cristdo. O termo logos — que, em grego, sempre
significara palavra, razdo, causa, proporgdes, analogia e, mesmo, entoacéo - ga-
nhou uma maitscula (Logos) para designar a segunda pessoa da Santa Trindade,
portanto, Cristo, o Filho de Deus. Cristo supostamente falava aramaico, o Evan-
gelho foi escrito em grego, e pontos importantes do dogma constituem, as vezes,
usos duvidosos do verbo grego. Mas na famosa Escola Catequética de Alexandria,
tedlogos como Clemente, Origenes, Dionisio e Atandsio consolidaram a associa-
¢ao do idioma grego & “lingua” filosofica ¢ deram respeitabilidade intelectual &
ortodoxia cristd. Diferentemente dos gregos, filosofia era junto a eles um material
para o catecismo, ou seja, para a iniciagio cristologica.

Coube a Idade Média europeia reduzir a ética aristotélica ao monoteismo e
converter o ideal civico de bem supremo dos helenos (tal como o de endaimonia
ou “felicidade”) a ideia de esséncia divina. E assim, com roupagem teoldgica, as-
pirando a tornar-se uma biblia laica, a filosofia tem-se reproduzido ao longo dos
séculos nas academias, nas obras e nos sistemas de pensadores basilares. Hegel,
ultimo dos grandes criadores de sistemas filoséficos e expoente do idealismo ale-
mio no século XIX, ¢é figura central da filosofia nos tempos modernos por seu
impacto em dreas aparentemente diversas como metafisica, légica, direito e reli-
gido. Para ele, a filosofia sustenta a “verdadeira religido’, a crista, justificada pela
consciéncia pensante. E a influéncia hegeliana prepondera nos estudos classicos
posteriores, dominados por tratadistas como W. Jaeger ¢ WK.C, Guthrie.

Quase tudo isso ¢ lugar-comum na histéria da filosofia. Mas se impde a
sua reiteragio para se ter alguma imagem da magnitude e do prestigio da tradi-
¢do intelectual por tras da presuncdo de que s6 € possivel filosofar em alemio.




Na verdade, hé algo de jocoso nesta afirmativa, pois scholars nacionalistas nao
deixariam de objetar que 0 “grego germanizado” nio passa entdo de uma meto-
nimia para outros idiomas europeus de grande for¢a imperial € colonial, aspi-
rantes ao velho titulo de “linguas maiores”, como o inglés, o francés, o italiano,
o espanhol ¢ o portugueés.

Dai o peso contraditério dessa imagem poderosa, quando se aventa a hi-
potese de que a filosofia ¢ “multiversal” em suas formas de realizacdo. E uma
hipotese de rara aceitagio, mas presente em algumas vozes filosodficas, que cri-
ticam a recusa ao “didlogo das civilizagdes” por parte dos centros ditos hege-
monicos em matéria de cultura. Uma dessas vozes, o pensador francés Roger
Garaudy (convertido ao islamismo sunita}, importante explicador de Hegel,
admite: “Titularizado em filosofia, eu passei nos exames sem conhecer uma so6
palavra de filosofia da [ndia, da China e do Isla. A filosofia ¢ compreendida no
Ocidente num sentido profundamente restritivo. E considerada uma pesquisa
puramente intelectual e nio uma maneira de viver”.

E certo que, de modo dispersivo ou esporadico, fazem-se concessdes de
reconhecimento aos sistemas de pensamento indianos e chineses. Mas de fato
aquilo que a filosofia designa, ou seja, a paixdo de pensar, aconteceu e acontece
também em formagdes sociais ds quais, por efeito do espirita colonial, se negou a
possibilidade de reconhecimento de um autonomo pensamento endigeno.

Tal é a hip6tese que perseguimos neste texto — aplicagio metodologica
do que chamamos comunicagdo transcultural —, tomando como ponto de
partida o sistema simbolico dos nagds, tltimo grupo étnico imigrado a for-
ca pelos escravistas brasileiros. As abordagens etnolégicas de sua presenca
extensiva entre nés evoluiram, desde fins do século XIX, de juizos fran-
camente depreciativos — fonte dos preconceitos que alimentaram tanto o
racismo de segregagdo quanto o de dominagio, pos-abolicionista - para jui-
zos lenientes a medida que os formadores de uma bibliografia especializada
foram dando-se conta da complexidade de seus rituais e da estabilidade de
suas formas institucionais.

A liturgia dos africanos e de seus descendentes prestou-se a objeto de cién-
cia (antropoldgica, sociolégica, psiquidtrica, psicanalitica) no panorama dos es-
tudos brasileiros. Nenhum deles deu a palavra ao negro. Este, na Modernidade
assim como na antiguidade europeia, sempre foi tido como aneu logon, isto &,
sem voz. Como vérias outras formas de conhecimento submetidas ao colonia-

lismo ocidental, o saber ético e cosmolégico dos africanos sempre experimen-
tou o siléncio imposto pela linguagem hegemonica.

Mas nao faltaram vozes - estrangeiras, particularmente — capazes de assinalar
que havia muito mais do que mera condicio de objeto cientifico. Este “muito
mais” implica pensamento (especulativo, bem entendido, como processo que se
completa em si mesmo), 0 que ndo conduz imediatamente a filosofia, pois como
acautela o filosofo ganense Kwame Appiah, esse “¢ o rétulo de maior status no
humanismo ocidental. Pretender-s¢ com direito a filosofia ¢ reivindicar o que
ha de mais importante, mais dificil ¢ fundamental na tradicao do Ocidente”.
Appiah, que se formou na Inglaterra dentro do circulo académico do pensa-
mento analitico, reconhece a profundidade de problemas origindrios dos povos
africanos, mas nio vé a necessidade de reconhecimento de uma filosofia depo-
sitaria “da verdade esquecida ou fonte de um valor intemporal”. Alids, ele ndo ¢
o tinico identificado como “fildsofo africano” a negar a possibilidade de que o
pensamiento cultivado no campo filoséfico ultrapasse as fronteiras do ociden-
talismo: admite-se, no méximo, a existéncia de uma gnose africana, sendo de
ontologias regionais.

Mas na posicio de Appiah, que restringe a atividade filosofica a metafisica
recuperagio de uma duvidosa verdade esquecida, transparece principalmente
a hesitaciio quanto 3 hipotese de ampliagao do raio de alcance da filosofia, cer-
tamente por confind-la a0 ambito do conceito de humanidade, que é exclusiva-
mente ocidental. De fato, humanidade é uma ideia renascentista, consentinea
a0 momento decisivo da histéria moderna chamado por Fernand Braudel de
“longo século XVI", quando se intensifica a agdo dominadora dos europeus so-
bre os outros povos numa escala planetdria. Essa ideia atribui ao homem uma
mesma e Unica razio, o que nio passa, conforme Gaston Bachelard, de “sintese
estatistica”, uma vez que o estuda “de um ponto de vista geral, desprezando as
flutuagoes desse estudo’

Mas essa ideia de “humanidade” - fachada ideolégica para a legitimagéo da
pilhagem dos mercados do Sudeste Asidtico, dos metais preciosos nas Ameéricas
e da méo de obra na Africa - consolida-se conceitualmente, na medida em que
contribui para sustentar o modo como os europeus conhecem a si mesmos:
“homens plenamente humanos” e aos outros como “anthropos’, ndo to plenos.
O humano define-se, assim, de dentro para fora, renegando a alteridade a partir
de padrdes hierdrquicos estabelecidos pela cosmologia cristd e implicitamente



referendados pela filosofia secular. Desta provém o juizo epistémico de que o
Qutro {anthropos) nao tem plenitude racional, logo, seria ontologicamente in-
ferior ao humano ocidental. E um juizo que, na pratica, abre caminho para a
justificacao das mais inomindveis violéncias.

Por outro lado, com razdes diferentes daquelas levantadas por Appiah,
caberia também perguntar se esse “rotulo de maior status” é algo eticamente
significativo para a densidade litargica afro, quando se leva em conta que o na-
zi-fascismo nasceu e desenvolveu-se no interior de padraes de quilate humanis-
ta, Heinrich Himmler, o grande mentor dos campos de exterminio, ndo tinha
nenhuma objecdo quanto a sorte das vitimas, mas afetava preocupacio com o
fato de que se encontrasse um método humano de matar. Seu colega Herman
Goring, criador da Gestapo, autointitulava-se “o 1ltimo homem do Renasci-
mento”. E como hoje observa o socitlogo Paul Gilroy, “muitos dos arquitetos
da matan¢a de massa em Ruanda e na Bésnia foram educados segundo os mais
elevados padroes das humanidades ocidentais™

A verdade ¢ que em geral esses padrdes — prolificos nas artes plasticas, nas
ciéncias, na musica, na narrativa literaria, na poesia e reproduzidos nas cite-
dras universitarias — desenvolvem-se a sombra de ideias que, em 1iltima analise,
pretendem garantir a relagdo entre pensamento e realidade. No fundo, importa
pouco que algumas delas, constantes daquilo que analistas de sociedade cha-
mariam de “formag¢ées ideoldgicas’, esquivem-se a prova da verdade, desde que
se revelem funcionais dentro de uma circunstancial relagio de dominio, cuja
légica pode as vezes permanecer oculta. Noutras vezes, nio consegue es-
conder-se: na impressio de poder monolitico das arquiteturas, na simetria dos
padrdes logicos e, mesmo, musicais, parece — apenas parece — transparecer “a”
verdade. Essa logica que, no limite, pode ser chamada de “humanista”, é capaz
de dar abrigo a discriminacdo do Qutro, tornando humanista todo racismo.

Isso é o que nos leva a tentar compreender a insélita imagem de Fernando
Pessoa sobre o Brasil: “O caso do Brasil é tipico. Confirma [...] que os territdrios
sujeitos a excessos climiticos, como o calor intenso ¢ a umidade excessiva, nio
530 aptos a criar ragas autoctones suscetiveis de civilizacdo [...] a escravatura é
logica e legitima: um zulu ou um landim nao representa coisa alguma de ttil
neste mundo [...] o legitimo & obriga-lo, visto gue ndo é gente, a servir os fins da
civilizagio”. A poesia de Pessoa é grandiosa e singular, mas essa ideig - apéndice
de seu conceito de “imperialismo de expansio’, que distingue de “imperialismo
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de dominic” e o considera “normal” frente a povos “incivilizdveis” — poderia ser
subscrita pela mentalidade nazista de décadas posteriores.

Aos cinicos pode ocorrer a tese de que o pensamento moderno néo tem
compromisso irrestrito com qualquer virtude civica e, antes, seria suscetivel
de uma metafisica convivéncia com o mal. Mas ndo é em si mesmo o fato de
pensar que levou no passado e leva no presente a corrup¢ao, a violéncia e ao
genocidio e sim seguramente o fato da producio ideoldgica de mentalidades
que, escudada em formas imperiais, coloniais e “pés-coloniais” impermedaveis
a transformacoes de fundo, persiste em seu trabalho de construgdo de supre-
macias. Muito nio vale identificar um poeta ou um pensador do passado como
nazi-fascista se nio se consegue enxergar a continuidade da ideologia nazi-fas-
cista nas formas de produgio de mentalidade ou de subjetividade continuada-
mente orquestradas pela lei estrutural de organizagao do mundo, que é o capi-
tal. Esse trabalho permanece guiado por uma ideologia civilizatéria cuja légica
de legitimagdo continua a produzir o velho e violento sujeito da consciéncia
fechada pela representagio cristd, apenas hoje de modo oculto e eventualmente

temperado pelas predicagbes paulinas de amor e caridade.

A filosofia tradicionalmente praticada no Brasil ¢ um capitulo académico
da forma mentis dessa ideologia mercantil-colonialista, sensivel apenas aos va-
lores da acumulagio econdmica como um fim em si mesmo ou a0 progresso a
qualquer preco. Por isso, no empenho politico de uma descolonizag¢do ao mesmo
tempo ética e epistémica, é politicamente relevante dar  luz “filosofias” insus-
peitadas e a salvo da violéncia dogmitica, ou seja, desconstruir o vocabulario
hegemdnico em seu proprio arcabougo conceitual para revelar novas perspecti-
vas éticas e ontoldgicas, inclusive para o préprio conceito de “humano” e, con-
sequentemente, para as disciplinas académicas que se classificam pela etiqueta

pluralista de “humanidades”.

Propor contornos tedricos para uma filosofia afro ndo nos parece um ris-
co de incorrer na armadilha do etnocentrismo por implicito reconhecimento
do lugar privilegiado do pensamento filoséfico nem consistir na afirmacao de
uma “identidade negra essencial”. Assim é que, sobre os nagds — como “figura-
¢ao” tributdria dos povos oriundos da Africa Subsaariana -, nés acolhemos a
hipétese de um “pensamento sutil”  espera de decifragdo, nos termos de uma
abertura revelatoria para configuragoes humanas insuspeitadas.




Este ¢ precisamente 0 nosso ponto de partida, afinado primeiramente com
a perspectiva de que a liturgia de extragéo africana, vinculada a cultos locais ¢
familiares, passa mais pela dimensio de um ativo pensamento de Arkhé do que

pelo plano religioso stricto sensu, marcado pelo universalismo monoteista — .

tanto assim que as grandes resisténcias a esses cultos partem dos imperialismos
da crenga. A manifesta complexidade de seus conhecimentos pode integrar,
com status maior ou menor, as “gavetas” classificatorias da etnologia, do folclo-
re e das mitologias, mas sob a categoria geral do ndo saber. E nada disso dd a
pensar, nada é matéria que se oferega a reflexdo.

Admitimos que o conceito de Africa ¢ geografico e ndo metafisico. Mas
consideramos, como Nietzsche (em Além do bem e do mal), que a geografia é
algo a se levar em conta na perspectiva de outros modos de pensar. E o que aqui
apresentamos é a perspectiva de um modo afro de pensar tipificado no sistema
nagd, que é de fato uma ﬁ;rma intensiva de existéncia (forma em que a passagem
do bioldgico ao simbélico ou ao “espiritual” é quantitativamente significativa),
com processos filosoficos préprios. “Afro” ndo designa certamente nenhuma
fronteira geografica e sim a especificidade de processos que assinalam tanto di-

ferencas para com os modos europeus quanto possiveis analogias.

Nao é aqui 0 momento de esbogar uma taxonomia desses processos nem
de lhe dar um ordenamento prioritdrio, mas a questio do sensivel pode ser
posta num primeiro plano quando se considera, junto com pensadores afri-
canos, que a recusa do sentir é o “artigo primeiro” da filosofia ocidental. Por
outro lado, ndo se trata de nada a que se possa dar o nome essencialista de
“filosotia negra” nem “filosofia de negros para negros”. Por mais que uma iden-
tidade “negra” possa adquirir valor titico, apoiada pela afirma¢do de “raga”
como ideia politica - em fun¢do de oportunas a¢des afirmativas, no quadro
conjuntural das lutas por direitos civis ou por sfafus dentro de uma sociedade
em que a hierarquizacao social é refor¢ada pela discriminagdo racial - a sepa-
ragdo de individuos humanos por cor ¢ filosoficamente questiondvel.

Jean-Paul Sartre, o unico fildsofo europeu a se debrucar sobre a condicéo
existencial dos descendentes de africanos, j& havia chamado a atengfio para este
ponto em seu prefdcio (Orfeu negro) A antologia poética em que ganhou forga
o conceito de negritude, articulado pelo poeta martinicano Aimé Césaire e am-
plamente repercutido por intelectuais de prestigio internacional como Léopold
Sédar Senghor e Léon Damas. Na trilha de pensadores do anticolonialismo

como Prantz Fanon ¢ Albert Memmi, Sartre enfatiza a negritude — apesar das
restricdes de Fanon ao discurso de Senghor — como um recurso de descida
35 raizes africanas para encontrar uma identidade “preta” (négre) suscetivel de
ombrear-se socialmente 4 “branca” por meio do pleno reconhecimento huma-
no da diferenca colonizada e humilhada.

Filosoficamente, o argumento de Sartre é holistico: ndo se atém & consi-
deracdo de uma categoria “racial” isolada (o negro em si), e sim a condigdo
existencial de todos os homens. Para o pensador existencialista, é imperativo
superar o que considera a cegueira do espirito analitico burgués, deixando de
considerar o individuo isolado (“‘como uma pequena ervilha em uma lata de
ervilhas”) e abrindo-se para uma visdo sintética, em que se contemplaria o ho-
mem total.

Nao esta em questdo, portanto, apenas a dominacao exercida sobre uma ca-
tegoria fenotipicamente marcada, e sim sobre toda a humanidade, cuja incons-
ciéncia ndo lhe permite reconhecer-se em sua propria diversidade constitutiva.
Nos termos de Sartre, a libertacio supde o reconhecimento de si como um todo,
o que desloca o foco da luta para o sistema responsavel pela dominagao, portan-
to, para uma responsabilidade universal sem qualquer orientacao politica pre-
cisa. Alids, é tipico da atividade filoséfica ndo compatibilizar os seus eventuais
projetos de libertagio ou de soberania com um espago politico qualquer.

Até o século XVI havia comunidades ou povos caracterizados por costu-
mes e aparéncias distintas, mas ndo “gente de cot” enquanto uma designacio
universal resultante dos posteriores sistemas classificatérios, elaborados pelos
teéricos europeus que moldaram os contornos da biopolitica racial. A par-
tir dai, cada poténcia colonial administrou & sua maneira ou as suas conve-
niéncias essa biopolitica, disseminando-a nas escolas e nas elites colonizadas.
A proposito do racismo norte-americano, o escritor James Baldwin mostra
que o “prego do bilhete de viagem” do imigrante europeu para a América
inclufa simbolicamente a sua conversio em “brancoe americano’, uma espécie
de identidade étnica que nio tinha antes de chegar, necessaria a justificacao
do dominio sobre os descendentes de escravos. Ser branco era, no limite, uma
injungao moral.

Hoje, a segregacio abertamente “racial” fem esmaecido no interior de um
complexo maior e mais moderno de dispositivos disciplinares, a que se deu o
nome de biopoder. O sistema de dominagao ndo mais se apoia sobre o conceito




biologico de raga (ndo ha gendtipos diferentes, ndo hé ragas) nem a cor da pele
essencigliza diferencas humanas. Entretanto, categorias morfofenotipicas como
“homem negro” ou “homem branco” permanecem como marcagbes operativas
de uma légica de dominio - isto ¢, como um duvideso joge de opostos dentro de
um paradigma étnico em que o fendtipo claro conota primazia existencial — uma
vez que 0 matiz cromdtico, prestando-se facilmente a tipologia classificatéria,
converte-se no trago por exceléncia da diferenga. Paul Valéry ji o havia pressenti-
do: “Nada mais profundo do que a pele”.

Esse jogo hegeménico ainda pode parecer evidente num contexto de me-
moria escravagista. Nem um pouco assinm, porém, num espago sem dominan-
cia da dolicocefalia europeia, a exemplo do contexto chinés, onde o oposto a
“branca” seria possivelmente “amarelo”. $6 que nunca se falou num “continente
amarelo” (assim como se_fala desde sempre num “continente negro”): a perss-
téncia classificatéria do “negro” é um 4libi para a naturalizagio da coincidéncia
histérica entre o continente africano ¢ o trafico escravagista, primeiro estimu-
lado por mugulmanos e depois por cristdos europeus. A justificacio universal
da violéncia escravagista é um fato de religides universais.

Em termos de discussao filosofica, seria talvez possivel permanecer no ni-
vel dos conceitos, mas isto ¢ politicamente invidvel numa “disputa de posicoes”,
inerente 4 luta concreta por direitos civis em sociedades onde as marcacdes
discriminatorias da “relagdo racial” impedem uma real assimilacio democré-
tica dos cédigos republicanos. H4 um abismo entre o abstrato reconhecimento
filos6fico do outro e a pritica existencial de aceitagao de outras possibilidades
humanas - o acolhimento da diversidade, num espaco de convivéncia. Sem
esta pratica, ideias grandiosas podem omitir-se diante de realidades desumanas
como os gulags e os genocidios.

Disso tinha plena consciéncia Fanon ao advogar, para além das abstracdes
essencialistas (emocionalismo, intuitividade dos negros), uma identificacio
concreta com os colonizades de seu tempo. Mas é precisamente a esse plano
meramente conceitual (alids, por ele tachado de “fraternidade abstrata dos ne-
gros”) que parecia adequar-se a teorizagio de Senghor, um intelectual institu-
cionalmente comprometido com o Estado francés. E este tipo de posiciona-
mento continua inerente aos debates intelectuais sobre a questdo da “raga’, por
meio de um conceitualismo (de matizes hegelianas) do qual ndo se consegue
sair, a menos que se parta de uma situagio nacional concreta.

Filosoficamente, urge uma distingio entre o diverso e o diferente, ou seja, a
distingdo entre o universal concreto de todo existir humano (a diversidade ou
pluralidade existencial de pessoas) ¢ um universal abstrato (a diferenga), cons-
trucio légica da metafisica europeia, que tem lastreado desde As cartas persas,
de Montesquieu, o pensamento da alteridade. E que a distingéo langa uma luz
bastante clara sobre as priticas concretamente opressivas.

Por exemplo, um pequeno episédio da época da ditadura militar no Brasil é
sintomaticamente revelador de uma totalidade opressiva: Ao ser detido quando
passeava 4 noite numa rua em Sdo Paulo, um artista ouve do policial a justifi-
cativa “vai ser preso porque é preto”. Em principio, a rejei¢do a diferenca de cor
teria deflagrado agdo arbitrdria do policial, mas é muito mais provdvel que a
motivacio se deva A diversidade, ou seja, ao fato de o suposto diferente ter sido
surpreendido num espago que ndo deveria estar trilhando aquela hora, uma
regido supervalorizada da cidade, ocupada por gente “clara” e descendente dos
antigos mestres de escravos.

Somos naturalmente diferentes uns dos outros: os filhos diferentes dos
pais, assim como de seus compatriotas ou dos individuos do resto do mundo.
A varia¢io é naturalmente imprescindivel a transformacio evolutiva. Mas ao
contrério da distingio dos fendmenos como mero principio légico do conhe-
cimento, a diversidade implica um conhecimento da diferenga, que supde a sua
pluralidade numérica e espacial, assim como a atribuigio de uma identidade a
ser sensivelmente reconhecida. Sem o reconhecimento no plano dos afetos nao
se cria a solidariedade imprescindivel & aproximacao das diferengas. O cariter
absurdo do incidente com o artista na rua {(a evidéncia escravagista de sua for-
ma), um traco do Estado nacional manifestado desde a politica étnica da dita-
dura varguista, persiste até hoje em periodos ditos democraticos e precisamente
pela mesma justificativa, agora apenas implicita, ndo mais manifesta.

Parece-nos evidente, assim, a conveniéncia politica de um posicionamen-
to marxiano, que consiste em partir da “relacio racial” como um material
histérico, determinado pela diversidade no interior da formagéo social bra-
sileira, isto é, como um anacronismo escravagista a ser ultrapassado. No em-
bate histdrico por essa ultrapassagem afigura-se como estratégico admitir, até
mesmo aquile — uma “identidade” negra nos termos formulados por Sartre,
uma proviséria “ferramenta” politica - que, entretanto, afastamos como cate-
goria filoséfica aceitavel.




Mas a nossa hipdtese relativa a um modo especifico de pensar no com-
plexo simbdlico nagd nio é “negra” - portanto, ndo deriva categorialmente de
nenhuma “relagdo racial” - e sim afro, por comportar processos inteligiveis ape-
nas a luz da Arkhé africana. E possivel falar de um perspectivismo, no sentido
nietzscheano de um modo de pensar assentado sobre um viés particular e nio
sobre a pretensdo de se enunciar verdades absolutas. A antropologia contem-
poranea, por exemplo, envereda por este caminho ao demonstrar a existéncia
de metafisicas indigenas. E no que diz respeito a Africa, é admissivel a hipotese
“etnofilosdfica” de um trabalho externo, apoiado sobre materiais etnogréficos
locais (aspectos religiosos, morais, artisticos etc.) e sobre uma etnia particular.

~ Mas com o pensamento nagé, insistimos na palavra “filosofia”, que nos
parece epistemicamente justificada pela pressuposi¢io de uma universalidade
filosofica: a especulagio, sobre o melhor, sobre o bem, para uma determinada
forma de vida. Aqui se reencontra a fundamental questio socratico/platonica
(pos bioteon, “Como devemos viver’?), que envolve aspectos éticos, politicos,
ontoldgicos e cosmologicos. Ndo é um universal enquanto categoria filosofica
que se imporia globalmente como um padrao unico de realizagio, mas a uni-
versalidade inscrita na for¢a primdria de toda agdo e inago, na originariedade
do que significa ser ou ndo ser. A este respeito existe uma unidade tematica,
caracteristica de um estilo propriamente filoséfico, no pensamento nago.

Sdo vdrios os professores de Filosofia africanos e afro-americanos que vém
trabalhando ao longo dos anos em torno de formas especificas de pensamento,
tanto na Africa quanto em universidades estrangeiras, majoritariamente nos
Estados Unidos. Criou-se o conceito de Africana Philosophy como um recur-
so heuristico de orientacdao das questdes relativas ao pensamento africano e
diasporico. A partir dai se desenvolvem instituicdes nos Estados Unidos e em
alguns paises africanos (Nigéria e Quénia, p. ex.) que, até agora, parecem prio-
rizar o estudo da histdria e da cultura dos povos africanos como requisito para
a delimitagdo do campo filosdfico.

Em termos estritamente filosoficos, de um modo geral, reconthece-se a cen-
tralidade do corpo vivo em ontologias regionais, assim como a antiga e cldssi-
ca evidéncia da filosofia como um género de vida frente ao poder, aos outros
homens e as divindades. Com raras excecdes, entretanto, existe a tendéncia de
ceder ao circulo filoséfico ocidental o poder de “legislar” sobre €sse campo, um
de cujos ramos seria a filosofia africana. '

Nisso divergimos, por nao reconhecermos fronteiras nem delimitag¢des
geograficas para o pensamento, assim como por acharmos que o modo afro de
pensar ¢ tio s6 uma modulacio (tal e qual, na masica, um tom se modula para
outro) da paixdo de compreender o mundo e o cosmo. Além do mais, o pensa-
mento nagd — um construto tedrico que se estende a outras formagdes étnicas
presentes na didspora escrava no Brasil - mantém a particularidade de ter aqui
reinterpretado um milenar patriménio simbdlico africano, dando lugar a insti-
tuicoes e formas de agir originais.

Essa reinterpretacdo ¢ uma filosofia que, neste texto, apresentamos como a
resultante de uma didtese média, isto €, uma modulagio sustentada pela corpo-
reidade caracteristica da Arkhé e diversa da didtese ativa, que caracteriza os sis-
temas filosoficos ocidentais. Formulamos aqui a hipétese de uma filosofia que
comeca na cozinha da casa em vez de nos desvéos celestes da metafisica. Outro
modo de apresentar este topico ¢ dizer que, quando a somatizagao do sagrado
¢ maior do que a propria expressao verbal dos mitos, tem-se outra lbgica, pro-
priamente corporal, com outro sistema de pensamento consequente.

Na discusso desta hipdtese vai-se verificar que hé fortes pontos de contato
dialégico entre as diferentes filosofias, isto ¢, um mutuo atravessamento dos
conceitos e das imagens trabalhados pela razdo, tanto a instrumental quanto a
sensivel. O sabio alcance das flechas de Apolo tem afinidade com as flechadas
de Ox6ssi, assim como com a sabedoria de Orunmild. Nos hiatos, nas entreli-
nhas e até mesmo em afirmativas dispersas é possivel estabelecer analogias com
os procedimentos afros, num movimento metodolégico que podemos descre-
ver como de modulagdo, no sentido propriamente musical do termo, de um
sistema para outro.

Nio levamos em conta os posicionamentos politicos de fildsofos no passa-
do ou no presente e sim as aberturas em suas posi¢des de pensamento, o que
acontece em varios deles, inclusive inadvertidamente nos textos que tecem uma
narrativa monolégica sobre o pensamento filosofico, como se fosse um roman-
ce com principio, meio ¢ fim, sem fissuras e colado a fe crista.

Deixamos também de lado a norma editorial das citagdes sistemadticas, sim-
plesmente porque nio se trata aqui da apresentacio de tese académica nem da
demonstracio de que esta ou aquela fonte original foi realmente compulsada
para dar 2 luz a verdade de uma proposigio alheia. Trata-se, sim, da exposi¢ao
de uma hipétese, sem recorrer  suposta certeza dos argumentos de autoridade,



mas inscrevendo-0s num novo discurso, que visa a uma nova iluminacdo. As
citagdes aparecerao no pé de pagina ou mesmo no meio do texto corrido, quan-
do forem absolutamente necessarias ou quando houver, por parte do autor, a
suposicao de que ¢ preciso enfatizar aquela obra junto ao leitor.

Por outro lado, partes de anteriores textos nossos sao aqui retomadas com
acréscimos, porque ja inscreviam a questio do pensamento afro, embora direcio-
nadas a outros objetos de conhecimento e, assim, desarticuladas da problematica
filosofica que ora levantamos. E o que levantamos é a possibilidade de se transformar
a visdo de um fendmeno evidente em fendmeno surpreendente, o que implica abrir
novos caminhos cognitivos a partir dos elementos que se captam na observacio dos
fatos. Isto pode corresponder aquilo que o fisiologista himgaro-americano Albert
Szent-Gyorgy (Prémio Nobel de Medicina em 1937) chamava de “descoberta’,
ou seja, “ver o que todo mundo viu e pensar o que ninguém pensou’.

Mas corresponde igualmente & vontade de afirmar que, na paisagem colo-
nizada, néo importa apenas aquilo que se supde digno de importar de uma matriz
qualquer. Ou seja, ndo se trata de colocar num primeiro plano das andlises o
fato de que, na formagao histérica da nagao brasileira, se importaram férmulas
europeias incompativeis com a realidade nativa, a0 modo de ideias “traidas”
em sua tradugio ou simplesmente “fora do lugar” Por trds da insisténcia nesta
chave analitica pode estar o desejo de uma adaptagdo correta ou “verdadeira’,
0 que resgataria cada sujeito elitista de sua condigao de “parisiense desterrado”

Nio nos move aqui igualmente o conceito de transculturagio, pelo qual o
antropélogo cubano Fernando Ortiz visava a caracterizar a adogao das formas
de uma cultura por outra sem incorrer no risco extremo da aculfuragdo. Isto,
para nos mantermos 3 distincia das racionalizagbes eurocéntricas que costu-
mam fazer os movimentos de fusio de elementos europeus com outros pro-
venientes de culturas tidas como subalternas, seja em termos deliberados, seja
“inconscientes”. Em outras palavras, nio comungamos com as sobreposi¢des
“multiculturalistas”, em que o gosto do pensamento pelo “exotico” admite har-
monizagbes, mas sempre sob a égide da légica hegemdnica.

Nossa visada metodologica é, antes, induzir & pratica de uma comunicagio
transcultural, que entendemos como uma diglogia semidtica, ndo um didlogo
“entre” formacdes que. se pretendam verdadeiras e estanques, mas a logica do
trans ou do vaivém “através” dos limiares do sentido, ndo uma filosofia de por-
tas e sim de pontes ou de transi¢ao para correspondéncias analdgicas, que nio

si0 necessariamente conciliatérias ou harmonicas, mas que abrem caminho
+
para novos termos das disputas de sentido.

E que no espago temporalmente comprimido pelas tecnologias da comu-
nicagio em que vivemos, a reversibilidade das posi¢des e das identificagbes
suscita uma légica diferente daquela pela qual a etnologia ou outros sistemas
cognitivos ocidentais “traduziam” o mundo da Arkhé - dito apenas “mistico”
ou povoado de forcas “animistas” — para a linguagem europeia. E isso nio &
uma mera operagdo “culturalista™ politicamente, trata-se de fazer compreender
que a ideia de nagao nao implica algo dado para sempre, mas um projeto di-
namico e inconcluso em que a fic¢do “cidadd” de uma unica e soberana etnia
transforma-se necessariamente em diversidade, no influxo dos movimentos
de redefinicao democratica da sociedade nacional.

O pensamento nagd ¢ uma provocacio a reversibilidade dos tempos € &
transmutacio dos modos de existéncia, sustentada pela equivaléncia filosofica
das enunciagdes. Roger Bastide j4 havia assinalade que “para se fazer melhor
entender, é sempre licito transcrever um mesmo processo logico ou filoséfico
e sistemas conceituais equivalentes quanto a suas significagoes profundas”.
Nada impede que isso seja entendido como uma “traducio’, no sentido de tor-
nar uma prética em determinada cultura inteligivel para outra. Ndo pode ser
entendido, entretanto, como a transcri¢do narcisica da afirmagao do si-mesmo
no sistema de pensamento do outro, e sim como um desafio a que as diferencas
se determinem mutuamente N0 Processo e No encontro.

Filosoficamente, a dialogia implica, no limite, indeterminagao das posigoes
ou das identidades supostamente fixas ou dadas para sempre. Mas desse empe-
nho tebrico ndo estao ausentes fortes implicagdes politicas e simbolicas, como
aquelas apontadas por Celso Furtado ao buscar identificar, nos “impulsos mais
fundamentais do homem gerados pela necessidade de autoidentificar-se e de
situar-se no universo’, forcas capazes de enfrentar a pressdo reprodutiva do ca-
pitalismo globalizado. Virios sdo 0s pensadores que confluem, de Nietzsche e
Marx para ¢4, no sentido multifacetado de uma ética de resisténcia as desmedi-
das da soberania do Estado e dos dispositivos do poder economico. O econo-
mista/pensador brasileiro apontava como forgas, ao lado da pesquisa cientifica
basica e da inven¢do artistica, tanto a reflexdo filosdfica como a meditagdo misti-
ca, destoando do juizo positivista de Augusto Comte sobre 0 misticismo como
um “equivoco funesto”.




Evidentemente, ndo se pode apostar na reflexao, nem na ética, nem na medi-
tacdo, nem no economicismo como imperativos que se sobreponham 4 politica
enquanto dominio em que se possa obter um grau razodvel de igualdade entre
os individuos e uma margem satisfatdria de liberdade. No amago de uma filoso-
fia de didspora, como o pensamento nago, a alacridade entendida como “ponto
de existéncia” ¢ uma regéncia afetiva que propicia essa margem dentro de um
contexto social marcado hd séculos pela continuidade das politicas de servidao.

Sem exageros universalistas: Concordamos com Cioran em que, se pen-
sarmos uma regéncia desse tipo em termos de duraco e continuidade, “a li-
berdade praticamente nio tomaria mais tempo do que o éxtase na vida de um
mistico”. Entretanto, mesmo admitindo que liberdade ndo se reduz a um estado
de espirito, € consideravel a ponderagio de Furtado, por um lado, no quadro de
uma sociedade regida por um pacto e uma mentalidade oligrquicos, convicta
da superioridade da pele clara sobre a escura. Por outro lado, levando-se em
conta que, seja filosdfica ou religiosa, toda pretensio de verdade unica é germe
de violéncia. Fora da malha semantica da economia politica, uma mudanga so-
cial pode ser entendida como uma libertagio frente aos dispositivos de sentido
responsaveis por imagens e significagdes criadoras de nossa realidade sensivel.

Libertdria serd, assim, a busca emancipatéria que conduza a formas diver-
sas e moleculares de soberania individual ou coletiva. No &mbito brasileiro, por
via da comunicagio transcuitural, sugerimos a possibilidade de um novo jogo
de linguagem: uma filosofia “de negociagio” (os nagds, como os antigos hele-
nos, sempre foram grandes negociantes), sem entender “negocio” apenas pelo
vezo moralista das trocas comandadas pelo capital e sim como também a troca
simbolica do dar-receber-devolver, aberta ao encontro e a luta na diversidade.

E precisamente o que queremos dizer com “pensar nagd”
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O pretenso espirito do mundo

.. piscing onde flutuam

sisternas e delirios

mansos de fildsofos...

Catlos Drammond de Andrade

O socioantropologo francés Roger Bastide foi provavelmente o primeiro
a vislumbrar na cosmogonia nagd, historicamente vivenciada pelas comuni-
dades liturgicas da didspora africana (os terreiros de candomblé), “um pen-
samento sutil, que é preciso decifrar”. Na verdade, Bastide -~ que empreendia
uma etnologia reflexiva - buscou mais de uma vez abordar filosoficamente
questdes nagds, como, por exemplo, ao afirmar que “o problema da indivi-
duacio é um problema filosofico e vocés me perdoaréo se, partindo natural-
mente dos dados da etnologia africana, eu o trato filosoficamente™. Para ele,
esse velho problema cristao “entra na reflexiio dos melanésios e dos africanos
de hoje, e esses Gltimos descobrem, a partir desse contato, permanecendo
ligados as suas proprias tradigdes, as solugdes que a escoldstica cristd dera ao
problema: a individuagio pela matéria - a individuagao pela forma”

O que aqui ¢ agora nos interessa, porém, nao ¢é particularmente o problema
da individuacio, mas a provocativa sugestio que confere a setores da condigao
humana escravizada po Brasil, a0 modo de uma “suspeita” filosofica, um es-
tatuto intelectual jamais entrevisto pelo status quo etnoldgico. Por outro lado,
abre caminho para a investigagio de algo inconcebivel pela entidade “filosofia
europeia”, moldada por tedlogos germénicos: a possibilidade de um genuino
pensamento por parte de intelectuais “orgénicos” da didspora africana.

1. ROGER, B. Le principe d'individuation (contribution 4 une philosophie africaine}. In: DIETER-
LEN, G. (ed.). La notion de personne en Afrique Noire, Paris: CNRS, 1981, p. 33-43.



Quem sio esses? Sao ex-escravos e seus descendentes. E lugar-comum his-
toriografico o fato de que os escravos negros, trazidos pelos colonizadores por-
tugueses para o Brasil ao longo de trés séculos, pertenciam a distintos grupos
étnicos da Africa Ocidental, Oriental e Equatorial, mas os grupos denominados
alternativamente como “nagds” ou “iorubds” foram os ultimos a chegar, entre
fins do século XVIII e inicio do século XIX. Do grupo origindrio do reino ioru-
bano de Ketu procede a maioria das instituigdes littirgicas assentadas na Bahia
e referidas na frase de Bastide.

Depois do francés, a etnéloga argentina Juana Elbein dos Santos, pesquisa-
dora de nivel internacional e com toda uma vida imersa no universo dos cultos
baianos, a partir de uma endoperspectiva (uma visio “de dentra”), viu nessa
forma litargica de continuidade existencial do grupo “nagd” um sistema sim-
bélico complexo e coerente. Absteve-se da palavra “estrutura’, filosoficamente
entendida como um conjunto de relagdes entre elementos variaveis, capaz de
engendrar um nimero indeterminado de modelos concretos. Nos diciondrios,
a palavra sistema designa um todo coerente e organizado ou uma composi¢io
de partes coordenadas entre si, como quando se fala de um sistema de coisas,
um sistema de planetas ou um sistema de simbolos, cuja decifracio pode ser
etnologicamente reivindicada. Este é bem o caso de Juana Elbein ao desvelar o
“nexo ontogenético” da simbologia nagd (portanto, a sua imanéncia), interpre-
tando sequéncias rituais dentro de uma estrutura consequente, sem perder de
vista o contexto ou a dindmica mutavel dos significados. Marcava, assim, a sua
0posicao a uma anterior bibliografia afro-brasileira, por ela qualificada como
ultrapassada - caracterizada pela “superficialidade, ou pela falta de uma meto-
dologia consequente ¢, geralmente, pelo seu enfoque etnocéntrico™,

Se nas obras de ambos fica demonstrada a complexidade da heranga cultu-
ral africana no Brasil, resta para alguns setores universitirios ou para intelec-
tuais esparsos a questdo de se determinar a dire¢io académica da mencionada
“sutileza” de pensamento. Trata-se de um tépico estimulante, uma vez que, por
um lado, nenhuma descri¢io empirica tem conseguido abarcar a complexidade

2, SANTOQS, L.E. Os nagd ¢ a morte. Vozes, 1976, p. 22, Esse livro, que repraduz o texto da tese de
doutoramento da autora na Sorbonne, em juri presidido por Roger Bastide, representa um divisor
dc dguas na histdria dos estudos sobre a cultura afro-brasileira, com mais de uma dezena de edi-

¢hes, tendo sido lido e discutido por etnélogos, pesquisadores de virias dreas e liderancas dos cultos
afro-brasileiros,

da experiéncia mistica, seja nos sistemas hindus, seja nos cultos africanos. Por
outro lado, a sugestio relativa a um pensamento “decifravel” - de fato, uma
ontologia elaborada da relagao do homem com o mundo e com 0 COSMO — pa-
rece-nos ampliar o leque da interpretacdo para além da imanéncia ritualistica,
onde uma refinada interpretacao etnologica ¢ capaz de trazer a luz a evidéncia
de uma singularidade ou uma “autenticidade” africana, embora sem se preocu-
par com a dimensao reflexiva frente a categorias ocidentais.

Mas num espaco-mundo cada vez mais comprimido pela temporalidade
imediata dos circuitos eletrdnicos, é vital figurar um contexto também social
ou global, em que diferentes modos de teoria ou de proposigdes com alcance
conceitual sejam confrontados ou postos em situagdo dialogica. Isto implica
um importante deslocamento epistémico porque o que serd entdo posto em
pauta cognitiva nao ¢ mais apenas a revelacdo sociolégica ou antropologica da
existéncia de um sistema simbdlico coerente e sim o reconhecimento de outra
forma tedrica que se possa designar como “filoséfica” (porque este ¢ 0 nome
excelso do intercimbio teérico no Ocidente) e com a qual seja possivel a “dia-
logia” que designamos como transcultural. Ndo exatamente um “didlogo’, mas
uma compenetracio de posigdes, um vaivém anal6gico, para tornar mais clara
a evidéncia de que nao existem “identidades culturais” como fatos naturais ou
primordiais ¢ sim como construgdes historicas, ainda que provenham de so-
ciedades tradicionais onde os tedricos europeus de todas as datas resistem a
reconhecer uma histdria autéctone.

Em seu sentido radicalmente helénico, a palavra teoria {de theorein, ver)
significa contemplar, ou seja, ter a visio de algo situado na natureza ou no mun-
do. Nio tem a ver diretamente com a ciéncia positiva (o estabelecimento de
uma hipédtese e a sua verificacio), e sim com a inteligibilidade conceitual do
cosmo que, para os antigos filésofos helénicos, unia indagagao (“cientifica’ di-
riamos hoje) e especulagio (“filos6fica’, também dirfamos hoje).

Por outro lado, alternar expressdes como “jonios” ou “helenos” com “gre-
gos” pode revelar-se um saudavel exercicio de chamada a atengao para o fato
de que nenhum heleno (os jénios, que tinham em Atenas seu Estado principal,
eram um dos grupos helénicos, ao lado de edlios, dérios e aqueus) chamava a si
proprio de “grego’, que é uma designagdo romana {graecus). Oportuna, assim,
é a suposi¢do de que o pensamento helénico possa ndo coincidir inteiramente
com o “grego’, modelado pelos romanos e pela teologia crista.



Em sua especificidade helénica, a filosofia, entendida como contenplacio ra-
cional da natureza e do mundo, privilegiava politicamente a questdo essencial da
formagdo do homem, de sua transformagio em cidadéo, associando-a, como um
rito de iniciagdo logico e ético, 4 escola. Discernindo o nascimento da filosofia na
emergéncia de uma nova forma de poder, Sloterdijk observa: “A parelha formada
por Socrates e Platdo marca a entrada da nova ideia educativa [...]. Paideia ou a
educacéo como formacio do homem para um grande mundo com a imperiali-
dade latente ou manifesta ndo ¢ s6 um termo fundamental da prdtica antiga da
filosofia, mas designa também o programa da filosofia como pritica politica™.

A filosofia originaria nada tinha de um xadrez esnobe, nem pensar restrin-
gia-se a extrair de mentes privilegiadas, em puro jogo de espirito, categorias 16-
gicas sem maiores vinculagdes comunitdrias ou politicas. Nada a ver, portanto,
com a imagem do “filésofo” no senso comum contemporaneo - tipificada na
frase em que Martha Nussbaum, uma pensadora e professora norte-americana
(etiquetada pela midia como “filésofa dos sentimentos™) - recorda um ques-
tionamento veemente de seu pai: “Serd que vocé nao ¢ filssofa porque quer, na
verdade, viver encapsulada em sua mente, sem precisar de ninguém nem tam-
pouco amar alguém?” A prépria Nussbaum admite ter percebido que a filosofia
atrai “pessoas dadas a uma légica intrincada e pedante”. Alids, esse é o tipo de
intelectual a quem, ji no século XIX, Augusto Comte se referia como “pedan-
tocracia algébrica”

Ora, abrangendo as dimensées tedricas, politicas, religiosas e estéticas do
homem, a Sofia antiga estava longe de poder ser caracterizada como anélise da
linguagem ou da l6gica ou como algo que leve i fuga da existéncia humana, No
periodo clissico da Hélade, a vinculagio comunitéria podia conter algo de “edi-
ficante” (a ideia educativa), mas esta ndo é uma caracteristica transtemporal,
como atesta Hegel ao advertir que a edificacao recalca o conflito politico e so-
cial. Para o grande filésofo da histéria moderna, o conflito detém lugar central
no ato de filosofar como resultado de contradigdes objetivas.

A separagdo radical entre filosofia como pritica existencial e filosofia como
pura especulagdo intelectual ndo é um fendmeno da antiguidade helénica,
mas da modernidade europeia. Um aspecto do fenémeno é interpretado por
Middelaar: “A origem do moralismo apolitico dos intelectuais franceses ¢ ex-

3. SLOTERDIJK, P. Temnpéraments philosophiques. Libella-Maren Sell, 2011, p, 18.

plicada pelo surgimento da “Repuiblica das Letras” francesa. Essa rede de clubes
Je literatura e debates inspirados nos ideais iluministas florescia a sombra da
monarquia absolutista do século XVIIL Os philosophes, intelectuais ’a-mnt-Ia-
_lettre, conquistaram certa liberdade de expressdo e pensamento critico, que
somente podia ser tolerada pelo monarca absoluto se eles se mantivessem afas-
tados da politica, uma vez que esta competia exclusivamente ao soberano (e que
literalmente era encarnada por ele)™. Ou seja, diferentemente da antiga polis,
o pensador, enquanto mero conselheiro do principe, deveria ater-se %1 comple-
xidade intelectual e moral de sua consciéncia individual e manter-se a margem
da razao de Estado.

No entanto, 0 que a filosofia realmente implica ¢ o jogo conceitual inerente
a0 desafio existencial de responder a complexidade do mundo. Essa “complexi-
dade” abriga objetos distintos como o espirito, a religido, as ciéncias, a politica,
a moralidade, a linguagem etc. Esquematicamente, os principais problemas filo-
soficos poderiam ser resumidos como: (a) O estudo do que realmente existe (on-
tologia) ou das representagdes da realidade — metafisica; (b) O estudo dos. modos
como podemos conhecer as coisas - episternologia ou teoria do conhecimento;
(c) O estudo das questdes atinentes a linguagem religiosa ~ filosofia da religido
ou teologia; (d) O estudo da natureza de si mesmo  filosofia do espirito.

Classificaghes desta ordem costumam ter serventia diddtica, mas sdo sem-
pre parciais ou incompletas se confiamos demais no seu valor esquem.ético. A
epistemologia, por exemplo, ¢, no fundo, a ilusdo académica (neokantiana) de
uma “ciéncia” sobre o “sujeito” do discurso cientifico que, como se sabe, ndo
existe, j4 que a ciéncia positiva apaga necessariamente o sujeito da enuncia-
¢io em seus enunciados. Ou entdo, a palavra metafisica, que era 0 nome da‘fio
pelo organizador das obras de Aristoteles aos livros posteriores & Fisica, “ta
meta ta physica”. Como neles Aristételes esboga a sua explicagdo do mundo,
essa palavra passou a designar toda uma visio filosofica do universo, portanto,
algo maior do que deixa entrever o esquema disciplinar. Metafisica seria o saber
do ser enquanto ser, ao lado do saber enquanto movimento (fisica) e enquanto
quantidade (matematica), portanto um saber suscetivel de ser legitimado pela
hierarquia cientifica. Hoje, depois de Kant ~ com quem a ideia de ciéncia come-

4. MIDDELAAR, L. Politicidio - O assassinato da politica na filosofia francesa. E Realizagoes Editora,
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¢ou a firmar-se como um sistema de proposicdes dependentes da experimenta-
¢do empirica, com métodos preestabelecidos - é mais ou menos consensual no
circulo discursivo dos filésofos o entendimento da metafisica como a prépria
filosofia tradicional por inteiro enquanto ordem universal da razéo, cuja neces-
saria superacao foi anunciada por Heidegger. Em outras palavras, é a respon-
sdvel pelo império planetdrio da racionalidade, cujo estilo de investigagio é o
eterno perguntar sobre “O que é?” ¢ “Por qué?” e, no fundo, o pressuposto de
uma razio estavel e universal.

No entanto, o que importa para a continuidade académica é que, seja qual
for o objeto contemplado, a filosofia buscaria pensar de maneira clara e precisa,
mas sem perder de vista que hd em permanéncia novas maneiras de acolher as
perguntas, de exprimir ideias e de se interrogar sobre a prépria finalidade do
empenho filosofico. Para outras perspectivas, académicas ou nio, o que a filo-
sofia de fato oferece é a possibilidade de abordar questdes fundamentais para
a existéncia humana, tarefa que nem sempre atende 4 didética clareza acenada
por académicos. Pensar néo ¢ exercitar uma mera capacitagio intelectual, ¢ sim
dar curso ao movimento de forgas que acionam a paixio grupal (o pathos) de
contemplar questdes essenciais relativas & vida e 4 morte. E isso que acontece
num largo periodo da histéria da Hélade ou Grécia antiga, embora se caracte-
rize por grandiosas realizagdes civilizatérias, ndo foi exclusivo a esse grupo hu-
mano: egipcios, indianos, chineses ¢ outros se alinham no plano comparativo,
cada qual em sua movimentagio autéctone, com caracteristicas proprias.

Mas quando se abstraem as condi¢des espagotemporais, assim como as de
relacéo e de objeto que presidem a elaboragio do discurso filoséfico, este tende
a tornar-se pura ideologia a servico das relagdes sociais de dominagio. O que
insinua essa ideologia? Em primeiro lugar que, sendo filoséfica a esséncia his-
torica do Ocidente, a filosofia seria a sua principal “propriedade” descritiva, no
limite, a revelagdo de um absoluto histérico. Em segundo, tenta convencer as
consciéncias de que, por seu alcance trans-historico e por seu culto aos icones
“sacros” do ocidentalismo, a filosofia pode ser legitimada como uma religio:
as vezes laica; outras, um capitulo maldisfargado da teologia crista. No limite, a
filosofia como uma “roupa” da crenga®.

3. O que traz 2 memoria, mudando-se de contexto, a frase de Oswald de Andrade no Manifesto antro-
pofdgico: “O que atrapalhava a verdade era a roupa”

A exclusividade universalista dos gregos ¢, na prdtica, a lavratura de uma
certidao de nascimento da filosofia na Grécia corroborada pela totalidade dos
filosofos profissionais do Ocidente, nos termos do resumo dogmidtico de Ber’:
trand Russell: “Filosofia e ciéncia, como as conhecemos, sdo invencdes gregas',
Esta tese, continuada pela historiografia dos modernos norte-europeus, esta
embasada em forte motivagdo colonialista, racial religiosa, ainda que, indivi-
dualmente, um pensador qualquer possa mostrar-se politicamente a esquerda
dessa posi¢ao. ’

O niicleo religioso da questio é constituido pela Patristica, nome dado a
filosofia cristd dos primeiros sete séculos depois de Cristo elaborada pelos “Pais
da Igreja’ com o objetivo de consolidar doutrinas, proteger a liturgia e confir-
mar a f& uma hibridizacio neoplaténica do pensamento grego com o judais-
mo, carregada de todas as inflexées barbaras do poder divino demonstrado por
uma suposta capacidade de vinganca contra os inimigos®. Na verdade, ha uma
contraposicio entre o Iaweh do Pentateuco (o Deus que diz “Eu Sou”, delineado
na Tord) e as nocdes “metadivinas” da cultura cananeia. Bloom frisa que, na
narrativa do autor original da Biblia hebraica (o Javista, dito “Homero hebrai-
c0”), a entidade por ele figurada como Iaweh nio ¢ o mesmo e posterior “Deus
dos sofredores”. Ao contrario, é uma divindade sedutora, politica e desmedida,
que a certa altura tenta assassinar Moisés (cf. Ex 4,24-25).

Alinhando as ideias perdurdveis de cléssicos gregos (tanto da literatura tra-
gica quanto da filosofia) com o monoteismo judaico, a teologia cristd gera pro-
gressivamente um Deus etnicizado (greco-judaico), manejado como matriz de
uma identidade universalista. Num primeiro momento, a Apologética (termo
criado pelo latinizado padre africano Tertuliano) fez a defesa teologicamente
racionalista da fé cristd contra as heresias. Depois, uma institui¢cio como a Es-
cola Catequética de Alexandria foi fundamental para que, entre os séculos I11

6. A Biblia esta repleta de exemplos desse tipo de violéncia atribuida diretamente a Deus ou pra.ticada
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Senhor foi contra a cidade, causando nela um grande terror. Feriu os habitantes desde o menor até o
maior, com muitas tumores dec hemorroidas” (5,9). Cu na disputa com Davi: “Ordenou também Saul
que fosse passada a fio de espada a cidade sacerdotal de Nob: homens, mulheres, rltleninos, (‘:rianq.as de
peito, bois, jumentas e ovelhas” (5,18). O mesmo deus vingativo e impiedoso reedita-se no islamismo.
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e IV d.C., o dogma cristdo ganhasse respeitabilidade nos escritos de letrados e
tedlogos come Origenes, Clemente, Atanasio e outros.

Na realidade, até mesmo um historiador cldssico e eurocentrado como Bur-
net, reconhece que “ndo hd qualquer vestigio de especulago teolégica” nas ori-
gens do pensamento grego, entre os primeiros cosmologos. Segundo ele, “em seu
sentido religioso, a palavra “deus” [théos] sempre significou, antes e acima de tudo,
um objeto de culto, mas j4 em Homero essa deixara de ser sua dnica significa¢io.
A Teogonia, de Hesiodo, é a melhor evidéncia dessa mudanga. E claro que muitos
dos deuses nela mencionados nunca foram cultuades por ninguém, e alguns sao
meras personificagbes de fendmenos naturais ou até de paixdes humanas™.

. Esse uso ndo religioso da palavra “deus” é recalcado pelo cristalizado mode-
lo teoldgico, que encobre a histéria da luta do helenisnio - em defesa do politeis-
mo e da diversidade, valorizando a releitura dos mitos e dos mistérios origina-
rios, predicando uma “Feligido civica” - contra a teocracia catdlica. E consegue
encobrir porque se trata de um modelo podereso, gestado segundo os padrées
romanos de pensamento. Para Harnack, teve nisso um papel primordial Tertu-
liano, que “néo s6 transladou os termos técnicos dos juristas para a linguagem
eclesiastica ocidental como também levou em conta, desde um ponto de vista
legal, todas as relagdes dos individuos e da Igreja com a divindade e vice-versa,
todas as obrigacdes e direitos, o imperativo moral, assim como os atos de Deus
e Cristo, ou melhor, a sua mutua relagio™.

A forma imperial e global assumida pela Igreja cristd era homdloga a cultu-
ra greco-romana do Império de Roma, e a lingua pela qual se chegaria a Deus
foi precisamente o latim. Essa foi a forma que chegou 4 escoldstica medieval e
ao Renascimento, colada a longa hegemonia econdmica e politica do Ocidente
no teatro das nagdes e, em termos particulares, 4 influéncia cultural de pensa-
dores-chave (Santo Agostinho, um icone medieval, para quem a filosofia era
um paganismo aproveitdvel} no interior do circulo discursivo da filosofia.

Seja por maior informagio ou por melhor razio, Hegel atenua essa visdo
monolitica da histéria do pensamento, admitindo que os gregos herdaram da
Asia, Siria e Egito os aportes de sua religido e cultura. Nao abre mio, porém,

8. BURNET. ]. A aurcra da filosofia grega. Contraponto/PUC, 2007, p. 29-30. A edicio original desta
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9. HARNACK, A. History af Dagma. Dover Publications, 1968, p. 5.

da ideia da superioridade europeia com o argumento de que a questdo esta cen-
trada na posse de algo que falta aos outros, mas existiria nas tribos germénicas:
o coragdo. Explica: “A na¢do alemd caracterizou-se pelo sentido da totalidade
natural — uma idiossincrasia que nos podemos chamar de coragio. Coragio €
aquela totalidade do espirito ndo desenvolvida, indeterminada, em referéncia a
vontade, em que se atinge a satisfagdo da alma de um modo geral e indetermi-
nado... Este é o principio abstrato inato nos povos germanicos e naquele lado
subjetivo que eles apresentam ao objetivo no cristianismo. “Coragao” nio tem
objeto particular; no cristianismo nos temos o Objeto Absoluto. [...] Os alemies
estavam predestinados a ser os portadores do principio cristdo ¢ a cumprir a
ideia como a finalidade absolutamente racional™®.

Na realidade, esse “cora¢do” hegeliano nio é tdo idiossincratico assim, uma
vez que integra como terminologia filosdfica momentos diferentes da histéria
do pensamento ocidental, ligados 4 apreensao do mundo concreto, esse que
se manifesta imediatamente nas operagdes do sensivel. S6 que essa apreensio
diz-se de maneiras diferentes por correntes ou pensadores diversos. E o que
acontece, por exemplo, com aquilo que os franceses chamaram de “fenome-
nologia existencial’, isto é, o projeto de descrever a existéncia humana fora das
alternativas ou das antiteses da filosofia cldssica (sim/ndo, em si/para si etc.}, a
existéncia tal e qual se vive.

Ou entdo quando a ideia socioldgica de comunidade aparece na filosofia
como o conceito de uma auséncia ou wm “nada”™- constitutivo ndo apenas do que
¢ visivel no vinculo social, mas principalmente do comum que néo se v¢, uma
espécie de imanéncia despercebida. E outra maneira de se referir & harmonia
definida por Heradito (armonia afanes fanares kreiton) como mais vigorosa do
que qualquer outra, precisamente por néo poder aparecer - “lago invisivel a todos
¢ que npio é ninguém, que ndo estd jamais ausente e quase nunca presente como
tal, um ndo ser mais real que todo ser, aquilo em que nos banhamos de um lado
a ouitro, mas que nao podemos nunca apreender em ninguém” (Fragmento 54).

Vale comparar este pensamento 4 recomendagéo tantrica, no interior da
filosofia hindu, no sentido de que o praticante da ioga libere-se dos mantras
e das imagens, aceitando o vazio (sunya) como sua “verdadeira natureza’,
portanto, a natureza do mundo como intrinsecamente privada de sujeito
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e objeto, onde as experiéncias profundas sio sempre “transfisiolégicas” e
onde predomina um “corpo sutil” acessivel apenas por meio das tenses ou
das sensacdes inerentes — portanto, de um lugar ritualistico reservado ao
sensivel — A ascese espiritual. '

Ou entio vale referir-se ao que os nagds chamam de ermi, termo de tradugio
ambigua porque oscila entre “alma” (de influéncia cristi) e “coragio’, mas ndo o
coracio fisico (okan), representativo de aspectos do carater individual (iye-iwa)
e sim uma caracteristica eterna ou imperecivel da personalidade humana, por-
que transcende a realidade do corpo fisico (ara-aye), estendendo-se até a reali-
dade do corpo “espiritual” (ara-orun). Guardadas as diferengas doutrinarias ou
ritualisticas, em ambos os casos, 0 corpo configura-se como um microcosmo,
com um virtual “cora¢do” coletivo.

Coragdo nio €, assim, uma metdfora episddica ou idiossincratica na historia
da filosofia enropeia, mas uma importante categoria compreensiva, portanto,
um modo de conhecer em que o racionalismo intelective nio detém nenhum
monopdlio discursivo, abrindo-se forgosamente para as regides do sensivel (a
palavra “espiritual” é uma precdria substituta dessa nogio, em geral canalizada
para a religiao). No Ocidenté, no Oriente e na Africa, imagina-se um nicleo de
sentido irrepresentéavel, o Ser, metaforizado como um coragio coletivo, a partir
do qual falamos quando dizemos ou fazemos algo de essencial no grupo huma-
no em que vivemos e agimos como, por exemplo, pensar.

Na histéria do pensamento helénico, essa metifora remonta as origens. Par-
ménides usa a expressdo atremes etor (“coragio intrépido”) como uma analogia
ontoldgica entre o Ser/pensamento e a polis (simbolizada pelo coragio deste-
mido do guerreiro), que se pode interpretar como a propensdo do homem a
afrontar os riscos emocionais da oposi¢io, da ambivaléncia e do indizivel, pre-
sentes na linguagem, quando ele pensa, uma vez que ser/pensar seria manter-se
intrépido ou sem medo diante das incursées do ndo ser'. Na Modernidade,
Pascal concebe a ordre du coeur (ordem do coragdo) como um niicleo de identi-
dade subjacente a toda percepgio e a todo discurso’®. Essa ordem € igualmente

11. Cf. SONG-MOQLLER, V. Philosophy without women — The birth of sexism in western thought.
Continuum, 2002, p. 73.

12. Cf. SCHELER, M. La gramatica de los sentimientos — Lo emocional como fundamento de la ética.
Critica 8.L. Diagonal, 2003.

uma logique du coeur (logica do coragdo), para indicar que ndo se trata de algo
complementar & ordem do entendimentd nem de contetdos afetivos a que se
possa dar ¢ nome de “sentimentos’, mas de uma légica eterna ¢ inerente & sen-
sibilidade, com razdes proprias, dai a maxima pascalina de que “o coragao tem
as suas razdes’.

No pensamento contemporaneo, afetos e paixdes também constituem uma
espécie de “niicleo irrepresentavel” do sentido que atravessa o ser desde a ori-
gem, de modo andlogo ao “coragdo intrépido” em Parménides. Isso tem matizes
universais: Os fios do amor e do ¢dio entrelagados no tecido comum de um
grupo humano sao tao complexos no europeu quanto em qualquer outro. Sob a
superficie da modernizagio histérica do demos politico e filosofico, o 6dio in-
tertribal africano, a vendetta corsa, a crueldade revelada nos surtos coletivos de
limpeza racial na Europa sio manifestagdes do tecido profundo de um “coragdo”
étnico, uma origem irrepresentavel, mas suficientemente presente para respal-
dar a narrativa da identidade absoluta e das formas distintivas de legitimidade
humana. Em pleno curso do século XX, o insularismo (ideologia confirmadora
do isolamento nacional e civilizatorio frente ao Outro da experiéncia existen-
cial) aproxima os fundamentalismos orientais da crenga dos fundamentalismos
raciais da extrema-direita ocidental, mobilizado por um substrato étnico e afe-
tual que permanece intacto diante das pressdes culturais da Modernidade.

Destrutivos ou nio, esses afetos subtraem-se em Heidegger a esfera da psi-
cologia para converter-se em modos fundamentais (Grundweisen) pelos quais
o homem faz a experiéncia de sua preseng¢a no mundo, fechando e revelando o
seu fato de ser. A partir de uma protodisposicio afetiva (Befindlichkeit}, ele con-
cebe a “tonalidade afetiva” (Stimmung), uma nogio que se amplia ainda mais
como o modo existencial pelo qual o ser-no-mundo (Dasein) abre-se ontologi-
camente a si mesmo, exercitando a revelagio primaria do mundo. Néo se tra-
ta, portanto, de nenhuma exteriorizacdo de interioridade, nenhuma faculdade
psiquica, nenhuma empirica percepgéo sensivel, mas uma anterioridade afetiva
que orienta a existéncia para a descoberta originaria do mundo.

A ordem do coragio, a imanéncia despercebida, a tonalidade afetiva, o sen-
sivel e o lago invisivel sdo igualmente expressbes diferentes para a referéncia
comum 24 coesdo comunitdria, isso que se acha de fato implicado no “coragdo”
hegeliano, embora o fildsofo alemio faga do termo um conceito exclusivo e
racialista para recusar qualquer afinidade da filosofia grega com outras formas




de pensamento, como a chinesa ou a indiana. O viés racial e religioso permeia
o substrato conceitual dos escritores que, romanticamente, desde os fins do sé-
culo XTX, definem a “cultura verdadeira” ou a civilizagio como a busca de um
ideal, historicamente transmitido pela Grécia antiga, em que se evidencia a se-
paracao entre natureza ¢ cultura.

Tal é, alids, o sentido que percorre todo o texto de Paideia, a obra monu-
mental de W. Jaeger sobre a forma tida como cristalizada e definitiva do ideal
educativo na Hélade®, assim como o também famoso trabalho de WK.C. Gu-
thrie intitulado Histéria da filosofia grega®. Esses académicos modelares em
termos europeus seguem fielmente Hegel na conexdo entre dominio (no sentido
de poder ou governo supremo) e civilizagdo, que enseja um raciocinio da se-
guinte ordem: “O principio de separa¢io da natureza ¢ encontrado no Império
Persa que, portanto, o¢upa um grau mais elevado do que aqueles mundos imer-
sos no natural. Desta forma se proclama a necessidade de avango. O espirito
desvelou a sua existéncia e tem de completar o seu desenvolvimento... Pois 0s
gregos passam o cetro do dominio ¢ da civilizagdo [que receberam dos persas)
a0s romanos, e 0s romanos sio subjugados pelos germénicos™®.

A conjugagio feita pelos herdeiros da Patristica entre filosofia e cristianis-
mo incorre no deslize de assimilar o conceito de fé ao de teologia, que, esta sim,
implica dominio ou poder. E o dominio que se evidencia, por exemplo, no final
da Critica da razdo pura com a declaragdo kantiana de fé no dogma triplice de
sua “teologia moral’, ou seja, a existéncia de Deus, a liberdade da vontade e a
imortalidade da alma. Mas que também se evidencia no pensamento de Hegel,
embora na forma de uma antitese da teologia cristd, uma vez que deveria ser
aplicada “nio a um Deus transcendente imaginario, mas ao homem real, vivo
no mundo”. Até mesmo o existencialista Jean-Paul Sartre funda o seu humanis-
mo ateu nessa teologia invertida, em que o homem - totalmente libertado, em
termos econdmicos, bioldgicos e sexuais - tenta tornar-se o verdadeiro Deus.

O teologismo nio &, entretanto, uma posi¢io inscrita no pensamento cldssi-

co da Hélade, embora se possa confundir teologia com mito, como na moderna
histéria da filosofia, ao se identificar Aristételes como um “tedlogo misto’, de-

13, JAEGER, W. Paideia. Lisboa: Herder, s.d.
14, GUTHRIE, WK.C. A History of Greek Philosophy. Cambridge University Press, 1978.
15. HEGEL, G.WF. Op. cit., p. 220-221.

vido a presenca de discurso mitico em sua obra. A filosofia pode revestir-se de

um arcabougo teoldgico, mas nao se resdlve como fé: o seu uso para fins religio-
sos ou teocraticos € um fato cristio e mugulmano. A propria ideia de Deus fixa-
da nas Sagradas Escrituras (a Biblia e o Alcorao} é uma apocaliptica construcao
teolégica, que tem servido ao Estado ocidental e oriental a0 longo dos séculos,
mas sem nada a ver, por exemplo, com a concepgio aristotélica de Deus, ou
seja, com o produto de uma filosofia humanista, destinada ao livre-espirito
da cidadania helénica. Por isso, para Nietzsche, eram a mesma coisa s pastores
protestantes e os fildsofos alemées, uma linha reta transtemporal que evidencia
“a filosofia corrompida pelo sangue teolégico”

As modulac¢ées ideoldgicas de Deus como “Divina Providéncia® ou como
“Magno Justiceiro” - que ainda hoje cancionam os milenarismos e os fanatis-
mos fundamentalistas, alimentando violéncias raciais ¢ religiosas -néo perten-
cem ao cerne origindrio da filosofia. Este “cerne’, entretanto, ndo se apresen-
ta historicamente tal e qual, e sim recoberto por categorias como “civiliza¢ao”
(iluminista e universalista) e “cultura” (romantica e particularista), que desde o
século XVIII confrontam-se conceitualmente, sem perder de vista no horizonte
do racionalismo o mito do progresso. E também sem abandonar a perspectiva
monoteista do sagrado, que refor¢ava, sob a capa da razio, a valorizacio uni-
versal dos costumes, das técnicas e dos saberes europeus — outra capa semantica
para o dominio de uma classe social, um sexo e uma cor da pele.

No processo civilizatorio dito “ocidental’, a centralizagio monoteista das
crengas sempre foi politicamente homoéloga a organizagio monopolistica
(meios de controle da violéncia, poderes fiscais, fun¢des de administracio dos
territérios etc.) necessaria a constituicdo do Estado moderno. Na dimensao
mais especificamente cultural, aponta-se “o dominio de si, a repressio continua,
a moderagio das emogdes, a regulagio das pulsdes tornadas necessirias pela
vida nos centros da rede de interdependéncias™¢. Nisso que Elias chama de “rit-
mo de nosso tempo” {(a expressao das cadeias de interdependéncia entrelacadas
em cada fungio social), a categoria culfura acaba impondo-se sobre civilizagdo
no século XX, deslocando-se da ideia de dominio puro e simples para a de
um ordenamento divino do humano. O positivismo, ainda que reivindicativo
da filosofia cldssica e técnicas do racionalismo moderno, é deliberadamente

16. ELLAS, N. La dynamique de MOccident. Calman-Lévy, 1975, p. 210.




concebido por Augusto Comte como uma “nova religiao’, com um “catecismo”
universal, um sacerdécio e a humanidade erigida em transcendéncia.

No bojo do historicismo moderno em que se busca fazer da cultura da his-
toria um saber cientifico preciso, a ideia de cultura alinha-se com 0s pressupos-
tos cristios, mais precisamente, com 0s pressupostos do cristianismo hegeliano,
que faz da vontade de Deus o espirito do mundo, mas deduz filosoficamente
(com a fenomenologia) das caracteristicas humanas dos acontecimenos a “ver-
dadeira” histéria da humanidade. Com a ideia de cultura, associada desde Kant
ao culto da verdade atemporal, a sociedade ocidental apregoa-se como uma es-
pécie de “nivel superior” da existéncia humana, que se expande planetariamen-
te no empuxo do colonialismo e na consequente cooptagéo de outros grupos
étnicos pelos modelos j4 “plenamente civilizados”.

Assim, nos dois grapdes modelos académicos dos estudos clssicos no século
XX (Jaeger e Guthrie, em meio a dezenas de autoridades sobre a filosofia da Gré-
cia antiga), reina inconteste a hegemonia do poder temporal e espiritual a que He-
gel atribui uma genealogia semelhante 4 passagem da tocha vitoriosa de um atleta
para outro — persas/gregos/europeus — no circuito de uma olimpiada. Etnica e
religiosamente escolhidas pelo Deus cristio, as na¢des norte-europeias, germani-
cas acima de tudo, aparecem como instrumentos do Espirito para prosseguir com
o “avance’, isto &, a obtencao de novas marcas culturais na escala civilizatéria que
registra os graus de distanciamento entre natureza e cultura. Progressivamente
monopolizada pela escola, a filosofia impde-se como o espelho polido desse es-
pirito, ocultando as relagdes de forga inerentes ao sistema civilizatério em vigor.

