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Prologo

Ver o que todo mundo viu e pensar o que ninguém
pensou.
Albert Szent-Gyorgy

Até mesmo a canc¢io popular repete que so se pode filosofar em alemao,
lingua supostamente sucessora do grego cldssico. 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 e 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 e de sua lingua proviriam questdes, reflexdes e linhas de
pesquisas civilizatoriamente valorizadas pela consciéncia racional do
Ocidente.

No auge da modernidade europeia, entretanto, os intelectuais alemaes,
arvorando-se em sucessores dos helenos e concebendo a filosofia como um
fendomeno heleno-germanico, fizeram o possivel para transmitir a lingua
alemd o suposto legado de autenticidade. Com suas grandes elaboragoes
conceituais, o idealismo alemio é eloquente a esse respeito. Mas a
suposicdo de “autenticidade” impregna desde muito antes a historia desse
idioma classificado como “a nobre e heroica lingua alema” e colocado no
topo das “linguas maiores” por eruditos renascentistas, a exemplo de
Fischart, em 1575, ou de Borinski, segundo o qual “na Alemanha se
encontravam provas histéricas na Biblia para demonstrar que o universo
inteiro, e logo a Antiguidade cldssica, era alemao”.

Mas essa suposicdo de “linguas maiores” fica ainda mais proxima de
nossa época em um grande pensador como Heidegger, cuja argumentagido
poderia abreviar-se assim: (a) O grego é uma lingua privilegiada, distinta de



qualquer outra europeia; (b) Por qué? Porque ¢é logos, ou seja, é uma dicgdo
originéria que, a0 nomear, cria 0 que nomeia, o proprio homem inclusive;
(c) Deste modo, enquanto logos, mais fala do que ¢ falada, é uma lingua
que, dizendo “filosofia’, cria a filosofia. Para sermos mais precisos,
juntamente com Heidegger, “a palavra filosofia fala grego”, logo, ao mesmo
tempo nos diz que cria a histéria grega.

No limite, ndo se trata apenas de uma certiddo de nascimento, mas
também da validade civilizada do “como” afirmar ou perguntar
racionalmente alguma coisa. Na duavida, serd sempre necessario retornar a
origem, ao lugar de onde supostamente proviemos como seres de razao. A
etimologia é o recurso erudito desse retorno, apoiado na pretensdo de que
no arcabouco da lingua transpareca o sentido histérico de uma questdo
problematica. Nao que seja pouco relevante o amor a linguagem por meio
da filologia (assim como o amor a sabedoria por meio da filosofia), porém a
ilusao filolégica consiste em buscar o sentido do mundo no cerne
etimoldgico da lingua hegemoénica ou entdo em fazer crer que o
conhecimento do grego antigo, em si mesmo, dé acesso ao saber filoséfico.
Dai a boutade de Beckett: “A filologia leva ao crime!”

Evidentemente, no interior dessa tradicio de “autenticidade”, o
pensador alemdo atribui a sua prépria lingua condicdo de sucessora
espiritual do grego: O alemdo ganha estatuto de logos e institui-se
academicamente como lingua original de filosofia, convertida em linha-
mestra, sendo em criadora da historia europeia, por sua vez designada
como Ocidente. A filosofia assim “etnicizada” apresenta-se como “esséncia
historial” do Ocidente: filosoficamente reinterpretada como “proveniéncia
historial, essa suposta origem aponta o dedo ldégico para um futuro
“historial” em termos existenciais - mas politicamente, para o Império
Euro-americano, sucessor do europeu. Claro, se é unica a origem, unico
sera o poder. Na mensuragdo da existéncia, entre o zero e o infinito, o grego
“germanizado” passa a ocupar posi¢cdo de grandeza.

Tudo isso ¢ evidentemente uma construgdo interessada, ou seja, uma
interpretacio enviesada no sentido de um dominio intelectual que



corresponde em outros planos ao poder de coloniza¢do europeu e ao poder
teoldgico de conversdo de almas ao cristianismo. Essa constru¢do pretende
ser um fato absolutamente racional, mas é de fato um magno sentir politico
eurocéntrico, que traca fronteiras para a producdo filoséfica, ao mesmo
tempo em que define o ponto de partida de sua exportacio (mediada pelo
cristianismo) para os receptaculos coloniais.

Nio se esta afirmando aqui que o conteido das obras filosoficas reflita
diretamente o colonialismo imperial, mas procurando deixar claro que a
todo grande sistema filoséfico (de um modo geral, inoperante na
articulacdo de sistemas real-histdricos) 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? Ou entdo a promessa de um
Estado universal e homogéneo na filosofia hegeliana, mesmo quando relida
pelo marxismo?

Isso, alids, é bastante evidente para varios “profissionais” da filosofia, a
exemplo do italiano Gianni Vattimo, para quem a vocagdo filoséfica esta
profundamente ligada a polis, e ndo é por nada que a filosofia tenha
nascido no contexto politicamente aberto da Grécia. Platdo, pensador de
sistemas puros, é igualmente modelo do filésofo-politico. Os gregos, por sua
vez, sempre deixaram patente que a sua filosofia estava politica e
eticamente voltada para o bem da polis, que consistia na felicidade de seus
cidadaos. Filosofia ndo era algo alheio ao comum da cidade, ndo se resolvia
em nenhuma especializacdo epistemoldgica. Pensar ndo era calcular: as
preocupagdes com ldégica e com linguagem ndo faziam da filosofia uma
serva da ciéncia nem da teologia, uma vez que visavam a esclarecimentos
preliminares para a elucidacdo de questdes fundamentais sobre a vida
desejavel na comunidade-Estado.

Quando mais de dois milénios depois, em pleno século XIX, o pensador
Karl Max sustentou que, apds terem os filésofos interpretado o mundo,
seria preciso transforma-lo, nao estava renegando a filosofia e sim fazendo
dela uma preliminar para a mudanca econdémico-politico-social requerida



por uma polis 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
come¢o da filosofia e da civilizagdo na Grécia, jamais reivindicou o
monopolio do conhecimento universal nem sequer chamou a si proprio de
“grego’, visto que esta ¢ uma designacdo romana - heleno era o termo de
amplo significado, aplicado a edlios, dérios, aqueus e jonios. O préprio
conceito de “Ocidente” (reprisado pelas elites dos povos colonizados, que
inadvertida ou alienadamente se dio como “ocidentais”) é 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, é politica e eticamente oportuno ressaltar que as tentativas
modernas de limitar a possibilidade de afirmacdo de um pensamento
filosofico ao interior dos muros simbdlicos do Império Euro-mericano sao
embaladas, querendo-se ou ndo, por uma vontade de poder imperial e
colonial, cuja linha de continuidade imagindria 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 tedlogos de duas religides universais, o cristianismo e o Isla.

Parte dai a crenca, fortalecida desde Hegel, de que toda filosofia implica
necessariamente uma interpretagdo 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 “destruicdo 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 tedlogos germanicos), o curso da histéria europeia.
Enquanto reflexo da paixdo de pensar sobre a vida e a morte, a filosofia ndo
¢ uma figura da “evolu¢ao” europeia, como transparece, alids, em Nietzsche:
“A filosofia ndo ¢é algo que se torna, evolui e devém nem algo que passa,
decorre e escoa”

A confusio que se costuma fazer entre desenvolvimento historico e a
dialética grega ¢ um artificio ideoldgico para tentar demonstrar e
naturalizar a equivaléncia da filosofia ao processo civilizatério europeu. Esta
¢ a imagem ortodoxa inscrita nas catedras de Filosofia, segundo a qual
especular ou questionar é tdo s6 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 historiografica de ter o préprio Socrates
enfatizado que ndo era professor e, mais, que filosofia ndo era mero
procedimento teodrico e sim um didlogo a se fazer oralmente em publico,
por meio da exortacdo e da educacio.

Tal imagem ortodoxa também confina a filosofia a forma literaria
estabelecida por Platdo. O criador da academia grega fixou no texto escrito
a dialética praticada por Socrates (que jamais escreveu qualquer livro),
assim como os ensinamentos de Pitdgoras contidos na teoria das formas, da
alma, do numero e da polis, dando-lhes uma forma especulativa, depois
tornada sistematica e empirica por Aristoteles em seu Peripato. Especulacao
e empiria sdo figuras do racionalismo sistemdtico ensinado por Platdo e
Aristoteles. Esta caracteristica pode ser uma atribuigdo retrospectiva, dando
margem a que se nomeiem como fildsofos “pré-socraticos” alguns dos sabios
anteriores a Socrates. Assim, o matematico, astronomo e negociante Tales
de Mileto (como Socrates, também ndo escreveu nada) é considerado o
primeiro dos filésofos da linhagem pré-socratica por ter sido o primeiro a
tentar explicar racionalmente a origem de todas as coisas por um principio
fisico unitario, o elemento agua.



Essa ¢ a filosofia continuamente revivida como platonismo e
neoplatonismo em Atenas, Roma, Antioquia e Alexandria, que acabou
retirando Cristo da linhagem dos profetas para lhe atribuir uma natureza
divina, a de homem-deus, contribuindo para a formac¢ido do dogma cristéo.
O termo logos — que, em grego, sempre significara palavra, razdo, causa,
proporgdes, analogia e, mesmo, entoagdo — ganhou uma maitscula (Logos)
para designar a segunda pessoa da Santa Trindade, portanto, Cristo, o Filho
de Deus. Cristo supostamente falava aramaico, o Evangelho 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 associagdo
do idioma grego a “lingua” filosdfica e deram respeitabilidade intelectual a
ortodoxia cristd. Diferentemente dos gregos, filosofia era junto a eles um
material para o catecismo, ou seja, para a iniciagdo 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 eudaimonia ou “felicidade”) a ideia de esséncia divina. E assim,
com roupagem teoldgica, aspirando 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 alemao no século XIX, ¢é figura
central da filosofia nos tempos modernos por seu impacto em areas
aparentemente diversas como metafisica, logica, direito e religido. 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 e W.K.C.
Guthrie.

Quase tudo isso ¢ lugar-comum na histéria da filosofia. Mas se impde a
sua reiteracdo para se ter alguma imagem da magnitude e do prestigio da
tradi¢do intelectual por tras da presuncao de que s6 é possivel filosofar em
alemdo. Na verdade, ha algo de jocoso nesta afirmativa, pois scholars
nacionalistas ndo deixariam de objetar que o “grego germanizado” nao



passa entdo de uma metonimia para outros idiomas europeus de grande
forca imperial e colonial, aspirantes ao velho titulo de “linguas maiores’,
como o inglés, o francés, o italiano, o espanhol e o portugués.

Dai o peso contraditério dessa imagem poderosa, quando se aventa a
hipotese de que a filosofia é “multiversal” em suas formas de realizacio. E
uma hipdtese de rara aceitagdo, mas presente em algumas vozes filoséficas,
que criticam a recusa ao “didlogo das civilizagbes” por parte dos centros
ditos hegemodnicos 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 s6 palavra de filosofia da India, da China e do
Isla. A filosofia é 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 formagoes sociais ds quais, por efeito do espirito
colonial, se negou a possibilidade de reconhecimento de um auténomo
pensamento enddgeno.

Tal é a hipdtese que perseguimos neste texto — aplicacio metodologica
do que chamamos comunicagdo transcultural —, tomando como ponto de
partida o sistema simbolico dos nagos, ultimo grupo étnico imigrado a forca
pelos escravistas brasileiros. As abordagens etnoldgicas de sua presenca
extensiva entre nos evoluiram, desde fins do século XIX, de juizos
francamente depreciativos — fonte dos preconceitos que alimentaram tanto
o racismo de segregacido quanto o de dominagdo, pds-abolicionista — para
juizos 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
ciéncia (antropologica, sociologica, psiquidtrica, psicanalitica) no panorama
dos estudos brasileiros. Nenhum deles deu a palavra ao negro. Este, na
Modernidade assim como na antiguidade europeia, sempre foi tido como
aneu logon, isto é, sem voz. Como varias outras formas de conhecimento
submetidas ao colonialismo ocidental, o saber ético e cosmoldgico dos
africanos sempre experimentou o siléncio imposto pela linguagem
hegemonica.

Mas nao faltaram vozes - estrangeiras, particularmente — capazes de
assinalar que havia muito mais do que mera condi¢do de objeto cientifico.
Este “muito mais” implica pensamento (especulativo, bem entendido, como
processo que se completa em si mesmo), o que ndo conduz imediatamente
a filosofia, pois como acautela o filésofo ganense Kwame Appiah, esse “¢ o
rétulo de maior status no humanismo ocidental. Pretender-se com direito a
filosofia é reivindicar o que ha de mais importante, mais dificil e
fundamental na tradicdo do Ocidente” Appiah, que se formou na
Inglaterra dentro do circulo académico do pensamento analitico, reconhece
a profundidade de problemas originarios dos povos africanos, mas nao vé a
necessidade de reconhecimento de uma filosofia depositaria “da verdade
esquecida ou fonte de um valor intemporal”’. Alids, ele ndo é o unico
identificado como “filésofo africano” a negar a possibilidade de que o
pensamento cultivado no campo filosofico ultrapasse as fronteiras do
ocidentalismo: admite-se, no maximo, a existéncia de uma gnose africana,
sendo de ontologias regionais.

Mas na posigdo de Appiah, que restringe a atividade filosofica a
metafisica recuperacio de uma duvidosa verdade esquecida, transparece
principalmente a hesitacio quanto a hipdtese de ampliacio do raio de
alcance da filosofia, certamente por confina-la ao ambito do conceito de
humanidade, que é exclusivamente ocidental. De fato, humanidade é uma
ideia renascentista, consentanea ao momento decisivo da histéria moderna
chamado por Fernand Braudel de “longo século XVI”, quando se
intensifica a acdo dominadora dos europeus sobre os outros povos numa



escala planetaria. Essa ideia atribui a0 homem uma mesma e unica razao, o
que ndo passa, conforme Gaston Bachelard, de “sintese estatistica’, uma vez
que o estuda “de um ponto de vista geral, desprezando as flutuagdes desse
estudo”

Mas essa ideia de “humanidade” - fachada ideoldgica para a
legitimacdo da pilhagem dos mercados do Sudeste Asidtico, dos metais
preciosos nas Américas e da mio 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 tao plenos. O humano define-se, assim, de
dentro para fora, renegando a alteridade a partir de padrdes hierarquicos
estabelecidos pela cosmologia cristd e implicitamente referendados pela
filosofia secular. Desta provém o juizo epistémico de que o Outro
(anthropos) nao tem plenitude racional, logo, seria ontologicamente inferior
ao humano ocidental. E um juizo que, na pratica, abre caminho para a
justificacdo das mais inominaveis violéncias.

Por outro lado, com razdes diferentes daquelas levantadas por Appiah,
caberia também perguntar se esse “rétulo de maior status® é algo
eticamente significativo para a densidade liturgica afro, quando se leva em
conta que o nazi-fascismo nasceu e desenvolveu-se no interior de padroes
de quilate humanista. Heinrich Himmler, o grande mentor dos campos de
exterminio, ndo tinha nenhuma obje¢ao quanto a sorte das vitimas, mas
afetava preocupacido com o fato de que se encontrasse um método humano
de matar. Seu colega Herman Goring, criador da Gestapo, autointitulava-se
‘o ultimo homem do Renascimento”. E como hoje observa o socidlogo Paul
Gilroy, “muitos dos arquitetos da matanca de massa em Ruanda e na
Bdsnia foram educados segundo os mais elevados padroes das
humanidades ocidentais”.

A verdade é que em geral esses padrdes — prolificos nas artes plasticas,
nas ciéncias, na musica, na narrativa literdria, na poesia e reproduzidos nas
catedras universitarias — desenvolvem-se a sombra de ideias que, em ultima
analise, pretendem garantir a relagdo entre pensamento e realidade. No



fundo, importa pouco que algumas delas, constantes daquilo que analistas
de sociedade chamariam de “formagdes ideoldgicas’, esquivem-se a prova
da verdade, desde que se revelem funcionais dentro de uma circunstancial
relacdo de dominio, cuja ldgica pode as vezes permanecer oculta. Noutras
vezes, nao consegue esconder-se: na impressio de poder monolitico das
arquiteturas, na simetria dos padrc")es l(’)gicos 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 discriminagdo do
Outro, tornando humanista todo racismo.

Isso ¢ o que nos leva a tentar compreender a insdlita imagem de
Fernando Pessoa sobre o Brasil: “O caso do Brasil é tipico. Confirma [...]
que os territdrios sujeitos a excessos climaticos, como o calor intenso e a
umidade excessiva, nao siao aptos a criar ragas autoctones suscetiveis de
civilizagao [...] a escravatura ¢é logica e legitima: um zulu ou um landim nao
representa coisa alguma de util neste mundo [...] o legitimo é obriga-lo,
visto que ndo é gente, a servir os fins da civiliza¢ao”. A poesia de Pessoa ¢é
grandiosa e singular, mas essa ideia - apéndice de seu conceito de
“imperialismo de expansao’, que distingue de “imperialismo de dominio” e
o considera “normal” frente a povos “incivilizaveis” — poderia ser subscrita
pela mentalidade nazista de décadas posteriores.

Aos cinicos pode ocorrer a tese de que o pensamento moderno nao tem
compromisso irrestrito com qualquer virtude civica e, antes, seria suscetivel
de uma metafisica convivéncia com o mal. Mas nao ¢ 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 producdo ideoldgica de
mentalidades que, escudada em formas imperiais, coloniais e “pos-
coloniais” impermedveis a transformag¢des de fundo, persiste em seu
trabalho de construcdo de supremacias. Muito nao vale identificar um
poeta ou um pensador do passado como nazi-fascista se nao se consegue
enxergar a continuidade da ideologia nazi-fascista nas formas de produgao
de mentalidade ou de subjetividade continuadamente orquestradas pela lei
estrutural de organiza¢gdo do mundo, que é o capital. Esse trabalho



permanece guiado por uma ideologia civilizatdria cuja ldgica de legitimacao
continua a produzir o velho e violento sujeito da consciéncia fechada pela
representagdo crista, apenas hoje de modo oculto e eventualmente
temperado pelas predicagdes paulinas de amor e caridade.

A filosofia tradicionalmente praticada no Brasil é um capitulo
académico da forma mentis dessa ideologia mercantil-colonialista, sensivel
apenas aos valores da acumulagido econémica como um fim em si mesmo
ou ao progresso a qualquer preco. Por isso, no empenho politico de uma
descolonizagdo ao mesmo tempo ética e epistémica, ¢é politicamente
relevante dar a luz “filosofias” insuspeitadas e a salvo da violéncia
dogmatica, ou seja, desconstruir o vocabuldrio hegemonico em seu proprio
arcabouco conceitual para revelar novas perspectivas éticas e ontologicas,
inclusive para o préprio conceito de “humano” e, consequentemente, para
as disciplinas académicas que se classificam pela etiqueta pluralista de
“humanidades”

Propor contornos teodricos para uma filosofia afro ndo nos parece um
risco de incorrer na armadilha do etnocentrismo por implicito
reconhecimento do lugar privilegiado do pensamento filoséfico nem
consistir na afirmacdo de uma “identidade negra essencial”. Assim é que,
sobre os nagds — como “figura¢io” tributéria dos povos oriundos da Africa
Subsaariana —, nés acolhemos a hipdtese de um “pensamento sutil” a espera
de decifra¢do, nos termos de uma abertura revelatdria para configuragoes
humanas insuspeitadas.

Este é precisamente o nosso ponto de partida, afinado primeiramente
com a perspectiva de que a liturgia de extracdo africana, vinculada a cultos
locais e familiares, passa mais pela dimensido 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
classificatdrias da etnologia, do folclore e das mitologias, mas sob a



categoria geral do ndo saber. E nada disso dd a pensar, nada é matéria que
se ofereca a reflexdo.

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

Nido é aqui o momento de esbogar uma taxonomia desses processos
nem de lhe dar um ordenamento prioritario, mas a questio do sensivel
pode ser posta num primeiro plano quando se considera, junto com
pensadores africanos, 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 “filosofia negra” nem “filosofia de negros para negros”.
Por mais que uma identidade “negra” possa adquirir valor tatico, apoiada
pela afirmacgdo de “ra¢a” como ideia politica - em func¢do de oportunas
agoes afirmativas, no quadro conjuntural das lutas por direitos civis ou por
status dentro de uma sociedade em que a hierarquizac¢ao social é reforcada
pela discriminagdo racial — a separacdo de individuos humanos por cor é
filosoficamente questionavel.

Jean-Paul Sartre, o unico filésofo europeu a se debrucar sobre a
condicao existencial dos descendentes de africanos, ja havia chamado a
atengdo para este ponto em seu prefacio (Orfeu negro) a antologia poética
em que ganhou forca o conceito de negritude, articulado pelo poeta
martinicano Aimé Césaire e amplamente repercutido por intelectuais de
prestigio internacional como Léopold Sédar Senghor e Léon Damas. Na
trilha de pensadores do anticolonialismo como Frantz Fanon e Albert
Memmi, Sartre enfatiza a negritude — apesar das restricoes de Fanon ao



discurso de Senghor — como um recurso de descida as raizes africanas para
encontrar uma identidade “preta” (mégre) suscetivel de ombrear-se
socialmente a “branca” por meio do pleno reconhecimento humano da
diferenca colonizada e humilhada.

Filosoficamente, o argumento de Sartre ¢ holistico: ndo se atém a
consideracao de uma categoria “racial” isolada (o negro em si), e sim a
condicao 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 visao sintética, em que se
contemplaria o homem fotal.

Nao esta em questdo, portanto, apenas a dominacao exercida sobre uma
categoria fenotipicamente marcada, e sim sobre toda a humanidade, cuja
inconsciéncia nao lhe permite reconhecer-se em sua prdpria diversidade
constitutiva. Nos termos de Sartre, a libertacdo supde o reconhecimento de
si como um todo, o que desloca o foco da luta para o sistema responsavel
pela dominagdo, portanto, para uma responsabilidade universal sem
qualquer orientacido politica precisa. Alids, é tipico da atividade filosofica
nao compatibilizar os seus eventuais projetos de libertacdo ou de soberania
com um espaco politico qualquer.

Até o século XVI havia comunidades ou povos caracterizados por
costumes e aparéncias distintas, mas nao “gente de cor” enquanto uma
designagdo universal resultante dos posteriores sistemas classificatorios,
elaborados pelos tedricos europeus que moldaram os contornos da
biopolitica racial. A partir dai, cada poténcia colonial administrou a sua
maneira ou as suas conveniéncias essa biopolitica, disseminando-a nas
escolas e nas elites colonizadas. A propdsito do racismo norte-americano, o
escritor James Baldwin mostra que o “preco do bilhete de viagem” do
imigrante europeu para a América incluia simbolicamente a sua conversao
em “branco americano’, uma espécie de identidade étnica que ndo tinha
antes de chegar, necessaria a justificagdo do dominio sobre os descendentes
de escravos. Ser branco era, no limite, uma injun¢ao moral.



Hoje, a segregacao abertamente “racial” tem esmaecido no interior de
um complexo maior e mais moderno de dispositivos disciplinares, a que se
deu o nome de biopoder. O sistema de domina¢ido ndo mais se apoia sobre
o conceito biologico de raga (ndo ha genoétipos diferentes, ndo ha racas)
nem a cor da pele essencializa diferencas humanas. Entretanto, categorias
morfofenotipicas como “homem negro” ou “homem branco” permanecem
como marcagdes operativas de uma logica de dominio - isto ¢, como um
duvidoso jogo de opostos dentro de um paradigma étnico em que o
fenotipo claro conota primazia existencial — uma vez que o matiz cromatico,
prestando-se facilmente a tipologia classificatdria, converte-se no traco por
exceléncia da diferenga. Paul Valéry ja o havia pressentido: “Nada mais
profundo do que a pele”.

Esse jogo hegemonico ainda pode parecer evidente num contexto de
memoria escravagista. Nem um pouco assim, porém, num espaco sem
dominéncia da dolicocefalia europeia, a exemplo do contexto chinés, onde
0 oposto a “branco” seria possivelmente “amarelo”. S6 que nunca se falou
num ‘continente amarelo” (assim como se fala desde sempre num
“continente negro”): a persisténcia classificatoria do “negro” é um alibi para
a naturalizacdo da coincidéncia histdrica entre o continente africano e o
trafico escravagista, primeiro estimulado por muculmanos e depois por
cristdos europeus. A justifica¢io universal da violéncia escravagista é um
fato de religides universais.

Em termos de discussdo filosofica, seria talvez possivel permanecer no
nivel dos conceitos, mas isto é politicamente inviavel numa “disputa de
posicoes’, inerente a luta concreta por direitos civis em sociedades onde as
marca¢des discriminatorias da “relagio racial’ impedem uma real
assimilacdo democratica dos cddigos republicanos. H4 um abismo entre o
abstrato reconhecimento filoséfico do outro e a pratica existencial de
aceitacdo de outras possibilidades humanas - o acolhimento da
diversidade, num espago 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
abstragdes essencialistas (emocionalismo, intuitividade dos negros), uma
identificagdo concreta com os colonizados de seu tempo. Mas ¢é
precisamente a esse plano meramente conceitual (alias, por ele tachado de
“fraternidade abstrata dos negros”) que parecia adequar-se a teorizacao de
Senghor, um intelectual institucionalmente comprometido com o Estado
francés. E este tipo de posicionamento continua inerente aos debates
intelectuais sobre a questdo da “raca’, por meio de um conceitualismo (de
matizes hegelianas) do qual ndo se consegue sair, a menos que se parta de
uma situa¢do nacional concreta.

Filosoficamente, urge uma distin¢do entre o diverso e o diferente, ou
seja, a distincdo entre o universal concreto de todo existir humano (a
diversidade ou pluralidade existencial de pessoas) e um universal abstrato
(a diferenca), construgao logica da metafisica europeia, que tem lastreado
desde As cartas persas, de Montesquieu, o pensamento da alteridade. E que
a distingdo lanca uma luz bastante clara sobre as praticas 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 a noite numa rua em Sao Paulo, um artista ouve
do policial a justificativa “vai ser preso porque é preto”. Em principio, a
rejeicdo a diferenca de cor teria deflagrado agao arbitraria do policial, mas é
muito mais provavel que a motivagdo 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 variagio é naturalmente imprescindivel a transformacio
evolutiva. Mas ao contrario da distingio dos fenomenos como mero
principio logico do conhecimento, a diversidade implica um conhecimento
da diferenca, que supde a sua pluralidade numérica e espacial, assim como



a atribuicdo de uma identidade a ser sensivelmente reconhecida. Sem o
reconhecimento no plano dos afetos ndo se cria a solidariedade
imprescindivel a aproximagdo das diferencas. O carater absurdo do
incidente com o artista na rua (a evidéncia escravagista de sua forma), um
traco do Estado nacional manifestado desde a politica étnica da ditadura
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
posicionamento marxiano, que consiste em partir da “relagdo racial” como
um material histdrico, determinado pela diversidade no interior da
formagao social brasileira, isto é, como um anacronismo escravagista a ser
ultrapassado. No embate histérico por essa ultrapassagem afigura-se como
estratégico admitir, até mesmo aquilo — uma “identidade” negra nos termos
formulados por Sartre, uma proviséria “ferramenta’ politica - que,
entretanto, afastamos como categoria filosdfica aceitavel.

Mas a nossa hipotese relativa a um modo especifico de pensar no
complexo simbodlico nagd ndo é “negra” - portanto, ndo deriva
categorialmente de nenhuma “rela¢do racial” — e sim afro, por comportar
processos inteligiveis apenas 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 nao sobre a pretensido de se enunciar verdades
absolutas. A antropologia contemporanea, por exemplo, envereda por este
caminho ao demonstrar a existéncia de metafisicas indigenas. E no que diz
respeito a Africa, é admissivel a hipotese “etnofilosofica” de um trabalho
externo, apoiado sobre materiais etnograficos locais (aspectos religiosos,
morais, artisticos etc.) e sobre uma etnia particular.

Mas com o pensamento nago, insistimos na palavra “filosofia’, que nos
parece epistemicamente justificada pela pressuposicio de uma
universalidade filosofica: a especulacao sobre o melhor, sobre o bem, para
uma determinada forma de vida. Aqui se reencontra a fundamental
questdo socratico/platonica (pos bioteon, “Como devemos viver’?), que
envolve aspectos éticos, politicos, ontoldgicos e cosmoldgicos. Nao é um



universal enquanto categoria filosofica que se imporia globalmente como
um padrdo unico de realizagdo, mas a universalidade inscrita na forga
primaria de toda agdo e inagdo, na originariedade do que significa ser ou
nao ser. A este respeito existe uma unidade tematica, caracteristica de um
estilo propriamente filoséfico, no pensamento nago.