No debate generalizado sobre a natureza do homem, a ideia de “raca” pre-
domina a partir da segunda metade do século XVIII como um critério pseudo-
cientifico de avaliagio do grau de dominio do cultural sobre o natural, por-
tanto, de supremacia do “espirito” no processo de “avango”. Essa ideia tem sua
fonte na esfera de monopolizagio ideoldgica do “espirito’, portanto na teologia
cristd, que buscava cavar uma distancia entre os europeus como focos da espiri-
tualizacio e judens/mouros como “ragas infectas”. Com a disciplina da “histdria
natural’, em que critérios de antropologia fisica sdo invocados para classificar
as racas humanas (dolicocéfalos e braquicéfalos), os sdbios da época (Georges
Buffon, Charles Lineu, Ernest Renan, Hyppolite Taine e Arthur de Gobineau}
constroem os esquemas que sustentam o racismo vulgar e naturalizam as hier-
arquias existenciais.

Num quadro intelectual maior, a Reforma Luterana ¢ o Idealismo Alemdo
constituem formacgdes discursivas de legitimagéo da escalada da associagdo en-
tre a propalada superioridade do génio grego, lugar-comum bem fixado no sé-
culo XIX, ¢ o espirito germanico. Um lugar-comum que atravessou incolume,
alids, os vdrios romantismos europeus. Embora cognitivamente datadas, essas
formacées geram um permanente substrato politico responsavel pela “nagio do
sangue’, isto é, por uma comunidade nacional ideologicamente garantida pela
tradicao da pretensa superioridade moral ¢ intelectual da “raca caucasiana” (o
Blut und Boden germianico). Até mesmo a referéncia a razdo pura como método
critico é vista por Kant como aplicagio da “perfeita eficicia alemd” ao assunto.
O “sangue teol6gico” apontado por Nietzsche irriga, na verdade, toda a filosofia
eurocéntrica, com poucas exce¢des.

A visdo eurocéntrica é contraditada pela afrocéntrica, geralmente em ter-
mos polares ao racialismo europeu {a mera inversdo da piramide hierarquica),
ja que se trata da racializagio dos estudos egipcios em favor dos individuos de
pele negra: “[...] Pensar que esta raca de homens negros, hoje nossos escravos e
objeto do nosso desprezo, € essa mesma a qual devemos as nossas artes, as nos-
sas ciéncias e até o uso da palavra; imaginar enfim que foi no seio dos povos que
se dizem os maiores amigos da liberdade e da humanidade, que foi sancionada
a mais barbara das escravaturas, e enunciado o problema de saber se os homens

negros possuem uma inteligéncia da espécie dos brancos™”.

Descrito como um brithante historiador francés do “Século das Luzes’,
Constantin-Francois de Volney é responsével pelo comego do debate publico
sobre a relacdo entre a religido do Egito € a da Nigritie ou "Nigricia’, isto ¢, a
Africa Negra. A partir de suas observagdes e comparagées, Volney classifica os
coptas de seu tempo como “uma coldénia de egipcios, porque, como eles, t&€m
a pele negra e os cabelos crespos, quer dizer, os antigos egipcios eram auténti-
cos negros da espécie de todos os naturais da Africa”. E isso o que o africanis-
ta M’Bokolo chama de “momento Volney’, historicamente decisivo, porque da
margem a duas correntes antagonistas nos estudos egipcios.

Para a primeira, bem representada por Champollion-Figeac {(alids, irmdo
do decifrador dos hierdglifos), os antigos egipcios s6 podiam ter sido brancos:

17. YOLNEY, C.E. Voyage en Egypte et em Syrie pendant les années 1783, 1784 et 1785, Ed. de 1825,
p- 68, apud M'BOKOLO, M.E. Africa negra - Histdria e civilizagées. Edutba, 2009, p. 62.




“A ideia segundo a qual a antiga populagio do Egito pertencia 4 raca negra afri-
cana é um erro que foi ha muito tempo adotado como uma verdade” Segundo
ele, ao lado dos negros propriamente ditos e dos cafres, existem “os mouros,
parecidos pela estatura, a fisionomia e os cabelos 4s nag6es melhor constituidas
da Europa e da Asia Qcidental, e dela diferindo apenas pela cor da pele, que
é tostada pelo clima. E a esta Gltima raga que pertence a antiga populagio do
Egito, quer dizer, & raga branca™®.

Com a mesma convicgdo, a corrente antagonista defendia a tese de um Egito
antigo negro. Esta era a posicao do historiador, linguista e antropdlogo senega-
1és Cheikh Anta Diop, um dos mais influentes e mais controversos africanistas
do século XX, que predicava a negritude dos egipcios nos séculos faradnicos, a
sua relacio visceral com o continente africano e a sua influéncia cultural sobre
a civilizagdo grega, nfo em termos de supremacia, mas de primazia, isto ¢, de
anterioridade das civilizagoes negras. Ele era taxativo: “O Egito é a mie distan-
te das ciéncias e culturas ocidentais, e a maioria das ideias que chamamos de
estrangeiras costuma ser nada mais que imagens mescladas das criagoes dos
nossos ancestrais africanos, tais como judaismo, cristianismo, islamismo, dialé-
tica, aritmética, geometria, engenharia mecanica, astronomia, romance, poesia,
teatro, arquitetura e artes” ",

Houve de fato nos anos de 1950 “uma espécie de “revolugio cheikhantia-
na” na medida em que Cheikh Anta Diop procurou solidificar esta velha con-
viccao, recorrendo a utilizacio de técnicas e de argumentos, inscrevendo-se
plenamente no campo cientifico™. Entenda-se por “cientifico” o emprego de
métodos de pesquisa correntes no meio académico, inclusive procedimentos da
fisica como a datacdo de materiais por carbono. Em apoio a seus argumentos
sobre a negritude dos egipcios, Anta Diop chegou a buscar evidéncias na mela-
nina das mamias.

Nessa mesma trilha teérica, inclusive no mesmo calor das controvérsias,
caminha Martin Bernal, historiador e professor da Universidade de Cornell
(EUA), com seu livro Black Athena, onde concebe dois modelos de historia gre-

18. CHAMPOLLION-FIGEAC, ].-]. Egyple ancienne. Paris, Didot, 1839, p. 26-27, apud M'BOKOLO,
M.E. Op. cit.,, p. 62,

19. DIOP, C.A. Civilization or Barbarism: an authentic anthropelogy. Nova York, 1991, p. 3.
20. M'BOKOLO, E. Op. cit., p. 63.

ga: “Um, que considera a Grécia como essencialmente europeia ou ariana, e
outro, que a vé como levantina, na periferia da drea cultural egipcia e semitica.
O ‘modelo antigo’ era o ponto de vista convencional entre os gregos nos perio-
dos classico e helenistico. De acordo com ele, a cultura grega surgiu como resul-
tado da colonizagdo, cerca de 1500 a.C., por egipcios e fenicios, que civilizaram
os habitantes nativos [...]. A maioria das pessoas fica surpresa ao saber que o
‘modelo ariano, em que muitos de nés foram educados para acreditar, desen-

»3]

vyolveu-se apenas durante a primeira metade do século XIX™,

Apesar das especulagdes etimologicas tidas como altamente discutiveis,
o trabalho de Bernal contribui para assinalar o fundo racialista da moderna
historiografia norte-europeia, assim como para “minorar a arrogancia cultural
europeid”. Mas M'Bokolo observa, com justa razao, que essa linha afrocéntrica,
assim como seus antagonistas, adere a teoria das ragas, “sendo estas de res-
to definidas exatamente segundo os mesmos critérios utilizados pelos defen-
sores da desigualdade das ragas humanas”. Esse racialismo, que apenas inverte a
pirimide da supremacia branca, incrusta-se acriticamente em “todas as ideola-
gias do renascimento africano e afro-americanc”.

Sintomdtica do absurdo racialista é a frase “os egipcios eram membros de
pele escura da grande raga branca” que, antes do primado afrocéntrico, ja se
fazia presente na obra do pesquisador baiano Nina Rodrigues. Branco ou negro,
o racialismo, como constru¢do mitica da diferenca racial, €, na verdade, o centro
semi6tico da mentalidade genocida. Atento ao anacronismo da palavra “raga’,
mas alheio 4 decadéncia do conceito, o racialismo contemporaneo o retoma,
hibridizando os conceitos de “etnia” € “cultura’, no aprofundamento do discurso
de diferenciacio social. Isso ocorre tanto na Africa quanto na Europa: de Ruanda
aos Balcas, os massacres perpetrados a pretexto de “limpeza étnica” ndo se ba-
seavam no velho binarismo branco/negro e sim em reinterpretagdes racialistas.

Historicamente, porém, foi dentro do modelo dito “ariano” que se forjaram
conceitos como “cultura verdadeira” ou civilizagdo como “busca deliberada de
um ideal”, recorrentes na obra de Jaeger e alheios a diagnésticos de nostalgia,
como o de Nietzsche, para quem “a filosofia alemd em seu conjunto - I.¢ibniz,
Kant, Hegel, Schopenhauer, para citar apenas nomes que dominaram uma épo-

21. BERNAL, M. Black Athena - The afroasiatic roots of classical civilization. (os & Wyman/Reading,
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ca - ¢ 0 que houve até agora de mais profundamente roméntico e nostalgico,
isto é, a aspiracao ao melhor que jamais existiu” (Fragmentos péstumos, agos-
to-setembro de 1885). Para ele, a filosofia é de fato “um fragmento da Con-
trarreforma, assim como a Renascenca ¢ pelo menos uma vontade de renasci-
mento, uma vontade de avangar na descoberta da Antiguidade, na exumacao
da filosofia antiga, sobretudo a dos pré-socréticos — o melhor enterro de todos
os templos gregos!”

No entanto, como observa Evangeliou, um professor norte-americano de
Filosofia Helénica Antiga, “mesmo Hegel, o grande filésofo da historia moder-
na, que Jaeger acompanhou em suas especulagdes sobre as origens de vérias
instituigoes, é mais cauteloso nas assertivas. Ele escreve, por exemplo: “entre
0s gregos nds nos sentimos imediatamente em casa, pois estamos na regido
do espirito; e embora a origem da nagio, assim como as suas peculiaridades fi-
losoficas, deva remontar a mais longe, até mesmo & India, a emergéncia propria,
a palingénese do espirito, deve ser buscada primeiro na Grécia [...]. Merece ser
mencionado aqui que os edlios, na narrativa de Herédoto, chamam os egip-
cios 0s mais sibios da humanidade [...]. Surpreende-nos também encontrar
entre eles, na vizinhanga da estupidez africana, inteligéncia reflexiva, uma or-
ganizagio inteiramente racional que caracteriza todas as instituigbes e as mais
espantosas obras de arte (cf. A filosofia da historia)™*.

Em seu trabalho sobre a filosofia helénica, Evangeliou realiza um interes-
sante levantamento de fontes favordveis ¢ contrdrias a importancia da influén-
cia egipcia, comparando com assertivas preconceituosas algumas observagoes
de Aécio - “Tales chegou velho a Mileto, pois tinha passado muito tempo estu-
dando filosofia no Egito” - e de Plutarco: “"Assim como Tales, também Homero
tinha aprendido com os egipcios a colocar a 4gua como o principio e a génese
de todas as coisas” Fontes diversas revelam que Homero, Platio, Diodoro,
Demdcrito, Anaximandro, Sécrates, Pitdgoras, Anaxagoras e muitos outros
gregos estudaram e viveram na Africa. A propésito da India, até mesmo Guthrie
(partidario radical do modelo ariano), admite que “deve ter sido muito espan-
toso para os seguidores de Alexandre encontrar entre os brimanes ndo apenas
Dioniso € Hércules, mas também a sua filosofia helénica; ouvir que a dgua é

22. EVANGELIOU, C.C. The hellenic philosophy: between Enrope, Asia and Africa. Nova York: Tnsti-
tute of Glebal Cultural Studies/Binghamton University, 1997, p. 145,

a origem do mundo, assim como em Tales; que a divindade permeia todas as
coisas, assim como em Heréclito; a transmigracdo das almas, assim como em
Pitagoras e Platio; os cinco elementos, assim como em Aristételes; a proibigao
da dieta da carne, como em Empédocles e os érficos; e sem duvida Herddoto e
seus sucessores devem ter siclo com frequéncia inclinados a derivar do Egito as

doutrinas e os costumes gregos >,

A interpelacao filoséfica

A referéncia a toda essa discussdo secularmente erudita e academicamente
infinda é aqui apenas um pequeno pano de fundo para a questio pontual sobre
o alcance da “sutileza” vislumbrada por Bastide no pensamento nagd. Claro,
pensamento “sutil” pressupbe um conhecimento (naturalmente sistemdtico,
uma vez que todo conhecimento implica um sisterna de conexdes entre partes),
que reveste, no fundo, a expressdo “saberes” constante nas formas praticas de
cognicdo das sociedades tradicionais. Associado a “pensamento’, o termo
“conhecimento” eleva-se a espécie e grau hierarquicamente supervaloriza-
dos pela intelectualidade ocidental como um dispositivo de enunciagio de
verdades recoberto pelo prestigio académico da filosofia: o conhecimento
do conhecimento.

Dai provém uma dogmatica imagem do pensamento — a doxa ou 0 senso co-
mum dos filosofos — alicercada por ideias de sistematicidade e rigor conceitual.
Imagem do pensamento, autoimagem ou cinone sio designagbes variadas para
uma mesma coisa, ou seja, 0 modo como o tradicional circulo discursivo da filo-
sofia define a si proprio. Dizer que alguém pensa - com toda a empolagdo intelec-
tual de que esta palavra possa se revestir - ¢ dizer que pensa com sistema e rigor.

Em termos muito gerais, a questdo problemdtica pode, assim, ser for-
mulada da maneira seguinte: Aceitando-se a hipdtese de um sistema antro-
polégico coerente, é possivel afirmar a existéncia de um sistema de pensa-
mento assimildvel  ideia ocidental de um sistema filosdfico, principalmente
considerando-se que a palavra “sistema” costuma ser usada para distinguir
filosofia de ensaio? Ou entdo, seria possivel enunciar verdades a partir de tal
coeréncia antropologica?

23. Cf. ibid., p. 150.




Podem-se enunciar verdades ou fatos consensualmente tidos como verda-
deiros por meio da revelagdo (esfera mitico-religiosa), da experiéncia (esfera
da préatica) e da ldgica (esfera da ciéncia), onde se raciocina por indugio, por
analogia e por dedugdo. Em todos os casos, mais fortemente no tltimo, trata-se
de produzir as provas da veracidade de uma declaragio qualquer.

Fixemo-nos aqui no raciocinio ldgico dedutivo, que se baseia em decla-
ra¢des consensualmente verdadeiras para provar a veracidade de outras de-
clara¢des. Evidentemente, € preciso sempre haver um ponto de partida, uma
verdade indemonstravel, para tornar possivel a dedugio. Esse ponto ¢ o axio-
ma (ou hipotese ou postulado). Aquilo que designamos como ciéncia consiste
num sistema formal em que as verdades sio demonstradas axiomaticamente,
de modo consistente, portanto, sem contradicdo, ou seja, na impossibilidade de
derivar de uma mesma senten¢a uma afirmagdo e uma negacio. Isso nio per-
tence originariamente a um campo dito “cientifico” e sim a epistemne, entendida
como conhecimento verdadeiro ou diferente da opinide comum (mas sem vezo
universalista, ja4 que em sua aplicagio esposava as diferentes caracteristicas dos
lugares), surgida no interior do campo de pensamento grego.

Majoritariamente, a tendéncia académica é afirmar que ocorre um “rom-
pimento” - o logos (discurso racional) afastando-se do mythos {discurso ine-
xato) — num determinado momento da histéria: com a invasio dos dorios
entre os séculos VIII e VII a.C. € o fim da hegemonia do “rei divino”, a forma
mitica e palaciana de poder da lugar a polis e ao pensamento logico. Mas se
trata aqui de uma interpreta¢do académica da epistesne, em que logos se tra-
duz como “razdo” (dedutiva ou indutiva) quando esta palavra aglutina vérios
outros significados como “discurso”, “propor¢io’, “analogia’, além da apreen-
sdo intuitiva dos principios inaugurais.

A interpretagdo conveniente ou redutora de logos orienta a versio histérica
do nascimento do pensamento filosdfico no sentido de uma datagao de seu rom-
pimento com o mito, dando margem a criagdo de saberes demonstraveis como
aritmética, geometria, dlgebra, astronomia etc. Deste modo, a filosofia grega teria
aberto ao conhecimento sistematico a via para o método axiomatico, que identifi-
ca e delimita - portanto, determina — o dominio dos elementos a serem compro-
vados, estabelecendo principios de onde se deduzem logicamente outros.

H4, porém, interpretagdes outras, como a do neoplaténico Proclo Licio: “As
ciéncias ndo surgiram pela primeira vez entre os homens de quem sabemos, pois

em inumerdveis outros ciclos do passado elas apareceram, desapareceram e fardo
o mesmo no futurs™, O, entéo, o comentdrio de Porfirio de Tiro, discipulo ¢ di-
yulgador de Plotino, o filésofo neoplatdnico que influenciou grandemente o pen-
samento cristdo: “E um fato incontestado que ciéncias matemdticas como Geome-
tria, Aritmética e Astronomia chegaram tardiamente aos helenos. Eram conhecidas
por outros, mas os helenos delas nao tinham conhecimento™, Isto é corrobo-
rado por Aristételes na Metafisica (982b, 11-19) ao relacionar a “invencéo das
artes matematicas” ao lazer ou 6cio desfrutado pela casta sacerdotal no Egito. Por
outro lado, ele deixa claro que a filosofia ndo ¢ “ciéncia de producao’, pois resulta
do espanto e da especulagio dos homens em face das grandes questdes do cosmo.

Essa linha interpretativa constréi uma ponte entre o mito (pleno de espan-
to), o logos (relato 16gico), a sofia (sabedoria) ¢ a teoria {contemplagio). A teo-
ria, que originariamente nao se entende como formulacio e verificagio de hi-
poteses, nio faz da filosofia nenhuma ciéncia empirica, alids, ciéncia nenhuma
sequer no sentido atual e corriqueiro do termo (distinto do conceito grego de
epistente). A forma helénica de pensar ndo se define pela representacdo nem
pelo célculo, mas pelo ingresso naquilo que € origindrio e concreto num deter-
minado modo de ser.

S6 que, modernamente, o projeto de construir o pensamento com rigot
cientifico marca o empenho de mais de um pensador na tradicdo discursiva da
filosofia, sendo notavel o empenho de Kant em dar um estatuto cientifico 4 me-
tafisica, com exatiddo comparavel & geometria euclidiana ¢ a fisica newtoniana.
Posteriormente, alinham-se nesse projeto desde Hegel {que desejou elevar a
filosofia ao plano do saber absoluto da ciéncia) e do reinventor da fenomenolo-
gia (Husserl) - para quem a verdade seria “una, idéntica a si mesma, quaisquer
que sejam os seres que a percebam: homens, monstros, anjos ou deuses” — até
aqueles que, majoritariamente, se autodenominam “analiticos”. Estes dltimos,
perturbados pelo quantum ficcional existente em toda linguagem, sempre ten-
taram evitar a captura do pensado por seu proprio discurso, na trilha de Ber-
trand Russell, G.E. Moore ou entio das dezenas de pensadores do Circulo de
Viena, que se valiam da l6gica para tentar tornar cientifica a filosofia.

24, Cf. MORROW, G.R. A Comimentary on the first book of Euclid’s elements. Bd. Princeton University
Press, 1970, p. 51, apud EVANGELIOU, C..C. Op. cit,, p. 150-151.

25. Ibid., p. 140.




Dai a ideia de um sistema filosdfico ou de uma grande equivaléncia a um
sistema formal capaz de produzir verdades consensuais, dessemelhantes aque-
las do senso comum. Nio é uma suposicdo exclusiva a ingleses e austriacos.
Corresponde, por exemplo, & posi¢do de Jules Vuillemin, mestre da filosofia
analitica na Franca e considerado um dos maiores epistemologos do século XX,
Segundo Bouveresse, seu discipulo e sucessor no Collége de France, Vuillemin
“imagina os sistemas filos6ficos como se repousassem sobre a escolha inicial,
mais ou menos axiomatica, de principios primeiros que diferem de um sistema
a outro e $io incompativeis entre si. A construgdo do sistema consiste em tirar
deles, pelo método dedutivo, consequéncias, algumas das quais sao suscetiveis
de contradizer abertamente o senso comum’™,

Embora com outra argumentacio, até mesmo a sugestio de uma “filosofia
marxista” - que romperia com o idealismo das filosofias da historia em favor da
instauracdo do cientificismo histérico -, pauta-se pela adesdo a axiomatica das
ciéncias, consideradas nio como simples agregados de dados empiricos, mas
como disciplinas tedricas demonstrativas, Althusser, por exemplo: “Para que a
filosofia nasca ou renasca, é necessario que haja ciéncias. E talvez por isso que
a filosofia em sentido estrito s6 comegou com Platdo, induzida a nascer pela
existéncia da matemdtica grega; foi estimulada por Descartes, induzida a sua
revolucio moderna pela fisica de Galilew; foi refundada por Kant, sob o efei-
to da descoberta newtoniana; foi remodelada por Husserl sob o aguilhdo dos
primeiros axiomaticos etc’?. Neste ponto, o pensador marxista nio se furta a
recorrer ao luminar do idealismo alemao: “Hegel nio se enganava ao dizer que
a filosofia se levanta no cair da tarde: quando a ciéncia, nascida ao alvorecer, ja
percorreu o tempo de uma longa viagen’.

A realidade, porém, ¢ que ndo parece ter havido jamais um “cair da tarde”
para levantar-se uma filosofia marxista (conhecida como “materialismo dialé-
tica™), o que o préprio Althusser reconhece ao assinalar o vazio filos6fico con-
sequente a décima primeira tese de Marx sobre Feuerbach (“Os filosofos nao

26. BOUVERESSE, ]. Cours 1 - La pluralité des systémes philosophiques et la question de lappli-
cabilité du concept de vérité 4 la philosophie. In: Qubst-ce guun sysitme philosophique? (Langage et
connaissance}. O curso de Bouveresse (disponibilizado na rede eleirdnica), discipulo de Vuillemin,
integra a disciplina A Teeria do Conhecimento no Collége de France ¢ centra-se em VUILLEMIN, T.
What are philosophical systems? Cambridge University Press, 1986,

27. ALTHUSSER, L. Lenin y la filosofia. Buenos Aires: Carlos Perez, 1971, p. 33.

fizeram mais do que interpretar 0 mun do, agora se trata de transformd-1o”). A
«flosofia da praxis’, anunciada inclusive por Gramsci como “nova’, ndo resul-
tou em nada que preenchesse o vazio, pois 0 que de fato avultava teoricamente
desde A ideologia alemi era um prometido estudo da realidade positiva pela
citncia da historia.

E verdade que os estudiosos do pensamento marxiano corrigem a versio
dada por Engels (1888) da frase original de Marx em suas Teses sobre Feuer-
pach (1845): “Os fildsofos apenas interpretaram o mundo de modos diversos,
tratar-se-ia de transforma-lo” (“Die Philosophen haben die Welt nur verschieden
interpretiert, es kommt drauf an zu verdndern”). A negacdo da filosofia aparece
na versao de Engels (“es kommt aber drauf an”) por efeito da adversativa “mas”
(aber) e do verbo no indicativo presente em vez do subjuntivo original, um
modo gue nao expressa certeza, e sim davida ou desejo. Assim Marx acentuava
o imperativo de passagem da interpretacao a acao, sem necessariamente recusar
a validade da interpretagio filosofica, Na realidade, isso também ndo era nega-
do por Engels em suas investigagoes de temas historicos cruciais — a exemplo
da “situacdo da classe trabalhadora na Inglaterra” - visto que ele ultrapassava as
fronteiras disciplinares de saberes especializados do pensamento social (cién-
cia politica, psicologia social, antropologia etc.), especulando sobre tendéncias
histéricas e, como Marx, vislumbrando na realidade objetiva as possibilidades
de a¢do politica.

Apesar disso, entretanto, o marxismo recusa qualquer atribuigio de sistema-
ticidade histérica 4 filosofia, argumentando que ela, como a moral e a religido,
niio tem histéria — a ciéncia seria a propria realidade, ou seja, a revelagao da vida
material dos homens. Mas se trata ai de um certo marxismo, uma vez que outros,
20 modo de dissidéncias no interior de um campo filoséfico, podem argumentar
que a obra de referéncia central da ciéncia da histéria - O capital, de Marx - re-
serva aos fendmenos socioecondmicos um estatuto ontoldgico diferente da po-
sitividade cientifica, o que abre caminho para a interpretagdo ampla e, portanto,
para a inscrigio dessa suposta ciéncia na esfera cldssica da filosofia,

De qualquer forma, a atribuicio de sistematicidade é ponto de discordia
dentro e fora dos circulos historicos da filosofia. Martin Heidegger, que costu-
ma ser apontado, a0 lado de Ludwig Wittgenstein, como um dos dois maijores
fildsofos do século XX, ndo advoga realmente nenhum sistema para o seu pen-
samento (embora o filésofo norte-americano Richard Rorty o classifique como




“sistemdtico” ao lado de Nietzsche, Dewey e outros), reconhecidamente ontold-
gico e poético. A filosofia, para Heidegger, grega em natureza e em articulacio,
¢ muito mais do que uma racionalidade sistemitica, pois seria principalmente a
linha-mestra da histéria ocidental-europeia.

Varios foram os fildsofos profissionais que consideraram o autor de Ser e
tempo obscuro demais para ser compreendido ou, mesmo, academicamente
respeitavel. Mas como observa Dummett, um dos principais formuladores da
filosofia analitica inglesa no século XX, “o inimigo, no tempo em que eu fui es-
tudante, ndo era Heidegger. Ele era percebido apenas como uma figura engraga-
da, obscura demais para ser levada a sério como uma ameaca ao tipo de filosofia
praticada em Oxford™. Segundo Dummett, no universo académico em que a
filosofia era vista como cognata as ciéncias naturais, 0 “inimigo” era realmente
Rudolf Carnap, outro fildsofo analitico, mas reverenciado pelos franceses.

Como se vé, as dissidéncias internas e externas contribuem para tornar o
campo filosofico tio confuso quanto os pensamentos em torno dos quais se
forma um consenso parcial de confusdo. O proprio Wittgenstein, cuja obra ins-
pirou as grandes correntes da filosofia analitica, era categérico ao afirmar que
a filosofia nada tinha a ver com a ciéncia {¢ tomando ciéncia em sentido amplo
como historia, artes etc.), portanto, nada a ver com producio de verdades, e sim
com resolugio de problemas de entendimento da linguagem.

Guardadas as devidas diferengas, Wittgenstein e Heidegger aparentam-se
enquanto pensadores “radicais’, no sentido de que estdo imersos numa expe-
riéncia primordial da existéncia: o espanto com a linguagem enquanto Arkhé,
portanto, como origem e destino. Desde as reflexdes de seus ultimos anos de
vida (1936-1951), Wittgenstein se dd conta de que a linguagem real da vida
€ origindria - no sentido de que estd aquém e além das estruturas logicas,
portanto dos paradigmas (fun¢des diferenciais das palavras) e dos apodigmas
{enunciados demonstrativos) - porque estd continuamente aberta a novos usos
e jogos. Ela €, assim, um enigma - Como ¢ possivel a linguagem e, dai, o pen-
samento? - a ser elucidado, ainda que a forma légica ndo seja o paradigma
de todo discurso possivel. Em Heidegger, 0 homem sustenta as suas decisbes
essenciais sobre o mundo por meio da interpretagio, mas o faz a partir de uma

28. DUMMETT, M. Can analytical philosophy be systematic and ought to be? In: DUMMET'T, M.
Truth and other enigmas. Londres: Duckworth, 1978, p. 437.

interpretacdo ji dada de seu ser. Deste modo, é a propria .linguagem F]Ll,e .“fala”
(e produz) o homem, mas disso a filosofia teria se esquecido nas penpecna‘s da
historia, dai a exigéncia de se pensar radicalmente para alcancar o seu sentido.
Fste é um ponto, alids, que ajuda a estabelecer a diferenca entre mestres uni-
versitarios preocupados com as respostas a problemas especificos e pensadc’»rfes
tradicionais que tendem a enxergar na filosofia o lugar proprio para o exe.rC1f;10
do pensamento cOmMo uma particular reflexio sobre a radicalidade da existén-
cia. No fundo, tanto Wittgenstein quanto Heidegger concebem a filosofia como
uma atividade de resposta ao apelo de uma Arkhé, em que nao cabe a violéncia
das verdades sistemdticas - embora se guiem ambos por razdes diferentes. Que
violéncia, precisamente? A mesma inerente ao projeto de tudo conhecer e, por-
tanto, tudo fazer em prol de meios e saberes (das ciéncias as realizagdes tccn(:)-
16gicas), mas deixando de lado a agonia do homem enguanto pura consciéncia
de acumulagio, expansdo e destruigao sistemdtica da diversidade existencial.

Isso é 0 que admite implicitamente o préprio Bouveresse ao citar literatos
¢ filésofos. Por exemplo, Musil, a propdsito de seu personagem Ulrich: “Ele
nio era filésofo. Os filésofos sdo seres violentos que, por ndo terem exército a
sua disposicao, submetem o mundo, fechando-o num sistema. Provavelmente é
também a razdo pela qual as épocas de tirania viram nascer grandes figuras ti-
loséficas, enquanto que as épocas de democracia e de civilizagdo avangada néo
conseguem produzir uma Onica filosofia convincente, pelo menos na medida
em que se pode julgar pelos lamentos que se ouvern comumente exprimir a esse
respeito” (O homem sem qualidades).

Ou entdo, no que se refere a fildsofos propriamente ditos, Nietzsche: “Todos
os sistemas filoséficos estdo ultrapassados: os gregos brilham com um fulgor
maior do que nunca’. E mais: “E algo de pueril sendo mesmo uma especie de
burla quando um pensador apresenta hoje um conjunto do conhecimento, um
sistema. Nos fomos bastante avisados para ndo carregarmos duvidas profun-
das a respeito da possibilidade de tal conjunto. Estd bem que nos ponhamos
de acordo sobre um conjunto de pressupostos, de um métoda sobre “verda-
des provisérias® que fornecem o fio condutor do trabalho que queremos fazer:
como o piloto que mantém no oceano uma certa direcao” (Fragmentos postu-
mos - primavera/outono, 1884).

Como se vé&, no interior do alto circulo do pensamento ocidental transita
o reconhecimento da variedade de formas de exercicio da filosofia sem deixar




de reconhecer a especificidade da forma inaugurada pelos mestres jonicos na
aurora da busca pela compreensao racional do universo. Assinalar essa especifi-
cidade é importante porque ressalta a autoctonia na criagao disso que os gregos
chamaram de “filosofia”, mas sem excluir a possibilidade de afirmacio, em ou-
tras conformagbes territoriais, de outras formas autdctones de reflexio sobre a
condi¢io humana. E como dizer que o fato de ser latina a palavra “cultura” nao
restringe a experiéncia cultural aos romanos.

E, portanto, perfeitamente arbitrdrio o reconhecimento de um pensador
como “filésofo” ou de um pensamento como “filoséfico”. Pelo canone académi-
co, filésofo é aquele que tenta responder a uma ou vérias das questdes tradicio-
nalmente inscritas como pertinentes ao circulo intelectual da filosofia. Quais?
Sumariamente, as questes dos principios ditos “primeiros” (ou metafisica) e
também ditos “universalmente véalidos” no tocante ao ser e ao pensar. Mas se
estivermos nos referindo 4 filosofia a0 modo kantiano, estaremos acentuando
basicamente a dimenséo critica, relativa as condig¢ées de possibilidade e aos limi-
tes do conhecimento, Também ndo falta quem se restrinja is questdes da funda-
mentacdo racional de todas as ciéncias. Talvez seja esta a espécie a que Marx se
referiu como aquela que “confunde as coisas da 1égica com a 16gica das coisas’.

Oportuna ¢ também outra invocagio a Marx, a propésito do processo de
autolegitimagdo do campo cientifico, quando ele se refere ao “batismo buro-
cratico do saber” por instancias hierdrquicas institucionalizadas, existente em
diferentes esferas do conhecimento na sociedade moderna. De fato, como num
clube fechado, as inclusées e as exclusdes sio arbitrariamente decididas pelas
vozes hegemonicas no grupo. Para o fildsofo e matematico Bertrand Russell,
Prémio Nobel e voz institucionalmente acatada entre ingleses (o seu Principia
mathematica, em coautoria com Alfred North Whitehead, deu forma a uma
teoria analitica do conhecimento), Martin Heidegger nio faria parte da historia
da filosofia, por sua excessiva aproximagio com a poética. O que de fato impor-
taria é afirmar a objetividade da matemitica no funcionamento do pensamento
e na descricio do mundo externo.

Entretanto, para um grande nimero de outros, menos debrucados sobre os
problemas da clareza do discurso e mais preocupados com a complexidade da
existéncia e dos modos como os homens entram em relagio com o mundo, Hei-
degger estd no topo da filosofia do século XX. Uma mera palavra retirada do
vocabuldrio comum pode converter-se em conceito se erigida como problema

filosofico por um pensador legitimado no campo, a exemplo do termo Ge-Stell
na obra de Heidegger, que se desloca de'seus significados ordindrios e cc?rfer’ltf-:s
(presentes em “Gestell”) para nomear o mascaramento da fundacio origindria
da existéncia (o Ser) pela tecnologia.

E Ser (Sein), contraposto a ente (Seiend), é a referéncia central da indagacao
que, reformulando uma antiga questao do pensamento de Leibniz (Por gue exis-
tem entes, em vez de nada?), movimenta a filosofia heideggeriana: O que ¢ o’S'er
que possibilita o ente? No caso particular de Heidegger, todo um vocabul{a.rlo
“simples” oriundo do idioma alemio corrente torna-se denso, senioe heffnetlco
(Sein recebe a velha grafia de Seyn) nas obras posteriores a Ser e tempo, jd que ©
pensador pretende construir uma cosmovisio a partir da originariedade ou do
arcafsmo das palavras, tomando a sua propria lingua e o grego como exemplos
transcendentes de linguagem.

Por outro lado, fica muito claro que os conceitos filosoficos parecem tanto
menos estaveis quanto menor & a estabilidade do consenso em torno deles por
parte do campo institucionalizado, isto ¢, o circulo legitimado dos filosofos ¢
académicos. As vezes, a auséncia quase absoluta de consenso pode excluir um
pensador do circulo filoséfico, a exemplo de Claude Lévi-Strauss, que se imp0s
intelectualmente como um filésofo da mitologia (um paradoxo platdnico), mas
reconhecido exclusivamente no interior das fronteiras antropologicas. Noutros
casos (George Bataille, p. ex., socidlogo, ensaista, filsofo), a labilidade do con-
senso dificulta a identificagio académica.

Até mesmo na obra de Nietzsche, um dos expoentes do pensamento mo-
derno (e que desejava explicitamente ser reconhecido como grande filésofo),
05 conceitos oscilam entre o reconhecimento filosofico e a apreciagio literdria,
porque tem sido mais instdvel até agora o seu peso institucional no interior do
campo. Numa obra como Zaratustra, filosofia, literatura e religido sdo pratica-
mente indiscerniveis. Em Ecce homo, a personalidade do autor é inseparavel de
seus achados filos6ficos. Noutras, a questio da doenga hibridiza pensamento
e vida do filésofo, deixando sobressair as suas vicissitudes existenciais: Quase
todos os livros sobre Nietzsche sdo parcialmente biogrificos.

E preciso ressaltar que aqui estdo sendo mencionados pensadores com pro-
fundo conhecimento da tradicio filoséfica, como é bem o caso de Heidegger,
cuja critica ao conceito de “ser” — a “demoligdo da metafisica” - atravessa Platao,
Aristoteles, Leibniz, Kant, Hegel, Nietzsche e Husserl, sem desconhecer Marx, e




sempre atento aos debates filoséfico-ideoldgicos de seu tempo, assim como aos
mestres da verdade espiritual na poesia e nas artes pldsticas. As muitas dezenas
de livros de Heidegger, publicados e inéditos, atestam uma espantosa e transi-
tiva erudigio.

Nio € esse, porém, o caso de Wittgenstein, um filésofo com reputacio de
“génio”™®, debrugado sobre o significado das expressdes na lingua e sobre a es-
séncia de seus referentes, cujo Tractatus logico-philosophicus tem um estatuto
equivalente a Ser e fempo na histdria da filosofia, por ter exercido influéncia ime-
diata e duradoura sobre todo o campo da filosofia analitica. E nio é o caso por-
que, tendo estudado inicialmente com Bertrand Russell e G.E. Moore, Wittgens-
tein detestava ou pelo menos nido afetava conhecimento da tradicio filosdfica
(a metafisica), com exceciio do existente em termos de filosofia da matematica,
que se revelava intelectwalmente impressionante nos trabalhos de Gottlob Frege,
Bertrand Russell, Alfred North Whitehead, Moritz Schlick e Alfred Jules Ayer.

Entretanto, a simples afirmagéio de que est4 tomando a filosofia como objeto
(logo no prefacio do Tractatus, Wittgenstein previne que “o livro trata de proble-
mas de filosofia”) supbe necessariamente o conhecimento de uma tradicio ou
de uma imagem do campo. Isto se evidenciava na filosofia analitica, que se con-
trapunha a forma oficial da filosofia académica (o realismo) na Gra-Bretanha,
aplicando uma nova l6gica formal (apresentada por Frege ¢ Russell) ao empiris-
mo radical de David Hume, o notavel iluminista escocés do século XVIIIL: a ex-
periéncia ou, ainda melhor, o fenémeno (o dade empirico que constitui o objeto
da experiéncia) ¢ mais nada, como critério de entendimento do mundo. Certo,
Platdo (o Teeto, principalmente), Santo Agostinho e Aristdteles estio implicitos
em varias das andlises de Wittgenstein, mas o que o complementava intelectual e
existencialmente era a experiéncia vivida da miisica e da tecnologia.

Estamos querendo insinuar que o desconhecimento de obras tidas como
seminais na histdria do pensamento pode ser um ébice na carreira de um pro-
fessor de Filosofia, mas nio algo que impeca o reconhecimento do pensador ou
de sua obra como criador filoséfico. Aparentemente, Vladimir Ilitich Ulianov

29, A genialidade de Wittgenstein ¢ lugar-comum nas biografias que dele se fazem. Mas apenas um
pequeno episodio ja € revelador. Numa carta a sua csposa, datada de 13/01/1929, John Maynard
Keynes — economista brilhante, cojas idefas repercutem até hoje no dmbito da economia politica -,
colcga e amigo proximo de Wittgenstein, assim descreveu o seu retorno a Cambridge: “Deus chegou.
Eu me encontrei com ele no trem das 5:15h"

Lenin, lider e idedlogo da Revolugio Soviética, aparentemente jamais leu Kant,
mas as suas obras Materialismio e empir;’bcritfcismo - em que investe contra o
empirismo e faz a distingéo entre a categoria filosofica e a categoria cientifica
da matéria — e Cadernos filoséficos recomendam-no como filésofo, dentro e fora
dos circulos marxistas de pensamento, embora ndo costumem fazer parte da
bibliografia curricular dos cursos ocidentais de Filosofia. Por outro lado, Lenin
estudava e preconizava a leitura de Hegel como indispensavel 2 compreensao
do marxismo, entrevendo a continuagdo da obra de Hegel e Marx “na elabora-
¢ao dialética da histéria da ciéncia, da técnica ¢ do pensamento humano”. Até
mesmo Stalin com o seu Sebre o materialismo dialético e o materialismo histori-
co, assim como Mao Tsé-Tung (atualmente, Mao Zedong), com Sobre a contra-
diciio (especulagbes algo confusas sobre a natureza da contradicao), puderam
ser chamados de filosofos por seguidores, entre 0s guais se contam nomes de
destaque como os dos franceses Alain Badiou e Jean-Paul Sartre.

De fato o desconhecimento de colegas pelo filosofo ndo é pecado mortal,
porque a idiossincrasia de um pensamento original, assim como da criagdo
poética, torna no fundo incomunicdveis em termos realistas os procedimentos
argumentativos. Com seu discurso abstruso e, as vezes, tautologico, um pen-
sador como Heidegger estaria visando & reeducagéo da linguagem e do pensa-
mento, mas alguém como Carnap pode ver nesse empenho apenas vacuidade.
Uma explicagio para tal dissonancia: “Os interlocutores nunca falam da mesma
coisa’, garantem Deleuze & Guattari: “E por isso que fil6sofo tem muito pouco
prazer em discutir. Todo fildsofo foge quando ouve a frase: vamos discutir um
pouco |[...]. Fazemos, as vezes, da filosofia a ideia de uma perpétua discussao
como ‘racionalidade comunicativa’ ou como ‘conversagdo democratica univer-
sal’ Nada é menos exato [...]. A filosofia tem horror a discussdes. Ela tem mais
o que fazer. O debate lhe é insuportivel”™. Esta explicacdo encontra a sua ex-
ceciio no caso de pensadores ditos “intelectuais universais” (modelo de Sartre,
descrito por Foucault), que pugnavam, basicamente por meios literdrios, contra
o poder em prol da verdade e da justica.

Na maioria dos casos, os “debates” consistem realmente em desacordos in-
terpretativos quanto a fontes notdveis no interior do circulo reconhecido como
filoséfico. Sdo muitos os exemplos, mas basta pensar no distanciamento irénico
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exercido por Sartre contra Bataille no tocante a conceitos heideggerianos. Sar-
tre, sabe-se, considerava-se o melhor intérprete de Heidegger e buscava sem-
pre desqualificar a alegada rela¢do de Bataille com o filésofo alemdo, chegando
mesmo a afirmar que ele “nio entendeu Heidegger, de quem fala com tanty
frequéncia e sempre com tio pouco tino” (cf, Un nouveau mystique). Caberia,
entretanto, ao préprio Heidegger fazer ver finalmente que nio tinha qualquer
parentesco com o existencialismo sartreano. Uma verdadeira ciranda de cor-
cep¢des autdnomas, como se pode inferir.,

Por mais aneddtica que possa parecer, a frase de Guattari e Deleuze en-
contra a sua justificativa numa séria questio de fundo: A discussio nio &
dificultada pela diferenca dos contetidos pensados, mas primeiramente pela
autonomia do discurso filoséfico, que torna soberano o pensador, sem contag
a prestar ao que quer ou a quem quer que seja. Por esta razio, como observa
Rosset, “os materiaisentregues pelos historiadores da filosofia nao permitem
nunca que se represente claramente uma gesealogia das ideias filoséficas [...].
Nos dizemos que Berkeley e Hume influenciaram Kant, que sem Hegel nao
teria havido dialética marxista; mas nio podemos dizer como as ideias de
uns agiram sobre as ideias dos outros. Pelo menos podemos dizer que, en-
tre certos pensadores, existem elementos comuns, cujo aparecimento se pode
constatar numa determinada época”™. Incontestaveis, porém, sio as modas
filosoficas, curiosamente expressas em trindades a serem cultuadas: Hegel-
-Husserl-Heidegger, Nietzsche-Marx-Freud etc. Curiosa também &, as vezes,
a pretensio de heranga filoséfica por parte de pensadores voltados para uma
atividade exterior 2 filosofia, como é o caso de Augusto Comte na criacdo da
sociologia. Ele proclamava-se herdeiro direto de precursores como Hume,
Kant, Condorcet, De Maistre, Bichat, Gall, além de Bacon, Descartes, Leibniz,
Santo Tomds de Aquino e, finalmente, Aristételes. No fundo, uma verdadeira
galeria de “santidades” intelectuais.

Em segundo lugar, deve-se levar em conta a diversidade (lugares distintos
de linguagem) dos modos de pensar - a metafisica, a l6gica, a histériaetc. - e a
forca de sua incidéncia em periodos diferentes. Essa diversidade est4 por trds da
alterndncia dos grandes nomes na cena filoséfica. Na Franga, por exemplo, an-
tes dos anos de 1930, reinavam o neokantismo e o bergsonismo, enquanto nos
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anos de 1940 a linguagem comum era hegeliana, destringada desde os anos’ d_e
1930 pelo imigrante russo Alexandre Kojéve, cujas li¢bes, vazadas numa retéri-
ca considerada impressionante por mentes brilhan‘Fes, formara.m toda uma %e?—
ragao de pensadores franceses. Em segundo lugar vmhe} ?ean Hippolyte, que fez
a primeira traducao francesa de Fenomenologia do esptrt‘to, um quase—roman;:e
linear da historia da civilizagdo humana, Sobre todos pairava o pensamento de
Kojéve, para quem seria “bem possivel que o fl.l'[llI:O .do mu{u.lo e, portanto, o
sentido do presente e o significado do passado em 1ltima analise dependam da
maneira como os escritos de Hegel séo interpretados”.

Um fildsofo importante como Merleau-Ponty, discipulo de Kojéve, podi‘a
entio sustentar que “Hegel estd na origem de tudo que se fez de grande na ‘ﬁ—
losofia ha um século — por exemplo, o marxismo, Nietzsche, a fenomenologia,
o existencialismo alemdo, a psicandlise..” Era a mesma geracio de Sartre {que,
embora ouvinte eventual, nio foi exatamente discipulo de Kojéve): Hegel, rnz?s
também Heidegger e Husserl, ocupava o topo da “santa trindade” do conheci-
mento. No pos-guerra, a moda desloca-se para uma nova trindade: Nietzsche,
Marx e Freud. Nada, porém, ¢ irreversivel: o neokantianismo retorna dos anos
de 1970 a 1980 em meio & discursividade prolifica do pés-modernismo.

No entanto, apesar de todas as idiossincrasias, as obras de pensamento séo
identificaveis como “filosofid” porque tém caracteristicas que as levam parecer
umas com as outras como se fizessem parte daquilo que Wittgenstgein deno-
mina semelhangas de familia, a exemplo de jogos que funcionam com ldgicas
diferentes, mas se assemelham todos na condi¢do de “jogo’, néo por conteudo
comum, mas por similaridades. Uma dessas é comegar partindo da pergunta
sobre ¢ que é reflexdo para depois buscar uma ruptura com a doxa ou sensc:
comum, entendida como um pensamento incapaz de pensar a si mesmo. Ai
estd contida uma interrogagio sobre o que significa pensar, assim como estd
implicita a autonomia do discurso filoséfico que, ndo pertencg?o a ciér?cia
nem 2 pratica (ndo seria a filosofia a “guardia de suas proprias leis’, comio.dlsse
Kant?), constréi proposigdes distintas das comuns (que distinguem o su;eI1to da
enunciagio do sujeito do enunciado) e torna idénticos o sujeito do enl.l-r:ﬂcmld’(,)3 ::
o predicado: “A esséncia da experiéncia ¢ a esséncia do objeto da experiéncia™.
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Da ruptura com a doxa costumam partir os criadores de filosofia, ainda que

nio venham a “falar das mesmas coisas”, como assevera Deleuze. Efetivamente,
no comeco de todo empenho filoséfico, hd um questionamento das “represen-
tacdes naturais” ou os “pré-conceitos’, de que ¢ feito o senso comum, seja o sen-
so comum “ordinaric” ou aquele inerente ao préprio circulo dos filésofos. No
primeiro caso estd o espanto diante das coisas habituais, como descreve Scho-
penhauer: “Ter espirito filoséfico € ser capaz de se espantar com os eventos
habituais e com as coisas de todos os dias, € ter como objeto de estudo o que
ha de mais geral e mais comum” (em O mundo como vontade e representacdo).

No segundo caso pode-se tomar Deleuze como exemplo: O que faz des-
se dito “nietzscheano de esquerda” um fildésofo de nomeada na segunda me-
lade do século passado? Em principio, uma desconcertante radicalidade no
enfrentamenio do préblema do que significa pensar, recorrente, como aca-
bamos de reiterar, no interior do campo discursivo da filosofia, quando se
evocam Platio, Duns Scot, Descartes, Espinosa, Hegel, Nietzsche e outros que
também foram criticos da doxa. Na realidade, apesar das mudangas de voca-
bulario ao longo do desenvolvimento de sua obra, Deleuze é um nietzscheano
persistente tanto em sua oposi¢io as linhas mestras do hegelianismo quanto
em seu empenho de pensar a soberania do individuo. Definindo como “ser-
viddo” a condicio moderna do homem, ele busca nas experiéncias divergen-
tes (a loucura, a arte) pontos de fuga da ortodoxia servil, ou seja, as radicais
idiossincrasias da diferenga.

Assim, o “radical” em Deleuze costuma ser identificado, primeiramente, por
alguns de seus exegetas, como o empenho sistemndtico em pensar “de outra ma-
neira”. E isso 0 que se chamou de “pensamento da diferenga’, ou seja, 0 empenho
de descobrir no desejo (equivalente a diferenca) possibilidades de vida para além
de um “mesmo” ortodoxo. Em seguida, ele pode também ser identificado como
um pensador voltado para determinadas condigdes ndo filoséficas {(ou “pré-filo-
séficas’, segundo ele proprio) do dinamismo dos conceitos. E nesse ponto que
seu pensamento nos parece oportuno ou estratégico para a descricio do que
chamamos de filosofia nagd, porque “pré-filosdfico ndo significa nada que
preexista, e sim uma coisa que nao existe fora da filosofia” - um “nio estritamen-
te filoséfico”, digamos. Divisa-se ai uma abertura para outro modo de pensar
exterior 4 tradicdo europeia onde, apesar do esfor¢o de diferenciacio, Deleuze
se move. Isto quer dizer: mesmo “pensando de outra maneira’, ele ndo elimina

inteiramente a sombra da influéncia do vitalismo bergsoniano, nem se afasta da
I
tematica tradicionalmente pensada pelo circulo discursivo da filosofia europeia.

Ora, a dialogia frente a algo como o pensamento nago, possibilitado por
sua “outra maneira’, permite um encontro singular com temas ou objetos, tidos
(e repelidos) como “outros” pela logica formal ocidentalista. Um exemplo ¢ o
aspecto da reterriforializacdo que, no léxico deleuzeano, corresponde a0 movi-
mento antitético a desterritorializagdo exercida pelo capital sobre as sociedades
tradicionais ou de Arkhé fixadas a terra. Qutro ¢ a questdo das intensidades
ou das forgas que, no discurso europeu, parecem obscuras ou abstratas demais
(ndo foi bem o caso em Schelling), mas sio, no entanto, uma figuragéo concreta
(com o nome de ax¢) no sistema nagd. Outro exemplo ainda é a experimen-
tagio vertiginosa do pensador europeu (que inclui o sonho e processos ditos
“patolégicos”) confrontada com a ambiguidade do transe e as metamorfoses de
género na liturgia nago.

Em Deleuze, a “outra maneira® se intensifica por meio da construcdo de
um sistema proprio, que privilegia a fabricagdo de conceitos, destinados a serem
linhas de fuga das grandes marcag6es na historia da filosofia. A ciéncia trabalha
com proposigdes, diz ele, que se encadeiam discursivamente para referir-se a
um estado de coisas; a arte lida com afetos e perceptos (empiricamente, percep-
¢oes); a filosofia, por sua vez, opera com conceitos autorreferentes, relativos a
um acontecimento que o proprio conceito produz ao ser inventado.

De certo modo, é uma temeridade filosofica valer-se de “conceitos” em
plena segunda metade do século XX, quando a grande fabricago conceitual
parecia relegada ao passado oitocentista. Mas, para melhor entendimento, o
conceito delenzeano nio ¢, comio em Kant, uma representacio geral ou refletida
(cuja matéria € o objeto, e a forma € a universalidade) comum a varios objetos,
e sim uma colecdo de componentes relativos a um plano determinado. O con-
ceito de passaro (tal como ele explica em O que é a filosofia?), por exemplo, nao
se situa no seu género ol na sua espécie, “mas na composicao das suas posturas,
das suas cores e dos seus cantos”. Desses componentes, tidos como “tragos in-
tensivos”, irradiam-se intensidades ou forcas singulares capazes de movimentar
o conceito. Nessa perspectiva, conceitos sao agoes, confundidos com 6 movi-
mento do sentido e da vida.

Nio se entenda ai acio como uma “passagem ao ato’, consequéncia direta
de um pensamento anterior, mas como uma poténcia criativa. O pensamento




nio ¢é algo que se desenvolva longe da vida, € sim um fluxo que “veste” o movi-
mento das intensidades a ela inerentes. O pensamento deixa de ser uma espe-
culagdo amorosa e critica sobre a vida para tornar-se vivide como vida, numa
espécie de transformagio de relagdes légicas em movimentos do desejo.

Nio € o caso aqui de tornar perfeitamente clara a obscuridade literdria que
atravessa o discurso deleuzeano, mas de frisar que a sua perspectiva opera uma
ruptura notével com o senso comum - com o senso comum da prépria tradi-
¢ao filosdfica, pois conceito aqui nio é o mesmo que em Hegel, por exemplo.
De fato, o pensador propde-se a responder a questio do significado de pensar
por meio da destruigdo da imagem de um pensamento que pressupde a si pro-
prio - caso do pensamento conceitual filoséfico cujo pressuposto implicito é
uma “imagem do pensamento” formada a partir da doxa ou senso comum.

Nio se trata apenas de “imagens” especificas, mas de todo o campo filosé-
fico, o que implica wma espécie de propedéutica epistemoldgica equivalente na
prética a sair de um péantano puxando pelos praprios cabelos, como na histéria
do Bardo de Minchhausen. “Pantanosas” sio as categorias da identidade e da
unidade inerentes 4 imagem dogmadtica do pensamento: A unidade garante a
forma da doxa (a representagio, ou seja, 0 modo de narrar e descrever a histé-
ria}, e a identidade garante a universalidade do sujeito pensante. Como Deleuze
precisa de conceitos novos para dar o salto critico, a sua filosofia ¢ prodiga em
invengdo conceitual (intensidades, devires intensos, corpo-sem-6rgaos, plano de
consisténcia, plano de imanéncia, maquinas desejantes e outros), inspirada em
matrizes diversas, desde outras filosofias até o cdlculo diferencial e a literatura.

Mas o que haveria, para se comegar a pensar, além da representacio e do
discurso do sujeito? Qu entdo, como captar a diferenca em si mesma, sem re-
feréncia a uma identidade prévia? Para esse pensador, trata-se da apreensio da
coisa em sua singularidade, portanto em sua sensivel concretude, ndo represen-
tativa. Advém-lhe a ideia de que o singular ¢ aquilo que torna a coisa diferente
de todas as outras, mas também a ideia de que o sensivel (o concreto apreendi-
do pelos sentidos), enfeixado na representacio do senso comum ou na inteligi-
bilidade do conceito, tem de escapar da abstragao conceitual para ser singular.

Como entdo contornar as tradicionais categorias da representagio para
chegar ao diferente em si mesmo, que ¢ o concreto? Deleuze vai buscar a supe-
racao do senso comum, tanto do bom-senso comunitdrio quanto da doxa im-
plicita na “imagem do pensamento’, recusando assim as qualidades das coisas

apreendidas pelos sentidos na experiéncia empirica, isto &, na. experiéncia ime-
Jiata ou sensivel. S6 que o préprio sensivel termina sendo deixado ‘de lado, por
aparecer apenas na comparagdo empirica a outros sensiveis, enfen(ado.s num
conceito unificador. Outra coisa é a realidade primeira, diferente em si, pl:lra
singularidade. E onde poderia esta ser encontrada? Nﬁc? Tm esp?go da unifi-
cacio do sensivel e do inteligivel, que ¢ 0 campo do empirico, e sim no c,ampo
transcendental, expressio que porta a forte marca kantiana na doxa filosofica.

Em sua “filosofia trans cendental”, Kant chama de transcendental o conhe-
cimento do que deve ser possivel a priori, portanto, da origem nao empiric‘a
dos objetos da experiéncia. Em outras palavras, nao ¢ um principio rela.t1-
vo ao real ou s coisas, mas apenas & faculdade de conhecer {0 quf: imp.hc’a
tangenciar a prépria esséncia da filosofia kantiana, que ¢é uma critica, 1. e:
uma analise das condicdes de possibilidade do conhecimento), portanto, €
um fundamento. Em Deleuze, entretanto, o transcendental ndo é um funda-
mento, mas a propria génese do empirico, um campo “impessoal e pré-indivi-
dual”, diferente do empirico e da profundidade indiferenciada, onde se dariaa
experimentagdo ou experiéncia real, supostamente capaz de apreender o real
diferencial em si mesmo.

Evidentemente, esta explicacdo é muito sumadria, pois nao visa a expor com
detathes as linhas mestras do “empirismo transcendental’, nome dado pelo pro-
prio Deleuze ac seu pensamento, que ¢ de fato uma filosofia da dzferer’xga (ini-
cialmente, filosofia do desejo) embora distinta de outras coladas a uma flr‘nagem
do pensamento em que os conceitos derivam dos modelos logicos e estaticos de
um fundamento. Seus conceitos encaminham-se na dire¢ao da imanéncia do
pensamento & vida, o que nio acontece sem uma busca de revisido da propria
no¢io de conceito.

Os exegetas académicos dissecam, mal ou bem, as diferentes fases dess.a
filosofia desde Diferenga e repetigdo, mas aqui nos interessa simplesmente assi-
nalar que aquilo que constitui Deleuze como filésofo € uma resposta mcrona-l e
particular (ndo igual, mas semelhante a uma experimentagio) a quest:”m~ essencial
do que significa pensar. Uma teoria filosofica é, para ele, “uma questio desc.en-
volvida, e nada mais do que isso: por si mesma, em si mesma, ela nao consiste
em resolver um problema, mas em desenvolver ao extremo as implicagoes ne-
cessarias de uma questio formulada. Ela nos mostra o que as coisas s3o 0 que
é preciso que elas sejam, supondo que a questio seja boa e rigorosa [...]- Em




filosofia, a questdo e a critica da questdo se unificam; ou, se se prefere, nio h4
critica de solugbes, mas somente uma critica dos problemas™,

Esse desenvolvimento “ao extremo” é uma operagio inteiramente intelec-
tual, como cabe a todo juizo critico, 0 que impele Deleuze, para afastar-se de
uma “imagem do pensamento” permeada de irracionalidades, a compreen-
der uma teoria filoséfica exclusivamente a partir do seu conceito, posto que
“ela ndo nasce a partir de si mesmo e por prazer”. Os fatores psicolégicos e
sociolégicos podem motivar a questao filoséfica, mas nada dizem sobre a sua
verdade ou sua falsidade.

Entdo, quem diz? Para Deleuze, sé alguém capaz de saber se a questio “é
boa ou ndo, rigorosa ou ndo”. No limite, esse alguém seria apenas outro filésofo,
uma vez que a inica espécie de objegdes valida seria “a que consiste em mostrar
que a questdo levantada por tal fildsofo nio é uma boa questio, que ela nio
forga suficientemente a natureza das coisas, que seria preciso coloci-la de outro
modo, que se deveria colocd-la melhor ou levantar outra. E é bem dessa manei-
ra que um grande filésofo objeta a outro™.

Entretanto, o fato de esses critérios serem racionais ou altamente intelec-
tualizados ndo basta para satisfazer outro filésofo que navegue no mesmo ocea-
no da alta racionalidade como, por exemplo, o genial Wittgenstein, de décadas
antes de Deleuze. Para ele, a filosofia ndo era nenhuma “teoria” povoada de
conceitos destinados a desenvolver problemas rigorosos ou nio, e sim uma ati-
vidade de esclarecimento ou correcdo de questdes linguisticas. Com uma res-
salva: ndo se tratava de qualquer questdo de linguagem (apanagio de um teérico
do discurso), mas da linguagem implicada no pensamento. A “atividade” con-
cebida por Wittgenstein ndo garantia nenhum estatuto de disciplina-mestra a
filosofia, e ele proprio, ainda que desenvolvesse trabalhos rubricados como “in-
vestigagGes filosoficas” (titulo de séu segundo grande livro, postumo), relutava
em se fazer reconhecer como filésofo.

Pode-se perguntar o que constituiria como filoséfica a obra de um pensa-
dor da atualidade que também desafia a autoimagem tradicional da filosofia,
mas nao comunga com a racionalidade de natureza epistemoldgica - por isso,
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exposto a acusagdes de “irracionalismo hermenéutico” — e que nem mesmo
reivindica publicamente a identidade de “filésofo™? Este € bem o caso do 1.101‘—
te-americano Richard Rorty, um pensador analitico e pragmatista (quer dizer,
orientado para a experiéncia e para a agdo) com agenda académica propria, que
acabou trocando o Departamento de Filosofia da Universidade de Princeton
pelo Departamento de Literatura na Universidade de Stanford, sem abandonar

as mesmas preocupagies e ocupagoes pedagdgicas.

Pragmaticamente empenhado em questdes politicas e sociais, Rorty néo
concebe nenhuma quintesséncia intelectual na filosofia, razdo por que nio vé
sentido em destruir intelectualmente a sua autoimagem, como busca fazer De-
leuze, por exemplo. Em seu notorio A filosofia e o espelho da natureza, ele define
a filosofia como “histérica’, isto é, como uma disciplina, mas sem qualquer na-
tureza essencial (nenhuma “disciplina-mestra’, portanto} cujos pressupostos, en-
raizados em circunstancias sécio-historicas, sio contingentes. N&o existe, assim,
uma “propriedade reflexiva” inerente e necessaria no ato de pensar apropriada-
mente sobre o mundo. Em outras palavras, a contingéncia pode tornar redun-
dantes {portanto, ndo compulsdrios) os problemas filoséficos tradicionais‘e dar
margem 4 admissao de que existern outras maneiras de pensar a mesia coisa.

Para se chegar ai é essencial a distingo feita por Rorty entre epistemologia
e hermenéutica. Na primeira, ele vé a proposi¢io de argumentagées aceitaveis
pelo piblico porgue solid4rias com a ciéncia “normal’, enquanto reserva a se-
gunda o mero encontro (ndo necessariamente lgico-argumentativo) com um
novo sistema de metdforas, cuja compreensio e aceitagdo nada teém a ver com
procedimentos demonstrativos, e sim com a persuasao. Por exemplo, a sua ade-
s30 ao pragmatismo de John Dewey ndo se deve ao fato de nele encontrar o
ato de conhecer como uma perfeita transagdo entre o sujeito cognoscente e a
realidade, mas uma concepgao do conhecimento como algo que “estamos justi-
ficados a crer’, portanto como um fendmeno social.

Mesmo sem fazer uso da palavra “desconstruc¢io’, Rorty demonstra impli-
citamente uma aproximagio com essa ideia, assestada contra as preocupacoes
filos6ficas tradicionais. Em Wittgenstein, por exemplo, aprecia o “talento para
desconstruir imagens cativantes”. Mas ele proprio atém-se a palavra “redescri-
¢ao”, que Ihe parece mais compativel com uma hermenéutica voltada ndo para
a rejeicio epistémica de problemas-chave da filosofia e sim para a luta historica
contra as suposicoes de que eles sejam “essenciais” ou “necessarios”




Assim, vé Heidegger, um de seus icones intelectuais, como um pensador
que redescreve a histéria da filosofia, tragando pontes entre Descartes e os gre-
gos e propondo a filosofia como uma forma caracteristica de linguagem, pré-
xima da poética. Freud ¢ outro icone porque “simplesmente quer nos dar mais
uma nova descri¢io das coisas [...] um vocabuldrio a mais, um conjunto a mais
de metiforas” e porque a sua “exposicdo da fantasia inconsciente leva-nos a ver
qualquer vida humana como um poema”

Nas justificativas para tais escolhas ou adesdes, transparece com clareza a
diferenca entre a posicio hermenéutica e a epistemoldgica. Um exemplo desta
ultima é dado por Karl Popper, influente filssofo da ciéncia, que também se
empenha em rebater a classica epistemologia convencionalista, segundo a qual
a ciéncia ¢ um mundo de conceitos definidos pelas leis naturais que construi-
mos logicamente e que se impée como um sistema auténomo e defensavel, sem
incoeréncias. Popper nio vé o conhecimento cientifico fundado em alicerces ou
em certezas definitivos, mesmo quando pode ser verificado no confronto com
os fatos, mas a sua posigio é igualmente epistemoldgica: Ele concebe o “falsi-
ficacionismo” ou a “refutabilidade” como critério para decidir a cientificidade
de um sistema teérico qualquer. Cientifica seria apenas a teoria capaz de ser
refutada ou falseada®.

Assim sendo, enquanto dentro da perspectiva hermenéutica ( Rorty) o exa-
me critico de uma teoria consistiria na avaliacio de sua capacidade de modifi-
car a linguagem com formas que tornem a vida mais rica, na perspectiva episte-
molégica (Popper) o que conta sio as tentativas de refutd-la para determinar a
sua cientificidade. No que se refere & psicanalise, mesmo classificada como uma
“metafisica psicologica interessante”, a critica de Popper incide sobre o que ele
chama de “imuniza¢io” i refutabilidade: O que impede as teorias de Freud de
serem cientificas seria simplesmente o fato de que elas nio excluem nenhuma
conduta humana fisicamente possivel, ja que qualquer coisa que alguém faga
seria explicdvel, em principio, em termos freudianos.

Em contrapartida, Rorty rebaixa a suposta “necessidade” argumentativa
diante da “contingéncia” da linguagem para louvar em Freud precisamente a am-
pliagdo das metaforas ou do “vocabuldrio final” de uma pessoa sobre si mesma.

35. Ibid., p. 128, Essa ideia nig ¢, alids, original de Popper: Wittgenstein foi o primeiro a enunci-la,
embora com outras palavras,

A seu modo, ele acompanha a ideia da reflexividade - localizada por alguns na
propria base da reprodugio ideoldgica dos modernos siste.mas sociais —, %egundo
a qual certos termos seriam capazes de produzir a.reahdad.e onde se ms_erem
discursivamente. Na teoria do discurso, esta ideia estd contida no conceito de
performatividade, ou seja, do enunciado que faz acontecer (ou pretende fazer
acontecer) aquilo mesmo que enuncia. E uma posicgio que transita dos prag-
matistas americanos a socidlogos ingleses e franceses, mas também encontra
guarida no pensamento de Walter Benjamin, para quem as ideias sdo dadas
npum movimento de percepcio original, em que as palavras, nomeando, geram
conhecimento: “Num certo sentido, pode-se perguntar se a teoria platonica das
“ideias” teria sido possivel se o sentido desta palavra nio tivesse levado o ﬁlé.so.-
fo, que s sabia a sua lingua materna, a divinizar o conceito de pajlavra, a.dIVll'il—
sar as palavras: as “ideias” de Platio, se é possivel arriscar este jufzo parcial, ndo

1 T oot
3o no fundo nada mais que palavras ou conceitos de palavras divinizadas™®,

E clara a inflexdo sofistica (a apate, que se traduz como desvio ou sedugio)
da proposigdo rortyana sobre Freud: Como predicava o sofista Gérgias, a lin-
guagem deveria funcionar mais em fungio da criacdo de novas reahc‘lades do
que da representagdo de uma realidade j& dada. Mas Rorty evita ap(nar-se’ n‘a
cultura do antigo grego, assim como néo costuma fazer inferéncias etimologi-
cas para validar a hermenéutica proposta. Ele nio ¢, alids, conceitual nem me-
todologicamente claro sobre o que chama de “hermenéutica” (nio € nome
de disciplina, nem um “paradigma” sucessor da epistemologia), embora a
use como uma linha prética (a “expressdo de uma esperanca’, diz) para um
modo de filosofar nao aferrado as interrogacdes essencialistas — do tipo “O
que é 0 homem?”, “O que é o eu?” etc. - sobre o mundo.

Deste modo, até mesmo um pensador que néo se represente como herme-
néutico pode ser assim identificado, desde que pratique a filosofia como um’a
proposta criativa, como provocacio a uma nova linguagem metaférica ou poé-
tica. O francés Jacques Derrida, que se anuncia como “desconstrutivista’, serve
aqui de exemplo: Primeiro, por nao apresentar nenhum argumento justificativo

. de seus procedimentos; segundo, por desaguar num esteticismo que acolhe a

experiéncia literaria (ele foi ao mesmo tempo professor de Filosofia e de Litera-

. tura Comparada), em especial o simbolismo de Mallarmé.

36. BENJAMIN, W. Origine du drame barogue allemand. Flammarion, 1985, p. 33.




No que diz respeito ao uso de uma linguagem metaférica, paira sobre
Derrida, como de resto sobre a maioria dos “hermeneutas”, a sombra influen-
te da linguagem espessa do “pensamento poetizante” (das dichtende Denken)
de Heidegger, para quem faz parte da filosofia “nunca tornar as coisas mais fa-
ceis, e sim apenas mais dificeis”. Pensar e realizar uma performance de lingua-
gem tornam-se indiscerniveis. Neste posicionamento do pensador alemio,
por mais moderno e abstrato que venha a parecer, ressoam, entretanto, os
ecos da obscuridade “pré-filosdfica” do heleno antigo, traduzida na lingua-
gem dos enigmas - sejam eles gregos, hindus, chineses ou nagds - e tio bem
explicada nos Upanishads: “Os deuses gostam de enigmas, e lhes repugna o
que é manifesto”. Por um lado, na esfera religiosa, a obscuridade do enigma
contribui para marcar a distancia entre o sagrado e o profano; por outro, na
esfera filoséfica, o obscuro pode apontar o caminho para uma nova imagem
de pensamento, )

Com efeito, o que nos parece realmente comum em todos os empenhos
marcantes do pensamento filoséfico é que cada grande pensador traz um novo
modo de ser e procura criar uma nova imagem do pensamento. Isto fica eviden-
te desde Descartes - celebrado por Hegel como warhafter Anfinger, “verdadei-
ro iniciador” do pensamento moderno —, que afirma a sua intengio de “destruir
em geral todas as antigas opinides’, isto ¢, substituir as “opinices” teoldgicas
pelo pensamento em si mesmo como principio da filosofia. J4 Heidegger nada
na contracorrente das indagagdes de Platdo, Descartes e Kant, assentando na
questdo de ser — cujo sentido teria sido esquecido nas peripécias da histéria - a
tarefa da filosofia.

Outras criticas levantam contra a filosofia a suspeita de insensatez ou de
alienacdo: Marx, alienagdo ideoldgica; Freud, alienacdio da consciéncia;
Wittgenstein, alienagdo logica da linguagem. De fato, Wittgenstein rejeita
como um “indesculpdvel nonsense” nio apenas a metafisica tradicional, mas,
no limite, de modo quase autodestrutivo, a sua propria filosofia: as suas propo-
si¢hes seriam também um nonsense apenas “mais tolerdvel” (um nonsense in-
dispensivel, ndo ocioso) e deveriam ser abandonadas, aoc modo de uma escada
jogada fora por um usudrio que galgou os seus degraus.