Sdo varios 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 recurso heuristico de orientagao das questdes relativas
ao pensamento africano e diaspdrico. A partir dai se desenvolvem
instituigdes nos Estados Unidos e em alguns paises africanos (Nigéria e
Quénia, p. ex.) que, até agora, parecem priorizar o estudo da histéria e da
cultura dos povos africanos como requisito para a delimita¢ao do campo
filosofico.

Em termos estritamente filosoficos, de um modo geral, reconhece-se a
centralidade do corpo vivo em ontologias regionais, assim como a antiga e
classica evidéncia da filosofia como um género de vida frente ao poder, aos
outros homens e as divindades. Com raras excec¢des, entretanto, existe a
tendéncia de ceder ao circulo filosofico ocidental o poder de “legislar” sobre
esse campo, um de cujos ramos seria a filosofia africana.

Nisso divergimos, por nao reconhecermos fronteiras nem delimitagdes
geograficas para o pensamento, assim como por acharmos que o modo afro
de pensar é tdo s6 uma modulagdo (tal e qual, na musica, um tom se
modula para outro) da paixdo de compreender o mundo e o cosmo. Além
do mais, o pensamento nagd — um construto tedrico que se estende a outras
formacbes étnicas presentes na didspora escrava no Brasil - mantém a
particularidade de ter aqui reinterpretado um milenar patrimonio simbdlico
africano, dando lugar a instituicdes e formas de agir originais.

Essa reinterpretacdo é uma filosofia que, neste texto, apresentamos
como a resultante de uma didtese média, isto é, uma modulag¢do sustentada



pela corporeidade caracteristica da Arkhé e diversa da didtese ativa, que
caracteriza os sistemas filosoficos ocidentais. Formulamos aqui a hipdtese
de uma filosofia que comeca na cozinha da casa em vez de nos desvaos
celestes da metafisica. Outro modo de apresentar este topico é dizer que,
quando a somatizacdo do sagrado é maior do que a prépria expressdo
verbal dos mitos, tem-se outra [dgica, propriamente corporal, com outro
sistema de pensamento consequente.

Na discussdo desta hipdtese vai-se verificar que ha 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 Ox0ssi, assim como com a sabedoria de
Orunmild. Nos hiatos, nas entrelinhas e até mesmo em afirmativas
dispersas ¢ possivel estabelecer analogias com os procedimentos afros, num
movimento metodoldgico que podemos descrever como de modulagdo, no
sentido propriamente musical do termo, de um sistema para outro.

Niao levamos em conta os posicionamentos politicos de filésofos no
passado ou no presente e sim as aberturas em suas posi¢des de pensamento,
0 que acontece em varios deles, inclusive inadvertidamente nos textos que
tecem uma narrativa monoldgica sobre o pensamento filoséfico, como se
fosse um romance com principio, meio e fim, sem fissuras e colado a fé
crista.

Deixamos também de lado a norma editorial das citacoes sistematicas,
simplesmente porque ndo se trata aqui da apresentacdo de tese académica
nem da demonstragdo de que esta ou aquela fonte original foi realmente
compulsada para dar a luz a verdade de uma proposicao alheia. Trata-se,
sim, da exposicio de uma hipdtese, sem recorrer a suposta certeza dos
argumentos de autoridade, mas inscrevendo-os num novo discurso, que
visa a uma nova iluminagdo. As citagdes aparecerdo no pé de pagina ou
mesmo no meio do texto corrido, quando forem absolutamente necessarias
ou quando houver, por parte do autor, a suposicio de que é preciso
enfatizar aquela obra junto ao leitor.



Por outro lado, partes de anteriores textos nossos sio aqui retomadas
com acréscimos, porque ja inscreviam a questdo do pensamento afro,
embora direcionadas a outros objetos de conhecimento e, assim,
desarticuladas da problematica filoséfica que ora levantamos. E o que
levantamos é a possibilidade de se transformar a visio de um fen6meno
evidente em fendmeno surpreendente, o que implica abrir novos caminhos
cognitivos a partir dos elementos que se captam na observagao dos fatos.
Isto pode corresponder aquilo que o fisiologista huingaro-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 a vontade de afirmar que, na paisagem
colonizada, ndo importa apenas aquilo que se supde digno de importar de
uma matriz qualquer. Ou seja, ndo se trata de colocar num primeiro plano
das anadlises o fato de que, na formacdo histérica da nacio brasileira, se
importaram férmulas europeias incompativeis com a realidade nativa, ao
modo de ideias “traidas” em sua tradu¢do ou simplesmente “fora do lugar”.
Por tras da insisténcia nesta chave analitica pode estar o desejo de uma
adaptacgdo correta ou “verdadeira’, o que resgataria cada sujeito elitista de
sua condi¢do de “parisiense desterrado”

Nao nos move aqui igualmente o conceito de transculturagdo, pelo qual
o antropdlogo cubano Fernando Ortiz visava a caracterizar a adogdo das
formas de uma cultura por outra sem incorrer no risco extremo da
aculturagdo. Isto, para nos mantermos a distancia das racionalizag¢des
eurocéntricas que costumam fazer os movimentos de fusio de elementos
europeus com outros provenientes de culturas tidas como subalternas, seja
em termos deliberados, seja “inconscientes”. Em outras palavras, ndo
comungamos com as sobreposi¢des “multiculturalistas’, em que o gosto do
pensamento pelo “exético” admite harmonizagdes, mas sempre sob a égide
da ldégica hegemonica.

Nossa visada metodologica é, antes, induzir a pratica de uma
comunicagdo transcultural, que entendemos como uma dialogia semiética,



nao um didlogo “entre” formacgdes que se pretendam verdadeiras e
estanques, mas a ldgica do trans ou do vaivém “através” dos limiares do
sentido, ndo uma filosofia de portas e sim de pontes ou de transi¢do para
correspondéncias analdgicas, que ndo sao necessariamente conciliatdrias ou
harmonicas, mas que abrem caminho para novos termos das disputas de
sentido.

E que no espago temporalmente comprimido pelas tecnologias da
comunicacdo em que vivemos, a reversibilidade das posicoes e das
identifica¢des suscita uma ldgica 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 ndo é uma mera operagdo “culturalista®: politicamente,
trata-se de fazer compreender que a ideia de nagdo nao implica algo dado
para sempre, mas um projeto dindmico e inconcluso em que a ficgdo
‘cidada” de uma tunica e soberana etnia transforma-se necessariamente em
diversidade, no influxo dos movimentos de redefinicio democratica da
sociedade nacional.

O pensamento nagd ¢ uma provocagio a reversibilidade dos tempos e a
transmutacdo dos modos de existéncia, sustentada pela equivaléncia
filoséfica das enunciagdes. Roger Bastide ja havia assinalado que “para se
fazer melhor entender, é sempre licito transcrever um mesmo processo
légico ou filoséfico em sistemas conceituais equivalentes quanto a suas
significagdes profundas” Nada impede que isso seja entendido como uma
“traducdo”, no sentido de tornar uma pratica em determinada cultura
inteligivel para outra. Nao pode ser entendido, entretanto, como a
transcri¢do narcisica da afirma¢ao do si-mesmo no sistema de pensamento
do outro, e sim como um desafio a que as diferengas se determinem
mutuamente noO processo € no encontro.

Filosoficamente, a dialogia implica, no limite, indetermina¢ao das
posi¢des ou das identidades supostamente fixas ou dadas para sempre. Mas
desse empenho tedrico ndo estdo ausentes fortes implicacdes 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 pressao reprodutiva do capitalismo globalizado. Varios sio os
pensadores que confluem, de Nietzsche e Marx para ca, no sentido
multifacetado de uma ética de resisténcia as desmedidas da soberania do
Estado e dos dispositivos do poder econdmico. O economista/pensador
brasileiro apontava como forcas, ao lado da pesquisa cientifica basica e da
invencdo artistica, tanto a reflexdo filoséfica como a meditacdo mistica,
destoando do juizo positivista de Augusto Comte sobre o misticismo como
um “equivoco funesto”.

Evidentemente, ndo se pode apostar na reflexdo, nem na ética, nem na
medita¢do, nem no economicismo como imperativos que se sobreponham a
politica enquanto dominio em que se possa obter um grau razoavel de
igualdade entre os individuos e uma margem satisfatéria de liberdade. No
amago de uma filosofia de diaspora, como o pensamento nago, a alacridade
entendida como “ponto de existéncia” ¢ uma regéncia afetiva que propicia
essa margem dentro de um contexto social marcado ha séculos pela
continuidade das politicas de servidao.

Sem exageros universalistas: Concordamos com Cioran em que, se
pensarmos uma regéncia desse tipo em termos de duragdo e continuidade,
“a liberdade praticamente nao tomaria mais tempo do que o éxtase na vida
de um mistico”. Entretanto, mesmo admitindo que liberdade nao se reduz a
um estado de espirito, é consideravel a ponderagdo de Furtado, por um
lado, no quadro de uma sociedade regida por um pacto e uma mentalidade
oligarquicos, convicta da superioridade da pele clara sobre a escura. Por
outro lado, levando-se em conta que, seja filosdfica ou religiosa, toda
pretensdo de verdade unica é germe de violéncia. Fora da malha semantica
da economia politica, uma mudanga social pode ser entendida como uma
libertagao frente aos dispositivos de sentido responsaveis por imagens e
significacdes criadoras de nossa realidade sensivel.

Libertaria serd, assim, a busca emancipatoria que conduza a formas
diversas e moleculares de soberania individual ou coletiva. No ambito



brasileiro, por via da comunica¢do transcultural, sugerimos a possibilidade
de um novo jogo de linguagem: uma filosofia “de negocia¢ao” (os nagos,
como os antigos helenos, sempre foram grandes negociantes), sem entender
“negdcio” 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 nago”

M.S.



1
O pretenso espirito do mundo

...piscina onde flutuam

sistemas e delirios

mansos de filésofos...

Carlos Drummond de Andrade

O socioantropdlogo francés Roger Bastide foi provavelmente o primeiro
a vislumbrar na cosmogonia nagd, historicamente vivenciada pelas
comunidades liturgicas da diaspora africana (os terreiros de candomblé),
“um pensamento 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 individua¢ido é um problema filoséfico e vocés me perdoarao
se, partindo naturalmente dos dados da etnologia africana, eu o trato
filosoficamente”!!). Para ele, esse velho problema cristio “entra na reflexdo
dos melanésios e dos africanos de hoje, e esses ultimos descobrem, a partir
desse contato, permanecendo ligados as suas proprias tradicoes, as solugdes
que a escolastica crista dera ao problema: a individua¢ao pela matéria - a
individuag¢ao pela forma”

O que aqui e agora nos interessa, porém, ndo é particularmente o
problema da individua¢ao, mas a provocativa sugestdo que confere a setores
da condigdo humana escravizada no Brasil, ao modo de uma “suspeita”
filoséfica, um estatuto intelectual jamais entrevisto pelo status quo
etnoldgico. Por outro lado, abre caminho para a investigacdo de algo
inconcebivel pela entidade “filosofia europeia’, moldada por tedlogos
germanicos: a possibilidade de um genuino pensamento por parte de
intelectuais “organicos” da didspora africana.



Quem sio esses? Sdo ex-escravos e seus descendentes. E lugar-comum
historiografico o fato de que os escravos negros, trazidos pelos
colonizadores portugueses 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 “nagos” ou
“iorubas” foram os ultimos a chegar, entre fins do século XVIII e inicio do
século XIX. Do grupo originario do reino iorubano de Ketu procede a
maioria das instituicdes littirgicas assentadas na Bahia e referidas na frase
de Bastide.

Depois do francés, a etnologa argentina Juana Elbein dos Santos,
pesquisadora de nivel internacional e com toda uma vida imersa no
universo dos cultos baianos, a partir de uma endoperspectiva (uma visao “de
dentro”), viu nessa forma liturgica de continuidade existencial do grupo
“nagd” um sistema simbolico complexo e coerente. Absteve-se da palavra
‘estrutura’; filosoficamente entendida como um conjunto de relagdes entre
elementos varidveis, capaz de engendrar um numero indeterminado de
modelos concretos. Nos dicionarios, a palavra sistema designa um todo
coerente e organizado ou uma composi¢ao de partes coordenadas entre si,
como quando se fala de um sistema de coisas, um sistema de planetas ou
um sistema de simbolos, cuja decifragio pode ser etnologicamente
reivindicada. Este é bem o caso de Juana Elbein ao desvelar o “nexo
ontogenético” da simbologia nagd (portanto, a sua imanéncia),
interpretando sequéncias rituais dentro de uma estrutura consequente, sem
perder de vista o contexto ou a dinamica mutdvel dos significados.
Marcava, assim, a sua oposicdo a uma anterior bibliografia afro-brasileira,
por ela qualificada como ultrapassada - caracterizada pela “superficialidade,
ou pela falta de uma metodologia consequente e, geralmente, pelo seu

enfoque etnocéntrico”!.

Se nas obras de ambos fica demonstrada a complexidade da heranca
cultural africana no Brasil, resta para alguns setores universitarios ou para
intelectuais esparsos a questao de se determinar a dire¢do académica da
mencionada “sutileza” de pensamento. Trata-se de um topico estimulante,



uma vez que, por um lado, nenhuma descricdo empirica tem conseguido
abarcar a complexidade 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 rela¢ao do
homem com o mundo e com o cosmo - parece-nos ampliar o leque da
interpretacdo para além da imanéncia ritualistica, onde uma refinada
interpretagdo etnologica é capaz de trazer a luz a evidéncia de uma
singularidade ou uma “autenticidade” africana, embora sem se preocupar
com a dimensdo reflexiva frente a categorias ocidentais.

Mas num espago-mundo cada vez mais comprimido pela temporalidade
imediata dos circuitos eletronicos, € 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 dialdgica. Isto
implica um importante deslocamento epistémico porque o que serd entdo
posto em pauta cognitiva ndo é mais apenas a revelacdo sociologica ou
antropoldgica da existéncia de um sistema simbolico coerente e sim o
reconhecimento de outra forma tedrica que se possa designar como
“filosdfica” (porque este ¢ o nome excelso do intercambio teérico no
Ocidente) e com a qual seja possivel a “dialogia” que designamos como
transcultural. Nao exatamente um “didlogo”, mas uma compenetra¢io de
posicdes, um vaivém analdgico, para tornar mais clara a evidéncia de que
nao existem “identidades culturais” como fatos naturais ou primordiais e
sim como construcdes historicas, ainda que provenham de sociedades
tradicionais onde os tedricos europeus de todas as datas resistem a
reconhecer uma histdria autdctone.

Em seu sentido radicalmente helénico, a palavra teoria (de theorein, ver)
significa contemplar, ou seja, ter a visdo de algo situado na natureza ou no
mundo. Nio tem a ver diretamente com a ciéncia positiva (o
estabelecimento de uma hipdtese e a sua verificacdo), e sim com a
inteligibilidade conceitual do cosmo que, para os antigos filésofos helénicos,
unia indagacdo (“cientifica’, dirfamos hoje) e especulagio (“filoséfica’
também diriamos hoje).



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

Em sua especificidade helénica, a filosofia, entendida como
contemplagdo racional da natureza e do mundo, privilegiava politicamente
a questao essencial da forma¢io do homem, de sua transformagio em
cidaddo, associando-a, como um rito de iniciacdo légico e ético, a escola.
Discernindo o nascimento da filosofia na emergéncia de uma nova forma
de poder, Sloterdijk observa: “A parelha formada por Sdcrates e Platao
marca a entrada da nova ideia educativa [...]. Paideia ou a educacdo como
forma¢do do homem para um grande mundo com a imperialidade latente
ou manifesta ndo é s6 um termo fundamental da pratica antiga da filosofia,

mas designa também o programa da filosofia como prética politica”?!.

A filosofia originaria nada tinha de um xadrez esnobe, nem pensar
restringia-se a extrair de mentes privilegiadas, em puro jogo de espirito,
categorias logicas sem maiores vinculagdes comunitarias 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
“fildsofa dos sentimentos”) — recorda um questionamento veemente de seu
pai: “Serd que vocé ndo ¢é filésofa porque quer, na verdade, viver
encapsulada em sua mente, sem precisar de ninguém nem tampouco amar
alguém?” A prépria Nussbaum admite ter percebido que a filosofia atrai
“pessoas dadas a uma logica intrincada e pedante” Alids, esse é o tipo de
intelectual a quem, ja no século XIX, Augusto Comte se referia como
“pedantocracia algébrica”



Ora, abrangendo as dimensdes tedricas, politicas, religiosas e estéticas
do homem, a Sofia antiga estava longe de poder ser caracterizada como
analise da linguagem ou da ldégica ou como algo que leve a fuga da
existéncia humana. No periodo classico da Hélade, a vinculagio
comunitaria podia conter algo de “edificante” (a ideia educativa), mas esta
ndo é uma caracteristica transtemporal, como atesta Hegel ao advertir que a
edificacdo recalca o conflito politico e social. Para o grande filésofo da
histéria moderna, o conflito detém lugar central no ato de filosofar como
resultado de contradigdes objetivas.

A separacio radical entre filosofia como pratica existencial e filosofia
como pura especulagio intelectual ndo é um fendémeno da antiguidade
helénica, mas da modernidade europeia. Um aspecto do fendmeno é
interpretado por Middelaar: “A origem do moralismo apolitico dos
intelectuais franceses é explicada pelo surgimento da “Republica das Letras”
francesa. Essa rede de clubes de literatura e debates inspirados nos ideais
iluministas florescia a sombra da monarquia absolutista do século XVIII. Os
philosophes, intelectuais avant-la-lettre, conquistaram certa liberdade de
expressio e pensamento critico, que somente podia ser tolerada pelo
monarca absoluto se eles se mantivessem afastados 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 a complexidade
intelectual e moral de sua consciéncia individual e manter-se a margem da
razao de Estado.

No entanto, o que a filosofia realmente implica é o jogo conceitual
inerente ao desafio existencial de responder a complexidade do mundo.
Essa “complexidade” abriga objetos distintos como o espirito, a religido, as
ciéncias, a politica, a moralidade, a linguagem etc. Esquematicamente, os
principais problemas filosdficos poderiam ser resumidos como: (a) O estudo
do que realmente existe (ontologia) ou das representagdes da realidade —
metafisica; (b) O estudo dos modos como podemos conhecer as coisas —
epistemologia 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.

Classificacoes desta ordem costumam ter serventia didatica, mas sao
sempre parciais ou incompletas se confiamos demais no seu valor
esquematico. A epistemologia, por exemplo, é, no fundo, a ilusdo académica
(neokantiana) de uma “ciéncia” sobre o “sujeito” do discurso cientifico que,
como se sabe, ndo existe, ja que a ciéncia positiva apaga necessariamente o
sujeito da enunciagdo em seus enunciados. Ou entdo, a palavra metafisica,
que era o nome dado pelo organizador das obras de Aristoteles aos livros
posteriores a Fisica, “ta meta ta physica”. Como neles Aristoteles esbocga a
sua explicacdo do mundo, essa palavra passou a designar toda uma visdo
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 comegou a firmar-se
como um sistema de proposi¢cdes dependentes da experimentacao empirica,
com métodos preestabelecidos — é mais ou menos consensual no circulo
discursivo dos filésofos o entendimento da metafisica como a propria
filosofia tradicional por inteiro enquanto ordem universal da razdo, cuja
necessaria superac¢ao foi anunciada por Heidegger. Em outras palavras, é a
responsavel pelo império planetario da racionalidade, cujo estilo de
investigacdo é o eterno perguntar sobre “O que é?” e “Por qué?” e, no
fundo, o pressuposto de uma razao 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 ha em permanéncia novas maneiras
de acolher as perguntas, de exprimir ideias e de se interrogar sobre a
propria finalidade do empenho filoséfico. Para outras perspectivas,
académicas ou nao, o que a filosofia de fato oferece é a possibilidade de
abordar questdes fundamentais para a existéncia humana, tarefa que nem
sempre atende a didatica clareza acenada por académicos. Pensar nao é



exercitar uma mera capacitacao intelectual, e sim dar curso ao movimento
de forgas que acionam a paixdo grupal (o pathos) de contemplar questdes
essenciais relativas a vida e & morte. E isso que acontece num largo periodo
da histéria da Hélade ou Grécia antiga, embora se caracterize por
grandiosas realizacoes civilizatdrias, nao foi exclusivo a esse grupo humano:
egipcios, indianos, chineses e outros se alinham no plano comparativo, cada
qual em sua movimentac¢do autoctone, com caracteristicas proprias.

Mas quando se abstraem as condi¢des espacotemporais, assim como as
de relacdo e de objeto que presidem a elabora¢do do discurso filoséfico, este
tende a tornar-se pura ideologia a servico das relagdes sociais de
dominagdo. O que insinua essa ideologia? Em primeiro lugar que, sendo
filosofica a esséncia historica do Ocidente, a filosofia seria a sua principal
“propriedade” descritiva, no limite, a revelagdio de um absoluto historico.
Em segundo, tenta convencer as consciéncias de que, por seu alcance trans-
histérico e por seu culto aos icones “sacros’ do ocidentalismo, a filosofia
pode ser legitimada como uma religido: as vezes laica; outras, um capitulo
maldisfarcado da teologia crista. No limite, a filosofia como uma “roupa” da
crencal®,

A exclusividade universalista dos gregos é, na pratica, a lavratura de
uma certiddo de nascimento da filosofia na Grécia corroborada pela
totalidade dos filésofos profissionais do Ocidente, nos termos do resumo
dogmatico de Bertrand Russell: “Filosofia e ciéncia, como as conhecemos,
sdo inven¢oes gregas. Esta tese, continuada pela historiografia dos
modernos norte-europeus, esta embasada em forte motivagido colonialista,
racial e religiosa, ainda que, individualmente, um pensador qualquer possa
mostrar-se politicamente a esquerda dessa posicao.

O nucleo religioso da questdo ¢ constituido pela Patristica, nome dado
a filosofia crista dos primeiros sete séculos depois de Cristo elaborada pelos
“Pais da Igreja” com o objetivo de consolidar doutrinas, proteger a liturgia e
confirmar a fé: uma hibridizacdo neoplatonica do pensamento grego com o
judaismo, carregada de todas as inflexbes barbaras do poder divino
demonstrado por uma suposta capacidade de vinganca contra os



inimigos[6]. Na verdade, ha uma contraposicao entre o laweh do Pentateuco

(o Deus que diz “Eu Sou”, delineado na Tora) e as no¢des “metadivinas” da
cultura cananeia. Bloom frisa que, na narrativa do autor original da Biblia
hebraica (o Javista, dito “Homero hebraico”), a entidade por ele figurada
como laweh ndo é 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)7],

Alinhando as ideias perduraveis de classicos gregos (tanto da literatura
tragica quanto da filosofia) com o monoteismo judaico, a teologia crista gera
progressivamente 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 instituicdo como a Escola Catequética de Alexandria foi fundamental
para que, entre os séculos III e IV d.C., o dogma cristdo ganhasse
respeitabilidade nos escritos de letrados e tedlogos como Origenes,
Clemente, Atanasio e outros.

Na realidade, até mesmo um historiador cldssico e eurocentrado como
Burnet, reconhece que “ndo ha qualquer vestigio de especulagdo teoldgica”
nas origens do pensamento grego, entre os primeiros cosmodlogos. Segundo
ele, “em seu sentido religioso, a palavra “deus” [théos] sempre significou,
antes e acima de tudo, um objeto de culto, mas ja em Homero essa deixara
de ser sua unica significacdo. A Teogonia, de Hesiodo, é a melhor evidéncia
dessa mudanca. E claro que muitos dos deuses nela mencionados nunca
foram cultuados por ninguém, e alguns sdo meras personificacdes de

fendmenos naturais ou até de paixdes humanas”!®/,

Esse uso ndo religioso da palavra “deus” ¢ recalcado pelo cristalizado
modelo teoldgico, que encobre a histéria da luta do helenismo — em defesa
do politeismo e da diversidade, valorizando a releitura dos mitos e dos
mistérios originarios, predicando uma “religiao civica” - contra a teocracia
catdlica. E consegue encobrir porque se trata de um modelo poderoso,



gestado segundo os padrdes romanos de pensamento. Para Harnack, teve
nisso um papel primordial Tertuliano, que “ndo sé transladou os termos
técnicos dos juristas para a linguagem eclesiastica ocidental como também
levou em conta, desde um ponto de vista legal, todas as relacdes dos
individuos e da Igreja com a divindade e vice-versa, todas as obrigagdes e
direitos, o imperativo moral, assim como os atos de Deus e Cristo, ou

melhor, a sua mdtua relacio”..

A forma imperial e global assumida pela Igreja cristd era homologa a
cultura 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 a escolastica
medieval e ao Renascimento, colada a longa hegemonia econdmica e
politica do Ocidente no teatro das nagdes e, em termos particulares, a
influéncia cultural de pensadores-chave (Santo Agostinho, um icone
medieval, para quem a filosofia era um paganismo aproveitavel) no interior
do circulo discursivo da filosofia.

Seja por maior informagdo ou por melhor razao, Hegel atenua essa visao
monolitica da histéria do pensamento, admitindo que os gregos herdaram
da Asia, Siria e Egito os aportes de sua religido e cultura. Nio abre mio,
porém, da ideia da superioridade europeia com o argumento de que a
questdo esta centrada na posse de algo que falta aos outros, mas existiria
nas tribos germanicas: o coragdo. Explica: “A na¢ao alema caracterizou-se
pelo sentido da totalidade natural - uma idiossincrasia que nés podemos
chamar de coracdo. Coragio ¢ aquela totalidade do espirito ndo
desenvolvida, indeterminada, em referéncia a vontade, em que se atinge a
satisfacdo da alma de um modo geral e indeterminado... Este é o principio
abstrato inato nos povos germanicos e naquele lado subjetivo que eles
apresentam ao objetivo no cristianismo. “Coragao” ndo tem objeto
particular; no cristianismo noés temos o Objeto Absoluto. [...] Os alemaes
estavam predestinados a ser os portadores do principio cristao e a cumprir a
ideia como a finalidade absolutamente racional”!!*),



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

Ou entdo quando a ideia sociolégica de comunidade aparece na
filosofia como o conceito de uma auséncia ou um “nada”- constitutivo nao
apenas do que é visivel no vinculo social, mas principalmente do comum
que ndo se vé, uma espécie de imanéncia despercebida. E outra maneira de
se referir a harmonia definida por Heraclito (armonia afanes fanares
kreiton) como mais vigorosa do que qualquer outra, precisamente por ndo
poder aparecer — “lago invisivel a todos e que ndo é ninguém, que ndo esta
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 outro, mas que nao

. 4 )
podemos nunca apreender em ninguém” (Fragmento 54).

Vale comparar este pensamento a recomendacdo 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 e objeto, onde as experiéncias profundas sio sempre
“transfisiologicas” e onde predomina um “corpo sutil” acessivel apenas por
meio das tensdes ou das sensagdes inerentes — portanto, de um lugar
ritualistico reservado ao sensivel — a ascese espiritual.

Ou entdo vale referir-se ao que os nagds chamam de emi, termo de
tradugdo ambigua porque oscila entre “alma” (de influéncia cristd) e
“coragdo’, mas ndo o coragdo fisico (okan), representativo de aspectos do
carater individual (iye-iwa) e sim uma caracteristica eterna ou imperecivel
da personalidade humana, porque transcende a realidade do corpo fisico



(ara-aye), estendendo-se até a realidade do corpo “espiritual” (ara-orun).
Guardadas as diferencas doutrinarias ou ritualisticas, em ambos os casos, o
corpo configura-se como um microcosmo, com um virtual “cora¢iao”
coletivo.

Coragdo nao é, assim, uma metafora episddica ou idiossincratica na
histéria da filosofia europeia, mas uma importante categoria compreensiva,
portanto, um modo de conhecer em que o racionalismo intelectivo nao
detém nenhum monopdlio discursivo, abrindo-se forcosamente para as
regides do sensivel (a palavra “espiritual” ¢ uma precaria substituta dessa
nogio, em geral canalizada para a religido). No Ocidente, no Oriente e na
Africa, imagina-se um nucleo de sentido irrepresentivel, o Ser,
metaforizado como um coracio coletivo, a partir do qual falamos quando
dizemos ou fazemos algo de essencial no grupo humano em que vivemos e
agimos como, por exemplo, pensar.