Fixamo-nos aqui nestes grandes nomes da historia da filosofia, mas a mes-
ma pulsdo “destrutiva” pode ser pesquisada em outros, inclusive naqueles que
contribuiram para consolidar uma imagem tradicional da filosofia. E como se a

destrutividade caracteristica da dialética grega em sua forma original de discus-
sio oral (em que o intento era reduzir a zero pelo exercicio do contraditério os
argumentos do interlocutor) constituisse um substrato permanente do discurso
filoséfico. Seria dificil imaginar um grande fildsofo, garante Deleuze, do qual nao
se deva dizer “ele mudou o que significa pensar” ou “ele penson de outra maneira’.

Nesse ponto, Rorty vale como um norte provisorio, nio com o objetivo de
afirmar o universalismo de seus contedos, e sim de chamar a atengio para um
pensador — politicamente liberal, filosoficamente pragmatista — segundo o qual
a filosofia s6 valeria a pena no caso de tentar fazer “uma versio melhor de nds
mesmos”. E uma injun¢io que remonta & Antiguidade, a pensadores como Epicu-
ro, para quem a Unica meta do exercicio filoséfico ¢ alcancar a saide do espirito,
tornando feliz 0 homem que a pratica. Em Rorty, é uma proposicio pragmatica, de
natureza histérica que, acothendo as circunstincias sociais e culturais do lugar e do
tempo em que se pensa, associa-se também as preocupagdes heideggerianas com
as ressonancias coletivas ¢ nacionais do pensamento. E outro modo de conceber
a filosofia como abertura, como “um pensar que abre o caminho’, inclusive para
modos de pensar que ndo dependam das raizes ancestrais da filosofia académica.

Esse outro modo congrega pensadores de latitudes diversas, inclusive nota-
veis professores de Filosofia que, embora sem reivindicar identidade “profissio-
nal” (na trilha de Wittgenstein, Rorty ¢ outros), sio reconhecidos por discipu-
los como “fil6sofos”. Para esses, a questdo essencial ndo é o anunciado “fim da
filosofia”, mas a aboli¢do da escravatura exercida sobre a filosofia helénica pelas
ideologias religiosas, cientificas e politicas, que a transformaram em servigal da
Igreja no Medievo e em complemento da tecnocracia na contemporaneidade.

Sao varios os exemplos, mas pensamos especificamente, por motivos de
proximidade académica, no professor brasileiro Emmanuel Carneiro Ledo, dis-
cipulo direto, arguto explicador e tradutor de Heidegger, cujo ensino espalha-se
em livros e artigos, porém ganha vigor socratico em lugares enraizados no coti-
diano: nos corredores, nas respostas, nas notas dispersas, nos rascunhos, além

- dos seminarios e das salas de aula. Ele ndo destoa da “destruicio criativa” dos
| ‘pensadores aqui referidos ao sustentar que “toda definigio real de filosofia é um

convite a interpretacao’, uma vez que a sua realidade “contritil e escorregadia
N80 se deixa prender nas malhas de nenhuma rede, nem de conceitos, nem de

¥ imodelos, nem de padrées”

¢




Para Carneiro Ledo, o carater intermindvel de toda questéo filosofica vale,
sobretudo, para a propria filosofia, posto que esta problematiza apenas uma
uinica questdo, a paixdo de viver: “Dando sentido as coisas, a paixio de viver
torna a vida digna de ser vivida”. E preciso aqui entender “paixdo” como a pul-
sdo ativa ¢ reflexa na direcdo do movimento transcendente de continuidade e
expansdo da existéncia. Isso vale igualmente para as artes, a poesia, a literatura |
ou qualquer atividade humana em que se evidencie a transcendéncia.

Por outro lado, nada disso significa que a filosofia seja um guia para se|
“aprender a viver”. Ao contrdrio, “[a filosofia] questiona tudo que nos vem ag
e de encontro, tanto 0 que somos como o que nao somos, pela radicalidade da]
paixdo de viver”. Filosofo, o sujeito agente e paciente dessa pulsio, ¢ “quem, ng
liberdade da vida, conserva o humor e a ironia diante do espirito de qualquer
situagdo: Uma atitude provocante que Platdo comparou certa vez a forga criado-
ra da morte: meléte thandtu (“empenho da morte”), a filosofia como coragem de
morrer na medida e enquanto se vive”. Nio se trata aqui de um posicionamento
idiossincratico, pois remonta a Platio, que estd oportuna e corretamente refe-
rido, uma vez que a preparagio para a morte ¢ parte essencial da possibilidade
de pensar depois que o corpo desaparece e deixa a alma, supostamente eterna,
como contempladora das ideias.

Na verdade, porém, essa atitude filoséfica — alids, totalmente antitética a pro-
messa cristd de vida eterna e feliz aps a morte - existe antes e depois de Platio.
Antes, num poema do Tao Te Ching, o mitico alquimista e filésofo chinés Lao
Ts¢ ja associa a forga do sabio & compreensdo da morte: “Os homens chegam
e vivem / Os homens partem e morrem / De cada dez, trés sio companheiros
da vida / trés sdo companheiros da morte / e trés sio os que tanto valorizam a
vida / e com isso na morte vio ingressando. / E por que razio? / Por sua ansie-}
dade e tentativas para perpetuar a vida. / Mas ouvi dizer que os que sabem vive,
viajam na terra / sem ter receio dos rinocerontes nem dos tigres ferozes. / Ni|
necessitam temer as armas agugadas nem pesadas. / Neles ndo h4 lugar onde ¢
rinoceronte possa enviar o chifre / nem o tigre rasgar com suas garras. / Ndo h{
lugar onde uma arma possa alojar sua limina. / Por qué? / Porque, para ele, nig
mais existe o reino da morte”.

Depois, Epicuro, em sua Carta sobre a felicidade, com o argumento so
bre a insignificincia da morte - “visto que todo bem e todo mal residem nad
sensagoes, € a morte € justamente a privagio das sensagdes” -, sustenta nig

haver “nada de terrivel na vida para quem esta perfeitamente convencido
de que ndo hd nada de terrivel em deixar de viver. E tolo, portanto, quem
diz ter medo da morte, ndo porque a chegada desta lhe trar sofrimento,
mas porque o aflige a propria espera: aquilo que nio nos perturba quando
presente ndo deveria afligir-nos enquanto estd sendo esperado [...]. A morte
nao significa nada para nds, justamente porque, quando estamos vivos, & a
morte que ndo estd presente; ao contrdrio, quando a morte estd presente,
nés € que ndo estamos. A morte, portanto, nio é nada, nem para os vivos,
nem para os mortos..”

Claro, a morte como um estado de coisas, morte fisica ou pessoal, ¢ um
impensdvel. Mas a forca criadora a que Platio alude é um fenémeno impessoal
implicito na vida como um morrer permanente visivel nas muitas mortes dos
deuses ¢, de maneira mais profunda, entre os homens, como a mais radical
experiéncia da vida ou como o que o lirico latino Sexto Propércio chama de
extrema condicdo: “Nem os custos das pirdmides, levados aos astros / Nem a
-morada de Jupiter Eleu, imitando o céu / Nem a grande riqueza do sepulcro
de Mausolo / estdo livres da extrema condicio — morte” (“Neque Pyramidum
sumptus ad sidera ducti / nec Jovis Elei caelum imitata domus / Nec Mausolei
dives fortuna sepulcri / mortis ab extrema condicione vacant” em Elegias 111, 2).
Isto € fundamental na filosofia de Heidegger, para quem a autenticidade do ser
reside em sua condicao de ser-para-a-morte, ou seja, a plenitude existencial se
dd no enfrentamento de um “nao-ser-mais-af”, que é uma experiéncia inaliend-
vel, mas apreendida através da morte dos outros.

~ E o reconhecimento do que hd de primordial ou crucial nessa expe-
riéncia que leva um moderno como Deleuze a retrabalhar em Diferenga ¢
repeticio a ideia de Maurice Blanchot, romancista e critico de literatura (A
parte do fogo, O espaco literdrio, UEcriture du désastre), sobre a face dupla da
morte: uma, pessoal, em que o e afronta um tempo presente por onde tudo

" agcorre; outra, impessoal, sem relacio com o ey, mas também sem presente

em passado, em que tudo é devir. Neste altimo caso, a morte é condicio
nscendental de possibilidade da vida, é um impensével que torna possi-
el o pensamento. Nao, portanto, a morte empirica como negacio, limita-
ou redugdo material e factual ao inanimado, mas a morte-sentido como
p,acontecimento que da forma aos problemas e as questdes. Em Blanchot,
R morte estd na base de todo ato de lingnagem: o referente & a auséncia da




coisa, assim como a palavra ¢ a auséncia do referente, e o significado é a terceiro livro da Etica a Nicomaco) perde qualquer vezo peremptério quando

auséncia da palavra. Literdria ou nio, a linguagem é um vazio pleno asses- contraposta a outra que vé na percepgao‘ particular (portanto, na aisthesis} um
tado contra a estabilidade das coisas como uma poténcia modeladora do meio de ponderar o pensamento, isto é, de atribuir-lhe pardmetros maleaveis.

individual e do social. A luz da historiografia conhecida, uma distingao peremptéria também nio

O meléte thandtu platonico corresponde precisamente a esse pensamen- encontra apoio na figura do praprio Sdcrates, sabio porque articulava respostas
to de compreensio do processo em que a vida ressurge continuamente na a questdes essenciais a polis e, embora exaltando a “natureza logica” do mundo,
morte, tornando insepardveis uma e outra. E o mesmo pensamento da
finitude presente em Lao Tsé, normalmente citado como um “sbio taoista” _

uma designaciio compativel com a expressdo grega sophos aner, que se en-

ndo reivindicava a posse de nenhuma episteme. Alids, enquanto marco de uma
“yirada” ou de um limiar, Socrates ndo escapava 4 ambiguidade: o seu antimis-
ticismo pode ser lido como uma mistica da racionalidade, assim como dei-
xou claro na véspera de sua morte (conforme a Apologia, de Platio) que falava
como mensageiro dos deuses e, de fato, preferia morrer a deixar de repercutir

tende como homem de sabedoria, capaz de reflexdes de longo alcance teéri-
co, mas também de intervengées priticas no cotidiano. .

Ha, porém, quem estabeleca uma distincia entre o sdbio e o filésofg | no espago publico a voz interna de seu daimon ou seu misterioso “deménio”,
como alguns traduzem. Mas Sécrates ¢ de fato o grande limiar porque antes
dele pensadores como Herdclito, Anaximandro, Pitdgoras, Parménides, Zenio

e ele, Socrates, inclusive, sdo propriamente sibios; depois dele o pensamento

“gerador de ciéncia’, porque este ultimo vai localizar a verdade num “todo”
conceitual, ou seja, a verdade nio ¢ parte e sim totalidade. E o caso de He-
gel, para quem o valor de verdade de uma filosofia estd num todo que se
desdobra dialeticamente a partir do conceito (Begriff). Este, como um visgo §
passarinheiro, consiste na fixacdo que impede o voo do passarinho — isto
¢, impede 0 movimento aleatério ou cadtico inerente a vida ~, mas funda

torna-se “filosofia’, com Platdo, que define a sua prépria atividade intelectual e
pedagogica como “amor 4 sabedoria” Nesta condigdo amorosa ¢ que ele se volta
para os sibios do passado.

a ciéncia, onde a légica formal domina pela imposigdo de relacdes como a
implicagéo, a deducio, a inferéncia.

Posteriormente se oblitera o estatuto do sabio. Certo, ndo se trata apenas
de nomes fundantes, mas do que corresponde em virios planos i transicio do
ethos mitico da Hélade antiga a fase légica do periodo classico, em que aparece
a questdo do dominio da natureza, ¢ o saber encaminha-se para ser concebido

Na explicacdo de Kojéve, sabio ¢ “o homem de carne e 0sso que realiza, por
sua agdo, a sabedoria ou a ciéncia” - é uma forma do Espirito (Gestalt des Geis- |
fes), uma forma concreta. Mas ainda hd aqui diferenca entre uma pessoa real, apenas por axiomas. O saber como que “se eleva” do plano singular das sensa-
uma subjetividade particular, um individuo humano, e uma realidade objetiva
(Wirklichkeit), diferente da realidade subjetiva. Alcan¢ado o conceito, entre-
tanto, a verdade (Wahrheit) coincide com a certeza subjetiva (Gewissheif), e a |

totalidade do real ¢ revelada pelo saber, cujo acesso é dado pela sistematicidade.

¢bes (aisthesis), por meio do conceito (um termo médio, que se pode associar
a qualquer uma das partes na demonstragao de uma proposigio), para se obter
um universal. Na raiz dessa redefinicio estd o principio da causalidade (causa
matetial, formal, final e eficiente) aristotélico, responsavel pela experiéncia de
do filosofo, portante, ndo apenas por um “amante da sophon” ou “sébio” - mo- um novo entendimento da realidade, o da metafisica como a producio de um
sistema excludente de oposigdes — esséncia/aparéncia, verdadeiro/falso, inteli-
givel/sensivel/necessidade/contingéncia, uno/multiplo, bem/mal. Do conceito,

¢ portanto, da universalidade viria a compreensio inteira do real.

vido pelo “sentimento” da razio -, e sim por alguém que pesquisa o real num
elevado plano analitico-racional, acima da determinacao das paixdes. ‘

Mesmo se sabendo que ciéncia no sentido moderno nio ¢ filosofia, tem sido’
conveniente para muitos partir da tradugio do grego episteme (a esfera do logos, No limite, filosofia ¢ ta0 s6 outro nome para o pensamento que desce as
pensado pelo nous, o intelecto) como “ciéncia’, para distingui-la da phrénesis (a’
sabedoria prética, que lida com o particular), 4 qual se atribui apenas a percep-

¢do (aisthesis). Entretanto, esta interpretagdo de uma passagem aristotélica (no

g raizes da paixdo da vida, portanto, um pensamento radical: a paixdo da filosofia
f como espelhamento critico da paixdo da vida. Assim se configura a filosofia
' apontada por Carneiro Ledo, nio como um sistema privatista, suscetivel de ser-




vir ideologicamente & reprodugio das formas de produgio do sistema em vigor,
mas como uma pratica de pensar na abertura de um encontro — com o amor,
com a arte, com a politica e com a vicissitude da vida.

Neste pensamento “radical” esta certamente implicita uma critica a outro
tipo de radicalismo (o racionalismo), que ndo deixa de ser um encontro com a
critica da representagao feita por Hume. E que, desde Descartes, quando a ra-
zA0 se torna um todo (ndo mais uma parte) e, em si mesma, o novo solo da his-
toria, a representacio ¢ posta no centro absoluto de toda e qualquer experiéncia
que se pretenda “moderna” Deleuze explica: “Fazendo da representacio um
critério, colocando a ideia na razao, o racionalismo colocou na ideia aquilo que
nio se deixa constituir no primeiro sentido da experiéncia [...] ele transferiu a
determinacio do espirito aos objetos exteriores, suprimindo, para a filosofia,
o sentido e a compreensdo da pratica e do sujeito. De fato o espirito nio é
razdo™”. E entdo, afirmando ser a razio uma espécie de sentimento, cita o Tra-
tado da natureza humana (Hume): “A razao é tdo somente uma determinagio
geral e calma das paixoes, fundada em uma visao distante ou na reflexac”

Mas nesse mesmo sentido de acolhida do sentimento, Carneiro Ledo opta
pela filosofia de Heidegger, que ele reconhece, na trilha do mestre, como
uma dentre outras experiéncias de pensamento radical: a vida e a morte, em
primeiro tugar; em seguida, o mito, a mistica, a arte, a poesia e a politica. Ne-

nhuma delas é ociosa ou desvinculada do fator humano, pois cada uma im- |

plica a criatividade histérica de uma comunidade de homens. E nenhuma se
define como produgio de um conhecimento de dominio ou apropriacio do

mundo (a servigo de uma ciéncia ou de uma tecnologia), porque aquilo que |

caracteriza o empenho filoséfico € propriamente um fluxo de deslocamento
do que se conhece para o que se pensa, logo, um permanente movimento de
espanto, a maneira descrita por Schopenhauer: “Ter espirito filosdfico é ser
capaz de se espantar comn acontecimentos habituais € com coisas de todos os
dias, de colocar como objeto de estudo o que ha de mais geral ¢ o de mais co-
mum” (cf. O mundo como vontade e como representacdo). Ou entio A maneira
de Enst Bloch, para quem a filosofia seria “a elaboragdo concreta do espanto
diante do mundo™

Ora, reduzir esse espirito € seu empenho a procedimentos analiticos ou

" pperagoes de célculo seria supor, no limite, que a filosofia acaba onde o pen-
i
& gamento comega. Ironicamente, bem o percebeu Merleau-Ponty: “Assim como

antigamente, hoje em dia a filosofia comega com: O que ¢é reflexdo? E em pri-
meiro instante se consome inteiramente nisso”. No entanto, o fluxo do espanto
estd inscrito na histéria e em seu movimento dinamico. Nas circunstincias con-
temporaneas, o desconstrucionisme pode ser visto como uma atitude genérica
dos pensadores diante do que seria a luta final da filosofia para libertar-se da
escravatura teoldgica ou como “o preludio de uma alianga renovada enire elas
|ﬁlosoﬁa e teologia] no novo milénio, nos papéis familiares de escravo ¢ senhor,
respectivamente” (Christos Evangeliou). Este dilema deixa transparecer uma
Juta inequivocamente politica por detrds dos jogos de linguagem e pensamento,
principalmente quando se leva em conta a persisténcia das formagoes teolégi-
cas em novas seitas religiosas e em novas configuragées do poder estatal,

Mas, para um exegela heideggeriano como Carneiro Ledo, o “desconstruir”
ja é inerente a todo esforgo filosofico, que viveria de um dilogo continuo com
o passado — inexaurivel e sempre vigente - da propria historia. Como se pode
inferir, a alegada autonomia da filosofia frente 4 atualidade histérica nio se

... ¢onfirma em relagdo aos fildsofos mortos, o que néo deixa de insinuar a presen-
“ %a obliqua de um “culto aos ancestrais” intelectualizado. Na questio levantada

por Deleuze sobre a auséncia de debates entre os fildsofos, a resposta deveria ser
buscada ndo numa aversdo subjetivista ao confronto de ideia, e sim na impos-
sibilidade epistémica de dois filosofos darem a mesma resposta para a mesma
pergunta. Sao virias as filosofias, e cada um de seus criadores, buscande a sin-
gularidade de um caminho, enceta o didlogo com antecessores sem depender
da caucéo dos coetineos. '

Em certos casos, entretanto, ndo se trata apenas de um “didlogo”, mas do
so intelectual de uma filosofia como fachada para a experiéncia de um outro
pensamento. E 0 que se atribui, por exemplo, a Kojéve, o mais influente inicia-

g ‘dor 4 leitura de Hegel na Europa, de quem se dizia vender as proprias ideias
R “sob o pseuddnimo de Hegel™. Em carta ao filésofo vietnamita Tran Duc Thao

Tque combinava fenomenologia com materialismo dialético), Kojéve admite:

.

[ 88. Cf MIDDELA AR, Van L. Politicidio - O assassinato da politica na filosofia francesa. £ Realizacbes

37. DELEUZE, G. Empirismo e subjetividade ~ Ensaio sobre a natureza humana segundo Hume, Edi- § _
j Editora, 2015, p. 62-63.

tora 34, 2012, p. 21.




“Interessou-me relativamente pouco saber o que o préprio Hegel queria dizer alto da montanha, pelos banhos gelados etc.), em que as classicas antinomias do

no seu livro; eu dava palestras sobre antropologia fenomenolégica nas quais
fazia uso dos textos de Hegel, mas nisso 86 me aprofundava naquilo que con-
siderava verdadeiro e deixava tudo de lado que nele me parecia ser equivoco”,

verdadeiro/falso, justo/injusto e outras fossem substituidas por critérios vitalis-
tas de satide e doenca. Na semiologia médica, sintoma ¢ a marca individual da
doenga. Um sintoma pode deslocar-se sem que mude a causa. Por outro lado, o

O “equivoco” seria o monismo hegeliano - uma mesma ontologia dialética, foco assinalado como causa da doenga pode conter sintomas de naturezas dife-

tanto para o homem como para a natureza. A rigor, esse comentario pode ser
tomado como “desconstrutive” de Hegel por parte de seu grande explicador,
sobre o qual paira ainda hoje a hesitagio quanto a classifici-lo como filésofo
independente, sendo como “sabio’, inclusive com alguns toques de delirio nada |
manso, quando se trata de filosofia politica. Esta altima condi¢do d4 guarida a
uma retdrica notavel, que literaimente “meduson” toda uma geraco de fildso-
fos franceses durante décadas. Uma ligeira ideia desse fascinio é dada por um
depoimento de Georges Bataille: “Quantas vezes o Queneau e eu nio saimos
sufocados daquela sala - sufocados e paralisados. As palestras de Kojéve que- |
brantaram-me uma dezena de vezes, esmagaram-me, mataram-me”.

rentes. Isto € o que a medicina chama de didtese, um estado de transigio entre
uma saudavel posicao constitucional € a doenga, mas também uma predisposi-
¢do para 0s sintomas. :

A palavra grega diatasis reine uma preposicio (dia, “através de”) e um subs-
tantivo (tasts, “tensdo do musculo ou da voz”) para significar tanto a dilatacio
fisica quanto a forga ou o esfor¢o, a exemplo da tensio de voz ou dos diferentes
direcionamentos da tensao verbal. Gramaticalmente, verbo ¢ 0 membro de uma
classe de palavras que funcionam comeo os principais elementos de predicados,
capazes de expressar ag¢do, estado ou a relagdo entre duas coisas e modulados
por tempo, aspecto, modo, voz, assim como apontar a concordincia com o su-
jeito ou o objeto. O verbo grego diateino designa o movimento do sujeito de

estender-se para alguma coisa ou para si mesmo.
O pensamento da Arkhé P 8 P ..
, « e . . Ora, na semiologia linguistica ou na anélise do discurso, didfese veio a
Como se infere, em filosofia, a “desconstrucio” tem matizes variados. Resta

saber qual é a natureza do dito “empenho filos6fico”, uma vez que se admita
néo ser a filosofia nem um sistema cognitivo, nem ideclogia, nem concepgio de
vida. Para Carneiro Ledo, ela é “uma experiéncia de pensamento. Outras expe-
riéncias, sempre na trilha heideggeriana, sdo o mito e a mistica, Uma outra é a

configurar a posi¢do fundamental do sujeito discursive ou enunciante (ati-
vidade, passividade, reflexividade) no processo da voz verbal. No arcaico
indo-europen, onde o verbo faz referéncia ao sujeito e nio ao objeto, @ opo-
sicdo ndo se dd entre 0 ativo e o passivo, e sim entre o ativo e o médio. Na
voz ativa, o processo verbal realiza-se a partir do sujeito, mas fora dele, a

experiéncia dos deuses e do extraordindrio, seja ou nao religiosa. Ainda outra é e . 1
exemplo do sacerdote que faz o sacrificio para outro sujeito. Na voz média,

a poesia e a arte. Ainda outra é a polis e a politeia. A 1iltima, por ser no fundo a

primeira experiéncia de pensamento, é a vida e a morte, Eros e Thanatos” 0 processo cumpre-se dentro do sujeito, este (illtimo € a sede do processo, a
¥ t] .. .

. _ exemplo do sujeito que faz o sacrificio para si mesmo. Nao se trata da voz
Mas como diagnosticar a vigéncia desse esforco de pensar a realidade do

real em configuragoes histdricas nao assimilaveis ac modelo greco-romano de
ser? Qual seria, assim, o sintoma de presenca dessa experiéncia radical nos mo-
dos de pensar de sociedades tradicionais genealogicamente descomprometidos

reflexiva, em que o sujeito completa e sofre a agio, mas de completar a agéo
a partir de si mesmo.

Transportando-se essa diferenca para o ato da criagdo literdria, pode-se
§ conceber um escritor como ative (e nio médio), pelo predominio da exte-
¢ rioridade do complemento de objeto (a matéria narrada), o que era bem o
E caso do autor cldssico. O mesmo nio se poderia dizer, entretanto, de um
J icone ocidental da mistica de escrever, como Flaubert, propriamente médio,

com o modelo dito ocidental?

Nao ¢ estranhdvel o emprego de um termo do vocabulario médico (“sinto-
ma’) num contexto de elucidagio filoséfica, quando se tem em mente que, nos
anos de 1970 do século XIX, Nietzsche j4 pretendia elaborar uma semiologia ao

o Fporque nele o ato criativo niio é exterior a sua pena (“eu sou um homem-
mesmo tempo meédica e cultural (donde a prescrigio terapéutica da cura pelo

{-Pena, eu sinto por ela, por causa dela”), o que faz da escrita literdria uma




hipostase do sujeito: no sentido absoluto, escrever por si mesmo, ndo por

um complemento de objeto ou por uma causa.

Ora, a filosofia, que comeca por um retorno (a reflexio) do pensamentq
ao “si” do sujeito, é originariamente também uma forma literaria, ou séja,
é a traducéo verbal e especulativa de uma reflexdo sobre a natureza, supos-
tamente verdadeira, do ser. Aquilo a que ¢ Ocidente habituou-se a chamar
de “filosofia” é o nome dado por Platdo a sua propria literatura em oposi¢io

A sofia anterior, logo era a redugao platonica da oralidade dialética ao dis-

curso escrito. Fildsofo, assim como Platio se identifica, é apenas um “amante

da sabedoria’, ndo alguém que a possua, a exemplo de Heraclito, Parménides,

Empédocles e outros da época dos “sabios”, que sempre foram mais implicativos

2 i

do que explicativos. Plicare ¢ “dobrar”, em latim. Explicare significa propriamen-
te “desdobrar”, “estender”. De dentro para fora, a partir de uma dada estrutura,
amplia-se o enunciado por desdobramento ldgico, com vistas ao desvelamento
do sentido e a0 entendimento por parte do outro. Implicare, ao contrério, é do-
brar de fora para dentro, portanto, envolver o interlocutor, de modo a leva-loa
participar da produgao do sentido.

A dimensao explicativa é tipica da escrita: nela existe naturalmente a im-
plicacio do outro, mas basicamente no nivel das operacdes racionais do enten-
dimento. O saber af depende de um autor, de alguém que o tenha produzide
enquanto um ser racional, suposto como lugar originario do texto e respon-
savel por suas significagdes. Predominando a dimenséo implicativa, tipica do
discurso oral dos sabios, ndo se permanece no mero entendimento cerebral
decorrente da posi¢do discursiva do sujeito e sim numa forma espontinea de
compreensio, que implica uma concreta atuagio subjetiva, ou seja, uma pratica
existencial por parte do ouvinte.

QOutro ingulo dessa mesma questdo pode se apresentar nos termos do fi- §
16sofo inglés J.L. Austin, leitor apurado de Aristételes e Kant, que desenvolven |
a teoria dos “atos de fala’, contrapondo-a a postura positivista de valorizacio |

linguistica apenas das sentengas e asser¢des com valor de verdade. Para ele, as
palavras também fazem alguma coisa. Em seus termos, um enunciado é cons-

tatativo se visa a descrever o mundo como verdadeiro ou falso, portanto, se |

descreve correta ou incorretamente a realidade. Por outro lado, é performativo
se, em vez de significar um estado de coisas verdadeiro, faz acontecer algo, por
exemplo, quando se promete executar determinada agio.

i ra cpi
" .modelo da consciéncia como cognitiva e externamente explicativa, portanto,

além da imagem descritiva ou légica do mundo. A hermenéutica demanda
" gma atitude implicativa, que comporta tanto o conhecimento quanto uma

J4 fizemos referéncia a essas duas categorias na distingao entre a postu-
stemoldgica e a hermenéutica, indicando que esta altima vai além do

mocao criativa de mundo.

A terminologia é moderna, mas o tépico remonta a Platdo, que atribui ao
exercicio da filosofia maiores exigéncias do que a pura concatenagao discursiva,
como se pode ver na Sétima carta (sobre as suas atribulagbes na corte de Dioni-
sio, 0 tirano de Siracusa), em que define o verdadeiro filésofo como um homem
que “se entrega, sem duvida, a suas atividades comuns, mas em tudo e sempre se
adequa 2 filosofia, este género de vida que lhe confere, junto com a sobriedade,
uma inteligéncia pronta e uma memoria tenaz, assim como a capacidade de
raciocinar”, Em outras palavras, mais do que escrever, a filosofia é “o estado
de 4nimo” em que o homem “dotado de uma natureza divina” inicia-se no

- género de vida caracterizado como de amor a sabedoria.

Para Platio, a escrita ndo da conta da inteireza desse amor, que ndo € um
episédio subjetivo, mas mistico. Isso € 0 que transparece na muito conhe-

gali ¢ida passagem do mito narrado no Fedro sobre a invengio da escrita. Esta
" teria sido dirigida aos homens pelo deus egipcio Theuth, por meio de uma

doacio feita ao Faraé Thamus. Ante a exaltagio por Theuth dos méritos de
sua invengdo, Thamus responde que a escrita é sem divida um instrumento
de rememoragao, mas apenas extrinseco, porque é prejudicial a capacidade
interna da meméria. No que se refere & sabedoria, a escrita a restitui de ma-
neira aparente, sem verdade. Em seu comentario, Platdo acha uma ingenui-
dade pensar que se possa transmitir por escrito um conhecimento e uma arte.
Pode-se supor que as letras tenham sido animadas pelo pensamento; porém,

§ quando se trata de esclarecer-Thes a significagio, elas s6 exprimirdo uma uni-
[ ca coisa e sempre a mesma.

Mas é precisamente naquela Séfima carta que o filésofo vai ainda mais longe.

f De fato, ele recusa & escrita a possibilidade de exprimir um pensamento sério,
b sustentando que “nenhum homem de bom-senso ousara confiar seus pensamen-
- tos filoséficos aos discursos” e mais que “todo homem sério evitard em muito
b tratar por escrito questdes sérias e entregar, desta maneira, seus pensamentos a
| inveja e 4 falta de inteligéncia da multidao”. E certo que o tom enfatico de Platao
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deve-se em parte as invectivas que ele dirige ao tirano de Siracusa (que havia

pretendido passar-se por fildsofo por meic de uma obra escrita}, mas a sua critica

¢ uma indicagio da existéncia de “algo mais™ no exercicio da filosofia, onde nip |

haveria nenhum meio de reduzir questdes sérias a férmulas “como se faz com ag
demais ciéncias”. Para ele, “quando se frequentou durante muito tempo esses pro-

blemas e quando se conviveu com eles, entao brota repentinamente a verdade na

alma, como da chispa brota a luz e em seguida cresce por si mesma’,

Evidentemente, o filosofo faz aqui a defesa de sua doutrina secreta (cujas
caracteristicas expressivas sio a oralidade, a interioridade e a epifania), irre-
dutivel 4 expressdo basica da didtese ativa, que é a linearidade da escrita. E essa
doutrina, dominio especifico da sapiéncia, gira ao redor do Verbo, entendido
como poténcia propria da produgido do saber. Em latim, verbum é o mesmo que
palavra, mas aqui fazemos referéncia a um principio gerativo (depois, identi-
ficado a Deus no Evangelho de Sdo Jodo, pode tornar-se tanto palavra como
carne} articulado em torno de um centro paternio, que € o sdbio, comunitaria-
mente autorizado.

Entretanto, a partir de Platio e certamente de Aristoteles, os discursos fi-
loséficos partem gramaticalmente do sujeito, na voz ativa, como o verbo, que
estd no fundo das linguas correntes, indicando os modos como as coisas agem

umas sobre as outras. Na lingua, o verbo é pura energia em atividade, desve- |

lando a delimitacio e a determinacio das coisas. No plano tedrico, deslocado
das condi¢des enunciativas em que se produz o discurso sapiencial, o verbo

faz-se palavra e carne na figura do filésofo: um “en” verbalmente orientado |

por uma finalidade exclusiva torna-se o condutor do diilogo socritico. A ex-
plicagdo do mundo (platonismo) e a andlise do mundo (aristotelismo) podem
mostrar-se como caminhos diferentes, com diferentes pensadores, que se di-
videm na inclinagdo para a contingéncia ou para o necessitarismo, ou seja,

determinar se o curso das coisas depende do livre-arbitrio e da responsabili-

dade moral ou pode ser deduzido a priori.

Em ambos os casos, entretanto, € ativa a didtese do filosofo: as coisas pos-

tas filosoficamente em questao podem ser os contedos singulares de um §

pensador empenhado na expressio revelatdria e ontolégica do mundo, mas
lhe sdo forgosamente exteriores porque se definem por um esforgo de repre-
senta¢io precisa no quadro problematico daquela questio. A questio levanta-

da constitui um dado contetido como problematico, porém por mais particu- .

Jar ou idiossincratico que isto possa parecer, 0 processo verbal do pensamento
realiza-se fora da subjetividade do pensador, no dmbito légico e ecoldgico das
ideias e dos argumentos.

i  [sse Ambito é o mesmo das estruturas de representacao, que geralmente se
ﬁanifestam na forma da linearidade légico-expositiva tipica da escrita e onde
\ a5 ideias ndo sdo inerentes a0 mundo dos fenémenos. Aqui ndo se abre espago
ara a mistica, como estatui Benjamin: “Se a fraqueza que todo esoterismo co-
# nunica a filosofia se manifesta em alguma parte de modo arrasador estd bem
na “visdo” (Schau) que todas as doutrinas do paganismo neoplaténico prescre-
'. sem a seus adeptos 4 maneira de atitude filosdfica. E absolutamente impossi-
- wel pensar o ser das ideias como objeto de uma intuicao, ainda que fosse uma
% intuicdo intelectual™®. Para ele, “mesmo em sua formulagio mais paradoxal, a
 do intellectus archetypus, a intuigio ndo leva em conta esse cardter proprio da
i werdade, ou seja, que ela é um dado, que escapa enquanto tal a toda espécie de
[ intencdo e, com mais forte razio, ela mesma néo aparece como intengao [...]-
B A verdade ¢ um ser sem intencionalidade, formado a partir das ideias [...]. A
werdade é a morte da intengio™.

Nio é Benjamin quem o diz, mas essas ideias que erigem verdades sem in-
Pdoncionalidade e sem realidade empirica podem também ajustar-se ao ambi-
narrativo dos romances, dos contos e dos panfletos exortativos, conforme
¥ demonstra a filosofia francesa do século XVIII - geralmente referida comao
il 31..minismo, a duvidosa unidade dos pensamentos dispares de pensadores
™. como Montesquieu, Voltaire, Diderot, D’Alembert, Condorcet ¢ outros - po-
¥ lemizada e popularizada, mas incisiva no plano das ideias. Essa caracteristica,
 iliss, permanece no século XX num pensador como Sartre, que juntou num
tomance (A ndusea, 1938) grande parte dos conceitos filosoficos que desen-
#olveria a0 longo de sua vida.

E nesse plano ativo da didtese filosofica que se pode registrar uma afinidade
ginica” entre o campo estrito da filosofia e o destino universalista, planetdrio,
B que se atribui a civilizagio europeia em seu sonho de império. O “campo es-
¥ito” define-se pela tarefa de pensar racionalmente a natureza e o mundo, bus-
Yando principios e causas primeiras, elaborando conceitos que se querem uni-

BENJAMIN, W. Origine du drame barogue allemand. Op. cit,, p. 32.
B, Thid., p. 32-33. -




peias € norte-americanas colada 4 universalidade da ciéncia e 3 determina-
¢io da verdade como um poder desligado de qualquer realidade empirica.
Entretanto, hoje, até mesmo os manuais mais elementares advertem que a
filosofia ndo se limita a uma cultura ou a um continente, a0 mesmo tempo
em que admitem a categoria “filosofias orientais”, relativas aos sis.ten’las de
cren¢a e pensamento da India (hinduismo, budismo, jainismo e snkhlsmol},
assim como do Extremo Oriente (confucionismo, taoismo, xintoismo e :im'n-
dismo). A realidade é que, em todo retorno a Arkhé ou a fontes origindrias
do conhecimento, a filosofia ocidental reencontra (platonicamfinte) o fundo
permanente das origens, lugar dos mitos e das obscuridades. A Africa, porém,

versais. Filosofar em sentido estrito significa atender a questées levantadas pela
propria tradigio filoséfica europeia e com os jogos de linguagem adequados.

Claro, a possibilidade de uma filosofia americana j4 foi examinada por vé.
rios pensadores, fazendo-se sempre o balango das opinides de inautenticidade
da especulagao filoséfica na América Latina, apesar do empenho de intelectuais
relevantes como Leopoldo Zea, Arturo Roig e outros. No Brasil, desde o século
passado, o que se vem chamando de filosofia (Tobias Barreto, Farias Brito, p. ex.)
jamais passou da condicéo de reflexos de discussoes europeias, ent geral ecos dag |
doutrinas neokantianas, quando nio de posi¢ées progressistas do pensamento ca-
tolico. A exegese marxista, baseada principalmente em setores da intelectualidade
paulistana, acompanha o espirito da critica cerrada que Marx e Engels fizeram ao
capitalismo, mas sem ultrapassar as mitologias do crescimento das forcas produti-
vas e do progresso tecnoldgico como o horizonte salvifico da classe trabalhadora,

ndo costuma ser mencionada.

. A diferenca entre o “oriental” e 0 “ocidental” é geralmente estabelecida pelo
critério de predominio das preocupagdes seculares no caso do Ocidente e de
conhecimento/salvacdo no caso do Oriente. E um critério precario, como
veremos a partir do lugar ocupado pelo budismo no pensamento europeu.
Assim, no inicio do século XIX, filosofos europeus (Hegel, Schopenhauer, Re-
nan, Nietzsche e oulros) descobrem o budismeo e o interpretam como um nii-
lismo'!. Niilista, para Nietzsche, “é o0 homem que julga o mundo tal como ele
nio deveria ser, e que o mundo tal como deveria ser nio existe. Deste modo, a
* existéncia (agir, sofrer, querer, sentir) nio tem nenhum sentido: o pathos do em
vio é o pathos niilista” (cf. Além do bem e do mal). Mais: “Q instinto niilista diz
ndo; a sua afirmacdo mais moderada é que nao ser ¢ melhor do que ser, que o
desejo de nada tem mais valor do que querer-viver’.

Nao que esse “reflexo” seja uma caracteristica apenas “americana’, pois |
Nietzsche jd mostrava (em Além do bem e do mal) que conceitos filoséficos,
todos eles, nio aparecem espontaneamente nem por acaso, e sim “Cresceram
numa relagio de parentesco uns com os outros [...], pertencem de fato a um
sistema tanto quanto os espécimes da fauna de uma regido: é o que, em tltima
instdncia, nos revela a seguranca com que os filésofos mais diferentes entre
si preenchem sempre um mesmo esquema basico de filosofias possiveis, Na
forma de um ditado invisivel, todos eles percorrem sempre de novo a mesma
drbita [...]. O seu pensamento ¢, na verdade, muito menos descoberta do que
reconhecimento e recordacio [...]. Deste modo, filosofar é uma espécie de ata-

i -
i ' i udismo o pensamento: “Todo desejo, tudo
vismo no mais alto grau”. Para Nietzsche, prevalece no b p 0,

o que suscita a emogao, esquenta o sangue, leva a atos - é apenas sob essa
relagio que ele previne contra o mal. Pois agir ndo tem nenhum sentido; agir
. nos encadeia i existéncia - mas nenhuma existéncia tem sentido”. O budismo
; seria, assim, um “niilismo passivo”, ao passo que o niilismo assume uma forma
' ativa na Europa: “O niilismo néo é s6 uma propensido a considerar o “em vio!’,
b nem s6 a crenca de que tudo vale a pena de ser arruinado: mete-se a méo, ar-
 ruina-se..” Este é o niilismo dos movimentos insurrecionais ou terroristas de-
] sesperados, em que os niilistas “destroem para ser destruidos”. Feitas algumas
¢ diferencas significativas, tanto o cristianismo quanto o budismo sdo religides

Isso ndo quer dizer que esse “atavismo” deixe de comportar consequéncias
politico-sociais interessantes. Por exemplo, a partir dos anos de 1970, a “filoso-
fia da libertagdo” funcionou em toda a América Latina como uma espécie de 1¢-
tulo para um diversificado conjunto de posigdes, mas com duas frentes bastante |
nitidas: o historicismo, que privilegia o acontecimento ¢ a alteridade do ente, em _
oposicio ao formalismo e ao ontologismo; o eticismo, que faz da ética um dis- |
curso mediador (ainda que a ética possa estar silenciada, como uma espécie de
laténcia, nas exegeses dos intelectuais marxistas), com vistas 2 transformagio e
a libertagdo sociais.

Nenhuma dessas tentativas jamais contemplou a possibilidade de uma

filosofia com questdes ndo espeihadas na tradicio das universidades euro- | 41, Cf CONCHE, M. Nietzsche et le bouddhisme. Paris: Encre Marine, 1997.




niilistas. A primeira, “religido semitica do ndo”, provém das classes “oprimidas”,

enquanto a segunda, “religido ariana do nde, é criacio das classes “dominantes”

O que se nega? O mundo, em sua dificuldade de ser - o sofrimento ou a dor

humana. No cristianismo, isso é inerente ao espirito e decorre da personalidade,

concebida como o fundamento de toda moral e de toda mistica. A salvaciooua

redengio encontra-se na esperanca de um além, fora de qualquer prova de rea-
lidade. No budismo, por outro lado, troca-se a palavra salvagio por “liberagdo”
{moksha), que nio carece de nenhum além, porque consiste na tomada de cons-
ciéncia de uma liberdade que estd sempre ai, pois o espirito ( purusha) ou o Si é
intocado. O sofrimento ¢ exterior ao espirito, inerente apenas 4 personalidade,
A essas “sabedorias cuféricas”, Nietzsche contrapde a sua sabedoria “tragica” ou
“dionisiaca’, que consiste em dizer sim ao mundo, aceitando-o tal como &, sem
nenhuma correcio, Alids, esta é uma atitude que ele atribui ao bramanismo,
diferentemente do budismo.

Parece-nos, entretanto, que a recepgao do pensamento europeu ao budismo
atem-se prioritariamente a0 conhecimento metafisico dos caminhos que leva-
riam a liberagdo absoluta, tirando consequéncias apenas etnoldgicas (psicofi-
sicas) da experiéncia corporal implicada nas técnicas da ioga. Na realidade, a
supressio idguica dos estados que agitam wma consciéncia normal é o patamar
filoséfico de passagem para uma consciéncia qualitativamente diversa e apta a
compreender a verdade metafisica.

De fato, como situar filosoficamente o pensamento atinente a uma cultura,
como a hindu antiga, para a qual “o real situado no coracdo do universo esté re-
fletido nas infinitas profundidades do self” ou do si-mesmo humano? Diz Evan-
geliou: “Parece que a relagao aristotélica entre Nous e nous [Divindade e inte-
lecto] € andloga 4 relagdo hindu entre Brahman e atman [Ser Absoluto e Si
mesmo] de que falam os Upanishads [...]. Traduz-se vidya como “ciéncia”
Mas o seu sentido pode ser algo mais do que isso. Uma methor tradugdo seria
“conhecimento intuitivo” ou “intuigio” para capturar o significado de “ver”, que
estd na mesma raiz da palavra indiana vidya, assim como esti na tambeém bela
palavra helénica idea™,

Idea implica tanto ver quanto deixar-se ver, mas ndo de forma restrita 3 vi-
s&o Gtica que, no pensamento de Platio, é uma visio abstrata capaz de enxergar

42. EVANGELIOU, C. Op. cit,, p. 85.

apenas as sombras do real, onde o visivel ndo d4 acesso ao invisivel. A visio da

idea é aquela que intui o invisivel no visivel. Esse topico recebe outra considera-

¢4o de Schelling ao falar da identidade absoluta dos elementos subjetivo e objetivo
como o ser-uno total: “Quando pensamos em um instrumento sensorial, por
exemplo, no drgido da visdo, esse ¢, em cada ponto de sua esséncia, um ser e um
ver, e é, de qualquer modo, apenas um. O ver e o ser relacionam-se entre si nio

como dois fatores que se reduzem a zero. E, ndo obstante, o érgdo nio é ape-
pas ser, abstraido do ver - se o fosse, ele seria apenas matéria - nem mero ver,
abstraido do ser - se o fosse, ele nio seria rgdo. Ao contrario, ele é totalmente
ser e totalmente ver. Ele é, 1o ser, também um ver, e, #o ver, também um ser”™#.

Estamos querendo mostrar que, numa cultura que nao separe o real cds-
mico do humano - como é o caso dos hindus, dos chineses e dos africanos —, a
didtese filoséfica é média (e ndo ativa), isto é, o processo verbal de pensamento
petfaz-se no interior da pessoa, entendida em sua unidade com a comunidade, o
que solicita o corpo, tanto individual quanto comunitdrio (a corporeidade) como
ancora fundamental. Na realidade, pensamento nenhum emerge exclusivamente
das palavras (que devem ser, antes, vistas como meip de expressdo) ¢ sim princi-
palmente da espacialidade instaurada pelo corpo em sua vinculagio ao entorno
ético e existencial, portanto na relagio concreta entre homens e natureza.

Nio se trata de um pensamento para dentro do individuo, oposto a um
pensamento voltado para fora - tal como alguns doutrinadores tentam carac-
terizar a diferenca entre o modo de ser oriental e o ocidental. Trata-se, sim,
da recusa de separagédo absoluta entre o dentro (o corpo) e o fora (0 mundo),
que leva a uma dimensdo transbordante quanto as estruturas da representacio
restrita a palavras. Nesse transbordamento, o sentido é fortemente metonimico,
isto ¢, perfaz-se por contato, por contiguidade, 0 que remete 4 abordagem peir-

ceana das isotopias, entendidas como redes de signos ou interpretantes que se
 traduzem e se desenvolvem uns aos outros*.

Nesta perspectiva, esses interpretantes sdo prioritariamente fndices, portan-

- to, um tipo de signo que estd em conexao dinamica (donde a relagio metoni-

43. SCHELLING, EWJ. Vorlesungen iiber die Methode des akademischen Studiums. Apud Schelling -
Aforismos para introduciio a filosofia da natureza e aforismos sobre filosofia da natureza. Colecio

 Folha de S, Paulo, p. 46-49 [Trad. de Marcia C.E. Gongalves|.
..44- Cf. ABRIL, G. Cultura visual, de In semidtica a la politica. Plaza y Valdez Editores, 2013, p. 98-101.



mica) com o objeto individual, assim como com os sentidos e a memoria. Diz
Abril: “A interpretagio indicial sustenta-se sempre sobre um conjunto comple-
xo0 de conhecimentos, experiéncias e representacdes simbaolicas e, por isso, os
indices operam no interior de redes indiciais™,

Na formulacio de Ernst Bloch, “o corpo do homem é sempre a metade pos-
sivel de um atlas universal”. Supde-se, portanto, que o real situado no “coragio do
universo” seja homdlogo a0 mesmo que transparece no “coracio’ do corpo — duas
metdforas para planos diversos do real. £ uma homologia que nega a suposi¢ao de
um abismo entre homem e mundo, na linha, alids, do que Schelling descreve em
sua filosofia da natureza como um “equilibrio absoluto entre for¢as e consciéncia’,
predicando a unidade entre matéria e espirito, sendo a transparéncia do Ser na con-
cretude do fendmeno em vez da pura abstragio da ideia. A reflexdo seria a “doenga”
de um mundo que perdeu esse equilibrio.

Seja orientalista o se configure como afro, a solicitagio do corpo nio im-
plica “primitivisme” algum, como se poderia deduzir de um enunciado do tipo
“a cultura das sociedades primitivas, por oposigdo 4 maior parte das sociedades
histdricas, visa a tornar possivel a vida do corpo: € uma cultura para o corpo™,
Na verdade, a solicitacio do corpo ndo exclui o discurso, apenas diz respeito
a outra formacéo discursiva, em que as proposigdes e as frases cedem lugar
prioritirio aquilo que Foucault designou como enurnciados, embora no contex-
to metodolégico de suas investigacoes filosoficas®”. Uma dialética das frases,
na explicagio deleuzeana, “encontra-se sempre submetida a contradic¢io, mais
nio seja para ultrapassa-la ou aprofunda-la [...]. Os enunciados, pelo contrério,
sio inseparaveis de um espago de raridade no qual se distribuem, segundo um
principio de parciménia ou mesmo de insuficiéncia. Nao existe possivel nem
virtual no dominio dos enunciados, tudo ai é real, e toda realidade esta ai ma-
nifesta: $6 conta aquilo que foi formulado ali, naquele momento, e com aquelas
lacunas, aqueles hiatos™®. Mais: “Ndo ¢ preciso ser-se alguém para se produ-
zir um enunciado, e o enunciado niao remete para nenhum cogito ou sujeito
transcendental que o torne possivel, nem para algum eu que o pronuncie pela

45, Ibid.

46, GIL, [. As metamorfoses do corpo. Lisboa: A Regra do Jogo, 1980; p. 54.
47. Cf. DELEUZE, G. Foucault. Lisboa: Ed.Vega, Col. Perfis, p. 19-43.

48, Tbid,, p. 21.

primeira vez (ou o re-comece), nem para o espirito do tempo que o conserve, 0
propague € o recorte novamente’”,

.

O que estd propriamente em jogo ¢ outra diatese, também afeita as suti-
lezas do desvelamento originario do mundo. Origem, vale deixar bem claro,
ndo é comeco, e sim a atualidade manifestada como expansao e continuidade
de um principio que chamamos de Arkhé. Esta ¢ sentida como irradiagéo de
uma corporeidade ativa, da qual provém a poténcia (axé) com seus modos de
comunhio e diferenciagio. E o sensivel enquanto protodisposicdo originaria
do comum que engendra a unidade dos sentidos e a conversdo analégica (ndo
dialética) de uns nos outros, desvelando a conaturalidade ou o copertencimen-
to entre corp¢ ¢ mundo.

Isso pode transparecer individualmente na doenga ou coletivamente nos
mitos, Nos ritos, nas artes e nos aforismos, onde se podem divisar discursos
(com ou sem palavras) de presenga da Arkhé. Dai a pertinéncia da categoria
didtese, que se refere tanto a doenca quanto a posigio do sujeito frente ao verbo.
Diferentemente da didtese ativa e subjetivista do discurso filosofico ocidental,
a didtese média da Arkhé nao se perfaz no mero circuito da fala - escrita ou
oral - entre um locutor € um ouvinte, uma vez que o discurso abrange os vivos
e 0§ mortos como parte de um processo que funda e atravessa continuamente
os sujeitos, tanto “pessoas” quanto “ndo pessoas’.

£ verdade que, na India, esse desvelamento origindrio ndo tem uma histéria
tranquila quando se considera a diferenga entre metafisica e mistica, portanto,
entre o conhecimento propriamente filoséfico e a experiéncia espiritual dos io-
gues. Numa tradi¢do particular de pensamento, como a da Escola Nyaya-Vai-
shesika, faz-se uma distingio entre cognigéo (jnana) como um conceito abran-
gente e conhecimento (prama/vidya) como um dos seus subgrupos. A cognigio
é considerada uma acéo, nio um produto, o que a torna tempordria, embora
capaz de deixar tragos (samskara). Sentimentos como desejo, prazer etc. nao
sd0 cognicdes, mas seus objetos, a0 passo que o conhecimento € apenas um tipo
de cogni¢ao com duas possibilidades: a percepgio e a inferéncia, ou seja, tanto
a apreensio direta quanto a logica.

O fato é que nio ha no pensamento hindu a homogeneidade de uma posi-
¢40 Gnica. Por exemplo, uma linha determinada de interpretagdo do texto do

|| Advaita Vedanta de Yogavaistha - provavelmente composto entre os séculos X1
e XII1 para sintetizar o samkhya, a ioga, o budismo e os Upanishads (textos de



meditacdo e filosofia explicativos do Vedanta) - caracteriza-se por uma aborda-
gem pragmatista, com acentos modernizantes e extraordinariamente proximos
a figuras exponenciais da filosofia europeia, tais como Hobbes, Schopenhauer
e Nietzsche. Isto € particularmente notével no ensino oral de pensadores ou de
gurus como Krishnamurti e SvAmi Prajnanpad. Este (ltimo, alids, sem jamais
ter escrito nenhum livro, pretendeu operar uma modernizacio de aspectos da
sabedoria hindu pela psicandlise freudiana e muito influenciou intelectuais
franceses na primeira metade do século XX.

A ioga € apenas um dos seis sistemas {mimansa, vedanta, samkhya, ioga,
nyaiya e vaisheshika) da filosofia hindu, que pode ser vista como uma milenar
hermenéutica das revelagbes dos Vedas, as quatro obras basilares do pensamen-
to hinduista. A relevancia mistica das técnicas idguicas faz aparecer o primado
atribuido as posturas corporais. Mas nenhum dos outros cinco sistemas é ape-
nas especulativo, todes eles mesclam teoria e pratica. Na Yoga-sutra (aforis-
mos), de Paténjali, as sutis técnicas de concentragio tém como horizonte cog-
nitivo o estado-conhecimento chamado samadhi, que é uma autorrevelacio do
Si (atman). O conhecimento néio é um fim tinico, buscado por uma “ideia’, mas
uma ruptura de nivel (do mundo fenoménico) e lugar de passagem para um
estado de arrebatamento em que o real, conquistado e assimilado pelo conheci-
mento, leva a fusdo de todas as modalidades do ser. Uma verdade (sathya) nio é
o termo definitivo de um processo e sim um atributo (guna) ac lado de outros,
como paciéncia, moderagio etc., porque se trata efetivamente de equilibrio do
todo e ndo de um estrito regime logico de veridiccio.

As técnicas implicadas nessas préticas espirituais sempre estiveram associa-
das ao estudo dos fendmenos naturais e das leis da vida. ‘Tecnologia, se aqui for
cabivel esta palavra, ¢ algo voltado para dentro, ndo para fora. Nem racional,
nem irracional, a experiéncia meditativa do samadhi é suprarracional, no sen-
tido de que busca uma coincidéncia, para além dos sentidos imediatos, entre o
conhecimento e o objeto ou uma fusdo entre espirito e corpo.

Apesar da tensdo inerente a diferenca entre os misticos e os especulativos
(cujas visGes ou percepgdes opdem-se a mistica), ambos convergem, no limite,
para a superagio do que consideram ontologicamente irreal em favor da entra-
da no plano transcendental do incondicionado ou do absoluto. Nio hd nesse
modo filoséfico lugar para a dicotomia entre um corpo perecivel (“O corpo,
esse trapo!”, na formulagio jansenista de Pascal) e uma alma & espera do resgate

para a imortalidade por meio da adesdo incondicionada a uma divindade mi-
rifica com poderes absolutos, seja Deus ou Al4. Islam significa literalmente, el:n
arabe, “submissdo”, mas tanto no islamismo quanto no cristianismo a expectati-
va teologica é de submissdo (ndo a fé) ao imperativo da crenga.

Na Yoga-sutra, trata-se de liberagio humana, mais precisamente, de libc.arta-
¢io do homem de sua limitativa condi¢do humana, néo para levé-lo. a aderu: a0
incondicionado (o divino), mas para ele proprio realizar o incondiaon.lado, 1st::,)
¢, transformar-se ontologicamente por meio da “tomada de posse de si @esm9 :
Esta é uma perspectiva bastante proxima do homem-deus (o sdbio} na f1’105.0‘fla
platénica e aristotélica, para a qual o ativo intelecto humano {0 nous) vm?alllza
o contato com o Nous divino, 0 que torna o homem homoousios, ou seja, da
mesma esséncia da ousia como intelecto divino.

Mas esta mesma perspectiva ¢ distante daquilo que veio a se chamar de
“filosofo” porque este nio tem como o homeousios uma relagio direta com 2
“todo” (holon): a filosofia pds-socratica consiste numa busca “segundo o todo
(kat holu). E isto que, para Aristételes (na Metafisica) distingue Sécratfes d(.f seus
predecessores por conduzir o espirito da diversidade dos fenémenos a umdadF
do conceito. Com Sécrates, na visio aristotélica, ndo mais se trata de refletir
sobre 0 todo ou mesmo sobre a Arkhé e sim de pensar “segundo o todo’, 0 que
implica conceito e universalidade.

Surge aqui, entio, a exigéncia de alguma clareza quanto a defini¢do d_e ”diS-
curso filosofico, tal como aparece em Kojeve: “E filosdfica qualquer “ciéncia’ (e,
logo, toda “ciéncia” ou, se quiserem, a “Ciéncia”) que fala ndo so disso de que ela
fala, mas também do fato de que ela fala disso e que é ela quem fala™. Comenta
Descombes que esta defini¢io tem o mérito da simplicidade de seu critério,
ainda mais exemplificado: “[Aquele que diz]: “Tudo isso de que eu falo € intera-
¢io de dtomos, jogo de forcas’ pronunciou um enunciado (verdadeiro ou falso,
pouco importa aqui) que pertence a uma ciéncia; mas se 0 mesmo locutor acaba

" dizendo ‘tudo ¢ jogo de forcas’ ento produziu um enunciado filosdfico, pois o
B todo inclui ndo s isso de que ele falava inicialmente, mas também ele mesmo

quem fala, e é preciso que ele assuma o que estd implicitamente afirmado em

b 49. KOJEVE, A. Essai d'une histoire raisonnée de la philosophic paienne. Toma L. Gal]in,l.ard, 19.68’
" p. 30, Esta citagho & retomada com comentdrios e acréscimos em DESCOMBES, V. Linconscient
j thalgrd lui. Minuit, 1977, p. 143,




na: Ao contrério do filésofo helénico, 0 yogin regido pela tradigio dos shastras
(livros sacros) € atraido por uma esfera transcendente, afastando-se da vida co-
mum ou societaria e buscando uma proximidade com 0 cosmo, orientada para

sua assercdo: a natureza dagquilo que € estd dita como jogo de forgas ou interagio
de 4tomos, logo a prépria linguagem e o discurso sobre os dtomos sdo jogo de
forcas ou interagio dos dtomos; esta tese é filosofica™. Em outras palavras, o
discurso filoséfico nio se articula com questdes especificas de tempo e espago .
(afeitas a prova da verdade) € sim com o jogo tedrico-conceitual de um pensador,

a unifica¢do do corpo com os ritmos da natureza.

A intensidade existencial da fronteira entre o sagrado e o profano pode
variar segundo a diversidade das culturas em que a diatese reflexiva ¢ mé-
dia, mas elas tém em comum o substrato pregnante de uma Arkhé, isto é, a
inscricio da origem e do destino dentro do préprio espaco geografico onde a
sociedade moderna pretende garantir-se a todo custo pela dialética da histéria
e pela lei estrutural de organizagio do mundo, que € 0 capital. $6 que o simbo-
lismo da liturgia e dos mitos permanece, em meio a0 império do racionalismo
empirista, como uma porta de acesso a imagens origindrias e transcendentes.

Ora, no plano tido como “elevado” do pensamento e em que se inscreve a
filosofia, 0 aqui ¢ agora da sensagdo individual que tenta abordar o indizfve}
do discurso (esfera da mistica) é posto de lado pela pretensa universalidade da
abordagem (discursivamente filosofica} do dizivel, embora em ambos 0s casos
se faca presente um sujeito da enunciagdo (um quem fala), diferentemente da
ciéncia positiva, que suprime esse sujeito. Um “profissional” da filosofia como
Gianni Vattimo (professor, escritor, jornalista e politico) pode até mesmo es-
crever na primeira pessoa e justificar-se pela realizacio de um projeto comum
de natureza religiosa, assim como seu parceiro Richard Rorty pode “curvar-se |
sobre a imaginacio pessoal” ou fazer da filosofia apenas uma prdtica textual

Essa porta foi implicitamente sugerida pelo poeta americano Ezra Pound |
+ em sua conhecida classificagdo das formas poéticas: melopeia, fanopeia ¢ lo-
gopeia. A primeira refere-se 4 prevaléncia da musicalidade na poesia, a segun-
da as imagens, e a terceira a dimensao das palavras. Se a transpusermos para
. o plano do pensamento, a diatese ativa caracteristica da filosofia platonica e
- aristotélica tem a ver com a logopeia (portanto, com a légica instrumental do ;
- 3o urso ou dos enunciados), a0 passo que a musica (como técnica ritualistica .
de agregagio de homens entre si e de humanos com divindades) e as imagens
(que ensejam o deslocamento do espaco-tempo, temporalizando e espaciali-
- zando o novo), logo melopeia e fanopeia, predominam na didtese média tipica
da filosofia oriental e africana. £ em torno desse predominio diferencial que

“para a redefini¢ao de ndés mesmos™.

Esse tipo de posicionamento, manifestado como liberdade filosdfica na di-
recio de um projeto emancipatdrio, permanece, entretanto, dentro dos limites
euroacadémicos da disciplina, uma vez que Vattimo ndo consegue reconhecer
como tal 0 que se encontra extramuros: “Quando vamos buscar filosofia nos
mundos extraocidentais, s6 a encontramos a prego de um certo forcejamento: :
Chamar de filosofia o Vedanta, os Vedas, os Upanishads etc.? Eu estou convicto
de que a filosofia é uma ciéncia histérica no apenas no sentido do que se disse,
mas também no sentido de que nasceu com uma histdria da cultura e com uma estamos discorrendo.
certa cultura histérica™?.

Divisa-se af certo embarago para o profissional de filosofia (professor, es-
critor), compelido pelo arbitrio da escrita a dar sua interpretacio pessoal dos |
contetidos e dos modos historicos de apresentagio dos saberes tidos como fun-
damentais ou primeiros. Diferentemente, no pensamento hindu, além da busca
direta do todo pela sensagao individual, concorrem aspectos manifestamente
“religiosos” ao se constituir uma linha diviséria entre a vida sagrada e a profa- |

50. Ibid.
51. Cf. VATTIMO, G. Vecazione e responsabifita del filosofo, 1l Melangalo, 2000, p. 113.
52, Ibid., p. 115.
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Filosofia a toque de atabaques

Y bien,
ahora
0§ pregunto:
No véis
estes tambores
et mis ojos?
Nicolds Guillén
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De modo andlogo 2 atitude hindu, um claro exemnplo desse outro tipo de
configuragdo simbélica é oferecido pelo pensamento nagd, quc atesta e con-
tinuamente confirma a presenca na histéria nacional de um complexo para-
digma civilizatério, diferencialmente distante do modelo europeu centrado nos

poderes da organizacio capitalista e da racionalidade dos signos.

Esse paradigma corresponde a um complexo cultural - cujas origens re-
montam a Nigéria e a Benin (ex-Daomé) - que compreende nacdes conhecidas
como Egbd, Egbado, ljebu, ljexd, Ketu, Sabé, Iaba, Anag6 e Eyd, incorporan-
do tragos dos Adja, Fon, Huedd, Mali, Jegum e outros conhecidos no Brasil
com o nome genérico de Jeje. Em termos histdricos e geograficos, essas nagdes
provinham da Costa da Mina (drea que hoje abrange Benin, Nigéria e Togo) e
comegaram a chegar ao Porto de Salvador, na Bahia, em fins do século XVIII,
como moeda de troca africana para a aquisicio de fumo produzido no recén-
cavo baiano®, J4 no século XIX, os tltimos grupos chegados foram os jejes (de
lingua fon, também conhecidos como ewés) e os nagos. Nagb tornou-se um
nome genérico para a diversidade do complexo cultural, na verdade equivalente
4 palavra iorubd, designativa dos falantes desta lingua, que em determinados
momentos teve transito mais amplo na Africa. A insisténcia na denominagio

53. Cf. VERGER, P Fluxg ¢ refluxo do trdfico de escravos entre o Golfo do Benin ¢ a Bahia de todos os
Santos: dos séculos XVITa XIX, Ed. Corrupio, 1987.

“nagd” — mas também “jeje-nagd” — conota, para nos, a pouca familiaridade
.' prasileira com a diversidade étnica dos ¢scravos, mas ao mesmo_ temp? a pre-
.Ponderéncia do comércio intenso entre a Bahia e a costa da jifrlca .(()c1dental,
; portanto, a manutencao do contato permanente entre 0s nagos da dlaspora e5-
| crava e as suas regioes de origem. |
Quanto a Arkhé, é termo grego a ser por nds acentuado tantc: no SEﬂ‘tldO
de “origem” como no sentido (aristotélico) de “principio material” das coisas.
8 Explana Burnet: “E muito natural que ele tenha sido adotado por Teo’fr'asto e
" por autores posteriores, pois todos partiram da célebre passagem da Fisica em
' que Aristételes classifica seus predecessores conforme eles houvessem postula-

4 ' . - . P 1354
# do uma ou mais arkhai {principios materiais)™.

A Arkhé africana pode ser dita ighd iwa axé, em iorubd. Mas é ritualmente
especificada pela palavra axexé, a cerimonia em que, por ocasiz".xo da n:10rte
de um membro da comunidade, sdo reverenciados os ancestrais, a origem
das linhagens. Um poema laudatério (oriki) estatui: Mo juba (S‘al:ld(.) (ivenf:ro)
1 Gbogbé asésé tinu ara (a todas as origens do corpo comum) / Bibé blbe-fo biwa
(nascimento do nascimento que traz a existéncia). Citada peﬁlo Pes?msac’lor‘e
fotografo Pierre Verger, existe, entretanto, outra grafia - z‘?dese e isesé - propria
§ ‘para “aquilo que se encontra, vindo de nossos ancestrais, qua}nc{o ch‘egamos
¥ a0 mundo: Ipilese enia ni a npe isese, isto é, segundo os iorubas, ‘a origem Qe
~ alguém é aquilo que denominamos isese”. Mas se estabelecermos l.lr.na arllalotgla
entre o grego e o nagd, as proprias divindades (orixds) sdo Arkhai, isto €, prin-
cipios a serem cultuados como theos ou como epitetos divinos.

Esse principio é propriamente filoséfico (pois ndo se trata apenas: ge crer.1-
- ¢a religiosa, mas principalment¢ de pensamento cosmoldgico e de ética, cuja
terminologia ¢ variavel) com roupagem religiosa, ou seja, pertencente a uma
filosofia trdgica, que afirma o divino como uma faceta da vida, mas sem teolo-
. gin. Nessa composicio complexa ~ uma metade é claramente humana, a 01..1t~ra
pertence 2 ordem do “suprarracional” ou do “divino” - reencontra-se a pos.lc;ao
platdnica (no Banguete) que faz a filosofia grega equivaler a Amor, ou seja, 0
humano diretamente relacionado a um daimoen (Eros). A outra metade do pen-
samento nagd ¢ constituida por orixds e ancestrais.

54. BURNET, J. Op. cit., p. 28.




A esse pensamento se deveram a recriago e a preservagio de uma forma
social caracterizada por organizacdes litiirgicas (eghé) ou comunidades-ter-
reiros, que se firmaram como polos de irradiagdo de um complexo sistema
simbélico, continuador de uma tradicio de culto a divindades ou principios
cosmolégicos (orixds) e ancestrais ilustres (egun). Assim como o Eros platéﬁi-
co nio é mera entidade religiosa, mas o principio motor de uma dinamica que
busca compensar por plenitude (pores) uma caréncia ou uma pentiria (penia),
os orixas nagés sio zelados como principios cosmoldgicos contemplados no
horizonte de restituicio de uma soberania existencial. Soberania aqui signifi-
ca a reelaboraciio de um pertencimento, que ficou em suspenso por efeito da
migracdo forcada, da escravatura. Apenas viver, apenas set individuo sio con-
tingéncias fracas diante da necessidade existencial do pertencimento ao grupo
origindrio, de onde procedem os imperativos cosmoldgicos e €ticos. Dizer
“roupagent’, portantos nao é atribuir a religiosidade um lugar superficial ou
secunddrio, mas principalmente afirmar que o cerne da questdo em jogo ¢ a
continuidade de outra forma coletiva de subjetiva¢do, diante de um dilema
histérico particular (o da didspora escrava), para a qual o fendémeno do cuito
¢ a roupagem adequada.

Isso vale para muito tempo atrds na historia brasileira, mas também para o
presente conforme se depreende de pequenos depoimentos de dirigentes mais
jovens das comunidades-terreiros: “Quando recebi a incumbéncia de me tornar
um dos lideres desta comunidade, sendo consagrado Otun Alaghd n'ilé Axipd,
assumi o compromisso de zelar por este terreiro [...]. Diariamente, renovamos,
através do 11é Axipd, a nossa identidade como individuos e como grupo, levan-

do adiante o nome e a presenga de uma das familias fundadoras de Ketu [.]A

palavra que cantamos em nosso culto ¢ a mesma palavra que cantam os Axipd

de Ketu, l4 na Africa. Ecoa por ld 0 mesmo toque dos atabaques que batem por

aqui. Continuamos, continuaremos” >,

E perfeitamente aplicivel & comunidade litirgica nago aquilo que o filosofo
Badiou (embora se referinde ac demos moderno) entende por organizacdo ou
disciplina do acontecimento: “E a possibilidade de uma fragmentagio eficaz da
ideia em acdes, declaragdes, inven¢es, que testemunham uma fidelidade ao
acontecimento. Uma organizagio é, em suma, aquilo que se declara coletiva-

55. Cf. José Félix dos Santos, lideranga de uma comunidade de culto aos ancestrais em Salvador.

mente adequado tanto ao acontecimento quanto & ideia numa duragio que se
refez como a do mundo™*.

De que acontecimento nago se trata? Em principio, 0 acontecimento anti-
tético a desterritorializagdo exercida pelo O cidente contra a Africa, responsével
pela destruicao de estruturas socioeconomicas e pela dessacralizagao de formas
originais de vida. Em termos concretamente historiograficos, o acontecimento
da origem africana (imemorial), assim como da resisténcia (memorial) a sua
violagdo, em consequéncia da escravidio transatlantica (a primeira a se basear
em critérios exclusivamente raciais), portanto, da didspora escrava, responsével
pela migragao de varios milhoes de afticanos para o territdrio brasileiro ao lon-
go de séculos: O Brasil foi comprovadamente ¢ maior comprador de escravos
das Américas, disseminando-os ao longo de todo o seu territério nacional.

A historiografia africana é prédiga no relato das guerras entre etnias - por
exemplo, de como a cidade nagd de Ketu foi conquistada e arrasada pelo Rei
Ghezo (1818-1858), de Daomé (hoje, Benin), que vendeu levas de cativos aos
portugueses em beneficio da prosperidade de seu reino — e das incursdes guer-
reiras dos escravagistas naquele continente. A singularidade do processo de
africanizacdo de Salvador, Bahia ~ etapa importante desse acontecimento — foi
frisada por varios cronistas estrangeiros do passado. Sabe-se que boa parte dos
africanos trazidos como escravos era composta de presos politicos por lutas
cohtra—hegemﬁnicas na Africa. Muitos deles eram pessoas de alto nivel inte-
lectual. Enquanto da Europa vinham degredados, da Africa vinham principes,
princesas e sacerdotes, a exemplo de Otampé Ojaro, filha gémea do Alaketu (rei
de Ketu), fundadora do primeiro terreiro de Ketu na Bahia, sucedida por sua fi-
Iha brasileira Iya Akobiodé. Uma elite africana formou-se aqui por meio de um
implicito pacto simbélico entre individuos de etnias diferentes, a despeito das
hostilidades entre crioulos (nascidos no Brasil) e africanos da Costa da Mina
ou Costa dos Escravos.

Nos termos de Badiou, o acontecimento originario comporta a ideia do trau-
ma (no caso, a didspora escrava) e da restauragdo {a continuidade da Arkhé).