Na histéria do pensamento helénico, essa metafora remonta as origens.
Parménides usa a expressdo atremes etor (“coragdo intrépido”) como uma
analogia ontoldgica entre o Ser/pensamento e a polis (simbolizada pelo
coracao destemido do guerreiro), que se pode interpretar como a propensao
do homem a afrontar os riscos emocionais da oposicao, da ambivaléncia e
do indizivel, presentes na linguagem, quando ele pensa, uma vez que
ser/pensar seria manter-se intrépido ou sem medo diante das incursdes do
[11] Nla Modernidade, Pascal concebe a ordre du coeur (ordem do

coragdo) como um nucleo de identidade subjacente a toda percepgao e a
[12]

nao ser
todo discurso''“!. Essa ordem ¢ igualmente uma logique du coeur (logica do
coragio), para indicar que ndo se trata de algo complementar a ordem do
entendimento nem de conteudos afetivos a que se possa dar o nome de
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sentimentos’, mas de uma logica eterna e inerente a sensibilidade, com
razdes proprias, dai a maxima pascalina de que “o coragdo tem as suas
razoes’.

No pensamento contemporineo, afetos e paixdes também constituem
uma espécie de “ntucleo irrepresentavel” do sentido que atravessa o ser



desde a origem, de modo analogo ao “coragdo intrépido” em Parménides.
Isso tem matizes universais: Os fios do amor e do 6dio entrelacados no
tecido comum de um grupo humano sio tdo complexos no europeu quanto
em qualquer outro. Sob a superficie da moderniza¢ao histérica do demos
politico e filoséfico, o ddio intertribal africano, a vendetta corsa, a crueldade
revelada nos surtos coletivos de limpeza racial na Europa sao manifestac¢oes
do tecido profundo de um “cora¢ao” étnico, uma origem irrepresentavel,
mas suficientemente presente para respaldar a narrativa da identidade
absoluta e das formas distintivas de legitimidade humana. Em pleno curso
do século XXI, o insularismo (ideologia confirmadora do isolamento
nacional e civilizatorio frente ao Outro da experiéncia existencial) aproxima
os fundamentalismos orientais da crenca dos fundamentalismos raciais da
extrema-direita ocidental, mobilizado por um substrato étnico e afetual que
permanece intacto diante das pressoes culturais da Modernidade.

Destrutivos ou nao, esses afetos subtraem-se em Heidegger a esfera da
psicologia para converter-se em modos fundamentais (Grundweisen) pelos
quais o homem faz a experiéncia de sua presenga no mundo, fechando e
revelando o seu fato de ser. A partir de uma protodisposi¢cio afetiva
(Befindlichkeit), ele concebe a “tonalidade afetiva” (Stimmung), uma nogao
que se amplia ainda mais como o modo existencial pelo qual o ser-no-
mundo (Dasein) abre-se ontologicamente a si mesmo, exercitando a
revelacio primaria do mundo. Nido se trata, portanto, de nenhuma
exteriorizacdo de interioridade, nenhuma faculdade psiquica, nenhuma
empirica percep¢do sensivel, mas uma anterioridade afetiva que orienta a
existéncia para a descoberta originaria do mundo.

A ordem do coragdo, a imanéncia despercebida, a tonalidade afetiva, o
sensivel e o laco invisivel sdo igualmente expressdes diferentes para a
referéncia comum a coesdo comunitaria, isso que se acha de fato implicado
no “coragdo” hegeliano, embora o filésofo alemido 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 século XIX, definem a “cultura
verdadeira” ou a civilizacdo como a busca de um ideal, historicamente
transmitido pela Grécia antiga, em que se evidencia a separa¢do entre
natureza e cultura.

Tal é, alids, o sentido que percorre todo o texto de Paideia, a obra
monumental de W. Jaeger sobre a forma tida como cristalizada e definitiva
do ideal educativo na Hélade!'?), assim como o também famoso trabalho de
WXK.C. Guthrie intitulado Histéria da filosofia grega!'¥l. Esses académicos
modelares em termos europeus seguem fielmente Hegel na conexao entre
dominio (no sentido de poder ou governo supremo) e civilizacdo, que
enseja um raciocinio da seguinte ordem: “O principio de separagdo da
natureza é encontrado no Império Persa que, portanto, ocupa um grau mais
elevado do que aqueles mundos imersos no natural. Desta forma se
proclama a necessidade de avanco. O espirito desvelou a sua existéncia e
tem de completar o seu desenvolvimento... Pois os gregos passam o cetro do
dominio e da civilizagdo [que receberam dos persas] aos romanos, e os

romanos sio subjugados pelos germéanicos”!!%),

A conjugagdo feita pelos herdeiros da Patristica entre filosofia e
cristianismo 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 “ndo a um Deus
transcendente imaginario, mas ao homem real, vivo no mundo”. Até mesmo
o existencialista Jean-Paul Sartre funda o seu humanismo ateu nessa
teologia invertida, em que o homem - totalmente libertado, em termos
econdmicos, bioldgicos e sexuais - tenta tornar-se o verdadeiro Deus.

O teologismo nao ¢, entretanto, uma posi¢do inscrita no pensamento
classico da Hélade, embora se possa confundir teologia com mito, como na



moderna historia da filosofia, ao se identificar Aristoteles como um “tedlogo
misto”, devido a presenca de discurso mitico em sua obra. A filosofia pode
revestir-se de um arcabougo teoldgico, mas nao se resolve como fé: o seu
uso para fins religiosos ou teocraticos é um fato cristdio e mugulmano. A
propria ideia de Deus fixada nas Sagradas Escrituras (a Biblia e o Alcorao) é
uma apocaliptica construcgdo teologica, que tem servido ao Estado ocidental
e oriental ao longo dos séculos, mas sem nada a ver, por exemplo, com a
concepgdo 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 os pastores protestantes e os filésofos
alemaes, uma linha reta transtemporal que evidencia “a filosofia
corrompida pelo sangue teoldgico”.

As modulagoes ideoldgicas de Deus como “Divina Providéncia” ou
como “Magno Justiceiro” — que ainda hoje caucionam os milenarismos e os
fanatismos fundamentalistas, alimentando violéncias raciais e religiosas -

~ o . J&K) <« » ~

nao pertencem ao cerne originario da filosofia. Este “cerne”, entretanto, ndo
se apresenta historicamente tal e qual, e sim recoberto por categorias como
(P} 1 ~ . . . . . <« 3 A .
civilizagdo” (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 razdo, a valorizagdo universal 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 centralizacdo monoteista das
crencas sempre foi politicamente homodloga a organizacio monopolistica
(meios de controle da violéncia, poderes fiscais, funcoes de administra¢ao
dos territdrios etc.) necessaria a constituicio do Estado moderno. Na
dimensdao mais especificamente cultural, aponta-se “o dominio de si, a
repressdo continua, a moderacdo das emocgdes, a regulacdo das pulsodes
tornadas  necessarias pela vida nos centros da rede de

»[16]

interdependéncias”*®’. Nisso que Elias chama de “ritmo de nosso tempo” (a



expressio das cadeias de interdependéncia entrelacadas em cada funcio
social), a categoria cultura 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 classica e técnicas do racionalismo moderno, é deliberadamente
concebido por Augusto Comte como uma “nova religido, 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
histéria um saber cientifico preciso, a ideia de cultura alinha-se com os
pressupostos cristdos, mais precisamente, com os 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 “verdadeira” histéria da humanidade. Com
a ideia de cultura, associada desde Kant ao culto da verdade atemporal, a
sociedade ocidental apregoa-se como uma espécie de “nivel superior” da
existéncia humana, que se expande planetariamente no empuxo do
colonialismo e na consequente cooptagio de outros grupos étnicos pelos
modelos ja “plenamente civilizados”.

Assim, nos dois grandes modelos académicos dos estudos classicos no
século XX (Jaeger e Guthrie, em meio a dezenas de autoridades sobre a
filosofia da Grécia antiga), reina inconteste a hegemonia do poder temporal
e espiritual a que Hegel atribui uma genealogia semelhante a passagem da
tocha vitoriosa de um atleta para outro - persas/gregos/europeus — no
circuito de uma olimpiada. Etnica e religiosamente escolhidas pelo Deus
cristdo, as nag¢des norte-europeias, germdnicas acima de tudo, aparecem
como instrumentos do Espirito para prosseguir com o “avanco’, isto é, a
obten¢do de novas marcas culturais na escala civilizatdria que registra os
graus de distanciamento entre natureza e cultura. Progressivamente
monopolizada pela escola, a filosofia impde-se como o espelho polido desse
espirito, ocultando as relagoes de forca inerentes ao sistema civilizatorio em
vigor.



No debate generalizado sobre a natureza do homem, a ideia de “raga”
predomina a partir da segunda metade do século XVIII como um critério
pseudocientifico de avaliacio do grau de dominio do cultural sobre o
natural, portanto, de supremacia do “espirito” no processo de “avanco”. Essa
ideia tem sua fonte na esfera de monopolizagdo ideoldgica do “espirito’,
portanto na teologia cristd, que buscava cavar uma distancia entre os
europeus como focos da espiritualizacio e judeus/mouros como “ragas
infectas” Com a disciplina da “histéria natural’, em que critérios de
antropologia fisica sdo invocados para classificar as ragas humanas
(dolicocéfalos e braquicéfalos), os sabios 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 hierarquias
existenciais.

Num quadro intelectual maior, a Reforma Luterana e o Idealismo
Alemado constituem formacdes discursivas de legitimacdo da escalada da
associagdo entre a propalada superioridade do génio grego, lugar-comum
bem fixado no século XIX, e o espirito germanico. Um lugar-comum que
atravessou incolume, alids, os varios romantismos europeus. Embora
cognitivamente datadas, essas formagdes geram um permanente substrato
politico responsavel pela “nagdo do sangue”, isto é, por uma comunidade
nacional ideologicamente garantida pela tradi¢ao da pretensa superioridade
moral e intelectual da “raca caucasiana” (o Blut und Boden germanico). Até
mesmo a referéncia a razdo pura como método critico é vista por Kant
como aplicagdo da “perfeita eficacia alema” ao assunto. O “sangue teoldgico”
apontado por Nietzsche irriga, na verdade, toda a filosofia eurocéntrica,
com poucas excegoes.

A visdo eurocéntrica é contraditada pela afrocéntrica, geralmente em
termos polares ao racialismo europeu (a mera inversio da pirdmide
hierarquica), ja que se trata da racializacao 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 nossas 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 brilhante historiador francés do “Século das Luzes’,
Constantin-Francois de Volney ¢ responsavel pelo comeco do debate
publico sobre a relacao entre a religido do Egito e a da Nigritie ou “Nigricia’,
isto é, a Africa Negra. A partir de suas observagdes e comparagoes, Volney
classifica os coptas de seu tempo como “uma coldnia de egipcios, porque,
como eles, tém a pele negra e os cabelos crespos, quer dizer, os antigos
egipcios eram auténticos negros da espécie de todos os naturais da Africa” E
isso o que o africanista 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 (alias,
irmao do decifrador dos hierdglifos), os antigos egipcios s6 podiam ter sido
brancos: “A ideia segundo a qual a antiga populagdo do Egito pertencia a
raca negra africana 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 as
na¢oes melhor constituidas da Europa e da Asia Ocidental, e dela diferindo
apenas pela cor da pele, que ¢ tostada pelo clima. E a esta tltima raca que

pertence a antiga populacio do Egito, quer dizer, a raca branca”l'®!.

Com a mesma convicgdo, a corrente antagonista defendia a tese de um
Egito antigo negro. Esta era a posi¢ao do historiador, linguista e antropdlogo
senegalés 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 relacdo visceral com o continente africano e a sua
influéncia cultural sobre a civilizagao grega, ndao em termos de supremacia,
mas de primazia, isto é, de anterioridade das civilizagdes negras. Ele era
taxativo: “O Egito é a mae distante das ciéncias e culturas ocidentais, e a



maioria das ideias que chamamos de estrangeiras costuma ser nada mais
que imagens mescladas das criagdes dos nossos ancestrais africanos, tais
como judaismo, cristianismo, islamismo, dialética, aritmética, geometria,
engenharia mecanica, astronomia, romance, poesia, teatro, arquitetura e

artes”[19],

Houve de fato nos anos de 1950 “uma espécie de “revolucao
cheikhantiana” na medida em que Cheikh Anta Diop procurou solidificar
esta velha convicgdo, recorrendo a utilizagdo de técnicas e de argumentos,

inscrevendo-se plenamente no campo cientifico”!?l.

Entenda-se por
{3 4 » 4 . .

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 melanina das mtimias.

Nessa mesma trilha tedrica, 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 histdria
grega: “Um, que considera a Grécia como essencialmente europeia ou
ariana, e outro, que a vé como levantina, na periferia da area cultural
egipcia e semitica. O ‘modelo antigo’ era o ponto de vista convencional
entre os gregos nos periodos classico e helenistico. De acordo com ele, a
cultura grega surgiu como resultado da colonizacdo, 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 nos
foram educados para acreditar, desenvolveu-se apenas durante a primeira
metade do século XIX?],

Apesar das especulagdes etimoldgicas 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 europeia”. Mas M’Bokolo observa, com justa razao, que essa linha
afrocéntrica, assim como seus antagonistas, adere a teoria das racas, “sendo
estas de resto definidas exatamente segundo os mesmos critérios utilizados



pelos defensores da desigualdade das ragas humanas”. Esse racialismo, que
apenas inverte a piramide da supremacia branca, incrusta-se acriticamente
em “todas as ideologias do renascimento africano e afro-americano”.

Sintomatica 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¢ao mitica da diferenca racial, ¢, na
verdade, o centro semidtico da mentalidade genocida. Atento ao
anacronismo da palavra “raca’, mas alheio a decadéncia do conceito, o
racialismo contemporaneo o retoma, hibridizando os conceitos de “etnia” e
“cultura’, no aprofundamento do discurso de diferenciagio social. Isso
ocorre tanto na Africa quanto na Europa: de Ruanda aos Balcis, os
massacres perpetrados a pretexto de “limpeza étnica” ndo se baseavam no
velho binarismo branco/negro e sim em reinterpretagoes 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
diagnosticos de nostalgia, como o de Nietzsche, para quem “a filosofia
alemd em seu conjunto - Leibniz, Kant, Hegel, Schopenhauer, para citar
apenas nomes que dominaram uma época — é o que houve até agora de
mais profundamente romantico e nostalgico, isto é, a aspiragio ao melhor
que jamais existiu” (Fragmentos pdstumos, agosto-setembro de 1885). Para
ele, a filosofia é de fato “um fragmento da Contrarreforma, assim como a
Renascenga é pelo menos uma vontade de renascimento, uma vontade de
avangar na descoberta da Antiguidade, na exumacio da filosofia antiga,
sobretudo a dos pré-socraticos - 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 histdria
moderna, que Jaeger acompanhou em suas especulagdes sobre as origens de
varias instituicoes, ¢ mais cauteloso nas assertivas. Ele escreve, por exemplo:
‘entre os gregos nds nos sentimos imediatamente em casa, pois estamos na



regido do espirito; e embora a origem da nagdo, assim como as suas
peculiaridades filoséficas, deva remontar a mais longe, até mesmo a India, a
emergéncia propria, a palingénese do espirito, deve ser buscada primeiro na
Grécia [...]. Merece ser mencionado aqui que os eélios, na narrativa de
Her6doto, chamam os egipcios os mais sabios da humanidade [...].
Surpreende-nos também encontrar entre eles, na vizinhan¢a da estupidez
africana, inteligéncia reflexiva, uma organizagdo inteiramente racional que
caracteriza todas as instituicbes e as mais espantosas obras de arte (cf. A

filosofia da histéria)”'*?.

Em seu trabalho sobre a filosofia helénica, Evangeliou realiza um
interessante levantamento de fontes favoraveis e contrarias a importancia
da influéncia egipcia, comparando com assertivas preconceituosas algumas
observacoes de Aécio — “Tales chegou velho a Mileto, pois tinha passado
muito tempo estudando filosofia no Egito” — e de Plutarco: “Assim como
Tales, também Homero tinha aprendido com os egipcios a colocar a agua
como o principio e a génese de todas as coisas”. Fontes diversas revelam que
Homero, Platdo, Diodoro, Demdcrito, Anaximandro, Socrates, Pitagoras,
Anaxégoras e muitos outros gregos estudaram e viveram na Africa. A
proposito da India, at¢é mesmo Guthrie (partiddrio radical do modelo
ariano), admite que “deve ter sido muito espantoso para os seguidores de
Alexandre encontrar entre os bramanes nao apenas Dioniso e Hércules,
mas também a sua filosofia helénica; ouvir que a dgua ¢ a origem do
mundo, assim como em Tales; que a divindade permeia todas as coisas,
assim como em Heraclito; a transmigracao das almas, assim como em
Pitagoras e Platdo; os cinco elementos, assim como em Aristoteles; a
proibicdo da dieta da carne, como em Empédocles e os orficos; e sem
duvida Herdodoto e seus sucessores devem ter sido com frequéncia

inclinados a derivar do Egito as doutrinas e os costumes gregos” >/,



A interpelacgio filosodfica

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

Dai provém uma dogmatica imagem do pensamento — a doxa ou o senso
comum dos filésofos - alicercada por ideias de sistematicidade e rigor
conceitual. Imagem do pensamento, autoimagem ou canone sio
designaqées variadas para uma mesma coisa, ou seja, O modo como o
tradicional circulo discursivo da filosofia define a si proprio. Dizer que
alguém pensa — com toda a empolagdo intelectual de que esta palavra possa
se revestir — é dizer que pensa com sistema e rigor.

Em termos muito gerais, a questao problematica pode, assim, ser
formulada da maneira seguinte: Aceitando-se a hipdtese de um sistema
antropoldgico coerente, é possivel afirmar a existéncia de um sistema de
pensamento assimilavel a ideia ocidental de um sisterna 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?

Podem-se enunciar verdades ou fatos consensualmente tidos como
verdadeiros por meio da revelagdo (esfera mitico-religiosa), da experiéncia
(esfera da pratica) e da ldgica (esfera da ciéncia), onde se raciocina por
indugdo, por analogia e por dedugdo. Em todos os casos, mais fortemente



no ultimo, trata-se de produzir as provas da veracidade de uma declaragio
qualquer.

Fixemo-nos aqui no raciocinio logico dedutivo, que se baseia em
declaracdes consensualmente verdadeiras para provar a veracidade de
outras declaragdes. Evidentemente, é preciso sempre haver um ponto de
partida, uma verdade indemonstravel, para tornar possivel a deducdo. Esse
ponto é o axioma (ou hipdtese ou postulado). Aquilo que designamos como
ciéncia consiste num sistema formal em que as verdades sio demonstradas
axiomaticamente, de modo consistente, portanto, sem contradiqéo, ou seja,
na impossibilidade de derivar de uma mesma sentenca uma afirmagio e
uma negagdo. Isso ndo pertence originariamente a um campo dito
“cientifico” e sim a episteme, entendida como conhecimento verdadeiro ou
diferente da opinido comum (mas sem vezo universalista, ja4 que em sua
aplicagdo esposava as diferentes caracteristicas dos lugares), surgida no
interior do campo de pensamento grego.

Majoritariamente, a tendéncia académica ¢ afirmar que ocorre um
“rompimento” - o logos (discurso racional) afastando-se do mythos
(discurso inexato) — num determinado momento da histéria: com a invasao
dos doérios entre os séculos VIII e VII a.C. e 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
episteme, em que logos se traduz como “razao” (dedutiva ou indutiva)
quando esta palavra aglutina varios outros significados como “discurso’,
“propor¢ao’, “analogia’, além da apreensdo intuitiva dos principios
inaugurais.

A interpretagdo conveniente ou redutora de logos orienta a versdo
histérica do nascimento do pensamento filoséfico no sentido de uma
datagdo de seu rompimento com o mito, dando margem a criagio de
saberes demonstraveis como aritmética, geometria, algebra, astronomia etc.
Deste modo, a filosofia grega teria aberto ao conhecimento sistematico a via
para o método axiomatico, que identifica e delimita — portanto, determina -



o dominio dos elementos a serem comprovados, estabelecendo principios
de onde se deduzem logicamente outros.

Ha, porém, interpretacdes outras, como a do neoplatdnico Proclo Licio:
“As ciéncias nao surgiram pela primeira vez entre os homens de quem
sabemos, pois em inumeraveis outros ciclos do passado elas apareceram,
desapareceram e fardo o mesmo no futuro”?*, Ou, entio, o comentario de
Porfirio de Tiro, discipulo e divulgador de Plotino, o fildsofo neoplatonico
que influenciou grandemente o pensamento cristio: “E um fato
incontestado que ciéncias matemadticas como Geometria, Aritmética e

Astronomia chegaram tardiamente aos helenos. Eram conhecidas por
25]
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outros, mas os helenos delas nio tinham conhecimento”! Isto é
corroborado por Aristoteles na Metafisica (982b, 11-19) ao relacionar a
“invenc¢do das artes matematicas” ao lazer ou 6cio desfrutado pela casta
sacerdotal no Egito. Por outro lado, ele deixa claro que a filosofia ndo é
“ciéncia de producao’, pois resulta do espanto e da especulagao dos homens

em face das grandes questdes do cosmo.

Essa linha interpretativa constroi uma ponte entre o mito (pleno de
espanto), o logos (relato ldégico), a sofia (sabedoria) e a teoria
(contemplagao). A teoria, que originariamente ndo se entende como
formulacio e verificacdo de hipdteses, ndo faz da filosofia nenhuma ciéncia
empirica, alids, ciéncia nenhuma sequer no sentido atual e corriqueiro do
termo (distinto do conceito grego de episteme). A forma helénica de pensar
nao se define pela representacio nem pelo calculo, mas pelo ingresso
naquilo que ¢ origindrio e concreto num determinado modo de ser.

S6 que, modernamente, o projeto de construir o pensamento com rigor
cientifico marca o empenho de mais de um pensador na tradi¢ao discursiva
da filosofia, sendo notivel o empenho de Kant em dar um estatuto
cientifico a metafisica, com exatiddo comparavel a geometria euclidiana e 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 fenomenologia (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 ultimos, perturbados pelo quantum
ficcional existente em toda linguagem, sempre tentaram evitar a captura do
pensado por seu proprio discurso, na trilha de Bertrand Russell, G.E. Moore
ou entdo das dezenas de pensadores do Circulo de Viena, que se valiam da
légica para tentar tornar cientifica a filosofia.

Dai a ideia de um sistema filoséfico ou de uma grande equivaléncia a
um sistema formal capaz de produzir verdades consensuais, dessemelhantes
aquelas do senso comum. Ndo ¢ uma suposi¢do exclusiva a ingleses e
austriacos. Corresponde, por exemplo, a posi¢do de Jules Vuillemin, mestre
da filosofia analitica na Franca e considerado um dos maiores
epistemdlogos do século XX. Segundo Bouveresse, seu discipulo e sucessor
no College de France, Vuillemin “imagina os sistemas filoséficos como se
repousassem sobre a escolha inicial, mais ou menos axiomdtica, de
principios primeiros que diferem de um sistema a outro e sdo incompativeis
entre si. A constru¢do do sistema consiste em tirar deles, pelo método
dedutivo, consequéncias, algumas das quais sdo suscetiveis de contradizer

abertamente o senso comum”20,

Embora com outra argumentagio, até mesmo a sugestio de uma
“filosofia marxista” — que romperia com o idealismo das filosofias da histdria
em favor da instauracao do cientificismo histérico -, pauta-se pela adesdo a
axiomatica das ciéncias, consideradas nao como simples agregados de dados
empiricos, mas como disciplinas tedricas demonstrativas. Althusser, por
exemplo: “Para que a filosofia nasca ou renasga, é necessirio que haja
ciéncias. E talvez por isso que a filosofia em sentido estrito s6 comegou com
Platdo, induzida a nascer pela existéncia da matematica grega; foi
estimulada por Descartes, induzida a sua revolu¢do moderna pela fisica de
Galileu; foi refundada por Kant, sob o efeito da descoberta newtoniana; foi
remodelada por Husserl sob o aguilhdo dos primeiros axiomaticos etc”?”),
Neste ponto, o pensador marxista ndo se furta a recorrer ao luminar do

idealismo alemdo: “Hegel nao 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 viagem”.

A realidade, porém, é que ndo parece ter havido jamais um “cair da
tarde” para levantar-se uma filosofia marxista (conhecida como
“materialismo dialético”), o que o proprio Althusser reconhece ao assinalar
o vazio filoséfico consequente a décima primeira tese de Marx sobre
Feuerbach (“Os filésofos nao fizeram mais do que interpretar o mundo,
agora se trata de transformd-lo”). A “filosofia da praxis”, anunciada inclusive
por Gramsci como “nova’, ndo resultou em nada que preenchesse o vazio,
pois o que de fato avultava teoricamente desde A ideologia alemd era um
prometido estudo da realidade positiva pela ciéncia da histéria.

P

E verdade que os estudiosos do pensamento marxiano corrigem a
versao dada por Engels (1888) da frase original de Marx em suas Teses
sobre Feuerbach (1845): “Os filosofos 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 versio 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 que ndo expressa certeza,
e sim duavida ou desejo. Assim Marx acentuava o imperativo de passagem
da interpretacio a acdo, sem necessariamente recusar a validade da
interpretagao filoséfica. Na realidade, isso também ndo era negado por
Engels em suas investigacdes 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
(ciéncia politica, psicologia social, antropologia etc.), especulando sobre
tendéncias historicas e, como Marx, vislumbrando na realidade objetiva as
possibilidades de acao politica.

Apesar disso, entretanto, o marxismo recusa qualquer atribuicio de
sistematicidade histérica a filosofia, argumentando que ela, como a moral e
a religido, ndo tem histdria - a ciéncia seria a prépria realidade, ou seja, a
revelacio da vida material dos homens. Mas se trata ai de um certo



marxismo, uma vez que outros, ao 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 - reserva aos fendémenos
socioeconOmicos um estatuto ontologico diferente da positividade
cientifica, o que abre caminho para a interpretacdo ampla e, portanto, para
a inscricdo dessa suposta ciéncia na esfera classica da filosofia.

De qualquer forma, a atribuicdo de sistematicidade é ponto de discordia
dentro e fora dos circulos histéricos da filosofia. Martin Heidegger, que
costuma ser apontado, ao lado de Ludwig Wittgenstein, como um dos dois
maiores filésofos do século XX, ndo advoga realmente nenhum sistema
para o seu pensamento (embora o fildsofo norte-americano Richard Rorty o
classifique como “sistematico” ao lado de Nietzsche, Dewey e outros),
reconhecidamente ontoldgico e poético. A filosofia, para Heidegger, grega
em natureza e em articulagdo, ¢ muito mais do que uma racionalidade
sistematica, 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 estudante, nao era Heidegger. Ele era percebido apenas como uma
figura engracada, 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, o “inimigo” era realmente Rudolf Carnap, outro filésofo analitico,
mas reverenciado pelos franceses.

Como se vé, as dissidéncias internas e externas contribuem para tornar
o campo filoséfico tao confuso quanto os pensamentos em torno dos quais
se forma um consenso parcial de confusdo. O préprio Wittgenstein, cuja
obra inspirou as grandes correntes da filosofia analitica, era categdrico ao
afirmar que a filosofia nada tinha a ver com a ciéncia (e tomando ciéncia
em sentido amplo como histéria, artes etc.), portanto, nada a ver com



producao de verdades, e sim com resolu¢do de problemas de entendimento
da linguagem.

Guardadas as devidas diferencas, Wittgenstein e Heidegger aparentam-
se enquanto pensadores “radicais’, no sentido de que estdo imersos numa
experiéncia 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 é origindria — no sentido de que estd aquém e além das
estruturas logicas, portanto dos paradigmas (fungdes diferenciais das
palavras) e dos apodigmas (enunciados demonstrativos) — porque estd
continuamente aberta a novos usos e jogos. Ela é, assim, um enigma -
Como ¢ possivel a linguagem e, dai, o pensamento? - a ser elucidado, ainda
que a forma logica ndo seja o paradigma de todo discurso possivel. Em
Heidegger, o homem sustenta as suas decisdes essenciais sobre o mundo
por meio da interpretacdo, mas o faz a partir de uma interpretagio ja dada
de seu ser. Deste modo, ¢ a propria linguagem que “fala” (e produz) o
homem, mas disso a filosofia teria se esquecido nas peripécias da histodria,
dai a exigéncia de se pensar radicalmente para alcangar o seu sentido.

Este ¢ um ponto, alids, que ajuda a estabelecer a diferenca entre mestres
universitarios preocupados com as respostas a problemas especificos e
pensadores tradicionais que tendem a enxergar na filosofia o lugar préprio
para o exercicio do pensamento como uma particular reflexdo sobre a
radicalidade da existéncia. No fundo, tanto Wittgenstein quanto Heidegger
concebem a filosofia como uma atividade de resposta ao apelo de uma
Arkhé, em que ndo 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, portanto, tudo fazer em prol de
meios e saberes (das ciéncias as realizagdes tecnolédgicas), mas deixando de
lado a agonia do homem enquanto pura consciéncia de acumulagio,
expansdo e destruicdo sistematica da diversidade existencial.

Isso é o que admite implicitamente o préprio Bouveresse ao citar
literatos e filésofos. Por exemplo, Musil, a propésito de seu personagem



Ulrich: “Ele néo era fildsofo. Os filosofos sao seres violentos que, por nao
terem exército a sua disposicdo, submetem o mundo, fechando-o num
sistema. Provavelmente é também a razdo pela qual as épocas de tirania
viram nascer grandes figuras filoséficas, enquanto que as épocas de
democracia e de civilizagdo avangada ndo conseguem produzir uma unica
filosofia convincente, pelo menos na medida em que se pode julgar pelos
lamentos que se ouvem comumente exprimir a esse respeito” (O homem
sem qualidades).

Ou entao, no que se refere a filésofos propriamente ditos, Nietzsche:
“Todos os sistemas filosdficos estao ultrapassados: os gregos brilham com
um fulgor maior do que nunca”. E mais: “E algo de pueril senio mesmo
uma espécie de burla quando um pensador apresenta hoje um conjunto do
conhecimento, um sistema. N&s fomos bastante avisados para ndo
carregarmos duvidas profundas a respeito da possibilidade de tal conjunto.
Esta bem que nos ponhamos de acordo sobre um conjunto de pressupostos,
de um método sobre “verdades provisdrias” que fornecem o fio condutor
do trabalho que queremos fazer: como o piloto que mantém no oceano
uma certa direcdo” (Fragmentos postumos — 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 compreensdo racional do universo.
Assinalar essa especificidade é importante porque ressalta a autoctonia na
criacdo disso que os gregos chamaram de “filosofia’, mas sem excluir a
possibilidade de afirma¢ao, em outras conformagdes territoriais, de outras
formas autdctones de reflexdo sobre a condicio humana. E como dizer que
o fato de ser latina a palavra “cultura® nao restringe a experiéncia cultural
a0s romanos.

E, portanto, perfeitamente arbitrdrio o reconhecimento de um pensador
como “filésofo” ou de um pensamento como “filosofico” Pelo canone
académico, filosofo é aquele que tenta responder a uma ou varias das
questdes tradicionalmente inscritas como pertinentes ao circulo intelectual



da filosofia. Quais? Sumariamente, as questdes dos principios ditos
“primeiros” (ou metafisica) e também ditos “universalmente validos” no
tocante ao ser e ao pensar. Mas se estivermos nos referindo a filosofia ao
modo kantiano, estaremos acentuando basicamente a dimensdo critica,
relativa as condigdes de possibilidade e aos limites do conhecimento.
Também nao falta quem se restrinja as questdes da fundamentacdo racional
de todas as ciéncias. Talvez seja esta a espécie a que Marx se referiu como
aquela que “confunde as coisas da ldgica com a logica das coisas”

Oportuna é também outra invocacdo a Marx, a propdsito do processo
de autolegitimagdo do campo cientifico, quando ele se refere ao “batismo
burocratico do saber” por instancias hierarquicas institucionalizadas,
existente em diferentes esferas do conhecimento na sociedade moderna.
De fato, como num clube fechado, as inclusdes e as exclusdes sio
arbitrariamente decididas pelas vozes hegemonicas no grupo. Para o filésofo
e matemdtico 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 ndo faria parte da histéria da filosofia,
por sua excessiva aproximag¢do com a poética. O que de fato importaria é
afirmar a objetividade da matematica no funcionamento do pensamento e
na descricdo do mundo externo.

Entretanto, para um grande numero 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
relacgio com o mundo, Heidegger esta no topo da filosofia do século XX.
Uma mera palavra retirada do vocabuldrio comum pode converter-se em
conceito se erigida como problema filoséfico por um pensador legitimado
no campo, a exemplo do termo Ge-Stell na obra de Heidegger, que se
desloca de seus significados ordinarios e correntes (presentes em “Gestell”)
para nomear o mascaramento da fundagdo originaria da existéncia (o Ser)
pela tecnologia.



E Ser (Sein), contraposto a ente (Seiend), é a referéncia central da
indagacdo que, reformulando uma antiga questio do pensamento de
Leibniz (Por que existem entes, em vez de nada?), movimenta a filosofia
heideggeriana: O que é o Ser que possibilita o ente? No caso particular de
Heidegger, todo um vocabuldrio “simples” oriundo do idioma alemao
corrente torna-se denso, sendo hermético (Sein recebe a velha grafia de
Seyn) nas obras posteriores a Ser e tempo, ja que o pensador pretende
construir uma cosmovisao a partir da originariedade ou do arcaismo das
palavras, tomando a sua propria lingua e o grego como exemplos
transcendentes de linguagem.

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

Até mesmo na obra de Nietzsche, um dos expoentes do pensamento
moderno (e que desejava explicitamente ser reconhecido como grande
fildsofo), os conceitos oscilam entre o reconhecimento filosoéfico e a
apreciagao literdria, porque tem sido mais instavel até agora o seu peso
institucional no interior do campo. Numa obra como Zaratustra, filosofia,
literatura e religido sdo praticamente indiscerniveis. Em Ecce homo, a
personalidade do autor ¢ inseparavel de seus achados filosoéficos. Noutras, a
questdo da doenga hibridiza pensamento e vida do filésofo, deixando
sobressair as suas vicissitudes existenciais: Quase todos os livros sobre
Nietzsche sdo parcialmente biograficos.

E preciso ressaltar que aqui estdo sendo mencionados pensadores com
profundo conhecimento da tradi¢do filoséfica, como é bem o caso de



Heidegger, cuja critica ao conceito de “ser” — a “demolicdo da metafisica” —
atravessa Platdo, Aristdteles, Leibniz, Kant, Hegel, Nietzsche e Husserl, sem
desconhecer Marx, e sempre atento aos debates filoséfico-ideologicos de
seu tempo, assim como aos mestres da verdade espiritual na poesia e nas
artes plasticas. As muitas dezenas de livros de Heidegger, publicados e
inéditos, atestam uma espantosa e transitiva erudiqéo.

Nao é esse, porém, o caso de Wittgenstein, um filésofo com reputacio
de “génio”!*’!, debrucado sobre o significado das expressdes na lingua e
sobre a esséncia de seus referentes, cujo Tractatus logico-philosophicus tem
um estatuto equivalente a Ser e tempo na historia da filosofia, por ter
exercido influéncia imediata e duradoura sobre todo o campo da filosofia
analitica. E ndo é o caso porque, tendo estudado inicialmente com Bertrand
Russell e G.E. Moore, Wittgenstein detestava ou pelo menos ndo afetava
conhecimento da tradicdo filosdfica (a metafisica), com excecio do
existente em termos de filosofia da matematica, que se revelava
intelectualmente impressionante nos trabalhos de Gottlob Frege, Bertrand
Russell, Alfred North Whitehead, Moritz Schlick e Alfred Jules Ayer.

Entretanto, a simples afirmac¢ao de que estd tomando a filosofia como
objeto (logo no prefacio do Tractatus, Wittgenstein previne que “o livro
trata de problemas de filosofia”) supde necessariamente o conhecimento de
uma tradi¢gdo ou de uma imagem do campo. Isto se evidenciava na filosofia
analitica, que se contrapunha a forma oficial da filosofia académica (o
realismo) na Gra-Bretanha, aplicando uma nova légica formal (apresentada
por Frege e Russell) ao empirismo radical de David Hume, o notavel
iluminista escocés do século XVIII: a experiéncia ou, ainda melhor, o
fenomeno (o dado empirico que constitui o objeto da experiéncia) e mais
nada, como critério de entendimento do mundo. Certo, Platio (o Teeto,
principalmente), Santo Agostinho e Aristoteles estdo implicitos em varias
das andlises de Wittgenstein, mas o que o complementava intelectual e
existencialmente era a experiéncia vivida da musica e da tecnologia.

Estamos querendo insinuar que o desconhecimento de obras tidas
como seminais na histéria do pensamento pode ser um oObice na carreira de



um professor de Filosofia, mas ndo algo que impega o reconhecimento do
pensador ou de sua obra como criador filoséfico. Aparentemente, Vladimir
Ilitich Ulianov Lenin, lider e idedlogo da Revolugdo Soviética,
aparentemente jamais leu Kant, mas as suas obras Materialismo e
empiriocriticismo — em que investe contra o empirismo e faz a distingdo
entre a categoria filosdfica e a categoria cientifica da matéria — e Cadernos
filosdficos 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 a compreensdo do
marxismo, entrevendo a continua¢do da obra de Hegel e Marx “na
elaboracdo dialética da histéria da ciéncia, da técnica e do pensamento
humano”. Até mesmo Stalin com o seu Sobre o materialismo dialético e o
materialismo histérico, assim como Mao Tsé-Tung (atualmente, Mao
Zedong), com Sobre a contradicdo (especulagdes algo confusas sobre a
natureza da contradicdo), puderam ser chamados de filésofos por
seguidores, entre os quais se contam nomes de destaque como os dos
franceses Alain Badiou e Jean-Paul Sartre.

De fato o desconhecimento de colegas pelo filésofo nao é pecado
mortal, porque a idiossincrasia de um pensamento original, assim como da
criagdo poética, torna no fundo incomuniciveis em termos realistas os
procedimentos argumentativos. Com seu discurso abstruso e, as vezes,
tautologico, um pensador como Heidegger estaria visando a reeducacgio da
linguagem e do pensamento, mas alguém como Carnap pode ver nesse
empenho apenas vacuidade. Uma explicacio para tal dissonancia: “Os
interlocutores nunca falam da mesma coisa’, garantem Deleuze & Guattari:
“E por isso que filosofo tem muito pouco prazer em discutir. Todo filésofo
foge quando ouve a frase: vamos discutir um pouco [...]. Fazemos, as vezes,
da filosofia a ideia de uma perpétua discussio como ‘racionalidade
comunicativa’ ou como ‘conversa¢gio democratica universal. Nada é menos
exato [...]. A filosofia tem horror a discussdes. Ela tem mais o que fazer. O

debate lhe ¢ insuportavel’*?), Esta explicacio encontra a sua exce¢io no



caso de pensadores ditos “intelectuais universais” (modelo de Sartre,
descrito por Foucault), que pugnavam, basicamente por meios literarios,
contra o poder em prol da verdade e da justica.

Na maioria dos casos, os “debates” consistem realmente em desacordos
interpretativos quanto a fontes notaveis no interior do circulo reconhecido
como filosofico. Sao muitos os exemplos, mas basta pensar no
distanciamento ironico exercido por Sartre contra Bataille no tocante a
conceitos heideggerianos. Sartre, sabe-se, considerava-se o melhor
intérprete de Heidegger e buscava sempre desqualificar a alegada relagao
de Bataille com o fildsofo alemao, chegando mesmo a afirmar que ele “ndo
entendeu Heidegger, de quem fala com tanta frequéncia e sempre com tao
pouco tino” (cf. Un nouveau mystique). Caberia, entretanto, ao proprio
Heidegger fazer ver finalmente que nao tinha qualquer parentesco com o
existencialismo sartreano. Uma verdadeira ciranda de concepg¢oes
autonomas, como se pode inferir.

Por mais aneddtica que possa parecer, a frase de Guattari e Deleuze
encontra a sua justificativa numa séria questao de fundo: A discussiao ndo ¢é
dificultada pela diferenca dos conteudos pensados, mas primeiramente pela
autonomia do discurso filosofico, que torna soberano o pensador, sem
contas a prestar ao que quer ou a quem quer que seja. Por esta razdo, como
observa Rosset, “os materiais entregues pelos historiadores da filosofia nao
permitem nunca que se represente claramente uma genealogia das ideias
filosoficas [...]. Nos dizemos que Berkeley e Hume influenciaram Kant, que
sem Hegel nao teria havido dialética marxista; mas ndo podemos dizer
como as ideias de uns agiram sobre as ideias dos outros. Pelo menos
podemos dizer que, entre certos pensadores, existem elementos comuns,
cujo aparecimento se pode constatar numa determinada época’!l.
Incontestaveis, porém, sao as modas filoséficas, curiosamente expressas em
trindades a serem cultuadas: Hegel-Husserl-Heidegger, Nietzsche-Marx-
Freud etc. Curiosa também ¢, as vezes, a pretensdo de heranca filosdfica
por parte de pensadores voltados para uma atividade exterior a filosofia,
como ¢é o caso de Augusto Comte na criagdo da sociologia. Ele proclamava-



se herdeiro direto de precursores como Hume, Kant, Condorcet, De
Maistre, Bichat, Gall, além de Bacon, Descartes, Leibniz, Santo Tomas de
Aquino e, finalmente, Aristoteles. 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 légica, a
historia etc. — e a for¢ca de sua incidéncia em periodos diferentes. Essa
diversidade esta por tras da alternancia dos grandes nomes na cena
filosofica. Na Francga, por exemplo, antes dos anos de 1930, reinavam o
neokantismo e o bergsonismo, enquanto nos anos de 1940 a linguagem
comum era hegeliana, destrincada desde os anos de 1930 pelo imigrante
russo Alexandre Kojéve, cujas ligdes, vazadas numa retdrica considerada
impressionante por mentes brilhantes, formaram toda uma geragio de
pensadores franceses. Em segundo lugar vinha Jean Hippolyte, que fez a
primeira traducgdo francesa de Fenomenologia do espirito, um quase-
romance linear da historia da civilizacio humana. Sobre todos pairava o
pensamento de Kojeve, para quem seria “bem possivel que o futuro do
mundo e, portanto, o sentido do presente e o significado do passado em
ultima andlise dependam da maneira como os escritos de Hegel sdo
interpretados”.

Um filésofo importante como Merleau-Ponty, discipulo de Kojeve,
podia entdo sustentar que “Hegel estd na origem de tudo que se fez de
grande na filosofia ha um século - por exemplo, o marxismo, Nietzsche, a
fenomenologia, o existencialismo alemdo, a psicanalise..” Era a mesma
geragdo de Sartre (que, embora ouvinte eventual, ndo foi exatamente
discipulo de Kojeve): Hegel, mas também Heidegger e Husserl, ocupava o
topo da “santa trindade” do conhecimento. No pds-guerra, a moda desloca-
se para uma nova trindade: Nietzsche, Marx e Freud. Nada, porém, é
irreversivel: o neokantianismo retorna dos anos de 1970 a 1980 em meio a

discursividade prolifica do pds-modernismo.

No entanto, apesar de todas as idiossincrasias, as obras de pensamento
sdo identificaveis como “filosofia” porque tém caracteristicas que as levam



parecer umas com as outras como se fizessem parte daquilo que
Wittgenstgein denomina semelhangas de familia, a exemplo de jogos que
funcionam com ldgicas diferentes, mas se assemelham todos na condigdo
de “jogo”, ndo por conteudo comum, mas por similaridades. Uma dessas é
comecar partindo da pergunta sobre o que ¢é reflexdo para depois buscar
uma ruptura com a doxa ou senso comum, entendida como um
pensamento incapaz de pensar a si mesmo. Ai estd contida uma
interrogacdo sobre o que significa pensar, assim como estd implicita a
autonomia do discurso filoséfico que, ndo pertencendo a ciéncia nem a
pratica (ndo seria a filosofia a “guardiad de suas proprias leis’, como disse
Kant?), constrdi proposicoes distintas das comuns (que distinguem o sujeito
da enunciacdo do sujeito do enunciado) e torna idénticos o sujeito do
enunciado e o predicado: “A esséncia da experiéncia é a esséncia do objeto

da experiéncia” ),

Da ruptura com a doxa costumam partir os criadores de filosofia, ainda
que ndo venham a “falar das mesmas coisas’, como assevera Deleuze.
Efetivamente, no comeco de todo empenho filoséficoo ha um
questionamento das “representa¢des naturais” ou os “pré-conceitos’, de que
¢ feito o senso comum, seja o senso comum “ordindrio” ou aquele inerente
ao proprio circulo dos filésofos. No primeiro caso esta o espanto diante das
coisas habituais, como descreve Schopenhauer: “Ter espirito filosofico é ser
capaz de se espantar com os eventos habituais e com as coisas de todos os
dias, é ter como objeto de estudo o que ha de mais geral e mais comum”
(em O mundo como vontade e representagdo).

No segundo caso pode-se tomar Deleuze como exemplo: O que faz
desse dito “nietzscheano de esquerda” um filésofo de nomeada na segunda
metade do século passado? Em principio, uma desconcertante radicalidade
no enfrentamento do problema do que significa pensar, recorrente, como
acabamos de reiterar, no interior do campo discursivo da filosofia, quando
se evocam Platdo, Duns Scot, Descartes, Espinosa, Hegel, Nietzsche e outros
que também foram criticos da doxa. Na realidade, apesar das mudangas de
vocabuldrio ao longo do desenvolvimento de sua obra, Deleuze ¢ um



nietzscheano persistente tanto em sua oposicio as linhas mestras do
hegelianismo quanto em seu empenho de pensar a soberania do individuo.
Definindo como “serviddo” a condigdio moderna do homem, ele busca nas
experiéncias divergentes (a loucura, a arte) pontos de fuga da ortodoxia
servil, ou seja, as radicais idiossincrasias da diferenca.

Assim, o “radical” em Deleuze costuma ser identificado, primeiramente,
por alguns de seus exegetas, como o empenho sistemdtico em pensar “de
outra maneira”. E isso o que se chamou de “pensamento da diferenca’, ou
seja, o 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 condicbes ndo filosdficas (ou “pré-filosédficas’, segundo ele
préprio) do dinamismo dos conceitos. E nesse ponto que seu pensamento
nos parece oportuno ou estratégico para a descricio do que chamamos de
filosofia nagé, porque “pré-filosdfico nao significa nada que preexista, e sim
uma coisa que ndo existe fora da filosofia” - um “ndo estritamente
filoséfico”, digamos. Divisa-se ai uma abertura para outro modo de pensar
exterior a tradicdo europeia onde, apesar do esforco de diferenciagio,
Deleuze se move. Isto quer dizer: mesmo “pensando de outra maneira’, ele
nao elimina inteiramente a sombra da influéncia do vitalismo bergsoniano,
nem se afasta da 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 ldgica formal ocidentalista. Um
exemplo é o aspecto da reterritorializacdo que, no léxico deleuzeano,
corresponde ao movimento antitético a desterritorializacdo exercida pelo
capital sobre as sociedades tradicionais ou de Arkhé fixadas a terra. Outro é
a questdo das intensidades ou das forcas que, no discurso europeu, parecem
obscuras ou abstratas demais (ndo foi bem o caso em Schelling), mas sao,
no entanto, uma figuragdo concreta (com o nome de axé) no sistema nago.
Outro exemplo ainda é a experimentacgdo vertiginosa do pensador europeu



(que inclui o sonho e processos ditos “patoldgicos”) confrontada com a
ambiguidade do transe e as metamorfoses de género na liturgia nago.

Em Deleuze, a “outra maneira” se intensifica por meio da construcao de
um sistema proprio, que privilegia a fabricacdo de conceitos, destinados a
serem linhas de fuga das grandes marcagdes na histéria da filosofia. A
ciéncia trabalha com proposicdes, diz ele, que se encadeiam
discursivamente para referir-se a um estado de coisas; a arte lida com afetos
e perceptos (empiricamente, percepgdes); 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 filoséfica valer-se de “conceitos” em
plena segunda metade do século XX, quando a grande fabricagdo
conceitual parecia relegada ao passado oitocentista. Mas, para melhor
entendimento, o conceito deleuzeano nao é, como em Kant, uma
representacdo geral ou refletida (cuja matéria é o objeto, e a forma é a
universalidade) comum a varios objetos, e sim uma colecio de
componentes relativos a um plano determinado. O conceito de passaro (tal
como ele explica em O que ¢ a filosofia?), por exemplo, ndo se situa no seu
género ou na sua espécie, “mas na composi¢cdo das suas posturas, das suas
cores e dos seus cantos. Desses componentes, tidos como “tracos
intensivos”, irradiam-se intensidades ou forcas singulares capazes de
movimentar o conceito. Nessa perspectiva, conceitos sdo a¢des, confundidos
com o movimento do sentido e da vida.

Nido se entenda ai agdo como uma “passagem ao ato’, consequéncia
direta de um pensamento anterior, mas como uma poténcia criativa. O
pensamento ndo ¢ algo que se desenvolva longe da vida, e sim um fluxo
que “veste” o movimento das intensidades a ela inerentes. O pensamento
deixa de ser uma especulagdo amorosa e critica sobre a vida para tornar-se
vivido como vida, numa espécie de transformacio de relagoes logicas em
movimentos do desejo.



Nao é o caso aqui de tornar perfeitamente clara a obscuridade literaria
que atravessa o discurso deleuzeano, mas de frisar que a sua perspectiva
opera uma ruptura notavel com o senso comum - com o senso comum da
propria tradi¢do filosdfica, pois conceito aqui nao é o mesmo que em Hegel,
por exemplo. De fato, o pensador propde-se a responder a questdo do
significado de pensar por meio da destruigdo da imagem de um
pensamento que pressupde a si proprio — 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
filoséfico, o que implica uma espécie de propedéutica epistemoldgica
equivalente na pratica a sair de um pantano puxando pelos proprios
cabelos, como na historia do Bardao de Miinchhausen. “Pantanosas’ siao as
categorias da identidade e da unidade inerentes a imagem dogmatica do
pensamento: A unidade garante a forma da doxa (a representacdo, ou seja,
o modo de narrar e descrever a histéria), e a identidade garante a
universalidade do sujeito pensante. Como Deleuze precisa de conceitos
novos para dar o salto critico, a sua filosofia é prédiga em invengao
conceitual (intensidades, devires intensos, corpo-sem-drgios, 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 comecar a pensar, além da representagio e
do discurso do sujeito? Ou entdo, como captar a diferen¢a em si mesma,
sem referéncia a uma identidade prévia? Para esse pensador, trata-se da
apreensdo da coisa em sua singularidade, portanto em sua sensivel
concretude, ndo representativa. Advém-lhe a ideia de que o singular é
aquilo que torna a coisa diferente de todas as outras, mas também a ideia
de que o sensivel (o concreto apreendido pelos sentidos), enfeixado na
representacdo do senso comum ou na inteligibilidade do conceito, tem de
escapar da abstracdo conceitual para ser singular.



Como entdo contornar as tradicionais categorias da representa¢do para
chegar ao diferente em si mesmo, que ¢ o concreto? Deleuze vai buscar a
superagdo do senso comum, tanto do bom-senso comunitario quanto da
doxa implicita na “imagem do pensamento’, recusando assim as qualidades
das coisas apreendidas pelos sentidos na experiéncia empirica, isto é, na
experiéncia imediata ou sensivel. S6 que o proprio sensivel termina sendo
deixado de lado, por aparecer apenas na comparagio empirica a outros
sensiveis, enfeixados num conceito unificador. Outra coisa é a realidade
primeira, diferente em si, pura singularidade. E onde poderia esta ser
encontrada? Nao no espago da unificacao do sensivel e do inteligivel, que é
o campo do empirico, e sim no campo transcendental, expressao que porta a
forte marca kantiana na doxa filosoéfica.

Em sua “filosofia transcendental”, Kant chama de transcendental o
conhecimento do que deve ser possivel a priori, portanto, da origem nao
empirica dos objetos da experiéncia. Em outras palavras, ndo é um principio
relativo ao real ou as coisas, mas apenas a faculdade de conhecer (o que
implica tangenciar a propria esséncia da filosofia kantiana, que é uma
critica, i. é, uma anadlise das condi¢oes de possibilidade do conhecimento),
portanto, é um fundamento. Em Deleuze, entretanto, o transcendental nao
¢ um fundamento, mas a propria génese do empirico, um campo “impessoal
e pré-individual’, diferente do empirico e da profundidade indiferenciada,
onde se daria a experimentacao ou experiéncia real, supostamente capaz de
apreender o real diferencial em si mesmo.

Evidentemente, esta explicagdo é muito sumadria, pois ndo visa a expor
com detalhes as linhas mestras do “empirismo transcendental’, nome dado
pelo proprio Deleuze ao seu pensamento, que ¢ de fato uma filosofia da
diferenca (inicialmente, filosofia do desejo) embora distinta de outras
coladas a uma imagem do pensamento em que os conceitos derivam dos
modelos logicos e estaticos de um fundamento. Seus conceitos
encaminham-se na dire¢do da imanéncia do pensamento a vida, o que nédo
acontece sem uma busca de revisao da propria no¢ao de conceito.



Os exegetas académicos dissecam, mal ou bem, as diferentes fases dessa
filosofia desde Diferenga e repeticdo, mas aqui nos interessa simplesmente
assinalar que aquilo que constitui Deleuze como filésofo é uma resposta
racional e particular (ndo igual, mas semelhante a uma experimentagio) a
questdo essencial do que significa pensar. Uma teoria filoséfica é, para ele,
“uma questdo desenvolvida, e nada mais do que isso: por si mesma, em si
mesma, ela ndo consiste em resolver um problema, mas em desenvolver ao
extremo as implicagdes necessarias de uma questdo formulada. Ela nos
mostra o que as coisas sdo o que é preciso que elas sejam, supondo que a
questdo seja boa e rigorosa [...]. Em filosofia, a questdo e a critica da
questdo se unificam; ou, se se prefere, ndo ha critica de solugdes, mas

somente uma critica dos problemas”3?/,

Esse desenvolvimento “ao extremo” é uma operagdo inteiramente
intelectual, como cabe a todo juizo critico, o que impele Deleuze, para
afastar-se de uma “imagem do pensamento” permeada de irracionalidades,
a compreender uma teoria filosofica exclusivamente a partir do seu
conceito, posto que “ela ndo nasce a partir de si mesmo e por prazer’. Os
fatores psicoldgicos e socioldgicos podem motivar a questdo filoséfica, mas
nada dizem sobre a sua verdade ou sua falsidade.

Entdo, quem diz? Para Deleuze, s6 alguém capaz de saber se a questao
“é boa ou nao, rigorosa ou nao”. No limite, esse alguém seria apenas outro
filésofo, uma vez que a unica espécie de objecdes valida seria “a que
consiste em mostrar que a questdo levantada por tal filésofo nao é uma boa
questdo, que ela nao forca suficientemente a natureza das coisas, que seria
preciso coloca-la de outro modo, que se deveria coloca-la melhor ou
levantar outra. E é bem dessa maneira que um grande filésofo objeta a

outro” 34,

Entretanto, o fato de esses critérios serem racionais ou altamente
intelectualizados ndo basta para satisfazer outro filésofo que navegue no
mesmo oceano 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 nao, e sim uma atividade de esclarecimento ou
corre¢do de questdes linguisticas. Com uma ressalva: ndo se tratava de
qualquer questdo de linguagem (apandgio de um teérico do discurso), mas
da linguagem implicada no pensamento. A “atividade” concebida por
Wittgenstein ndo garantia nenhum estatuto de disciplina-mestra a filosofia,
e ele proprio, ainda que desenvolvesse trabalhos rubricados como
“investigacdes filosoficas” (titulo de seu segundo grande livro, postumo),
relutava em se fazer reconhecer como fildsofo.

Pode-se perguntar o que constituiria como filosofica a obra de um
pensador da atualidade que também desafia a autoimagem tradicional da
filosofia, mas ndo comunga com a racionalidade de natureza epistemoldgica
— por isso, exposto a acusagdes de “irracionalismo hermenéutico” — e que
nem mesmo reivindica publicamente a identidade de “fildsofo”? Este é bem
o caso do norte-americano Richard Rorty, um pensador analitico e
pragmatista (quer dizer, orientado para a experiéncia e para a a¢do) com
agenda académica prépria, que acabou trocando o Departamento de
Filosofia da Universidade de Princeton pelo Departamento de Literatura na
Universidade de Stanford, sem abandonar as mesmas preocupacdes e
ocupagdes pedagogicas.