' Quanto A organizagdo, é uma tentativa de “guardar as caracteristicas do aconte-
b cimento (intensificagdo, contracao, localizacio), na medida em que o aconteci-
 mento enquanto tal nio tem mais a sua poténcia de comego. No vazio subjetivo

b 56.CL BADIOU, A. Le réveil de Phistoire. Nouvelles Editions Lignes, 2011, p. 105.



em que se mantém a ideia, a organizagdo € a transformacio da poténcia do |
acontecimento em temporalidade™. Essa “guarda do acontecimento” implica
evidentemente uma memoria grupal, que pode ser descrita, ao modo do socig-
logo Maurice Halbwachs - discipulo de Bergson e de Diirkheim - por tracos de |
coletivismo (uma visdo sin6ptica das memorias individuais), de presenteismo (3

representacdo da origem depende do aqui e agora) e de espacialidade (as repre-
sentagdes sdo suscitadas pela construgio de um territério especifico).

Impregnada por uma atmosfera afetiva estruturante, a memoria incide

principalmente sobre um modo de ser e de pensar afetado pela territorializa-
¢do que, no caso dos nagds, dd margem a vinculos comunitdrios particulares:

é 0 eghé ou comunidade liturgica, ou seja, um local que contrai, por metifora |
espacial, o solo mitico da origem e o faz equivaler-se a uma parte do territorio §
historico da didspora, intensificando ritualmente as crencas e o pensamento

proprios. Nio se trata exatamente de um espago “social’, no sentido euromo-
derno do termo, mas ritualistico ou, nos termos de Sayad (socislogo debrucado
sobre os “paradoxos da alteridade” no fenomeno da emigra¢io/imigracio), de
um “espago nostilgico”. Descarta-se a acep¢do roméantica de “nostalgia” em fa-
vor do anterior sentido médico desta palavra, que implicava contaminagio de
afetos, portanto, o lugar aberto a um largo espectro afetivo, “um espago vivo,
um espago concreto qualitativa, emocional ¢ passionalmente falando™®,

Revela-se plena aqui a importincia do trago memorial da espacialidade, E
que todo e qualquer racismo exacerba-se precisamente no instante da proximi-
dade, como esclarece Enriquez a propésito da rejeigio ao imigrante: “[...] no
momento em que o estrangeiro vive simultaneamente como estrangeiro (com
seus costumes, seu comportamento} € como semelhante, no momento em que
pode ser acusado de ndo querer se assimilar e de querer ser assimilado demais,
no momento em que a sua diferenga é insuportavel e sua semelhanca intole-
ravel [...]™. Nio se trata, portanto, do efeito “natural” de uma identidade étnica
do espirito, mas de uma determinada associagio de ideias no espirito.

57. Ibid.

58. SAYAD, A. Le retour, élément constitutif de la condition de I'immigré. Migrations et socidté,
vol. X, n. 57, 1588, p. 9-45.

59. ENRIQUEZ, . Caminhos para o outro, caminhos para si. Sociedade ¢ Estado, 1X/1.2, 1994, p. 103,
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Embora em contexto diferente, esse argumento evoca a reflexdo de Hume so-

;) bre como a natureza humana ultrapassa empiricamente o espirito por meio de
| regras, como, por exemplo, a da associago. Assim, “quando colocamos corpos em
. ordem, nunca deixamos de posicionar contiguos uns aos outros aqueles que se
 assemelham ou que, pelo menos, sejam vistos sob pontos de vista correspondf:m
" tes. Por que isso? S¢ pode ser porque experimentamos uma satis.fagécf en} unir a
. relagiio de contiguidade a de semelhanca, ou a semelhanca das sifuagdes a seme-
Jhana das qualidades™. Para o empirista inglés, ¢ a propria natureza humana que

associa as ideias por imaginagao, por regularidade ou por relagao, gerando efeitos

de facil transicio de uma ideia a outra e sugerindo uma tendéncia do espirito.

De fato, a semelhanga sugere proximidade de territotios e de corpos, dai

% implicar sempre o racismo uma desterritorializagio — do Mesmo ou do Qutro.

Abandonando o seu lugar predeterminado, o Outro (o migrante, o diferente} é
conotado como o intruso que ameaga dividir o lugar do Mesmo hegeménico. O

" Qutro é aquele que supostamente “nio conhece o seu lugar” — assim se expres-
2 (2 0 senso comum discriminatério —, isto ¢, aproxima-se demais, rompendo

com a separacio dos lugares em todas as configuragdes possiveis (ego, corpo,
vizinhanca etc.) e deste modo conspurcando a pureza pressuposta de uma hie-
rarquia territorial. A aversdo ao Outro se intensifica com o seu deslocamento

& . ritorial: O diferente (o negro, o indio etc.) estd ali onde néo deveria, assim

como o suflé preparado por um grande cozinheiro, antes Jindo no prato sobre a
A , 61
toalha da mesa, poderia inspirar aversio se colocado sobre o lengol da cama®.

Por esse motivo, de acordo com Sayad, na didspora ou no exilio, o emigran-
te e 0 imigrante sio a mesma coisa. Em termos socioldgicos, isso constituiria
um “paradoxo marcante’, mas nao em termos eventualmente poéticos ou even-
tualmente filosdficos. Poético, por exemplo, € um texto (1914) de Mario de S4-
-Carneiro, expoente do modernismo portugués, que bem resume essa condi-

| 60. HUME, D, Traité de la nature humaine. Aubier, 1946, p. 513, Estamos citando aqui a referéncia de

DELEUZE, G. Empirismo & subjetividade - Ensaio sobre a natureza humana segundo Hume. Editora
34, 2001, p. 15.

. 61. Mas ¢é preciso levar em conta os elemenlos de estesia implicados no argomento de territori:}lida(%e
. prépria. Um exemplo: Em maio de 2016, a propdsito do jogador Jérome Boateng (filho de pai ganés
e mie alema), do Bayern de Munique e da selecio alemd, o politico Alexander Gauland (da extrema-

-direita alema) afirmou ac jornal Frankfurter Allgemeine Sonntugszeifung que “as pessoas 0 .consuie-
ram um bom jogador de futebol, mas nio querem um Boateng como vizinho". E que a fenotipia escura
costuma ser rejeitada ainda que o individuo visado tenba a mesma nacionalidade dos que o rejeitam.



¢ao: “Eu nao sou eu nem o outro / sou qualquer coisa de intermédio... /™. Filoso-
fica, por sua vez, € a argumentagio heideggeriana (a propodsito do “ser presenca”
em Ser e tempo), segundo a qual toda presenga € “temporalidade extatica” (oy
“ek-estdtica”), o que significa “ser em si mesmo fora de si e para além de s
mesmo”. Em termos menos abstrusos, uma existéncia singular qualquer estg
temporalmente tanto “em casa’ quanto fora dela, numa espécie de entre-ser,
num permarnente exilio.

Isso ¢ certamente por demais abstrato para dar conta do exilio sentido e vi-
vido pelo migrante. Dai a ideia socioldgica de fradigdo como uma comunicacio
intergeracional, em que as reminiscéncias individuais encontram solo propicio
em formas coletivas como os mitos e o0s ritos. Deste modo, pode dar-se, como é
o caso dos nagds, que o acontecimento da didspora escrava — onde o imigrante,
aquela “qualquer coisa intermédia” que, diferentemente do imigrante dos tempos
recentes, ndo detinha sequer o estatuto moral de “pessoa” - se transforme histo-
ricamente num pacto simbélico em torno da restauragio de poderes miticos e
representacdes que se projetam na linguagem — atuada, proferida, cantada - do
terreiro € nos modos afetivos (fé, crengas, alegria) de articulacio das experiéncias.

O problema, entretanto, estd em se avaliar a natureza dessa projecio na lin-
guagem em face do modelo de pensamento inaugurado por Platio e Aristoteles,
que permite separar as especulacdes racionalistas (inerentes aos filosofos stric-
to-sensu) dos gnomai (aforismos, preceitos), inerentes a poetas ou sdbios como
Homero, Pindaro, Hesfodo, e das dexai (opinides), inerentes aos pensadores
pré-socraticos. Este modelo atém-se ao critério da racionalidade metddica dos
enunciados filosdéficos, mas o critério da didtese aponta para outro caminho di-
ferencial, que desloca a voz ativa de sujeitos de pensamento para a voz média de
sujeitos-objetos do ato de pensar-vivendo (e ndo viver pensando), isto €, sem inte-
lectualizar ou fazer do pensamento uma esfera cognitiva & parte da vida comum.

Aqui se observa algo comum a um momento da doutrina das ideias na filo-
sofia europeia contemporanea quando Deleuze concebe {(em Diferenga e repe-
ticdo) a ideia como um complexo de problemas, coexistente com outras ideias
problematicas e gerador de zonas de obscuridade. Diferentemente da ideia
imovel, transcendente e essencial de Platio, a ideia em Deleuze é uma multi-
plicidade “ao lado dos acontecimentos, das afecgdes, dos acidentes” Isso quer
dizer que o fundamento ontoldgico ou a identidade de figuragoes metafisicas
como “eu” ou “Deus” desaparece em fungio dos acontecimentos multiplos que

constituem a condigdo de um problema. Nio sendo esséncia, mas movimenta-
cdo do pensamento, a ideia s6 existe na medida em que se comunica, isto ¢, em
que s€ vincula a outras ideias.

Ora, essa complexa argumentagio académica, que remete primeiramente a
platio e depois a Kant, encontra uma singular correspondéncia no modo como
os nagds conhecem um objeto, ndo apenas como um dado resultante de um
desenvolvimento cerebral, mas como fruto da habilidade adquirida nas relagdes
com o mundo, cercando-a de todos os lados possiveis, fazendo-o circular e bus-
cando uma sintese capaz de fazer-se ou desfazer-se segundo as circunstancias
praticas em que s¢ desenvolve o pensamento. O principio dessa movimentagao
da nome a uma entidade mitica (Exu), cujo transporte de fala e no¢des nao ¢,
entretanto, dialético (como no movimento das ideias descrito por Deleuze), por
comportar a sustentacao do conflito ou da contradi¢io como uma espécie de
tertium datur que nao ¢ superdvel.

Na expressio oral ou escrita desse contexto s¢ tornam muito significativos
os aforismos, geralmente elaboragdes de valor local, que nao pretendem coinci-
dir com uma verdade tnica, mas abertas a conexdes associativas. Isto nao sig-
nifica submeter o pensamento alogica do senso comum, que apenas reproduz o
visivel das representagdes cotidianas, mas fazé-lo refletir e guardar tanto o visi-
vel quanto o invisivel do tecido simbolico constitutivo do comum fundamental
¢ inerente ao grupo. O pensamento da Arkhé comunga com toda filosofia do
sentido de reconstrugdo das formas de existéncia. Uma frase favorita do poeta
Ferreira Gullar € aqui pertinente: “A vida ndo basta” Ou seja, € imperioso re-
construi-la, reinventd-la, principalmente por meio da arte.

O circulo discursivo hegeménico chama de “filosofo” o sujeito intelectuali-
zado da diatese ativa (suscetivel de ser identificado como “autor”, a exemplo de
Platio) e de “sabic” o suporte da didtese média, que néo individualiza a autoria
de seus pensamentos expressos em maximas, aforismos ou nos enunciados da
memoria mitolégica, por sua vez constituida como sujeito coletivo de pensamento.
Para legitimar-se, o filésofo precisa da escola, seja como agente administrativo
de um ensino, seja como fonte de argumentos academicamente reconhecidos. A
meméria “mitolégica’, porém, nao consiste em um corpo doutrindrio articulado,
portanto, em nenhuma exposicao dogmética nem raciocinios formais, e sim em
um repertério cultural de invocagdes, saudagdes, cantigas, dancas, comidas, len-
das, pardbolas e simbolos cosmoldgicos, que se transmite de forma inicidtica no
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quadro litirgico do terreiro e, no ambito da sociedade global, expandindo-se nas
descrigdes assim como nas interpretagdes escritas ou livrescas.

A forma inicidtica ndo é um mero recurso do saber esotérico, mas a opaci-
dade mistica que acompanha toda abertura quanto aos modos fundamentais de
ser, isto é, quanto a Arkhé. Entretanto, diferentemente de outras, a mistica afro
nao comporta milenarismo nem eremitismo, por estar visceralmente marcada
pela temporalidade do aqui e agora e pela forca da didtese média, centrada na
corporeidade coletiva. Isso se sintetiza na palavra sul-africana Ubuntu, que é
um verbo-substantivo: significa homem enquanto humanidade, ou seja, para ser

percebido como humano, o individuo ¢, sendo junto a OQutro. E uma palavra que

resume o conceito de transcendéncia enquanto condigdo exclusiva do homem: o
dirigir-se para algo além de si mesmo, para Qutro, portanto.

Na verdade, esse gonceito comparece em virios outros contextos africanos,
quando se afirma a primazia ontolégica da comunidade sobre o individuo, a
exemplo de juizos como “eu sou, porque nds somos; e uma vez ue SOmos,

entio eu sou” (John Mbiti ). Em seu modo de ser, a transcendéncia nao requer

o relacionamento empirico com sujeito e objeto, posto que, como estrutura on-
tologica, ela é inerente ao ser homem por consistir na presenca do Outro e suas
diferengas. Isto é o que indica radicalmente Aristételes em De anima: “O modo
de ser do homem ¢ de alguma maneira todas as realizagdes”

Na Arkhé nagd, o corpo empirico torna-se possivel pela corporeidade -
transcendental - do grupo. E na didspora escrava, Arkhé é a prépria continui-
dade do grupo. Origem ¢ destino, Arkhé ¢é Eskaton, como em Herdclito, a ori-
gem transmitida entre as geracées como uma latente mensagem imemorial. B
pertinente a analogia com o pensamento helénico, que nao se subsumia a um
historico “comego dos comegos”, mas ao valor da origem, portanto, a princi-
pios inaugurais. Mas hd outras analogias possiveis, inclusive com o pensamento

contemporaneo, quando se trata de conceituar arqueologia em oposi¢io a his-

toria, tal como faz Ebeling: “Enquanto o historiador pesquisa o passado, isto é,
aquilo que surgiu [das Entsprungene], o arquedlogo busca os tragos dureos do
passado efetivo [wirksamer], ou seja, daquilo que dd a surgir |Entspringendem)
ou codificar [Codierendem]™®. Ou seja, a origem ou Arkhé constitui a tempo-

62. EBELING, K. Wilde Archavlogien I - Theorien der matericllen Kultur von Kant bis Kittler. Berlim:
Kadmos, 2012, p. 13.
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ralidade que outorga existéncia e sentido aos fatos, nio como uma fonte ine-
favel de realidades ou como uma estrutura que confirme a validade dos atos
. existenciais, e sim como uma “disposi¢io” que se constréi historicamente na
digspora. Materialmente, a Arkhé ndo existe, mas ¢ - O qué? Um “coragéo’, uma

origindria protodisposicao afetiva (a Befindlichkeit heideggeriana) geradora de
ronalidades afetivas ou Stimmungen.

i Nio se trata da nostalgia do antigo, portanto, de nenhuma reminiscéncia
g roméntica, nenhuma forma de um espirito original, nem de qualquer apelo me-

¢ morial a um comego. Trata-se, sim, de um eferno retorno ou um eferno renas-
® imento, um logos circular (o fim é a origem, a origem ¢ o fim), que se subtrai
. 4s tentativas puramente racionais de apreensao enquanto algo de fundamental
% de que ndo se recorda nem se fala, mas ndo falta, pois se simboliza no culto -
aturista, como na Asia Oriental e na India - aos principios cosmolégicos (os

*! . Cosmolégico aqui deve ser entendido a partir do significado grego de kos-
ﬁqmas, que é o universo ordenado, a “natureza invisivel’, que Paracelso fazia equi-
~waler & propria filosofia, enquanto que a natureza - concebida como agéncia
,ou sujeito — seria “a filosofia tornada visivel, manifesta”. Natureza, nessa cons-

g ncio da produgao, mas a cena dos fenémenos relativos a matéria de que é

& feito o mundo. Os ancestrais, por outro lado, dizem respeito a ordenagio ética

_ do grupo, portanto ao desejo imemorial de continuidade do grupo tal e qual
" gle existe. Divindades e antepassados fazem um apelo, geralmente obscurecido
& Pelo segredo inicidtico, aos principios inaugurais, logo, a uma circularidade que
< alimenta o pensamento, seja este africano ou ocidental.

w4 O lado ocidental dessa constelacio de pensamento pode ser descrito por
vum episédio da doxografia helénica em que um famoso sofista, retornando a

<t tenas apds uma viagem pela Asia Menor, depara-se com Socrates em plena
» aca publica, perguntando a um sapateiro: “O que € isso, um sapato?” E com ar
Bsuperior, inquire: “Vocé sempre ai, Socrates, no mesmo lugar, dizendo o mesmo
dobre a mesma coisa?” Ao que Socrates retruca ironicamente: “E o que faz sem-
jpre o fildsofo, amigo da sabedoria, a0 passo que o sofista, sendo sdbio em todos
Bos lugares por onde passa, nunca diz o mesmo sobre a mesma coisa!”

Subtende-se na resposta socrdtica nao a influéncia vulgar da “mesmice’,
fas o vigor da circularidade que sustenta o pensamento, proclamado por Par-



ménides. De fato, ao identificar o Ser {para ele, o real, imovel e em puro re. ' quanto a importancia de nossa linguagem. - Interroguemos a noés mesmos: Por
pouso) a um “coragdo intrépido” (atremes etor), referindo-se ao guerreiro que
nio “treme” na defesa da polis, o pré-socratico Parménides afirma a identidade
como uma verdade que estd sempre ai, mas também sempre dita de maneira
originaria para ser obtida. A verdade estd no interior de um circulo ilimitad
que incita, se ndo engendra, o pensamento, aletheies eukukleos atremes etor, istg
é, a verdade da perfeita circularidade entre o fim e a origem contida na pergun.

ta — “O que ¢ o ser de todo ser?” - da mesma coisa sobre a mesma coisa.

¢ que achamos que uma piada gramatical ¢ profunda? (E isto em que consiste a
profundidade da filosofia.}” Esta evidente desqualificagio da filosofia (em que
. a metafisica e a teologia nido passam de “divagagdes”) da origem ao Circulo de
Viena e ao positivismo légico, a filosofia austriaca dos anos de 1920 e 1930.

Nada disso repercute em Heidegger, que usa a opacidade da linguagem
como um caminho metodolégico para 0 exame do mistério central da existén-
cia, 0 Ser. Ele ndo € certamente o tnico no circulo filoséfico: sabe-se do horror
que inspirava a Schopenhauer a possibilidade de que seus textos viessem a ser
dissecados por universitdrios. Mas Heidegger foi descrito certa vez pela filésofa
Hannah Arendt como “o rei secreto do pensamento”. A alusio a “segredo” deixa
implicito o requisito de uma “iniciagio” a esse pensamento avesso, em tltima

A ocidental provocagio a Arkhé é andloga & africana, em que o segredo inj.
cidtico obscurece, mas densifica o pensamento.

A analogia pode também estender-se individualmente a filésofos contem-
poraneos como Wittgenstein e Heidegger, quando a obscuridade (a abordagem
da mysis, do que se cala) comparece em questdes origindrias. Wittgenstein d4
um raro estatuto ad indizivel ou ao mistico: “Néo é como as coisas estdo no
mundo que é o mistico, e sim que ele exista” Ou seja, mistico € o fato puro e
simples da existéncia do mundo, donde “o sentido do mundo” e “qualquer valor
que tenha valor” tornam-se instancias do mistico, de modo que nada pode ser
dito a respeito destas questdes - “a ética nio pode ser posta em palavras”. Existe, }
assim, para ele, o inexprimivel, que é o elemento mistico. Apenas o mistico ndo
poderia ser identificado em palavras, mas sem palavras sim, jd que € uma Arkhé;
subsistente na linguagem ao modo de um pano de fundo oculto em meio aos:

andlise, a linearidade argumentativa dos discursos do entendimento habitual.
© O que esse filosofo adverte quanto & compreensiao de Heréclito vale para ele
- préprio: “O caminho ¢é drduo de percorrer. A obscuridade reina e a escuridio
_ carece de luz. Mas se um iniciado for o vosso guia, o caminho brilhard mais
"~ daro do que a luz do sol”

O fato € que, insatisfeito com os legados de Platdo e de Aristételes (tanto
-as ideias como matrizes de forma perfeita quanto os principios dinamicos que
wfundamentam a ciéncia e a tecnologia), Heidegger insiste numa forma mais au-
- téntica de pensar, em que o logos (a linguagem) deixaria transparecer de mode
imediato a qualidade e o atributo de ser, o que termina aproximando o pensa-
dor da ambiguidade ou da obscuridade tipicas do discurso oracular. Por isso,
impde-se que a escuta pertenga, por especial vivéncia, a ouvidos iniciados na

protocolos de entendimento.

O que buscam as elucidagdes propostas por Wittgenstein &, no limite, uma
linguagem radicalmente comum capaz de descrever o mundo dos fenémenos.
Mas é também uma busca radicalmente antissocratica, porque essa linguage
referida por Wittgenstein reduz a filosofia e todo o seu investimento ético ¢
politico 4 tarefa epistemoldgica (mesmo sem usar esta palavra) de preparar of
caminho para a emergéncia da ciéncia natural, a qual caberia 0 monopélio do
conhecimento verdadeiro. Como ele assevera em seu Tractatus logico-philosod

" vibragdo poética ou secreta das palavras, supostamente homologas ao Ser, en-
~ quanto ecos de um logos originario.

Na verdade, essa obscura vibragdo estd presente, muito antes de Heidegger,
a filosofia da natureza de Schelling, por exemplo, quando este, ao escrever
gobre a esséncia da liberdade humana, distingue “o ser na medida em que existe
phicus, “o método correto em filosofia seria este: Nao dizer nada, exceto o qud je esse mesmo ser na medida em que é fundamento da existéncia”: o ser ndo é
pode ser dito, isto é, as proposigdes da ciéncia natural, isto €, algo que nio tems ba ideia de algo “dado’, e sim de uma “atividade absoluta” da natureza, de onde
nada a ver com filosofia”. E depois nas Investigacdes filosdficas: “Os problemad Jproviria a mais origindria revelagio da verdade. Nessa trilha, para Heidegger,
que emergem da mé interpretagdo de nossas formas de linguagem tém o caratex omo tudo isso foi deixado de lado na Europa, o Ser teria sido esquecido. Que
de profundidade. Eles sao profundas inquietagdes; suas raizes sdo tdo profundasililt Ser” € este? O mistério existencial latente no modo metafisico-cientifico de ver
em nés como as formas de nossa linguagem, e sua significacio é to grande P mundo ha mais de dois milénios e meio.
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Em outras palavras, o Ser é a Arkhé obscurecida pela metafisica, 0 pensamen. .
to dominante. Os filésofos proximos ao pensamento da Arkhé sdo geralmentgy

aqueles que colocam a questao da origem e do destino no centro de sua reflexag,;

Evidentemente, a histéria consirdi de maneira diversa os modos de aprq.:
priacio ou de relacionamento com esse substrato esquecido. O ordenamenty

social hegemonico atribui “intensidades de existéncia” aos individuos, mas ag
distribui de maneira diferente, 0 que leva um grupo determinado  intensificq-,
¢do de seu modo préprio de viver, de sua singularidade. Ao mesmo tempo, esga,
situa¢do pode representar-se metonimicamente como confragdo de um conjun.

to maior {0 espaco originario, p. ex.). Dai a localizagdo, que ¢ “a necessidade de.

construir lugares simbolicamente significativos onde seja visivel a capacidade,

das pessoas de prescrever o seu proprio destino™.

A comunidade litirgica nagd (o egbé), o “terreiro de candomblé” é a or.-
ganizacio responsavel por um tipo de visibilidade, portanto, por aquilo que

transforma em existente um suposto inexistente ou algo socialmente conotade:

como de fraca intensidade existencial. Essa comunidade, que inaugura uma ex-
periéncia inédita no interior de um ordenamento social hegeménico, implica
um tipo nove de subjetivagdo, em que ocupam um primeiro plano a experiéncia

simbdlica do mundo, o primado ritmico do existir, o poder afetivo das palavras

e acdes, a poténcia de realizacdo das coisas, as relages interpessoais concretas, &
educagio para a boa vida e para a boa morte, o paradigma comunitdrio, a alegria
frente ao real e o reconhecimento do aqui e agora da existéncia. Este ultimo trago
deixa manifesto, principalmente, que essa subjetividade nao tem no pescogo a
corda teol6gica, nem os pés fincados na presuncao da eternidade.

Ora, essa perspectiva opera decididamente na contramédo da etnologia que
atribua a esse tipo de comunidade a categoria fechada do tradicionalismo en-

quanto reserva de sentido de um suposto passado. Na verdade, a experiéncia |
nagéd é moderna, quando se selecionam, dos muiltiplos significados do termo-|

modernidade, meios de afetagio da temporalidade como inovagdo e insoléncia.
De que maneira se afeta? Certamente, criando-se oufra comunidade de dados
sensiveis (0 egbé, o terreiro), onde os modos de percepgio e participacio apon-.

tam para outro tipo de organiza¢io social. S3o meios atuantes em componentes. {
centrais do fenémeno moderno, como transformagio, conflito e reelaboragao |

63. Thid., p. 104,

b 4a subjetividade. Evidentemente, isso também ocorre na modernidade euro-
| peia, mas sob a centralidade do progresso econémico e da tecnologia.

O si-mesmo corporal
Que “nova’” subjetivagio € essa, nagd?

Em principio, uma diferenca radical frente a unifica¢io coercitiva im-

s plicita na nogio de um sujeito consciente de si e idéntico a si mesmo, 0 mo-
derno sujeito da consciéncia (cristd), que deixa perder-se, na hegemonia da

representacao, a poténcia da intuicdo e da comunicagdo com a diversidade

o fenoménica. Decorre dai a grande importancia outorgada ao corpo, ja que ndo
se trata de uma subjetivagdio ancorada em estruturas légicas de representagéo,
I mas nos posicionamentos de poténcia corporal inscritos num territério. Seja

entre nagds ou entre hindus, o corpo abriga as representagdes do cosmo e de

- todos os principios cosmoldgicos, portanto, as divindades. Corpo néo se enten-

de, portanto, como um receptaculo passivo de forgas da alma, da consciéncia ou
da linguagem, a exemplo da sintese teolégica, segundo a qual “corpo ¢é a carne

| possuida pelas palavras que nele habitam’.

Bastante conhecido é o episddio biblico do Monte das Oliveiras em que Je-

& gus, na véspera de sua prisio, pressentindo o fraquejamento de seus seguidores,

chama-os e adverte: “Ide, vigiai € orai, porque o espirito é forte, mas a carne é
fraca”, Sobre esta passagem, Hegel comenta em Medita¢do da Sexta-feira, um
texto de juventude (Quem morreu na Sexta-feira Santa Especulativa, 1802), que
nao é exatamente assim como disse Jesus. Fraco mesmo € o espirito, com sua
variagio de contetdos ¢ padrdes, enquanto que o corpo (a carne) nao se modi-
fica no instante, estd sempre ai, pronto. Pode-se aceitar ou destruir um corpo,
mas nfo fazé-lo variar, como uma opinido ou um sentimento.

A reflexdo hegeliana é pertinente ao se levar em conta que o universalismo

‘- cristdo, incrustado no universalismo da cultura, construiu-se em nome do espi-

rito e em detrimento do corpo. A separagio radical entre um ¢ outro é um fato
teoldgico com grandes consequéncias politicas ao longo da histéria: no domi-

% nio planetdrio das terras e dos povos ditos “exéticos’, as tropas dos conquista-

dores pilhavam ouro e corpos humanos, enquanto os evangelizadores (jesuitas,
franciscanos), pilhavam almas. A violéncia civilizatéria da apropriacio material

- era, na verdade, precedida pela violéncia cultural ou simbdlica — uma operagao



de “semiocidio”, em que se extermina o sentido do Ouiro - da catequese mo-
noteista, para a qual o corpo exdtico era destituido de espirito, a0 modo de um
receptaculo vazio que poderia ser preenchido pelas inscrices representativas
do verbo cristéo.

O semiocidio ontoldgico perpetrado pelos evangelizadores foi o pressuposto do
genocidio fisico.

Entretanto, o fato de ser o corpo um lugar de inscri¢oes da representagio
ndo faz dele o objeto inerte de uma posse por palavras. A nogéo de corpo ¢,
na realidade, complexa. Quando o antigo grego a ela se referia, usava a pa-
lavra soma, provinda do radical indo-europeu thm ou tphm, cujo significado
basico é “encher” ou “inchar”. Soma implica a ideia de um recepticulo inflavel,
mas resistente, de forcas, que supde trés momentos integrantes: peso (ideias de
gravidade e permanéncia), elasticidade (pluralidade e variagio} e consisténcia
(impermeabilidade e densidade).

Mas Bloom observa que “os primeiros gregos, tanto em linguagem quan-
to em visualizacdo, ndo apreendiam o corpo humano como uma unidade, ou,
como diria Freud, eles niio sabiam que o ego € sempre um ego corporeo. Co-
nheciam a soma total dos seus membros, mas aquilo que chamamos de “corpo”
é uma interpretagdo posterior do que inicialmente se entendeu como sendo
pernas, joelhos, bragos, ombros. De modo semelhante, Homero nao tem uma
Ginica palavra para designar a mente ou a alma. Para ele, psique nio ¢ a alma,
mas a forca vitalista que nos mantém em agdo; ela €, por assim dizer, o drgao da
vida. Homero utiliza duas outras palavras para aquilo a que chamamos “mente’,
além de psique. Sdo elas thymos, o 6rgio da emogio, ou 0 que gera agitagao ou
movimento, ¢ nous, o 6rgdo da percepgio, ou causa das imagens e das ideias.
Thymos nos persuade a comer, ou a desferir golpes em nosso inimigo, ao passo

que nous permite-nos ver e compreender”®,

J4 os latinos utilizavam corpus. E palavra origindria do sinscrito krpa, com
os significados de forma, beleza, mas também de ordenamento e disposigio de
partes®. Disso procede, em grego, a palavra prapis, com o sentido de diafragma,

64. BLOOM, H. Op. cit., p. 23.

65, Cf. Indogermanisches etymolagisches Worterbuch, de Julius Pokorny e Vergleichendes Worterbuch
der indogermanischen Sprachen, de Alois Alde.

mas também de coragio, ventre, espirito e inteligéncia. Em corpus — mais do
que em song, que enfatiza o aspecto externo e expansivo — estd dada a ideia de
interioridade do corpo e de sua inteligéncia propria.

A despeito das sutilezas etimolégicas, a nogdo de corpo, caudatéria da tra-
dicdo cultural greco-latina, integra-se na civilizagéo cristd do Ocidente como a
jdeia — dualista - de um objeto separado da consciéncia, algo que se tem a parte,
dirigido pelo espirito: “Ou nao sabeis que 0 vosso corpo é templo do Espirito San-
to, que habita em vds, o qual recebestes de Deus e que, por isso mesmo, ja ndo vos
pertenceis?” {(1Cor 6,19). No pensamento platénico, o fosso (chdrismos) entre o
sensivel e o inteligivel implica esse dualismo ontologico, que obriga o pensamento
a ocupar-se das ideias, enquanto o corpo limita-se aos sentidos.

E de fato muito antiga a ideia dessa separacio (apallagé) que, no entanto,
sempre suscitou a questdo de como interagem as duas partes, considerando-se
que pensamentos ndo podem surgir do nada. A resposta platdnica é dada, como
se sabe, pela teoria da reminiscéncia, em que o objeto sensivel evoca na alma,
por semelhanga ou dessemelhanga, a imutéavel idealidade inteligivel, distinta
da experiéncia vivida. No Fédon, Platdo argumenta a favor da imortalidade da
alma, atribuindo-the o conhecimento dos universais, das ideias imutaveis, mas
também de tudo que se pode experimentar na terra.

Essa concepgio, que se pode chamar de disjuntiva, permanece na moder-
nidade filosofica, porém nao mais independente do pensamento humano, dife-
rentemente da crenca platdnica na existéncia objetiva da ideia diante da alma.
Descartes sustenta a distin¢do dos dois dominios - a realidade mental ou “espi-
rito” e o corpo fisico, “maquinico” -, afirmando o controle das correntes fisicas
no sistema nervoso pelo pensamento, sd que essa substancia mental ou espiri-
tual ndo &, para ele, algo empirico e, assim, nao reside no corpo. A distingdo €
recusada por Espinosa, para quem a alma e o corpo sdo duas maneiras de se de-
signar a mesma coisa, que difere apenas no atributo sob o qual é considerada. A
alma é, mais precisamente, a ideia ou o pensamento do corpo €, assim, exprime
o corpo em suas afeccdes. Por mais que a tese espinosiana contribua para abalar
a suposicio racionalista do dominio das paixdes pela consciéncia, o dualismo
cartesiano triunfa na teologia e até mesmo persiste em variagdes conceituais:
por exemplo, no monismo cientificista em que implicava o empiriocriticismo
de Avenarius e Mach, o corpo resumia-se a um “complexo de sensagdes” deter-
minado pelo cérebro.

o



Mas, assim como outras referéncias fundamentais 4 representagio do hu-
mano (alma, consciéncia etc.), 0 corpo € modernamente atravessadf).poruumz}
crise de significagao, isto €, como um conceito passivel de desestablhzagafo.. Ja
no interior do campo filoséfico aparecem concepgoes de grande forga.c)fmca,
como a do inglés Gilbert Ryle, para quem constitui um “erro de ’cat.egorla falar
de corpo e espirito como coisas equivalentes. Num texto hoje f:lassmo Farzf e.su:
assunto (The Concept Of Mind, 1949), ele sustenta que nao existe Lll:ﬂ espirito
capaz de transcender o corpo e seus atos, posto que esse termo pmveril de outra
categoria descritiva do funcionamento corporal (por ele cba’r‘nado de “fantasma
da méaquing”), o que faz do dualismo cartesiano “um mito. Por outro li’ld(:'ﬁ, a
doxa intelectnal vem deixando claro que o corpo ¢ tao sé um construto histdri-
co destinado a outra compreensao (¢ outro tipo de controle) da materialidade
da carne. Como um envoltério fabricado segundo as regras da cultura prépria,
o corpo ¢ continuamente retrabalbado, ainda que disso ndo se faga plena cons-
ciéncia nas formagoes sociais modernas. Conceitualmente separado da carne,
ele define-se como uma cole¢io de atributos tanto materiais quanto abstratos, o
que libera esse conceito de suas tradicionais determinagdes biologicas.

Hoje ¢ consensual que, na realidade, nds nio “temos” -sim.pleanente ?m
corpo, pois “somos” jgualmente corpo: tentativa de consaenuiagao coletiva
dessa realidade orientou grande parte das ditas “contraculturas” dos anos de
1970, teorizadas por autores como Norman O. Brown, Berger e L.ucpkmann ¢
outros. S6 que esse corpo ainda conceitualmente preso a ideia crls‘ta de uma
singularidade humana em relagio privada com Deus acabou Sejl.d() m:er preta-
do pelos estrategistas de mercado em funcio do consumo, que “libera” o corpo
para tornd-lo disponivel a ofertas pré-programadas.

Esse é um tipo de conhecimento, entretanto, familiar a outros modos de
organizagao do pensamento. Para além do corpo inerte ou do corpo em .n'%o—
vimento, racionalizados pela cultura do consumo, ha em culturas tradicio-
nais o “si-mesmo” corporal, que consiste na sua poténcia afetiva de acdo, na

dimensao técita, e ndo signica, de seu funcionamento. Assim ¢ que a lingua |

irabe dispoe para ele de trés palavras reveladoras: jassad (corpo inerte), jism
» L1 k3 I
{(corpo vivo, em movimento) e daat®, que pode designar o st corporal’, isto

66. A palavra drabe al daat remetc a outras com significados de alma, fragrancia e esséncia/ipseidade,
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é, 0 corpo proprio enquanto componente fenomenoldgico da experiéncia
singular do homem no mundo, irredutivel a instancia psiquica e & represen-
tacao linguistica.

Trata-se de uma preciséo linguistica que deixa ver, nos dois primeiros casos
(corpo inerte e corpo vivo), a diferenga entre o “si-mesmo” psiquico e ¢ cor-
po. Deste modo, o corpo ¢ capaz de funcionar e agir corretamente sem que o
si-mesmo {enquanto autoconsciéncia)} seja mobilizado. Ja que esse corpo ndo
pode perceber-se como um todo (os olhos perdem a percepgdo de partes in-
ternas e externas), a percepgao total € privilégio do si-mesmo, ou seja, da au-
toconsciéncia — psiquica — supervalorizada pela cultura ocidental crist3, que
reduz o saber do corpo & dissecagio do caddver pela medicina ou a mecéanica
do corpo em movimento, por abordagens as mais diversas.

Conceitualmente, esse “si mesmo” apresenta pontos problemiticos, ja que
implica um excesso de intensidade, pensavel apenas como um “excesso” além
do corpo empirico (o corpo-carne), portanto, dentro de uma légica do virtual
(transcendental), o que se tenta resolver filosoficamente por meio do conceito
deleuzeano de “corpo sem oOrgdos”. Esta expressao é encontrada por Deleuze
num poema de Artaud (Pour en finir avec Le jugement de Dieu), onde esta dito
que “o corpo € o corpo, esta sé e nio precisa de orgios, o corpo nunca € um
organismo, os organismos sac inimigos do corpo™. Debrugado sobre a poténcia
esquizofrénica, que transforma as palavras em corpos, o filésofo faz do corpo
sem Orgaos o conceito de uma poténcia ambigua, ao mesmo tempo destrutiva
e tonica de forcas vitais.

Q fato € que, sem um “si mesmo’, 0 corpo torna-se um problema, corrobo-
rado tanto pela teologia cristd como pelo desenvolvimento das praticas médi-
cas. “Porque o exercicio corporal para pouco aproveita, mas a piedade para ludo
é proveitosa’, diz o apostolo (1Tm 4,8). Por outro lado, pensar um “si mesmo

. corporal” implica rejeitar a nogdo de corpo como mero habitdculo inflavel de

forgas e abrir-se para a ideia de uma dimensdo prépria a mecénica inteligente
dos movimentos corporais: o corpo seleciona e assimila, de modo anélogo ao
codigo linguistico, os estimulos da ordem social e cultural em que estd imerso

- 0 individuo. Nietzsche, segundo observa Jeudy, toma o corpo como um ponto
- de partida radical, como uma “grande razdo” ou como “um sistema muito mais
- perfeito do que qualquer sistema de pensamentos ou de sentimentos ¢ mesmo
' muito superior a qualquer obra de arte”. Para ele, o Si é a subjetividade do corpo,




a subjetividade do organismo, a0 modo de uma inteligéncia origindria e miste-
riosa, embora jamais inteiramente inteligivel®.

O si-mesmo corporal — em que o instinto ¢ figurado como um “centro
de interpreta¢io” — dé margem a nogdo de corporeidade. Esta ndo se refere 3
substancia da carne humana como uma entidade pessoal e interiorizada, mas
como uma “méquina” de conexdo das intensidades num plano imanente ao
grupo. Num sujeito coletivo, como € o caso do grupo, corporeidade ¢ a colegio
dos atributos de poténcia e agdo, diferente dos atributos individuais, do mes-
mo modo que um grupo ¢ diferente de seus membros constitutivos. Claro, o
grupo pertence ao individuo tanto quante este pertence a0 grupo, mas em
acio e pensamento, 0 grupo — pleno de movimentos contidos ou reprimi-
dos - tem mais poténcia, o que significa pensar coletiva ¢ anonimamente,
algo que se poderia designar come pensamento-corpo. Esse pensamento tra-
duz-se em intensidades individualmente apropriadas, embora sempre relai-
vas a uma unidade designada num cantico nagd pela aglutinacdo faraimard,
ou seja, “todos unidos num s6 corpo” (nogio, alids, presente em vérias passa-
gens da Biblia, mas sem a autonomizagao corporal). Essa aglutinacdo implica
o préprio conceito de corporeidade.

A corporeidade ¢ a condigio propria do sensivel, tal como na descricao de
Boulaga, filésofo camaron: “O sentir é a comunicagao original com o mundo, é
o ser no mundo como corpo vivo, O sentir é o modo de presenca na totalidade
simultanea das coisas e dos seres. O sentir é o corpo humano enquanto com-
preensio primordial do mundo. O homem nio ¢ si mesmo por derivagdo ou,
progressivamente, por etapas. Ele é de vez ele mesmo, estando nele mesmo jun-
to a coisas e a outros, na atualidade do mundo. O sentir é a correspondéncia a
essa presenga [...]. Pelo sentir do corpo, o homem nao esta somente no mundo,

mas este esta nele. Ele é 0 mundo™:.

Encarnando mediagdes simbélicas e com modos de articulagéo proprios, o
corpo individual age instantaneamente, sem ldgica predicativa, em fungio da
corporeidade assimilada. Ndo ha, assim, conceitualismo, mas um “micropen-
samento” corporal que outorga a dimensio somitica uma forma especial de

67. Cf. JEUDY, H.-P. Le corps comme objet durt. Armand Colin, 1998, p. 158.

68. BOULAGA, B.E La crise Du Muntu — Authenticité africaine et philosophie. Présence Africaine,
1977, p. 211.
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conhecimento, uma intencionalidade, concretizada em imagens. O saber ndo
apenas se adquire, incorpora-se. Nao i toa, Merleau-Ponty atribui ac corpo um
“projeto sobre o mundo’, esclarecendo que “somos convidados a reconhecer,
entre 0 movimento como processo na terceira pessoa e o pensamento como
representagio do movimento, uma antecipa¢io sobre uma apreensdo do resul-
tado, assegurada pelo proprio corpo como poténcia motriz, projeto motor, uma

intencionalidade motriz™®.

Essa antecipacio pode ser entendida como uma forma de conhecimento
direto, intuitivo sobre o mundo (alids, uma das acepsbes do grego logos), mais
da ordem do “adivinhar” do que propriamente do “saber”. E nada disso ¢ estra-
nho 4 originariedade do pensamento grego, uma vez que o culto a Apolo, o deus
de Delfos, era uma pratica de celebragdo da sabedoria advinda da adivinhagao.
Como esta era um elemento decisivo na vida piiblica dos gregos, os santudrios
dedicados 3 adivinhacio espathavam-se por todo o territ6rio helénico.

Igualmente, todo esse fendmeno da geomancia é familiar a um grande na-
mero de populacdes do oeste africano, inclusive ao pensamento nagd, onde
Orunmild, a divindade da sabedoria e da adivinhagdo, coordena a existéncia
por meio de vérios sistemas divinatérios, empiricamente mediados por outra
divindade, que é nomeada na pratica litirgica como Ifd. A cabeca fisica (ori,
feita por Obatald), corresponde no plano do orun a cabe¢a-destino (também
ori, feita por Ajald). Esta viltima d4 a cada individuo a possibilidade de escolha
de um destino, portanto, um livre-arbitrio que, no entanto, pode ser antecipado
ou conhecido pelo sistema divinatério, uma vez que, a escotha se dd no orun, o
plano suprassensivel ou abstrato.

Na verdade, o proprio ori é reconhecido como uma divindade pessoal, com
culto proprio. Como observa Bastide, “cada ser concreto estd implicado em
todo um sistema, e a geomancia, pela leitura dos signos, define esse sistema
de agbes e reacdes reciprocas com o mundo circundante (a doencga, a morte, a
procriagao) e o mundo social (a alianga ou a guerra, a inimizade ou a prospe-
ridade); enquanto ser vivo, ele se encontra sob a dependéncia do que chama de
“sen desting” ou de uma tinica sucessio de acontecimentos, que so para ele as
palavras dos deuses sobre seu ser””.

69. MERLEAU-PONTY, M. Phénoménolagic de la perception. Gallimard, p. 128.
70. BASTIDE, R. Op. cit., p. 33-45.



Sob outra forma, comparece ai, para Bastide, "o problema que nés colo-
camos, na filosofia contemporanea, nos termos da relagio entre a substancia
e os acidentes. Eu digo em outros termos, pois, para nés, ele se coloca em ter-
mos de adjetivos qualificativos (ser branco ou negro, ser filho de X ou Y), ao
passo que ele se coloca aqui em termos de verbos passivos (tornar-se doente,
ser abatido pela morte) ou ativos (viajar, casar-se). Mas o principio € o mes-
mo. Acaso os acidentes (ou os acontecimentos) sdo acrescentados ao sujeito
para definir esse ultimo como uma espécie de mosaico? Ou, ao contrdrio, é o
sujeito que unifica os acidentes, reportando, estruturando e individualizan-
do-o0s? [...] O problema das relagdes entre substancia e acidente torna-se, para
os africanos, o problema das relagdes entre nossa pessoa e nossa biografia™!.

Essa verdadeira afetagéio do sujeito pelos “corpos” (as divindades) que tecem
o seu destino é uma relativizacdo do livre-arbitrio, porém ao mesmo tempo uma
ética da plenitude corporal do sujeito, que lhe demanda aumento da capacidade
de agir por meio do fortalecimento da poténcia de a¢do. Nao hd como deixar de
ver aqui um encontro com a ética espinosista, que privilegia as relagoes essen-
ciais entre os corpos de conhecimento e de afetacao. O conhecimento direto pelo
imagindrio foi sugerido por Espinosa ao acentuar que o poder do corpo nos é em
grande parte desconhecido e que de fato ninguém sabe do que o corpo é capaz.

Disso sempre fez alarde um filésofo singular da Modernidade como
Nietzsche que, em virios de seus textos, valoriza o fato de se ter vivido algo
para realmente entendé-lo ou entdo sugere pedagogicamente a adivinhagio
por meio de Zaratustra quando este se dirige aos amadores de enigmas; “Pois
ndo quereis tatear segurando numa mao inquieta um fio que vos conduzas; e
onde podeis adivinhar, detestais ter que deduzir”. O mesmo se passa com um
grande poeta moderno como W.H. Auden, para quem “guessing is more fun
than knowing”: livte das determinagdes légicas, o corpo conhece de modo pré-
prio, antecipando, adivinhando, instruindo. A adivinhacéo ¢ somatoldgica, uma
forma de micropensamento corporal, que vive mais de objetos externos do que
internos, embora as duas dimensées nio se separem na produgio das imagens
(fanopeias) do real.

Na “adivinhacio” do sabio, o destino de algum modo se antecipa. E que, em
varias linguas, destino sugere uma ideia de percurso, de travessia, num espago
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de permanéncia e de gravidade: a terra, que ai ja estava no passado, permanece
no presente € prolonga-se no futuro como algo sempre proximo ao homem e
resistente a dissolucdo. “Terra” é, na verdade, a prépria materialidade do plane-
ta, cujo sentido néo se busca num “além”, mas aqui mesmo num modo de ser
que afirme a vida, seja na sugestao nietzscheana de um modo de ser denomina-
do “super-homem” ou na afinagdo nagd com o mundo tal e qual se apresenta,
por meio de uma protodisposi¢io afetiva, a alacridade.

Em sua oscilacdo entre a seguranca da terra e oS riscos da travessia, entre
o mais proximo e o mais distante, 0 homem desloca-se ¢ confirma-se em sua
condicio de viajante. O destino ¢ conhecido nio gragas a uma descrigdo meta-
fisica e fatalista dos céus, mas a intui¢do de uma intencao primordial da vida,
voltada aqui e agora para o percurso que se realiza na terra e que se deixa ver.
1o mito, na cerimonia, no ritual, nos dominios do sensivel. O destino ¢ a escrita
imagindria tragada por essa travessia. E, pois, 0 imaginério de uma pulsdo de
partida que, mesmo podendo ser modificado, compromete corporalmente'o
viajante na dinamica de seus circulos virtuosos. Néo €, porém, o imaginario
de algo exterior & propria existéncia (p. ex., outro mundo capaz de justificar ou
gerar sentido para a vida humana), posto que destino transcorre ai mesmo na
materialidade ou na vicissitude do percurso do homem em seu espago simples,
onde o mundo ¢ exatamente aquilo que é, voltado para a reprodugao ¢ a con-
firmagéo de sua prépria imagem. A grandiosidade da historia contrapde-se a
simplicidade do destino.

Por outro lado, diferente do tempo historico, a temporalidade em que se
inscreve o destino é propria da ancestralidade, isto é, da vigéncia ética do dis-
curso de fundacdo do grupo, em que se enlagam origem e fim. Pode-se conce-
ber ai um nivel de historia, relativo ao conjunto de fatos e feitos humanos, mas
elaborado como uma articulacio de passado, presente e futuro pelo culto a0 an-
cestral. Predomina, portanto, a vigéncia de um principio fundador na sucessao
das fases temporais, algo semelhante ao que pensadores drabes designam como
“qutenticidade e contemporaneidade” Ou entdo semelhante ao que o pensa-
mento conservador possa chamar de “enraizamento” para justificar nacionalis-
mos, a exemplo de Maurice Barrés, escritor e tegrico do pensamento naciona-
lista francés, para quem se deve abedecer incondicionalmente “as grandes vozes
da terra dos mortos”, ja que serfamos meros produtos de uma coletividade que

ressoa dentro de nds.



Apenas semelhante, porém: ndo se trata aqui exatamente do mesmo implicite
na ideia de “autenticidade” por meio da repeticao do tradicional, pois 0 que a tra.

di¢do viva dd e transmite € a “trai¢io” da igualdade das repeticoes: s6 contenidos, |

dados, resultados e técnicas de fazer € que se podem repetir ¢, pela e na repeticg
acionar os poderes de diferenciagao da ancestralidade. Esta ultima, para instaurar

historia, instiga os poderes do “ndo” das diferencas no “sim” da compulsio de -

repetir. Nio se confina, portanto, & mera repeticdo “tradicional” de contetidos (o

tradicionalismo), pois é propriamente uma forma de regras e hierarquias destina- |

da a atualizar a origem aqui e agora na mutagio acelerada da histéria.

Fora do tradicionalismo e, portanto, longe das ilusdes de se encontrar uma

aura de autenticidade no passado, a tradigo inscrita na ancestralidade repre-
senta um momento de autonomia grupal enquanto memaria continuada e vigi- |
lante de um conjunto de regras e de personagens historicamente afinados com }

uma maneira particular de ordenamento do real. Esse conjunto perfaz uma
constelacao de valores coletivos (fins compartilhados, bem holistico, comuna-
lismo etc.) historicamente apresentada como um pensamento socioético que
reflete as estruturas comunitdrias das sociedades africanas tradicionais,

Aqui emerge um aspecto do pensamento afro fortemente antitético ao oci-

dental, assim resumido por Menkiti: (a) “¢ a comunidade que define a pessoa

como pessoa e ndo alguma qualidade estatica isolada de racionalidade, de von-
tade ou de memdria”; (b} “a nogao de pessoa é adquirida”; (c) “essa pessoalidade
¢ algo que tem de ser alcangado e ndo dado simplesmente porque alguém nasce
da semente humana’; (d) “a pessoalidade é algo em que os individuos poderiam
falhar™2, Essas caracteristicas do processo comunitério de constituicio da pes-
soa posigdes interpretativas particulares no quadro do que se poderia chamar
de uma filosofia politica e moral atinente as sociedades africanas. E possivel,
entretanto, questionar filosoficamente a margem de autodeterminacio indivi-
dual no interior das estruturas comunitdrias, pesquisando-se atributos contin-
gentes ou aleatorios na dindmica societdria.

Para outros intérpretes, esse é o “momento” hermenéutico em que trans-
parece com for¢a a dimensio ética do pensamento afro presente nas narrativas
ou ensinamentos {odus) do corpus divinatério de Ifd, o Odi If§ - um classico

72. Cf. MENKITI, LA. Person and community in African traditional thought. In: WRIGHT, R.A.
(ed.). African philosophy: An introduction, Washington: University Press of America, 1984, p. 172.

da literatura sacra africana -, tal como interpretado por Karenga, na trilha de
Onadene Epega, E.M. Lijadu, A.E. Beyioku e Wande Abimbola, scholars africa-
nos que tém se dedicado com relevincia académica a essa tarefa”.

O intérprete segue aqui a exegese denominada Kawaida (uma linba de in-

E terpretacdo afro-americana da tradigao de Ifd), cujo principio basico ¢ de que

tudo que fazemos deve basear-se na tradigio e na razao, o que implica a pra-

E tica de desviar-se do foco quase exclusivo no processo divinatdrio para uma
visada essencialmente ética. Um exemplo: Num dos textos relativos a0 odu
f “Ogbe'Gundd’, estd dito que “Iwa nikan I soro o [...]. Ori kan ki, burd T'oti Tfe /

& 1wa nikan 19 soro o), ou seja, “cardter ¢ tudo que se requer. [...] Nenhum destino

A LR, ek A

 precisa ser chamado de infeliz na cidade de Ifé / Cardter é tudo que se requer’.
b para Karenga, este ensinamento sobre o carater (iwa) como central no destino

de uma pessoa é uma “assercio extraordindria” dentro da ética do Odu. E que,

- mesmo pressupondo a determinagao do cardter por entidades espirituais, este

odu afirma que “nenhum destino é ipso facto ou tem de ser mau ou infeliz,
buru’, pois carater ¢ tudo que se requer para o bern™,
P p

Enfatizamos a palavra “bem’, tendo em vista que ela é um vetor de apro-
ximagio entre o juizo moral afro e o grego, tal como se infere da formulacao
de Aristoteles no primeiro livro da Etica: “Pasa prdxis agathou tinos ephiestai
dokei”, isto é, “em toda agio vige o empenho por um bem’, portanto, um em-
penho pelo ponto para onde convergem todas as forgas de sustentagio e ex-
pansio social da comunidade (to agathon, o bem). Esse conceito encontra-se,
no pensamento nagd, com iwa, que pode ser traduzido como “caréter” ¢ como
principio genérico de existéncia individual, “o fato de ser, viver ou existir’, em
seu sentido original.

Neste ltimo caso se considera mitologicamente que Iwa (filha de Suuru,
por sua vez, filho primogénito de Olodumaré), casada com Orunmild, era belis-
sima, mas tinha mé conduta, portanto, mau carater. Este ultimo juizo, entretan-
to, ¢ humano, baseado em juizos de moralidade, enquanto a existéncia ¢ a bele-
za de Iwa sdo dadivas da divindade ou do mundo suprassensivel. A formulagdo

73. Cf. KARENGA, M. Odi: Ifd - The ethical teachings. Los Angeles: University of Sankore Press,
1999, O autor orienta a sua interpretagio de acordo com a filosofia Kawaida, que ele define como a
sintese do melhor pensamento e pratica africanos.
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humana de um valor é uma derivacao da Arkhé, mas, no limite, um fenémeng
inferior & manifestacio individual da capacidade criadora de Olodumaré. A be.
leza da criagdo supera aqui o julgamento moral. Onde, entretanto, buscar o bem?
A leitura ética do mito aponta para Suuru, que significa “paciéncia’, a personifi-
cacio do bom cardter. Mais especificamente, o bem consiste na radicalidade dq
existéncia, do fato original de ser, enquanto que a virtude (bom/mau} do carater,
embora importante para a convivéncia humana, deve associar-se a outras virty-
des (paciéncia, tolerancia) para ajustar-se a iwa como principio genérico.

Esse principio, portanto, ¢ maior do que mera expressio de verdade ou do
que uma predicagao moral, pois provoca a reflexdo sobre a propria condicio
da virtude, de modo andlogo 4 diferenqa estabelecida por Aristételes {(em Peri
Physeos, “Acerca da Natureza”) entre as discussdes de filosofos (sophdi ou philé-
sophoi) como Xendfanes e Parménides sobre os principios como uma questio
relativa & natureza e aes predecessores, caracterizados pela linguagem da poesia
ou das tradi¢des oraculares. A diferenga entre a tradigio da poesia sapiencial
homérica e esses pensadores — também designados como fildsofos poetas ou
épicos - assinala 0 comego do discurso propriamente filosdfico.

No universo nagd, a interpenetragdo da ética com a mistica implica uma
maior aproximagio com as ditas “etnofilosofias’, que pertencem em sua maior
parte ao género persuasivo ou exortativo. Na perspectiva de Karenga, a Kawaida
acompanha “as formas do caminho do Ifa que se desenvolveram no Brasil como
Candomblé, em Cuba come Likumi, no Haiti como Vodum e em Porto Rico
como Lukumi”. Nessa abordagem, a tradigdo seria, assimn, continental do mesmo
modo que a tradigio diaspérica: “Ndo simplesmente como um contexlo ou um
processo a que chegamos, mas também como o produto presente de nossos esfor-
¢os para compreender, comprometer e constantemente enriquecer e expandi-la
como um caminho vivo, valioso e instrutivo de ser humano no mundo™.

Nao ha duvida de que podem ser muito valiosos os aspectos sociopeda-
gogicos da moralidade afro — prescrigbes de atributos, virtudes, obrigagdes,
respeito, solidariedade e sacrificio - com vistas aos principios do bem-estar,
da integridade pessoal e do meio ambiente e da solidariedade, desde que isso
nio redunde em ilusdes de uma identidade congelada ou eterna. De fato, no
continuum da ancestralidade, o que entendemos como ética ndo se resume a

75. Ibid., p. 5.

. esgota com O que se manifesta no ser vivo, O homem é um ser vivo, mas o que

- um conjunto codificado de regras de conduta (o ajustamento moral dos usos

¢ costumes) em fungdo de um bem, ¢ sim toda a envergadura das realizagdes
anstemporais de um grupo humano guiado pelo brilho de sua verdade pro-
a e pelo apelo de sua dignidade, isto é, da regra ancestral instituida ao mesmo

] pri

j tempo em que se fundou o grupo.

Etica — do grego ethos, escrito com a letra efa inicia) (com épsilon inicial

¥ significa “temperamento” ou “cardter” — diz respeito a radicalidade do ato de

morat, portanto, a tudo que implica um destino comum prefigurado pelo lo-
gos de fundacio da comunidade. E a repercussio tacita do desejo ancestral de

: .' continuidade do grupo instituido. Isso sugere uma ideia de transcendéncia, na

4 edida em que esse eco de uma Arkhé remota é perpassado por discursos re-
ligiosos, miticos ou filosoficos, nos quais parece haver uma distdncia “super-

. _humana” entre o cotidiano historicamente vivido e o sentido desse cotidiano.

No sagrado, na utopia ou na ciéncia, tenta-se localizar essa distancia. En-

- tretanto, a ética ndo implica realmente nenhuma transcendéncia em matéria

de valores e normas, e sim uma imanéncia dindmica comum a toda habitacao

4. humana num espago determinado, ou seja, o que corresponde a exigéncias ra-

dicais da propria vida. Isso esta explicado por Carneiro Ledo: "A vida néo se

o constitui comao vivo estd aquém ou além de tudo que perfaz a sua condigao de
sujeito, seja da consciéncia ou do inconsciente. Dito com outras palavras: Todo
sujeito se sustenta pelo nao nascido, pelo ndo constituido, pelo ndo existente em
tudo que perfaz seu nascimento, sua constituicao, sua existéncia™’®.

A ética é precisamente o movimento de escuta grupal dessa dinamica
abrangente, maior do que os limites da subjetividade instituida, mas imanente a
todo e qualquer modo de existir. Dois expoentes filosoficas do século passado,
Martin Heidegger e Ludwig Wittgenstein cogitaram da ética, mas basicamente
para dizer (1) que ela é da ordem do inominavel, quer dizer, nao pode sequer
ser nominada e (2) nido pode ser formulada, quer dizer, ndo ser posta em for-
mulas gue levem a uma normatizagao ou uma codificagdo.

No entanto, ha um entendimento pratico e milenar que apresenta a ética

como a fonte das normas e das prescri¢bes, o lugar onde se criam direitos e de-
veres, assim como os pardmetros de avaliaciio dos atos e dos fatos. Umberto Eco

76. Cf. notas de curso na ECO/UFR] a propésito do mito de Midas.



dizia: “Quando o outre entra em cena, nasce a ética”. Dela provém os padroes

de comportamento, os modelos de conduta, isso que costumamos chamar de
moral ou de moralidade. E por isso que pode ser arrolada entre os bens trans-
cendentes que 0 homem preza e cultiva.

Por que entio aqueles dois pensadores nao apostaram na formulacio da
ética? Possivelmente porque ndo concebiam a ética como transcendéncia, ¢ sim
como uma imanéncia dinimica, isto €, como algo que ¢ inerente a propria exis-
téncia do homem, de modo autorreferente, sem necessidade de qualquer ins-
tdncia metassocial. Confinar a ética ao dominio da transcendéncia é entendé-la
apenas como proveniéncia de valores e normas, o que a faz equivaler & moral.
Assim, numa leitura mais “espiritualista” do que filosdfica (ou seja, Deus como
autor moral do mundo), esses valores e normas, transformados em c¢ddigo de
regras para a conduta, redundam em um controle da imanéncia, que implica
muito mais do que norma ¢ lei.

Por outro lado, ater-se 4 ética como imanéncia dindmica é levar em conta
a capacidade histérica de uma comunidade de enxergar um destino comum
fora dos efeitos de realidade produzidos pelos poderes constituidos. O que hoje
se vem chamando de crise moral ou crise da ética ndo € a simples violacdo de
valores e regras instituidos (a corrupgio, a violéncia institucional, a indiferenca
do Estado ao territdrio etc.), mas € o obscurecimento do destino comum, esse
destino para o qual sdo cegas as elites politicas, burocraticas, cientificas, tecno-
légicas, enfim, as elites de poder.

A clareza ou a luminosidade aparecem quando escutamos o apelo difuso,
mas forte, da dignidade humana. Nos Fundamentos da metafisica os costumes,
Kant diz que “no reino dos fins, tudo tem um preco ou uma dignidade. O que
tem um prego pode ser substituido por qualquer outra coisa, a titulo de equiva-
lente; ao contrario, 0 que é superior a todo prego e em consequéncia nao admite
equivalente, é o que tem uma dignidade”. Ou seja, a dignidade ¢ a anica con-
dicdo capaz de fazer com que uma coisa tenha um fim em si mesmo, portanto,
um fim intrinseco e nio relativo. A dignidade entendida como “valor interior
absoluto’, gerador de respeito do si-mesmo, é o farol da ética. Néo é espiritual-
mente transcendente, é imanente ao agir do homem.

Na dindmica nagd, a identidade (o carater, o temperamento, a personalida-
de} nio é codificadamente substancial, mas compassivel ou coerente com uma
continuidade lembrada - por mensagens, apelos, respostas - e reinterpretada. E
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| o gesto afirmativo de uma “autenticidade contemporanea’, em nada incompati-
el com o que de “moderno” possa ser predicado em outros contextos. Por isso,
| ¢ imperativo acolher os paradoxos ou o que se configura como contraditério na
t pluralidade das versdes ou das narrativas historiograficas, porque no universo

dos terreiros de culto, onde vigora a atmosfera afetiva da ancestralidade, hist6-

t ia e mito andam de maos dadas, sem que isso atente contra a verdade do gru-
: ..PO‘ E que o imperativo da memoria obsessiva parece ligado a uma cosmovisao
| cumulativista, que faz do tempo uma contabilidade das sucessdes e das passa-
' gens, convertendo a histéria numa numeraliza¢io (a dalagio) do existir. Ora, o

tempo do terreiro ndo é solar, mas litargico, como o kairds do antigo grego, que

- diz respeito 2 ocasido, 4 oportunidade assim como 4 realidade dos mitos. Nessa

temporalidade, importa muito pouco a data, muito pouce o realismo obsessivo
dos fatos, e sim a narrativa de uma experiéncia existencial veiculada por fami-

lias, vizinhos, conhecidos, toda a gente afim a uma comunidade.

Numa de suas cartas, Mie Aninha, uma das maiores zeladoras de orixis
da tradicao nagd, é taxativa: “Nem tudo pode ser escrito”. Um episédio teori-
camente marcante; Num seminario onde se falava de Mée Aninha, uma das
remanescentes daquela época resumiu assim a sua lembranca: “Ela gostava
que as meninas usassem cabelo balaio..” E mais nao disse. Ficou-se sem saber

" como era exatamente o cabelo “balaio” ou sem saber como era exatamente
} Mie Aninha. Em contrapartida, um pesquisador presente, que nio a conhe-

cera pessoalmente, dissertou longamente sobre ela, sobre as datas, sobre seus
pertencimentos litiirgicos. Fmergia, assim, uma diferenca marcante entre
modos diversos de falar da mesma coisa. O pesquisador encarnava o saber
da escrita, da marcacio contabil do tempo, enquanto que a remanescente era
a encarnacio de uma memoria afetiva, cuja forga nio estd no detalhe realis-
ta, mas no vigor narrativo de uma experiéncia, expressa em fragmentos, em
imagens do que se viveu. Seu tempo ndo era o da linearidade histérica, mas o
da pregnancia ancestral, em que a corporeidade coletiva dos fundadores, os
mortos ilustres e significativos, apenas confirma-se, sem discursos, por acdes

. nos corpos vivos de seus descendentes. E neste sentido que o pensamento

nagd implica uma liturgia corporal.
Nessa corporeidade coletiva em que habitam os mortos, tanto os pais

fundadores quanto os parentes e 0s outros que, na comunidade, presidem
aos nascimentos € as mortes. Isso é verdade para as sociedades antigas, mas
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também para as modernas, ocidentais, onde a irreversibilidade da morte dita
“natural” ou “acidental” tende a esconder, em sua estrita definicao bioldgica,
a reversibilidade simbélica da morte em sua dimensdo comunitéria, onde o
individuo ndo estd radicalmente s6 em face de sua prépria finitude, ja que esta
¢ partithada pelo grupo. Nessa partilha, a morte deixa de ser vazia de sentido
(como no caso da morte “natural”), porque a auséncia corporal de quem se foj

repercute no corpo vivo e, se ritualizada, pode transformar-se em linguagem |

para quem fica.

Em épocas primordiais, antes mesmo do culto aos deuses, havia o cultq
aos mortos, cujas “vozes” supostamente ressoavam, fora dos mecanismosg
da consciéncia, no hemisfério cerebral direito (0 mesmo dos sonhos e das

analogias) dos vivos. Disso ddo prova achados arqueoldgicos mesopotimi- |

€0s e meso-americanos. A evidéncia comparece igualmente em periodos
mais recentes, tanto que Platdo (na Republica, 469 e no Crdtilo, 398) refe-
re-se a herdis morto$ convertidos em espiritos, que dizem is pessoas o que
fazer, No caso dos nagos, o culto aos ancestrais (egungun) é precisamente
a experiéncia coletiva de uma representacio também coletiva da morte (e
nao a experiéncia sobrenatural de contato com o morto individualizado og
“fantasma”), que fala ritualmente 4 comunidade. O que af se materializa
ndo € um espectro, mas a propria ética do grupo, porque ética é propria-
mente a linguagem dos principios inaugurados pelos pais fundadores, pe-
los ancestrais.

Essa experiéncia torna claro filosoficamente o sentido da ética: nio é um
cédigo normativo nem uma escala de valores a serem impostos as conscién-
cias em nome da racionalidade ou no ambito de um dever ser, e sim um eco
da morte ou dos limites necessdrios ao que humanamente se da como eterno,
0 eco dos corpos ausentes, mas constitutivos do grupo. Ara, 0 cOrpo remanes-
cente €, em si mesmo, o acontecimento da memdria, pois a rede de expressdes
corporais (gestos, posturas, representages, sentimentos etc.) & tributdria de
uma transmissao impalpavel na vida cotidiana, mas claramente visivel na es-
fera dos rituais que atualizam a origem. Com efeito, no interior da didspora
escrava, nao apenas no Brasil, mas nas Américas de modo geral, a presenca
do paradigma africano se atesta pelo posicionamento do COrpo 1o primeiro
plano do pensamento cosmolégico. Os nagos vinculam o corpo ao sagrado,
que ¢ percebido como uma experiéncia de apreensdo das raizes da existéncia
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. da sua continua renovagio até o ponto em que o vivido ndo é mais do que
m conjunto de virtualidades.
| De fato, uma coisa ¢ o sagrado, outra a religido”. O sagrado %mplica o prin-
ipio de uma realidade “separada” (sacer, em latim) que permite um contato
1 ediato com a divindade. J4 a religido, que é administragao e monopolio inte-
j .ctualizado da fé monoteista, visa a superar os transes emotivos e “violentos”
éno sentido das experiéncias de sacrificio e de mobilizagio de forgas cosmicas)
o sagrado. A experiéncia sacra ¢ mais corporal do que intelectual, mais so-
matica do que propriamente psiquica, quando se entende psiquismo como um
B rcgistro de interioridade ndo ritualistico. |
¥ No sistema nagd, a pessoa ¢ constituida de uma parte mater_lal (ara, 0 cor-
. po) € por uma parte imaterial (emi, respiragdo ou principio vital). Um mito
1 cosmoldgico atribui 2 lama enquanto protomatéria a origem do corpo: A sua
i modelagem humana foi realizada por um principio cr1lad0f' (Orixanld, Oba.ta—
b 14), mas foi outro principio de criagao (Oludumare) lhe :‘nStl]Ol.l o Sf)pl:o da _v1da
® (cri), materializado na respiragdo. Emi olojd ninu ara, 2 res’plr.eu;ao é anramha
I do corpo’, diz-se. O corpo compde-se de duas partes inseparaveis, que sac a r::a-
' bega (ori) € o suporte (aperé). O homem ¢ individuo-corpo com elementos sin-
. gulares e intransferiveis na cabeca, ligados ao seu destino pessoal. No suporte se
j guardam as forgas mobilizadoras e asseguradoras da existéncia individual, que
 se diferencia e se desenvolve gracas a um principio cosmoldgico (Exu), alojado
% no proprio corpo do individuo (Bara-aié), com o qual se confunde. Exu € ade-
mais o intermedidrio entre os homens e os orixds, geralmente transportando as
oferendas destinadas a apazigua-los.
Nessa linha de pensamento regida por cosmogonia e ancestralidade, o
ser humano constitui-se de materiais coletivos (procedentes das entidades
genitoras divinas e dos ancestrais) e de uma combinagio -individl_lal de: nlla—
teriais, responsaveis por sua singularidade. Nele, o orgém’cc‘) e o‘ morganuﬂ:o
4. convergem para uma ideia de condigdo natural bastanti proxn}na ‘a concepgio
'~ de Schelling quanto 2 autopoiesis da “matéria absoluta” (a propria ’n.aturle.za):
“Quem quer pesquisar a natureza seguindo apenas o caminho empirico ¢ ]’us-
tamente aquele que carece do conhecimento de sua linguagem para toma-la
em sua verdade. A Terra é um livro montado a partir de fragmentos e rap-

A

77. Cf. SODRE, M. Claros ¢ escuros - Identidade, povo e midia no Brasil, Ed. Vozes, 1999.
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sodias de épocas muito diferentes. Cada mineral é um problema verdadeir,.
mente filologico™®. Na verdade, muito mais do que “filologico”, conforme a4]
reiteragdes no interior da tradigéo filosofica dos shastras ou livros sagradog

hindus, onde se verificam assertivas do tipo “uma pedra guarda o extraordj.
nério segredo da energia atdmica’.