Pragmaticamente empenhado em questdes politicas e sociais, Rorty nao
concebe nenhuma quintesséncia intelectual na filosofia, razdo por que nao
vé sentido em destruir intelectualmente a sua autoimagem, como busca
fazer Deleuze, por exemplo. Em seu notério A filosofia e o espelho da
natureza, ele define a filosofia como “histérica’, isto é, como uma disciplina,
mas sem qualquer natureza essencial (nenhuma “disciplina-mestra’,
portanto) cujos pressupostos, enraizados em circunstancias sdcio-histdricas,
sdo contingentes. Nao existe, assim, uma “propriedade reflexiva” inerente e
necessaria no ato de pensar apropriadamente sobre o mundo. Em outras
palavras, a contingéncia pode tornar redundantes (portanto, nao
compulsérios) os problemas filosoficos tradicionais e dar margem a
admissao de que existern outras maneiras de pensar a mesma coisa.



Para se chegar ai é essencial a distincdo feita por Rorty entre
epistemologia e hermenéutica. Na primeira, ele vé a proposicio de
argumentagdes aceitaveis pelo publico porque solidarias com a ciéncia
“normal’, enquanto reserva a segunda o mero encontro (nao
necessariamente logico-argumentativo) com um novo sistema de metaforas,
cuja compreensio e aceitagio nada tém a ver com procedimentos
demonstrativos, e sim com a persuasio. Por exemplo, a sua adesdo ao
pragmatismo de John Dewey nao 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
justificados a crer”, portanto como um fenémeno social.

Mesmo sem fazer uso da palavra “desconstrucdo’, Rorty demonstra
implicitamente uma aproxima¢do com essa ideia, assestada contra as
preocupagdes filosdficas tradicionais. Em Wittgenstein, por exemplo, aprecia
o “talento para desconstruir imagens cativantes”. Mas ele proprio atém-se a
palavra “redescricdo’, que lhe parece mais compativel com uma
hermenéutica voltada ndo para a rejeicdo epistémica de problemas-chave
da filosofia e sim para a luta histdrica contra as suposicoes de que eles sejam
‘essenciais” ou “necessarios’.

Assim, vé Heidegger, um de seus icones intelectuais, como um
pensador que redescreve a historia da filosofia, tracando pontes entre
Descartes e os gregos e propondo a filosofia como uma forma caracteristica
de linguagem, proxima da poética. Freud ¢é outro icone porque
“simplesmente quer nos dar mais uma nova descri¢do das coisas [...] um
vocabuldrio a mais, um conjunto a mais de metaforas” e porque a sua
‘exposicao da fantasia inconsciente leva-nos a ver qualquer vida humana
como um poema’”.

Nas justificativas para tais escolhas ou adesdes, transparece com clareza
a diferenga entre a posicdo hermenéutica e a epistemologica. Um exemplo
desta ultima é dado por Karl Popper, influente filésofo 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 construimos logicamente e que se impde como um sistema
autonomo e defensavel, sem incoeréncias. Popper ndo vé o conhecimento
cientifico fundado em alicerces ou em certezas definitivos, mesmo quando
pode ser verificado no confronto com os fatos, mas a sua posi¢io é
igualmente epistemoldgica: Ele concebe o “falsificacionismo” ou a
“refutabilidade” como critério para decidir a cientificidade de um sistema
tedrico qualquer. Cientifica seria apenas a teoria capaz de ser refutada ou

falseadal®.

Assim sendo, enquanto dentro da perspectiva hermenéutica (Rorty) o
exame critico de uma teoria consistiria na avaliagdo de sua capacidade de
modificar a linguagem com formas que tornem a vida mais rica, na
perspectiva epistemologica (Popper) o que conta sao as tentativas de refuta-
la para determinar a sua cientificidade. No que se refere a psicanalise,
mesmo classificada como uma “metafisica psicoldgica interessante”, a critica
de Popper incide sobre o que ele chama de “imuniza¢do” a refutabilidade:
O que impede as teorias de Freud de serem cientificas seria simplesmente o
fato de que elas ndo excluem nenhuma conduta humana fisicamente
possivel, ja que qualquer coisa que alguém faca seria explicavel, em
principio, em termos freudianos.

Em contrapartida, Rorty rebaixa a suposta “necessidade” argumentativa
diante da “contingéncia”’ da linguagem para louvar em Freud precisamente
a ampliacdo das metaforas ou do “vocabulario final” de uma pessoa sobre si
mesma. A seu modo, ele acompanha a ideia da reflexividade - localizada
por alguns na propria base da reprodugao ideologica dos modernos sistemas
sociais —, segundo a qual certos termos seriam capazes de produzir a
realidade onde se inserem discursivamente. Na teoria do discurso, esta
ideia esta contida no conceito de performatividade, ou seja, do enunciado
que faz acontecer (ou pretende fazer acontecer) aquilo mesmo que enuncia.
E uma posicio que transita dos pragmatistas americanos a socidlogos
ingleses e franceses, mas também encontra guarida no pensamento de
Walter Benjamin, para quem as ideias sio dadas num movimento de

percepgao 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 nao tivesse levado o filésofo,
que s6 sabia a sua lingua materna, a divinizar o conceito de palavra, a
divinizar as palavras: as “ideias” de Platdo, se é possivel arriscar este juizo
parcial, ndo sio no fundo nada mais que palavras ou conceitos de palavras

divinizadas”3°!.

E clara a inflexdo sofistica (a apate, que se traduz como desvio ou
seducdo) da proposi¢ao rortyana sobre Freud: Como predicava o sofista
Gorgias, a linguagem deveria funcionar mais em fun¢ao da criagdo de novas
realidades do que da representacdo de uma realidade ja dada. Mas Rorty
evita apoiar-se na cultura do antigo grego, assim como ndo costuma fazer
inferéncias etimologicas para validar a hermenéutica proposta. Ele nao é,
alids, conceitual nem metodologicamente claro sobre o que chama de
“hermenéutica” (ndo é nome de disciplina, nem um “paradigma” sucessor
da epistemologia), embora a use como uma linha pratica (a “expressao de
uma esperanga, diz) para um modo de filosofar nao aferrado as
interrogac¢oes essencialistas — do tipo “O que é o homem?”, “O que é o eu?”
etc. — sobre o mundo.

Deste modo, até mesmo um pensador que nio se represente como
hermenéutico pode ser assim identificado, desde que pratique a filosofia
como uma proposta criativa, como provocagdio a uma nova linguagem
metaférica ou poética. 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 Literatura Comparada), em
especial o simbolismo de Mallarmé.

No que diz respeito ao uso de uma linguagem metafdrica, paira sobre
Derrida, como de resto sobre a maioria dos “hermeneutas’, a sombra
influente da linguagem espessa do “pensamento poetizante” (das dichtende
Denken) de Heidegger, para quem faz parte da filosofia “nunca tornar as
coisas mais faceis, e sim apenas mais dificeis”. Pensar e realizar uma



performance de linguagem tornam-se indiscerniveis. Neste posicionamento
do pensador alemio, por mais moderno e abstrato que venha a parecer,
ressoam, entretanto, os ecos da obscuridade “pré-filoséfica” do heleno
antigo, traduzida na linguagem dos enigmas - sejam eles gregos, hindus,
chineses ou nagds - e tdo bem explicada nos Upanishads: “Os deuses
gostam de enigmas, e lhes repugna o que ¢ 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 filosofico é que cada grande pensador traz um
novo modo de ser e procura criar uma nova imagem do pensamento. Isto
fica evidente desde Descartes — celebrado por Hegel como warhafter
Anfinger, “verdadeiro iniciador” do pensamento moderno -, que afirma a
sua intencdo de “destruir em geral todas as antigas opinibes’, isto é,
substituir as “opinides” teologicas pelo pensamento em si mesmo como
principio da filosofia. Ja Heidegger nada na contracorrente das indagacdes
de Platdo, Descartes e Kant, assentando na questdo de ser — cujo sentido
teria sido esquecido nas peripécias da historia — a tarefa da filosofia.

Outras criticas levantam contra a filosofia a suspeita de insensatez ou de
alienagao: Marx, alienagdo ideoldgica; Freud, aliena¢ao da consciéncia;
Wittgenstein, alienacdo légica da linguagem. De fato, Wittgenstein rejeita
como um “indesculpavel nonsense” nido apenas a metafisica tradicional,
mas, no limite, de modo quase autodestrutivo, a sua prdpria filosofia: as
suas proposicoes seriam também um nonsense apenas “mais toleravel” (um
nonsense indispensavel, ndo ocioso) e deveriam ser abandonadas, ao modo
de uma escada jogada fora por um usudrio que galgou os seus degraus.

Fixamo-nos aqui nestes grandes nomes da histéria da filosofia, mas a
mesma pulsio “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 discussdo oral (em que o intento era reduzir a zero pelo



exercicio do contraditdrio os argumentos do interlocutor) constituisse um
substrato permanente do discurso filosofico. Seria dificil imaginar um
grande filosofo, garante Deleuze, do qual ndo se deva dizer “ele mudou o
que significa pensar” ou “ele pensou de outra maneira”.

Nesse ponto, Rorty vale como um norte provisorio, ndo com o objetivo
de afirmar o universalismo de seus conteudos, e sim de chamar a atencio
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 nés mesmos” E uma injun¢do que remonta a
Antiguidade, a pensadores como Epicuro, para quem a unica meta do
exercicio filosofico é alcancar a saide do espirito, tornando feliz 0 homem
que a pratica. Em Rorty, é uma proposi¢do pragmatica, de natureza histérica
que, acolhendo as circunstancias sociais e culturais do lugar e do tempo em
que se pensa, associa-se também as preocupagdes heideggerianas com as
ressonancias coletivas e 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 nao dependam das raizes ancestrais da

filosofia académica.

Esse outro modo congrega pensadores de latitudes diversas, inclusive
notaveis professores de Filosofia que, embora sem reivindicar identidade
“profissional” (na trilha de Wittgenstein, Rorty e outros), sdo reconhecidos
por discipulos como “filésofos”. Para esses, a questdo essencial nao é o
anunciado “fim da filosofia”, mas a abolicdo 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.

Sdo varios os exemplos, mas pensamos especificamente, por motivos de
proximidade académica, no professor brasileiro Emmanuel Carneiro Leao,
discipulo direto, arguto explicador e tradutor de Heidegger, cujo ensino
espalha-se em livros e artigos, porém ganha vigor socratico em lugares
enraizados no cotidiano: nos corredores, nas respostas, nas notas dispersas,
nos rascunhos, além dos seminarios e das salas de aula. Ele nao destoa da



“destruicao criativa” dos pensadores aqui referidos ao sustentar que “toda
defini¢ao real de filosofia é um convite a interpretacao’, uma vez que a sua
realidade “contratil e escorregadia ndo se deixa prender nas malhas de
nenhuma rede, nem de conceitos, nem de modelos, nem de padroes”.

Para Carneiro Ledo, o carater interminavel de toda questdo filosdfica
vale, sobretudo, para a propria filosofia, posto que esta problematiza apenas
uma Unica questdo, a paixdo de viver: “Dando sentido as coisas, a paixao de
viver torna a vida digna de ser vivida” E preciso aqui entender “paixio”
como a pulsdo ativa e reflexa na direcado 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 contrério, “[a filosofia] questiona tudo que nos vem
ao e de encontro, tanto o que somos como o que ndo somos, pela
radicalidade da paixao de viver”. Filosofo, o sujeito agente e paciente dessa
pulsdo, é “quem, na liberdade da vida, conserva o humor e a ironia diante
do espirito de qualquer situagio: Uma atitude provocante que Platdo
comparou certa vez a forca criadora da morte: meléte thandtu (“empenho
da morte”), a filosofia como coragem de morrer na medida e enquanto se
vive”. Nao se trata aqui de um posicionamento idiossincratico, pois remonta
a Platdo, que estd oportuna e corretamente referido, uma vez que a
preparaciao para a morte é 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 filosofica - alids, totalmente antitética a
promessa cristd de vida eterna e feliz apds a morte — existe antes e depois de
Platdo. Antes, num poema do Tao Te Ching, o mitico alquimista e filésofo
chinés Lao Tsé ja associa a for¢a do sabio a compreensdo da morte: “Os
homens chegam e vivem / Os homens partem e morrem / De cada dez, trés
sdo companheiros da vida / trés saio companheiros da morte / e trés sdo os
que tanto valorizam a vida / e com isso na morte vao ingressando. / E por



que razdo? / Por sua ansiedade e tentativas para perpetuar a vida. / Mas
ouvi dizer que os que sabem viver viajam na terra / sem ter receio dos
rinocerontes nem dos tigres ferozes. / Nao necessitam temer as armas
agucadas nem pesadas. / Neles ndo ha lugar onde o rinoceronte possa
enviar o chifre / nem o tigre rasgar com suas garras. / Nao ha lugar onde
uma arma possa alojar sua lamina. / Por qué? / Porque, para ele, ndo mais
existe o reino da morte”.

Depois, Epicuro, em sua Carta sobre a felicidade, com o argumento
sobre a insignificancia da morte — “visto que todo bem e todo mal residem
nas sensagdes, e a morte é justamente a privagao das sensagdes” —, sustenta
nio haver “nada de terrivel na vida para quem estd perfeitamente
convencido de que nio ha nada de terrivel em deixar de viver. E tolo,
portanto, quem diz ter medo da morte, ndo porque a chegada desta lhe
trard sofrimento, mas porque o aflige a propria espera: aquilo que nao nos
perturba quando presente ndo deveria afligir-nos enquanto estd sendo
esperado [...]. A morte nao significa nada para nos, justamente porque,
quando estamos vivos, ¢ a morte que nio esta presente; ao contrario,
quando a morte estd presente, nds € que ndo estamos. A morte, portanto,
nao é nada, nem para os vivos, nem para 0os mortos...”

Claro, a morte como um estado de coisas, morte fisica ou pessoal, é um
impensavel. Mas a forca criadora a que Platiao alude é um fenomeno
impessoal implicito na vida como um morrer permanente visivel nas muitas
mortes dos deuses e, 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 piramides,
levados aos astros / Nem a morada de Jupiter Eleu, imitando o céu / Nem a
grande riqueza do sepulcro de Mausolo / estdo livres da extrema condigdo —
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 III, 2). Isto é fundamental na filosofia de
Heidegger, para quem a autenticidade do ser reside em sua condicdo de
ser-para-a-morte, ou seja, a plenitude existencial se da no enfrentamento



de um “ndo-ser-mais-af, que ¢é uma experiéncia inalienavel, mas
apreendida através da morte dos outros.

P

E o reconhecimento do que hd de primordial ou crucial nessa
experiéncia que leva um moderno como Deleuze a retrabalhar em
Diferenca e repeticdo a ideia de Maurice Blanchot, romancista e critico de
literatura (A parte do fogo, O espaco literdrio, LEcriture du désastre), sobre a
face dupla da morte: uma, pessoal, em que o eu afronta um tempo presente
por onde tudo escorre; outra, impessoal, sem relagio com o eu, mas
também sem presente nem passado, em que tudo é devir. Neste ultimo
caso, a morte é condi¢do transcendental de possibilidade da vida, é um
impensavel que torna possivel o pensamento. Nao, portanto, a morte
empirica como negacdo, limitagio ou redugdo material e factual ao
inanimado, mas a morte-sentido como o acontecimento que da forma aos
problemas e as questdes. Em Blanchot, a morte esta na base de todo ato de
linguagem: o referente ¢ a auséncia da coisa, assim como a palavra ¢ a
auséncia do referente, e o significado ¢ a auséncia da palavra. Literaria ou
ndo, a linguagem é um vazio pleno assestado contra a estabilidade das
coisas como uma poténcia modeladora do individual e do social.

O meléte thandtu platonico corresponde precisamente a esse
pensamento de compreensio do processo em que a vida ressurge
continuamente na morte, tornando inseparaveis uma e outra. E 0 mesmo
pensamento da finitude presente em Lao Tsé, normalmente citado como
um “sabio taoista’, uma designacdo compativel com a expressio grega
sophos aner, que se entende como homem de sabedoria, capaz de reflexoes
de longo alcance tedrico, mas também de interven¢des praticas no
cotidiano.

Ha, porém, quem estabeleca uma distancia entre o sabio e o filésofo
“gerador de ciéncia’, porque este ultimo vai localizar a verdade num “todo”
conceitual, ou seja, a verdade nio é parte e sim totalidade. E o caso de
Hegel, 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 fixagdio que impede o voo do passarinho - isto é,



impede o movimento aleatorio ou cadtico inerente a vida -, mas funda a
ciéncia, onde a ldgica formal domina pela imposicao de relagdes como a
implicagdo, a deducdo, a inferéncia.

Na explicagdo de Kojeve, sabio é “o homem de carne e osso que realiza,
por sua agdo, a sabedoria ou a ciéncia” - é uma forma do Espirito (Gestalt
des Geistes), uma forma concreta. Mas ainda ha aqui diferenca entre uma
pessoa real, uma subjetividade particular, um individuo humano, e uma
realidade objetiva (Wirklichkeit), diferente da realidade subjetiva.
Alcancado o conceito, entretanto, a verdade (Wahrheit) coincide com a
certeza subjetiva (Gewissheit), e a totalidade do real é revelada pelo saber,
cujo acesso ¢ dado pela sistematicidade do filésofo, portanto, ndo apenas
por um “amante da sophon” ou “sabio” - movido pelo “sentimento” da
razao -, 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 nao ¢ filosofia, tem
sido conveniente para muitos partir da tradugdo do grego episteme (a esfera
do logos, pensado pelo nous, o intelecto) como “ciéncia’, para distingui-la da
phronesis (a sabedoria pratica, que lida com o particular), a qual se atribui
apenas a percep¢do (aisthesis). Entretanto, esta interpretacio de uma
passagem aristotélica (no terceiro livro da Etica a Nicomaco) perde qualquer
vezo peremptdério quando contraposta a outra que vé na percep¢iao
particular (portanto, na aisthesis) um meio de ponderar o pensamento, isto
é, de atribuir-lhe parametros maleaveis.

A luz da historiografia conhecida, uma distingio peremptdria também
ndo encontra apoio na figura do proprio Socrates, sabio porque articulava
respostas a questdes essenciais a polis e, embora exaltando a “natureza
légica” do mundo, ndo reivindicava a posse de nenhuma episterme. Alias,
enquanto marco de uma “virada” ou de um limiar, Socrates ndo escapava a
ambiguidade: o seu antimisticismo pode ser lido como uma mistica da
racionalidade, assim como deixou claro na véspera de sua morte (conforme
a Apologia, de Platdo) que falava como mensageiro dos deuses e, de fato,
preferia morrer a deixar de repercutir no espago publico a voz interna de



seu daimon ou seu misterioso “demonio’, como alguns traduzem. Mas
Sdcrates ¢ de fato o grande limiar porque antes dele pensadores como
Heraclito, Anaximandro, Pitdgoras, Parménides, Zendo e ele, Socrates,
inclusive, sdo propriamente sabios; depois dele o pensamento torna-se
“filosofia’, com Platdo, que define a sua prépria atividade intelectual e
pedagogica como “amor a sabedoria” Nesta condi¢do amorosa ¢ que ele se
volta para os sabios do passado.

Posteriormente se oblitera o estatuto do sabio. Certo, ndo se trata
apenas de nomes fundantes, mas do que corresponde em varios planos a
transicdo do ethos mitico da Hélade antiga a fase 1dgica do periodo classico,
em que aparece a questdo do dominio da natureza, e o saber encaminha-se
para ser concebido apenas por axiomas. O saber como que “se eleva’ do
plano singular das sensacoes (aisthesis), por meio do conceito (um termo
médio, que se pode associar a qualquer uma das partes na demonstracao de
uma proposi¢do), para se obter um universal. Na raiz dessa redefinicdo esta
o principio da causalidade (causa material, formal, final e eficiente)
aristotélico, responsavel pela experiéncia de um novo entendimento da
realidade, o da metafisica como a produc¢io de um sistema excludente de
oposicoes - esséncia/aparéncia, verdadeiro/falso,
inteligivel/sensivel/necessidade/contingéncia, uno/multiplo, bem/mal. Do
conceito, portanto, da universalidade viria a compreensao inteira do real.

No limite, filosofia é tio s6 outro nome para o pensamento que desce as
raizes da paixdo da vida, portanto, um pensamento radical: a paixdo da
filosofia como espelhamento critico da paixdo da vida. Assim se configura a
filosofia apontada por Carneiro Ledo, ndo como um sistema privatista,
suscetivel de servir ideologicamente a reprodugdo das formas de producdo
do sistema em vigor, mas como uma pratica de pensar na abertura de um
encontro — com o amor, com a arte, com a poh’tica e com a vicissitude da
vida.

Neste pensamento “radical” estd certamente implicita uma critica a
outro tipo de radicalismo (o racionalismo), que ndo deixa de ser um
encontro com a critica da representacio feita por Hume. E que, desde



Descartes, quando a razio se torna um todo (ndo mais uma parte) e, em si
mesma, o novo solo da histdria, a representagdo é posta no centro absoluto
de toda e qualquer experiéncia que se pretenda “moderna”. Deleuze explica:
“Fazendo da representagdo um critério, colocando a ideia na razdo, o
racionalismo colocou na ideia aquilo que ndo se deixa constituir no
primeiro sentido da experiéncia [...] ele transferiu a determina¢iao do
espirito aos objetos exteriores, suprimindo, para a filosofia, o sentido e a
compreensio da prética e do sujeito. De fato o espirito nio é razio”’l. E
entdo, afirmando ser a razdo uma espécie de sentimento, cita o Tratado da
natureza humana (Hume): “A razdo é tdo somente uma determinac¢io geral
e calma das paixdes, fundada em uma visdo distante ou na reflexao”.

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 lugar; em seguida, o mito, a mistica, a arte, a poesia e a
politica. Nenhuma delas é ociosa ou desvinculada do fator humano, pois
cada uma implica a criatividade histérica de uma comunidade de homen:s.
E nenhuma se define como producio de um conhecimento de dominio ou
apropriacdo do mundo (a servico de uma ciéncia ou de uma tecnologia),
porque aquilo que caracteriza o empenho filoséfico é 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 filosofico é ser capaz de se espantar com acontecimentos
habituais e com coisas de todos os dias, de colocar como objeto de estudo o
que ha de mais geral e o de mais comum” (cf. O mundo como vontade e
como representagdo). Ou entdo a maneira de Enst Bloch, para quem a
filosofia seria “a elaboracdo concreta do espanto diante do mundo”

Ora, reduzir esse espirito e seu empenho a procedimentos analiticos ou
operacoes de calculo seria supor, no limite, que a filosofia acaba onde o
pensamento comeca. Ironicamente, bem o percebeu Merleau-Ponty: “Assim
como antigamente, hoje em dia a filosofia come¢a com: O que ¢ reflexao? E
em primeiro instante se consome inteiramente nisso”. No entanto, o fluxo



do espanto estd inscrito na historia e em seu movimento dindmico. Nas
circunstancias contemporaneas, o desconstrucionismo 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 alianca renovada entre elas [filosofia e teologia] no novo milénio, nos
papéis familiares de escravo e senhor, respectivamente” (Christos
Evangeliou). Este dilema deixa transparecer uma luta inequivocamente
politica por detrds dos jogos de linguagem e pensamento, principalmente
quando se leva em conta a persisténcia das formagoes teoldgicas em novas
seitas religiosas e em novas configura¢des do poder estatal.

Mas, para um exegeta heideggeriano como Carneiro Ledo, o
“desconstruir” ja é inerente a todo esforco filosofico, que viveria de um
dialogo continuo com o passado - inexaurivel e sempre vigente — da propria
histéria. Como se pode inferir, a alegada autonomia da filosofia frente a
atualidade histérica ndo se confirma em rela¢do aos fildsofos mortos, o que
nao deixa de insinuar a presenca obliqua de um “culto aos ancestrais”
intelectualizado. Na questdo levantada por Deleuze sobre a auséncia de
debates entre os fil6sofos, a resposta deveria ser buscada ndo numa aversao
subjetivista ao confronto de ideia, e sim na impossibilidade epistémica de
dois filésofos darem a mesma resposta para a mesma pergunta. Sao varias as
filosofias, e cada um de seus criadores, buscando a singularidade de um
caminho, enceta o didlogo com antecessores sem depender da caugdo dos
coetaneos.

Em certos casos, entretanto, nao se trata apenas de um “dialogo”, mas do
uso intelectual de uma filosofia como fachada para a experiéncia de um
outro pensamento. E o que se atribui, por exemplo, a Kojéve, o mais
influente iniciador a leitura de Hegel na Europa, de quem se dizia vender
as proprias ideias “sob o pseudonimo de Hegel’'**l. Em carta ao filosofo
vietnamita Tran Duc Thao (que combinava fenomenologia com
materialismo dialético), Kojeve admite: “Interessou-me relativamente
pouco saber o que o proprio Hegel queria dizer no seu livro; eu dava
palestras sobre antropologia fenomenolédgica nas quais fazia uso dos textos



de Hegel, mas nisso s me aprofundava naquilo que considerava
verdadeiro e deixava tudo de lado que nele me parecia ser equivoco’”.

O “equivoco” seria o monismo hegeliano - uma mesma ontologia
dialética, tanto para o homem como para a natureza. A rigor, esse
comentario pode ser tomado como “desconstrutivo” de Hegel por parte de
seu grande explicador, sobre o qual paira ainda hoje a hesitagdo quanto a
classifica-lo como filésofo independente, sendo como “sabio’, inclusive com
alguns toques de delirio nada manso, quando se trata de filosofia politica.
Esta ultima condi¢do da guarida a uma retérica notavel, que literalmente
“medusou” toda uma geracdo de filésofos franceses durante décadas. Uma
ligeira ideia desse fascinio é dada por um depoimento de Georges Bataille:
“Quantas vezes o Queneau e eu ndo saimos sufocados daquela sala -
sufocados e paralisados. As palestras de Kojeve quebrantaram-me uma
dezena de vezes, esmagaram-me, mataram-me’.



O pensamento da Arkhé

Como se infere, em filosofia, a “desconstru¢do” tem matizes variados.
Resta saber qual é a natureza do dito “empenho filosofico”, uma vez que se
admita nao ser a filosofia nem um sistema cognitivo, nem ideologia, nem
concep¢ao de vida. Para Carneiro Ledo, ela é “uma experiéncia de
pensamento. Outras experiéncias, sempre na trilha heideggeriana, sdo o
mito e a mistica. Uma outra é a experiéncia dos deuses e do extraordinario,
seja ou ndo religiosa. Ainda outra ¢ a poesia e a arte. Ainda outra é a polis e
a politeia. A ultima, por ser no fundo a primeira experiéncia de
pensamento, é a vida e a morte, Eros e Thanatos”.

Mas como diagnosticar a vigéncia desse esfor¢o de pensar a realidade
do real em configuragdes histéricas ndo assimilaveis ao modelo greco-
romano de ser? Qual seria, assim, o sintoma de presenca dessa experiéncia
radical nos modos de pensar de sociedades tradicionais genealogicamente
descomprometidos com o modelo dito ocidental?

Nao ¢ estranhavel o emprego de um termo do vocabulario médico
(“sintoma”) num contexto de elucidacido filosdfica, quando se tem em
mente que, nos anos de 1970 do século XIX, Nietzsche ja pretendia
elaborar uma semiologia ao mesmo tempo médica e cultural (donde a
prescri¢ao terapéutica da cura pelo alto da montanha, pelos banhos gelados
etc.), em que as cldssicas antinomias do verdadeiro/falso, justo/injusto e
outras fossem substituidas por critérios vitalistas de satide e doenca. Na
semiologia médica, sintoma é a marca individual da doenca. Um sintoma
pode deslocar-se sem que mude a causa. Por outro lado, o foco assinalado
como causa da doenca pode conter sintomas de naturezas diferentes. Isto é
o que a medicina chama de didtese, um estado de transicio entre uma
saudavel posi¢do constitucional e a doenca, mas também uma predisposicao
para os sintomas.