Na concepgio nagd, o corpo é configurado como um “objeto ativo’, tal comg

se definem os objetos compostos de um amalgama de elementos heterdelitgg

(animais, vegetais, minerais). Além de sujeito, 0 homem é objeto, no sentido de
que partilha uma condigdo comum a animais, minerais e vegetais, assim comg |

as divindades, investidas de idénticos elementos. O corpo possibilita ao homem

pensar a matéria, admitindo-se “coisa” em relagdo com o meio ambiente e com, |
os mortos. Por outro lado, a coisa diz respeito aquilo que resiste a qualquer re- }

lacionamento do sujeito (perceber, agir, ver), portanto, aquilo de que o homem

ndo pode prescindir na identificagio do mundo, por consistir numa unidade de :

resisténcia & variagdo ou a heterogeneidade, ou seja, uma irredutibilidade que
garante a permanéncia da Arkhé.

Ao mesmo tempo, o individuo-corpo é duplo: parte localiza-se no espaco

invisivel (orun) e parte no visivel (ai). E que, para os nagds, o universo di- |

vide-se em dois grandes planos: 0 mundo terreno (o ai¢), onde vive a humani-
dade; o mundo ultra-humano (o orun), habitado pelas entidades sobrenaturais,

08 orixds, os ancestrais, todos os seres de espirito, reais, embora destituidos de |

corpo. Mas os dois planos sio vividos na cotidianidade dos ritos, o que faz do

duplo uma categoria relevante: por exemplo, o corpo fisico (ara) tem o seu du- |

plo espiritual (enikeji), que nio implica uma outra consciéncia, e sim a mesma
duplicada. Igualmente, e, principio vital ou “espirito” faz-se representar fisi-

camente por ofiji, que ¢ a sombra da pessoa, enterrada com o morto. Nove dias 1

apos a morte do individuo, emi o abandona para incorporar-se a um recém-nasci-
do - versio nagd da reencarnagio hindu ou da transmigragio helénica.

A figura do duplo emerge também no pensamento europeu. Em um tre-

cho deste que talvez seja o mais filoséfico de seus livros, Baudrillard observa |

que “toda a nossa cultura ¢ cheia dessa obsessiao com o duplo separado, até

sob a forma mais sutil que lhe da Freud em Das Unheimliche (“A inquietan-

78. SCHELLING, EW.]. Vorlesungen iiber die Methode des akademischen Studiums, apud Schelling -
Aforismos para introdugao 2 filosofia da natureza e aforismos sobre filosofia da natureza, Op. cit., p. 25.

.. estranheza” ou “A inquietante familiaridade”) na angustia que atravessa
L . coisas mais familiares, af onde surge com mais intensidade, po}rque solb
. forma mais simples, a vertigem da separagdo””. Para ele, a‘s c01‘sas ll‘l.EllS
‘I roximas — sombra, espectro, reflexo, imagem, espirito n.later.lal’— 1nclu51‘ve
] , proprio corpo, caem na separagio, “na medida em que 1nter10r_12arflos-esse
Iprincipio de subjetividade ideal, que €a alma {ou qualquer outra 1nstfinc1a c:lu
 bstracdo equivalente)”. O duplo, como a propria morte, sugerf: a realidade : e
eiro, com quem o individuo na ordem da Arkhé mantém uma relagéo

 ym parc

F oncreta e dual, ainda que ambivalente.
*
i® Do corpo aos incorporais

Agora, a questdo: Haveria o ser sem corpo?

¥4 . . . ’a “Cor_
T A resposta d pergunta requer inicialmente o entendimento do que s¢j cor
3 po” (soma). Em seu valioso pequeno livro sobre esse topico (fonte de referéncia
4 para pensadores contemporaneos como Gilles Deleuze, Vladimir Jankélévitch,
b

i Michel Foucault, Maurice Blanchot, Jacques Derrida € outros), Bréhie-r IITO?'
tra como, diferentemente de Platdo e Aristételes que buscaram o principio
das coisas nos seres intelectuais derivados do conceito, 0s estoicos reconhecem

& omo seres verdadeiros apenas a causa ativa (to poion) e 0 sen;sobre o qual age

| essa causa (fo pdskhon). A realidade, portanto, estd no corpo — tudo onque e)us:c‘e

B ¢ corpo™ -, e este (soma) define-se como “tudo aquilo que age ou atua, donde ’a

afirmacéo de que tudo é corpo quer dizer unicamente que a causa, ‘Eal como mis

a definimos, é um corpo, e o que sofre a agdo dessa causa também é um corpo.

= Segundo a ontologia estoica, esse materialismo radical e espiritual {(deus
i e matéria ou logos e fogo constituem uma mesma realidade), que concebe ©
mundo como perfeito e agente a partir de si mesmo, € apenas an-lmado‘ por um
E principio universal ativo (0 preuma ou sOpro vital). Para os estoicos, ainda f[ue
b toda interacdo requeira a corporeidade (s6 o corpo € agente € rece.ptor da an.;ao),
E ¢ possivel que algo além do ser (extrasser) se constitua como. tfxcorpora:s ou
acontecimentos — sejam estes O tempo, o €spago, o vazio ou o dizivel (lekton) -
que pertencem a dimenséo dos significados e, assim, prescindem de corpo para

75, BAUDRILLARD, . PEchange symbolique et la mort. Gallimard, 1976, p. 218.

80. Cf. BREHIER, ¥.. A Teoria dos Incorporais no estoicismo antigo. Auténtica Efiit{)ra, 2012. As nossas
referdncias 4 ldgica cstoica (cuja matéria sdo os incorporais) procedem deste livra.
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existir. O incorporal ndo se define coma o ser (0 6r), mas como algo {t0 t, aliquid)_ |

Sem corpo, os significados estdo excluidos do fluxo causal des acontecimen.-
tos, mas se tornam condi¢ées de possibilidade para a existéncia dos corpos.

Incorporaisfacontecimentos consistem, na visdo estoica, de efeitos das (inj-

cas coisas realmente existentes, que $30 0s corpos ou as for¢as, encaradas comq |

causas uns para 0s outros. Esses efeitos compdéem uma multiplicidade de
“algos” (nem seres nem “nadas”), sem propriedades (semelhancas ou des-
semelhancas, inerentes a um estado corporal), que se repetem nos limites dos
corpos, mas sem deles serem agentes nem pacientes.

A primeira vista, os orixds poderiam ser chamados etnologicamente de in-

corporais, no sentido empregado pelos alexandrinos “para designar os seres que

ultrapassam o mundo sensivel”. Mas é possivel cotejd-los analogicamente com a
concep¢ao estoica, que “separa radicalmente o que nenhuma pessoa havia feito
antes deles, dois planos de ser: por um lado, o ser profundo e real, a forga; por
outro lado, o plano dos fatos, que atuam na superficie do ser e constituem uma
multiplicidade sem laco e sem fim de seres incorporais”.

Também € possivel o cotejo, na esfera do pensamento moderno, com cons-
trugoes tedricas ou conceitos, a exemplo de Freud em sua teoria dos instintos
e das pulsées, entendendo-se os primeiros como estimulos corporais inatos
ou coordenacbes motoras compulsorias ¢ as segundas no quadro da dindmica
psiquica dos estimulos que se originam no corpo, o que faz delas um conceito
situado na fronteira entre o orginico e o psiquico. Mas o interessante para o
cotejo é a admisséo freudiana de que a teoria das pulsdes € “a nossa mitologia’,
ou seja, trata-se de “entidades miticas, magnificas na sua indefini¢do. No nosso
trabalho, nao podemos nem sequer por um momento negligencia-las, embora
nunca estejamos certos de as estarmos vendo claramente™'. Ou seja, o criador
da psicandlise estd admitindo que algo definido por sua forga compulsiva pode
contornar a prova cientifica, mas existe filosoficamente como uma hipotese de
trabalho, verificdvel apenas dentro de um delerminado contexto, a saber, a
cena psicanalitica.

No pensamento nagd, os orixds sdo — filosoficamente — principios cosmolo-
gicos que se atualizam liturgicamente como incorporais, corporalmente apro-

81. FREUD, S. The Standard Edition of the Complete Psychological Works of Sigmund Freud, Vol, XXIL
The Hogarth Press, 1964.

E invi
i _a-morte dos cristaos e dos islamitas) onde o homem supostamente s¢ encon-
traria com o seu criador. O mundo nagd, visivel ou invisivel, é o préprio Planeta

Priados pelos iniciados, portanto, ndo sdo idealidades intelectuais, mas prin-
cipios que acontecest na dinamica ritualistica. A passagem do plano transcen-
f dental dos principios a vivéncia empirica dos incorporais se da pelos rituais e

pelo transe. Mas os dois planos, embora diversos pelas facetas da visibilidade/
sibilidade, situam-se aqui mesmo e ndo em um outro lugar mirifico (o ap0s-

Terra aqui e agora em sua diversidade geogréfica e existencial.

Dai a importancia do espago e de sua ocupacao fisica e simbdlica pela cor-
poreidade humana, em franco contraste com a sociedade moderna europeia

4 1 que, cOMO assinala Foucault, “é, no fundo, indiferente ou relativamente indi-

ferente & pertinéncia espacial dos individuos; ela ndo se interessa pelo controle
espacial dos individuos na forma de sua pertinéncia a uma terra, a um lugar,
mas simplesmente na medida em que tem necessidade de que os homens cc.}-
loguem & sua disposi¢ao o seu tempo. E preciso que o tempo dos homens seja
oferecido ao aparelho de producao, que o aparelho possa utilizar o tempo de
vida, o tempo de existéncia, E, por isso, desta forma que o controle se exerce™™.

No interior da configuragio simbdlica dos nagos, o corpo humano é per-
medvel a mundo histérico e cosmo mitico, exibindo ritualisticamente esta sua
singularidade. A divisdo estrutural entre consciente e inconsciente que, na mo-
dernidade ocidental, define o psiquismo do sujeito, nao ¢ 0 MesmMo que ¢ssa
abertura originaria para outros mundos possiveis ou imagindveis, para a mo-
dulacio de uma situagio existencial a outra, ou seja, da existéncia propriamente
humana para a experiéncia de contato com a divindade ou com o ancestra?. Tal
é o significado do transe mistico: principios cosmolégicos e ancestrais, Origem
e morte reencontram-se simbolicamente na experiéncia de deslocamento ritua-
listico dos corpos num espago. A expressao corporal é estimulada e solicitada
pelo grupo, o que facilita a liberagao dos ritmos pulsionais-somaticos ¢ permite
a mediacdo de conflitos psiquicos tanto individuais como grupais. Por outro
lado, a encarnacio de um principio cosmoldgico enseja a que se circunscrevam
as relacdes com um “além” do natural humano.

Esse processo de “encarnagdo” ou incorporagao da divindade pelo inicialeo
¢, para nés, filosoficamente relevante. Na Stica cientificista dos europeus, muito

82. FOUCAULT, M. A verdade c as formas juridicas. Caderno da PUC-Rio, n. 16, 1974, p. 93.



se falou sobre um suposto relacionamento dos fenémenos ditos “de possessig

com crises histéricas. Na nosografia psiquidtrica, sio processos de linguagen,
corporal parecidos ao que Charcot descreveu como histeria: manifestaggeg
motoras inusitadas, estados secundérios da consciéncia - em que se alterna 3.
experiéncia real por outra, alternativa ou mitica —, alteragdes excepcionais dg
sensibilidade etc. O transe mistico, entretanto, implica uma hiperexpressivid.
de somdtica, que se exibe ritualmente. Por isso, a etnologia avisada descarta 5
comparacio psiquidtrica, mostrando como, nos cultos africanos, a hiperexpres. |
sividade de natureza catértica é coletivamente favorecida e estimulada desds
a infancia, comportando, muito ao contririo da conversio histérica, tanto g ]
mediagdo de eventuais conflitos psiquicos individuais quanto a comunicacg |

essencial com a dimensio suprarracional, desejada pelo grupo.

Na dtica de uma filosofia da linguagem, o transe pode, assim, ser encaradp |

como uma linguagem.ou como a resultante de “signos de comunicacio’, se qui-
sermos lancar mao da terminologia pragmatista do filésofo Charles Sanders

Peirce, esse sutilissimo pensador da mediacao e da representacao, que o linguis-

ta Roman Jakobson justamente caracterizou como “o mais inventivo e universa|
dos pensadores norte-americanos”

O que ¢ exatamente um “signo de comunicacdo™? Trata-se de um topico

bastante técnico, mas que se pode tentar resumir em algumas formulagoes peir-
ceanas: “Um signo, ou representamen, ¢ algo que, para alguém, representa oy
se refere a algo em algum aspecto ou cariter. Dirige-se a alguém, isto &, cria
na mente dessa pessoa um signo equivalente, ou, talvez, um signo ainda mais

desenvolvido. Este signo criado é o que eu chamo o interpretante do primeiro

signo. O signo estd em lugar de algo, seu objeto. Estd em lugar desse objeto, nao
em todos 0s aspectos, sendo com referéncia a uma especie de ideia, que as vezes
tenho chamado de fundamento do representamen™.

Um exemplo: o signo “casa’, que obviamente estd em lugar do objeto fisico
(outra coisa, portanto), mas acentua um aspecto fundamental da acio de ha-
bitar, suscita para alguém (nio exatamente uma pessoa, mas o préprio sistema
logico da lingua atuante na mediagio comunicativa) uma interpretacao, que

83. PEIRCE, C.8. La ciencia de la Semivtica. Buenos Aires: Nueva Vision, 1974, p. 22 [Coleccién de
Semiolagia y Epistemologia). A mator parte das citagbes de Peirce aqui feitas pertence a esse volume.
330 nogdes bastante conhecidas pelos estudiosos, mas que € conveniente sempre repetir, devido a seu
refinamento tedrico e is suas variadas nuangas terminolégicas,

L

of sua vez um outro signo, ou “interpretante”. S6 que e.sse o‘?j:jfto dtenf)tal—
Lo pelo signo pode ser perceptivel, apenas imagmave_l, ou am(fla fmlmagélnave .
L:Com efeito, 0 vocabulo inglés fast, que ¢ um signo, nao € imagindvel, da(t1 o que
oo & a palavra mesma a que pode ser escrita em lll’l!‘l papel ou pronunciada, n;as
.npenas uma instdncia dela; e dado, ademais, que € exatamentef a. mF:sma pala-
2 quando ¢ escrita e quando é pronunciada, mas, pelo contrar.lo‘, é uma czr-
- -' ta palavra quando significa “rapidamente” e outra totalmente d1‘st1nta.qta1an. 2
R significa “estavel’, e ainda uma terceira diferente quando alude & abstinéncia’,

§ precisa Peirce®,

O filésofo estd ai, como se vé, debrugado sobre as questbes essenciais da
® mediacio, da comunicagdo e da representagio. Mediagdo ¢ o ato originario de

b & L H : A s w . = 7 ro rie-
. qualquer cognicdo, porque implica o transito ou a “comunicagao” da prop

dade de um elemento para outro, por meio de um terceiro termo. Este tercei-

ro é precisamente o signo, um meio de articular dois elementos diversos, por
5 exemplo, um objeto e uma ideia interpretante. O signo ¢, portanto, um meio

- dispositivos de midia), por tornar possivel a partilha de uma experiéncia: "Um

signo, por outro lado, na medida em que cumpre a funcdo de signo, e nenhumzf
outra, conforma-se perfeitamente a defini¢io de meio de comunicagao. Ele ¢

. determinado pelo objeto, mas em nenhum outro respeito do que aquele que o

capacita a agir sobre a quase-mente interpretante;’e quanto mais perfeitamente
ele campre a sua fungio como signo, menos efeito ele tem-sobre es'sa quase-
mente, sendo a de determind-la, como se o proprio objeto tivesse .agldo SF}bI‘e
ela. Assim, depois de uma conversa comum, em que funcione 11111 thO de signo
maravilhosamente perfeito, sabe-se que informagao ou sugestdo foi tra-nsmltl-
da, mas nio se é absolutamente capaz de dizer em que palavras ela foi trans-
mitida, e frequentemente se pensard que a transm.ls‘sio se deu em palavras,
quando de fato se deu em tons ou em expressdes faciais’. |
Desta maneira, a mediacio € uma complexa operagdo semidtica - designdvel
também como semiose —, que articula relagdes de determir?a.;:do“e de”represen.ta-
¢do. Retomando o mesmo exemplo de hd pouco, o objeto fisico ca§a determina
o signo (ou representamen) “casa’ que, por sua vez, represent? c.) objeto. Para tatz-
to, é preciso um terceiro elemento, o interpretante, suporte 16gico da representa-

84, Ibid., p. 23.



¢do. Trata-se, portanto, de uma triade que, logicamente articulada moviment
) . ’ w
os componentes do signo, por meio de um processo dindmico capaz de levar u

signo a desdobrar-se em outro e a constituir a acio mediadora da semiose

A semiose € possibilitada pelo a priori de um comum, pela pressuposicio de
uma dimensdo comunitdria, habitada por uma guase-mente. Este termo & u :
refinamento tedrico peirceano, que visa a descrever nio exatamente o fala_nltn
de carne € 0550 participante de um ato comunicativo, e sim o “lugar”, a confi :
racdo topoldgica na trama das relacées de sentido em que se dd a interpreta g*u-
Deste modo, o conceito de quase-mente - que ndo deixa de evocar as re o
comunitdrias denominadas “jogos de linguagem” por Wittgenstein — convge::

a determinagdo pessoal do falante em pura determinacio signica, de naturez,

légico-interpretativa.

Ou seja, trata-se de uma espécie de “mente comunitaria”, definida por Peir
ce como um “interpretante comunicacional” ou, mais apuradamente, um co -
mens (abreviagao latina de “mente comunitaria®). Explica ele: “Ha c; inter ?;h
tante intencional, que ¢ uma determinagao da mente do falante: o interpret:ntf;
efetivo, que ¢ uma determinagio daquela mente dentro da qual tém de se fundi
as mentes do falante e do intérprete, para que ocorra qualquer comunica ;"mr
Esta mente pode ser chamada de commens. Ela consiste em tudo que é, e dqeve.
ser, bem entendido entre falante e intérprete no inicio, de modo que o si’gno em
questéo possa preencher a sua fungio™,

Peirce estd ai descrevendo o processo individualizado da comunicacio
linguistica. Mas a0 invocar o conceito de comunidade (acio rectproca engtre
agente € paciente, portanto comunicagiio enquanto ser-em-comum, vinculacio
fusional entre um eu e outro), ele d4 margem & expansio de seu escopo parga a
d.imenséo coletiva, onde a vinculagio aparece como a radicalidade da diferen-
ciagdo e da aproximagio entre os seres humanos, e daj como a estratégia sensivel

que institui a esséncia do processo comunicati
o i p icativo, este que John Dewey chamava
e “interacdo comunal”

5&; (re%nterpretarmos a argumentagio peirceana dentro de uma perspectiva
genealogica de constituigo do grupo social organizado, poderemos inferir que
1

85. PEIRCE, C.8. Trecho de carta de Peirce 4 Wpica Victoria Lady Welby. Tn: HARDWICK, C.S. {ed.)

Semiotics and ngﬂ{ﬁcs — The Peil‘ce-Welb .
Press, 1977. y correspondence. Bloomington: Indiana University

| da vinculagdo ou do entrelagamento econdmico, politico, cultural ¢ afetivo que
| onstitui o ser social, 0 socius — em outras palavras, a condicao de possibilidade
A I

- do sujeito em sociedade -, surgem as institui¢des (nagéo, familia etc.) capazes

Je funcionar tanto como pano de fundo quanto como operadores da identidade

f humana. Sao vinculativos os discursos, as ficcoes e os mitos de fundagao da
' comunidade histérica que preside as identificacoes — com o Estado-nago,
' com os valores (comunidade, familia, trabalho etc.) e com o ethos ou atmosfera

emocional coletiva. _

Vincular-se (diferentemente de apenas relacionar-se) é muito mais do que
M Mero Processo interativo, porque pressupde a insergio social e existencial
do individuo desde a dimenséo imaginéria (imagens latentes e manifestas) até
as deliberagoes frente as orientagoes praticas de conduta, isto ¢, aos valores. A
vinculacdo é propriamente simbdlica, no sentido de uma exigéncia radical de
partilha da existéncia com o Outro, portanto dentro de uma logica profunda
de deveres para com o socius para além de qualquer racionalismo instrumental
ou de qualquer funcionalidade societaria.

Situando o commens ou “mente comunitaria® no dmago do processo co-
municacional-linguistico, Peirce assinala a radicalidade simbdlica da vincu-
lacdo. Revestido da forma-signo, necessiria aos cédigos de funcionamento
da comunicacido humana, o vinculo faz aparecer o sentido, que ¢ algo des-
tacado do “objeto” ou da configuragio material, e se converte em realidade
intersubjetiva ¢ social. Esta, por sua vez, investida das caracteristicas do
signo (da linguagem, portanto), manifesta-se como um conjunto de insti-
tuiches e praticas, interligadas por uma rede sutil de sentido, a que se pode
dar o nome de cultura.

O que Peirce tem em vista é o signo na acepsao do que Kant entende como
“faculdade de designacia” (Bezeichnungsvermdgen), isto €, o conjunto das for-
mas linguisticas que possibilitam a compreensao entre 0s que falam e ouvem.
Assim, o interpretante efetivo ou quase-mente, que ¢le menciona para indicar
a fusio entre falante e intérprete, é funcdo do vinculo, marca de uma estrutura
originaria de compreensio, e ndo de qualquer interatividade instrumental. O
signo, imprescindivel & representacio, ¢ tanto da ordem do inteligivel quanto
do sensivel, é consciéncia e corpo, que demandam o sujeito na totalidade de
sua vinculagao social, na radicalidade de uma comunhio concreta, para que o

sentido possa emergir.



Ora, numa filosofia “constitutiva” - a de didtese média, em que a corporei-
dade € constitutiva de linguagem — o transe pode ser lido como um “conceito”
suprarracional (ndo uma representagao abstrata, mas a colecio de tracos de um
pensamento em agao, no sentido deleuziano de conceito), em que o ato é o sey
proprio efeito. O estranhamento quanto 4 ambiéncia normal permite falar-se,
sem conota¢io pejorativa, de uma “alienacéo espagotemporal’, andloga 4 expe-
riéncia teatral em que outra temporalidade existencial faz emergirem formas
ativas da Arkhé comum. E uma experiéncia mobilizada pela “mente comunita-
ria’, tdo invisivel quanto as pontes que estabelece entre os iniciados e as ideali-
dades incorporais, as divindades. Enquanto “coragao” préprio da linguagem, o
commiens pressiona a consciéncia individual na diredo de um estado de vigilia
(subconsciente) ou de “teatro vivido” (desperto, mas condicionado a um papel),
em ambos os casos um fendmeno sacro grupalmente valorizado.

O transe aplica-se tanto ao universo reconhecido como “mistico” quanto
a momentos singulares da criagdo literdria ou poética no Ocidente, a exemplo
das Elegias de Duino, um dos textos mais obscuros e dificeis da literatura ale-
mad, a proposito do qual o poeta Rainer Maria Rilke admitia ter sido atraido e
conduzido por uma “forga sobrenatural”. Qualquer que seja 0 nome atribuido,
essa forga € o efeito de uma dindmica que a consciéncia ndo controla por intei-
ro, logo, ¢ o invisivel que faz do criador um lugar mével na linguagem e faz da
criagdo algo potencialmente maior do que a intencionalidade autoral. Ela nio
€, entretanto, “sobrenatural’, no sentido de algo que vai além dos atributos pré-
prios da natureza criada. Nada, assim, que possa corresponder 2 ideia europeia
de “magia primitiva’, e sim um ato de natureza metafisica decorrente da mesma
natureza do ser criado, do homemn.

Além da dimensdo ritualistica, o transe é concebivel como um trénsito
ndo deliberado entre os planos do visivel e do invisivel por especial pressao
de modulagdes da ja referida mente comunitaria ou simplesmente como uma
incontivel voz do comum, que os antigos gregos chamavam de daimon. O poeta
pode entdo dizer: “Eu ndo construi o poema, ele se construiu em mim” Numa
carta a Adolfo Casais Monteiro, hoje referida como “famosa”, Fernando Pessoa
conta como incorporou o heterénimo Alberto Caeiro: “Lembrei-me um dia de
fazer uma partida ao $4-Carneiro inventando um poeta bucélico, de espécie
complicada, e apresentar-lho, j4 nio me lembro como, em qualquer espécie de
realidade. Levei uns dias a elaborar 0 poeta, mas nada consegui. Num dia em

e finalmente desistira — foi em 8 de margo de 1914 - acerquei-me de uma

qu
comoda alta e, tomando de um papel, comecei a escrever, de pé, como escrevo

sempre que posso. E escrevi trinta ¢ tantos poemas a fio, numa espécie de éxtase
cuja natureza nao conseguirei definir [...]. Abri com um titulo ‘O guardador de
rebanhos’ E o que se seguiu foi o aparecimento de alguém em mim, a quem dei
desde logo o nome de Alberto Caeiro”

Essa perspectiva do transe como um transito entre os dois planos aplica-se
igualmente a aspectos extraordindrios do conhecimento cientifico, em especial
no campo das matematicas. E o caso do notdvel matematico indiano Sriniva-
sa Ramanujan (1887-1920) que, sem formagio académica, recria sozinho nas
duas primeiras décadas do século XX praticamente tudo que tinha sido feito
até entio em setores das mateméticas como geometria, teoria dos nimeros, se-
ries infinitas etc., assombrando os matematicos britdnicos da época e sendo
aceito, apesar de todos os preconceitos, na Royal Society de Ciéncias. Singular
em Ramanujan € a sua propria explicagdo para os seus aportes cientificos: 0s
teoremas e as equacdes, hoje tidos como importantes para a mecanica quéntica
e para a teoria fisica das cordas, lhe foram ditados em sonhos ou sussurrados
aos ouvidos pela divindade Namagiri, cultuada pelos hinduistas no atual estado
de Tamil Nodu, na India, e, em particular, por sua familia. Uma vez mais, aqui,
a categoria peirceana da mente comunitdria ou commens pode também ser in-
yocada como uma hip6tese explicativa plausivel, considerando-se a verdadeira
organicidade do pensamento matematice na tradigio sagrada dos indianos.

Nao apenas a poesia e a ciéncia, mas também a filosofia € abrigo dessa ex-
periéncia radical, suscetivel de acompanhar todo o trajeto de uma existéncia,
como se pode observar num pensador como Nietzsche, que continua mobi-
lizando a consciéncia pensante em pleno terceiro milénio. E que nele parece
incorporar-se o transtemporal da sabedoria (apreensio de passado e “adivinha-
¢a0” de futuro), detectével em sua descrenga, igual a de Platio, de que o impres-
so pudesse transmitir o0 seu pensamento; em sua suspeita de que possa haver
filosofia além de um sistema construide como tal; em seus aforismos como
estilo de escrita; em suas aparéncias proféticas; em seu ensino mais esotérico
do que universitdrio; em sua transpiragao musical; em seu elogio da loucura sa-
grada: “por toda parte é a loucura que abre o caminho aos novos pensamentos,
que quebra o tabu respeitado de um costume ou de uma supersti¢io”; em sua
louvagdo do delirio ou do transe: “algo de tao horrivel ¢ imprevisivel na voz e



nos gestos, como os caprichos da tempestade e do oceano, e que provoca tantyg §
temor e fascinio? Algo que traz tio visivelmente os sinais de que ¢ totalmente
involuntdrio, como as convulsées e a baba do epiléptico” (cf. Aurora, 1881)

 tual para assinalar a divisdo dos espagos. Essa divisdo refor¢a a consciéncia hu-
mana de seus préprios limites, especialmente do grande limite, que é a morte.
'. Comparada ao homem, a divindade é uma alteridade - isenta de finitude, mas
'. potente, perfeita. Para o paradigma africano (mas igualmente para a pritica
| religiosa dominante na Greécia antiga, ao lado dos muitos cultos dos mistérios),

E certamente possivel compor uma histéria do transe criativo, mas Nietzsche |
permanece como caso modelar desse fendmeno na criacdo filoséfica. O sey

Zatatustra, criagio poética para uma enunciacao filoséfica, lhe advém inicia]. ' os deuses nao constituem uma diversidade abscondita e absoluta, a exemplo
mente como um arrebatamento no desvio de um caminho de montanha perg 1o Deus cristdo, j& que interagem ritualisticamente com os homens. No plano
de Rapallo (vila de Génova, na Liguria, de origem grega ou etrusca): “E sobye. i : comparativo, entretanto, sao de fato uma verdadeira alteridade.

tudo o préprio Zaratustra enquanto tipo: mais exatamente, ele caiu sobre mim> S\, conjunto ritualizado de procedimentos cosmogénicos, 0 corpo encon-
(cf. Ecce homo). Zaratustra é, sem duvida, um personagem a meio caminhgq tra a sua totalidade, resolvendo a dicotomia entre singular e plural, entre sujeito
entre o mito ¢ a histéria, mas nao constitui mera ficgdo, uma vez que o filésofy - : e objeto ao se integrar no simbolismo coletivo na forma de gestos, posturas,
o figura como uma quase super-humanidade - “a forma mais alta de tudo o que i direcoes do olhar, mas também de signos e inflexdes microcorporais, que apon-
¢, "aalma mais sabia a quem a loucura persuade mais suavemente” -, portanto, S 1am para outras formas perceptivas. Ao mesmo tempo, a corporeidade enseja
uma prefiguracio do super-homem, isto ¢, da ideia grandiosa do sentido do ser S | tipo de percepcdo sensorial, que pode de fato ser concebida como “eco-
humano. O transe nio se revela, entretanto, apenas na “queda sobre si” referida légica’, na medida em que vincula o sujeito 4 natureza intima do ecossistema
ha concepgio original do Zaratustra, uma vez que o personagem ¢, a0 mesmo I circundante ¢ abrangente. Pessoas, animais, plantas compdem uma espécie de

tempo, uma “idealidade” poderosa com a qual Nietzsche se identifica e com

 paisagem viva e atuante sobre o elemento humano.
cuja sombra se confunde.

O ritual ¢ o lugar proprio a plena expressio e expansio do corpo. Dife-

Por outro lado, a questio do “invisivel” nio equivale a ideia ocidental de ' entemente da teologia cristd ou da meditagéo oriental, ele ndo racionaliza os
“inconsciente”. No pensamento de Arkhé, por exemplo, nada € de fato incons- seus contendos, mas constitui, em dltima andlise, 0 modo de ser reflexivo da
ciente, porgue nada se recalca, mas o que ndo se vé inicialmente torna-se visive] | F comunidade como uma forma somdtica de pensar. E, assim, possivel conceber
na dramaticidade do ritual, aniloga a0 éxtase mistico dos xamas da Asia Cen- MV | ritual ou o rito como isso que os gregos chamaram de techné e se traduziu
tral, dos pajés amerindios e dos iniciados nos mistérios gregos de Eléusis. Aqui, ) resumidamente como fécrica. Esse resumo a define como a producio de meios
uma vez mais, a mistica nagd é companheira da originariedade helénica, em para a obten¢do de um resultado ou um fim. Se aplicdssemos esta defini¢ao
que o transe ou o delirio - ou ainda a mania, entendida como loucura sagrada, P conjunto de procedimentos ou “instrumentos” (signos, toques percussivos,

@ mesma a que Nietzsche se refere como “legitima voz de uma divindade” —

& cinticos, dancas, invocagdes etc.) constantes de um rito nagd, também o veria-
constituia o fundamento do culto délfico. Quando Sécrates exalta a mania (no '

mos como uma “técnica’ de natureza mitico-religiosa que se encerraria tio logo
Fedro), deixa implicita a sua relagio com Apolo (ndo apenas com Dioniso) ¢ il terminasse o rito, mas por outro lado estarfamos deixando de fazer a experién-

. - - “ n » 3
uma inferéncia quanto a “loucura sagrada” como matriz - ou como pres- - cia do relacionamento com o essencial nessa execucao instrumental do saber

suposto — da sabedoria. O sdbio ¢, na verdade, um mediador entre a esfera mitico. O essencial néo reside de fato na capacidade de produzir o comeco e o

humana e a totalidade diversa do mundo. ¢ término dessa prdtica importante para o grupo, e sim na obtencio de um fim

E que a diversidade de principios e de mundos tem como pressuposto a - entendido como plenifude de uma experiéncia existencial. Em iorubd, esse fim
complementaridade. Um mito de origem nagd fala de um tempo em que nio | se diz abd, equivalente ao telos grego.
havia a separagio entre os dois mundos, o que permitia a passagem livre de A equivaléncia justifica-se quando se considera o sentido do instrumental
um plano para o outro, até o dia em que uma divindade langa o seu cajado ri- ' na techné, entendido como o plano dos meios, isto é, daquilo pelo que se fabrica
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ou se obtém alguma coisa. A esse plano, que produz efeitos, chama-se em grego
aition e, em latim, causa, de cadere, cair ou acontecer, para significar aquilo que
faz acontecer um resultado. No dmbito da causalidade, registram-se, desde o
ensino aristotélico, quatro causas: (1) a causa materialis ou a matéria de que se
faz alguma coisa; (2) a causa formalis ou a forma assumida pela matéria; (3) a
causa finalis, que da sentido & forma da matéria e {4) a causa efficiens, respon-
savel pelo efeito. Entretanto, a causalidade aqui em jogo nada tem a ver com as
interpretages posteriores da instrumentalidade técnica, tendentes a sobrevalo-
rizar a producio do efeito e, assim, a pura eficiéncia da agéo.

A técnica inerente ao ritual nagd encontra-se — e, assim, ajuda a esclare-
cer — com a fechné grega, que concebe aition (causa) como aquilo pelo qual
algném responde, mas a que também, comunitariamente, se obriga. Num mero
utensilio, a matéria, a forma, a finalidade e a producéo do efeito sdo soliddrias
e coerentes com a causa, mas sobretudo responsaveis para com uma forca que
as antecede e se mantém depois de feito o utensilio, que o telos, o fim da pro-
ducdo. Essa unidade coerente pode ocultar-se na produgio cotidiana de uten-
silios, porém se torna mais clara na técnica litargica, onde a execugdo do ritual
propde-se, filosoficamente, a deixar aparecer algo que tem vigéncia, mas nio
tem materialidade, ou seja, a Arkhé, - abd ou telos da comunidade. A técnica é

poiesis enquanto desvelamento do essencial. O ritual {oré, em iorubd), conceito

que prescinde da sintese monopolista do nome “religiac’, ¢ igualmente poiesis
de desvelamento da Arkhé.

Dai a pregnincia do corpo na techné ritualistica. Em termos extensivos, '

concebe-se o corpo como um microcosmo do espago amplo {0 cosmo, a regido,
a aldeia, a casa), igualmente feito de minerais, liquidos, vegetais e proteinas, o
que faz da conquista simbdlica do espago uma espécie de tomada de posse da

pessoa. Isto é corroborado pelo antropdlogo Marc Augg, para quem “se temos |

exemplos de territérios pensados & imagem do corpo humano, o corpo humano
é muito, geralmente, ao contrario, pensado como um territério™. Para além
da carne, o corpo ¢ suas representagdes (portanto, a corporeidade) podem ser
concebidos como um territdrio onde se entrecruzam elementos fisicos e miti-
cos, coletivos e individuais, erigindo-se fronteiras e defesas. Do mesmo modo,

86. AUGE, M. Niio lugares - Introdugdo a uma antropologia da supermodernidade. Papyrus, 1594,
p. 59. !

- partes do copo (cabeca, pernas) podem ser consagradas e cultuadas como enti-
' dades suprassensiveis. .

Desejo como poténcia

E Deleuze quem estabelece (cf. Diferenca e repeticdo) uma distingdo entre

a5 hierarquias dos entes: um primeiro tipo mede-os segundo os seus limites, de
. acordo com um padrdo comparativo; num outro, hd singularidades, medidas

segundo a sua poténcia. Neste ultimo caso, escapa-se ao plano das compara-
ghes, UMa vez que Nio se comparam singularidades, e cada uma dessas busca

M o maximo de sua propria poténcia, tornando ontologicamente iguais todos os
& entes. Este ¢ o sentido do aforismo nagé “os dedos nio sao idénticos” (ikd ko
¥ doghbd)¥, mas sdo iguais na medida em que a diversidade formal dos singulares

atinge a igualdade, por poténcia, no envoltdrio da mdo. E a mio que atribui a

' " poténcia propria a diferenca e rege distributivamente as fungdes dos dedos en-
¥ quanto pontos singulares.

Num texto curto, mas precioso para o que aqui se discute, Giorgio Agan-
bem sublinha o lugar fundamental do conceito de poténcia na filosofia oci-
dental, remontando a uma passagem de De anima em que Aristoteles, a pro-

E posito da faculdade sensitiva, assinala uma aporia: “Por que néo ha sensacées
' dos sentidos mesmos? [tén aistheseon... aisthesis]. Por que, na auséncia de

objetos externos, eles ndo nos oferecem sensagées? [...] Isto acontece porque
a faculdade sensitiva [0 aisthetikén] ndo estd em ato, mas apenas em poténcia
(dynamei monon] ™™,

O que agora sublinhamos, porém, é que esse mesmo conceito {designa-
do em nagd como axé e equivocamente traduzido como “poder”), geralmente
tornado objeto de descrigbes etnologicas, é axial no pensamento da Arkhé afri-

| cana. H4 uma conhecida abordagem do que poderiamos chamar de onfologia

banto, que costuma ser relegada ao segundo plano por intelectuais africanos,

i em virtude tanto das admitidas intengdes catequéticas de seu autor, o missiona-
} rio cristdo belga Placide Tempels, quanto pelo excesso de generaliza¢des™. En-

87, Deixamos de lado a traducdo habitual “os dedos nio sdo iguais” para evitar a ambiguidade da
 palavra “igual’, que também contém a ideia de forma e, no caso, perturba a afirmacio da poténcia.

88.Cf. AGANBEM, G. La potencia del pensamiento. Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 2007, p. 351-368.

j 89. Cf. TEMPELS, P. Bantu philosophy, Présence Africaine, 1969.




tretanto, algumas de suas consideragoes de natureza filosdfica sobre a categoria ]

“forca vital” coincidem, mutatis mutandis, com a experiéncia nago.

Para comegar, ao contrario de Sdo Paulo — que vé no Logos “o ser, 0 movi. |

mento e a vida” - 0s bantos descritos pelo padre belga concebem a “forca” comg
elemento necessario ¢ insepardvel da nocéo de ser. Trata-se de “for¢a vital”, reg-
ponséavel pela existéncia vigorosa, cultuada como valor supremo. Deste modo,
a divindade ¢ cultuada porque traz a forga em si mesma, constituindo-se em
fonte da for¢a de cada criatura. E também, como acontece no pensamento nagg,
os anceslrais sio dotados de for¢a extraordindria por serem os fundadores da
espécie humana e propagadores da forga transmitida pelas divindades.

Tempels descreve a metafisica cristad como baseada numa concepgao es-

tatica do ser, concebendo a realidade comum a todos como “o existente” ou
“o que é”, ao passo que os bantos nao separam a no¢ao transcendental do
“ser” de seu atributo dindmico ou “for¢a™ sem a forga, ndo ha o ser, o ser §
a forga. Esta é uma categoria que inclui, portanto, todos os seres — homens,

divindades, ancestrais, animais, plantas e minerais. E forgoso, eniretanto, |

ponderar a Tempels que, se isso é verdadeiro para a metafisica, ndo o é
certamente para um grande metafisico como Schopenhauer, em cujo pen-
samento ¢ fundamental a ideia de for¢a. Evidentemente, enquanto pensador

que se move no interior do circulo discursivo da filosofia europeia (e ndo
frente a uma “outra” cultura), ele constrdi a sua doutrina em oposi¢ao pro- |

funda ao racionalismo hegeliano e as exacerbagdes da “razdo absoluta” no

século XVIIL. Mas para ele, assim como para os bantos descritos por Tem- °

pels, sob todas as representagdes do mundo e todos os fendmenos da natu-
reza (minerais, vegetais, animais ou humanos), age um obscuro principio

motor, que é propriamente uma dynamis (Wille, o querer). Essa forga seria

impenetravel a razdo causal.

E importante assinalar, entretanto, que esse real “dinamico” dos nagés néo
corresponde a ideia de uma dyramis ou uma energeia universal capaz de animar |

0 universo, como transparece no caso do mana, que seria uma nogio animista
ou fetichista na visdo da antropologia ocidental, influenciada pela interpretagio

reducionista dada por Malinowski ao rmana dos melanésios. Por isso, insistimos |
na redescricao de forga ou de axé como “poténcia’, problematizada por Aristé-

teles em De anima. Poténcia (dynamis) ndo é o mesmo que o ato (energeia), do

qual decotre o poder. O que de fundamental emerge no texto de Aristételes ¢,

| para Aganbem, o problema original da poténcia, enunciado na pergunta “o que
' significa ter uma faculdade?” .

Frisando que a Grécia arcaica ndo concebia a sensibilidade, a inteligéncia

| (ou, menos ainda, a vontade) como “faculdades” de um sujeito e que a mes-
| ma palavra aisthesis expressa uma atividade real, indaga-se Aganbem: “Como

pode, entdo, existir uma sensacio na auséncia de sensagéo, existir uma aisthesis

| em estado de anestesia?” No texto aristotélico, estas perguntas estio referidas
F a dynamis, que significa tanto poténcia quanto possibilidade. A faculdade de
j fazer ou ndo fazer alguma coisa (ver, falar etc.) inscreve-se na esfera da poténcia

como um “habito” (kéxis, de écho, “ter™): o homem “tem” uma pratica vital em

E que a possibilidade estd separada do ato.

A faculdade ou a poténcia de falar existe sem a sensagéo real da fala, porque

b esta, para existir, requer o ato. Na poténcia estd implicita a privagio (stéresis) de
| algo que testemunhe a presenca do ato, “por isto, a sensagdo ndo sente a si mes-
b ma, assim como o combustivel ndo se acende por si mesmo”. 86 que Aristoteles
| faz uma distingdio entre “poténcia genérica” — ou seja, a possibilidade que se
 tem de fazer algo, mas sem ter ainda a héxis correspondente (a exemplo de uma
b crianga que pode aprender) — e a poténcia ja inscrita na héxis.

Agora se referindo tanto a argumentagdo aristotélica em De anima como na

I Metafisica, Aganbem diz que “a poténcia ¢ definida, assim, essencialmente pela
F possibilidade de seu néo exercicio, assim como a héxis significa: disponibilidade
B de uma privacio. O arquiteto é potente enquanto pode ndo construir, e o tocador
¥ de citara é tal porque, diferentemente de quem é chamado potente s6 no sentido
. genérico e que simplesmente ndo pode tocar a citara, pode ndo tocar a citara”.
¥ Claro, no interior das modernas sociedades histdricas, um grupo humano so-

cial e economicamente subalterno, mas simbolicamente potente, pode investir-se

' de poder particular frente ao poder geral do Estado. Isto € 0 que o tedrico da

- comunicacio Niklas Luhmann designou como auforreferéncia e autopoiesis dos

| sistemas sociais, e os socidlogos do ativismo minoritério tém chamado de “em-
poderamento”. Um de seus fatores é o fortalecimento da identidade coletiva.

Mas na corporeidade da Arkhé africana, o desejo afirma-se primordialmen-

| te como poténcia — e ndo como poder — de desfrute, gozo e realizagéo. A palavra
| axé d4 conta de forca e agio, qualidade e estado do corpo e suas faculdades de
- realizacdo. Axé é na verdade um potencial de realizagio ou de ndo realizacdo,
| apoiado no corpo. Esse “nao realizar”, correspondente 4 nogéo aristotélica de




“privacio’, implica um conhecimento secreto ou mistico da poténcia presen-
te nos ritos inicidticos, verdadeiramente geradores e transmissores de axé. Em
outros termos, axé ¢ um principio de movimentagdo energética dos seres {(di-
vindades, homens e ancestrais) atinente a for¢a contida em substancias do reino
mineral, vegetal e animal.

Guardadas as diferencas de sistemas, é uma nogio préxima aquilo que, no
budismo tibetano, se valoriza como energia, frequéncia mental e vibra¢io, ape-
nas se ressalvando que o axé é mais “biossimbdlico” do que biologico, portanto,
ndo ¢ figurado como um mergulho na instincia do psiquismo individual por
meio de técnicas como a meditagio e outras. Também mantidas as devidas di-
ferengas culturais, tem analogia com o que Espinosa chama na Etica de conatus,
o esfor¢o ou movimento afetivo em favor de tudo que aumente ou facilite as
faculdades do corpo, embora ressalvada a aplicagdo do principio ao elemento
“natural’, além do humano. Experienciado como um contetdo real, acumulavel
e transmissivel pela mediagio corporal, o axé preside ao ciclo das trocas simbé-
licas, do dar e receber, fazendo funcionar os cddigos comunitarios, presidindo
as transformacées e passagens de uma situacao a outra. Por isso, ¢ o conteado
mais valioso guardado (na realidade, suas representagdes sao fisicamente “plan-
tadas” no chdo) nas comunidades litargicas.

Seria talvez possivel descrever o processo dinimico do axé nos corpos em
termos psicanaliticos, como uma multiplicidade pulsional. Mas com a palavra
“pulsio”, a psicandlise pretende referir-se a uma “arrancada” ou uma pressio so-
mdtico-simbolica, num corpo individualizado e no sentido de um objeto, onde
se completa a sua finalidade. Axé, entretanto, é a0 mesmo tempo individual e
coletivo, mas também ao mesmo tempo pré-individual e impessoal. H4 o axé
dos deuses, dos elementos naturais, dos individuos vivos ¢ dos ancestrais, por-
tanto, ha um maltiplo de intensidades que se organizam no campo da comuni-
cacio de um comum. Este é atravessado por um sincretismo de afefos, além de
préticas de elaboragio e absor¢éo, imprescindiveis ao conhecimento iniciatico.

A palavra afeto é aqui decisiva. E que, nessa ordem dos fendémenos huma-
nos onde tem primado o sensivel ou a sensibilidade (entendida como proprie-
dade de acolher impressdes e excitagdes, a elas reagindo com operagdes distin-
tas dos processos intelectuais), os conceitos revelam-se imprecisos, a despeito
do empenho tradicional da filosofia e, depois, da psicologia e da psicanalise. Os
termos podem tocar-se e confundir-se, enquanto os tedricos propdem demar-

cacBes para uma sinonimia genericamente relativa aos estados contrastados de

. dor ou de prazer, que constituem os protdtipos ou matrizes psiquicas dos afetos.

Afeto é nome recente para o que antes se designava como afecgdo, a exemplo
da doutrina de Espinosa: “Entendo por paixdes (affectus}) as afecgdes (affectio-
aes) do corpo que aumentam e diminuem a poténcia do agir” (Etica III, def. 3).
Registra-se aqui, entretanto, uma sutil diferenca entre afecgdo, como um con-
ceito referido diretamente ao corpo e sua ideia, e afeto (affectus), “que implica
tanto para o corpo para o espirito um aumento ou uma diminuicdo da poténcia
de agir’®. No pensamento espinosiano, o entendimento do que seja a afecgao
passa pelo de “modo™: Para ele, em tudo que ¢, existe o ser em si ou substdncia e
o ser ent outra coisa. O modo, ser em outra coisa, segundo termo da alternativa
daquilo que ¢, define-se como o conjunto das afecgbes de uma substincia ou,
“em outras palavras, aquilo que estd em outra coisa pela qual também ¢ conce-
bido” (Etica, I, def. 5).

Hoje, a palavra afeto privilegia o significado do exercicio de uma agdo de
A no sentido B, em particular sobre a sensibilidade de B, que ¢ um ser ne-
cessariamente vivo. A acdo de afetar (no latim clssico, podia corresponder a
commuovere) contém o significado de “emogio”, ou seja, de um fendmeno afe-
tivo que, ndo sendo tendéncia para um objetivo, nem uma agéo de dentro para
fora (a sensaciio, vale lembrar, ¢ de fora para dentro) define-se por um estado
particular na consciéncia®. Em linhas gerais, afeto pode muito bem equivaler a
ideia de energia psiquica, assinalada por uma tensdo em campos de consciéncia
contraditérios. Mostra-se, assim, no desejo, na vontade, na disposi¢ao psiquica
do individuo que, em busca de prazer, é provocado pela descarga da tensdo™.

Por meio do que estd suposto em afeto, a nogdo de axé aproxima o pensa-
mento da Arkhé nagod de algumas das preocupagdes da filosofia contemporanea
(p6s-estruturalista), especialmente afetada pela influéncia nietzscheana no to-
cante A relagio entre pensamento e realidade, mais particularmente, a diferenca
entre a fixidez dos sistemas conceituais e a fluéncia do mundo dltimo do “tor-
nar-s¢” ou devir. Aparecem, entio, nogbes como “energia” e “intensidade” para

90. DELEUZE, G. Espinosa - Filosofia pratica. Editora Escuta, 2002, p. 92.
91. Cf. LALANDE, A. Vocabuldrio técrico e critice de filosofia. Martins Fontes, 1999.

92, Deleuze ¢ Guattari fazem uma distingio entre percepedes/afeccoes (dimensao subjetiva da sensibi-
lidade) e perceptos/afetos, entendidos como uma dimensdo impessoal, capaz de ultrapassar tanto su-
jeito como objeto, a exemplo de formas autossuficientes (cf. Qu "est-ce que Ia Philosophie? Paris, 1991).



contornar a ideia de subjetividade como uma caixa fechada da representacag, 1

Lyotard, por exemplo, concebe filosoficamente uma “banda libidinal”, a0 modg
de uma “grande pelicula efémera”, composta pelas superficies expostas do cor-
po, por sua vez libidinalmente investidas e gerando pontos de “intensidade” oy
de pura sensagao®. '

As mesmas nogdes comparecem quando se trata de pensar algo em sug
singularidade. Este termo tem sido empregado pela fisica para descrever o es-
tranho fenémeno de um ponto infinitamente denso, onde espaco e tempo se
curvam sobre si mesmos, confundindo passado e futuro, no limite, um univer-
so sem ordem nem regras. No campo do pensamento, porém, a singularidade
¢ uma diferenca absoluta, isto €, pensada em si mesmo, fora do regime da re.-
presentagdo e fora das relagées ditas derivadas e continuas, o que traz a cenaa
ideia de caos para determinar, como num lance de dados, um ponto singular,
Isto implica deixar de lado as categorias tradicionais (aristotélicas), que ins-
tauram a diferen¢a como negagao e, portanto, como desdobramento logico do
conceito de identidade, com vistas a apreender a diferenga real. Esse “real” que
se experimenta nao é a unidade macroscdpica figurada numa representacio,
mas as particulas ou fragmentos minimos, diferenciais, sub-representativos,
infraproposicionais, tais como se oferecem, de modo caético e invisivel, numa
experiéncia de afeto.

E esse o jogo proposto, por exemplo, na filosofia de Deleuze, que celebra a
perda da identidade (e a fragmentacao esquizofrénica da experiéncia) como uma
espécie de libertagao do unitario “ev” edipiano. O filésofo comega indagando so-
bre a natureza do pensamento, logo, sobre a génese do sentido no pensamento.
Este deve nascer, para ele, sem imagem de pensamento, coincidente com o con-
ceito nagd de Arkhé, que vimos apontando como o sentido do “acontecimento”
implicito na didspora escrava. As intensidades implicadas no axé sdo singulares
como todo e qualquer afeto. E, visto que elas presidem a constituigéo do indi-
viduo e da pessoa, mas sem a representa¢iao dada por uma unidade conceitual,
sdo necessariamente pré-individuais e impessoais como figuras de um campo
transcendental, onde se organizam. Claro, sdo contextos e realidades totalmente
diferentes, mas fortemente analdgicos nos topicos da reflexdo deleuziana sobre
08 corpos ¢ seus movimentos como definidores de estados de coisas (cf. A logica

93, Cf. LYOTARD, ].-E Economie libidinale. Paris, 1974.

do sentido) enquanto as misturas entre corpos sdo causas, cujos efeitos ndo se
dio na profundidade dos corpos € sim na superficie — isto é, na superficie onto-

- |ogica, onde se situam o pensamento € linguagem e onde se inscreve o sentido.

Os efeitos sdo incorporais, um “extrasser” capaz de exprimir o sentido de um

acontecimento. E sentido designa as intensidades que fazem existir a linguagem.

Na descrigao deleuziana, as intensidades dispoem-se, conforme ja enun-

ciamos, num campo transcendental - um espaco, sub-representativo e hetero-
' géneo, da experiéncia real -que recebe denominagoes diferentes (“superficie

metafisica”, “plano de consisténcia’, “plano de imanéncia’, “corpo sem orgaos”)
na sucessio dos livros com seus diferentes titulos. Trata-se de um campo vir-
sual, cuja passagem ao campo atual se da pelo agenciamento das singularida-
des ou, para sermos mais claros, pela mobilizagao anénima de afetos € ndo
por uma consciéncia poderosa que restaure esséncias metafisicas como for-
mas perfeitas da subjetividade. As “singularidades” sio formagdes impessoais
(um exemplo nagé: Exu, principio simbolico ou sacro da individuagdo) que
atravessam o corpo coletivo como afetos ou intensidades pré-individuais com
poténcia {axé} propria.

Por sua vez, 0 axé supbe igualmente uma virtualidade — o sagrado como um
campo transcendental - que se atualiza ou se individualiza pela mobilizagdo ini-
cidtica. Ele permite que a origem, ac invés de intelectualmente vista, seja de fato
vivenciada, o que faz da celebragio ou da interpelagéo ritualistica da Arkhé um
dispositivo da identidade existencial do ser nagd. Por meio dele, homem e coisa,
ser vivo ¢ matéria interpenetram-se virtual e realmente, renovando a capacidade
de expansio do grupo, o que implica, para cada um e para todos, existéncia
plena (integridade corporal, saude, realizagdes etc.) e devir grupal assegurado.

Um pensamento dessa ordem desenvolve sistemas de construgio de ver-
dades — regimes de veridic¢do, na terminologia de Michel Foucault - diferentes
daqueles implicados nos processos ocidentais correntes. Ao invés de verdade
como uma totalidade logica que anula a forga das partes {como no motfo hege-
liano “a verdade ¢ o todo, ndo a parte”) por meio de um fluxo dialético ascen-
dente, o verdadeiro emerge como resultado de um consenso progressivo quanto
ao potencial humano e natural. Esta ¢ uma perspectiva préxima ao que ocorre
com a ciéncia contemporanea, particularmente a fisica, em que os resultados
de um experimento complexo podem expressar-se como potencial estatistico
(com eventuais efeitos tecnoldgicos) sem que a questao da verdade seja necessa-
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riamente levantada. O que se adota como escolha preferencial néo é uma “ver-
dade maior”, mas uma “maior poténcia’.

Na comunidade litargica, a autoridade, isto ¢, o diferencial afetivo de expe-
riéncia ética ou sabedoria (valores, conhecimentos priticos e miticos etc.) dog
mais velhos é essencial a transmissdo da poténcia renovadora do axé: “Re-

cebe-se o axé das maos e do hdlito dos mais antigos, de pessoa a pessoa numa |

relacdo interpessoal dindmica e viva. Recebe-se através do corpo e em todos
os niveis da personalidade, atingindo os planos mais profundos por sangue

¥
frutos, ervas, oferendas rituais e palavras pronunciadas™. Nessa transmissao, a
dimensio racional e semantica da lingua é posta em segundo plano pela dini-
mica afetiva, mitica e simbdlica do axé.

Essa questdo semantica € extremamente importante para a compreensio do
pensamento da Arkhé, porque no real-histérico das comunidades kiturgicas a
lingua nagd abandonou hd bastante tempo a sua condi¢io de interlocugio coti-
diana entre os africanos e seus descendentes, transformando-se em patrimoénio
mitico e litdrgico. Ainda que s¢ opere uma reconstituicido em nomes, em frases
e em canticos, ja se esvaziou a seméntica original de cada palavra, suscitando a
reinterpretagio do sentido por sua fungio na trama simbélica do culto. Investi-
da pelo axé, a palavra é a0 mesmo tempo emocao e conceito, induzindo a agéo
ritualistica capaz de interpelar a origem em fungio da eterna renovagéo da vida,

A indugdo ao ato ¢ a fungio performativa da linguagem, inerente  institui-
¢ao de diferencas simbélicas pelo ritual. Isto ja foi observado por antropélogos
ou socioantropélogos, a exemplo de Bourdieu em sua andlise sobre instituigao
e consagracio, quando acentua o carater performativo do ritual enquanto pro-
ducao simbélica®. Enfatizando a construgao da realidade social pelo simbdlico,
ele assinala o cardter positivo e performativo do ritual, fazendo ver que néo se
trata de uma forma neutra preenchida pela retranscrigdo de relacdes preexis-
tentes e sim de um operador capaz de instituir o real, transformando-o.

No rito nagé, a palavra ¢, assim, mais performativa do que semantico-refe-
rencial, ou seja, ndo € puro signo linguistico com um significado, mas, a0 modo
de uma poesia originaria, o trago singular de uma origem e um destino, a espera
de apreensdo como frase musical, isto é, por ressonéncia e ndo por literalidade

94. SANTOS, J.E. Os nagd e a morte. Vozes, 1976, p. 46.
95. Cf. BOURDIEV, P, Ce que parler veut dire. Fayard, 1982.

semantica - é imagem e miisica. Sendo simbolo proferido, logo, mais opaco ¢

vital do que um significado estrito, a palavra é um terceiro elemento, resultante

- da interacdo de dois genitores.

A palavra em nag0 implica a unicidade corporal de uma presenca indisso-

i ciavel de seus tons e gestos. Em termos estritamente semanticos, nenhuma tra-
- dugdo consegue captar esse sentido, porque nio se trata mais de pura lingua e
. sim de uma “maternagem” das linguas, que € o logos originario — ou linguagem,

diriam os epigonos heideggerianos, para designar uma ordem de acolthimento
de todas as diferencas, acima da particularidade das linguas. De fato, ha uma
irea de sombra entre a Arkhé da palavra e a sua reapropriacao histérica, que
ultrapassa a pura ¢ simples etimologia e, por tracdo do axé, outorga ao sentido
uma conforma¢ao musical.

Por isso, de toda essa dindmica ¢ parte necessiria a musica, recurso vital de
transcendéncia da dualidade mente/corpo, que converte a filosofia numa este-
tica de revelacao do substrato fundamental e afetivo do homem. Isso ndo € cer-
tamente algo exclusivo de africanos. Basta pensar na divinizacio da misica pela
filosofia hindu, que qualifica a sua suprema “rindade” mistica (Brahma, Vishnu
e Shiva) como feita de musicos e presume ter descoberto a correspondéncia entre
os sons e a natureza: A musica indiana é feita para ser tocada em correspondéncia
com as diferentes partes do dia, participando, assim, da for¢a ou do dinamismo
inerente a determinadas formas naturais. O Sama Veda € o livro mais antigo sobre
teoria musical que se conhece.

Uma vez mais, esse ponto evoca Schopenhauer — conhecedor e admira-
dor da filosofia hindu, especialmente dos Upanishads — e sua tese de que o
substrato para os fendmenos, as causas fisicas e as representagdes do mundo
é a forga (O querer), o inexplicavel principio dinimico que, em sua forma
global, nio se refere a uma fungdo premeditada da consciéncia, ¢ sim a uma
forca vital subjacente 2 universalidade dos fenémenos humanos (conscientes
e inconscientes) € naturais,

A Tuz desta genealogia seméntica se deve entender a adogdo desse termo
por Schopenhauer (e inclusive a sua retomada por Nietzsche). Trata-se de uma
nogéo bastante familiar ao pensamento tradicional africano, que concebe o uni-
verso inteiro como um campo de forcas, relativas & natureza, aos ancestrais e
ao préprio homem. O querer ou forga significa o primado do afetivo sobre o
intelectual, ou seja, o condicionamento do espirito pelo dominio do que, no




século XIX, se concebiam como “paixées”, na realidade outra maneira de
designar aquilo a que j4 nos referimos como o sensivel, a “logica do coragao” oy
mesmo a “tonalidade afetiva” heideggeriana. Para Schopenhauer, uma manifes-
tagdo concreta desse estado afetivo radicalmente oposto 2 representagao, a mais
pura expressao dessa forca é a musica. Esta ofereceria a traducio mais profuﬁda
da interioridade das coisas, porque, revelando-se como temporalidade pura do
vir-a-ser, néo se deixa afetar pelo mundo do espago. Copiando o mundo, s
sem realmente representé-lo, a musica seria manifestacio radical do querer.

Por iss0, na constelagio simbélica dos nagos, a filosofia — em que a musica é
central como manifestacio radical do axé — se expressa esteticamente, ancorada
no sensivel como fundamento da Arkhé, Poderia ser redundante afirmar que
uma filosofia da musica s6 pode ser uma filosofia do sensfvel. Néo &, todavia
uma redundéncia frisar que, no dominio do sensivel, a musicalidade nago en-,
contra-se com toda e qualquer outra musica. A poténcia do axé afina-se com
a sua energia polissémica, cujos elementos bésicos (melodia, harmonia, ritmo
timbre, tessitura etc.) produzem matizes e matrizes de som, contempldveis pela:

UNAgInacdo € passiveis de absorgdo pelo corpo. As imagens sonoras sio tanto
auditivas quanto tateis.

Numa dindmica regida pelo axé, como é o caso da liturgia afro, a musica é
primordialmente vibratoria, orientando-se pelas modalidades da €XEecucio rit-
mica, do canto e da danga, em que a percussio é fundamental, Na Europa, a
miisica douta, regida pelo universo ascendente da escrita desde fins da Ida::le
Meédia, orientou-se pela melodia e pela harmonia, deixando em plano secun-
dério o timbre e o ritmo, que predominam no universo mitico da oralidade, Se
O rito € a expressio corporal e afetiva do mito, o ritmo é um rito suscetivel de
realimentar a poténcia existencial do grupo. Corpo e tempo comparecem na
apreensdo ritmica em variadas modulagées da existéncia.

O ritmo integra o campo dos dinamismos espacotemporais, que muito in-
teressa a Deleuze e Guattari em seus Mil platds, no empenho de restituir filo-
sofica ou conceitualmente a génese do mundo. Fazendo da figura do ritornelo
(um refrao ou uma célula musical que se repete) um agente do “eterno retorno”
eles querem mostrar como esta figura, transformada em conceito de criacdo de:
tempo ndo cronoldgico, além de engendrar territorios artisticos, transforma os
sons em musica. A organizagdo de sons que regularmente retorna ao mesmo
ponto concentra forgas do corpo e da terra, mas também as deixa escapar, sem

direcoes fixas, rumo a novas intensidades do movimento. Na realidade, ndo se
trata apenas de sons: o ritornelo pode ser visual, gestual, respiratério, ao sabor

 do improvisagio, que leva A abertura e & conexéo de "blocos de espago-tempo”
com “for¢as cosmicas” (as forgas do caos e da terra).

Nada disso ¢ cadtico, entretanto, devido a intervencao do rifmo, que € uma

maquina de captura das forgas, um operador da passagem de um espago-tempo

a outro. Rhytmos parece derivar, em grego (esta etimologia é matéria controver-

' tida), de rheim, que significa fluir, escorrer. £ uma modalidade do movimento

(“ordem do movimento”, define Platio em Leis, 11, 6652) investida pelo fluxo
temporal, portanto um esquema ciclico de transformagao e reprodugao das coi-
sas. Trata-se, como diz Benveniste, da “forma no instante em que € assumida
pelo movente, mobil, fluida, a forma do que ndo tem consisténcia orgénica [...].
I a forma improvisada, momentanea, modificavel™.

Em termos estritamente técnicos, pode-se pensar no melos (de melodia)
como tudo que concerne as diferencas qualitativas dos tons, enquanto que o
rhythmos diz respeito as diferencas quantitativas de tempo dos tons numa de-
terminada sequéncia. Antes de tudo, porém, ritmo é ordenagéo e contengao do
movimento, tal como foi vivenciado pelos gregos na Antiguidade. Néo ¢ cadén-
cia (0 mecanismo das batidas de um metrénomo, p. ex.), como observa Deleuze,
porque ndo se regula por uma métrica externa, e sim por uma medida interna
em constante transformaco. O ritmo perfaz-se da diferenga entre duas bordas
ou duas margens — a expansio e o recome¢o do tempo que “escorre” - mas tendo
no meio LM espago vazio ou virtual aberto as marcacdes de outro tempo.

A periodicidade do movimento de passagem de uma coisa a outra revela,
apesar das transformagdes de superficie, a eternidade da poténcia da Arkhé.
Para Boulaga, “a periodicidade é o tempo substancial das coisas, o modo como
nela o imutave! se mobiliza. A periodicidade revela o tempo como fundado
na eternidade, como sagrado; é a partir daf que ele se torna razodvel, que as
coisas podem ser conhecidas, orientadas e fundadas [...]. Os polos que se opu-
nham intercambiam-se, neutralizam-se e desvelam a sua identidade. A causa
torna-se efeito, o antecedente o consequente, precisamente pela supressio da
anterioridade e da posteridade [...]. Isso é verdadeiro nas estagdes do ano. A

96. BENVENISTE, E. La notion de rhytme dans son expression linguistique. In: Problémes de linguis-
tique génerale. PUF, p. 337
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vida também tem as suas estages. Ela nasce da morte e vai até a morte, A
morte surge da vida e a vida da morte”. A vital alternancia ritmica engendry

a condi¢do harmonizadora dos contrarios, porém diversa da temporalidade
cronolégica, devido a0 movimento do vaivém. O ritmo cria, assim, um eg.

Paco proprio e suscita um imagindrio especifico, o que implica uma reflexgg §
pratica, corporal, sobre a duracio. Isto quer dizer que ndo se trata apenas de ;
um artificio técnico no contexto da musicalidade, mas de uma configuragig
simbélica do tempo vivido que, conjugada a danga, constitui ela prépria up, |

contexto, uma espécie de “lugar”, ou de cendrio sinestésico e sinergético, onde
ritualisticamente algo acontece®,

Em algumas linguas africanas (o kimery, p- ex., falada numa regido do Qué.
nia), a palavra para dizer “muisica” tem o mesmo sentido de canto e danga. Algo
fortemente vital acontece na danga em sua originariedade. Primeiramente, 5
reatualizacdo dos saberes do culto simultinea a inscrigdo do corpo do indivi-

duo num territério, para que se lhe realimente a forga cosmica, isto ¢, o poder |

de pertencimento a uma totalidade integrada. Além disso, gracas a intensifica-
¢do dos movimentos do dancarino na festa - todo um complexo que abrange
acao, voz, gestos, cAnticos ¢ afetos —, espaco ¢ tempo tornam-se um unico valor
(0 da sacralizagio) e, assim, se tornam auténomos, passando a independer da-
quele que ocupa individualmente o espago.

Propriamente uma integracio ritmica do movimento A0 espago € ao tempo,
a danga cria ou “inventa” as acpes a partir do fluxo temporal do imaginério co-
letivo e, deste modo, produz um agir auténomo do dangarino frente s técnicas
particulares de cada acado (cagada, combate, amor etc.). Mas € uma autonomia
que se comunica, tanto com clareza quanto pela forca latente de uma incitagdo
aos espectadores do grupo, ao modo de yma mensagem apenas sentida (a lin-
guagem secreta da percussio), inerente 3 alacridade que os libera de si mesmos.
Nao se traduz nem se explica a danca - ou seja, ela ndo ¢ um duplo do teatro,
da mimica, da literatura ou da histéria —, pois a agdo do dangarino ¢ projetiva,
induzindo a uma experiéncia nio redutivel ao congceito.

97. BOULAGA, EE. Op, cit,, p. 55.

98. Para melhor desenvolvimento deste topico, cf. 0 nosso O ferreiro ¢ a cidade (Rd. Image), assim

como STOKES, M. Ethnicity, Identity and Music: The musical construction of place. Berg. Publi-
shers, 1994,
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 hio apenas na constelagio simbélica dos nagds, mas também dos africanos de

As a¢des da danga sdo geralmente executadas no interior de figuras geo-

| métricas variadas (espiral, tridngulo, quadrado etc.}, mas o circulo ou a roda -

mais antiga formagao do movimento ritmico em grupo - € a mais frequente

um modo geral. Evocativo do sol, o circulo estd na origem de toda danga sacra

. no continente africano. Na regido de Duekué (oeste da Costa do Marfim),

as mulheres dangam em circulo, marcando o ritmo com paus; em Dabu, a0

! sul, as mulheres adiukru cantam e dangam numa roda; os bambus, no Toto,
| dancam em circulo. Na Guiné, no Alto Volta, no Mali, no Senegal, no Benin,

no Zaire, a roda estrutura a maior parte das dangas. Simbolizando a danca

. c6smica (0 movimento aparente do sol e da lua), orientando-se da direita

para a esquerda, a roda dangante é sentida como um meio de intensificar as
yibragdes até o ritmo suposto da natureza. Se na Africa a configuragao abran-

ge o corpo coletivo, na tradigdo hindu isso se concebe em termos de corpo
1 individual, uma vez que a sabedoria iogue opera com a hipdtese dos chakras
| (“rodas’, em sanscrito), definidos como centros de forga irradiadora de ener-

gia vibratéria de fora para dentro. ’

Os exemplos sio numerosos, mas é forgoso assinalar que a poténcia simbd-
lica do circulo amplia as fronteiras de influéncia e realizagio dessa forma geo-
métrica, o que se comprova nas rodas dangantes dos hebreus, mencionadas, por
exemplo, em Ex 32: Ao descer do Monte Sinai, Moisés depara-se“com ?eu pqvo
dancando ao redor do Bezerro de Quro. Mas também no §1 26,6: “lavhé, eu giro
em roda em torno de teu altar”. Circulares ou néo, no Oriente (assim como na
Grécia antiga), as cerimOnias ritmicas sempre se colocaram no centro dos ritos
mitico-religiosos, mas também das comemoragdes civicas e dos jogos de g{ua.er-
ra. Tanto os romanos quanto os gregos viram na danca uma forma estratégica
de combate, o que se fazia particularmente evidente na danca pirrica, deﬁnicFE}
por Platio como “a imitago exata do ataque e da defesa”. O proprio Séfrates, ja
idoso, teria tomado aulas de dan¢a com Aspdsia, sabia e famosa cortesd.

Os africanos ndo constituiram nenhuma exce¢do a esse aspecto bélico
da danca, como bem se sabe, as tradicionais falanges guerreiras eletr.izavam—
se ritmicamente: podia-se mesmo dangar no campo de batalha. Mais tarde,
entretanto, é na comunidade litirgica africana que o ritmo se afirma como
uma verdadeira tecnologia de agregacdo humana. Por meio da danga e da
festa, ele reelabora simbolicamente o espago, na medida em que modifica,
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ainda que momentaneamente, as hierarquias territoriais, estimulando o poder |

expressivo do corpo até o ponto de produgao de imagens proprias de liberagaq
e autorrealizagdo.