A palavra grega diatasis reine uma preposicio (dia, “através de”) e um
substantivo (tasis, “tensdo do musculo ou da voz”) para significar tanto a



dilatagdo fisica quanto a forca ou o esforco, a exemplo da tensdo de voz ou
dos diferentes direcionamentos da tensiao verbal. Gramaticalmente, verbo é
o membro de uma classe de palavras que funcionam como os principais
elementos de predicados, capazes de expressar agdo, estado ou a relagdo
entre duas coisas e modulados por tempo, aspecto, modo, voz, assim como
apontar a concordancia com o sujeito ou o objeto. O verbo grego diateino
designa o movimento do sujeito de estender-se para alguma coisa ou para si
mesmo.

Ora, na semiologia linguistica ou na analise do discurso, didtese veio a
configurar a posicio fundamental do sujeito discursivo ou enunciante
(atividade, passividade, reflexividade) no processo da voz verbal. No arcaico
indo-europeu, onde o verbo faz referéncia ao sujeito e nao ao objeto, a
oposicdo ndo se dd entre o 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
exemplo do sacerdote que faz o sacrificio para outro sujeito. Na voz média,
0 processo cumpre-se dentro do sujeito, este ultimo é a sede do processo, a
exemplo do sujeito que faz o sacrificio para si mesmo. Nao se trata da voz
reflexiva, em que o sujeito completa e sofre a agdo, mas de completar a agao
a partir de si mesmo.

Transportando-se essa diferenca para o ato da criagdo literaria, pode-se
conceber um escritor como ativo (e ndao médio), pelo predominio da
exterioridade do complemento de objeto (a matéria narrada), o que era
bem o caso do autor classico. O mesmo ndo se poderia dizer, entretanto, de
um icone ocidental da mistica de escrever, como Flaubert, propriamente
médio, porque nele o ato criativo ndo é exterior a sua pena (“eu sou um
homem-pena, eu sinto por ela, por causa dela’), o que faz da escrita
literaria uma hipdstase 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 reflexdo) do pensamento
ao “si” do sujeito, é originariamente também uma forma literdria, ou seja, é
a tradugido verbal e especulativa de uma reflexdo sobre a natureza,
supostamente verdadeira, do ser. Aquilo a que o Ocidente habituou-se a



chamar de “filosofia” é o nome dado por Platdo a sua propria literatura em
oposicao a sofia anterior, logo era a redugao platonica da oralidade dialética
ao discurso escrito. Filosofo, assim como Platdo 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 do que explicativos. Plicare é “dobrar”, em latim. Explicare
significa propriamente “desdobrar’, “estender”. De dentro para fora, a partir
de uma dada estrutura, amplia-se o enunciado por desdobramento légico,
com vistas ao desvelamento do sentido e ao entendimento por parte do
outro. Implicare, ao contrario, é dobrar de fora para dentro, portanto,
envolver o interlocutor, de modo a leva-lo a participar da producao do
sentido.

A dimensdo explicativa é tipica da escrita: nela existe naturalmente a
implicagdo do outro, mas basicamente no nivel das operacdes racionais do
entendimento. O saber ai depende de um autor, de alguém que o tenha
produzido enquanto um ser racional, suposto como lugar originario do
texto e responsavel por suas significagdes. Predominando a dimensao
implicativa, tipica do discurso oral dos sabios, ndo se permanece no mero
entendimento cerebral decorrente da posicdo discursiva do sujeito e sim
numa forma espontinea de compreensdo, que implica uma concreta
atuagdo subjetiva, ou seja, uma pratica existencial por parte do ouvinte.

Outro dngulo dessa mesma questdo pode se apresentar nos termos do
filésofo inglés J.L. Austin, leitor apurado de Aristoteles e Kant, que
desenvolveu a teoria dos “atos de fala”, contrapondo-a a postura positivista
de valorizagdo linguistica apenas das sentencas e asser¢gdes com valor de
verdade. Para ele, as palavras também fazem alguma coisa. Em seus termos,
um enunciado é constatativo 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 acio.



Ja fizemos referéncia a essas duas categorias na distingdo entre a postura
epistemoldgica e a hermenéutica, indicando que esta ultima vai além do
modelo da consciéncia como cognitiva e externamente explicativa, portanto,
além da imagem descritiva ou légica do mundo. A hermenéutica demanda
uma atitude implicativa, que comporta tanto o conhecimento quanto uma
moc¢ao criativa de mundo.

A terminologia ¢ moderna, mas o topico remonta a Platdo, que atribui
ao exercicio da filosofia maiores exigéncias do que a pura concatenagio
discursiva, como se pode ver na Sétima carta (sobre as suas atribulacdes na
corte de Dionisio, o 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 a filosofia, este género de vida que lhe
confere, junto com a sobriedade, uma inteligéncia pronta e uma memdria
tenaz, assim como a capacidade de raciocinar”. Em outras palavras, mais do
que escrever, a filosofia é “o estado de animo” em que o homem “dotado de
uma natureza divina” inicia-se no género de vida caracterizado como de
amor a sabedoria.

Para Platdo, a escrita ndo da conta da inteireza desse amor, que nao é
um episodio subjetivo, mas mistico. Isso é o que transparece na muito
conhecida passagem do mito narrado no Fedro sobre a invengao da escrita.
Esta teria sido dirigida aos homens pelo deus egipcio Theuth, por meio de
uma doa¢ido feita ao Fara6 Thamus. Ante a exaltagio por Theuth dos
méritos de sua inven¢ao, Thamus responde que a escrita é sem duvida um
instrumento de rememoragdo, mas apenas extrinseco, porque ¢ prejudicial a
capacidade interna da memoria. No que se refere a sabedoria, a escrita a
restitui de maneira aparente, sem verdade. Em seu comentario, Platao acha
uma ingenuidade 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-lhes a
significacdo, elas sd exprimirdo uma Unica coisa e sempre a mesma.

Mas é precisamente naquela Sétima carta que o filésofo vai ainda mais
longe. De fato, ele recusa a escrita a possibilidade de exprimir um



pensamento sério, sustentando que “nenhum homem de bom-senso ousara
confiar seus pensamentos filoséficos aos discursos” e mais que “todo
homem sério evitara em muito tratar por escrito questdes sérias e entregar,
desta maneira, seus pensamentos a inveja e a falta de inteligéncia da
multiddo”. E certo que o tom enfitico de Platio deve-se em parte as
invectivas que ele dirige ao tirano de Siracusa (que havia pretendido passar-
se por filosofo por meio de uma obra escrita), mas a sua critica é uma
indicagdo da existéncia de “algo mais” no exercicio da filosofia, onde nao
haveria nenhum meio de reduzir questdes sérias a férmulas “como se faz
com as demais ciéncias’. Para ele, “quando se frequentou durante muito
tempo esses problemas e quando se conviveu com eles, entio brota
repentinamente a verdade na alma, como da chispa brota a luz e em
seguida cresce por si mesma”.

Evidentemente, o filésofo faz aqui a defesa de sua doutrina secreta
(cujas caracteristicas expressivas sio a oralidade, a interioridade e a
epifania), irredutivel a expressao 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 produgio do saber. Em
latim, verbum é o mesmo que palavra, mas aqui fazemos referéncia a um
principio gerativo (depois, identificado a Deus no Evangelho de Sdo Jodo,
pdde tornar-se tanto palavra como carne) articulado em torno de um centro
paterno, que é o sabio, comunitariamente autorizado.

Entretanto, a partir de Platao e certamente de Aristdteles, os discursos
filoséficos partem gramaticalmente do sujeito, na voz ativa, como o verbo,
que esta 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, desvelando a delimitacdo e a determinaciao 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 “eu”
verbalmente orientado por uma finalidade exclusiva torna-se o condutor do
didlogo socratico. A explicacio do mundo (platonismo) e a analise do
mundo (aristotelismo) podem mostrar-se como caminhos diferentes, com



diferentes pensadores, que se dividem na inclinagdo para a contingéncia ou
para o necessitarismo, ou seja, determinar se o curso das coisas depende do
livre-arbitrio e da responsabilidade moral ou pode ser deduzido a priori.

Em ambos os casos, entretanto, é ativa a diatese do filésofo: as coisas
postas filosoficamente em questio podem ser os conteudos singulares de
um pensador empenhado na expressdo revelatdria e ontolégica do mundo,
mas lhe sdo forcosamente exteriores porque se definem por um esfor¢o de
representac¢do precisa no quadro problematico daquela questdo. A questdo
levantada constitui um dado conteudo como problematico, porém por mais
particular ou idiossincratico que isto possa parecer, o processo verbal do
pensamento realiza-se fora da subjetividade do pensador, no dmbito légico e
ecoldgico das ideias e dos argumentos.

Esse ambito é o mesmo das estruturas de representacio, que geralmente
se manifestam na forma da linearidade 16gico-expositiva tipica da escrita e
onde as ideias ndo sdo inerentes ao mundo dos fendmenos. Aqui ndo se
abre espaco para a mistica, como estatui Benjamin: “Se a fraqueza que todo
esoterismo comunica a filosofia se manifesta em alguma parte de modo
arrasador esta bem na “visao” (Schau) que todas as doutrinas do paganismo
neoplatonico prescrevem a seus adeptos & maneira de atitude filoséfica. E
absolutamente impossivel pensar o ser das ideias como objeto de uma
intuicio, ainda que fosse uma intuicio intelectual’*°). Para ele, “mesmo em
sua formula¢do mais paradoxal, a do intellectus archetypus, a intuicdo nao
leva em conta esse carater proprio da verdade, ou seja, que ela é um dado,
que escapa enquanto tal a toda espécie de intencao e, com mais forte razao,
ela mesma ndo aparece como inten¢do [...]. A verdade é um ser sem
intencionalidade, formado a partir das ideias [...]. A verdade é a morte da

intencao” 40/,

Nao é Benjamin quem o diz, mas essas ideias que erigem verdades sem
intencionalidade e sem realidade empirica podem também ajustar-se ao
ambito narrativo dos romances, dos contos e dos panfletos exortativos,
conforme demonstra a filosofia francesa do século XVIII - geralmente



referida como Iluminismo, a duvidosa unidade dos pensamentos dispares
de pensadores como Montesquieu, Voltaire, Diderot, DAlembert,
Condorcet e outros — polemizada e popularizada, mas incisiva no plano das
ideias. Essa caracteristica, alids, permanece no século XX num pensador
como Sartre, que juntou num romance (A ndusea, 1938) grande parte dos
conceitos filoséficos que desenvolveria ao longo de sua vida.

E nesse plano ativo da didtese filoséfica que se pode registrar uma
afinidade “organica” entre o campo estrito da filosofia e o destino
universalista, planetdrio, a que se atribui a civilizacio europeia em seu
sonho de império. O “campo estrito” define-se pela tarefa de pensar
racionalmente a natureza e o mundo, buscando principios e causas
primeiras, elaborando conceitos que se querem universais. Filosofar em
sentido estrito significa atender a questdes levantadas pela prdpria tradi¢ao
filoséfica europeia e com os jogos de linguagem adequados.

Claro, a possibilidade de uma filosofia americana ja foi examinada por
varios pensadores, fazendo-se sempre o balanco das opinides de
inautenticidade da especulacido 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 condi¢ao de
reflexos de discussoes europeias, em geral ecos das doutrinas neokantianas,
quando ndo de posi¢des progressistas do pensamento catolico. 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 forgas
produtivas e do progresso tecnoldgico como o horizonte salvifico da classe
trabalhadora.

Nio que esse “reflexo” seja uma caracteristica apenas “americana’, pois
Nietzsche ja mostrava (em Além do bem e do mal) que conceitos filoséficos,
todos eles, ndo aparecem espontaneamente nem por acaso, e sim
“cresceram numa rela¢do de parentesco uns com os outros [...], pertencem
de fato a um sistema tanto quanto os espécimes da fauna de uma regiao: é



o que, em ultima 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 Orbita [...]. O seu pensamento é, na verdade,
muito menos descoberta do que reconhecimento e recordacao [...]. Deste
modo, filosofar é uma espécie de atavismo no mais alto grau”.

Isso nao quer dizer que esse “atavismo” deixe de comportar
consequéncias politico-sociais interessantes. Por exemplo, a partir dos anos
de 1970, a “filosofia da liberta¢gdo” funcionou em toda a América Latina
como uma espécie de rétulo para um diversificado conjunto de posigoes,
mas com duas frentes bastante nitidas: o historicismo, que privilegia o
acontecimento e a alteridade do ente, em oposicao ao formalismo e ao
ontologismo; o eticismo, que faz da ética um discurso mediador (ainda que
a ética possa estar silenciada, como uma espécie de laténcia, nas exegeses
dos intelectuais marxistas), com vistas a transformacao e a libertagao sociais.

Nenhuma dessas tentativas jamais contemplou a possibilidade de uma
filosofia com questées nao espelhadas na tradicdo das universidades
europeias e norte-americanas colada a universalidade da ciéncia e a
determinacao da verdade como um poder desligado de qualquer realidade
empirica. Entretanto, hoje, até mesmo o0s manuais mais elementares
advertem que a filosofia ndo se limita a uma cultura ou a um continente, ao
mesmo tempo em que admitem a categoria “filosofias orientais’, relativas
aos sistemas de crenca e pensamento da India (hinduismo, budismo,
jainismo e sikhismo), assim como do Extremo Oriente (confucionismo,
taoismo, xintoismo e amidismo). A realidade é que, em todo retorno a
Arkhé ou a fontes originarias do conhecimento, a filosofia ocidental
reencontra (platonicamente) o fundo permanente das origens, lugar dos
mitos e das obscuridades. A Africa, porém, ndo costuma ser mencionada.

A diferenca entre o “oriental” e o “ocidental” é geralmente estabelecida
pelo critério de predominio das preocupacdes seculares no caso do
Ocidente e de conhecimento/salvagio 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, fildsofos europeus
(Hegel, Schopenhauer, Renan, Nietzsche e outros) descobrem o budismo e
o interpretam como um niilismol*!!. Niilista, para Nietzsche, “¢ o homem
que julga o mundo tal como ele nao deveria ser, e que o mundo tal como
deveria ser ndo existe. Deste modo, a existéncia (agir, sofrer, querer, sentir)
ndo tem nenhum sentido: o pathos do em vdo é o pathos niilista” (cf. Além
do bem e do mal). Mais: “O instinto niilista diz nao; a sua afirmac¢ido mais
moderada é que nao ser é melhor do que ser, que o desejo de nada tem
mais valor do que querer-viver”.

Para Nietzsche, prevalece no budismo o pensamento: “Todo desejo,
tudo o que suscita a emo¢ao, esquenta o sangue, leva a atos — é apenas sob
essa relagdio que ele previne contra o mal. Pois agir ndo tem nenhum
sentido; agir nos encadeia a 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 ndo é s6 uma
propensdo a considerar o “em vao!”, nem s6 a crenca de que tudo vale a
pena de ser arruinado: mete-se a mao, arruina-se...” Este é o niilismo dos
movimentos insurrecionais ou terroristas desesperados, em que os niilistas
“destroem para ser destruidos” Feitas algumas diferencas significativas,
tanto o cristianismo quanto o budismo sao religides niilistas. A primeira,
“religido semitica do ndo”, provém das classes “oprimidas’, enquanto a
segunda, “religido ariana do ndo, é criagdo 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 salvacdo ou a redencdo encontra-se na esperanca de um além,
fora de qualquer prova de realidade. No budismo, por outro lado, troca-se a

~ «]e ~ ~
palavra salvacdo por “liberacdo” (moksha), que nao carece de nenhum
além, porque consiste na tomada de consciéncia de uma liberdade que esta
sempre ai, pois o espirito (purusha) ou o Si é intocado. O sofrimento é
exterior ao espirito, inerente apenas a personalidade. A essas “sabedorias
euforicas”, Nietzsche contrapde a sua sabedoria “tragica” ou “dionisiaca’, que



consiste em dizer simm a0 mundo, aceitando-o tal como é, sem nenhuma
correcdo. Alias, esta é uma atitude que ele atribui ao bramanismo,
diferentemente do budismo.

Parece-nos, entretanto, que a recep¢do do pensamento europeu ao
budismo atém-se prioritariamente ao conhecimento metafisico dos
caminhos que levariam a liberagdo absoluta, tirando consequéncias apenas
etnoldgicas (psicofisicas) da experiéncia corporal implicada nas técnicas da
ioga. Na realidade, a supressio idguica dos estados que agitam uma
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 coragdo do
universo esta refletido nas infinitas profundidades do self’ ou do si-mesmo
humano? Diz Evangeliou: “Parece que a relacdo aristotélica entre Nous e
nous [Divindade e intelecto] é andloga a relacao 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 melhor tradugdo seria “conhecimento intuitivo” ou “intuicao” para
capturar o significado de “ver”, que estd na mesma raiz da palavra indiana
vidya, assim como esta na também bela palavra helénica idea”*? .

Idea implica tanto ver quanto deixar-se ver, mas nao de forma restrita a
visdo Otica que, no pensamento de Platdo, é uma visdo abstrata capaz de
enxergar apenas as sombras do real, onde o visivel ndo dd acesso ao
invisivel. A visdo da idea é aquela que intui o invisivel no visivel. Esse topico
recebe outra consideragdo 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 érgao da visdo, esse é, 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 ndo como dois fatores que
se reduzem a zero. E, ndo obstante, o drgdo ndo é apenas ser, abstraido do
ver — se o fosse, ele seria apenas matéria - nem mero ver, abstraido do ser -



se o fosse, ele ndo seria o6rgdo. Ao contrario, ele é totalmente ser e

totalmente ver. Ele é, no ser, também um ver, e, no ver, também um ser”[43],

Estamos querendo mostrar que, numa cultura que ndo separe o real
cosmico do humano - como é o caso dos hindus, dos chineses e dos
africanos -, a didtese filosdfica é média (e ndo ativa), isto é, o processo
verbal de pensamento perfaz-se no interior da pessoa, entendida em sua
unidade com a comunidade, o que solicita o corpo, tanto individual quanto
comunitario (a corporeidade) como ancora fundamental. Na realidade,
pensamento nenhum emerge exclusivamente das palavras (que devem ser,
antes, vistas como meio de expressdo) e sim principalmente da espacialidade
instaurada pelo corpo em sua vinculacio ao entorno ético e existencial,
portanto na relagido concreta entre homens e natureza.

Nao se trata de um pensamento para dentro do individuo, oposto a um
pensamento voltado para fora — tal como alguns doutrinadores tentam
caracterizar a diferenca entre o modo de ser oriental e o ocidental. Trata-se,
sim, da recusa de separa¢ao absoluta entre o dentro (o corpo) e o fora (o
mundo), que leva a uma dimensdo transbordante quanto as estruturas da
representacdo restrita a palavras. Nesse transbordamento, o sentido é
fortemente metonimico, isto ¢, perfaz-se por contato, por contiguidade, o
que remete a abordagem peirceana das isotopias, entendidas como redes de
signos ou interpretantes que se traduzem e se desenvolvem uns aos

outros!#4,

Nesta perspectiva, esses interpretantes sdo prioritariamente indices,
portanto, um tipo de signo que estd em conexao dinamica (donde a relacao
metonimica) com o objeto individual, assim como com os sentidos e a
memoria. Diz Abril: “A interpreta¢do indicial sustenta-se sempre sobre um
conjunto complexo de conhecimentos, experiéncias e representagdes

simbdlicas e, por isso, os indices operam no interior de redes indiciais”!*>),

Na formula¢ido de Ernst Bloch, “o corpo do homem é sempre a metade
possivel de um atlas universal”. Supde-se, portanto, que o real situado no
‘cora¢do do universo® seja homologo ao mesmo que transparece no



“coracdo” do corpo - duas metdforas para planos diversos do real. E uma
homologia que nega a suposicio de um abismo entre homem e mundo, na
linha, alids, do que Schelling descreve em sua filosofia da natureza como
um “equilibrio absoluto entre forcas e consciéncia’, predicando a unidade
entre matéria e espirito, sendo a transparéncia do Ser na concretude do
fendmeno em vez da pura abstracdo da ideia. A reflexdo seria a “doenga” de
um mundo que perdeu esse equilibrio.

Seja orientalista ou se configure como afro, a solicitagio do corpo nao
implica “primitivismo” algum, como se poderia deduzir de um enunciado
do tipo “a cultura das sociedades primitivas, por oposi¢do a maior parte das
sociedades historicas, visa a tornar possivel a vida do corpo: é uma cultura
para o corpo”“®l. Na verdade, a solicitagio do corpo nio exclui o discurso,
apenas diz respeito a outra formagao discursiva, em que as proposi¢des e as
frases cedem lugar prioritario aquilo que Foucault designou como
enunciados, embora no contexto metodoldgico de suas investigacdes

4], Uma dialética das frases, na explicacio deleuzeana,

filosoficas!
‘encontra-se sempre submetida a contradi¢io, mais ndo seja para
ultrapassa-la ou aprofunda-la [...]. Os enunciados, pelo contrario, sdo
inseparaveis de um espago de raridade no qual se distribuem, segundo um
principio de parcimdnia ou mesmo de insuficiéncia. Nao existe possivel
nem virtual no dominio dos enunciados, tudo ai é real, e toda realidade
esta ai manifesta: s6 conta aquilo que foi formulado ali, naquele momento,
e com aquelas lacunas, aqueles hiatos”“8], Mais: “Nao é preciso ser-se
alguém para se produzir um enunciado, e o enunciado ndo remete para
nenhum cogito ou sujeito transcendental que o torne possivel, nem para
algum eu que o pronuncie pela primeira vez (ou o re-comece), nem para o

espirito do tempo que o conserve, o propague e o recorte novamente”.

O que esta propriamente em jogo é outra didtese, também afeita as
sutilezas do desvelamento originario do mundo. Origem, vale deixar bem
claro, ndo é comecgo, e sim a atualidade manifestada como expansio e
continuidade de um principio que chamamos de Arkhé. Esta é sentida como
irradiacdo de uma corporeidade ativa, da qual provém a poténcia (axé) com



seus modos de comunhio e diferenciacio. E o sensivel enquanto
protodisposi¢do originaria do comum que engendra a unidade dos sentidos
e a conversdo analdgica (ndo dialética) de uns nos outros, desvelando a
conaturalidade ou o copertencimento entre corpo e mundo.

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

E verdade que, na India, esse desvelamento origindrio ndo tem uma
histéoria tranquila quando se considera a diferenca entre metafisica e
mistica, portanto, entre o conhecimento propriamente filoséfico e a
experiéncia espiritual dos iogues. Numa tradi¢do particular de pensamento,
como a da Escola Nyaya-Vaishesika, faz-se uma distin¢do entre cognicdo
(jnana) como um conceito abrangente e conhecimento (prama/vidya)
como um dos seus subgrupos. A cognicao é considerada uma a¢io, ndo um
produto, o que a torna tempordria, embora capaz de deixar tracos
(samskara). Sentimentos como desejo, prazer etc. ndo sdo cognicdes, mas
seus objetos, ao passo que o conhecimento é apenas um tipo de cogni¢ao
com duas possibilidades: a percepcio e a inferéncia, ou seja, tanto a
apreensao direta quanto a légica.

O fato ¢ que ndo hd no pensamento hindu a homogeneidade de uma
posicao unica. Por exemplo, uma linha determinada de interpretacdo do
texto do Advaita Vedanta de Yogavaistha — provavelmente composto entre
os séculos XI e XIII para sintetizar o samkhya, a ioga, o budismo e os
Upanishads (textos de meditagdo e filosofia explicativos do Vedanta) -
caracteriza-se por uma abordagem pragmatista, com acentos modernizantes



e extraordinariamente proximos a figuras exponenciais da filosofia
europeia, tais como Hobbes, Schopenhauer e Nietzsche. Isto ¢é
particularmente notavel no ensino oral de pensadores ou de gurus como
Krishnamurti e Svdmi Prajnanpad. Este ultimo, alids, sem jamais ter escrito
nenhum livro, pretendeu operar uma modernizacio de aspectos da
sabedoria hindu pela psicanalise freudiana e muito influenciou intelectuais
franceses na primeira metade do século XX.

A ioga é apenas um dos seis sistemas (mimansa, vedanta, samkhya,
ioga, nyaiya e vaisheshika) da filosofia hindu, que pode ser vista como uma
milenar hermenéutica das revelacdes dos Vedas, as quatro obras basilares
do pensamento hinduista. A relevancia mistica das técnicas idguicas faz
aparecer o primado atribuido as posturas corporais. Mas nenhum dos
outros cinco sistemas é apenas especulativo, todos eles mesclam teoria e
pratica. Na Yoga-sutra (aforismos), de Patanjali, as sutis técnicas de
concentragdo tém como horizonte cognitivo o estado-conhecimento
chamado samadhi, que é uma autorrevelagio do Si (atman). O
conhecimento nao é um fim unico, 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
conhecimento, leva a fusao de todas as modalidades do ser. Uma verdade
(sathya) nao é o termo definitivo de um processo e sim um atributo (guna)
ao lado de outros, como paciéncia, moderagio etc., porque se trata
efetivamente de equilibrio do todo e ndo de um estrito regime logico de
veridiccao.

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



Apesar da tensdo inerente a diferenca entre os misticos e o0s
especulativos (cujas visdes ou percepcdes opdem-se a mistica), ambos
convergem, no limite, para a superagdio do que consideram
ontologicamente irreal em favor da entrada no plano transcendental do
incondicionado ou do absoluto. Nao hd nesse modo filosofico lugar para a
dicotomia entre um corpo perecivel (“O corpo, esse trapo!”, na formulagio
jansenista de Pascal) e uma alma a espera do resgate para a imortalidade
por meio da adesdo incondicionada a uma divindade mirifica com poderes
absolutos, seja Deus ou Ald. Islam significa literalmente, em darabe,
“submissdo”, mas tanto no islamismo quanto no cristianismo a expectativa
teologica é de submissdo (ndo a fé) ao imperativo da crenga.

Na Yoga-sutra, trata-se de libera¢do humana, mais precisamente, de
libertagdo do homem de sua limitativa condicdo humana, ndo para leva-lo a
aderir ao incondicionado (o divino), mas para ele proprio realizar o
incondicionado, isto ¢, transformar-se ontologicamente por meio da
“tomada de posse de si mesmo”. Esta é uma perspectiva bastante proxima
do homem-deus (o sabio) na filosofia platonica e aristotélica, para a qual o
ativo intelecto humano (o nous) viabiliza o contato com o Nous divino, o
que torna o homem homoousios, ou seja, da mesma esséncia da ousia como
intelecto divino.

Mas esta mesma perspectiva é distante daquilo que veio a se chamar de
“filésofo” porque este ndo tem como o homoousios uma relacao direta com
o “todo” (holon): a filosofia pos-socratica consiste numa busca “segundo o
todo” (kat holu). E isto que, para Aristoteles (na Metafisica) distingue
Sécrates de seus predecessores por conduzir o espirito da diversidade dos
fendmenos a unidade do conceito. Com Sdcrates, na visao aristotélica, nao
mais se trata de refletir sobre o todo ou mesmo sobre a Arkhé e sim de

<« » . . . . .
pensar “segundo o todo”, o que implica conceito e universalidade.

Surge aqui, entdo, a exigéncia de alguma clareza quanto a definigdo de
discurso filosdfico, tal como aparece em Kojéve: “E filosdfica qualquer
(W * € A *» . <« * A * ~ 4
ciéncia” (e, logo, toda “ciéncia” ou, se quiserem, a “Ciéncia’) que fala nao sé
disso de que ela fala, mas também do fato de que ela fala disso e que ¢ ela



quem fala”*’

I, Comenta Descombes que esta definicio tem o mérito da
simplicidade de seu critério, ainda mais exemplificado: “[Aquele que diz]:
“Tudo isso de que eu falo é interagdo de atomos, jogo de forgas’ pronunciou
um enunciado (verdadeiro ou falso, pouco importa aqui) que pertence a
uma ciéncia; mas se o mesmo locutor acaba dizendo ‘tudo ¢ jogo de forcas’
entdo produziu um enunciado filoséfico, pois o todo inclui ndo sé isso de
que ele falava inicialmente, mas também ele mesmo quem fala, e é preciso
que ele assuma o que estd implicitamente afirmado em sua assercdo: a
natureza daquilo que é esta dita como jogo de forcas ou interagdo de
atomos, logo a prdpria linguagem e o discurso sobre os atomos sao jogo de
forcas ou interacio dos atomos; esta tese é filosofica” ),
palavras, o discurso filos6fico nao se articula com questdes especificas de

tempo e espago (afeitas a prova da verdade) e sim com o jogo tedrico-

Em outras

conceitual de um pensador.