Pela danga, veiculo ritmico, ponte suposta de acesso as forcas cosmicas, 4
poténcia humana revitaliza-se. Tanto que Nietzsche afirma no Zaratustra: “E'lu
56 acreditaria num deus que soubesse dangar”. E que risse, pode-se acrescentar
j4 que, nessa mesma obra, ele observa: “O riso reine em si toda a maldade d(;
mundo, mas santificada e libertada por sua prépria felicidade e se o alfa e 0 me-
ga de minha sabedoria ¢ que tudo que pesa deve tornar-se mais leve, todo corpg
tornar-se dancarino, todo espirito tornar-se ave - estd efetivamente aqui o alpfa
e 0 dmega de minha sabedoria” (Zaratustra, 1I1). E nessa mesma trilha, Deley-
ze sustenta: “A danga afirma o devir e o ser do devir; o rir, a risada, afirmam o
multiplo e 0 uno do multiplo; o jogo afirma o acaso ¢ a necessidade do acaso™

E até mesmo concebivel a identificagio da propria vida & experiéncia mu-
sical, tal como aparece na fala do personagem negro de uma narrativa norte-
-americana, explicando como conseguira suportar décadas numa prisio: “Des-
cobri que viver é como musica. Vocé me entende? Como quando a gente anda
sabe? Cada passo, sempre com a mesma extensdo. Cada um sempre demorandc:
0 mesmo tempo para a gente dar. E também o seu coragdo. Mesmo quando os
seus othos piscam, as piscadas sdo sempre iguais, a ndo ser que algo atrapalhe
[...] se vocé conseguir manter a batida no mesmo ritmo néo tem razio para

tomar um porre, nem para fazer uma loucura” {Sempre em desvantagem, de
Walter Mosley).

Na experiéncia dita afro hd igualmente uma inesgotavel reconfiguracio da
Arkhé pelo ritmo: o espago litiirgico cria ritmicamente os saberes da festa, isto &
0s canticos, os toques percussivos, 0s gestos e 08 passos coreogréficos de base. E
como se a vida encontrasse no movimento sonoro e corporal a sua forma origi-
néria de liberagdo. Nisto parece mesmo haver uma universalidade, como sugere
Shakespeare em sua comédia Muito barulho por nada, ao falar do arrebatamen-
to da alma pela musica produzida por tripa de ovelha: “Agora, divina vibragio
agora a alma lhe foi arrebatada. Nio ¢ estranho que tripa de ovelha arranque as:
almas do corpo dos homens?” (Ato 2, cena 3).
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4 nessa escuta vigor ontolégico, assim como em varios outros contextos
h4 também margem para que se vislumbre na miisica uma espécie de filosofia
social em agdo, tal como aconteceu nos Estados Unidos quando o jazz transfor-

mot O modo estabelecido de sentir, dando-lhe uma nova forma. Nio se trata
simplesmente de um extraordingrio fendmeno musical, mas do proprio jazz
. como uma fenomenologia do sentir, isto ¢, como fendbmeno ¢ pensamento si-

multineos, na medida em que “suspende” a consciéncia do sensivel corriqueiro

ou normalizado, por uma melancolia envolvente suscetivel de fazer viajarem

musico e ouvinte para um sentido de nostalgia e revolta.

Claro, a evocacio aqui da fenomenologia no implica uma inscricao forca-

' da (e certamente absurda) do jazz na histéria europeia dessa escola filosofica,

mas a incitacdo a uma analogia entre aspectos pré-reflexivos ou antepredicati-

. vos da experiéncia, evidenciada por categorias fenomenoldgicas como intencio-

nalidade e reducio. Diz Lyotard: “Reduzir ¢ no fundo, transformar todo o dado
em face a face, em fendmeno, e revelar assim os caracteres essenciais do Eu:
fundamento radical ou absoluto, fonte de toda a significagio ou poténcia cons-
fituinte, nexo de intencionalidade com o objeto [...]. Husserl distingue diversos
tipos de atos intencionais: imaginacocs, representagdes, experiéncias alheias,

intuicbes sensiveis e categoriais, atos da receptividade ¢ da espontaneidade etc.;

em resumo, todos os contetidos da enumeragdo cartesiana: Quem sou eu, el

- que penso? Uma coisa que duvida, que ouve, que concebe, que afirma, que nega,

que quer, que ndo quer, que imaging também e que sente”®, Na fenomenologia
husserliana da percepgao, a experiéncia de uma coisa qualquer centra-se na
esséncia (eidos), mas a visdo das esséncids, como observa Lyotard, ndo tem qual-
quer carater metafisico: “a esséncia ¢ apenas aquilo em que a propria coisa se me
revelou numa doagio origindria”

Na experiéncia musical nio sdo coisas ou objetos que se revelam, mas o pro-
prio real que se produz como origindrio. Com o jazz, 0 mundo reduz-se eideti-
camente ao sentido de algo inobservivel, apenas vivido como intuicdo, embora
na dimensio melancolica de uma sombra que torna inesgotavel a experiéncia e
aponta para o absolute implicito na liberagao das amarras 4 Terra (a alacridade),
embora nio certamente para um improvavel sujeito do saber absoluto, como
predicava a fenomenologia francesa, centrada na representa¢io pela ficgdo do
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sujeito. De qualquer maneira, aqui se esta na antipoda da hipétese de WER

Dubois {famoso escritor e pensador afro-norte-americano) sobre uma supost;
dupla consciéncia” do negro: ver-se através dos olhos do outro, presumido “sq. |

. - o
jeito verdadeird’, que o contempla com indiferenca ou desprezo. Na fenomeno
logia jazzistica, desenha-se, a partir do incerto ou do inesgotavel da experiéncia,
apenas outra consciéncia, nio pretensiosamente “absoluta’, mas outra.

Na América dos anos de 1950, msicos de vanguarda como John Coltrane
Miles Davis, Charlie Parker, Thelonius Monk e Ornette Coleman elevaram-se ;
um plano extraordinario de qualidade, marcando uma distincia cultural identify-
cada como “afro” (catarse coletiva, recurso a solugdes da oralidade, improvisacio
etc.) frente as convencgées ocidentalizadas. Dizia Coltrane: “A musica de Monk é
como verdades simples” Ou entio Coleman, sugerindo que os padrdes ritmicos
deveriam ser mais ou menos naturais como os padrdes respiratorios, admitia;
“Eu gostaria que a segdo de ritmo fosse t&o livre quanto estou tentando ser”. Em
termos filoséticos, “livre” significa o reconhecimento da contingéncia histérica
em oposi¢do a suposta “necessidade” de formas dadas como eternas, portanto, a
busca de novas fontes de estrutura e de organizagio, na distincia das formas oci-
dentalizadas. Por exemplo, as formas orientais ganharam influéncia porque pro-
vinham de posturas espirituais com uma aplicagio secular. Os negros americanos
eram atraidos pelas faculdades humanas que os cultos orientais atribuiam as suas
divindades, exatamente como os cultos africanos atribuiam as suas.

A corporeidade esta no centro disso tudo. No jazz e em outras formas mu-
sicais diaspéricas, origina-se da organizacao ritmica e gestual uma matriz cor-
poral que se desterritorializa e que viaja, acionada pela alegria. Em seu interior,
a palavra é sempre som, isto é, uma presenca fisica singular, que se expressa na
inten¢do do QOutro, para desaparecer logo em seguida e renascer, renovada, na
repeti¢do ern que implica o ritual. Essa palavra-som é basicamente acao, andloga
ao que Deleuze descreve como poténcia esquizofrénica: “A palavra deixou de
exprimir um atribute de estado de coisas, os seus pedagos confundem-se com
qualidades sonoras insuportdveis, irrompem por efracdo no corpo, onde for-
mam uma mistura, um novo estado de coisas” (cf. Logica do sentido). A poténcia
de movimentagio e transformagio caracteristica do axé aciona a palavra-som e
emerge grupalmente como alegria, onde a musica estd virtualmente implicada
(mesmo quando ndo se faga materialmente presente), por partilhar com o ritual
a caracteristica de uma direta intensidade sensivel na celebragio do real.

A muisica pode, assim, apresentar-se como real ou como virtual: “Por musica

i virtual é preciso entender todas as primicias fisicas, corporais, de um canto.
| Ora, descendo para dentro de nés mesmos, si0 os grandes movimentos cosmi-
cos que nds encontramos € que nés esposamos”?'. Na verdade, ndo se trata de
j opostos, pois virtual nio é o contrario de real (todo real tem o virtual em sua
| dinamica), mas ainda ¢ propositivo, incompleto do ponto de vista eidético. Vir-

tual denota poténcia de ser. No caso, o acolhimento por mecanismos sensoriais/

perceptivos de um jogo de linguagem que se espacializa no corpo.

Essa virtualidade é atestada na doxa historiografica dos grandes composito-
res, conforme o relatado, por exemplo, a proposito do prodigioso jovermn Mozart
que, depois de ter escutado uma tinica vez um coral executado pelos cantores

o Vaticano, foi capaz de reescrevé-lo inteiramente sem 0 minimo erro. Ante o
b espanto dos presentes, 0 jovem explicou que tinha “diante dos olhos” todos 0s

compassos da composi¢io. A excepcionalidade do episodio da a boa medida

' do que seja a inscrigio de uma Gestalt espacotemporal no corpo. Outro tipo

de experiéncia “cidética” - essa que opera com imagens mentais ou fisicas do
fendmeno - comprova-se nos casos de hipersensibilidade corporal, a exemplo
do relato de Lou Salomé (a mesma com quem Nietzsche desejou casar-se) de
que ndo conseguia escufar misica porque esta a “transtornava profundamente’,
como se a “espancasse’.

A musica permite-nos descortinar, pela pura sensibilidade, um césmico ¢
um bioldgico que carregamos €m camadas profundas, inapreensiveis pela ra-
cionatidade instrumental e pela semantica. Disto sabe a filosofia, mas também
o pensamento frequentemente eXpresso na literatura, até mesmo em parrativas
popularescas, de grande consumo, a exemplo de uma passagem na novela sobre
um herdi do faroeste americano: “Wyatt escutava sem exatamente ouvir o que
ela dizia. Fle estava escutando a voz dela, do jeito como ele poderia escutar mu-
sica, e o que ele sentia, ouvindo a voz, tornava irrelevante o conteiido” {Robert
Parker em Gunman’s Rhapsody). £ que a visceral afinidade da musica com a
alegria esta precisamente nessa partilha do sensivel e da condigao de uma rea-
lizagao que se autoengendra.

A musica pode certamente ser expressiva, mas ndo representativa, isto &,
nio duplica, nem copia ou imita uma referéncia qualquer situada na realidade
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imediata, ainda que se dé como “programatica” e tenha suas linhas melddic

semantizadas verbalmente pelos compositores. Por isso, tende ao abscalutismals
Ela “¢, assim, criacdo de real em estado selvagem, sem comentdrio nem ré 1(‘).
ca; e 0 Unico objeto de arte a apresentar um real como tal. Isto por uma raE’“l-
muito simples: a misica ndo imita, esgota a sua realidade s6 em sua produ(;éa:

tal como o ens realissimum — realidade suprema - pelo qual os metafisicos ca

racterizam a esséncia, por ser modelo possivel para toda coisa, mas nio ser ela

mesma modelada por nada™'®.

Entretanto, nessa poténcia de automodelagem, a musica faz-se de algum
modo mimese - ndo na acepgio platonica de “copia’ e sim no entendiment
ar’istotélico de “jogo” - da alegria, em que esta pode ser experimentada tamc-'
bém, analogicamente, como “pensamento”. Ou entio, mesmo fora do predo-
minio da dimensio s¢méntica, é possivel encontrar propriedades semioticas
em composigdes musicais que abrigam colagens ou citagdes de outras obras.
na busca de novos efeitos. Isso acontece ao longo da histéria da grande mﬁsi-)
ca classica europeia, mas também nos grandes momentos da criagdo musical
d‘osh afrodescendentes norte-americanos. Assim ¢ que, referindo-se as compo-
sigdes a regéncia de Duke Ellington (que manteve a sua orquestra por quase
f:mquenta anos, mais tempo do que gualquer outro musico ocidental, Haydn
inclusive no século XVIII), um critico fala de “retratos tonais” do Hariem }1’10—
va-iorquino “pintados” pela harmonia do blues. Para ele, a musica de Ellington
adquiria tinturas pictoricas, festivas, épicas, nas quais se escutaria “a roclfa 0
cristal e 0 ago industrial evocados pelos instrumentos de metal, de lingueta e ::le
percussao. Nenhuma outra milsica captou com tanta agudeza a energi ido-
ce da vida moderna™®, P

A forga dessa captagao expressiva (€ ndo representativa) levou grandes no-
mes do blues e do jazz 4 producdo de efeitos vocais (as “falas” no sax soprano
de Sidney Bechet, o “grunhido” musical de King Oliver, a surdina como e(i) dos
tambores falantes no trompete de Bubber Miley etc.), o fraseado “quase verbal”
nos solos de guitarra de B.B. King, que puderam ser ouvidos como inflexoes e
padrées de fala dos negros norte-americanos. Claro, a melodia pode certamen-
te comportar as mais variadas afec¢des, mas ¢ a temporalidade ritmica em sua
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L quidez instantdnea,

1a terra (ac
 cer, alegre (um
 Jessa experiéncia

'do real” (a palavra “aprova
| ainda guarda tragos de um exame intelectual ou de um juizo), 4 alacridade apa-

rece como uma afinagdo acabada co
| teclas de um instrumento musical perfeitamente afinado.

diferentemente da metafisica budista,
ser obtida na condigdo huma

| amaina as tempestades), isto €,

E de, movida que € por um

o tipo de homem do qual eu sou po

' alguém posto em relagdo com Deus:

- porqu

assim como o aqui e agora da palavra cantada, que se Co-
unica aos corpos, liberando-os das referéncias que os encadeiam a gravidade
er, ager) e propiciando-lhes a asa (ala) da flutuagao, da leveza. Ala-
a regéncia hicida, jamais um descontrole emotivo) é a realidade
musical. Nesse jogo, “mais do que uma aprovagéo irrestrita
a0’ presente no texto filosofico de Clement Rosset,

m o mundo, algo assim como as cordas ou as

Nada disso é realmente incompativel com a dor humana ou o sofrimen-

to - de onde parte a filosofia hindu para aspirar & liberdade absoluta —, mas

segundo a qual essa liberdade nao pode
na real, a experiéncia dlacre leva ao estado de si

mesmo como absolutamente livre. Esse é um posicionamento bastante proximo

a0 que Nietzsche chama de ssabedoria alciénica” (alcido € o passaro mitico que
aquele que supera a infelicidade tragica, mas

' sem negd-la.

Na alacridade, de fato, ndo se inscreve nenhum pessimismo da sensibilida-
a afirmaco radical da vida, o que ndo deixa de evocar
a critica nietzscheana da seriedade pesada dos budistas: “N6s [‘nés, quer dizer,
rta-voz), nos nio levamos a doenga, a infe-
licidade, a velhice, a morte, suficientemente a sério — e, sobretudo ndo, com a
seriedade dos budistas — para acreditar nas objegdes contra a vida'.

A alacridade como regéncia e poténcia

A alacridade/alegria (ayé, em iorubd) como modo fundamental da exis-
téncia nagd é antitética ao agapismo cristico ou pautino (Rm 13,10), isto €, a0
amor universal ¢ humano como vetor da crenga. Na experiéncia religiosa de
natureza cristd, o Deus verticalmente transcendente e onipotente do Antigo

Testamento cede lugar ao Deus do amor universal. Mas para tanto esse amor

. tem de ser abstrato frente a um objeto amado em particular, como se vé na in-

terpretagéo feita por Hanna Arendt da concepgao de Santo Agostinho, segun-

do a qual o proximo que se deve amar ndo ¢ uma determinada pessoa e sim
“Q) cristio pode amar a todas as pessoas

¢ cada uma delas é somente um motivo, [...] inimigo e até o pecador



]l m i o é
[...] meros motivos para o amor. Nio é realmente o proximo que ¢ amado ¢4

$€U amor a0 proximo - é o proprio amor”1%4

’Essa faceta cristd do amor - ao lado do édio - subjaz a concepci
Heidegger sobre as paixbes (Leidenschaften) fundamentais, que elel:’(c;l?'10 :-.
g111<=j de afetos (Affekten) como a alegria e a célera, meras tonalidades afe lft m‘-‘
(Stfmmungen) por considera-los circunstanciais, enquanto o amor e oe '1:?8
te1"1afn um estatuto original na existéncia humana. E crista, demasiadamz .
crista, a pregndncia desta concepgao, que faz partir do mais intimo o de t‘n ‘ -
pessoal de todos os homens, por mais singulares que sejam. Em seu e '
sobre Nietzsche (Der Wille zur Macht als Kunst, 1936), Heidegger atriba'lrso -.
amor uma abertura de longo alcance, mas também ao 6dio, em que LIT .
a ver unma “clarividéncia’, diferente da célera: “s6 a colera é ;ega” ?in o
Grundweisen ou modos fundamentais, o amor e o édio enral’zant; 0 hiﬁgs i

na facticidade (ser de acordo com seus modos de ser) em que ele foi langado

Ambos séo, assi ituti
m, ¢o ixd 0 vé ) '
e ,“f nstitutivos da paixdo, que o filésofo vé como “poténcis 1
< ou ima {
or¢a imovel do possivel”, uma for¢a que abrange tanto a poténcia

quanto a impoténcia.

Entretanto, a alacridade/alegria enquanto modo fundamental da Arkhé |

naigo néo ¢ um afeto circunstancial - portanto, nada que nas¢a e morra ocasio-
na mf:nte ~ porque, como regime concreto e estdvel de relacionamento com
Teal, € uma poténcia ativa. Embora diversa do amor cristio, a alacridade nj G"
1nc?mPeicivel com a ideia de amor de si mesmo (diferente das nogoes de “a[rlso e
_prOI.)rIOM e “egotisma”), que se pode entender como a tracio da consciéno'r-
na diregdo dos objetos que a integram harmonicamente consigo prépria ccfrlr?
o gru;:‘o q1’1e lhe ¢ constitutivo, um sentimento positivo descrito por Roussean
como “amdvel e terno”. E 0 que transparece de modo netdvel num verso do

ta portugués Guerra Junqueiro: “A alegria é uma alavanca” e

A vivéncia dlacre nio é uma “experiéncia’, no sentido tradicional de um
contato esponténeo com a surpresa ou o inesperado {esta mesma experiénci
que, como assinalou Walter Benjamin, falta 4 Modernidade), mas & ce};tame ;a
0 que 'a possibilita, qualquer que seja o seu nivel — na tragédia, no ritual ?1:
r’1arrz(1t1va e‘tc. ~ por ser um evento da “espontaneidade” que, num nivel rir;lal
¢ andloga a liberdade politica, entendida em termos positivos, isto ¢ I:]ﬁ,() li,

: -
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b crtar-se de algo que aprisiona, mas estar positivamente aberto a todas as suas

L ondicoes de ser e de realizar. .

Por isto, ndo existe propriamente o sujeito da alegria. Ha, sim, o sujeito

i, emocio, 0 objeto da sensacio, até mesmo o sujeito de um sentimento, mas

legria € regéncia, algo que possibilita experiéncias e sujeitos. At¢ mesmo 0 so-

j,i‘ ijmento pode integrar essa regéncia, na medida em que se admita a aceitacao
i, vida em sua totalidade, “sem nada dela reviver ou suprimir’, como sublinha
Nictzsche. Para este, ¢ facil entender: “O problema € o sentido do sofrimento,
isto é, se ele tem um sentido cristdo ou um sentido tragico. No primeiro caso,
¢le deve ser o caminho que leva a uma existéncia santificada; no segundo caso,
a2 existéncia é considerada como suficientemente santificada para justificar a
I monstruosidade do sofrimenta’ (Fragmentos postumos 14 [89], tomo XIV, p. 69

(primavera de 1888).

. F aalacridade singular e concreta (e nao um abstrato amor universal) que
b norteia a prética litdrgica da Arkhé negra. Alacridade é algo paradoxalmente
b sério - pode modular-se em sensualidade e contengao - por ser a condigdo de
| possibilidade da comunicagéo, da prolacio da palavra. E esta ndo se descola
{ jamais da agao, ou seja, o individuo nao é conduzido por abstragdes, mas por

L signos ou palavras que induzem a acao. E imprescindivel o concurso do po-

| der-fazer, da poténcia de realizagdo em que consiste o axé. Mas diferentemente
| da felicidade buscada como um fim pela subjetividade do sujeito desejante, a

£ alacridade transcende o querer ser feliz, pois nio resulta de mogdes internas
} passivas, do arrebatamento cego do desejo, € sim do arrebatamento que corres-

ponde a uma pulsio. Uma vez convicto de ter agido ao encontro da pulséo sem
o ressentimento da incompletude ou da falta, o individuo sente-se pleno e uno
com o objeto ou com o real, liberando-se momentaneamente de qualquer 4libi
jntelectual e assim vivenciando a alacridade.

No ethos mitico e afetivo dos cultos afro-brasileiros, os ritos de renovagdo
do axé, portanto da dinémica de continuidade da existéncia, estdo estreita-
mente associados 4 experiéncia dessa alacridade ou alegria, conforme o étimo
nagd - ayd. Isto fica explicito na pratica ritual, mas também em aforismos,
invocagbes, narrativas e canticos, a exemplo de alguns daqueles que celebram
o poder feminino nas comunidades de culto. Cultuadas ¢ invocadas como
ancestrais, as “grandes maes” (Iya) representam personalidades femininas de
linhagens e comunidades liturgicamente importantes, razio por que sio fortes




transmissoras de valores comunitarios e do axé imprescindivel 4 continuidag, |
e

da existéneia fisica.

Sdo ditas Ialaxé, zeladoras da poténcia mitica, do poder de realizacio. Ny

culto, elas se modulam miticamente em divindades genitoras associadas a e

mentos da natureza (4gua, lama etc.) e simbolizadas por pdssaro e peixe - pe "
e escamas aludem simbolicamente a pedagos do corpo materno, ao podirngs
reprodugdo do corpo humano. Por isso, como relata Juana Elbein, “um lon :
poema, composto de uma série de cantigas, celebra nas comunidades a primg0
ra Ialuxé do mais antigo terreiro da Bahia, Marcelina da Silva, Oba-Tosi sacelh
dotisa de Xango, filha da legendaria Ialuso Odanadana, da tradicional lin,ha e i
dos Axipd, cujo “oriki” Axipd Borogum Elese Kan Gongo é invocado depoi[cs{;;
c?nco geragdes por seus descendentes e por todos os integrantes dos eghé tradi-
cionais. Essa homenagem se estende a todas as Iya fundadoras e transmissora

da Arkhé nago. O canto expande seu ax¢, os vinculos se renovam e renascem”m:

Oriki é um céntico de celebragao, mas também uma “janela” de memoria
que se abre fobre o passado coletivo. Aqui nos interessa particularmente o
seu inicio: “fya o bogunde (a guerra trouxe a Mde), / Omo Afonja o bogunde
(filha de Xangd, que chegou com a guerra). / E ma be ru jé (mas nio tema
batalha), / Iya asa o (Pois a Mde perdeu o medo). / Eni ma be orisa (Roguemoz
a0s orixas), / Aiye bode. (Para que a alegria se expanda no mundo)”. E também
particularmente relevante um outro trecho: “Awa de fere fere (Chegamos e es-
tamos aqui alegremente) / Awa de tayo (Estamos aqui com muita alegria)™®,

Como se percebe, o cAntico comega falando da vicissitude da didspora es-
crava, em razdo das guerras entre os reinos africanos, ¢ a consequente chegada
4 Bahia. Mas a0 invés de um discurso lamentoso, de vitimiza¢io ou mesmo de
recalcamento de tudo o que aconteceu, a liturgia negra reconhece a realidade
da mudanca, de modo andlogo a prajudna (sabedoria) hindu que, diz: “tudo é
samsdra, tudo muda”. O antigo principe, o antigo guerreiro, o antigo sacerdote
? antigo artesao e o antigo agricultor tornaram-se escravos em terra alheia. E,
imperativo aceitar o real dessa transformagéo, na linha do que Nietzsche apon-
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(li 06. A tradugio ¢ de Juana Elbein dos Santos, que adverte tratar-se de uma aproximacaon: “Destituidos

¢ suas nuangas melédicas, da variedade e superposigoes ritmicas e, ainda mais, desse algo essencial
. u B !

que a escrita retira, os versos refletem palidamente a emogio e a convicgdo com que sio evocados®

bia: “A propria vida, sua eterna fecundidade e renovagio, supde o tormento, a
 jestruicdo, a vontade de aniquilamento”. |

Nao é, porém, uma consciéncia resignada. Muito pelo contrério, é a cons-
a de quem vé tudo o que lhe acontece, ou seja, o fluxo de uma mudanga
que comporta uniao e separagio, nascimento e morte, sorte e azar, satisfacdo e
-insatisfacdo. Néo se trata de assumir tristemente o seu destino, ja que a luta ou
t 3 guerra podem fazer parte do processo, e sim de afirmar que, uma vez perdido
o controle do curso dos acontecimentos exteriores (“A guerra trouxe a mae) é

-ciénci

 preciso perder o medo (“Pois a Mie perdeu 0 medo..”) para se ter o “controle”
| .terior, isto & a abertura liicida para o novo, que nio exclui absolutamente a
1 possibilidade de nova luta (“Nao tema a batalha”). A afirmacdo ¢ a0 mesmo
| tempo um sentimento, uma sensibilidade licida, o que implica um afeto ligado

a umna agio positiva, ndo emocionalmente reativa.

Entoa-se afirmativamente um sentimento. E o que também significa,

b além de falar e arrazoar, o grego logos: “entoagio’, “cancio”. Na voz e no can-

to, proclamava Santo Agostinho, encontram-se “todos os afetos de minha

alma”. O cantico &, assim, uma celebragio e um convite a que se faca a expe-

riéncia vital das coisas, isto a que a filosofia hindu chama de bhoga, ou seja,

a experiéncia completa e gozosa do real, porque demanda ao mesmo tempo

corpo e espirito. Diferentemente da calma alegria hindu, que € mais proxima
da tranquila felicidade dos sdbios orientais, a africana é exuberante, sempre

tendente a fazer, agir ¢ exibir por meio de aparéncias fortes a existéncia de

um segredo inicidtico.

Em qualquer dos dois casos, porém, a completude e 0 g0z0 fazem parte de
uma “regéncia’ ou de uma “maneira’ - do alemio Manier, que significa forma
ou estilo, mas também um relacionamento que extraia sua forca de si mesmo, €
nio de uma causa exterior, apresentando-se em Kant como outro nome para o
modo estético de apreensio do mundo. Aceitando o real tal e qual se apresenta
aos sentidos, esta raneirg, promove o acordo harmdnico dos afetos, isto €, a
a alacridade. Nio se trata, por conseguinte, de emogdes nem de sen-

alegria,
as, mas de uma regéncia, ou uma subordinagio de sentimentos

sacdes especitic
4 wma maneira, resultante de um dinamismo {garantido pelo axé) em que a
linguagem ¢ indissociavelmente semantica, afetiva e cosmica. Ou seja, cada pa-
lavra, cada som e cada gesto carregam nao apenas as convengdes de toda lingua,
mas também a experiéncia historicaea Arkhé do grupo.




Alegria nio é enti P :
5 0 0 mero registro incidental ou episédico de um estady L oiras filoséficas de conceber “superficies” de energia e tensao pode poér em

ato a Arkhé com um “moderno” como Deleuze ao ligar a descrigio de uma

B0 Ilt
“A' altura, com efeito, tem um estranho

jona erogena a um ponto de vista acreo:
\oder de reagdo sobre a profundidade. Parece que, do ponto de vista da altura,
Profundidade gira, orienta-se de um novo modo e se estende: vista de cima
cla ave de rapina, ela nao é sendo uma dobra facilmente desdobravel, ou um
rificio local rodeado, bordejado de superficie” (cf. Légica do sentido).

Claro, o pensador europeu nao esta se referindo a nada do que temos in-
 Jicado como Arkhé, pois a sua interpretacao do corpo fantasmitico (psicana-
bitico) diz respeito a formagio do autoerotismo por autonomizagao das zonas

de ar.urilo, tal como o regozijo ou o jibilo caracteristicos das formas rituai .
rnﬂult.ldoes festivas ou das festas populares, em que determinados al;alistass N
démicos, embqsados em sociologia ou em antropologia, costumam re ii‘:&
Cf)ncl‘olexg.)r’essées ladicas de uma inversao da ordem ou como uma eferviss 1' N
cia “dionisiaca”. Ndo se trata de nenhuma busca ladica de prazer na diss lcefl\ |
generalizada das diferengas sociais, mas a acmé (em grego, ponta de um s?stu o
ou Ponto culminante de um processo) da afetividade litirgico-comunitdria o
reglrr.1e e}utoengendrado, a maneira da propria vida que, irredutivel a qual’ o '
exterioridade, se autoexplica e se expande. E, portanto, um principio étic;l “(:
>

naturez . iri v
a ﬁlOSOﬁC&, emplrlca.mente compro ado na liturgia dos terreiros onde '
5€ encon Vi i :
traum egUu (O morto reverenciado como uma qua]idade especiﬁca d i
€
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movimento de intensificagdo de seu fluxo.

Mesmo CO{H outra terminologia, isso ¢ andlogo ao que se passa num pen
sar.nertl‘to também apoiado na corporeidade, como o hindu, em que o sﬁnsgr‘ -
briht (“expandir”) ¢ verbo de tal densidade simbélica que se coloca na rai 20
nome designativo da divindade suprema — Brahman. A esséncia ou a unic?ad0
oculta d‘as coisas ndo € a concentragdo do uno, mas a sua vastidao expansi e
Essa %nldade ¢ doutrinariamente inalterével, mas nio se coloca como f.)lrnalz:lﬁ':L
mensao onipotente, acima da dindmica vital dos homens, uma vez que neces ?-
ta de sua energia para confirmar-se continuadamente como esséncia i

o I;a;;a; :Isl; ;ag,;ﬁs, 3 exlzansﬁo do axé, que visa a assegurar a continuidade fisica
entes de africanos e a territorializar os proces

afros, eicompanha a expansao da alacridade na dire(;ii da hi?:r;l;eizril:l:r;ezto

sensa_qoes e da poténcia dos corpos. E significativo que, em meio ao pode o

tal originado da estrutura paternalista do patrimonialismo luso — pofiticalrnesn’:-

reprodu.zida pela oligarquia patriarcal brasileira -, essa expanso tenha ac::'llte

predominantemente feminino, simbolizado pela imagem do pdssaro, & qual 02

mitos associ -mi
& ociam as Iya-mi-laawa, poderosas mies ancestrais que se desdobram
em divindades (orixds) femininas.

Uma ab Hgi
Lo clorclalgem puramente etnoldgica poderia cingir-se a interpretagio
iva ; o
quetipal do simbolo, mas uma aproximagio analégica entre diferentes ma-

eroge
das superfi
desdobramento das superficies vistoa partir de cima. No ponto de vista “aéred,

o que ¢ “profundo’ desdobra-se em superficie, expandindo-se ate outras zonas,
na construgio de um corpo uno a partir da genitalidade.

b de uma perspectiva do “a

b do corp
 na altura, acima da flecha do tempo, o péssaro representa, por meio de uma

| escamas, representativas da prole ou fi

| contrario da posigao deprimida ou s
- crencas universalistas (no cristianismo, porém de forma mais intensa no isla-

nas no corpo. Para descrever a conexao de zonas erdgenas, ampliando
cies obtidas até o ponto de formagao da zona genital, ele se atém ao

Na Arkhé afro, a associagio das maes ancestrais as aves é também a adogdo
lto”, que privilegia o desdobramento das superficies

o coletivo, com vistas 3 expansio e 4 protecio de sua unidade. Figurado

entidade feminina (Oyd Igbalé), o controle simbolico dos ancestrais e dos con-
temporaneos. Trata-se, portanto, de uma figura conceitual do campo transcen-

¥ dental (o sagrado) do grupo, complementada pela figuragao do peixe com suas

liacdo. Assim, as zeladoras (sacerdotisas)

dessas divindades partilham o poder dos passaros, que foi celebrado em outros
sisternas misticos na Antiguidade como o poder de ultrapassar limites, simbo-

lizando a liberdade.
Sao varios os nomes dos grandes passaros simbolizadores. Iya-Nassé , a sa-

cerdotisa fundadora do culto de Xangd na Bahia, conforme relata Juana Elbein,
nerével passaro Akald de Olodumaré. Muito ao

é assim proclamada como o ve
ubordinada do feminino nos sistemas de

mismo), o feminino nagd projeta-se como a superficie metafisica ou ontologica

do corpo coletivo em que se opera a sintese conectiva dos sujeitos-suportes da

Arkhé. A afirmagao consciente dessa corporeidade aparece em cinticos como

aquele que sauda “Alaketu” (o rei de Ketu) com a expressdo Faraimard (“todos




unidos num 86 corpo”). Q “alto” ' j
po’). O “alto” das Grandes Maes projetadas como passaros ¢
'3

no Limi s .
.0 mite, uma espécie de patamar contemplativo, onde se cristalizam progre
sivamente a ontologia e a ética do culto. i

Dialética ¢ analogia

Um pequeno episddio: “Eu nada posso fazer com a dialética”, observa
professor de antropologia. Visando indiretamente a ortodoxia marxista ufl“
apﬂontava a ineficdcia metodoldgica da dialética em sua atividade acadén;ie e
Naf) haveria como lhe recusar razdo, considerando-se que o método estrutc .
ralista produziria os resultados por ele desejados em seus estudos e analis (lil
soc?edades indigenas. Mas também nao haveria como deixar de esclarece: -
a’dlalét.ica nio € exatamente um método, e sim, prioritariamente, um mc?:l]e
dlsc.urswo. Qual é esse? Um modo em que as proposigées, diferen’temente d:
qualsq.uer outras, sio dialéticas, isto ¢, o pensamento do sujeito do enunciad
e‘a coisa pensada, que seriam opostos numa proposicio positiva, tornam- .
dialeticamente idénticos no discurso filosofico. Alids, isto se diz dt;sde Arist::;e

tele imei ialéti
S, ’0 primeiro a observar que a dialética platnica nio era método e sim u
exercicio mental. i

Mas a “dialética” presta-se a confusdes. No 4mbito dos estudos marxist
essa palavra tem elevado estatuto universalista, como o caminho para esta ;
belecer f]. relacdo entre o i6gico e o histérico. Provém de Hegel o fio dessa ar, 2—
n-lentagao: jd que o valor de verdade de um pensamento ndo estd nas parti e
sim no todo,’ a verdade desenvolve-se dialeticamente num fluxo de crescimento
por confradu;éo, que € o proprio curso da histéria. E o que ratifica Lenin, ao
caracterizar a “logica dialética” como uma generalizagio da histéria, o que ,irn

li i i .
plica i u.nu:.ia‘de interna entre a abordagem légica e a histdrica, como se a légica
fosse “histéria condensada”

I\Ta rfealidade, a dialética ndo ¢ apenas um instrumento 16gico, mas também
uma 1dz.e1a quase teologica que resgata, em ultima andlise, o marxismo das es-
q:;mztlzagées reducionistas ¢ dos dogmatismos politicos. A originalidade dos

sadores qu ; ) “ i i
rsismo soviic (Geors Lukis KrlKoxuh, Aot Graens « v

‘ co , , nio Gramsci e outros)
apoia-se na autenticidade hegeliana do conceito de dialética, tal como se apre-
s‘enta CI.T.I Ciéncia da légica. Isso, que Nietzsche entendeu (e atacou) como 11:1’1'1':1
linha direta entre o socratismo e o hegelianismo, resulta no otimismo tedrico

¢ no finalismo, garantidos pela presenca de um sujeito poderoso da técnica

dialética — chamado Ocidente. A contingéncia e a historicidade tém sempre as-
segurado a defesa da dialética como uma filosofia da historia em que o sentido
do vir-a-ser humano seria irretorquivelmente ocidental.

Na cultura helénica, o nome teve sem duvida muita importincia, embo-

' ra sem o peso esmagador da modernidade intelectual. Assim é que apenas

progressivamente - passando de Socrates para Platio sob a forma de um

 didlogo que procede por perguntas € respostas ~ a palavra “dialética” assume
- o lugar outrora destinado ao enigma, que primeiro foj um modo de trazer a
. esfera humana o obscuro discurso dos deuses. Um modo, alids, de transpa-
' céncia da crueldade que marcava a distincia entre deuses ¢ homens, como
| deixa ver o famoso enigma (“Qual o ser que pela manha tem quatro pés, ao

meio-dia tem dois e 4 noite tem trés?”) da Esfinge: o viajante que nao conse-
guisse responder era devorado ou estrangulado por aquele monstro hibrido,

enviado a Tebas por Apolo ou Hera. Mas no desenvolvimento comunicativo

do enigma, o conhecimento era mais “visio” do que discurso, tal como se
registra em Dioniso, divindade da contradicio e regente dos mistérios de
Eléusis, que encarna a “pretensao de conhecer” na experiéncia da visio e
no éxtase da saida de si mesmo. Em Dioniso, 0 transe (ou mania, ou ainda
“Joucura sagrada”) pode ser descrito como “gozo simultineo dos opostos”
(Giorgio Colli).

Em toda a Antiguidade, grega ou nao, o contexto do enigma era sempre reli-
gioso, diretamente i gado & adivinhagdo. Igualmente, no sistema oracular nagd,
as respostas da divindade (If4) - contidas em signos reveladores de mensagens,
denominados odus — sio dadas ainda hoje em forma de sentengas, geralmente
enigmiticas, a exemplo de “o sabio se dissolve sobre a cabega e desaparece, mas
a cabega continua no mesmo lugar” (no odu “Ofun Meji”), para indicar que 0
consulente conhecerd a velhice.

Entre os gregos, foi realmente muito grande a influéncia do enigma, que
depois se tornaria um elementar exercicio intelectual, praticado como “jogo de
sociedade” durante os banquetes ou no relacionamento de adultos com crian-
cas. Mas é possivel rastrea-lo em alguns textos clissicos e até mesmo reprisar
metaforicamente a condicio do “viajante” frente 3 Esfinge quando se atenta
para o enigma das tltimas palavras de Socrates, registradas no Fédon, de Platio:
“Critor”, exclamou, “devemos um galo a Asclépio. Nao te esquegas de saldar
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107, Cf. COLLI, G. Histoi i
G. Histoire de la naissance de la philosophie, Paris: Editions de 1'Eclat, 2004. Cf. tb.

COLLL G. La sagesse
T grecque — Vol. T Dyoni : i
Enigme. Editions de PEclat, 1990, yonisos, Apollon, Eleusis, Orphée, Musée, Hyperboréens,

'_4, imitado, macho/fémea, luz/tr

e, Ndo ser —, em {orno dos quais pensadores como

hnaxagoras, Leucip
Fpatureza real das coisas, sobre a unidade da razio e do se

 Heraclito, porém, 2 realida
 antitese, que constituem o ser

' protagoras e Prodic
| no campo das relagdes humanas. Na aplicagio da justica, surge a exigéncia do

scontraditério’, de se ouvir a outra parte;

intese. Depois dos nUmeros, as substincias elementares (impar/par, limitado/

evas etc.), ou um conjunto de protoformas dos
|

ementos que constituem tudo o que existe, sio figuradas como uma tabela

b 4sica de contrarios.

os opostos fundamentais s30 imaginados como dois - Ser

Posteriormente,
Parménides, Zenido de Eleia,

o, Demécrito constroem explicagbes sistematicas sobre a
r - tudo é uno. Para
de ¢ tanto ser quanto ndo ser, tanto tese quanto
em movimento — tudo estd dialeticamente

e Movimento.
Com os sofistas, mais debrucados sobre o povo e a cidade, o jogo dos opos-

tos assume a forma metodica de pensar e agir - em pensadores como Gorgias,
o - estabelecendo a dialética como um modo discursivo

na politica, o que se chamou “demo-

postos nas assembleias de cidaddos. O po-

cracia” é precisamente a forga dos o
por meio do didlogo e do debate,

der das diferengas se exerce no contraditoério,
das opinides e das vontades.

Com Socrates, critico acerbo dos desvirtuamentos sofisticos
retorica da tese ou da antitese sem a superagao pela sintese), a dialé
senta-se como a “boa retérica” e da forma dialégica A atividade de pensar, cujo

fim é 2 busca da “grande sintese”. Estaéa forma adotada por Platao, discipulo de
grandes sinteses, afirma a dialética (em O

filosofia. Caberia a Aristételes, discipulo
os e desenvolver a Analitica, que s¢
logistico da argumentagio. Os

(a defesa
tica apre-

Socrates, que, embora sem chegar a
sofista) como o método especifico da
de Platiio, distanciar-se do jogo dos opost
baseia na analise da proposicdo e no sistema s
pensadores que desde o inicio da Modernidade até hoje perseguem dialetica-

mente a grande sintese para uma explicagdo geral do mundo (Hegel é o grande
Jencia) podem ser ditos neoplatdnicos. Por outro lado, aqueles
que se mantiveram analiticamente, 4 sombra da légica e da matematica (de
Descartes a Wittgenstein), podem ser ditos aristotélicos. Evidentemente, esta é

uma divisio apenas esquematica, pois é o culto da razéo, iniciado por Socrates/
a helénica para a triunfante ciéncia alexandrina

nome por exce

Platio, que encaminha a cultur:
dos séculos XV1 e XVIL



Mas toda essa histdria conceitual seria necessaria ou contingente no iy
terior da filosofia? Para um pensador de forte inspiracio nietzscheang |
¢ claro admirador do pensamento deleuziano como Foucault, essa histéria ¢

contingente se pretendermos abordar radicalmente a diferenga. Assim, “para J;

bertar a diferenca, precisamos de um pensamento sem contradigio, sem dialét;. |
ca, sem negacao: um pensamento afirmativo cujo instrumento seja a disjuncio, {
a

um pensamento do maltiplo -~ da multiplicidade dispersa e némada que nig
limite nem reagrupe nenhuma das coa¢des do mesmo; um pensamento que
nao obedega ao modelo escolar, mas que se dirija a problemas insoltveiscs

Com efeito, nada disso comparece nas filosofias de didtese média, a niq
ser nas formagdes primeiras do jogo dos opostos, em que as dicotomias apare-
cem como principios em luta ou como dualidades a serem superadas. Nessag
ganha primado o conceito de analogia, que jamais teve destaque nas hoste;
da dialética, mas que o jovem Heidegger, em sua tese sobre Duns Scotus, assi-
nalava como “principio que domina a esfera categorial da realidade sensivel e
suprassensivel, contém a expressio conceitual do mundo vivido, plenamente
qualificado e valoroso, referido a transcendéncia, do homem medieval™®,
Evidentemente, este posicionamento opde-se a toda filosofia que se aferre, em
termos absolutos, ao dominio da dialética e, consequentemente, do conceito
a exemplo de Giannotti em sua critica a Adorno: “Pensar contra o conceit(;
ndo abre as portas para toda sorte de analogia, muito préxima da ‘bricolagem,
caracteristica do pensamento primitivo?”!!

Assim ¢ que, em seu instrutivo ensaio sobre a analogia, Secretan apresenta
a analética como projeto de mostrar “um regime de pensamento distinto da
dialética, e contudo solidario ao logos e responsdvel pelo sentido”, Mais preci-
samente, distinto também da Analitica aristotélica. Esclarece ele que, em grego
(analogos), analogia significa aquilo que os latinos traduziram como proporgio
(proportio), ou seja, a relagdo das partes entre si e com o seu todo. Tanto nas
matemdticas como na geometria, trata-se de uma relacio de quantidades ou
de uma igealdade de duas relages. “Mas referida a elementos desse todo que
¢ o mundo, a analogia apresenta muito rapidamente um outro aspecto, que ¢ 0

108, FOUCAULT, M. Theatrum philosoficum. Ed. Anagrama, 1980.
109. Cf. SECRETAN, P. L ‘analogie. PUF, 1984, p. 5 [Col. Que sais-je?].
110. GIANNOTTL, J.A. Certa heranga marxista. Companhia das Letras, 2000, p. 173.

L tados do que se d4 a pensar

 de uma relagdo entre coisas dessemelhantes, nao s6 em quantidade e em quali-
| Jade, mas diferentes de natureza, como o humano e o divino, ou uma cidade e
.o corpo humano quando se trata de artérias e de circula¢do”

]1.1

Em grego, a primeira silaba do termo - ana - significa “no alto” ou “para

L, alto” e conota passagem ou ultrapasse de uma ordem para outra. Por exem-

i

intransponiveis, sdo ultrapassados pela analogia, que transgride as linhas di-

lo, do animal ao humano ou do humano ao divino, os limites, materialmente

visérias para apontar uma semelhanga formal entre as dessemelhancgas mate-
riais. Trata-se de um momento especifico da racionalidade, em que o logos, a

razio harmonica do conjunto, opera a conciliagao com o dessemelhante. Como

enfatiza Secretan: “A analogia diz a razdo como relagdo proporcionada, como

- semantica do semelhante e como escuta do sentido nos harmoénicos contras-

P12

Nocbes como correspondéncia (relagao de complementaridade) e trans-

posigdo (deslocamento de algo de uma regido para outra) podem ser ditas
| proximas ou vizinhas, mas ndo equivalem a de analogia, que tanto mantém

uma tensdo entre as duas vertentes de uma dimensdo determinada (logo, no

e presta & complementagio) quanto difere da transposicdo por nao perma-
' necer idéntica no caso de duas versdes de uma mesma coisa. Assim, numa
b forma que complementa um conteudo - a exemplo da imagem de uma ca-
' veira na festa mexicana do Dia dos Mortos - pode haver semelhanga, néo

analogia; num discurso consagrado como culto, mas adaptado a uma torma
popular - por exemplo, o Hamlet encenado no teatro de bonecos - ha trans-
posi¢io, ndo analogia.

Agora vejamos a abordagem nagd de uma situago local em que Jesus Cris-
to, designado como Senhor do Bonfim, ¢ cultuado em Salvador-Bahia. Numa
ponta extrema da parte baixa da cidade, Jocalizada numa colina, a Basilica do
Senhor do Bonfim é interpretada pelo candomblé baiano como santudrio de
Oxal4 (principio masculino da existéncia pelo ar, também designado como
Orixala e Obatald), simbolizado por um grande cetro (opaxord) e pela cor bran-
ca. Na interpretacio religiosa se trataria de um sincretismo. Esta palavra vem do
grego sigkretikos, originada de syn-kerami, isto ¢, misturar, hibridizar ou amal-

111. SECRETAN, P. Op. cit., p. 7. As informagdes subsequentes sobre a analogia procedem desta fonte.
112, thid., p. 9.
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gamar. Em termos teologicos, o que se mistura? Em principio, ideias, doutringg

e crengas diferentes, que em certos casos sdo tidas como irreconcilidveis

No sentido amplo, 0 amdlgama sincrético pertence ao fenémeno da intep:
culturalidade, que se tornou mais caracteristico nas religies universais: ag 4 .
expandir, o cristianismo, por exemplo, incorporou crencas locais, assim Com: .
fez o islamismo com relagdo ao judaismo e ao cristianismo. Muitos séculos ay.

tes disso, os cultos africanos também se constituiram a partir de uma linhagem
sincrética de sistemas de crengas egipcios, indianos e outros. O sincretismg
comporta aspectos tanto espontaneos quanto estratégicos. No caso dos cultog
afro-brasileiros, pode-se falar de uma estratégia de natureza religiosa, mitica ¢

histdrica, destinada a assegurar a continuidade dos africanos e seus descenden.-

tes nas condigdes adversas da didspora escrava.

A reinterpretagio nagd do Senhor do Bonfim como Oxald pode ser a re. |

sultante de uma politica com estratégia sincrética, mas filosoficamente ¢ uma

analogia possibilitada por semelhangas entre os dois termos: altura da basilica |
{situada numa colina/dominéncia das nuvens, Senhor dos cristdos/Senhor dos

nagds, Filho do Deus da criagdo/Cor branca da criagio etc. Isso corresponde ag
que Foucault chamou de conveniéncia ¢ emulagdo: “Vetho conceito ja familiar 3
ciéncia grega e ao pensamento medieval”. A analogia como a convenientia “asse-
gura o maravilhoso afrontamento das semelhancas através do espaco” e como
a aemulatio “fala de ajustamentos, de lagos, de juncoes. Seu poder ¢ imenso
pois as similitudes de que trata ndo séo aquelas, visiveis, macicas, das prépria;
coisas; basta que sejam as semelhangas mais sutis das relacdes”'?, |

Nessa sutileza, que em geral acompanha a dimensio da religido e do mito, é
possivel também falar da analogia como uma isomorfia, isto é, as propriedades
comuns as duas relages significadas pelas palavras andlogas sdo as propriedades
formais dessas relagdes, entendendo-se por essas propriedades aquelas “que po-
dem ser expressas por termos puramente lagicos, por exemplo, a reflexividade,
a simetria, a transitividade”. Assim, ao invés das antinomias do tipo verdadeiro/
falso, bem/mal etc., tipicas da separagio ontoldgica no pensamento ocidental e
caracteristicas do binarismo inerente as categorias dialéticas que tentam orga-
nizar o mundo 2 base de escolhas ético-intelectuais, o procedimento analdgico
orienta-se pela adesao a critérios de comunicabilidade de uma realidade a outra.

113. FOUCAULT, M. Les mots et les choses, apud SECREL'AN, P. Op. cit., p, 14-15.
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" um recurso propriamente filosdfico para conquistar “igualdades” ou semelhan- i'

 dominio escravagista de uma cultura sobre outra. De fato, como assevera Se-

| tiveis, ou a ordem dos encadeamentos cujos termos sao todos cognosciveis

 rior dos modelos ditos paradigméticos em que se registra um entrelagamento
 de coisas heterogéneas ou uma consonincia de realidades ligadas por parentes-

Essa é uma caracteristica da comunicagio enquanto proveniéncia do co-

L um nio como um fundo estabelecido de normas, mas como uma capacidade
um potencial das faculdades humanas. Na doutrina kantiana, trata-se da |

municabilidade (Mittelbarkeit) universal, a ser entendida como a poténcia de

L onhecimentos e juizos no sentido de uma comunicagao ou de uma partilha. |

b0 humano, o comum — o “para além” das diferengas entre culturas ou modos |

e existéncia — advém no processo de inteligibilidade de um sentido potencial-

nente partilhavel. E a diversidade dos processos de compreensao e inteligibi-

bidade que faz aparecer as coeréncias internas de cada cultura para em seguida

ornd-las comunicdveis.

 calidade imediata a condigao de “objetos” langados a frente de um “sujeito” do-

Um aspecto relevante dessa comunicabilidade é a nao redugio dos dados da ‘

minante, 0 que em contrapartida acarreta a tomada em consideragao do préprio
dado como sujeito, posto que ndo se trata de adapté-loa modelos preconcebidos
¢ sim deixar-se arrebatar por ele, no 4mbito de uma ecologia cognitiva, a ser
descrita como uma capacidade intuitiva (a Einfiihlung ou “empatia” das teorias

 do organicismo intersubjetivo) que, em termos coletivos, implica uma atitude
f globalmente participativa. Para Leo Frobenius, a compreensdo de uma cultura :
B 170 poderia reduzir-se a formulas analiticas desligadas da vivéncia do contexto,

e sim contemplar uma participagio empdtica da totalidade vital. Desta maneira, |
o famoso antropdlogo e explorador alemé&o contribuiu para revelar aos euro-

K peus aspectos fortes do refinamento cultural da Africa.

No tocante ao refinamento afro na didspora escrava, a analogia revela-se
cas em relagdes dessemelhantes, o que ¢ historicamente dado na conjuntura do

cretan, “a ignaldade matematica, enquanto quantitativa, ¢ univoca; a igualdade
filoséfica, enquanto qualitativa, é analoga’, donde “a analogia 56 ¢ analégica ai

onde a filosofia ou a metafisica transcende a ordem das quantidades constru-
114

De fato, na filosofia platénica, a analogia aparece como relevante no inte-

114. Ibid., 58-59.



cos multiplos. E assim que Platdo pode ver na tecelagem um paradigma pary !
a arte politica (cf. Politico}). A analogia lhe aparece como uma comunidade de
relacoes, onde a diversidade das aparéncias ¢ reduzida pela for¢a do parentescq
A proximidade familiar implicita nas multiplas afinidades que atravessam on- |
tologicamente as variadas realizacdes do ser. Posteriormente, como derivagig |
histérica, a analogia platonica aparece como o principio formal presente ng
pensamento teoldgico cristdo e atravessado por um verticalismo de semelhan- 1

ca-dessemelhanga entre Deus e os homens.

Aqui, entretanio, trata-se de apresentar o processo analdgico como um
meio de conhecimento do que n&o se conhece, assim como um ¢aminho - niq
dialético e também sem “principio da ndo contradi¢do” - entre duas dimensges
sem medida comum. Por que “ndo dialético™? Porque a sintese eventualmente
realizada pela analogia nio resulta da superagao de um oposto pelo outro ¢ sim
da sua conciliagio.

Por que “sem principio da ndo contradicdo™? Porque este principio diz ser
impossivel que um determinado material de cor branca seja ac mesmo tempo
nio branco, preto, digamos. A menos que o sujeito légico comporte aspectos
diversos (o material mudaria de cor segundo a gradagio da luz solar), um pre-
dicado elimina necessariamente o seu oposto {ou seja, como estatuia o pré-so-
cratico Parménides, o ser é, o ndo ser ndo é). Neste modo de ser, é irrecusavel o
principio da ndo contradigio.

Analogicamente, entretanto, 0 material preto pode ocupar de maneira
mimética o lugar do branco e fazer como se fosse 0 mesmo em determinadas
funcoes. A analogia, portanto, confina o principio légico da ndo contradigéo a
posi¢oes ja marcadas na dindmica do conhecimento. Por outro lado, na musica,
os signos sonoros sao diferentes, mas nao contraditérios, ja que se aproximam
ou se conciliam por afinidades sensiveis. Uma peca musical é, no limite, uma
negociagdo sensivel de diferencas.

Seria plausivel aproximar do procedimento analdgico a perspectiva da “fi-
rot » . = . . .
losofia genealégica” no sentido inicialmente impulsionado por Schopenhauer e
depois por Nietzsche, Marx e Freud, ou seja, a perspectiva de um pensamento
empenhado em relacionar dois termos de um mesmo fendmeno, mas além de
qualquer pressuposto historico ou dialético. Aquilo que poderiamos chamar
“ 7 H > * .
de “vetor genealdgico” consiste em deixar de lado a ascendéncia cronoldgica
para buscar, numa manifestagio filoséfica quatquer, a sua vinculagio secreta

e profunda com outro fendmeno expressivo. Deste modo se poderia conceber

uma motivagio originaria, aquém da expressdo verbal, entre contextos e formas

| diferentes de pensar.

Naturalmente, essa perspectiva avangada por Nietzsche visa apenas ao
circulo discursivo estabelecido para a filosofia ocidental, ao passo que a pers-
pectiva analogica aqui atribuida 2 filosofia afre mobiliza a interpenetragio (a
comunicacio transcultural) de contextos e regimes de pensamento diversos.
Nessa interpenetragio, a vertente afro apresenta formas de pensamento (por
diatese média) que ndo se exprimem dentro da unidade das leis de construgdo
do discurso e, portanto, nio restringem os seus modos enunciativos a logica das
proposicies e das frases.

Por isso, ¢ filosoficamente instigante mobilizar o conceito de enunciado, tal
como o faz Foucault, opondo-o 4s proposioes ou as frases atinentes 2 lingua en-
quanto estrutura. Para ele, o que a linguistica chama de “frase” designa apenas o
contetido de uma proposigao e seus valores logicos expressos na relacdo entre su-
jeito e predicado, enquanto que o “enunciado” refere-se ao dito, mas com atencao
ao sentido, portanto, com atengio aleis de possibilidades ou a regras de existéncia
para os objetos descritos, em vez de referéncias como “coisas” ou “fatos”

Foucault desapropria o corriqueiro conceito linguistico de enunciado,
retirando-o da dialética das frases, portanto, da abstracdo e da contradigio,
para defini-lo como uma multiplicidade, sem qualquer construgdo linguistica
regular'’®. Exemplos: “Quando se encontra numa gramatica latina uma série
de palavras dispostas em coluna: amo, amas, amd, nao se trata de uma frase
e sim do enunciado das diferentes flexdes pessoais do presenie do indicatico
[...]. Um quadro de classificacdes das espécies botanicas estd constituido por
enunciados, ndo estd feito de frases [...] uma arvore genealdgica, um livro de
contabilidade, as avaliaces de um balango comercial sdo enunciados™ . Ou
entao, “o teclado de uma méaquina de escrever nao ¢ um enunciado; mas essa
mesma série de letras, Q, W, E, R, T, enumerada num manual de datilografia, é o
enunciado da ordem alfabética adotada pelas maquinas”. Ou seja, o enunciado
é condicdo de possibilidade do discurso e pode constituir-se por uma série de
probabilidade minima, sem construgao regular de lingua, o que equivale a dizer

115. Cf. FOUCAULT, M. La arqueologia del saber. México: Siglo Veinteuno Editores, 1970.
116. Cf. ibid., p. 32-45.




que ndo nasce a partir dos mesmos critérios que uma frase, uma proposicio oy
um ato de linguagem.

Na realidade, o empreendimento filoséfico de Foucault é o de explicitar o
seu caminho investigativo de objetos histéricos (a loucura, a prisdo, a sexuali-
dade etc.), afastando-se do campo metodoldgico da histéria académica, essa
mesima que, para ele, se apresenta como “continua e correlato indispensavel da
fun¢do fundadora do sujeito: a garantia de que tudo quanto Lhe escapou poders
ser-the devolvido; a certeza de que o tempo nao dispersard nada sem restitui-lo
em uma unidade recomposta”. O enunciado aparece, assim, como um conceito
seu (sem coincidéncia com as unidades elementares do discurso) referente a
um modo de ser singular, “indispensavel para que se possa dizer se hd ou nao
frase, proposicdo, ato de linguagem”, porque é uma “funcio de existéncia® sem
sujeito ¢ sem correlato linguisticos, mais precisamente “uma funco que cruza
um dominio de estruturas e de unidades possiveis e que as faz aparecer, com
conteudos concretos, no tempo e no espago” .

Outro modo de expressar essa linha argumentativa é conceber o dizer do
discurso como algo alimentado pela relacio de uma dimensio pré-discursiva
com uma experiéncia originaria, fonte de inteligibilidade e compreensio. Isso
estd posto aquém das articulagdes manifestas da lingua, como a articulagio
funcional entre significante e significado. Além ou aquém do discurso, essa di-
mensdo - que pdde ser vista por mais de um pensador como a esfera do indi-
zivel ou do siléncio para o qual se retrai a linguagem - abriga uma diversidade
rica de modos e possibilidades. Pois bem, o que Foucault chama de enunciado
¢ precisamente a fungio de desvelamento vertical do processo enunciativo do
discurso, mas a partir do pré-discursivo, sem se reduzir a qualquer uma das
unidades do nivel [6gico ou gramatical. Por isso, 0 enunciado nio tem sujeito (a
nao ser ele préprio) nem um correlato linguistico determinado e sim um cam-
po de coexisténcia com outros enunciados, assim como um estatuto material,
seja uma voz, seja um corpo fisico concreto.

O que tem isso a ver com a filosofia afro? E que nessa vertente de pensa-
mento a analogia d4 margem a uma aproximacio baseada na coincidéncia de
visdes da histdria como devir e dinamismo interno em vez de histéria como
estrutura resultante da consciéncia humana de um sujeito origindrio. Nela, o
enunciado ndo tem sujeito equivalente a um autor individualizado de frases
ou proposicdes, mas tem um suporte ¢ um lugar, onde se constitui a sua ma-

terialidade enunciativa, que é o ritual. E uma materialidade que se repete nas
condigées estritas do pensamento nagd, ora para por em relevo a Arkhé no dm-
bito das comunidades litdrgicas, ora como estratégia identitaria que faz apelo as

analogias no confronto agonistico das relagdes raciais.

Fora do escopo afro, encontra-se o trabalho da analogia no contexto das

E “negociacdes” interculturais realizadas desde o século XVII entre missiondrios

cristios e liderancas indigenas tanto na Amazonia como em $éo Paulo. Naquilo
que pesquisadores descrevem como “barganha espiritual” emergia uma espécie
de “cristianismo hibrido” resultante das analogias pelas quais os nativos assimi-

| Javam conceitos cristios, mas atribuindo significados alheios as nogoes origi-

paist”’. Assim, se um missiondrio era visto com alguém dotado de capacidade
suficiente para manipular forgas espirituais, tornava-se analogo a capacidade
atribuida pelos indigenas aos xamas, o que levava ao fracasso das tentativas
jesuisticas de eliminagéo do lugar dos xamis na intermediagdo com o mundo
espiritual. A propria ideia de demonizagéo das praticas indigenas nao raro le-
vou apenas a que os indigenas reinterpretassem o demoénio cristdo como uma
deidade a mais em seu pantedo de crencas.

Mas também fora do escopo indigenista ou de qualquer outra atribui¢io
caracteristica dos costumeiros objetos teéricos da etnologia, o trabalho da ana-
logia comparece na universalidade da linguagem, isto é, na face original da rea-
lidade onde quer que se manifeste a dindmica do ser e nio ser, do haver ¢ néo
haver. “Linguagem” nio é aqui, evidentemente, fenémeno de discurso, mas for-
mulacio filoséfica de mundo como poténcia primaria de agdo e inagdo, a exem-
plo da visdo global construida por Pitdgoras de Samos {0 primeiro a conceber a
forma esférica da Terra e de outros planetas) a partir da natureza harménica de
uma realidade fundada em proporcdes musicais.

Na concepgio pitagorica, desenvolvida por Platdo, Aristételes e, depois,
Ptolomeu, o universo ¢ constituido de esferas superpostas, que se movimentam
de acordo com uma harmonia andloga 4 musical, o que gerou modernamente a
ideia de “musica das esferas”. Global, abrangendo tanto da realidade do cosmo
quanto a humana, essa concepgio postula que as vibrages inerentes as coisas €
aos seres compdem um concerto harmonico, apreendido pela sabedoria sensi-

117. Cf. CARVALHOQ, EA L. Imagens do deménio nas missdes jesuiticas da Amazonia espanhola.
Varia Historia, vol. 31, n. 57, sei.-dez./2015, p. 1-45.




vel que perpassa universalmente todas as percepgdes e intui¢Ses. Os niumeros,
as proporcdes ¢ 0 proprio pensamento nascem - por meio da analogia, que per-
mite falar-se de interacio, participagio ou inclusao mitua entre physis e cosmo,

natureza e homem — dentro do processo de elaboragda dessa poténcia do sens;-
vel, portanto, do poder de ser ou de nio ser aquilo que ja estd dado na harmonia
universal de tudo. E a mesma harmonia a que se refere Heraclito como kreiton,
vigorosa e invisivel na manifestagéo do vital.

Dai a pregnancia filoséfica da expressdo da poténcia vital pelo ritmo, como
ja assinalamos a proposito da Arkhé nago, onde a existéncia ¢ afim as vibragdes
do ser em sintonia com as harmonias cdsmicas. Nessa esfera, a analogia, € ndo a
dialética, é o caminho primordial de compreensao. Isso deixa claro que a dialética
é pautada por um tnico ¢ exclusivo modelo de razao, quando ¢ possivel conceber
outros nio encerrados na disciplina do raciocinio formal intitulado “logica’, por
mais que esta seja util, no interior do modelo racionalista, as operagGes formais
de distin¢do entre o verdadeiro e o falso ou entre o essencial e o secundario.

Nio ha dtvida de que o primado da légica responde pelo triunfalismo tec-
nolégico, pelo agigantamento do dominio maquinal e pela entronizagdo das
abstracdes do “Espirito” que correspendem as operagbes vazias ou idénticas
a si mesmo em todas as realizagdes do humanismo ocidental. E um quadro
que, “aplicado a filosofia, pode encerra-la no universo escolar, e o retorno &
experiéncia € o retorno aos textos, aos corpus filoséficos”, como diz Boulaga"®.
Essa é uma operacio pedagégica da representagio, isto ¢, do modo narrativo e
descritivo ocidental em que a histéria ja estd configurada antes de assumir uma
forma qualquer de linguagem.

Entretanto, fora da reanimagédo escolar de textos mortos — que mantém
a “filosofia perene” como um zumbi, cujo fim foi anunciado por mais de um
grande “mestre de pensar” europeu — a teoria persiste, no sentido original ¢
helénico do termo, como a poténcia do contemplar e do ver dentro dos transes
da paixdo de compreensio do mundo e do cosmo e de relacionamento da vida
com a morte. Por isso, para além do fechamento logico dos enunciados dialé-
ticos, a analogia configura-se primeiramente como caminho plausivel para a
transcri¢io académica de “um mesmo processo lagico ou filoséfico em siste-
mas conceituais equivalentes quanto a suas significa¢ées profundas” (Bastide).
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Isso significa fazer interpenetrarem-se dialogicamente determinados siste-
mas de pensamento euro-americanos com os modos de pensar ou filosofias
outras, mediadas pela corporeidade. Esse “dialogismo” ndo ¢ nenhum “didlo-
go” entre modos diferentes de pensar, portanto, nenhuma metafisica de uma
solidariedade profunda ou comum do diverso {ou seja, nenhum paralelismo
metafisico) caracteristica da platdnica visdo sindptica em que a diversidade
¢ abolida pela unidade, mas propriamente uma aproximacao analégica por
equivaléncias, dando margem 2 irrupgao do Outro no Mesmo. Nio se trata,
assim, da perspectiva genealégica sugerida por Nietzsche, que evidencia as
relagdes entre dois termos de um mesmo fendmeno, sem embasamento histdri-
co ou dialético, porém no interior de um mesmo sistema de pensamento, que
¢ 0 ocidental. Ao mesmo tempo, nao é a mesma coisa que a traducdo cultural,
metodologicamente proposta por antropélogos e ensaistas dos estudos pds-co-

' loniais, descontentes com a perspectiva estrutural-funcionalista na abordagem

do relacionamento entre diferentes formas de crenqa.

E que a analogia configura-se de fato como o recurso por exceléncia da
“forca pragmdtica” que leva, no Ocidente, no Oriente ¢ na Africa, o discurso
filosofico a comprometer-se com atitudes e posigdes, na linha da imanéncia
ontolégica do pensamento a vida. Como género de vida e nao apenas um puro
trabalho da razio, a filosofia continua viva na diversidade das formas de se
comportar frente a0 que se apresenta como “real’. A sua vitalidade consiste em
seus posicionamentos na dindmica universal da expansac do homem enquanto
agente de continuidade vital.

Um poeta espanhol amplia a compreensao do que estamos designando
como expansio: “Nos sabemos de onde viemos e para onde vamos; entre duas
obscuridades, um clario” Isto é do sevilhano Vicente Aleixandre, Prémio Nobel
de Literatura em 1977, pouco lido entre nds. O clardo ¢ evidentemente a vida,
que se trata de expandir em sua luminosidade essencial no plano da matéria
e que abrange tanto a dimensdo fisica quanto a energética. Pensada como
sistemética indelerminagdo ou como abertura infinita da vida, a luz define-se
como aquilo que o poeta romeno (de lingua alema) Paul Celan chamou de u-topia,
ndo a busca de outro lugar sonhado, mas a prépria busca como condigdo expan-
siva da vida. A expansio ocupa o cerne do pensamento nago, assim como do
pensamento hindu, onde bril (expandir-se) esta na raiz de Brahman, principio
indiferenciado da existéncia.



Com essas veredas, a filosofia — da qual disse Heidegger estar-se “dissolven-
do nas ciéncias, na 16gica, semantica, psicologia, antropologia, politologia, poe-
tologia, tecnologia e assim por diante” - pode vislambrar um horizonte diferen-
te para sobreviver ao transe de sua decadéncia ou, a0 menos, de sua provagio.
histérica. O caminho que hoje leva a filosofia ndo passa pelo conhecimento da
ciéncia ou da técnica, mas, a0 que nos parece, pela instauracao de modos novos
de especular, novos jogos com os mitos, as Crencgas, as artes, a politica e a poesia
capazes de instaurar o0 que no pensamento se afigura como essencial, isto ¢, a
radicalidade luminosa.

Isso deve ser entendido como a experiéncia de ir 4 raiz das coisas, na tragao
irresistivel do brilho projetado pelo real sobre a vida. Esse “brilho”, a “chispa
de onde brota a luz” (no dito de Platio), diferentemente da permanéncia pro-
dutivista do conhecimento, tem a ver com fenomenos de “rara hora et parva
mora” (“oportunidade rara e pouca duragao’) tal como predica Saint Bernard
de Clairvaux num de seus sermées ou tal como se afirma no fulgor da alacri-
dade. E o que sempre buscou o sdbio — 0 que ainda impulsiona o pensamento

capaz de revigorar-se. '

E o real da Arkhé.

3 I
Exu inventa o seu tempo

“Exu matou wm pdssaro onttent com d
pedra que atirou hoje” (aforismo nago).

Embora pretendamos outra abordagem, ndo seria estranho que a leitura
compreensiva deste provérbio/aforismo acolhesse uma perspectiva ética, uma
vez que normalmente provérbios, aforismos, maximas, apotegmas e ditados
pautam-se pela enunciacao de regras morais. Também é normal que formagdes
discursivas de natureza mistica codifiquem regras de moralidade em seus siste-
mas de crenca. O enunciado em tela referente a Exu bem poderia ser interpre-
tado como um axioma moral que busca no presente a chave motriz das agdes
desencadeadas no passado em contraposicdo reflexiva 4 lei de causa e efeito ou
3 ideia ocidental de progresso como efeito de agoes passadas. Seria, portanto,
uma valorizacio do passado, do vigor de fundagao do grupo.

E que a reinterpretagio brasileira (quando ndo colonial) do legado sim-
bélico africano sempre foi, predominantemente, ético-religiosa e, mais rara-




mente, politica. Quando consegue, por intermédio de elaboracées intelectivag
e afirmativas, a tradicfio negra insere-se historicamente na formaqio social
brasileira para oferecer, em termos éticos ou religiosos, outra cosmovisio d

vicissitude civilizatéria do escravo e seus descendentes. Dos simbolos, d .
desdobramentos culturais de um paradigma (a Arkké africana, manift;;ta;:
num sistema axiologico em que se articulam valores éticos, ceriménias 8a-
crificios e hierarquia), emergem representacées capazes de atuar como ’ins-

t!:umentos dindmicos no jogo social de estratos historicamente a margem da
cidadania plena.

A politica pode ser parceira nesse jogo. Ndo certamente a politica que se
define como fendémeno de Estado (politica partidaria, politica social etc.) e sim
a pratica de organizagio da reciprocidade dos seres diferentes em comunida-
de, ou seja, politica como pritica de estar junto, ao lado da luta pela inclusao
no mundo comum, de excluidos histéricos. Um agir politico grupal lastrei::
o pacto simbolico implicito nas formas de organizacio comunitiria dos des-
cendentes de africanos. E uma politica que ndo costuma aparecer nas lentes
etnoldgicas e se faz visivel na mobilizagio dos recursos para a consolidagio

das aliangas internas ao grupo e nas titicas de aproximacdo com a sociedade
global hegemaénica.

| Hi mesmo um singular agir politico na transmissdo patrimonial da litur-
gla negra, que ¢ a luta para instituir e fazer aceitar a realidade interpretada ou
traduzida e que se identifica na fé em principios cosmoldgicos, em entidades
sagradas ou em ancestrais ilustres. Nessa realidade, o dever politico para com
a comunidade litirgica (a obrigagdo) e os valores éticos (a continuidade dos
principios fundadores) revelam-se cruciais e, além disso, suscetiveis de transl
formagio segundo a variagio espacotemporal dos cultos.

Entretanto, nés nos dispomos aqui a suspender estrategicamente o prima-
do da interpretagio ético-politica, ou até mesmo literdria, do provérbio. Por
qué? Em primeiro lugar, porque esse enunciado provém de uma comuni;ﬁlade
que se define originariamente pelo comum dos corpos ¢ por uma filiaciao ao
mesmo tempo humana e divina, o que o coloca num plano de antecedéncia do
que se poderia chamar de comunidade politica. Por outro lado, uma mirada “li-
teraria” poderia alinhé-lo na vizinhanca de uma intencionalidade poética afim

ao desencontro entre palavras e ideias, algo aparentado a versos do tipo “choven
ontem no futuro” {(Manoel de Barros).

Entretanto, sem qualquer conotagdo literaria nem explicitagao de auto-

 /ia filosofica, esse provérbio resvala damoralidade pratica, tipica dos enun-

ciados anénimos da cultura dita “popular”, para um nivel heuristico que o
transforma em aforismo. Isso ndo faz dele um “fato” filosofico propriamen-
te dito ou stricto-sensu, pois, apesar dos exemplos notaveis de pensadores

como Hericlito, Schelling, Nietzsche, o aforismo pode descambar numa fi-
| |osofia de “meia-sola” ou a meio-pau, como observam alguns exegetas dos

fragmentos pré-socraticos, sustentando que “nio é seguro encarar um afo-
rismo como evidéncia”. Mas certamente transforma-o em fato de conheci-
mento, sinalizado junto a uma particular comunidade interpretativa como
indice de um modo caletivo de pensamento fragmentério. Como aforismo,
o enunciado esta e nao esta isolado: ha um contexto alusivo maior, do qual
cle ¢ figura indicidria. $6 a compreensio (prévia) ontologica do “ser nagd”
autoriza a compreensdo (“ontica’, na terminologia heideggeriana) ou o co-
nhecimento semantico do enunciado.

Dai a suspensio da visada ética, com vistas a introduzir a perspectiva do que
nos parece fundamental no principio simbélico {ou entidade sagrada) nomea-
do como Exu, logo, a perspectiva de sua légica existencial - inscrita no circulo
discursivo da filosofia ocidental como entologia, mas também na perspectiva
aristotélica (e menos platénica) como ousiologia, isto ¢, uma indagagéo sobre
a ousia (a substancia, o ser essencial que revela a textura do real), a mais im-
portante das dez categorias aristotélicas do ser. Isso significa procurar na lagica
de ser dessa entidade, litirgica e antropologicamente descrita, 0s seus tracos
essenciais, isto &, aqueles capazes de responder a indagacao ontoldgica “o que €
Exu?” Nada impede que ontologia e antropologia se superponham. Mais ainda:
superpde-se a essas perspectivas a cosmologia, aqui entendida como indagagao
mitica e filosofica sobre a estrutura do universo material. As divindades nagos

sio de fato principios cosmoldgicos.




Impée- imei i
pde-se primeiramente algum esclarecimento litirgico sobre Exu que
]

como enfatiza in, “é i scindi
Juana Elbein, “¢ imprescindivel para a compreensao da agéo ri-

tual e do sistema como totalidade™". E que se trata do principio dinidmico d
sistema simbélico inteiro, relacionando-se, portanto, com tudo o que e:cist0
desde as divindades (os orixds) até os entes vivos e mortos. O dinamismo mittia-’
co pode também ser lido como a prépria natureza do inesperado, da penetraci
nas fissuras do universo ordenado, para bem ou para mal. ’ -

Isso ndo deixa de evocar a mitologia grega, onde Hermes, mensageiro
dos deuses, divindade da magia e da adivinhacéo, é o mestre do inespeiado
e da capacidade de encurtar os caminhos e cruzar fronteiras como um pivo
simbc’)]isco das dtransformat;ées, gerador de uma “tradigdo hermética” na an};iga
gnose. Segundo uma das leis dessa tradi¢a ; 4 i i
“nada estd em repouso, tudo se move, iflilc; (\(fli(l;:’l’ra]‘;)?nf; I::l:’ ) ?Cldentam)’

. ia igualmente

p_rox_lma a nogdo hindu de jagat, uma entidade em que o movimento é cons-
titutivamente inerente.

119.

cion.';lsisAtIaq eTs.?S, }E Os m?gd ¢a m.arte. Vozes, 1975, p. 130. Na realidade, sio muitos os autores na-

Roger B t'fngflms (Nina Rodrigues, Edison Carneiro, Deoscéredes M. dos Santos, René Ribeiro,
ger Bastide, Pierre Verger, Le Hérissé, Maupoil, Frobenius ¢ outros) relevantes no que se refere a

Exu, mas parti i isdo sisté
: , sbp..artlcularr‘neme interessa-nos a visdo sistémica de Juana Elbein dos Santos, apresentad
ivro aqui citado, assim como em Exu. Ed. Corrupio, 2014 - "

Ao afastar-se excessivamente dos mitos (um dos temas tragicos de Sofocles
¢, alids, 0 “afastamento excessivo dos deuses™), o racionalismo filoséfico dos eu-
ropeus concorre para o apagamento da relevancia existencial de simbolos fortes

 como esses implicados na dindmica da vida, 0 que ndo ocorre no sisterna nagd.

gem Exu, diz Elbein, “todos os elementos do sisterna e seu devir ficariam imo-
bilizados, a vida ndo se desenvolveria’ Mais: “Cada ser humano tem seu Exu in-
dividual, cada cidade, cada casa (linhagem), cada entidade, cada coisa e cada ser
tem seu proprio Exu... [Se alguém nao tivesse seu Exu em seu corpo, néo poderia

| existir, ndo saberia que estava vivo, porque é compulsério que cada um tenha o seu

Exu individual]... Exu é o principio da existéncia diferenciada, que o levaa propul-

sionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar™®. Numa

aproximagao filosoficamente transcultural, vale cotejar com Diferenga e repeticdo,

onde Deleuze estabelece uma distin¢io entre 0 Eu (Je) como uma especificacdo

propriamente psiquica da espécie - um agenciamento ativo, unitirio e universal
da individuagio — € o “eu-mim” (mof), 0 organismo psiquico enquanto instancia

- mitdria, mas passiva do individuo. O “eu-mim” é matéria investida pelo Eu.

Até mesmo os animais, os peixes, as rvores tém seu proprio elemento di-
nimico, ou seja, seu Exu. Embora seja explicitada apenas por nagos, essa ampli-
tude aproxima a questio de outras recorrentes no circulo da filosofia ocidental,
uma vez que coloca esse principio simbolico no centro de um pensamento vol-
tado para a génese da diferenca ou do movimento — pois se trata de um dina-
mismo espagotemporal — que preside aos elementos diferenciais em seu sentido
pré-individual ou infraproposicional.

O que isto quer dizer? Literariamente, acorre-nos um trecho de cronica do
mocambicano José Eduardo Agualusa sobre o desejo de anterioridade a con-
dicdo de pessoa: “Uma nostalgia de um tempo anterior a ser pessoa. Vontade
de ndo ser coisa alguma, uma pedra alta, cercada de capim, um rio indiferente,
uma arvore se erguendo no meio da floresta” (O Globo, 23/01/2017). Mas an-
tropolégica ou filosoficamente, atemo-nos primeiro & evidéncia de que o pen-
samento nagd ndo toma o “eu” como figura de fundamento da subjetividade
e sim como uma unidade diferencial e pré-individual (Exu) investida de uma
poténcia (axé) cuja intensidade se desdobra no desenvolvimento ontogenético

120. Tbid., p. 131. lgualmente em Exis, p. 26, onde a autora confirma o relato feito pelo babalad (sacer-
dote de If4) Ifatoogun, de Tlobu, na Nigéria.




do individuo; se
. o
ndividuo; gundo, que as representagdes nao sio absolutas, mas “infrapre
0 . 2 ) ) - )
posicionais’, posto que inscritas num movimento aleatério e nio determinist
a.

No quadro de uma arqueologia da subjetividade, Exu implica uma concepcy
0O

nio subjetivista da personalidade, portanto, algo distante da “individualizacig
(tornar-se sujeito dentro do isolamento de uma particularidade) tipica das o
tur:‘is que abriram mao de seu enraizamento holistico em favor da atomizac%l‘
:f(:la;l. FJrna concepeao mais proxima, portanto, do conceito junguiano (tamb::;
quimico e schopenhaueriano) de “individuagio’, em que a personalidade se de.
senvol\r(’e Por aportes de qualidades coletivas, trazendo a si 0 cosmos ou 0 mund,
Na matéria origindria (ipori, a placenta) que Exu transfere do espaco suprassen ?‘
erl.(omn) para o natural (aié), estdo contidos os elementos desprendidos da “mSl'
téria-massa” cosmica (os orixds, assim como os ancestrais miticos e familiais) )

E, assim, uma explicagdo cosmolégica e ontolégica da existéncia diferencia

d:i\, cOm nuinerosos aspectos, correspondentes a fatores de crescimento. A
n?o se estd distante da concepgdo nietzscheana de corpo como “uma co.nsthu
¢do coletiva de numerosas almas”. Nesse mesmo patamar, aparece o probleru'
da conexé? dos elementos heterogéneos, que remete ao plano da comunica Ia:)a
EI"ll }Exu, sdo essenciais as fungdes da boca tanto nas a¢des de introjecio e r;;st'-l
tuicdo (daf as representagdes do dedo chupado, do cachimbo fumado, da fl 1

soprada etc.) quanto nas a¢ées de comunicagio'?, .

A descricao litirgica ou mesmo etnogréfica dessa simbologia é complexa
como mostram os valiosos estudos de Juana Elbein, mas o esclarecimento a u?
apresentado € sumdrio por ser apenas o introito ao problema da comunica qé;
nesse principio da vida individualizada, que deve ser entendido como o rolfl
@a d? ‘:limite do ser” no 4mbito da comunidade. Bataille esclarece: “A I‘)comfl:
mcagaoi nao pode acontecer a partir de um ser pleno ¢ intacto para um outro;
ela precisa estar naquele ponto em que se encontre posto em jogo o ser ~ em si
mesmo — no limite da morte, do nada (néant)”'%,

121. A alusdo a es 5 ,

I aosa08 s;s fur;!u;oes comparece, por meio de um “deslocamente” conceitual, numa derivacio
ra . R ]

com toql.gles e t‘l ethos afro conhecida como o jogo du capoeira, uma combinagio de arte marzial

corpora T;:at 35 i{ p;ssos especificos, articulada pela improvisagio de movimentos e pela epifania

- a-se ica i R

Mestre Pastinha "Ca £ ‘lnn;rao 30 jogo pur um dos principais “antiges” baianos nessa arte, o famoso

: “Capoeira é tudo que a boca come, ¢ ’
. étudoqueoc » 5 .
mas conceitualmente presente. , d orpo dd". Exu ndo estd af nomeado,

122. BATAILLE, G. Su Nicizsche. Milde, 1970, p. 51.

Nesse nada, lugar inabitavel da comunidade, o ser (individual) ndo mais
o comum, que faz acontecer a COMUNIcagao enquanto dimen-

existe e dd lugar a
cional. Primeiro, a comunicacio inerente 3 relagio

sio vinculativa ou rela
entre deuses e homens, portanto, nos teymos da cosmogonia iorubd, entre 0

espago suprassensivel (orun) e o natural {(aié). Isto é o que os antigos roma-

nos chamavam de communicatio, dedicando a essa relagio um dia ritualis-
tico, dies communicarius.

Exu pertence visceralmente 3 comunicacio, uma vez que resulta, enquan-
to filho prototipico na criagao do ser humano, da interagdo de agua (elemen-

- o masculino) e terra (elemento feminino), sendo assim o portador mitico do

sémen e do ttero ancestral. Esta segunda acepgao comunicacional refere-se a

ama simbolizagdo (a interagio originaria de duas metades, implicada no par

masculino/femninino) que estrufura o organismo social. Mas em qualquer acep-
cio - inclusive naquela atinente 3 verbalizaco ou 2 fala - a comunicagdo impli-
cada refere-se primordialmente a um comportamento ou a agao simbolica de
vincular ou podr em comum partes diferentes no interior de um sistema.

Uma ordem simbélica transcende o campo semantico (territério dos sig-
nos) por implicar a estruturagdo origindria. Para Ortigues — tedlogo exegético e
filbsofo voltado para os problemas da origem da consciéncia - o simbolo € um
material ordenador, uma lei de organizagio: “Os simbolos sdo os elementos for-
madores de uma linguagem, considerados uns com relacdo aos outros enquanto
constituam um sistema de comunicagdo ou de alianca, uma lei de reciprocidade
entre 0s sujeitos”'>. Faz-se oportuno aqui o correto entendimento de simbolo. Ja
é classica a explicagio desse termo pela juncao de duas partes (syn-ballein, em
grego). Um homem encomenda a outro a execugdo de uma tarefa, dando-lhe

como sina} de pagamento a metade de uma moeda: a outra metade [he serd en-
tregue apos © cumprimento do trato. Juntas, as duas partes encontram algo de
comum, um equivalente geral ou um valor, que ¢ o simbolo.

Ao contrario do signo, o simbolo em sua originariedade nio significa nada,
isto &, ndo remete a nada além dele mesmo, porque sua funcao primeira é a de
organizar elementos, pondo-os em interagao tanto opositiva quanto combina-
toria. E, assim, uma abstragdo que, uma vezZ constituida em textura propria,

funciona como mediagdo ou equivaléncia para objetos diversos e esparsos num

123. ORTIGUES, E. Le discours et le symbole. Aubiet, 1962, p. 45.
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mesmo nivel de realiza¢do de trocas ou numa mesma forma assumida pelo va-
lor. A mediagido é uma representagio ou, no limite, um texfo, que pede concre-
tizar-se em palavras ou em imagens. Vale a ligdo de Ricoeur quando este afirma
que “antes de se tornar texto, a mediagio simbolica tem uma textura™'*. Em
outras palavras, antes de converter-se em algo que signifique, a mediagdo és6 o
resultado do ato de vincular partes ou fecer, portanto, a superficie ou a “pele” de
uma forma, algo apenas visualizavel ou tocével.

Como se infere, a “textura” organizativa nio se adequa a uma concepgio
psicologista em que o simbolo ¢ pensado como um guia para orientar a agéo
humana, pertencente ao plano do imaginario. Mas a narrativa comunitéaria ex-
pressa nos contos, nos ritos, nos aforismos e nos objetos — decorrente da on-
tologia inerente aos axiomas do mito fundacional - pode articular por meio
de muitas representagdes uma simbologia derivativa (assim, cada aspecto fun-
cional de Exu tem uma representagdo propria) com estratos semanticos com-
plexos, cuja decifragio jamais os esgota, a exemplo das camadas descascadas de
uma cebola, que redundam em zero.

Ao nascimento dos elementos cdsmicos corresponde uma representacio
especifica, que lhe atribui o lugar de primogénito (Exu Yangui). Sendo assim,
torna-se evidente a sua relagdo com o nimero um (niimero que rompe a imobi-
lidade dos pares e permite a multiplicagio), mas a0 mesmo tempo com o niime-
ro trés, que nao é primeiro e sim primordial: a dindmica de reuniéo do terceiro
constitui um e dois. Segundo os matematicos, 0s numeros progridem do um ao
dois, do dois ao trés e do trés ao infinito.

E o ntimero trés, portanto, que abre a possibilidade do infinito diverso. Mas
é também aquele que possibilita a linguagem, uma vez que cada som verbal
aparece como um terceiro elemento, resultante da interagdo de dois elementos
genitores — entidade transcendente e ser humano. Descrito pela filosofia hin-
du, o trés “¢ uma onda, uma curva senoidal, uma vibracio semelhante a luz ou
ao som, Quando duas ondas colidem, um novo fenémeno é criado. Essa é a
criatividade inerente da natureza. Mesmo no nivel mais sutil da vibragdo e das
particulas subatémicas, a oscilagio intrinseca da natureza desencadeia um ciclo
infinito de criagdo, destruicio e recriagio, Do niimero trés se originam muitos”
(B.K.S. Iyengar).

124, RICOFUR. P Temipo e narrativa. Vol. 1. Papirus, 1994, p. 92.

Exu é primogénito, portanto, mas igualmente ~ por deter o primado do
processo de estruturagao sobre seus préprios filhos — é pai-ancestral, a que cor-
responde outra representacdo (Exu Obd). Como Exu Bara, ele rege o interior do
corpo, assegurando a circulagio nas vias internas, assim como a dejegdo, fungio
de filtro das impurezas ou do inessencial, passivel de ser etimologicamente
lida no pr(’)p'rio nome — Exu — uma aglutinaco do prefixo é com a raiz verbal
xu (literalmente, “defecar”) e semioticamente afim ao primeiro significado
grego de Arkhé, que é “4nus’, ou seja, a boca “dltima” do corpo, que remete
logicamente & boca da absorgdo. E assim por diante, sio muitas as modulagées
representativas, que jamais se fecham inteiramente na interpretagao, abrindo-se
para outras apropriacdes simbolicas.

0 que aqui de fato importa frisar é que o simbolo pressupde ontologica-
mente uma divisdo originaria (analoga is duas partes da moeda), filogeneti-
camente humana, Por exemplo, no fragmento heracliteano ethos anthropos
daimon - que Heidegger traduz como “o homem vive nas imedia¢oes dos
deuses” e outros traduzem como “o cardter do homem é o seu deus ou “demo-
nio” -, a palavra daimon (do verbo daomai) também significa “entregue a
divisio” ou “4 partilha” como no latim communicarius. A dimensao simbolica
atesta a partilha origindria na condicéo humana.

Na narrativa mitica de Exu, o carater origindrio dos entes estd na parti-
lha entre o principio masculino (lado direito) e o feminino (lado esquerdo),
presente em todas as espécies existentes. Associa-se naturalmente, portanto, a
atividade reprodutiva da espécie, representada pelo falo e seus muitos deslo-
camentos simbolicos. Em principio, na reflexdo ocidental sobre a sexualidade,
tende-se a atribuir ao sexo em sentido estrito um patamar mais elevado do que
o particularismo erdtico (apanagio cultural do humano), uma vez que a repro-
dugio sexual abrange a totalidade e a continuidade das espécies vivas.

Exu, todavia, revela algo muito mais amplo, algo inerente a condi¢ao hu-
mana, seja branca ou negra, europeia ou africana, que ¢ a ligagdo visceral entre
o sagrado e o erGtico. Em sua contemplagdo da beleza cosmica, os antigos hele-
nos concebiam filosoficamente Deus como uma intelecgio divina (o Nous) que
atraia eroticamente o cosmo a0 mesmo tempo €m que 0 governava noetica-
mente. No Banguete, Platio atribui ao erotismo uma dimensao cosmica, capaz
de afetar tanto o movimento dos astros quanto a movimentagao humana. Er6-
tico significa, assim, for¢a afirmativa da vida por dinamismo afetivo e orgénico,




que pode comportar ambivaléncias em seu percurso de realizacao. Deste mod,, 1
. -~ s ' ) 0 ;

se Interpretam as representagdes filicas associadas a Hermes — nio um deus g |
g |

fertilidade, mas uma poténcia criativa simbolizada pela for¢a assertiva do fa]

LTm desdobramento desse principio ¢ Dioniso, a divindade grega que afir >
‘\:1da em sua totalidade, inclusive a vida sexual que, nas palavras de Nietzm; )
evoca profundidade, mistério, respeito” e

Nessa mesma diregdo, a Arkhé africana reserva ao erdtico uma dimensg
d.e ambivaléncias - profundidade e mistério — mais ampla do que a implic fz’nsao
simples reprodugdo sexual por conotar a totalidade - a0 mesmo tempo bi::l " -
e simbolica, continua e descontinua - do processo que garante a continui?iglcal
entre ancestralidade e descendéncia, mas com todos os matizes do segred »
perpassa a relagio entre a interioridade e a exterioridade. Para asseguraroeqsl:.:

garantia, Exu ¢ tanto ancestral quanto desc
s endente - a protoforma da i
tura por exceléncia. -~ ’ progEn

| Mais uma vez, Bataille comparece por sustentar que, encarada a luz da

e simples reprodugio, a atividade sexual pde em jogo seres descontinuos islt’:::;1 r’a
seres_ distintos uns dos outros, unicos e s6s em suas experiéncias de acopla;nente,
nascimento € morte. Na verdade, toda e qualquer realidade é descontinua S{:;
que., na visdo do pensador francés, entre um ser e outro ha o abismo da difere;l
da 1T1c‘0municat;a'10,‘que néo se pode suprimir, mas cuja vertigem se sente — e’qF .
fasFlnlo da morte. E na morte, entretanto, que se mostra a continuidade: uando
dois entes se unem para formar um terceiro, a passagem de um ao outro ﬁfuséo(?
mortal para a esséncia dos separados (o espermatozoide e o 6vulo, os ’genitor e
¢ seus rebentos), embora possibilite a continuidade dos dois seres d?istintm .

Diz e]e:’ “Em nossa origem, hd passagens do continuo ao descontinuo ou
do d:.:scontmuo a0 continuo. Somos seres descontinuos, individuos que m
rfam isoladamente numa aventura ininteligivel, mas temos a nostal ig d Or_
tinuidade perdida. Nio aceitamos muito bem a ideia que nos relac?on 2 uma
dualidade do acaso, 4 individualidade perecivel que somos. Ao mesrn(::1 :;:Tllma
em que temos o desejo angustiado da duragdo desse perecimento t<-:mosp X
obsessdo de uma continuidade primeira que nos une geralmente ;10 ser. .:

n .
ostal-gla de que falo nada tem a ver com o conhecimento dos dados funda
mentais a que aludi™*, _

125. BATAILLE, G. O erotismo. LPM, p. 15,

kerio

Liessa v
Lle puramente reprodutiva, o erotismo aparece na consciéncia como um ques-

jonamento da vida interior autdénoma, abolindo quaisquer separagoes entre o
Jentro e o fora. Na busca erdtica, o espirito foge 4 subordinagao imposta pela
realidade do corpo mortal, perdendo, como os deuses ou os espiritos miticos, 0

Deixando-se de lado os aspectos institucionais ou objetivos da religido em
avor do sentimento evocado pela palavra sacer, ou seja, a do sagrado como in-
ridade e segredo, pode-se aventar a hipétese do erotismo como um aspecto
ida interior, logo “religiosa’, do homem. £ que, diferente da sexualida-

substrato da realidade e penetrando assim no sagrado.

O “erdtico” ndo é, como a sexualidade reprodutiva, algo que se possa atri-
buir “genitivamente” a um sujeito {0 sexo que se “tem’”), porque é um processo
de busca da continuidade entre ancestralidade e descendéncia, transcendente

| 405 atributos de identidade. Exu simboliza 0 procriado, néo o procriador, mas

a sua comunicagio dinamiza a busca erética, dai os desdobramentos simboli-

| cos ou as reinterpretagdes litirgicas que associam essa entidade aos miltiplos

b caminhos do erotismo.

Do hoje ao ontem

Ao lado da dimensio erdtica, essa comunicagdo que implica passagem ¢
expansio problematiza o conceito de tempo, ou seja, do ritmo de movimento ou
da mudanca de um processo dentro de um todo experimentado como continui-
dade ou duragio. Esta maneira de descrever a mudanca é uma construgao pro-
gressiva na historia do mundo, com especial destaque no Ocidente que, apos
o Renascimento, privilegiou, como nenhum outro sistema de pensamento, a
medicio do fluxo dos processos. Dizer “medicio” é também dizer que o tempo
nio tem existéncia independente daquilo que mede. E implica levar conta que,
na Antiguidade remota, nio existia propriamente tempo, e sim a duracio dos
ciclos naturais, que abrangiam estagdes do ano, idade das coisas, etapas da vida

humana etc.

A questdo do tempo aparece quando se comega a pensar na duragdo como
algo independente dos ciclos ou processos envolvidos. Transformando-se em
ideia, a duracio suscita o estabelecimento de um canone de medida - a de-
terminacio de um conceito da mudanga ou de como eventos diferentes se li-
gam — portanto, o conceio de termpo. Como em nephuma outra civilizagdo, 0s
pensadores ocidentais debrugaram-se longamente sobre esse problema. E algo




que sempre 0s deixou perplexos, como admite Santo Agostinho no livro XJ ga.
ag

Confissdes: “Mas entd > 0 tem

: : 40 0 que ¢ 0 te E¢ i A

e e q po? Se ninguém me perguntar, eu sej.
quiser explicd-lo a quem me fizer a pergunta, ja ndo sei”!% ,

Muito antes dele, havia-se buscado entender e representar o que depoi |
15 Se

chamariam fendmenos temporais, donde a razoavel variedade do vocabulir:
pré-filoséfico e propriamente filosofico atinente ao problema, Em Hod o
palavra chronos designava (s vezes, em certas frases) intervaloé de tem mem', )
(ou éon) podia significar tanto “for¢a vital” quanto idade ou gera ﬁopg “1’0‘?1
palmente entre os filésofos, é grande a frequéncia do termo kairéj a.1 r;nﬂ'
refe1fém.;iaa ao que hoje entendemos como “ocasiao” ou “crporturlidail)e’fajsta Ze'r
a C(?madeinaa entre o tempo e a a¢io que permite ao homem realizar ’os o
projetos. E um tempo “disponivel”. B

Os gregos partiamwealmente da cosmologia ou dos movimentos do mund,
para. entender o tempo. Este, no pensamento de Aristiteles, é “o nﬁme::)ndo
movimente segundo o antes e o depois”, portanto, a péssagem do passado .
pre§ente: c? tempo s6 surge no presente como algo que ji passou. O l;aesadao
fietem, assim, o primado na sua determinagio. Para existir, o “agora” (fo n .
instante, em que a continuidade se divide) tem de nio estar mais ai ost: J
algo se realizou ou se perfez para que se possa “temporaliza-1o”, isto :ép ara e
se possa inscrevé-lo numa duragio. A cada agora surge um pres:ente { 1’15~‘.cidq]%{’3
\:'el.ho, p'or ser dado pelo que passou), que escorre linear e continuament‘e nu(:;a
tnica dimensido. Um continuum pontual, infinito e quantificado ¢ a sintes da
representagido ocidental do tempo. o

Como se percebe, a antiga metafisica define o tempo como ja estando nel
meSI.no, portanto, dentro de um horizonte intratemporal. Nio é o caso a e?
de discutir o paradoxo desta formulagdo, genialmente apontado por Plat3 o
Parm.énides: ao fazer as coisas ou 0s eventos avancarem de um apora arao m
depois, o tempo estd sempre dentro dele mesmo. Mas importa siblin}tjlara l:m
mesmo com o seu paradoxo, a concep¢ao aristotélica permanece na base d o,
tras formas de compreensdo, inclusive naquelas em que o tempo ¢ subi t'e Oc]il -
ou espiritualizado, como se d4 na Antiguidade em Plotino e Spanto A " n'jho
ou, na Modernidade, em Bergson, Husserl e Heidegger. i

126, SANTO AGOSTINHO. Confissdes. Vozes, 1988, p, 278.

se

corpos celestes. Quando com a oragio de Jo
vitoriosamente o combate, o sol estava parado,

tempo’, em que se faz presente a ideia da pass
- 1ma distensio inerente a vida da alma, ou seja, a subjetivagdo do tempo. Nao ¢,

A reflexio de Santo Agostinho é decisiva para a inteligibilidade moderna

o fendmeno temporal, por tornar o tempo independente do movimento cos-

molbgico (sol, estrelas etc.): “Ninguém me diga que o tempo é 0 movimento dos

sué o sol parou, a fim de concluir
mas o tempo caminhava. Este

espago de tempo foi o suficiente para executar e pdr termo ao combate. Vejo,

portanto, que o tempo é uma certa distensdo” .

Mas distensio de qué? Inicialmente, Agostinho diz ignorar, mas logo acres-
e ndo fosse da propria alma” — uma distensao

centa que “seria para admirar qu
¢ que eu mego o

da alma, portanto. Dai a sua formulagao “em ti, minha mente,
agem de um estado a outro como

portanto, ontologica, mas psicologica - isto €, o modo humano de apreensao -

essa abordagem do tempo.

A concepcao subjetivista distingue-se, em principio, daquela de Aristote-
les, mas nio se afasta demasiado da intuigio do Estagirita quando este diz: A
alma 6, em certo sentido, todas as coisas” (De anima, 111, 431, b 21). O que é
corroborado por Santo Tomds de Aquino: “A Gltima perfeicio que a alma pode
alcancar, segundo o filosofo, € que seja inscrita nela a ordem inteira do universo
e de suas causas” (De veritate, 11, 2). Essa distensao da alma é gerada por uma
ocorréncia qualquer. Assim, ao dizer que nao sabe o que ¢ o tempo, Agostinho
entretanto: “Certamente ¢ com seguranga que eu declaro saber que, se

afirma,
sse, ndo haveria tempo passado; € se nada sobreviesse, nio haveria

nada passa.
tempo futuro; e se nada fosse, no haveria tempo presente’.

O tempo ndo é realmente Movimento, porque o movimento esta no tempo,
mas a certeza do filosofo é de que s6 hd tempo quando algo nele acontece. Pela
mobilidade dos fendmenos, algo vem a ser no tempo, por sua vez engendrado
em trés instincias: a memdria (do passado), a espera (do futuro) e a atencao
(fixacdo necessdria a0 presente). Em outras palavras, o tempo se temporaliza
no acontecimento.

A filosofia moderna (Bergson, Husserl, Heidegger) incorpora Santo Agos-
tinho, mas distinguindo dois aspectos temporais: 0 subjetivo (a duragio, que
implica uma medida) € o objetivo, aquele medido pelos relogios, evidentemen-

127. Thid., p. 288.




te derivado do primeiro, o subjetivo. Para esta linha de reflexdo, de um mod

geral, o tempo efetivamente existente é o tempo pensado, portanto, o passad .
o futuro, ja que o presente — 0 mesmo de que se ocupa o senso comum ~ é o
constante vir a ser e fer sido: 0 que acontece aqui ¢ agora era antes um vir aum
que, enquanto ¢, deixa de ser para transformar-se em ter sido. -

| Na fisica e na filosofia, ndo existe o presente: o passado e o futuro sio o
oE)Jetos concretos para o pensamento ocidental, embora ilusérios. A tripartiS
¢do - passado, presente e futuro — é uma abstragio que separa tempo de espa h
quando, na realidade, as trés dimensdes, espacialmente convergentes sécl)) iflo
separaveis. Desde o matemadtico alemao Hermann Minkowski (1908) ‘pode~s~
pensar num evento (algo que ocorre num determinado ponto do espaz;o e nun‘:
teimpo) como regido por quatro coordenadas capazes de especificar a sua posi
¢d0 num espa¢o quadridimensional, ou seja, 0 espage-tempo, um continuum dl-
grandezas espaciais (linearidade, superficie e volume) e tempo. e

Foi a partir do movimento das a¢bes cotidianas - a antiga oportunidad
definida como coincidéncia entre tempo e acdo — que se criou essa unidad:
o tempo, capaz de correlacionar de perto o fluxo das coisas e por isso cultu:
ralmente transformado na entidade métrica do movimento ou da passagem
A captura matematica da mudanga (calculo diferencial integral) foi formuladelt
por Isaac Newton - ja que algumas caracteristicas das suas leis do movimento
re"querem a nogdo de tempo - fracionando o movimento em sequéncias infi-
nitamente pequenas. Os resultados da medigdo temporal inscrevem-se em ca-
lendarios e reldgios (desde os relégios de sol dos babilénios e egipcios até o
rel6gios atdmicos de césio na contemporaneidade). S

Com essa experiéncia temporal se constrdi a atualidade e, consequentemen-
te, a Modernidade, que se tem definido pelo predominio cultural do tempo so-
bre o espago. Também a escrita, que legitima o ser moderno, ¢ outra experiéncia
autorizada pelo tempo. O préprio “fim” da experiéncia tradicional anunciado
por Walter Benjamin ¢, na realidade, o fim da autoridade da autdpsia — o ver
por si mesmo, garantide pelo espago - em favor da escrita, garantida pelo tem-
po_. Na esfera do saber cldssico, essa relagdo entre mobilidade e conhecimento
de'lxa-se ver na Antiguidade grega, quando theéros era tanto o espectador ou o
sujeito do conhecimento quanto o viajante que vai consultar o ordcule.

Na psicanélise freudiana, a pulsdo é fora do tempo, o que equivale a dizer
e a i
aue o tembpo nao existe auando ce trata dos Bracesens Belailicne iIncanscientes

Explique-se: inexiste 0 tempo cronolégico que s¢ experimenta num presente es-
premido entre um passado remoto e um futuro indeterminado, mas certamente
ama temporalidade reversivel nas reminiscéncias histéricas, na persisténcia do
trauma, na inércia da fantasia, na repeticio, no caleidoscapio cronologicamen-
te confuso dos sonhos, na vivéncia de lacos anacronicos. O que Freud de fato
constatou é que a temporalidade do inconsciente contesta a opressiva metafi-
sica do tempo como linearidade cronologica regida pela lei da causa e efeito.

Para também criticar o primado absoluto dessa causalidade, Jung introduz
o conceito de sincronicidade, assentado numa qualidade temporal, que € a si-

- multaneidade. Essa concepgao assume a coincidéncia de fatos no espago ¢ no

tempo como significativa (esta aqui presente a ideia schopenhaueriana de uma
“imultaneidade significativa’) de algo mais do que o simples acaso, ou seja,
uma espécie de interdependéncia entre 0s fatos objetivos e 0s estados sub-
jetivos do observador, como se houvesse um movimento fundamental a eles
subjacente. Ou seja, ndo ha causalidade — a sincronicidade ¢ um principio
conectivo acausal —, mas se supoe um continuum espagotemporal, associado
a estados inconscientes, em que psiquismo € mundo material tém a energia
como natureza comum. Na perspectiva junguiana, as coincidéncias sincro-
nisticas sao eventos de fronteiras ou limiares de psiquismo/realidade fisica,
consciente/inconsciente.

Jung, que sempre buscou um encontro gnodstico entre a racionalidade cien-
tifica e a criacdo mitico-imagindria, inspirava-se tanto em praticas antigas de
percepgdes simbolicas de uma dimensao de realidade impermedavel 4 lei de cau-
sa e efeito quanto em trabalhos de fisicos como Wolfgang Pauli, Niels Bohr ¢
Albert Einstein, cujos resultados sugerem uma correlacio entre o campo suba-
t6mico e os niveis profundos da psiqué humana, onde falham as coordenadas
classicas do espago-tempo. No conceito junguiano de “alma” {anima) ressoam
vozes antigas, tanto de Aristdteles quanto de Santo Tomés de Aquino, pois além
de nio separar cartesianamente corpo de mente acolhe nesse conceito a presen-
¢a inseparavel do universo.

Fora das dimensdes do inconsciente, o que cada um de nds experimenta
existencialmente é uma “presentificagic’, que ¢ a repercussao afetiva ou o en-
trecruzamento de diferengas dimensionais em 1n0sso “aqui e agora. Mas por
que algo repercute? Pode-se imaginar que algo aconteca, sempre dentro do
tempo, mas de modo necessario para que ele se torne fendémeno, ou seja, que




o tempo se temporalize. Por isso, se introduzirmos a nogao de acontecimento
. k]
ndo como um evento ou um contetido que se localize no tempo (a0 modo de

Santo Agostinho)} e sim como uma experiéncia {origindria) que inaugura um

presente, torna-se viavel uma distingdo entre tempo ¢ temporalidade — donde
temporalidade “como articulagdo dos acontecimentos uns aos outros através do
encaminhamento singular de uma ex-per-iéncia™?,

Na realidade da experiéncia esta o fato de algo nascer e, assim, acontecer,
sem, entretanto, ser apéndice do que se passou, do mundo precedente. O acon-
tecimento origindrio ndo ¢ a mesma coisa que um evento ou uma peripécia no
interior de uma histdria e sim um corte no fluxo continuo das coisas, logo, uma
génese como invengao possivel de um tempo. Na experiéncia da génese estd um
passado imemorial, portanto, um passado que nio passa ou origem, entendida
ndo como um horizonte' temporal, mas como poténcia de comego, como for-
ma de temporalizagdo do tempo. A experiéncia engendra a temporalidade por
meio do acontecimento.

Segundo Romano, o acontecimento temporaliza originariamente o tempo,
isto é, funda o tempo como passagein, a partir de suas caracteristicas fenomenais:
“1) o acontecimento é surgimento a partir de nada: ele da mostra, desta maneira,
de uma novidade radical; 2) ao mesmo tempo, 0 acontecimento se declara com a
absoluta evidéncia e com a "Antiguidade” daquilo que estd af desde sempre; 3) o
acontecimento 86 se da na suspensio de si mesmo e de seu sentido; ele se “apre-
senta” com o atraso transcendental sobre qualquer presente da ex-per-iéncia™,

Em outras palavras, o acontecimento ¢ o comego de algo que vem, de um
a vir, mas um comego que se dd no meio, ja que € precedido por um contexto
mundano, com o qual rompe exatamente por trazer em si mesmo uma singula-
ridade, isto é, uma incomparabilidade absoluta em termos de atributos e qua-
lidades com as circunstancias do contexto. No acontecimento, a origem (em
nagd, igha iwd axé; em grego, Arkhé) ndo é uma marcagio de tempo porque
ndo é um modo do que nio mais estd presente dentro do tempo (a exemplo
de um modo verbal). Nao é, portanto, um passado que se possa datar e sim o
principio — no sentido de linha mestra ou inaugural que pauta a existéncia - do
comego ¢ do fim. Evocando HerAclito: Arkhé é eskaton, origem ¢ destino.

128. ROMANO, C. Op. cit., p. 192.
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Quando o provérbio enuncia que Exu mata no passado o passaro com
a pedra atirada no presente estd nos dizendo inicialmente que ele comegou
matar ontem com a pedrada de hoje, ou seja, a pedra atirada estd no meio de
pma acdo que faz o presente transitar para o passado. No substrato mitico
do provérbio, ndo se vé nenhuma contradi¢io, uma vez que Exu, sendo ao
mesmo tempo ancestral e descendente, mobiliza a partir do agora o poente ¢
o nascente para se inserir em cada momento do processo de existéncia indi-
vidualizada de cada ser: “E o ancido, o adulto, o adolescente e a crianca. Eo
primeiro nascido e o Gltimo a nascer”, conforme descreve Juana Elbein'*. E
isso ndo apenas entre os humanos, pois come principio dindmico —em ulti-
ma anélise, o principio da comunicagdo — Exu transita sem obstaculos entre
todos os entes da organizagdo simbdlica nagd.

Mas ontologicamente, o enunciado do provérbio s6 é concebivel se o pre-
sente ou o agora funda o tempo {temporaliza) por meio da agdo / acontecimento
(a pedrada mitologica) e assim pode coexistir com o passado - pode tornar
simultineo o que ndo ¢ contemporaneo. Com Exu, ndo hd comego nem fim,

- porque tudo é processo e, ao se constituir, cada realidade afeta outra para além

do espaco-tempo. Em termos ciclicos ou solares, o nascente coexiste com o
poente por causa da forca do agora.

Nio ¢ o caso de se deduzir dai a concepgdo de uma cultura moralmente
orientada para o passado. Aquilo para o que sinaliza o aforismo é, antes, a ideia
de que a agdo de Exu abriu uma possibilidade que nao lhe preexistia em fer-
mos reais, mas foi tornada possivel por um evento feito metonimia do aconteci-
mento (a pedrada enquanto comego de uma transformacao). O que estd sendo
mostrado é que todo acontecimento vem junto com 0 s€us possiveis. Mas para
ser de fato um “tornar possivel” é preciso que nada preexista em termos reais, ¢
preciso que o passaro exista e seja abatido apenas na abertura (o nascente, o0 a
vir) instaurada pelo acontecer.

Isso quer dizer que o acontecimento manifesta-se inaugurando algo novo
no presente, mas numa dinimica de retrospecgao (0 passado que se modifica) e
de prospecgio, que se dd no “tornar possivel”. Em outras palavras, esse aconteci-
mento nao é em si mesmo temporal, isto é, ndo estd num horizonte determina-
do, mas é temporalizante, funda o tempo, o que implica ja trazer consigo o seu

1200 SANTOS. 1LE Op. cit., p. 165.




?oente e o seu nascente. Diferentemente da temporalidade ocidental-psicana]
tica do sujeito que faz do tempo a condigéo de aparecer do acontecimento, ¢ )
Exu a temporalidade ndo é constituida, mas constituinte, isto ¢, uma dimt;n:fn
da experiéncia que inventa o tempo por meio da articulagdo dos eventos rea'0
dos pela origem, isto €, por um protoacontecimento que engendra um dest'glh
c?mum atodos e faz aparecer até mesmo o inexistente. Nessa dimensio, o i 1:11'0
viduo estd a0 mesmo tempo atrds e adiante de si mesmo. e

Essa ?rigem ¢ impossivel de ser representada, muito menos de ser datada
Porque ndo ¢ nenhum comego, mas um principio inaugural. O aconteciment ’
1r‘1augurad0 por Exu nio € algo que se possa inserir como peripécia numa histé.0
ria com passado, presente e futuro ja dados, pois é ele mesmo que faz a histéri -
d‘e seu grupo, logo, constrdi o seu tempo — em grego, aion, o tempo do acontm1
cimento — que € o da reversibilidade. Em termos mais claros, a agio de E f‘
esta dentro do tempo, ela o inventa™. } e

’ Embora situado em outro contexto simbélico, esse tempo inventado man-
tém uma analogia com o pensamento radical da histéria por poetas-fildsofos
que vdo buscar num itusdrio futuro o ponto de partida para qualquer realizaca ’
essencial. T.S. Elliot, por exemplo, quando diz que “fazer um fim é fazer um i()(j
mec;(.). O fim é de onde nos partimos”. Se voltada para o fendémeno de vitalidade
da histdria, a énfase da interpretacdo desta frase pode recair sobre a ideia de
um futuro que se alimenta de um passado ainda por vir. No aforismo de Exu.
entretanto, a énfase parece-nos recair sobre a reversibilidade. |

. A chave do provérbio estd, assim, na experiéncia da reversibilidade (a res-
tituicdo pelo sacrificio ou pela oferenda), que é maior do que a da cronologia
dos -relégios. A situagdo oposta, isto &, a irreversibilidade, estd na base de todgos
0s sistemas de poder, africanos ou nio. Por exemplo, o poder estatal, como
descreve Hobbes no Leviatd, fundado na administragio do medo. O me’do oe
-ﬁrn a d.istinn;ﬁo entre aristocratas, burgueses e camponeses, nivelando-os ]1101'
isto seria a origem e a manutencio do pacto fundacional da politica: a dem;inda
de protegdo engendra a dominacao. Da relacio dialética entre estes dois termos
surgem tanto os mecanismos do poder quanto os principios de sua limitacio.

131. Fora 4rmbi : - . . '
i ‘dessedg.ml?lto, mas no interior da simboliza¢io conhecida coma “arte”, pode-se pensar em
P cias radicais como a da artista brasileira Lygia Clark quando, fazendo a pintura expandir-se

além dos limites da moldu i
ra por meio de um didlogo com arquitetura, dizi "
espaco ¢ nao compor dentro dele”. ’ quitetars, dizia querer “compor um

Uma dddiva (a prote¢io) é a fonte originaria da autoridade necesséria para
que 0s subordinados, aqueles que obedecem, reconhecam como legitima a do-
minacdo implicita na relagio subordinante. Nenhum poder mantém-se como
puro {(no sentido de mero exercicio de constrangimento ou de forga) ou dita-
do exclusivamente pelo medo, uma vez que, durando, obriga-se a socializagao
(protecdo, concessoes, beneficios etc.) implicada na dédiva. Este seria, portanto,
o principio e a limitacao da subordinagao.

“Dadiva” on “dom” (munus, em latim), termo pertinente a dimensao sim-
bélica, pode ser uma expressao mais cara 3 antropologia do que  teoria poli-
tica. No entanto, como sinaliza Baudrillard, nele estd assentado o essencial de
uma relacio de poder, que ¢ tanto maior quanto menores sao as chances de uma
reversdo simbélica pela “contradadiva” (donum, em latim). Diz ele: “O poder
pertence aquele que pode dar e a quem nio se pode restituir. Dar, e fazer de tal
maneira que ndo se possa receber algo de volta, & quebrar a troca em beneficio
proprio e instituir um monopélio: o processo social fica assim desequilibrado.
Dar de volta ¢ quebrar esta relagao de poder e instituir (ou restituir), a base de
uma reciprocidade antagonista, o circuito da troca simbdlica”'**. Essa recipro-
cidade nio decorre de uma imungao moral e sim da dinimica ontolégica do

sistema como um todo.

Retomando-se os termos da narrativa mitica do nascimento de Exu, veri-
fica-se que o primogénito da criacao ingere todos 0s animais da terra, assim
como a propria mie (0 que ndo deixa de evocar a ingestao de Meétis, divindade
da asticia, por Zeus), para expandir-se. Da-se, assim, um desequilibrio cosmi-
co que ele depois ¢ obrigado a compensar, devolvendo, por meio de oferendas,
tudo o que ingeriu. Este € o seu aspecto de Flebd, senhor das oferendas, portan-
to, agente essencial da restituicdo, que pode ser partilhada por outras entidades.
Assim, cabe a Iku (a morte) restituir a0 espago suprassensivel de origem dos
homens (o orun) a matéria de que eles so feitos (ipori) ou, mais precisamente,
de que é feita a sua cabega (ori).

Ora, o sistema simbolico nagd gira por inteiro em torno da restituigao,
que ¢ um mecanismo de equilibrio e de harmonia. Pode ser descrito, portanto,
como um eterne movimento coletivo de trocas — dar, receber, restituir — regido
pelo principio da reversibilidade, inclusive das coordenadas temporais.

132. BAUDRILLARD, ]. Pour une critique de 1 économie politique du signe. Gallimard, 1972, p- 209.




Isso na(-) é a mesma coisa que um principio de realidade biolégica e psiquig
nem uma dimensao imagindria e sim uma ontologia relacionada 4 origem. A ?)
gem € imemorial, irrepresentavel, mas esta presente como dinimica no pian(:) 1(;11
uma organiza¢io social que se rege por uma légica da reciprocidade - do receb X
e restituir dentro de uma quadratura de céu e terra, homens e deuses N
légica relacional da communicatio. e

No provérbio/aforismo, Exu estd apontando para a inconsisténcia da i
versibilidade absoluta: o pdssaro estd em outra perspectiva ou em outro 01::5~
de Fuga temporal para que se perceba como a origem ¢ a série infinita dos Ia)co ;
tecimentos iniciaticos, onde tudo, absolutamente tudo, é reversivel. Apare .
assim, o fio da meada de um pensamento capaz de afetar a experién.cia viviilej
por meio da aboligédo das disjuncdes radicais. Por exemplo, a diferenca mascul'a
no/ fft-minino — que pode ser logicamente radicalizada como uma disjungio - s1 :
relativiza ja na propria fungio constitutiva de Exu, ao mesmo tempo masculine
e femi‘nina. Sabe-se o quanto a afirmacao dessa légica disjuntiva é importantz
no Ocidente para a consolida¢io do poder de um dos termos da diferenca sobre
0 outro. A expansédo do argumento para a disjungao matéria/psiquismo ou mes-
n:10 capital/trabalho é tentadora, embora esteja fora do escopo de analise do afo-
rismo, que esta centrado na quebra da crenga na linearidade absoluta do tempo

H4, porém, outras possibilidades de leitura do aforismo. Na dialogia que en-
trevefnos com o pensamento ocidental, a questdo temporal aparece também numa
referéncia filosofica ao que Dorfles chama de problema da “perda de intervalo™*
Ele pde em duvida a temporalidade contfnua - a duragdo bergsoniana - e enfati-.
.za o tempo descontinuo da existéncia, “constituido de percepgdes, pensamentos
imagens discretas”, que desmente uma suposta plenitude do temp;) a mesma ca-’
racteristica da temporalidade mitica, em que néo hé passado nem ﬁ;turo

’ Flom efeito, pondera Dorfles que “nosso tempo néo é nunca pleno; ao con-
trario, ele é pontuado e salpicado de pausas, de hiatos. Mas nds néo c;nse i-
mos mais gozar dessa ‘disponibilidade” temporal porque perdemos a liberdiile
a abertura que nos vinha da presenca consciente do intervalo™*, Em termO;
mais claros, perder o intervalo significa “a perda da consciéncia dc; vivido tem-
poral e a perda da possibilidade de examinar conscientemente esse vivido”.

133, DORFLES, G. Lintervalle perdu. Méridiens, 1984.
134, Tbid,, p. 130.

Este tipo de argumentagdo vem a0 encontro de velhas suspeitas socio-
J6gicas no sentido de que o individuo da modernidade atual tende a trocar
a acio deliberada (plena de liberdade ética) pelo “comportamento reflexo’,
isto ¢, pela conduta baseada na mera racionalidade funcional ou no cdlculo
utilitario dos efeitos, afins & conveniéncia dos sistemas técnicos ¢ do mercado.
Ora, numa ordem social em que o “objeto” técnico em si mesmo (o computa-
dor, o celular, a rede social, a internet), 20 modo de um “sujeito” autdnomo, é
apontado como vetor de mudangas dentro de uma forte compressio temporal
do espago, ndo hé mais lugar para qualquer “disponibilidade” temporal. A
descontinuidade - portanto, o intervalo - & abolida pelo falso “tempo pleno”
preenchido por eventos imagens telecomandados pelo ordenamento técnico

da existéncia.

Na temporalidade que experimentamos €m nosso cotidiano historica-
mente normalizado, permanecemos ligados a transitoriedade dos aconteci-
mentos, regida pela linearidade do antes e depois. Nela, s se pode conceber 0
acontecimento referido no aforismo de Exu como “extratemporal’, portanto,
como pertencente a um “ndo tempo’, uma temporalidade mitica. Tal como
Martin Buber evidencia num relato hassidico: “Perguntaram ao rabino
vitzhak de Worki qual foi o verdadeiro pecado de Adio. Ele respondeu:
“Foi que ele se preocupou com o amanh®”, Para Dorfles, “a significacdo €
transparente. O amanhd sé se torna tal, ou s6 comega a existir no momento
em que o homem abandona o ‘paraiso terrestre’ (onde 0 tempo nio existia) e
entra num tempo que nio € mais o do mito edénico; um tempo terrestre onde
existem o passado e o futuro. Preocupar-se com © amanhi significa, neste
caso, ndo mais viver na atemporalidade e se precipitar num tempo onde
existe a tentagao da serpente, o fruto proibido™.

A tentacdo — ou A0 Menos uma das tentacbes — seria, na interpretagdo de
Dorfles, buscar a temporalidade falsamente plena, sem intervalos, que € 0 ritmo
do trabalho alienante imposto a0 homem nao apenas pelo sistema econdmico,
mas também pela “tomada de consciéncia inadequada de seu proprio trabalho’,
seja manual ou intelectual. Trata-se, em outras palavras, de um tipo de aliena-
¢ao decorrente da falta de uma intencionalidade transcendente, de um telos, um

termo além da mera causa eficiente.

135. [bid,, p. 132-133.




No aforismo de Exu, a reversibilidade que afeta as componentes tempora;
estabelecidas incita poética e filosoficamente a uma tomada de consciéncia .;1als
intervalos, das pausas, de vivéncias temporais compossiveis (nao alucinatc’)r'os
nem psicopatologicas) e ndo subordinadas 4 mecanica cronolégica do trabali?s
e da historia. Em outros termos, uma abertura existencial ou uma tomad .
consciéncia da presenca forte do mito na histéria. e

4
As astucias da crenca

Se nao virdes milagres e prodigios, néo
crereis.
Jo 4,48

Credo quia absurdum (creio porque é
absurdo).

Tertuliano, parafraseado por Santo
Agostinho,

Que outra coisa existe que seja mais digna
de deuses que a comunicagdo? [...] a comu-
nicagde é sobrenatural, mdgica.

Patricia Highsmith

Na primeira epigrafe, o apéstolo enfatiza com palavras de Cristo a crenga
tida como imprescindivel 4 comunicagdo € a comunhio dos cristdos. Implicita
na frase, uma adverténcia, excedida pelo cético empirista David Hume em seu
Tratado da natureza humana: “Temos uma notdvel propensao a crer em
tudo que nos é contado, mesmo a respeito de aparigdes, de encantamentos €
de prodigios, seja qual for a oposicdo disso tudo & experiéncia cotidiana
e 4 observacio” Pouco menos de um século antes dele, o também cético €
humanista Montaigne advertia igualmente que “aquilo que menos se sabe é
aquilo em que mais se acredita”. Por outro lado, especulando sobre a natureza
do artista numa de suas cartas, diz Oscar Wilde: “Parece-me que eu morreria
mais facilmente pelas coisas em que ndo creio do que pelas coisas em que creio”

O excesso esta no “tudo” que Hume menciona, ou seja, todas as “crencas
ilegitimas” e as “probabilidades nao filosoficas”, que decorrem de “causalida-
des ficticias® como a linguagem e a fantasia. Em todas as crengas e todas as
invencdes humanas, resultantes da imaginagdo ativa, existe uma larga reflexdo
de paixdes. O que distinguiria o sério do fantasista ou do falso é a fixagdo das




paixdes pelos principios logicos da associagao, o que as impediria de refletir-ge
na imaginagdo pura ou fantasia. E fantasista € de fato, para ele, o uso que faz 5
religido dos principios de causalidade, semelbanga e associacdo, ultrapassandg

os limites da experiéncia, fora de toda possibilidade de corre¢do e de seriedade,

Dai o absurdo ou a ilegitimidade do milagre ou o acontecimento extraor-
dindrio sem explicagio racional, légica ou cientifica, que religiosos e tedlogos
consideram um “ato de Deus”. Segundo Santo Agostinho, os milagres seriam
“fendmenos que Deus provoca a partir das sementes secretas que se encontra-
vam em germe desde a criagdo” Com isso concordaram séculos depois pensa-
dores como Santo Tomds de Aquino e até mesmo o grande filésofo racionalista
Espinosa, no século XVII.

Para Hume, entretanto, isso € o que ha de mais contrario 4 experiéncia e ag
costume. Crer em milagre seria antitético @ prépria ideia de crenga, que depen-
de daqueles dois fatores. Essa crenca seria, assim, necessariamente falsa, mas
ao mesmo tempo um verdadeiro milagre, uma vez que “todo aquele que ests
movido pela fé ¢ consciente de um milagre continuo em sua prépria pessoa, que
transtorna todos os principios de seu entendimento e lhe dd uma determinacio
para crer no que ha de mais contrério ao costume e a experiéncia” (Enqguéte sur
les principes de la morale). Tanto que, para a doutrina fideista, rejeitada pela
ortodoxia catdlica, é precisamente pelo excesso, pelo “absurdo” que se deve crer.

Na realidade, a crenga - ideia “viva’, portanto, mais sentida do que conce-
bida, unida pela causalidade a uma impressio presente - é pedra de toque do
pensamento. A comunicacdo transcultural, que propomos como caminho meto-
dolégico para a “desracializagéo” (ou a descolonizagio) da filosofia, ndo pode se
furtar a uma discussao sobre a crenca, tanto para fins tedricos quanto praticos,
quando nos perguntamos se ¢ crivel a unicidade do Espirito entronizado pelo
modelo de razdo ocidental. Limitar o trabalho do Espirito e do pensamento a
uma circularidade do “si-mesmo” ocidental ¢ acreditar numa identidade subs-
tancializada sem “amor de si-mesmo” (imanéncia e transcendéncia que nio
pdem obstdculos & dindmica do Outro), mas com “amor-proprio”, entendido
como paixao imanente e agressiva de negacéo da alteridade, ciosa e preservado-
ra de seus prodigios particulares. Seja cristdo ou islimico, nos momentos cru-
ciais de comunicagio da crenga, 0 amor-préprio sempre soube trocar a razio
teologica pelo fio da espada.

Do discurso ao objeto, qualquer coisa pode converter-se em suporte de
crenga. Assim, numa rdpida visita a um museu islamico em Istambul, o viajante
pode deparar-se, aténito, com a visao de jovens e velhos de todos s sexos cormn-
primindo-se fervorosamente em frente a uma vitrina que exibe o dente do Pro-
feta, supostamente arrancado por uma espada inimiga numa refrega guerreira.
Acredita-se piamente na sacralidade do dente, assim ¢omo 0s cristdos creem
na santidade da lingua incorruptivel de Santo Anténio na vitrina de um templo
italiano. Ou ento, na Igreja da Ciéncia Crista, em plena e moderna Nova York,
prega-se a crenga na cientificidade do discurso da fé, o que faria de cada crente
urm “cientista cristio”, vocacionado para a cura dos males do mundo. Por outro
lado, com ou sem inflexdes religiosas, as massas hoje acreditam apenas - ou fin-
gem acreditar — no que comunica o espelho tecnoldgico das midias: € a noticia
desejada (expressdo do argentino Miguel Winazki), em que tanto os jornalistas
quanto os publicos preferem reafirmar ou ver expostas nas midias as suas cren-
cas, em detrimento da descrigéo dos fatos. '

Em principio, comunicar nada tem a ver com acreditar. A crenga, porém,
estd na base de todo e qualquer sistema de comunicagdo, seja oral, tipico das
sociedades tradicionais relacionadas a Arkhé, seja 0 moderno, movido a tec-
nologias que se estendem desde a escrita até as formas multiplas da eletrénica.
Na verdade, estd igualmente na base de qualquer sistema que se afigure como
“-ultural”, uma vez que os desdobramentos sociossemiticos dessa categoria
requerem um crédito simbélice por parte dos sujeitos afetados. Por isso, o es-
tatuto da crenca como ponto comum entre formagdes simbdlicas diferentes é
elucidativo: pode trazer novas luzes para a amplitude conceitual da comuni-
cagiio, assim como fortalecer a aproximago entre sistemas que o iluminismo
racionalista prefere manter radicalmente separados com © fito de perpetuar a
ilusdo hegemonica da logica ocidentalista frente a outras formas de compreen-
der o mundo.

Elucidar ¢ algo que pode fazer a filosofia na trama de sentido urdida como
algo comum pelo jogo dos signos e pelas diversas formas de vida: diferenciando
os préximos, aproximando as diferengas. O pensamento ¢ sempre um retorno
a génese tensional do comum. Uma preliminar é a comunicacio, que surge Ori-
ginalmente na histéria do pensamento, do enigma proposto pelo ordculo aos
adivinhos ou consultantes. Isso se faz acompanhar de risco de morte, tal como
acontece no episodio célebre entre Edipo e a Esfinge, que ocupa o lugar da sabe-
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doria. Nas peripécias desencadeadas pela resolucio do enigma, a comunicacio
¢ 0 motor da agido de busca do conhecimento, em que a competi¢do e o fracassg
tém como horizonte o perigo de vida.

Outra ¢ a visada filoséfica de Georges Bataille que, no entanto, mantém g

esséncia perigosa da comunicagéo, pois a define como aquilo que acontece ng
limite da morte do ser individual para dar lugar ao vinculo, ao comum. (-
municar — termo oriunde do latim communicatio/communicare com 0 sentidg
principal de “partilha’} “participar de algo” ou “pér-se em comum” “agir em
comum’” ou “deixar agir o comum” - significa vincular, relacionar, concate-
nar, organizar ou deixar-se organizar pela dimensio constituinte, intensiva

e pré-subjetiva do ordenamento simbélico do mundo.

Daf a presenca e a pregnincia desse conceito no pensamento religioso, tan-
to na esfera das formagoes miticas quanto na teologia crista. Neste dltimo caso
um exemplo originrio é dado pelo tedlogo alexandrino Origenes (Origenes df_:
Cesareia, dito “O Cristao) quando sustenta, a propésito do mistério da Santis-
sima Trindade, que Pai, Filho e Espirito Santo sdo pluralidades convertidas em
Uf‘n I?or energia e comunicagio. Por velha recomendagio tecldgica, este é um
misterio a ser mais aceito do que realmente explicado.

Entretanto, modernamente anexada aos modelos de transmissio de signos
a comunicacio € uma preliminar a ser esclarecida, uma vez que a Modemidadej
vem obliterando a dimensio original do comum. A compreensiao dominante
do que ela significa orienta-se no sentido da sintese nominal de uma variedade
de praticas contemporaneas, que se estendem desde as trocas intersubjetivas de
palavras até a transmissdo tecnologicamente avangada de sinais e mensagens.
Materializada em industrias, essa sintese desdobra-se em efeitos sociais e teri-
cos: O formidavel desenvolvimento das tecnologias da comunicacao e da infor-
magdo nos Estados Unidos reforgou-se na Europa inclusive com o concurso do
meio académico que, sob a influéncia da linguistica e da filosofia da linguagem,
tentou encontrar um objeto comum a ambas, imaginando poder fundar uma
ciéncia geral do homem!**,

A dialogia que desenha novas “topografias” para diferentes sistemas de
pensamento ou o vaivém filoséfico entre a Modernidade e a Arkhé abre ca-
minhos de lucidez na direcao do entendimento de comunica¢ido como or-
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ganiza¢do do comum. De fato, assim como a biologia descreve vasos comu-
nicanies ou a arquitetura prevé espagos cormunicantes, os seres humanos sio
comunicantes, nio porque falem (atributo consequente ao sistema linguisti-
co), mas porque relacionam ou organizam mediagdes simbélicas — de modo
consciente ou inconsciente — em funcio de um comum a ser partilhado. No
jmbito radical da comunicac¢io, essas mediacoes nio se reduzem a logica
sintitica ou semdantica dos signos inerente a fala, porque sdo fransverbais,
oscilantes entre mecanismos inconscientes, comportamentos, palavras, ima-
gens e afecgbes corporais.

Muito antes do predominio publicitirio e académico dos modelos funcio-
nalistas da sociologia da comunicag¢io norte-americana, esse entendimento lato
da comunicagdo vigorava no campo do pragmatismo filosofico (em John De-
wey e Charles Sanders Peirce, principalmente), assim como na reflexdo urba-
nistica da Escola de Chicago, onde a comunicagao podia aparecer tanto como a
vinculagao basica que permitia prever comportamentos sociais quanto como
a vinculacio que, além da associagdo puramente fisioldgica, dava ensejo a di-
mensdo moral. Entretanto, em virtude da pressao ao mesmo tempo industrial e
académica, o termo comunicagdo pode terminar criando uma realidade propria
a partir da sua antiga expansdo metonimica do sentido de “coisa comunicada®
(reforcada no inglés communication) com o concurso das técnicas de transmis-
sio de informacdes e da publicidade, cujos dispositivos se resumem no conceito
de midia. O significado “transmissdo” esta implicito na organizagio mediado-
ra, mas ndo é necessariamente linear nem conceitualmente dominante: O foco
na interagdo, que é uma instancia inerente i partilha comunicativa, contribuiu
para dar um primeiro plano ao significado de transmissdo de mensagens e, por
consequéncia, ao fenémeno linguistico.

Essa orientacio é majoritdria, mas n&o undnime. As concep¢des sistémi-
cas — inclusive em setores relevantes do proprio meio académico (anglo-saxao)
responsavel pela hegemonia conceitual da transmissao de informagdes - ofere-
cem outras perspectivas de compreensao do fenémeno, em que o saber de siste-
mas simbélicos antigos tem elevada relevincia. Disso o inglés Wilden demons-
tra rara compreensao: “Tal como se considerou a organizagio da tecnologia
das outras sociedades em termos de desperdicio ou de bizarria, ou como fru-
to de supersticio, também se arquivaram as suas motiva¢oes profundas como
“animismo primitivo”, “cultos ancestrais” e “magias”, relegando-as ao fundo da
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escala evolutiva do “progresso” humano, ou caracterizando-as como a infincijg
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pré-alfabética” e “pré-racional” da espécie humana™¥.

Wilden acompanha o posicionamento epistemolégico de George Bateson
um dos mais proeminentes intelectuais americanos do século passado, mag:
igualmente as novas perspectivas de antropélogos insatisfeitos com a aborda-
gem estrutural-funcionalista de temas como crenga e religido inerentes a “ou-
tras” culturas, a exemplo de Edward Evans-Pritchard. Movendo-se no sentido
contréario do tradicional descaso das ciéncias sociais pelas crengas religiosas
Evans-Pritchard jd havia assinalado que, segundo a histéria, “os povos socialj
mente mais eficientes foram e sdo os mais religiosos”, antes de propriamente
desacreditar a barreira evoluciondria que tentava separar as religiGes antigas
tratadas como “bruxarias”, do cristianismo, elevado a uma posicao de domini(;
“civilizado”, portanto, mais compativel com a modernizagéo tecnologica.

Na verdade, segundo Wilden, “o ‘animismo’ estd mais perto, quer no plano
epistemolégico quer na pratica, da atual cibernética da interacio informativa
nos ecossisternas reais (complexos e niveis de relagdes sistema/ambiente num
ambiente geral}, do que a maior parte da moderna ciéncia™. Para ele, espe-
cialista em sisternas autorregulados, ndo é nada abstruso conceber a natureza
como um organismo povoado de “espiritos” que interagem com os seres hu-
manos. Ou seja, ainda que sem as aparéncias normalmente reconhecidas como
predicados humanos, outras “formas de vida” coexistem com a humanidade
normalizada, o que de fato se torna cada vez mais evidente nas criages da tec-
nologia eletronica dirigida para a comunica¢do humana.

Para desenvolver esta argumentacio, vale tomar a palavra “espiritos” numa
acepgdo mais complexa do que a sua vulgarizagdo religiosa. E possivel, assim,
cotejar “espiritos” com as “substincias primais” {protai ousiai) que povoam o
cosmo descrito na Metafisica, de Aristoteles. Elas classificam-se em termos de
pares de contrarios, tais como temporais e eternas, organicas e nio orgénicas,
sensiveis e N0 sensiveis, moviveis e inamoviveis, motrtais ¢ imortais, potenciais
e atuais. Ao ser humano concreto se aplicam os primeiros termos de cada par,
enquanto os segundos referem-se a0 dominio de uma especial substincia pri-
mal, a inteligéncia divina, ou a ideia de Deus como um intelecto vivo e eterna-
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mente ativo (Nous), que nao 0 anima outros intelectos divinos, mas igualmente
o nous potencial em cada ser humano. O pensamento humanista e dialético de
Aristoteles destoa completamente da visdo apocaliptica (e teocratica) de Deus,
inscrita desde a Idade Média nas Escrituras Sagradas (a Biblia, 0 Corio).

Entretanto, na perspectiva de sistemas autorregulados, 0 que importa mes-
mo é a pressuposi¢io de um sistema aberto, epistemologicamente mais adequa-
do a compreensao da realidade social e natural do que aquilo classificado por
wilden como uma “epistemologia de sistema fechado, atomista e mecanicista
que ainda domina o discurso cientifico e social da sociedade contemporéanea’.
Na esfera pratica dessa abertura, ou seja, no modo de procedimento ou de exe-
cugio dos saberes, mito e ciéncia podem aproximar-se essencialmente, embora
diferindo em escala ou em grau de realizacio do conhecimento.

S6 que a ciéncia, desde a Antiguidade, representa uma atitude (a atitude
tedrica) ndo limitada a0 mero comportamento prético, ja que é também pens-
amento € especulagdo como orientagao de vida. Atitude é um complexo de
atos, intengdes ¢ posturas que transcende o objetivo imediato, envolvendo
por inteiro o sujeito da consciéncia. “Na época do florescimento da cultura
antiga, a atitude tedrica representa o ideal supremo da vida, que exerce depois
2 sua influéncia sobre o nascimento € o Vir a ser de toda a ciéncia ociden-
tal”, diz Heidegger'®. O pensador esta se referindo implicitamente a0 que, na
historia da filosofia, se conhece como a “atitude” socratica, entendida como
a racionalizacio de todos os modos constitutivos da polis, inclusive aqueles
que, por estarem estreitamente ligados as forgas cadticas e vitais da existéncia
humana, recebem da margem racionalista a pecha do irracionalismo.

A troca do mito pela politica e da tragédia pela filosofia — pensados por
Nietzsche como a divisio entre o apolineo e o dionisiaco — esta subsumida na
atitude cientifica. Mas é possivel entender a “atitude tedrica’ nao como uso
exclusivo da racionalidade pura e simples, mas também como o apelo a todas
as forcas intuitivas do homem (dai a vinculagao entre ciéncia, arte e poesia)
para elucidar as leis que regem a organizagio do real, logo, a ordem subjacente
1 todas as transformagdes e passagens tanto na natureza (physis) quanto no
pensamento e linguagem humanos (logos). Aquilo que chamamos de “nature-
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za’ € um campo de forgas ndo estranho ao elemento humano (uma vez que
essas forgas operam também no corpo do homem), mas certamente exterior
ao sujeito da consciéncia, que historicamente tenta domina-lo por meio da
tecnologia e da linguagem.

Curiosamente, as culturas que mais adequam o organico ao inorganico
ou buscam a positividade do ser numa aspira¢ao césmica em que se inclu;
o natural, ndo dispéem de uma palavra especifica e centralizadora para essa
exterioridade ao homem: a palavra “natureza” ¢ latina. Mas o campo de forca
por ela designado ¢ um universal concreto, estd presente em todas as culturas
sem obedecer, entretanto, a uma ontologia fixa, de modo que se pode falar en;
diferentes naturezas, correspondentes a diferentes perspectivas simbélicas, [
que natureza e linguagem sio criagdes conceituais destinadas a dar uma for-
ma organicista — onde as coisas interligam-se racionalmente, e cada objeto
deve ser apreendido num todo - a singularidade histérica do antigo grego
assim como comparecem, mesmo conceitualmente “ex-nominadas”, em cos:
mologias de Arkhé.

Essa visdo de mundo praticamente desapareceu sob o império do mecani-
cismo cientifico comprometido com ¢ monismo cultural do Ocidente e com a
armagéo tecnoldgica do mundo, embora ainda seja possivel encontrar posicio-
namentos semelhantes ao da Antiguidade em cientistas de renome, a exemplo
do geneticista inglés Martins Evans {(Prémio Nobel de Medicina em 2007), que
nao ve ciéncia como a intensificagdo tecnoldgica de um foco tnico voltado para
a domesticacdo da natureza e sim como disciplina intelectual, “uma atividade
andloga & dos poetas e artistas”. Por outro lado, no 4mbito das pesquisas em
nanotecnologia, com vistas & constru¢io de motores e ferramentas moleculares,
a atitude avangada € hoje a de se buscar modelos de inspiracio (e nio domi-
nagio) nas “nanomaquinas” naturais que, ha milhées de anos, sustentam o fun-
cionamento dos nossos corpos.

De modo geral, porém, relagio com a ordem dita “natural” é ainda civiliza-
toriamente problemdtica. Tanto que a epistemologia mecanicista, denunciada
por Wilden, ¢ apenas um dos aspectos da aversio ocidental & natureza, nos ter-
mos de Flusser: “Todo (ou praticamente todo) pensamento filoséfico ocidental
estd viciado por um ddio fundamental A natureza... A histéria do Ocidente é

‘a realizagdo progressiva desse 6dio... E a progressiva profanacéio da natureza
[...]. Impelido pelo 6dio 4 natureza, o homem ocidental a manipula, transfor-

mando-a em conjunto de instrumentos, em parque industrial”*. O pensador
refere-se aqui abstratamente a algo que hoje pertence a empiria recorrente da
informagio publica voltada para a dentincia do ultrapasse dos limites de uso de
recursos fosseis do planeta, assim como a depredagio sistematica de florestas,
rios e mares, tudo aquilo que pode ser resumido no consenso sobre a grave crise
ecoldgica e climética que ameaga o planeta no século em curso com perspec-
tivas de desertificacio e falta de dgua para mais de um quinto da humanidade.