Ora, no plano tido como “elevado” do pensamento e em que se inscreve
a filosofia, o aqui e agora da sensagdo individual que tenta abordar o
indizivel do discurso (esfera da mistica) é posto de lado pela pretensa
universalidade da abordagem (discursivamente filosofica) do dizivel,
embora em ambos os 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 escrever na primeira pessoa e
justificar-se pela realizacdo de um projeto comum de natureza religiosa,
assim como seu parceiro Richard Rorty pode “curvar-se sobre a imaginagao
pessoal” ou fazer da filosofia apenas uma pratica textual “para a redefinicao

de nds mesmos” 1,

Esse tipo de posicionamento, manifestado como liberdade filoséfica na
direcdo de um projeto emancipatdrio, permanece, entretanto, dentro dos
limites euroacadémicos da disciplina, uma vez que Vattimo nao consegue
reconhecer como tal o que se encontra extramuros: “Quando vamos buscar
filosofia nos mundos extraocidentais, s6 a encontramos a preco 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 ndo apenas no
sentido do que se disse, mas também no sentido de que nasceu com uma

histdria da cultura e com uma certa cultura histérica”®2!.

Divisa-se ai certo embarago para o profissional de filosofia (professor,
escritor), compelido pelo arbitrio da escrita a dar sua interpretacdo pessoal
dos contetidos e dos modos histdricos de apresentacdo dos saberes tidos
como fundamentais 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 profana: Ao contrario do fildsofo helénico, o yogin regido pela
tradicdo dos shastras (livros sacros) é atraido por uma esfera transcendente,
afastando-se da vida comum ou societaria e buscando uma proximidade
com o cosmo, orientada para a unificagdio 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 didtese reflexiva ¢
média, mas elas tétm em comum o substrato pregnante de uma Arkhé, isto
¢, a inscricdo da origem e do destino dentro do proprio espago geografico
onde a sociedade moderna pretende garantir-se a todo custo pela dialética
da historia e pela lei estrutural de organizagdo do mundo, que é o capital.
S6 que o simbolismo da liturgia e dos mitos permanece, em meio ao
império do racionalismo empirista, como uma porta de acesso a imagens
originarias e transcendentes.

Essa porta foi implicitamente sugerida pelo poeta americano Ezra Pound
em sua conhecida classificagio das formas poéticas: melopeia, fanopeia e
logopeia. A primeira refere-se a prevaléncia da musicalidade na poesia, a
segunda as imagens, e a terceira a dimensdo das palavras. Se a
transpusermos para o plano do pensamento, a didtese ativa caracteristica da
filosofia platonica e aristotélica tem a ver com a logopeia (portanto, com a
légica instrumental do discurso ou dos enunciados), ao passo que a musica
(como técnica ritualistica de agregacdo de homens entre si e de humanos
com divindades) e as imagens (que ensejam o deslocamento do espaco-



tempo, temporalizando e espacializando o novo), logo melopeia e fanopeia,
predominam na didtese média tipica da filosofia oriental e africana. E em
torno desse predominio diferencial que estamos discorrendo.
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Filosofia a toque de atabaques

Y bien,
ahora
o0s pregunto:
No véis
estes tambores
en mis 0jos?
Nicolas Guillén

De modo analogo a atitude hindu, um claro exemplo desse outro tipo
de configura¢ao simbdlica é oferecido pelo pensamento nagd, que atesta e
continuamente confirma a presenc¢a na historia nacional de um complexo
paradigma civilizatério, diferencialmente distante do modelo europeu
centrado nos poderes da organizagdo capitalista e da racionalidade dos
signos.

Esse paradigma corresponde a um complexo cultural - cujas origens
remontam a Nigéria e a Benin (ex-Daomé) - que compreende nagdes
conhecidas como Egbd, Egbddo, Ijebu, Jjexd, Ketu, Sabé, Iaba, Anago e Eyd,
incorporando tracos dos Adja, Fon, Huedd, Mali, Jegum e outros
conhecidos no Brasil com o nome genérico de Jeje. Em termos historicos 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 reconcavo baianol**.. J& no século XIX, os
ultimos grupos chegados foram os jejes (de lingua fon, também conhecidos
como ewés) e os nagds. Nagd tornou-se um nome genérico para a
diversidade do complexo cultural, na verdade equivalente a palavra iorubd,
designativa dos falantes desta lingua, que em determinados momentos teve
trAnsito mais amplo na Africa. A insisténcia na denominagio “nagd” - mas



também “jeje-nagd” - conota, para nds, a pouca familiaridade brasileira
com a diversidade étnica dos escravos, mas ao mesmo tempo a
preponderancia do comércio intenso entre a Bahia e a costa da Africa
Ocidental, portanto, a manuten¢ao do contato permanente entre os nagos
da diaspora escrava e as suas regioes de origem.

Quanto a Arkhé, é termo grego a ser por nos acentuado tanto no
sentido de “origem” como no sentido (aristotélico) de “principio material”
das coisas. Explana Burnet: “E muito natural que ele tenha sido adotado
por Teofrasto e por autores posteriores, pois todos partiram da célebre
passagem da Fisica em que Aristoteles classifica seus predecessores
conforme eles houvessem postulado 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 cerimdnia em que, por
ocasiao da morte de um membro da comunidade, sio reverenciados os
ancestrais, a origem das linhagens. Um poema laudatério (oriki) estatui: Mo
juba (satdo e venero) / Gbogbé aséseé tinu ara (a todas as origens do corpo
comum) / Bibé bibé lo bi wa (nascimento do nascimento que traz a
existéncia). Citada pelo pesquisador e fotdgrafo Pierre Verger, existe,
entretanto, outra grafia — ipilesé e isesé — propria para “aquilo que se
encontra, vindo de nossos ancestrais, quando chegamos a0 mundo: Ipilese
enia ni a npe isese, isto é, segundo os iorubas, ‘a origem de alguém é aquilo
que denominamos isese”. Mas se estabelecermos uma analogia entre o
grego e o nago, as proprias divindades (orixds) sao Arkhai, isto é, principios
a serem cultuados como theos ou como epitetos divinos.

Esse principio é propriamente filoséfico (pois ndo se trata apenas de
crenga religiosa, mas principalmente de pensamento cosmologico e de ética,
cuja terminologia ¢ varidvel) com roupagem religiosa, ou seja, pertencente a
uma filosofia trdgica, que afirma o divino como uma faceta da vida, mas
sem teologia. Nessa composicdo complexa - uma metade é claramente
humana, a outra pertence a ordem do “suprarracional” ou do “divino” -
reencontra-se a posi¢do platonica (no Banquete) que faz a filosofia grega



equivaler a Amor, ou seja, o humano diretamente relacionado a um daimon
(Eros). A outra metade do pensamento nagd é constituida por orixds e
ancestrais.

A esse pensamento se deveram a recriagdo e a preservagdo de uma
forma social caracterizada por organizagdes liturgicas (egbé) ou
comunidades-terreiros, que se firmaram como polos de irradiacio de um
complexo sistema simbdlico, continuador de uma tradicdo de culto a
divindades ou principios cosmoldgicos (orixds) e ancestrais ilustres (egun).
Assim como o Eros platonico nao é mera entidade religiosa, mas o principio
motor de uma dinamica que busca compensar por plenitude (poros) uma
caréncia ou uma penuria (penia), os orixds nagds sdo zelados como
principios cosmologicos contemplados no horizonte de restituicio de uma
soberania existencial. Soberania aqui significa a reelabora¢dio de um
pertencimento, que ficou em suspenso por efeito da migracao forcada, da
escravatura. Apenas viver, apenas ser individuo sio contingéncias fracas
diante da necessidade existencial do pertencimento ao grupo originario, de
onde procedem os imperativos cosmologicos e éticos. Dizer “roupagem,
portanto, ndo ¢é atribuir a religiosidade um lugar superficial ou secundario,
mas principalmente afirmar que o cerne da questio em jogo ¢é a
continuidade de outra forma coletiva de subjetivacao, diante de um dilema
historico particular (o da diaspora escrava), para a qual o fenomeno do
culto é a roupagem adequada.

Isso vale para muito tempo atrds na histéria 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 Alagbd n’ilé Axipd, assumi o compromisso de zelar por
este terreiro [...]. Diariamente, renovamos, através do Ilé Axipa, a nossa
identidade como individuos e como grupo, levando adiante o nome e a
presenca de uma das familias fundadoras de Ketu [...]. A palavra que
cantamos em nosso culto é a mesma palavra que cantam os Axipa de Ketu,



14 na Africa. Ecoa por 14 0 mesmo toque dos atabaques que batem por aqui.

Continuamos, continuaremos”>>.

E perfeitamente aplicavel & comunidade litdrgica nagd aquilo que o
filésofo Badiou (embora se referindo ao demos moderno) entende por
organizagdo ou disciplina do acontecimento: “E a possibilidade de uma
fragmentacdo eficaz da ideia em acgbes, declaragdes, invengdes, que
testemunham uma fidelidade ao acontecimento. Uma organiza¢do é, em
suma, aquilo que se declara coletivamente adequado tanto ao
acontecimento quanto a ideia numa duragdo que se refez como a do

mundo” (56,

De que acontecimento nagd se trata? Em principio, o acontecimento
antitético a desterritorializacdo exercida pelo Ocidente contra a Africa,
responsavel pela destruicio de estruturas socioeconomicas e pela
dessacralizagdo 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
escraviddo transatlantica (a primeira a se basear em critérios exclusivamente
raciais), portanto, da didspora escrava, responsavel pela migracdo de varios
milhodes de africanos para o territério brasileiro ao longo de séculos: O
Brasil foi comprovadamente o maior comprador de escravos das Américas,
disseminando-os ao longo de todo o seu territdrio nacional.

A historiografia africana ¢ prédiga no relato das guerras entre etnias —
por exemplo, de como a cidade nago 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 guerreiras 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 contra-hegeménicas na Africa. Muitos deles eram
pessoas de alto nivel intelectual. 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 filha brasileira Iya Akobiodé.
Uma elite africana formou-se aqui por meio de um implicito pacto
simbolico 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
trauma (no caso, a didspora escrava) e da restauracdo (a continuidade da
Arkhé). Quanto a organizagdo, ¢ uma tentativa de “guardar as caracteristicas
do acontecimento (intensifica¢do, contragdo, localizacdo), na medida em
que o acontecimento enquanto tal ndo tem mais a sua poténcia de comeco.
No vazio subjetivo em que se mantém a ideia, a organizacio ¢é a
transformacio da poténcia do acontecimento em temporalidade”’]. Essa
“guarda do acontecimento” implica evidentemente uma memdria grupal,
que pode ser descrita, ao modo do socidlogo Maurice Halbwachs -
discipulo de Bergson e de Diirkheim - por tracos de coletivismo (uma visdo
sindptica das memorias individuais), de presenteismo (a representacdo da
origem depende do aqui e agora) e de espacialidade (as representagdes sao
suscitadas pela constru¢ao de um territério especifico).

Impregnada por uma atmosfera afetiva estruturante, a memoria incide
principalmente sobre um modo de ser e de pensar afetado pela
territorializacdo que, no caso dos nagods, da margem a vinculos comunitarios
particulares: é o egbé ou comunidade litirgica, ou seja, um local que
contrai, por metafora espacial, o solo mitico da origem e o faz equivaler-se a
uma parte do territério histérico da didspora, intensificando ritualmente as
crengas e o pensamento proprios. Nao se trata exatamente de um espago
“social’, no sentido euromoderno do termo, mas ritualistico ou, nos termos
de Sayad (socidlogo debrucado sobre os “paradoxos da alteridade” no
fendmeno da emigragdo/imigra¢ao), de um “espa¢o nostalgico” Descarta-se
a acepgdo romantica de “nostalgia” em favor do anterior sentido médico
desta palavra, que implicava contaminac¢ao de afetos, portanto, o lugar



aberto a um largo espectro afetivo, “um espaco vivo, um espago concreto

qualitativa, emocional e passionalmente falando”>®/,

Revela-se plena aqui a importancia do trago memorial da espacialidade.
E que todo e qualquer racismo exacerba-se precisamente no instante da
proximidade, como esclarece Enriquez a propdsito da rejeigao ao imigrante:
“[...] no momento em que o estrangeiro vive simultaneamente como
estrangeiro (com seus costumes, seu comportamento) e 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 diferenca é
insuportavel e sua semelhanca intoleravel [...]”1*°). Nio se trata, portanto,
do efeito “natural” de uma identidade étnica do espirito, mas de uma
determinada associagdo de ideias no espirito.

Embora em contexto diferente, esse argumento evoca a reflexdo de
Hume sobre como a natureza humana ultrapassa empiricamente o espirito
por meio de regras, como, por exemplo, a da associagdo. 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 correspondentes. Por que isso? SO pode ser porque
experimentamos uma satisfacio em unir a relagdo de contiguidade a de
semelhanca, ou a semelhanca das situacbes a semelhanca das
qualidades”®®). Para o empirista inglés, é a prépria natureza humana que
associa as ideias por imaginacdo, por regularidade ou por relagio, gerando
efeitos de facil transicdo de uma ideia a outra e sugerindo uma tendéncia
do espirito.

De fato, a semelhanca sugere proximidade de territérios e de corpos,
dai implicar sempre o racismo uma desterritorializacdo - do Mesmo ou do
Outro. Abandonando o seu lugar predeterminado, o Outro (o migrante, o
diferente) é conotado como o intruso que ameaga dividir o lugar do Mesmo
hegemonico. O Outro é aquele que supostamente “ndo conhece o seu
lugar” - assim se expressa o senso comum discriminatério -, isto é,
aproxima-se demais, rompendo com a separagdo dos lugares em todas as



configuragdes possiveis (ego, corpo, vizinhanca etc.) e deste modo
conspurcando a pureza pressuposta de uma hierarquia territorial. A aversao
ao Outro se intensifica com o seu deslocamento territorial: O diferente (o
negro, o indio etc.) esta ali onde nao deveria, assim como o suflé preparado
por um grande cozinheiro, antes lindo no prato sobre a toalha da mesa,

poderia inspirar aversio se colocado sobre o lencol da camal®".

Por esse motivo, de acordo com Sayad, na diaspora ou no exilio, o
emigrante e o imigrante sio a mesma coisa. Em termos sociologicos, isso
constituiria um “paradoxo marcante”, mas nado em termos eventualmente
poéticos ou eventualmente filosoficos. Poético, por exemplo, é um texto
(1914) de Mario de Sa-Carneiro, expoente do modernismo portugués, que
bem resume essa condicdo: “Eu ndo sou eu nem o outro / sou qualquer
coisa de intermédio... /” Filoséfica, por sua vez, é a argumentagdo
heideggeriana (a propdsito do “ser presenca” em Ser e tempo), segundo a
qual toda presenca é “temporalidade extatica” (ou “ek-estdtica”), o que
significa “ser em si mesmo fora de si e para além de si mesmo”. Em termos
menos abstrusos, uma existéncia singular qualquer estd temporalmente
tanto “em casa’ quanto fora dela, numa espécie de entre-ser, num
permanente exilio.

Isso é certamente por demais abstrato para dar conta do exilio sentido e
vivido pelo migrante. Dai a ideia sociologica de tradicdo como uma
comunica¢do intergeracional, em que as reminiscéncias individuais
encontram solo propicio em formas coletivas como os mitos e os ritos. Deste
modo, pode dar-se, como é o caso dos nagds, que o acontecimento da
diaspora escrava — onde o imigrante, aquela “qualquer coisa intermédia”
que, diferentemente do imigrante dos tempos recentes, nao detinha sequer
o estatuto moral de “pessoa” - se transforme historicamente num pacto
simbdlico em torno da restaura¢ido de poderes miticos e representagdes que
se projetam na linguagem - atuada, proferida, cantada — do terreiro e nos
modos afetivos (fé, crengas, alegria) de articulacdo das experiéncias.

O problema, entretanto, estd em se avaliar a natureza dessa projecao na
linguagem em face do modelo de pensamento inaugurado por Platdo e



Aristoteles, que permite separar as especulagdes racionalistas (inerentes aos
filésofos stricto-sensu) dos gnomai (aforismos, preceitos), inerentes a poetas
ou sabios como Homero, Pindaro, Hesiodo, e das doxai (opinides),
inerentes aos pensadores pré-socraticos. Este modelo atém-se ao critério da
racionalidade metodica dos enunciados filoséficos, mas o critério da diatese
aponta para outro caminho diferencial, que desloca a voz ativa de sujeitos
de pensamento para a voz média de sujeitos-objetos do ato de pensar-
vivendo (e nao viver pensando), isto é, sem intelectualizar ou fazer do
pensamento uma esfera cognitiva a parte da vida comum.

Aqui se observa algo comum a um momento da doutrina das ideias na
filosofia europeia contemporanea quando Deleuze concebe (em Diferenca e
repeticdo) 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 Platao, a ideia em Deleuze é uma
multiplicidade “ao lado dos acontecimentos, das afeccdes, dos acidentes”.
Isso quer dizer que o fundamento ontolégico ou a identidade de figuragoes
metafisicas como “eu” ou “Deus” desaparece em funcio dos acontecimentos
multiplos que constituem a condi¢gdo de um problema. Nao sendo esséncia,
mas movimentacdo do pensamento, a ideia sé existe na medida em que se
comunica, isto é, em que se vincula a outras ideias.

Ora, essa complexa argumentagdo académica, que remete
primeiramente a Platdo e depois a Kant, encontra uma singular
correspondéncia no modo como os nagos conhecem um objeto, ndo apenas
como um dado resultante de um desenvolvimento cerebral, mas como
fruto da habilidade adquirida nas relagbes com o mundo, cercando-o de
todos os lados possiveis, fazendo-o circular e buscando uma sintese capaz
de fazer-se ou desfazer-se segundo as circunstdncias praticas em que se
desenvolve o pensamento. O principio dessa movimentagdo dd nome a uma
entidade mitica (Exu), cujo transporte de fala e no¢des ndo ¢, entretanto,
dialético (como no movimento das ideias descrito por Deleuze), por
comportar a sustentacdo do conflito ou da contradi¢do como uma espécie
de tertium datur que ndo é superavel.



Na expressio oral ou escrita desse contexto se tornam muito
significativos os aforismos, geralmente elaborag¢des de valor local, que nao
pretendem coincidir com uma verdade unica, mas abertas a conexdes
associativas. Isto ndo significa submeter o pensamento a légica do senso
comum, que apenas reproduz o visivel das representacdes cotidianas, mas
fazé-lo refletir e guardar tanto o visivel quanto o invisivel do tecido
simbdlico constitutivo do comum fundamental e 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 é aqui pertinente: “A vida ndo basta”. Ou seja, é imperioso
reconstrui-la, reinventa-la, principalmente por meio da arte.

O circulo discursivo hegemoénico chama de “fildsofo” o sujeito
intelectualizado da didtese ativa (suscetivel de ser identificado como
“autor”, a exemplo de Platdo) e de “sabio” o suporte da diatese média, que
nao individualiza a autoria de seus pensamentos expressos em maximas,
aforismos ou nos enunciados da memoria mitoldgica, 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 memdria
“mitoldgica’, porém, ndo consiste em um corpo doutrindrio articulado,
portanto, em nenhuma exposi¢ao dogmética nem raciocinios formais, e sim
em um repertério cultural de invocagdes, saudagdes, cantigas, dancas,
comidas, lendas, parabolas e simbolos cosmoldgicos, que se transmite de
forma inicidtica no quadro liturgico do terreiro e, no ambito da sociedade
global, expandindo-se nas descri¢des assim como nas interpretagdes escritas
ou livrescas.

A forma inicidtica ndo é um mero recurso do saber esotérico, mas a
opacidade mistica que acompanha toda abertura quanto aos modos
fundamentais de ser, isto é, quanto a Arkhé. Entretanto, diferentemente de
outras, a mistica afro ndo comporta milenarismo nem eremitismo, por estar
visceralmente marcada pela temporalidade do aqui e agora e pela forca da
diatese 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 Outro. E uma palavra que resume o conceito de
transcendéncia enquanto condi¢do exclusiva do homem: o dirigir-se para
algo além de si mesmo, para Outro, portanto.

Na verdade, esse conceito comparece em varios 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
que somos, entdo eu sou” (John Mbiti ). Em seu modo de ser, a
transcendéncia nao requer o relacionamento empirico com sujeito e objeto,
posto que, como estrutura ontologica, ela ¢ inerente ao ser homem por
consistir na presenca do Outro e suas diferencas. Isto é o que indica
radicalmente Aristdteles em De anima: “O modo de ser do homem ¢é de
alguma maneira todas as realizagoes”.

Na Arkhé nago, o corpo empirico torna-se possivel pela corporeidade -
transcendental - do grupo. E na didspora escrava, Arkhé é a prépria
continuidade do grupo. Origem ¢é destino, Arkhé é Eskaton, como em
Herdclito, a origem transmitida entre as geracbes como uma latente
mensagem imemorial. E pertinente a analogia com o pensamento helénico,
que ndo se subsumia a um histdrico “come¢o dos come¢os’, mas ao valor da
origem, portanto, a principios inaugurais. Mas hd outras analogias possiveis,
inclusive com o pensamento contemporaneo, quando se trata de conceituar
arqueologia em oposi¢do a histéria, tal como faz Ebeling: “Enquanto o
historiador pesquisa o passado, isto é, aquilo que surgiu [das Entsprungene],
o arqueologo busca os tragos aureos do passado efetivo [wirksamer], ou
seja, daquilo que dda a surgir [Entspringendem] ou codificar
[Codierendem]”'°%]. Ou seja, a origem ou Arkhé constitui a temporalidade
que outorga existéncia e sentido aos fatos, ndo como uma fonte inefavel de
realidades ou como uma estrutura que confirme a validade dos atos
existenciais, e sim como uma “disposi¢cdo” que se constroi historicamente na
diaspora. Materialmente, a Arkhé ndo existe, mas é - O qué? Um “corac¢io’,



uma originaria protodisposicdo afetiva (a Befindlichkeit heideggeriana)
geradora de tonalidades afetivas ou Stimmungen.

Ndo se trata da nostalgia do antigo, portanto, de nenhuma
reminiscéncia romantica, nenhuma forma de um espirito original, nem de
qualquer apelo memorial a um comeco. Trata-se, sim, de um eterno retorno
ou um eferno renascimento, um logos circular (o fim ¢ a origem, a origem ¢
o fim), que se subtrai as tentativas puramente racionais de apreensdo
enquanto algo de fundamental de que nao se recorda nem se fala, mas nao
falta, pois se simboliza no culto - naturista, como na Asia Oriental e na
India - aos principios cosmoldgicos (os orixds, as divindades) e aos
ancestrais.

Cosmoloégico aqui deve ser entendido a partir do significado grego de
kosmos, que é o universo ordenado, a “natureza invisivel’, que Paracelso
fazia equivaler a prépria filosofia, enquanto que a natureza - concebida
como agéncia ou sujeito - seria “a filosofia tornada visivel, manifesta”
Natureza, nessa constelagdo de saber, ndo é paisagem a ser contemplada ou
ser transformada em funcdo da produc¢do, mas a cena dos fendmenos
relativos a matéria de que é feito o mundo. Os ancestrais, por outro lado,
dizem respeito a ordenacdo ética do grupo, portanto ao desejo imemorial de
continuidade do grupo tal e qual ele existe. Divindades e antepassados
fazem um apelo, geralmente obscurecido pelo segredo iniciatico, aos
principios inaugurais, logo, a wuma circularidade que alimenta o
pensamento, seja este africano ou ocidental.

O lado ocidental dessa constelagao de pensamento pode ser descrito por
um episoédio da doxografia helénica em que um famoso sofista, retornando
a Atenas ap6s uma viagem pela Asia Menor, depara-se com Socrates em
plena praga publica, perguntando a um sapateiro: “O que ¢ isso, um
sapato?” E com ar superior, inquire: “Vocé sempre ai, Sdcrates, no mesmo
lugar, dizendo o mesmo sobre a mesma coisa?” Ao que Sdcrates retruca
ironicamente: “E o que faz sempre o fildsofo, amigo da sabedoria, ao passo
que o sofista, sendo sabio em todos os lugares por onde passa, nunca diz o
mesmo sobre a mesma coisa!”



Subtende-se na resposta socratica nao a influéncia vulgar da “mesmice”,
mas o vigor da circularidade que sustenta o pensamento, proclamado por
Parménides. De fato, ao identificar o Ser (para ele, o real, imdvel e em puro
repouso) a um ‘coragio intrépido” (atremes etor), referindo-se ao guerreiro
que nao “treme” na defesa da polis, o pré-socratico Parménides afirma a
identidade como uma verdade que esta sempre ai, mas também sempre
dita de maneira originaria para ser obtida. A verdade esta no interior de
um circulo ilimitado que incita, se ndo engendra, o pensamento, aletheies
eukukleos atremes etor, isto é, a verdade da perfeita circularidade entre o
fim e a origem contida na pergunta — “O que é o ser de todo ser?” - da
mesma coisa sobre a mesma coisa.

A ocidental provocagdo a Arkhé é andloga a africana, em que o segredo
inicidtico obscurece, mas densifica o pensamento.

A analogia pode também estender-se individualmente a filésofos
contemporaneos como Wittgenstein e Heidegger, quando a obscuridade (a
abordagem da mysis, do que se cala) comparece em questdes originarias.
Wittgenstein da um raro estatuto ao indizivel ou ao mistico: “Nao é como as
coisas estio no mundo que é o mistico, e sim que ele exista. Ou seja,
mistico é 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 questoes — “a
ética ndo 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, ja que é uma Arkhé subsistente na
linguagem ao modo de um pano de fundo oculto em meio aos protocolos
de entendimento.

O que buscam as elucidagdes propostas por Wittgenstein ¢, no limite,
uma linguagem radicalmente comum capaz de descrever o mundo dos
fendmenos. Mas é também uma busca radicalmente antissocratica, porque
essa linguagem referida por Wittgenstein reduz a filosofia e todo o seu
investimento ético e politico a tarefa epistemoldgica (mesmo sem usar esta
palavra) de preparar o caminho para a emergéncia da ciéncia natural, a



qual caberia 0 monopdlio do conhecimento verdadeiro. Como ele assevera
em seu Tractatus logico-philosophicus, “o método correto em filosofia seria
este: Nao dizer nada, exceto o que pode ser dito, isto é, as proposi¢oes da
ciéncia natural, isto é, algo que ndo tem nada a ver com filosofia”. E depois
nas Investigagbes filosdficas: “Os problemas que emergem da ma
interpretacio de nossas formas de linguagem tém o carater de
profundidade. Eles sdo profundas inquietagdes; suas raizes sdo tdo
profundas em nds como as formas de nossa linguagem, e sua significacdo é
tdo grande quanto a importancia de nossa linguagem. - Interroguemos a
n6s mesmos: Por que achamos que uma piada gramatical é profunda? (E
isto em que consiste a profundidade da filosofia.)” Esta evidente
desqualificacdo da filosofia (em que a metafisica e a teologia ndo passam de
“divagagdes”) da origem ao Circulo de Viena e ao positivismo ldgico, a
filosofia austriaca dos anos de 1920 e 1930.

Nada disso repercute em Heidegger, que usa a opacidade da linguagem
como um caminho metodoldgico para o exame do mistério central da
existéncia, o Ser. Ele ndo é certamente o Ginico no circulo filosofico: sabe-se
do horror que inspirava a Schopenhauer a possibilidade de que seus textos
viessem a ser dissecados por universitarios. Mas Heidegger foi descrito certa
vez pela filésofa Hannah Arendt como “o rei secreto do pensamento”. A
alusdao a “segredo” deixa implicito o requisito de uma “iniciagio” a esse
pensamento avesso, em ultima analise, a linearidade argumentativa dos
discursos do entendimento habitual. O que esse filésofo adverte quanto a
compreensdo de Heraclito vale para ele proprio: “O caminho é arduo de
percorrer. A obscuridade reina e a escuriddo carece de luz. Mas se um
iniciado for o vosso guia, o caminho brilhara mais claro do que a luz do sol”.