Tal manipulagio é de ordem matemdtica. Supde-se que a matemdtica for-
neceria um acesso direto 2 realidade da physis, de tal maneira que o dominio
do codigo matematico apontaria o caminho para a revelaco divina da verdade
cosmica. As estruturas matematicas seriam inerentes 4 ordem natural, ndo ape-
nas através de hipoteses 16gicas dadas dedutivamente a priori, mas igualmen-
te no interior do proprio plano constitutivo da natureza. O elemento natural,
como o matemdtico, se prestaria & manipulagdo tecnolégica tal como qualquer
ente passivo ¢ recurso inesgotavel.

O lugar préprio dessa realizagio do mundo ¢ a cidade. Na oposicao pro-
gressiva entre o rural e o urbano, o primeiro ¢ associado ao natural (e eventual-
mente ao irracional), ao passo que a cidade é considerada desde o lluminismo
por urbanistas e arquitetos uma expressio maior da razio. E razoes nio faltam
para essa convicgdo: a cultura e o meio ambiente tecnolégico desenvolveram-se
pari passu com a cidade moderna, que coincide com o mercantilismo e com a
progressiva liberagdo dos individuos para o comgrcio € 0 trabalho. Foi esse o
espaco que garantiu 0 acesso de centenas de milhoes de individuos (o moderno
sujeito da consciéncia burguesa) a saude, 4 educagio, a diversidade ocupacional
¢ a0 lazer. Por qué? Porque as cidades oferecem mercados de trabalho maiores €
mais diversificados, além de permitirem ampliar a oferta de servigos como saii-
de ¢ educacio para um maior niimero de pessoas de maneira economicamente
mais eficiente. A relaciio que chamamos de “social” ¢ moderna e urbana, en-
quanto que as expressdes “ituais” caracterizam-se pela tradicio e pela proximi-
dade com a natureza, dai o seu segundo plano frente & racionalidade burguesa.

Hoje, entretanto, a etnologia tem mostrado que as expressoes rituais de-
vem ser interpretadas “como conjuntos relativamente coerentes de assercoes
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metaféricas, memorandos e instrugdes sobre a organizacio da produgio, dg
reprodugio e da troca nao sé mais racionais como também estimuladores de
energia, normalmente mais aceitdveis no plano social e ecolégico e em tiltimg
andlise mais “cientificos” do ponto de vista operativo do que os nossos™'*!, Nag
cerimdnias ou nas ritualiza¢des, o contexto comunicativo ~ onde predomina
0 com}?ofrtamento ndo verbal do grupo - é mais relevante para a experiéncia
comunitaria, portanto, para a trama concreta da vida, do que o discurso verbal
A con‘%unicaqéo apresenta-se ai como “rapsddica’, no sentido grego da palavra;
(raptein = coser), por implicar a conexdo ou vinculagdo das partes, a exemplo
do movimento da agulha no ato de costurar. E embora normalmente situadas
no espago urbano, as comunidades litirgicas nagds (na Bahia) tradicionalmen-
te se autodesignavam como “rogas”

-

Etnia, liturgia e povo

No Brasil, o lugar préprio do sistema simbélico nagd é a comunidade litir-
gica popularmente conhecida como terreiro (eghé, em ioruba), onde se metafo-
riza espacialmente a geografia mitologica da origem africana, embora os limites
fisicos da associagdo para a prética do culto sejam normalmente transpostos
por irradiagio litirgica para a sociedade global. Ainda que existam “casas” fun-
dacionais {(na Bahia, no Maranhdo e em Pernambuco, principalmente), nio ha
confinamentos, nem guetificagdes espaciais, uma vez que a metéfora espacial

da origem pode ser concretizada em qualquer lugar do territério nacional ou
mesmo estrangeiro.

Toda liturgia implica uma forma particular de organizacio de poder em
que 0 povo como unidade (em grego, to lao) distingue-se de povo como diferenca
(to demos) e assim dando lugar 2 liturgia (alleturgués, obra do povo unitério)
eljll contraposicde a democracia (demokratds, poder das diferencas). Essa orga-
nizacdo costuma receber o batismo etnolégico de “comunidade” (litirgica, no
caso), que enfatiza um ethnos origindrio {(em que a subjetivacio acompanha
identificagGes por etnia, religido, territdrio etc.). O povo definido como “modernd’,
por outro lado, pauta-se por uma forma de subjetivagio que preserva no limite
a consisténcia coletiva de um ethnos, mas sem reconhecer ou tornar visivel a
sua natureza litargica. A modernidade ocidental prioriza 0 povo como demos,
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portanto, a diferenga no interior do ethnos (correspondente a divisio das partes
da coletividade segundo as posigdes contraditorias da luta politica), procurando
fazer crer que esta é uma condico inelutavel da universalizagio da consciéncia
racional e que, portanto, os fatos “étnicos” pertencem exclusivamente aos povos
que ndo acederam plenamente 31 democracia como um universal.

Dai os incéndios e os expurgos que consumiram milénios de outras
histérias civilizatérias ou de outras historias étnicas: Imbuido do espirito oci-
dentalista equivalente ao ser colonizador, o grupo humano invasor e dominante
obrigou-se sempre a rejeitar visceralmente qualquer outra etnia, posto que a
expansdo colonizadora implica a transformagao de um territorio estatal de par-
tida em um territério étnico, presumidamente capaz de abranger e absorver
outras configurages espaciais ¢ historicas. Apesar de todas as suas diferengas
internas, o ethnos europeu fez de seu continente geografico, real e imagindrio,
uma espécie de teatro para as metamorfoses do Impéric Romano-germanico
materializado no cristianismo como o poder de tudo crer; na técnica, como o
poder de tudo fazer; na ciéncia, como o poder de tudo conhecer e na filosofia,
como o poder de tudo saber. O espirito ocidentalista é o ser que sustenta esses
poderes como dimensdes do colonialismo - um ser pretensamente homogéneo,
apenas diferenciado em fases e possibilidades.

Ainda que assentado em Roma, 0 mito de origem dessa pretensdo imperi-
al remonta culturalmente 3 Antiguidade grega, conotada ao longo da histdria
COMO Um tempo-espago Superior: o espago-tempo da humanitas greco-latina
entronizado pela pedagogia ocidental como dentos e Modernidade. Na reali-
dade, o velho ethtos esta sempre presente (e costuma retornar com a forga do
recalcado nos conflitos politicos da migragio ou da opressio racial), embora de
algum modo distanciado pelas lentes da etnologia ou de qualquer outra forma
de saber nascida da observacio da Arkhé como o lugar do Outro remoto. 0
aprofundamento teérico mostra, entretanto, que conceitos filoséfica ou politi-
camente construidos em fungdo da modernidade do demos sao suscetiveis de
descrever fatos étnicos.

A continuidade brasileira da Arkhé africana implica a invengéo de uma
narrativa propria. Nesta, a organizagéo litargica matricial, que deu origem a
profusdo e 4 popularizagio dos cultos de origem africana, foi o resultado de
uma aglutinagio elitista, caracterizada pela participacao de altos dignitarios e
sacerdotes do milenar culto aos orixas, trazidos ao Brasil na condigdo de es-




cravos. SO que o povo nagd (originario de Ketu) chega ao Brasil com a lingua-
gem muc¢ulmana da jihad, da guerra. As insurrei¢des ndo prosperaram, mas
as elites negras, postas 4 margem do reconhecimento pelo demos hegeméni-
co, ensaiaram formas de afirmagdo étnica, em que a religiosidade assume ¢
primeiro plano. Na verdade se trata primordialmente de ritual como techné de
desvelamento filoséfico de uma origem. Mas para os confrontos com a doxa, o
termo “religiosidade” é adequado, ja que nio se trata de “religido” no senti;lo
europeu de monopolizacdo empresarial e universal da fé e sim, como temos

procurado demonstrar, de uma filosofia propria com roupagem de seita.

Aquilo que Nietzsche chama de “instinto religioso” ou “aquiescéncia reli-
giosa a vida® é propriamente religiosidade. Religido - vale deixar bem claro - ¢
um fato romano, distante dos gregos, que nio tinham nenhuma palavra equivalente
nem mesmo uma experiéncia semelhante a esse fenémeno. Embora se atribua
a sua etimologia a religare (no sentido de religar o homem ao sagrado), a pro-
veniéncia romana aponta realmente para re-legere, que designa o movimento
e o poder de reunir, por intermediagdo e subordinagio, ordens diferentes de
crengas. Como bem se sabe, o Império Romano acolhia as crengas dos povos
subjugados: antes de Constantino, que converte o cristianismo em religido im-
perial, os romanos praticavam a convivialidade dos diferentes deuses. Max We-
ber generaliza sociologicamente conceito de religido, mas a sua distingio das
religides como ritualisticas, redentoras, salvacionistas ou soterioldgicas ¢ prin-
cipalmente subjetivista, ao levar em consideragdo especial o carater monoteista
ou politeista das crencas coletivas, sem ignorar que hé religiées sem divindade
(a exemplo do budismo). Contemporaneamente, o antropélogo Geertz aborda
a questdo por meio de um modelo comunicacional de cultura, mostrando
que a religido comporta significados existenciais, mas que estes emergem
de usos sociais - materializados em simbolos e rituais - ao invés de crengas
privadas'?. Trata-se realmente de uma ampliagio da descricdo weberiana, por
fazer das premissas religiosas uma espécie de enquadramento ético € secu-
larizado para a relagdo do homem com o mundo.

Para nds, entretanto, a palavra “religiosidade” - embora apenas insinue sem
deixar completamente claro que a palavra “religido” é tio s6 uma estratégia dis-
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cursiva do monoteismo ocidental - relativiza os significados rigidos atribuidos
3 conceituacdo romana, pois comporta outras variiveis como praticas magicas
e, mesmo estratégias de liberagao social. No caso dos cultos afro-brasileiros,
(rata-se mesmo de estratégias religioso-mitico-historicas (operagOes ritualisti-
cas, que cultuam tanto os principios cosmoaldgices quanto os ancestrais) com ©
objetivo de assegurar a continuidade simbélica de um agrupamento humano
nas condicoes adversas da didspora escrava. Esses principios (orixds, voduns, in-
quices, encantados etc.), que mudam de designacio no movimento de variagao
das préticas litGrgicas, nao se entendem como entificacoes realistas e transcen-
dentes (a0 modo da onipotente transcendéncia da divindade cristd), mas como
perspectivas existenciais ou modelos filosoficos para a compreensdo do ser no
mundo sem barreiras entre homem e natureza, entre vida e conhecimento.

Nio sdo, todavia, meras categorias estéticas. A perspectiva implicita no
principio cosmologico simbolizado como orixd, por exemplo, aponta para o
COTPO COMO UMma Composicao de todos os organismos existentes no cosmo, O
que leva a pensar numa resolucio cosmica do ser humano, em que nao tem lugar
o antropomorfismo. Assim, entre o homem e a sua “divindade” (sen principio
cosmoldgico) ndo existe uma diferenca absoluta como aquela pensada pelas
religives universais (Deus ou Ald, radicalmente diferentes dos homens) e sim
uma contraposi¢do de poténcias em que a perfei¢do e a imperfeicio se resolvem
de modos diferentes. Homem e divindade estao no mesmo plano discursivo,
embora com poténcias desiguais: “diving” mostra ao homem os seus limites.

A palavra “religiosidade” instaura uma tensio com o absolutismo da crenga
por comportar o sentido de estratégia existencial oscilante entre as dimensoes
da religiio e da arte. Esse tipo de estratégia fez com que, em torno das orga-
pizacdes littirgicas de origem africana, se criasse um modelo singular de or-
ganizagdo social da gente negra. Na base do processo, entrevé-se no plano da
comunicacio um pacto simbdlico - ou seja, uma rede de signos e de aliangas
legitimadoras do consenso intercultural (entre as diversas etnias de origem afri-
cana e entre negros com brancos) - historicamente estabelecido na conjuntura
de formacio da sociedade nacional.

A arquetipia africana mostra-se capaz de se irradiar para outros territorios,
na medida em que a diversidade das realidades socioecondmicas e das tradicdes
culturais converge para pontos paradigmaticos comuns, um dos quais é a atitude
mistica, chamada de “animismo” pelo racionalismo teologico do Ocidente, mas




que de fato se trata da experiéncia do sagrado em sua radicalidade. Ai se colocam
em primeiro plano o reconhecimento do aqui e agora da existéncia, as relagpes
interpessoais concretas, a experiéncia simbdlica do mundo, o poder afetivo das
palavras e ages, a poténcia de realizagéo das coisas e a alegria frente ao real.

Crenga, saber e cultura

Isso se deve ao fato de que a coesiio comunitdria estd assentada em crencas
partilhadas e valores, relativos a determinagées (bem/mal, justo/injusto etc.)
necessarias & vincula¢io intersubjetiva. Mas este € um fato genérico, cornlo
observa Debray: “O universo intersubjetivo é regido por crencas, inverificaveis;
o universo objetivo, por saberes, refutéveis (em geral). O primeiro € o domini(;
do mito, da tese, da opinido, da doutrina etc.; o segundo, do resultado, da lei
da descoberta, da demonstracao™®. Todavia, ele estd ciente de que o poder d;
crenca nao se acaba e, como Paul Valéry, de que “toda estrutura social estd ba-
seada na crenca ou na confianca” ou ainda, como Hobbes, de que até mesmo
“governar € levar a acreditar”. O mesmo ocorre com o saber, que jamais se fun-
damenta em si mesmo, e sim na aprovacao que lhe € dada pela crenca sustenta-
da por uma vontade coletiva, como bem vira Fichte, um pés-kantiano: “A cren-
¢a niio ¢ o saber, mas a decisio da vontade de dar ao saber seu pleno valor™#,
Antes dele, Hume, pré-kantiano, colocava a crenga na esfera do entendimento
como uma prdtica. Deleuze € taxativo: “A Unica teoria possivel, em Hume, é
uma teoria da prética: para o entendimento, cilculo das probabilidades e regras
gerais; para a moral e as paixGes, regras gerais e justica™ .

Na leitura deleuziana, essa regra geral concebida por Hume “é essencial-
mente a unidade de uma reflexio e uma extensdo. Com efeito, ambas sdo idén-
ticas: a paixio se estende porque ela se reflete, sendo este o principio de esta-
belecimento da regra. Qutras vezes, porém, ele nos diz que ¢ preciso distinguir
dois tipos de regras nao idénticas, sendo umas determinantes e, as outras, cor-
retivas. As primeiras sdo mais extensivas que reflexivas [...]. Quanto as regras
do segundo tipo, as regras corretivas, elas sdo mais reflexivas do que extensivas.
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O que elas corrigem € precisamente a extensio das precedentes™ . A paixdo,
por sua vez, é um principio da natureza, donde “a regra geral € a paixao refletida
na imaginagio”: o mundo da cultura, dominio dos artificios, ¢ uma projegao
{limitada das imagens da paixdo, e a razdo — “conjunto dos efeitos simples da asso-
ciacio, ideias gerais, substancias, relacdes” - é a imaginagao tornada natureza.

Qutro importante principio da natureza humana, para Hume, ¢ o habito - a
“caiz da razao”, No interior da relagio de causalidade, que constitui por repeti¢ao
toda e qualquer experiéncia, € o habito que possibilita ao entendimento racioci-
nar sobre a crenca. Hume € categdrico: “A crenga ¢ um ato do espirito que nasce
do costume”, €la procede da causalidade, capaz de levar os pensamentos de um
objeto a outro. Por toda parte, a forca da causalidade discursiva produz a cren- ::
ca. Mais: “Acostumaram-nos tanfo com 08 nomes de Marte, Jupiter, Vénus que ;
(...] a constante repeticao dessas ideias as faz penetrar facilmente no espirito ¢
triunfar sobre a imaginagic™.

Mas a imaginagao é um ponto de partida, pois cret ¢é um ato da imaginacéo,
cujo transbordamento gera a religido, um hibrido de conhecimento ¢ paixao
onde se retinem todas as significagdes atribuidas por Hume a0 conceito de o
regra geral. Na interpretacao deleuzeana, a religido é um simulacro de crenga |
que “invoca uma repeticdo falada, uma tradicéo oral ou escrita. Os sacerdotes
falam; os milagres repousam sobre o testemunho humano e ndo manifestam
imediatamente uma realidade, mas valem-se tdo somente da conformidade que i

estanios habituados a encontrar em geral entre 0 testemunho e a realidade”*.

Nada disso transcorre independentemente de uma instancia vinculativa ou .
de um meio vital, que se constitui pela partilha de um lugar-comum construido
pela identidade coletiva, por sua vez uma ficcio destinada a cimentar afetiva
e ideologicamente a unidade do grupo. Dizer que a identidade é uma ficgdo €
afirméa-la como iluséria (por ser um recurso que acena como uma estabilidade .
de sentido, quando na pratica o sentido do humano ¢ instdvel e movedi¢o), em- :
bora tendo em vista que a ilusio ¢ capaz de gerar efeitos de realidade.

Um notével ponto de partida dessas ilusbes consiste no possessivo I
gramatical que, nos termos de Jacques, “permite ao eu tocar em tudo, mistu- |
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rar-se com tudo: meu agougueire, meu amigo, meu Deus. Nada mais sincerg
do que esse meu, o de certos crentes que dizem ‘meu Senhor e meu pastor’ [...],
Diz-se minha crenca ou meu chapéu. Tudo se passa como se, entre a minha

crenga e eu, ‘entre um deus e ew, ndo houvesse lugar para ninguém, segundo -

Valéry [...]. O eu aparece desde o inicio como essa supersti¢io primeira levada
ao sabor dos apetites, que dd grande autoridade a seus desejos e propensdes™,

Um dos ditos efeitos de realidade é o preconceito, entendido, em sentido
lato, como uma soma de conhecimentos praticos ou uma totalidade plausivel
de julgamentos (apesar do frequente irracionalismo) que serve de base para
que possamos crer em alguma coisa e, deste modo, aprender. Movido por esse
conceito prévio ou preconceito, 0 ey automadtico da crenga deixa-se levar pela
ilusdo de que a sua percepcio de uma determinada relagdo € a vnica exata e
possivel e acaba transformando a relagdo numa propriedade ou num obje-
to petrificado por um julgamento. Na trilha filoséfica de Hume ¢ sempre na
dire¢io das regras corretivas, Wittgenstein sustenta: “Noés ndo aprendemos a
pratica do julgamento empirico aprendendo regras; o que nos ¢ ensinado sio
julgamentos, assim como seu lago com outros julgamentos™'®, Ele, para quem
o trabalho filoséfico consiste essencialmente em elucidagdes, esta se referindo
ao preconceito como parte de toda operagao de conhecimento, do modo como
adquirimos um saber qualquer, e ndo de preconceito em sentido negativo
como base para a formacio das discriminagdes sociais ou do racismo, embora
valha igualmente para este segundo caso.

Especulando sobre como chegamos a dizer que sabemos ou temos certeza de
alguma coisa, 0 pensador mostra que “toda verificacao do que se admite como
verdade, toda confirmagdo ou invalida¢do acontece no interior de um sistema
[...]. O sistema ndo € tanto o ponto de partida dos argumentos quanto o seu meio
vital”'s'. Por exemplo, 0 adulto que diz a uma crianga ja ter estado em determi-
nado planeta, crédula ou confiante na autoridade da fonte, a crianga rejeitaria
a principio outros argumentos contrarios e, apenas diante de uma insisténcia
grupal, poderia terminar se convencendo da impossibilidade de tal viagem.
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Wittgenstein indaga entdo se a reiteragiio por parte de um meio vital ndo é exa-

tamente a maneira de se ensinar uma crian¢a a crer ou nio crer em Deus, €

dai, a partir de qualquer uma das crengas, se produzirem razdes aparentemente

plausiveis. Para ele, nés aprendemos desde cedo na vida a falar de uma manei-

ra religiosa'
£ » w

usada “como uma palavra que representa uma pessoa’, mas “se for levantada

. Assim, a palavra “Deus’, uma das primeiras que se aprendem, é

a questdo da existéncia de um deus ou de Deus, ela desempenha um papel
diferente daquele relativo & existéncia de qualquer pessoa ou objeto de que eu ja
ouvi falar”. Ou seja, sdo maneiras diferentes de falar de algo. A crianca pode dizer
que ndo acredita em determinada coisa, mas no caso de Deus a sua davida seria
reprovavel em seu meio vital. Embora a crenga na existéncia de Deus nio seja
um mero estado de espirito passivel de ser substituido por uma certeza, ela ndo é
tampouco sinénimo de certeza — ndo pode ser submetida i prova da verificacio.

O que € entdo a crenga em Deus? Para Wittgenstein, ¢ algo que se aprende a
aceitar na base da confianca, por mais que os crentes exacerbados possam falar
de suas “experiéncias religiosas” como provas. Isso implica dizer que religido
¢ supersticao? Nao, para Wittgenstein, a menos que os religiosos pretendam
equiparar as suas crenqas a fatos cientificos. Em outras palavras, as crengas re-
ligiosas pertencem a uma espécie légica distinta da ciéncia, mas isso nio faz
delas meras supersticdes desde que nédo pretendam definir-se por uma pseudo-
ciéncia, ou seja, cientes de que nao ha evidéncias cientificas para sustentar as
suas proposicdes, busquem fora da ciéncia a legitimacao do que dizem. O que
realmente as define ¢ o jogo de linguagem.

E aqui oportuno esse conceito wittgensteiniano, que parte da ideia de
linguagem como um jogo com muitas variedades e aplica¢bes no interior de
uma determinada forma de vida, isto é, como um uso particular do dinamis-
mo da linguagem dentro de um dado contexto ou de um meio vital. Podemos,
assim, acompanhar a posi¢do de Hudson no sentido de que “Wittgenstein
concebe o jogo de linguagem religioso como membro de uma familia de jo-
gos de linguagem logicamente interdependentes™**. Na crenca, o jogo de
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linguagem ¢ “esteticamente” afim & atmosfera afetiva correspondente a uma
forma de vida especifica.

Wittgenstein nao estd atribuindo qualquer valor cognitivo a estética {enten.
dida como dimensao empirica das sensagdes e por ele identificada a ética), mag
a sua argumentacao aproxima-se da estesia lato sensu, como modo ampliado de
apreender 0 mundo. Na terminologia antropolégica corrente, esse meio vital
equivale a ethos, entendido como consciéncia viva do grupo que impée o sep-
tido de costume enquanto maneira regular ou mecanica de agir. J no circulg
discursivo da filosofia, impoe-se o termo hexis, que também si gnifica costume,
mas sem a ideia de automatismo do ethos, portanto, costume como praxis oy
prética de agbes com a disposicio voluntéria e racional para atos justos e equilibra-
dos, portanto, uma disposi¢éo para a racionalidade critica.

Em contrapartida, na base de toda aprendizagem pratica estd o ethos
grupal, ou seja, a vinculagio comunitaria, que responde pela formacio dag
crencas. Por isso, diz Wittgenstein que, para comecarmos a crer em alguma
coisa, € preciso que funcione aquele “meio vital” dos argumentos, que nio
consiste de uma proposicao isolada, mas de um “inteiro sistema de proposi¢oes”,
mutuamente apoiadas, de tal maneira que “a luz se expanda gradualmente so-
bre o todo”. O que o fildsofo deixa de dizer - porém, mais tarde, acentuado
por antropologos - é que esse “meio vital” é intrinsecamente religioso, dai a
sua forga continua de convencimento e expansio, o que faz da religido nio
um sistema cultural 4 parte, mas um campo simbélico subjacente ao processo
de geragdo e transmissio de significados.

Pode-se associar a essa linha de argumentacio o conceito de faculdade
mimeética, que Benjamin vé como inerente & histéria ontogenética e filogenética
do homem: “A natureza engendra semelhancas: basta pensar na mimica. Mas é
0 homem que tem a capacidade suprema de produzir semelhancas. Na verdade,
talvez néo haja nenhuma de suas funcées superiores que nao seja decisivamente
codeterminada pela faculdade mimética™'%. E também vidvel associd-lo ao que
Durkheim chama de “efervescéncia coletiva” para referir-se 3 capacidade ritu-
alistica de gerar crengas comunicaveis entre os membros de uma comunidade
sem que a consciéncia individual intervenha como determinante. Assim, o que

154, Benjamin, W. A doutrina das semelhancas. In: Obras Escolhidas I - Magia e técnica, arte e poli-
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faz fixar-se uma crenca — ou desenvolver-se um conhecimento — nio é uma
qualidade intrinseca de clareza da proposigio, mas a solidez do sistema, capaz
de estimular, desde a primeira infancia, as interaces ¢ a faculdade mimética.
Neste plano, a forga da convicgio é maior do que a da verdade.

Nio se trata, portanto, de saber 0 que se diz saber, e sim de aceitar como
solidamente fixado aquilo que ja se sabe. E por que esse saber se fixa? Por con-
fianca na autoridade das fontes, por aquilo que se transmite de uma forma de-
terminada no interior de um comum, um meio, tido como vital, por ser fonte
de razoabilidade e afeto, logo, de convencimento. “S6 aprende quem respeita’,
diz um provérbio nagd. E Wittgenstein “E assim que eu creio em fatos geografi-
cos, quimicos, hist6ricos etc. E assim que eu aprendo ciéncias. E claro, aprender
apoia-se naturalmente em crer”'*, Dizer que se sabe alguma coisa equivale a ter
a coisa como certa, mas a certeza esti em quem cré, logo, numa dimensao in-
definida ou obscura, e ndo no fundamento racionalista e transparente da crenga.

Mas essas assertivas batem de frente com o pensamento filosdfico estabele-
cido, em especial a filosofia hegeliana, que questiona o conhecimento do senso
comum com suas “representagdes naturais’, ou seja, os pré-conceitos. O ques-
tionamento deve-se ao fato de que ndo se trata de um conceito prévio, mas,
sobretudo, de um bloqueio capaz de impedir o transito integrador do pensa-
mento, isto ¢, a integracdo dindmica numa unidade tanto do ser em si como do
ser para si. O ser para si inclui todos os modos de ser e realizar-se da realidade,
portanto, ndo apenas na cogni¢io, mas também na ac#o, na coexisténcia ¢ nas
regides do sensivel. A histéria dessa realizagdo dinimica é o que a filosofia hege-
liana nomeia como Absoluto, em outras palavras, a realidade ou “o efetivamente
real” - “aquilo que é na verdade” ¢ o fato do conhecimento. Sem se separar ser
e conhecer, a verdade é necessariamente o todo.

Desse modo, embora “aquilo que é na verdade” ndo seja 0 mesmo que a
crenca, o conhecimento a integra como momento de um trinsito necessario
para que a verdade chegue a si mesmo no todo. Isso é o contririo do que acon-
tece com as culturas modernas aferradas ao principio (aristotélico} da razdo
suficiente, que faz da ciéncia o saber unico das causas, validando-o como uni-
versal com apoio em caracteristicas supostamente objetivas (ou meramente
presentes} de tudo que se situa no mundo. Esse mundo, concebido como uma

155. Ibid., p. 63.




totalidade ou um conjunto sistematico de entidades relacionado por um fundo
legitimador (um fundamento estével) tende a deslocar a crencga para as regides
ditas “pré-racionais” Reserva-se, assim, as sociedades pré-modernas o lugar

prioritario das crencas e, no mesmo movimento, cria-se o preconceito negati\ro'

sobre esse outro como “primitivo’, esquecendo-se da forga das ilusGes até mes-
mo no cerne de sistemas encerrados em causas supostamente suficientes.

Assim, se vocé toma nas maos uma acha de lenha com a ponta incandes-
cente e comeca a movimenté-la em circulos, logo vai ter rodas de fogo no ar.
As rodas constituem um jogo, uma ilusao, que se cria a partir da realidade fi-
xada na madeira e do fogo. Uma ilusio poderosa, entretanto, que ganha vida e
fascina. Ha outras idealidades, que a humanidade engendra ¢, investidas como
entidades espirituais, tornam-se comunalmente mais fortes do que o proprio
individuo. Os nagds dizem “o si enia, imale o si”, algo como “os deuses existem,
j4 que existem os homens”. Mesmo levando-se em conta o terreno movedigo
das tradugées, é possivel aproximar esse aforismo do dito de Mefistofeles (no
Fausto, de Goethe): “No fim, dependemos de criaturas que fizemos”

A antropologia contemporanea tem contribuido para desmontar o pre-
conceito que leva ao juizo de “primitivismo”. Mas a reflexdo politico-filos6-
fica também, como tenta fazé-lo Zizek em varias passagens de suas andlises.
Por exemplo, no caso da crenga embutida em ritos ou em abjetos, pretexto
tomado por analistas modernos para pensar que a forma da crenga visa
diretamente o objeto, diz ele: “As sociedades pré-modernas néo acredita-
vam diretamente e sim através de uma distancia [...]. Os criticos iluministas
leram mal os mitos “primitivos” — primeiramente eles tomavam a ideia de
que uma tribo se originava de um peixe ou de uma drvore como se fosse
uma crenca direta e literal para depois rejeitd-la como uma ingenuidade
boba, “fetichista”. Entdo, impunham a sua propria ideia de crenga ao Outro
“primitivizado”*°.

Impée-se, portanto, relativizar o uso feito por Zizek da expressio “pré-
-moderno’, assim como o emprego de formas passadas do verbo “acreditar’,
uma vez que as culturas que ritualizam origem e destino coexistem com as for-
mas europeias ou pés-modernas em vérias regides do mundo contemporineo
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sem se excluirem do influxo tecnolégico, mas também sem abrirem méo de
seus sistemas de crencas. Verifica-se empiricamente aquilo que Zizek atribui
4 uma “bem conhecida anedota antropoldgica’, ou seja, que os ditos “primiti-
vos” aos quais se atribuiam certas “crengas supersticiosas’, quando diretamente
indagados sobre elas, ndo confirmavam a crenga direta e sim que “algumas
pessoas acteditam”. Em outras palavras, transferiam a sua crenga para “outros’.
Para Zitek, os homens antigos (os “primitivos”) podem agir no nivel coletivo
como se acreditassem, enquanto se mostram individualmente duvidosos. Em
contraste, 0 pés-moderno pode rejeitar socialmente a crenca, mas acreditar no
plano individual.

No caso das comunidades litdrgicas nagds, registra-se, por meio da nogio
de obrigagdo, um deslocamento que ajuda a relativizar o dominio conceitual da
crenca. Assim € que um conto da tradicdo oral nagd na Bahia explica como os
brancos conseguiram dominar o universo: cumpriram as obrigacdes, enquan-
to os negros descuidaram-se das suas’’. Ndo hd nenhuma “verdade profunda”
neste pequeno relato, nenhum significado “recalcado” que possa ser trazido a
luz por quaisquer sutilezas de interpretagdo. Na im ediatez do texto, na aparén-
cia da narracdo, reitera-se o apelo a uma das regras fundamentais do culto nagd,
a obrigacio, uma nogdo de rara incidéncia filosdfica, mas objeto de algumas
linhas luminosas por parte da pensadora francesa Simone Weil, que a faz ultra-
passar a nogao de direito: “Um direito ndo ¢ eficaz por si préprio, mas somente
pela obrigagdo a qual corresponde; a realizacio efetiva de um direito provém
nio daquele que o possui, mas dos outros homens que se reconhecem obriga-

dos a alguma coisa para com ele”'*.

Para Weil, “um direito que nfo é reconhecido por ninguém nao ¢ grande
coisa’, a0 passo que “uma obrigagio nao reconhecida por ninguém ndo perde
nada da plenitude do seu ser”. Por qué? Porque s6 a obrigagao pode ser incondi-
cionada — ela se coloca numa 4rea que estd acima de todas as condigdes, porque
est4 acima deste mundo™®, Nesta argumentagio faz-se presente o misticismo
cristdo da filésofa, por sua implicita referéncia ao que ela designa como “desti-
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no eterno do ser humano”. Segundo ela, “o fato de que um ser humano possua
um destino eterno ndo impde sendo uma obrigagio: o respeito’,

Esse misticismo vai ao encontro do que 0s nagos entendem como obrigagio,
isto &, como a disposicio origindria de abertura a ordem simbdlica, entendida
como o ciclo coletivo das trocas ou da reversibilidade implicada nos atos de dar e
receber. A quebra desse preceito acarreta o esfacelamento da ordem comunitdria,
como estatui o conto nagd jd narrado. S6 que, no pensamento de Weil, a obrigacio
é algo que vincula o individuo & parte mais secreta da alma humana enquanto,
para os nagos, se trata de um imperativo sustentado por mitos e ritos coletivos,
ou s¢ja, ndo é manifestacio individual de uma “consciéncia universal’, mas um
enraizamento no sagrado, independente de qualquer confissdo de crenga.

Na realidade, mesmo contornada ou posta a distincia, a crenga continua a
funcionar, exatamente comp acontece com os pés-modernos que, cinicamente,
fingem fingir que acreditam, deixando intacta a forca da crenca. Zizek cita o j4
muito conhecido episédio do fisico dinamarqués Niels Bohr: vendo uma fer-
radura dependurada na porta da casa do famoso fisico, um visitante mostra-se
surpreso e diz néo acreditar na supersti¢ao popular de que aquilo dé sorte. A
isso responde Bohr: “Eu também néo acredito, mas a coloquei ai porque me
disseram que funciona mesmo se ninguém acredita”.

Ou seja, nio basta apenas acreditar, é preciso acreditar na propria cren-
ca, como assevera Vattimo, ao propor a transicdo de um cristianismo natu-
ral-metafisico — a cren¢a em Deus pautada por um padrio impositivo ou violen-
to - para um cristianismo paulino da amizade e da caridade'®, em que se dd o
esvaziamento da natureza divina de Cristo (a kenosis) e, portanto, de seu grande
poder teologal em favor do Cristo como uma espécie de mediador universal do
didlogo entre os homens, esse mesmo que “ndo se prevaleceu de sua igualdade
com Deus, mas aniquilou-se a si mesmo, assumindo a condi¢do de escravo e
assemelhando-se aos homens™ (Paulo, Epistola aos Filipenses 2,6-7). Isto acon-
teceria em pleno movimento histérico da secularizagio, mas sem a exigéncia de
negacdo ou rejeicio da ideia de Deus, porque, uma vez esgotadas as condigdes
histéricas da crenca ou da ¢, restaria a caridade como uma atitude de inclinagdo
para o préximo. De qualquer modo, sem os ditames impositivos € as garantias da
velha metafisica, acreditar é uma amavel esperanga humana na crenga.
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O crédito historico da cultura

Na verdade, ¢ praticamente impossivel nio acreditar quando se faz da
inven¢do um horizonte existencial, como é o caso do homem. E isso n3o diz
respeito apenas a religido. Considere-se, por exemplo, aquilo que o Ocidente
habituou-se a chamar de cultura. Este termo corresponde a uma inclinagao,
a0 mesmo tempo historicista e teoldgica, para responder pela totalidade no
momento em que a hipotese de Deus deixa de cumprir esta fun¢io. Por mais
problematica que se apresente, essa nocio é uma invengdo que entra no espago
deixado em aberto pela moderna crise dos fundamentos. Nio falta quem pense
nesta diregio, sugerindo que a cultura seja “uma resposta ambigua 4 fragmen-
tagdo da experiéncia tradicional mitica e teologicamente orientada™®". As elites
intelectuais depositam nela, desde o século XIX, uma fé comparavel ao fervor
despertado nas massas pela ideia de um deus transcendente e onipotente.

As teorias da cultura seriam, assim, “coniventes com o desejo de restau-
ragao da unidade que se terd perdido com a institucionalizagio da Moderni-
dade: quer seja voltada para o passado, insistindo na comunidade, na tradicao,
no retorno as origens etc. {que caracteriza os romantismos); ou voltada para
o futuro, o que caracteriza o projetualismo moderno ansioso por recompor a
experiéncia com base em programas fortes ou ideias absolutas, como as de pro-
gresso, de emancipagio da humanidade etc. (¢ isso que aparenta entre si os
diversos iluminismos)” "2,

Essa idealizagio verdadeiramente teolégica da cultura foi marcante no sé-
culo XIX, a tal ponto que contribuiu conceitualmente para a emergéncia de
uma ciéncia do homem, como a antropologia, em cuja base epistemoldgica es-
tava fincada a cultura como uma trama coletiva de sentido, um balizamen-
to existencial, que fornece aos sujeitos de um determinado grupo social os
quadros de referéncia para a interpretacao do mundo.

Por isso, ndo faltam posicionamentos criticos segundo os quais a cultura em
seu pleno sentido tem uma economia prépria, uma vez que os seus bens cir-
culariam num “tecido intersticial que separa e religa os sujeitos” Esta &, por
exemplo, a visdo de Mondzain, para quem “cultura ¢ essa capacidade que tem o
sujeito de inscrever no tempo a sua relacdo imagindria com todos os outros su-
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jeitos por meio de operagdes simbdlicas™®, Isso implica uma temporalidade in-
tersubjetiva em que se reconhece o lugar do outro — entenda-se: a constituicio
da imagem do sujeito no olhar do outro, pleno de autoridade — dentro de uma
dimenséo comum. Nesta dimensio se tornam visiveis as forcas de constituicio
dos sujeitos em planos conscientes e subconscientes. O sujeito da cultura seria um
sujeito da meméria (de sua inser¢ao especifica no mundo) e da promessa, no sen-
tido de sua fidelidade ou sua vinculagio a um mundo em comum, portanto, um
sujeito politico.

A idealizagdo da cultura europeia persistiu até a primeira metade do século
passado, como comprova a leitura de um texto polémico de T.S. Eliot, em que
ele tenta definir o conceito de cultura'®. Para o célebre poeta inglés, trés instan-
cias - o individuo, a elite e a sociedade - estruturam a cultura, confrontando-se
ou realizando trocas mutuas, mas sempre no interior de uma ordem responsavel
pela coesdo e pelo avango do todo social. Segundo este modelo, a cultura pode
ser baixa ou alta e, neste ltimo caso, é patriménio de uma minoria (uma elite
ou uma casta} pertencente a uma classe social que deve ser mantida tal e qual,
pois the cabe recrutar e formar a elite responsavel pela alta cultura, sem hesitar
quanto ao exercicio da negatividade inerente 4 critica. '

A transcendéncia implicita na definicdo de Eliot é ainda mais intensa do
que aquela que preside aos ilaminismos na concep¢do de cultura, porque ele
explicita o corddo umbilical que une religido e cultura, e ndo qualquer religiio,
mas o cristianismo, que zelou pela expansio do pensamento europew: “Sé uma
cultura cristd, poderia ter produzido Voltaire ou Nietzsche. Eu nio creio que
a cultura da Europa sobreviveria ao desaparecimento da fé cristd™%, A grande
cultura implica, assim, uma outorga universal de crédito i esséncia da humani-
tas, essa mesma que os pensadores sintetizam na palavra “metafisica’, ou seja,
a pretensdo de uma verdade universal do homem e do mundo, centrada na
Europa. A “morte de Deus’, proclamada por Nietzsche nido diz respeito a um
fato objetivo transcorrido na histéria, mas precisamente ao primeiro sintoma
de declinio dessa universalidade - de tudo aquilo que foi tornado possivel pela
metafisica cristd — em termos de economia, politica e cultura.
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Seria preciso, portanto, acreditar nessa ideoldgica unidade transcendente
denominada cultura para que ela existisse socialmente. Essa crenca, instilada
junto as massas pela instituigdo escolar e pela indastria cultural, ¢ frequente-
mente denunciada como uma mistificagdo. Simone Weil, por exemplo: “O que
se chama hoje instruir as massas é pegar essa cultura moderna, elaborada num
meio tio fechado, tio doentio, tdo indiferente a verdade, tirar-the tudo o que ela
ainda possa conter de ouro puro, operagao que se chama vulgarizacao, e enfor-
nar o residuo tal e qual na meméria dos infelizes que desejam aprender, como
se enfia comida pela goela de passaros™*.

O problema é que “a necessidade e a dificuldade de acreditar estdo hoje no
coracio das representagdes sociais’, como diz Barel'®’. Na discussao que em-
preende sobre os embates entre a autorreferéncia social e a transcendéncia, ele
opbe aos analistas que rejeitam a ideia da transcendéncia (esses para quem ha-
veria hoje apenas “relagées sociais’, mas ndo “sociedade”) aqueles outros, para
os quais ¢ impossivel deixar de acreditar e, portanto, nio seria possivel recusar
ideologicamente a transcendéncia. Deste modo, “a necessidade de ideologia,
em seu grau mais profundo, e a faléncia da ciéncia e da técnica em satistazé-
-la explicam a ascensdo do ‘irracional, precisamente nas camadas sociais de
técnicos, executivos, engenheiros, intelectuais, portadoras de saber cientifico
e técnico™®, E que o conhecimento tecnocientifico, a0 mesmo tempo em que
sustenta uma certa realidade e certas ilusies prometeicas do capital, vé-se con-
finado & imanéncia de uma ideologia da performance, sem poder de negativi-
dade (critica) em face da histéria.

Em meio a essa rejeicao da grande transcendéncia (aquela transmitida ao
longo dos séculos por filosofias e sistemas espirituais com o objetivo de fixar
o sentido originario e Gltimo da vida), surge, entretanto, o que ja se chamou
de “espiritualidade do cotidiano”, manifestada em atitudes e habitos alterna-
tivos, que variam da rea¢do a energia nuclear até alimentagio vegetariana.
Tanto em grupos diferenciados na paisagem societdria quanto em posicio-
namentos tedricos (a exemplo da sociologia “formista” do cotidiano), desen-
volve-se uma espécie de “transcendéncia horizontal”- ou uma transcendéncia
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imanente — em que ¢ “estar-junto” {convivialismo, pacifismo, igualitarismo,
tolerancia etc.) pode ser cultivado com fervor analogo ao da relagdo tradicio-

nal com um deus transcendente'®.

Observa-se esse mesmo horizontalismo da “pequena transcendéncia®
na ideia de cultura, o que a leva a circular como uma proposicdo afirmativa
em diferentes modos de defini¢io dentro do campo social. Isso se deve, em
principio, ao fato de que aquilo que hoje se chama de cultura atravessa por
inteiro a histéria social, indiferente 4 critica e & universalizagdo, sempre de ma-
neira diferente, uma vez que cada processo ¢ cada produto “cultural” estdo su-
jeitos a reapropriagdes e transformagdes, numa dinimica - imanente — que néo
remete a nada exterior a pratica social. A nocdo se resolveria em sua propria
autorreferéncia sociossemidtica, podendo assim ser também designada como
“semiosfera’, isto é, uma esfera de produgio e redistribuicdo de significagdes
sociais, capaz de servir, como no caso da cultura cldssica, de memoria longeva
do coletivo, principalmente a memoria afetada pelo consumo midiatico.

Mas até mesmo a influéncia dessa pequena transcendéncia vem se esgotan-
do na Modernidade que experimentamos. Antropologicamente, ainda se dd o
nome de subcultura i formacio simbélica, geralmente tipica de um ethnos es-
pecifico, presente no espago nacional de uma simbolizagdo hegemaonica e que,
por isto mesmo, constitui um monopdélio nacional de ideias identificado como
a cultura. Hoje, porém, nio hd mais modelos definitivos da ideia de cultura e
sim descrices ou narrativas sobre como a culfura se inscreve de modo autor-
referente (sem transcendéncia) na vida social. O que ai se ratifica ¢ a nogao
dos “processos sociais de significagdo”, ou seja, de como essa entidade ambigua
chamada “cultura” articula-se com a sociedade - portanto, com a economia, a
produgéo, o poder.

Ao mesmo tempo, na medida em que essa cultura autorreferente afirma-se
como imprescindivel 4 formagao do capital humano no movimento da finan-
ceirizacio do mundo, verifica-se uma atragio entre ela e o poder de natureza
patrimonial, que se organiza em fungio da transmissao por grupos especificos.
O controle da ideia de cultura por elites filoséficas ou cristds cede progressi-
vamente lugar 4 patrimonializagio do campo da cultura, caracterizada pela
incorporacio de um saber-fazer em grupos especificos de uma pequena bur-
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guesia criativa diversificada (artistas, esportistas, produtores de eventos etc.),
cujo capital € uma lingnagem e uma competéncia técnica. Juntamente com o
esvaziamento da narrativa da “grande culturd’, a narrativa prometeica do capi-
talismo (expressa na épica dos tycoons ou construtores de impérios industriais)
abandona a mitologia do ilimitado progresso universal - na verdade, o progres-
so definido em termos quantitativos, que fetichiza o crescimento do Produto
Interno Bruto - e transforma-se no mondlogo da circulagdo monetdria secun-
dado pela informagio.

O poder financeiro potencializa a abstragdo nas relagdes sociais e intersub-
jetivas (dai as metaforas socioldgicas da “multiddo solitdria’, da “mascara do
anonimato’, da “modernidade liquida” ou as filosdficas do tipo “mundo trans-
formado em imagens” etc.). E, alids, a nova forma do dinheiro que se encontra
por tras da conhecida especulagio filosofica de Deleuze sobre a “sociedade de
controle” como substituta contemporéinea da “sociedade de vigilancia’, carac-
terizada pelo confinamento dos individuos em formas arquiteténicas e larga-
mente analisada por Foucault. Sob a regéncia das modaliza¢des financeiras
do dinheiro - informagdo e comunicagio integram a légica da sociabilidade
financeira - 0s agentes sociais sdo mais permedveis ao dominio das abstratas
interpelacdes ideolégicas da informacao do que dos mapeamentos culturais. E
ganha pleno sentido aqui o pensamento de Hegel e Marx: A logica é “o dinheiro
do espirito”.

Nao mais uma grande e finica burguesia cultural, portanto, mas uma di-
versidade de grupos patrimoniais (a democracia culturalista da midia) que de-
marcam seus territdrios pela especificidade de suas competéncias técnico-sim-
bélicas, principalmente na érbita do espetdculo. Embora se vejam ai diferencgas
para com as regras do capitalismo industrial puro e simples, nio se registram
contradi¢des com o jogo das finangas e do mercado. A cultura perde a cldssica
poténcia de negatividade e de formagio de elites do conhecimento em beneficio
da integragio pelo entretenimento ou pela informagdo banalizada.

Nessa conjuntura historica, como inscrever na esfera do social e do pensamen-
to algo que poderiamos chamar de “cultura nagd™?

Um comeco razodvel talvez seja tornar funcional a concepcdo de Appadu-
ray, para quem cultura nao é um substantivo (assim como uma coisa ou um
objeto), mas um adjetivo, o “cultural’, que podemos utilizar como um recurso




heuristico para falar da diferenca e da diversidade simbdlicas'”™. Ndo uma eg-
séncia ou uma transcendéncia, portanto, mas, textualmente, o “subconjunto de
diferengas que foram selecionadas e mobilizadas com o objetivo de articular as
fronteiras da diferenca”. A nog¢do de cultura troca a “elevagéo” da transcendén-
cia pelo terra a terra da imanéncia dinimica. Ao invés de urn sistema de signifi-
cados (implicado na nogio antropoldgica corrente de cultura), o cultural nos
remete a0 conflito de significados nas fronteiras — ou nos limiares — dos campos
sociais correspondentes a diferentes situagdes e posigoes de classe, portanto, a
uma diferenciagio ideoldgica.

Esse conflito é foco gerativo de pensamento, que pode ser definido como
dialogia. O campo nagd é a marcagio cultural de limiares para posicoes singu-
larizadas de crenga e pensamento, portanto como a especificacao de um sistema
de pensamento, que caracterizamos como uma filosofin de didspora.

-
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5 .
Indeterminacao e narrativa

Somos assim; sonthamos o voo, mas te-
memos a alturq. Para voar € preciso ter
coragem para enfrentar o lerror do vazio.
Porque é s6 no vazio que o voo aconiece. O
vazio ¢ o espago da liberdade, a auséncia
de certezas. Mas € iss0 0 que lememos: o
ndo fer certezas. Por isso trocamos o voo
por gaiolas. As gaiolas sao o lugar onde as
cerfezds moram.

O “Grande Inquisidor” In: Os Irmdos
Karamazov, de F, Dostoiévsky.

A natureza da gente nio cabe em nenhuma

certeza.
“Riobaldo”, In: Grande sertdo: veredas, de

Jodo Guimaries Rosa.

Hé uma pequena histéria cuja narracao admite a variagio dos lugares e
dos personagens. A versdo brasileira e popular conta com um velho ex-¢s-
cravo, que pode ser representado como um akpald, portanto, como um habil
contador de histérias, ou entio simbolizado como uma entidade mitica da
ancestralidade afro-brasileira, o sdbio “Preto Velho™. Com um saco as costas
e cajado na mao, ele atravessa a pracinha de uma cidade de interior quando
um delegado de policia pergunta-ihe para onde ia. O velho diz ndo saber com
certeza. Irritado, o delegado afirma que jd o vira passar outras vezes com o
mesmo saco e cajado e que, portanto, ele devia saber para onde se dirigia.
De novo, ante a resposta reiterada, o policial resolve puni-lo com uma noite
de prisdo no xadrez local. No instante em que tranca a cela, ouve do velho o
comentério: “Como lhe disse, eu ndo sabia com certeza’.

Noutra versio, situada na paisagem russa, o velho ¢ um rabino, portanto,
um mestre do saber judaico, interpelado por um cossaco, que também o pren-




de. Esta versio é narrada por um fisico indiano preocupado com os paralelog
entre a visio mistica do mundo e a fisica quéntica. Explica ele: "Antes de o cos-
saco interrompé-lo, o rabi sabia para onde estava indo, mas, depois, ndo mais,
A interrup¢do (podemos chamd-la de medigdo) abriu novas possibilidades. E
esta é a mensagem da mecénica quéntica. O mundo ndo é determinado por
condigdes iniciais, de uma vez para sempre. Todo evento de medicdo é poten-
cialmente criativo e pode desvendar novas possibilidades™ ",

A mensagem da mecénica quéntica é reveladora, mas aqui nos interessa
particularmente o problema da rejei¢do humana ao que, na existéncia, apre-
senta-se sem causa alguma. Em outras palavras, ao que aparece sem uma de-
terminacéo racional. O velho e o rabino podiam certamente conhecer as suas
respectivas destinagdes, mas a pergunta de um interventor langa-os na esfera
de uma estranheza quanto a fatalidade da razdo, que chamaremos aqui de in-
determinagdo, ou seja, a auséncia de causalidade nos fenémenos fisicos que se
oferecem ao espirito. O delegado da pequena histdria age motivado pela certeza
da conexio necessdria entre o comportamento do velho e a ldgica (a metifora
dostoievskyana da gaiola}, portanto, uma identidade entre a relagio natural e a
relacdo filosdfica, mas a sua intervengdo indetermina 0 que na imaginagio do
delegado se afigurava como determinado pela causalidade.

A critica dessa relagio causal ja esta presente em Hume, quando o fildsofo
argumenta que “o principio da causalidade nao tem apenas como efeito uma
relagdo, mas uma inferéncia segundo a relagao™”, Afirmando que a causalida-
de é a (nica relagdo segundo a qual hd uma inferéncia, Hume mostra, segundo
Deleuze, que “se é verdade que a natureza da relagdo, como relagio natural,
depende da natureza da inferéncia, nio é menos verdadeiro que a inferéncia é
conforme a relagéo, isto é, que a relagdo natural supde a relagdo filoséfica em
um sentido: é como consequéncia de sua constante conjungao na experiéncia
que 0s objetos se unem necessariamente na imaginagdo™”, O habito apoiado
na natureza é, portanto, na visdo de Hume, a fonte da causalidade.

Outro modo de apresentar este argumento ¢ simplesmente dizer que ten-
demos a descrever e explicar fatos pelo encadeamento de suas maltiplas deter-
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minacées. Ou seja, ndo se desce até as condi¢bes que possibilitam os fatos nem
se pergunta sobre as conjunturas por eles atravessadas para chegarem ao nivel
manifesto de factualidade. A causalidade sela mecanicamente as determinagdes
por efeito de uma “constante conjungio na experiéncia’, passando por cima de
quaisquer insuficiéncias explicativas e oferecendo um sistema de controle da
diversidade fenoménica. Este é o procedimento de toda e qualquer forma de

etiologia, isto €, de uma ciéncia das causas.

Por que assim controlar o diverso? Em principio, para estabilizar o real. Mas
igualmente para afastar, no ambito imperial de uma racionalidade que tudo
pretende explicar, a influéncia ndo racionalista da estranheza. Deste modo, “o
homem moderno tornou-se surdo ao proprio estranho, que ¢ a existéncia en-
quanto tal, sem causa nem razdc”’%. Rosset, pensador pos-modernista e exce-
lente explicador do que chama de “filosofia do absurdo’, localiza na primeira
obra de Schopenhauer (1813} a critica & “gaiola” etiolégica: uma dissertagio
intitulada Da quddrupla raiz do principio da razdo suficiente, que lhe parece “o
primeiro testemunho da desilusdo schopenhaueriana diante da ideia de neces-
sidade causal”.

A “desilusio” deve-se basicamente A suspeita de que, pressionados pelo pro-
gresso das ciéncias fisicas e quimicas e pela transformagdo das ideias em “sor-
rateiramente causais”, os homens tenham perdido o senso do espanto, portanto,
o proprio espirito filoséfico. Isso se evidencia na tendéncia a atribuir causas
a toda e qualquer representagdo do que existe, 0 que a Schopenhauer parece
inevitavel na medida em que a categoria da causalidade ¢ a tinica forma real do
entendimento em contraposicio as vdrias concebidas por Kant em sua Estética
transcendental ou ciéncia das formas de sensibilidade a priori.

Que virias formas sdo essas? A questao pertence ao imbito do ensinamen-
to kantiano de que ndo hd apenas intui¢des a priori (0 espago € o tempo), mas
também “conceitos a priori’, ou seja, conceitos “puros” (livres de condigdes em-
piricas) do entendimento. Como se obtém esses conceitos? Pela sintese, tam-
bém “pura’, do que ha de diverso no espago € no tempo. Desde Da forma e dos
principios do mundo sensivel e do mundo inteligivel (1770) até a segunda parte
da Critica da razdo pura, Kant empenha-se em mostrar que, por meio dessa
unidade sintética do diverso na intuicdo em geral, o entendimento produz em
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suas representagoes um “conteddo transcendental’, isto €, uma referéncia logica
ou a priori aos objetos da intuigdo. Sdo esses os conceitos puros do entendimen-
to, por ele denominados categorias.

Kant aproveita a ideia aristotélica das categorias (presente tanto no Orga-
non como no Corpus Aristotelicum), mas sem considera-las, como o Estagirita,
“predicados” ou modos do ser captados pela mente, e sim o ajustamento do
ser 4 mente, no movimento que ele chama de sintese. Sdo categorias: unidade,
pluralidade, totalidade, realidade, negagao, limitacéo, ineréncia, subsisténcia,
causalidade/dependéncia (causa e efeito), comunidade (agdo reciproca entre
agente e paciente), possibilidade/impossibilidade, existéncia/nio existéncia,
necessidade-contingéncia. Agrupadas em diferentes classes, estas categorias
sdo “condi¢des a priori da possibilidade de experiéncias’, portanto, “condi¢des
do pensamento numa experiéncia possivel”. Sem intui¢ées por elas determina-
das, ndo é possivel o conhecimento.

Segundo Schopenhauer, entretanto, das categorias kantianas apenas a cau-
salidade se sustenta como forma real do entendimento, portanto, “razdo sufi-
ciente” ou forma tnica da necessidade (em oposicdo a contingéncia), enquanto
as outras ndo passariam de “janelas falsas numa fachada’. De onde provém o
dominio dessa estrutura poderosa das representagdes? Para ele, de uma confu-
$80 que reduz a uma Unica forma de operacio intelectual o que ¢ de fato dife-
rente a depender do campo em que se aplica. Sdo quatro os campos ou formas
diferentes de necessidade, portanto, quatro diferentes principios de razdo: (1) as
representtagdes empiricas ou 0 campo da necessidade fisica, que encadeia obriga-
toriamente dois fendmenos, gerando a nogdo de causa; (2) as nogdes abstratas
ou o campo da necessidade légica, que liga um principio a sua consequéncia;
(3) as percepgbes a priori, relativas a intuigdo a priori do espaco e do tempo
e (4) o ser enquanto querer ou a necessidade moral, relativa aos atos voluntarios
do homem e do animal, assim como de todas as forcas naturais.

Visto que, para Schopenhauer, costuma-se confundir essas quatro diferen-
tes formas do principio de razao suficiente (p. ex., trocando-se causa por razio,
principio por efeito etc.) a sua demanda € que se esclareca a qual delas se faz
referéncia quando se esta falando de “razdo”. Maior ¢é ainda a confusio, de acor-
do com ele, quando se troca a nogdo de causa pela de forca. Assim, um corpo
cai por causa da forca exercida sobre ele por alguém: a causalidade explica a
modificagio sofrida por esse corpo, mas nada diz sobre a for¢a natural inerente

a realizacdo do fendmeno. Para o filésofo, manifestacdo dessa forga é um se-

gredo que ndo pertence 4 causalidade cientifica.

Em termos mais diretos, a ideia da causalidade é sustentdvel apenas na es-
fera das relacdes necessarias (fisicas, basicamente) que presidem aos fendme-
nos, mas inoperante nas regiées do “nao necessario” ou contingente, portanto,
no inexplicavel ou sem-razio, mas igualmente no ambito da experiéncia pro-
priamente humana. A negagdo absoluta da necessidade torna Schopenhauer,
na opinido de Rosset, um fildsofo inatual em seu proprio tempo, pois revelaria
“s destino paradoxal do homem moderno: “Quanto mais as ciéncias fisicas e
naturais tornam familiar o mundo habitado pelo homem, familiares nas suas
relacdes, familiares as causas que presidem as suas modificacdes, mais esse
mesmo mundo mergulha na contingéncia. Ndo existe interpretacao filosdfica
capaz de preencher o vazio original deixado pelo desaparecimento da categoria

da necessidade™™.

Essa auséncia de necessidade que tanto espantava Schopenhauer mostra-se
em vérios aspectos do pensamento nago, principalmente no caso da alacridade/
alegria, que é um exemplo de forca vital. Ja ressaltamos que, a proposito do sen-
timento que hoje se designa como “amor” (mas que bem poderia ser algo como
“alegria”), diz Herdclito ser he auton aukson, ou seja, promotor de si mesmo,
sem causa'™. Este aforismo traduziu-se em latim, também referido a esse afeto,
como amor se ipse augens, para indicar a dinamica de algo que se expande a
partir de seu préprio movimento, fora de uma relacao necessaria ou de causa-
lidade explicita. Ao movermos um objeto qualquer num espaco determinado,
a forca que imprimimos inicialmente € a causa do deslocamento, mas o €spago
onde isso ocorre nao tem causa, & he auton aukson, uma condigao de possibili-
dade do movimento.

Diferentemente do amor cristio (sempre abstrato frente a um objeto ama-
do em particular), a alegria é um regime concreto de sentimentos. No entanto,
como o he auton aukson heracliteano, ela é autopotenciadora, coincidindo com
a propria realizagdo do real, quer dizer com o fluxo transformador das coisas no
espago-tempo. No pensamento nagd, alegria ¢ a condi¢do de possibilidade do
conhecimento auferido da vida pratica, isto &, a experiéncia, que Walter Benja-
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min filosoficamente designa pela palavra alema Erfahrung'”. Experiencia, por
sua vez, nio ¢ nada que requeira determinagao ou causalidade para a sua comu-
nicacdo e sim narratividade. Na visao de Benjamin, a experiéncia se define por
um trabalho demorade de incorporagio & memoria das reminiscéncias e sen-
saches de toda uma base tradicional. Nao se trata da surpresa, nem do extraor-
dindrio, mas daquilo que, em toda acdo quotidiana, revela-se como constituinte
ou origindrio. E, portanto, algo grupal ou coletivo, decorrente da imanéncia
origindria do grupo (o todo} ac individuo, e vice-versa. Numa cultura de Arkhé,
nada realmente se determina, mas tudo se narra ou se conta.

Essa imanéncia — que leva o individuo a pertencer ao grupo tanto quanto
este ao individuo - suscita, na sociedade tradicional, a possibilidade de tudo ver
e observar, portanto, de ter acesso a uma totalidade, geralmente simbolizada por
um ponto de referéncia central, que pode ser uma formagao geografica, um mo-
numento, deuses ou o proprio homem. Centripeta é a forca de atragdo ou con-
vergéncia da pluralidade para uma figura especifica, um simbolo da centralidade.
E esta a forca com que opera o narrador ao relatar mitos fundacionais, lendas e
sagas, que sio formas de transmissido assumidas pela experiéncia humana.

Segundo Lyotard, a forma narrativa comporta uma pluralidade de jogos
de linguagem, que “encontram facilmente lugar no relato dos enunciados de-
notativos, que versam, por exemplo, sobre o céu, as estages, a flora e a fauna;
dos enunciados debnticos, que prescrevem o que deve ser feito quanto a estes
mesmos referentes ou quanto ao parentesco, a diferenca dos sexos, as crian-
cas, aos vizinhos, aos estrangeiros etc.; dos enunciados interrogativos que estio
implicados, por exemplo, nos episédios de desafio {responder a uma questio,
escolher um elemento em um lote); dos enunciados avaliativos etc”'”

Tais formas sdo essencialmente simbdlicas, isto ¢, sdo expressoes sensiveis e
polissémicas da organiza¢io do real. Sensiveis, porque devem ser mais vividas
do que entendidas; polissémicas, porque se investem de significados miltiplos,
sendo inesgotaveis, suscetiveis de uma continua ressignificagio pela diversi-
dade temporal ¢ espacial dos intérpretes. A forma simbolica ndo é uma forga
estatica, mas um potencial de agéo para o grupo, na medida em que implica

1.77. Cf. SODRE, M. A narracdo do fate — Notas para uma teoria do acontecimento. Vozes, 2009, Deste
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tanto a origem (“origem’, entendida como principio simbélico de constituicio
do grupo, ndo como comeco histérico) quanto, virtualmente, o destino. A ori-
ginariedade, radicalmente ética, confere a Ialguém, mais velho, mais “iniciado”
na vida, a autoridade, que serve de fundamento a experiéncia.

Por isto, o sujeito da autoridade, aquele que faz da experiéncia incorporada
3 memoria a matéria-prima de uma fala, pode constituir-se como narrador, isto
é, como agente de uma ago discursiva que organiza os seus contetdos verbais
numa forma linear, centrada e conexa. Néo se trata de uma mera técnica orga-
nizativa: esse agente simboliza toda uma ordem social que integra na experién-
cia 0 singular e o grupal. Sustentada por uma instancia enunciativa consistente,
a narrativa em questio ¢ propriamente uma forma simbdlica. Benjamin argu-
menta que sio experiéncias o que efetivamente se narra, pois “a experiéncia
que passa de pessoa a pessoa é a fonte a que recorreram todos os narradores’. E
embora nao exclua a escrita, o pensador associa a originariedade daquela forma
simbdlica a oralidade.

E preciso entender “originario” aqui, a0 lado da dimenséo ética, como a
unicidade criativa de um discurso no contexto constituinte de uma agao, isto é,
num espaco marcado e numa duragio singular. Diz Bottéro: ‘A oralidade impli-
ca a presenga simultdnea, no tempo e lugar, da boca que fala e dos ouvidos que
ouvem. J4 o discurso escrito transcende o espago e a duracdo: uma vez fixado,
pode, por si mesmo, ser difundido por inteiro em todos os lugares e todos os
tempos, em toda parte onde encontra um leitor, bem além do circulo obrigato-

riamente estreito dos auditores™.

Por isso, Benjamin sustenta que “‘entre as narrativas escritas, as melhores
s30 as que menos se distinguem das historias orais contadas pelos inimeros
narradores anénimos”'®. Isto evoca naturalmente as antigas narrativas orien-
tais, assim como, na Europa, as cangdes de gesta, os “romances corteses’, as
lendas nacionais e os relatos dos ciclos heroicos — a epopeia primordial, em
suma. Ainda mais préximo de nés, é notavel o exemplo guatemalteco do Popol
Vuh (cosmogonia maia, escrita em meados do século XV) onde, no episddio da
génese daquele povo, se narra: “E entdo Tepeu e Gucumatz receberam a palavra,

179. BOTTERO, |. A escrita e a formago da inteligéncia na Mesopotamia Antiga. In: MORRISON,
K. et al, Cultura, pensamento e escrita. Atica, 1995, p. 20-21.

180. BENJAMIN, W, Op. cit., p. 198.




nas sombras e na noite. E falaram e deliberaram ¢ meditaram. E depois uniram
suas palavras e deliberagdes™ 2.

E nessa jungdo da palavra e da agio deliberativa que se ancora a experiéncia
antiga. A oralidade nio se reduz, como a escrita, as regras de um c6digo particu-
lar surgido da pura experiéncia visual, uma vez que o contexto da comunicacio
verbal demanda por inteiro existéncia e totalidade corporal dos interlocutores,
o que significa uma interpelacao de todos os sentidos — audicio, tato, olfato ¢
paladar, além da visdo. S&o diversas as imagens construidas tanto pelo narrador
quanto pelo ouvinte em cada situago existencial, que se pode também definir
como um “encontra’, no sentido forte desta palavra, isto é, uma relacio criativa
¢ instauradora de uma comunhio.

Nio se pode deixar de ver na identificacio da narrativa a troca de experién-
cias uma retormada da antiga nogio grega de fronesis, entendida como um saber
concreto, perpassado pelo valor: um saber posto 4 disposicdo da escolha hu-
mana para a realizagdo de um valor (uma virtude) que implica a complexidade
do real, a vida como um todo. Implica, por conseguinte, tudo aquilo que, para
Aristételes, € aquilatado pelo eidos, isto é, a experiéncia que possibilita a com-
preensae da pluralidade dos modos de realizagdo do mundo e que permite a
distingao entre uma verdade nio arbitraria e a pura aparéncia das coisas.

O narrador de Benjamin faz parte da correia de transmissdo desse saber
concreto, no qual se auferem conselhos, ensinamentos éticos e praticos. Esse
tipo de narrativa constitui a base comunicativa do grupo social, portanto,
as formas primordiais de transmissio do ethos comunitario, ou seja, de
tradigdes e modos de ser. Sua temporalidade é necessariamente lenta, ja
que a interiorizagdo harmoénica das experiéncias demanda, para o ouvin-
te, o intervalo prudente entre os relatos; para o narrador, o préprio aciimulo
temporal como critério de sabedoria.

Mas também se pode ver que narrativa assimilada a “faculdade de inter-
cambiar experiéncias” - mesmo caracterizada como uma “forma de discur-
so’ — equivale na concepgao de Benjamin a ideia genérica de comunicacéo.
Com efeito, se entendermos “comunicar” como a acido de pér em comum,
por recursos simbdlicos de mediagdo e vinculagio, o que existencialmente
ndo deve permanecer isolado (portanto, como uma partilha discursiva das
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possibilidades de compreensao), entdo essas experiéncias compartilhadas e
intrinsecas ao funcionamento dos grupos, sociais refletem essencialmente o
ato comunicativo.

Assim como a comunicacio é continua e aberta as interferéncias ou apro-
priagoes humanas, a narrativa, qual forma comunicativa origindria, mantém-se
disponivel para as continuagdes de ordem prética e moral. Além disso, a nar-
racdo tipifica, no plano da cultura, o conceito de enunciagao apresentado por
Benveniste, uma vez que o narrador, como um sujeito privilegiado da enun-
ciacio, apropria-se com autoridade pessoal de repertorios culturais a sua dis-
posi¢do (a exemplo da lingua) para reinterpreta-los e torna-los enunciados a
serem fransmitidos.

A identificacao do ato comunicativo ao ato de narrar suscita especulagoes
sobre a universalidade da narrativa, ou seja, sobre se toda e qualquer formagéo
social seria necessariamente marcada pela dominéncia de narrativas. Aos que
sustentam a tese do cardter trans-histdrico e transcultural da narragio, o an-
tropélogo inglés Jack Goody, por exemplo, objeta com a citagio de sociedades
africanas em que inexistem relatos extensos e com a afirmagao de que nio sdo
todas as culturas voltadas para a construgdo de relatos da vida cotidiana'®.

No entanto, para Julian Jaynes, um dos grandes nomes da psicologia cog-
nitiva e experimental contemporanea, a narracio ¢ uma das caracteristicas da
propria estrutura da consciéncia humana, logo, um dos principais modos de
compreensdo do mundo'®. Ele argumenta que a origem da consciéncia néo
coincide com o inicio da evolugio animal, jd que é um processo aprendido, uma
verdadeira eperagdo, apds o segundo milénio a.C., sucessivo a um psiquismo
de natureza alucinatéria e reprodutiva de vozes externas. Este € U Processo
de espacializagdo, selecdo, analogia, metaforizagio, conciliagdo e narracdo de
aspectos do mundo.

Exemplifica Jaynes: “Sentado onde estou, eu estou escrevendo um livro, e
este fato esta incrustado mais ou menos no centro da histéria da minha vida,
com o tempo se espacializando na passagem de meus dias ¢ anos. As novas
situagdes sio percebidas seletivamente como parte desta histéria em andamen-
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to, € as percep¢des que nela ndo se ajustern deixam de ser registradas ou pelo
menos nao sio lembradas. Mais importante, sao escolhidas situagdes congry-
entes com esta historia, até que o retrato que eu fago de mim mesmo na minha

historia de vida determine como devo agir e escolher as situagdes na medida ery

que forem aparecendo. A atribuicio de causas a nosso comportamento ou dizer
por que noés fizemos uma determinada coisa, tudo isto é uma parte da narracio,
[..] A consciéncia estd sempre pronta a explicar qualquer coisa que estejamos
fazendo. [...] Tudo na consciéncia é narrado” ",

Aceitar esta perspectiva implica inserir a narrativa numa dimensio superior
a uma pratica cultural sécio-historicamente caracterizada, ou seja, aquela das
constantes universais do funcionamento cognitivo articulado pela consciéncia.
O sentido da experiéncia humana se produziria por meio de sua organiza¢do
em um discurso construido sobre uma linha de pontos sucessivos, que avan¢am
sempre: a temporalidade narrativa. Neste caso, considerando-se que ainda ests
em andamento o processo de lenta elaboragio civilizatéria da consciéncia, per-
siste a centralidade cultural da narrativa na atribuicio de sentido a experiéncia,
apesar do seu alegado esvaziamento. Ademais, o narrador tradicional continua
a existir, embora de forma atenuada, em plena modernidade africana, na figu-
ra do grid, um sabio contador de histérias — andlogo ao akpalé nagé, andlogo
ao rapsodo grego ~ que também canta, interpreta e danca. E como em todo o
pensamento afro, a alacridade/alegria € a forga se ipse augens desse movimento.

184. Ibid., p. §3-64. Os italicos so nossos, para sublinhar os momentos fundamentais do processo
de consciéncia.
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