O fato é que, insatisfeito com os legados de Platdo e de Aristoteles
(tanto as ideias como matrizes de forma perfeita quanto os principios
dinamicos que fundamentam a ciéncia e a tecnologia), Heidegger insiste
numa forma mais auténtica de pensar, em que o logos (a linguagem)
deixaria transparecer de modo imediato a qualidade e o atributo de ser, o
que termina aproximando o pensador da ambiguidade ou da obscuridade



tipicas do discurso oracular. Por isso, impde-se que a escuta pertenca, por
especial vivéncia, a ouvidos iniciados na vibragdo poética ou secreta das
palavras, supostamente homologas ao Ser, enquanto ecos de um logos
origindrio.

Na verdade, essa obscura vibracdo estda presente, muito antes de
Heidegger, na filosofia da natureza de Schelling, por exemplo, quando este,
ao escrever sobre a esséncia da liberdade humana, distingue “o ser na
medida em que existe e esse mesmo ser na medida em que é fundamento
da existéncia™ o ser ndo ¢ a ideia de algo “dado”, e sim de uma “atividade
absoluta” da natureza, de onde proviria a mais originaria revelagio da
verdade. Nessa trilha, para Heidegger, como tudo isso foi deixado de lado
na Europa, o Ser teria sido esquecido. Que “Ser” é este? O mistério
existencial latente no modo metafisico-cientifico de ver o mundo ha mais
de dois milénios e meio.

Em outras palavras, o Ser é a Arkhé obscurecida pela metafisica, o
pensamento dominante. Os fildsofos proximos ao pensamento da Arkhé sao
geralmente aqueles que colocam a questdo da origem e do destino no
centro de sua reflexao.

Evidentemente, a histéria constréi de maneira diversa os modos de
apropriagio ou de relacionamento com esse substrato esquecido. O
ordenamento social hegemonico atribui “intensidades de existéncia” aos
individuos, mas as distribui de maneira diferente, o que leva um grupo
determinado a intensificagio de seu modo prdéprio de viver, de sua
singularidade. Ao mesmo tempo, essa situagdo pode representar-se
metonimicamente como contragio de um conjunto maior (o espago
origindrio, p. ex.). Dai a localizacdo, que é “a necessidade de construir
lugares simbolicamente significativos onde seja visivel a capacidade das

pessoas de prescrever o seu proprio destino”[%3),

A comunidade litargica nagd (o egbé), o “terreiro de candomblé” ¢ a
organizagao responsavel por um tipo de visibilidade, portanto, por aquilo
que transforma em existente um suposto inexistente ou algo socialmente



conotado como de fraca intensidade existencial. Essa comunidade, que
inaugura uma experiéncia inédita no interior de um ordenamento social
hegemonico, implica um tipo novo de subjetivagdo, em que ocupam um
primeiro plano a experiéncia simbélica do mundo, o primado ritmico do
existir, o poder afetivo das palavras e agées, a poténcia de realizagdo das
coisas, as relagoes interpessoais concretas, a educagdo 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 traco deixa
manifesto, principalmente, que essa subjetividade ndo tem no pescoco a
corda teoldgica, nem os pés fincados na presun¢ao da eternidade.

Ora, essa perspectiva opera decididamente na contramdo da etnologia
que atribua a esse tipo de comunidade a categoria fechada do
tradicionalismo enquanto reserva de sentido de um suposto passado. Na
verdade, a experiéncia nagd é moderna, quando se selecionam, dos
multiplos significados do termo modernidade, meios de afetacio da
temporalidade como inovagdo e insoléncia. De que maneira se afeta?
Certamente, criando-se outra comunidade de dados sensiveis (o egbé, o
terreiro), onde os modos de percepc¢io e participagio apontam para outro
tipo de organizacdo social. Sao meios atuantes em componentes centrais do
fendbmeno moderno, como transformacio, conflito e reelaboracdo da
subjetividade. Evidentemente, isso também ocorre na modernidade
europeia, mas sob a centralidade do progresso econoémico e da tecnologia.



O si-mesmo corporal
Que “nova” subjetivagdo ¢ essa, nago?

Em principio, uma diferenca radical frente a unificacdo coercitiva
implicita na no¢ao de um sujeito consciente de si e idéntico a si mesmo, o
moderno sujeito da consciéncia (cristd), que deixa perder-se, na hegemonia
da representacdo, a poténcia da intuicdo e da comunicagdo com a
diversidade fenoménica. Decorre dai a grande importancia outorgada ao
corpo, ja que ndo se trata de uma subjetivacdo ancorada em estruturas
légicas de representagdo, mas nos posicionamentos de poténcia corporal
inscritos num territdrio. Seja entre nagos ou entre hindus, o corpo abriga as
representacdes do cosmo e de todos os principios cosmoldgicos, portanto, as
divindades. Corpo ndo se entende, portanto, como um receptaculo passivo
de forcas da alma, da consciéncia ou da linguagem, a exemplo da sintese
teoldgica, 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
Jesus, na véspera de sua prisdo, pressentindo o fraquejamento de seus
seguidores, chama-os e adverte: “Ide, vigiai e orai, porque o espirito é forte,
mas a carne ¢ fraca”. Sobre esta passagem, Hegel comenta em Meditagdo da
Sexta-feira, um texto de juventude (Quem morreu na Sexta-feira Santa
Especulativa, 1802), que ndo ¢ exatamente assim como disse Jesus. Fraco
mesmo € o espirito, com sua variagdo de conteuidos e padrdes, enquanto
que o corpo (a carne) ndo se modifica no instante, estd sempre ai, pronto.
Pode-se aceitar ou destruir um corpo, mas nao fazé-lo variar, como uma
opiniao 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 espirito e em detrimento do corpo. A separacio radical entre
um e outro é um fato teologico com grandes consequéncias politicas ao
longo da histéria: no dominio planetario das terras e dos povos ditos



“exoticos’, as tropas dos conquistadores pilhavam ouro e corpos humanos,
enquanto os evangelizadores (jesuitas, franciscanos), pilhavam almas. A
violéncia civilizatéria da apropriagio material era, na verdade, precedida
pela violéncia cultural ou simbélica - uma operacio de “semiocidio”, em
que se extermina o sentido do Outro - da catequese monoteista, para a
qual o corpo exodtico era destituido de espirito, ao modo de um receptaculo
vazio que poderia ser preenchido pelas inscrigdes representativas do verbo
cristao.

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

Entretanto, o fato de ser o corpo um lugar de inscricoes da
representagdo ndo faz dele o objeto inerte de uma posse por palavras. A
nogao de corpo é, na realidade, complexa. Quando o antigo grego a ela se
referia, usava a palavra soma, provinda do radical indo-europeu thm ou
tphm, cujo significado basico é “encher” ou “inchar”. Soma implica a ideia
de um receptaculo inflavel, mas resistente, de forcas, que supde trés
momentos integrantes: peso (ideias de gravidade e permanéncia),

elasticidade (pluralidade e variacdo) e consisténcia (impermeabilidade e
densidade).

Mas Bloom observa que “os primeiros gregos, tanto em linguagem
quanto em visualizagdo, ndo apreendiam o corpo humano como uma
unidade, ou, como diria Freud, eles ndo sabiam que o ego é sempre um ego
corporeo. Conheciam 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 ndo tem uma unica palavra para designar a mente ou
a alma. Para ele, psique nao é a alma, mas a forca vitalista que nos mantém
em agdo; ela é, por assim dizer, o érgao da vida. Homero utiliza duas outras
palavras para aquilo a que chamamos “mente”, além de psique. Sdo elas
thymos, o 6rgao da emogdo, ou o que gera agitagdio ou movimento, e nous,
o drgdo da percepgdo, 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” %],

J& os latinos utilizavam corpus. E palavra origindria do sinscrito krpa,
com os significados de forma, beleza, mas também de ordenamento e
disposicio de partes!®). Disso procede, em grego, a palavra prapis, com o
sentido de diafragma, mas também de coragdo, ventre, espirito e
inteligéncia. Em corpus - mais do que em soma, que enfatiza o aspecto
externo e expansivo — estd dada a ideia de interioridade do corpo e de sua

inteligéncia prépria.

A despeito das sutilezas etimolodgicas, a nogdo de corpo, caudataria da
tradicdo cultural greco-latina, integra-se na civiliza¢do crista do Ocidente
como a ideia - dualista — de um objeto separado da consciéncia, algo que se
tem a parte, dirigido pelo espirito: “Ou nao sabeis que o vosso corpo é
templo do Espirito Santo, que habita em vds, o qual recebestes de Deus e
que, por isso mesmo, ja ndo vos pertenceis?” (1Cor 6,19). No pensamento
platonico, o fosso (chorismos) entre o sensivel e o inteligivel implica esse
dualismo ontolégico, que obriga o pensamento a ocupar-se das ideias,
enquanto o corpo limita-se aos sentidos.

E de fato muito antiga a ideia dessa separagio (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
platonica é dada, como se sabe, pela teoria da reminiscéncia, em que o
objeto sensivel evoca na alma, por semelhanca ou dessemelhanca, a
imutavel idealidade inteligivel, distinta da experiéncia vivida. No Fédon,
Platdo argumenta a favor da imortalidade da alma, atribuindo-lhe o
conhecimento dos universais, das ideias imutaveis, mas também de tudo
que se pode experimentar na terra.

Essa concepgdo, que se pode chamar de disjuntiva, permanece na
modernidade filoséfica, porém ndo mais independente do pensamento
humano, diferentemente da crenca platonica na existéncia objetiva da ideia
diante da alma. Descartes sustenta a distingio dos dois dominios - a



realidade mental ou “espirito” e o corpo fisico, “maquinico” -, afirmando o
controle das correntes fisicas no sistema nervoso pelo pensamento, sé que
essa substdncia mental ou espiritual ndo ¢, para ele, algo empirico e, assim,
nao reside no corpo. A distin¢do é recusada por Espinosa, para quem a alma
e o corpo sao duas maneiras de se designar a mesma coisa, que difere
apenas no atributo sob o qual é considerada. A alma ¢, mais precisamente,
a ideia ou o pensamento do corpo e, assim, exprime o corpo em suas
afecgoes. Por mais que a tese espinosiana contribua para abalar a suposi¢io
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 sensacdes”
determinado pelo cérebro.

Mas, assim como outras referéncias fundamentais a representa¢ido do
humano (alma, consciéncia etc.), o corpo ¢ modernamente atravessado por
uma crise de significacdo, isto é, como um conceito passivel de
desestabiliza¢do. Ja no interior do campo filosdéfico aparecem concepg¢oes de
grande forga critica, como a do inglés Gilbert Ryle, para quem constitui um
“erro de categoria” falar de corpo e espirito como coisas equivalentes. Num
texto hoje classico para este assunto (The Concept Of Mind, 1949), ele
sustenta que ndo existe um “espirito” capaz de transcender o corpo e seus
atos, posto que esse termo provém de outra categoria descritiva do
funcionamento corporal (por ele chamado de “fantasma da maquina”), o
que faz do dualismo cartesiano “um mito”. Por outro lado, a doxa intelectual
vem deixando claro que o corpo é tdo s6 um construto histdrico destinado a
outra compreensio (e outro tipo de controle) da materialidade da carne.
Como um envoltdrio fabricado segundo as regras da cultura prdpria, o
corpo é continuamente retrabalhado, ainda que disso nao se faga plena
consciéncia nas formacdes sociais modernas. Conceitualmente separado da
carne, ele define-se como uma cole¢do de atributos tanto materiais quanto
abstratos, o que libera esse conceito de suas tradicionais determinacoes
bioldgicas.



Hoje é consensual que, na realidade, nds ndo “temos” simplesmente um
corpo, pois “somos’ igualmente corpo: a tentativa de conscientizagao
coletiva dessa realidade orientou grande parte das ditas “contraculturas”
dos anos de 1970, teorizadas por autores como Norman O. Brown, Berger e
Luckmann e outros. Sé que esse corpo ainda conceitualmente preso a ideia
cristd de uma singularidade humana em relacao privada com Deus acabou
sendo interpretado pelos estrategistas de mercado em fung¢io do consumo,
que “libera” o corpo para torna-lo disponivel a ofertas pré-programadas.

Esse é um tipo de conhecimento, entretanto, familiar a outros modos de
organizacdo do pensamento. Para além do corpo inerte ou do corpo em
movimento, racionalizados pela cultura do consumo, ha em culturas
tradicionais o “si-mesmo” corporal, que consiste na sua poténcia afetiva de
acao, na dimensao ticita, e ndo signica, de seu funcionamento. Assim é que
a lingua arabe dispde para ele de trés palavras reveladoras: jassad (corpo
inerte), jism (corpo vivo, em movimento) e daat'®®, que pode designar o “si
corporal’, isto ¢, o corpo prdéprio enquanto componente fenomenoldgico da
experiéncia singular do homem no mundo, irredutivel a instancia psiquica e
a representacdo linguistica.

Trata-se de uma precisdo linguistica que deixa ver, nos dois primeiros
casos (corpo inerte e corpo vivo), a diferenca entre o “si-mesmo” psiquico e
o corpo. Deste modo, o corpo é 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 percep¢io
de partes internas e externas), a percepgao total é privilégio do si-mesmo,
ou seja, da autoconsciéncia — psiquica - supervalorizada pela cultura
ocidental crista, que reduz o saber do corpo a dissecacdo do cadaver pela
medicina ou a mecanica do corpo em movimento, por abordagens as mais
diversas.

Conceitualmente, esse “si mesmo” apresenta pontos problematicos, 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 o6rgaos”. Esta expressdao é encontrada por
Deleuze num poema de Artaud (Pour en finir avec Le jugement de Dieu),
onde esta dito que “o corpo é o corpo, esta sé e nao precisa de 6rgaos, o
corpo nunca ¢ um organismo, os organismos sdo inimigos do corpo”.
Debrugado sobre a poténcia esquizofrénica, que transforma as palavras em
corpos, o filésofo faz do corpo sem 6rgaos o conceito de uma poténcia
ambigua, ao mesmo tempo destrutiva e tonica de forgas vitais.

O fato é que, sem um “si mesmo’, o corpo torna-se um problema,
corroborado tanto pela teologia cristd como pelo desenvolvimento das
praticas médicas. “Porque o exercicio corporal para pouco aproveita, mas a
piedade para tudo é proveitosa’, diz o apostolo (1Tm 4,8). Por outro lado,
pensar um “si mesmo corporal” implica rejeitar a no¢do de corpo como
mero habitaculo inflavel de forgas e abrir-se para a ideia de uma dimensao
propria a mecanica inteligente dos movimentos corporais: o corpo seleciona
e assimila, de modo andlogo ao cédigo linguistico, os estimulos da ordem
social e cultural em que estd imerso o individuo. Nietzsche, segundo
observa Jeudy, toma o corpo como um ponto de partida radical, como uma
“grande razao” ou como “um sistema muito mais perfeito do que qualquer
sistema de pensamentos ou de sentimentos e mesmo muito superior a
qualquer obra de arte”. Para ele, o Si é a subjetividade do corpo, a
subjetividade do organismo, ao modo de uma inteligéncia originaria e

misteriosa, embora jamais inteiramente inteligfvel ©7).

O si-mesmo corporal — em que o instinto é figurado como um “centro
de interpretagdo” — da margem a nogdo de corporeidade. Esta ndo se refere
a substancia da carne humana como uma entidade pessoal e interiorizada,
mas como uma ‘maquina’ de conexdao das intensidades num plano
imanente ao grupo. Num sujeito coletivo, como é o caso do grupo,
corporeidade é a colecio dos atributos de poténcia e acdo, diferente dos
atributos individuais, do mesmo modo que um grupo ¢é diferente de seus
membros constitutivos. Claro, o grupo pertence ao individuo tanto quanto
este pertence ao grupo, mas em agdo e pensamento, o grupo - pleno de
movimentos contidos ou reprimidos — tem mais poténcia, o que significa



pensar coletiva e anonimamente, algo que se poderia designar como
pensamento-corpo. Esse pensamento traduz-se em intensidades
individualmente apropriadas, embora sempre relativas a uma unidade
designada num cantico nagd pela aglutinacdo faraimard, ou seja, “todos
unidos num s6 corpo” (nogao, alids, presente em varias passagens da Biblia,
mas sem a autonomizagdo corporal). Essa aglutinacdo implica o préprio
conceito de corporeidade.

A corporeidade é a condi¢do propria do sensivel, tal como na descricao
de Boulaga, fildsofo camaron: “O sentir ¢ a comunica¢do original com o
mundo, é o ser no mundo como corpo vivo. O sentir é 0 modo de presencga
na totalidade simultanea das coisas e dos seres. O sentir é o corpo humano
enquanto compreensdo primordial do mundo. O homem nao é si mesmo
por derivagdo ou, progressivamente, por etapas. Ele ¢ de vez ele mesmo,
estando nele mesmo junto a coisas e a outros, na atualidade do mundo. O
sentir é a correspondéncia a essa presenca [...]. Pelo sentir do corpo, o
homem ndo estd somente no mundo, mas este estd nele. Ele é o

mundo”[68],

Encarnando mediagdes simbolicas e com modos de articulagdao proprios,
o corpo individual age instantaneamente, sem légica predicativa, em fungao
da corporeidade assimilada. Nao ha, assim, conceitualismo, mas um
“micropensamento” corporal que outorga a dimensdo somatica uma forma
especial de conhecimento, uma intencionalidade, concretizada em imagens.
O saber nao apenas se adquire, incorpora-se. Nao a toa, Merleau-Ponty
atribui ao corpo um “projeto sobre o mundo’, esclarecendo que “somos
convidados a reconhecer, entre 0 movimento como processo na terceira
pessoa e o pensamento como representacio do movimento, uma
antecipacdo sobre uma apreensdo do resultado, assegurada pelo préprio
corpo como poténcia motriz, projeto motor, uma intencionalidade

motriz” 6],

Essa antecipacido pode ser entendida como uma forma de conhecimento
direto, intuitivo sobre o mundo (alids, uma das acep¢des do grego logos),



mais da ordem do “adivinhar” do que propriamente do “saber”. E nada
disso ¢é estranho a originariedade do pensamento grego, uma vez que o
culto a Apolo, o deus de Delfos, era uma pratica de celebragdo da sabedoria
advinda da adivinhacdo. Como esta era um elemento decisivo na vida
publica dos gregos, os santudrios dedicados a adivinhacido espalhavam-se
por todo o territorio helénico.

Igualmente, todo esse fenomeno da geomancia é familiar a um grande
numero de populagdes do oeste africano, inclusive ao pensamento nago,
onde Orunmild, a divindade da sabedoria e da adivinha¢ido, coordena a
existéncia por meio de varios sistemas divinatdrios, 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
cabeca-destino (também ori, feita por Ajald). Esta ultima da a cada
individuo a possibilidade de escolha de um destino, portanto, um livre-
arbitrio que, no entanto, pode ser antecipado ou conhecido pelo sistema
divinatorio, uma vez que, a escolha se da no orun, o plano suprassensivel
ou abstrato.

Na verdade, o proprio ori é reconhecido como uma divindade pessoal,
com culto préprio. Como observa Bastide, “cada ser concreto estd implicado
em todo um sistema, e a geomancia, pela leitura dos signos, define esse
sistema de acOes e reacdes reciprocas com o mundo circundante (a doenga,
a morte, a procriacdo) e o mundo social (a alianca ou a guerra, a inimizade
ou a prosperidade); enquanto ser vivo, ele se encontra sob a dependéncia
do que chama de “seu destino” ou de uma unica sucessio de

acontecimentos, que sdo para ele as palavras dos deuses sobre seu ser”7?/,

Sob outra forma, comparece ai, para Bastide, “o problema que nos
colocamos, na filosofia contemporanea, nos termos da relacdo entre a
substancia e os acidentes. Eu digo em outros termos, pois, para nds, ele se
coloca em termos 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 é o mesmo. Acaso os acidentes (ou os acontecimentos) sao



acrescentados ao sujeito para definir esse ultimo como uma espécie de
mosaico? Ou, ao contrdrio, € o sujeito que unifica os acidentes, reportando,
estruturando e individualizando-os? [...] O problema das relacdes entre
substiancia e acidente torna-se, para os africanos, o problema das relacoes

entre nossa pessoa e nossa biografia”’!/,

Essa verdadeira afetacdo 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
acdo. Nao ha como deixar de ver aqui um encontro com a ética espinosista,
que privilegia as relacdes essenciais entre os corpos de conhecimento e de
afetagdo. O conhecimento direto pelo imaginario 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 varios de seus textos, valoriza o fato de se ter vivido algo
para realmente entendé-lo ou entdo sugere pedagogicamente a adivinhacao
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”: livre das determinacdes logicas, o
corpo conhece de modo proéprio, antecipando, adivinhando, instruindo. A
adivinhagao é somatoldgica, uma forma de micropensamento corporal, que
vive mais de objetos externos do que internos, embora as duas dimensoes
nao se separem na producdo das imagens (fanopeias) do real.

Na “adivinha¢do” do sabio, o destino de algum modo se antecipa. E que,
em vdarias linguas, destino sugere uma ideia de percurso, de travessia, num
espago de permanéncia e de gravidade: a terra, que ai ja estava no passado,
permanece no presente e prolonga-se no futuro como algo sempre préximo
ao homem e resistente a dissolugdo. “Terra” é, na verdade, a propria
materialidade do planeta, cujo sentido ndo se busca num “além’”, mas aqui



mesmo num modo de ser que afirme a vida, seja na sugestdo nietzscheana
de um modo de ser denominado “super-homem” ou na afinag¢do nagd com
o mundo tal e qual se apresenta, por meio de uma protodisposi¢io afetiva,
a alacridade.

Em sua oscilagdo entre a seguranca da terra e os riscos da travessia,
entre o mais préximo e o mais distante, o homem desloca-se e confirma-se
em sua condicdo de viajante. O destino é conhecido ndo gragas a uma
descricdo metafisica e fatalista dos céus, mas a intuicdo de uma intengio
primordial da vida, voltada aqui e agora para o percurso que se realiza na
terra e que se deixa ver no mito, na cerimdnia, no ritual, nos dominios do
sensivel. O destino é a escrita imagindria tracada por essa travessia. E, pois,
o imaginario de uma pulsio de partida que, mesmo podendo ser
modificado, compromete corporalmente o viajante na dinamica de seus
circulos virtuosos. Nao é, porém, o imagindrio de algo exterior a prépria
existéncia (p. ex., outro mundo capaz de justificar ou gerar sentido para a
vida humana), posto que o destino transcorre ai mesmo na materialidade
ou na vicissitude do percurso do homem em seu espaco simples, onde o
mundo é exatamente aquilo que ¢é, voltado para a reproducio e a
confirmacio 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 ¢ prdpria da ancestralidade, isto ¢, da vigéncia ética do
discurso de fundagdo do grupo, em que se enlacam origem e fim. Pode-se
conceber ai um nivel de histdria, relativo ao conjunto de fatos e feitos
humanos, mas elaborado como uma articulacio de passado, presente e
futuro pelo culto ao ancestral. Predomina, portanto, a vigéncia de um
principio fundador na sucessdo das fases temporais, algo semelhante ao que
pensadores arabes designam como “autenticidade e contemporaneidade”.
Ou entao semelhante ao que o pensamento conservador possa chamar de
‘enraizamento” para justificar nacionalismos, a exemplo de Maurice Barres,
escritor e tedrico do pensamento nacionalista francés, para quem se deve



obedecer incondicionalmente “as grandes vozes da terra dos mortos’, ja que
seriamos meros produtos de uma coletividade que ressoa dentro de nds.

Apenas semelhante, porém: ndo se trata aqui exatamente do mesmo
implicito na ideia de “autenticidade” por meio da repeticdo do tradicional,
pois o que a tradicdo viva da e transmite é a “traicdo” da igualdade das
repeticdes: s6 conteudos, dados, resultados e técnicas de fazer é que se
podem repetir e, pela e na repeticao, acionar os poderes de diferenciacdo da
ancestralidade. Esta ultima, para instaurar histéria, instiga os poderes do
“ndo” das diferencas no “sim” da compulsio de repetir. Nao se confina,
portanto, a mera repeticao “tradicional” de contetudos (o tradicionalismo),
pois é propriamente uma forma de regras e hierarquias destinada a
atualizar a origem aqui e agora na mutagao acelerada da historia.

Fora do tradicionalismo e, portanto, longe das ilusées de se encontrar
uma aura de autenticidade no passado, a tradicao inscrita na ancestralidade
representa um momento de autonomia grupal enquanto memoria
continuada e vigilante de um conjunto de regras e de personagens
historicamente afinados com uma maneira particular de ordenamento do
real. Esse conjunto perfaz uma constelacgio de valores coletivos (fins
compartilhados, bem holistico, comunalismo etc.) historicamente
apresentada como um pensamento socioético que reflete as estruturas
comunitarias das sociedades africanas tradicionais.

Aqui emerge um aspecto do pensamento afro fortemente antitético ao
ocidental, assim resumido por Menkiti: (a) “é a comunidade que define a
pessoa como pessoa e ndo alguma qualidade estatica isolada de
racionalidade, de vontade ou de memoria’; (b) “a no¢do de pessoa é
adquirida”; (c) “essa pessoalidade é algo que tem de ser alcancado e ndo
dado simplesmente porque alguém nasce da semente humana’; (d) “a

»[72] " Essas

pessoalidade ¢ algo em que os individuos poderiam falhar
caracteristicas do processo comunitario de constituicao da pessoa posicoes
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 autodeterminagao



individual no interior das estruturas comunitarias, pesquisando-se atributos
contingentes ou aleatérios na dinadmica societaria.

Para outros intérpretes, esse ¢ o “momento” hermenéutico em que
transparece com forca a dimensdo ética do pensamento afro presente nas
narrativas ou ensinamentos (odus) do corpus divinatério de Ifa, o Odu Ifd -
um classico da literatura sacra africana -, tal como interpretado por
Karenga, na trilha de Onadene Epega, E.M. Lijadu, A.F. Beyioku e Wande
Abimbola, scholars africanos que tém se dedicado com relevancia

académica a essa tarefal”3!,

O intérprete segue aqui a exegese denominada Kawaida (uma linha de
interpretacao afro-americana da tradigdo de Ifa), cujo principio basico é de
que tudo que fazemos deve basear-se na tradi¢do e na razio, o que implica
a pratica de desviar-se do foco quase exclusivo no processo divinatério para
uma visada essencialmente ética. Um exemplo: Num dos textos relativos ao
odu “Ogbe’Gunda’, esta dito que “Iwa nikan [ soro o [...]. Ori kan kii, burt
Tott Ifé / Iwa nikan I8 soro 0’ ou seja, “cardter é tudo que se requer. [...]
Nenhum destino precisa ser chamado de infeliz na cidade de Ifé / Carater é
tudo que se requer”. Para Karenga, este ensinamento sobre o carater (iwa)
como central no destino de uma pessoa ¢ uma “asser¢do extraordinaria”
dentro da ética do Odu. E que, mesmo pressupondo a determinacio do
carater por entidades espirituais, este odu afirma que “nenhum destino é
ipso facto ou tem de ser mau ou infeliz, buru”, pois carater é tudo que se

requer para o bem!”%/,

Enfatizamos a palavra “bem’, tendo em vista que ela é um vetor de
aproximac¢do entre o juizo moral afro e o grego, tal como se infere da
formulagdo de Aristoteles no primeiro livro da Etica: “Pasa prdxis agathou
tinos ephiestai dokei”, isto é, “em toda a¢do vige o empenho por um beny,
portanto, um empenho pelo ponto para onde convergem todas as forcas de
sustentacdo e expansdo social da comunidade (to agathon, o bem). Esse
conceito encontra-se, no pensamento nagd, com iwa, que pode ser



traduzido como “carater” e como principio genérico de existéncia
individual, “o fato de ser, viver ou existir’, em seu sentido original.

Neste ultimo caso se considera mitologicamente que Iwa (filha de
Suuru, por sua vez, filho primogénito de Olodumaré), casada com
Orunmila, era belissima, mas tinha ma conduta, portanto, mau carater. Este
ultimo juizo, entretanto, é humano, baseado em juizos de moralidade,
enquanto a existéncia e a beleza de Iwa sio dadivas da divindade ou do
mundo suprassensivel. A formulacdo humana de um valor é uma derivacao
da Arkhé, mas, no limite, um fenomeno inferior a manifestacao individual
da capacidade criadora de Olodumaré. A beleza da criacdo supera aqui o
julgamento moral. Onde, entretanto, buscar o bem? A leitura ética do mito
aponta para Suuru, que significa “paciéncia’, a personificacio do bom
carater. Mais especificamente, o bem consiste na radicalidade da 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
virtudes (paciéncia, tolerancia) para ajustar-se a iwa como principio
genérico.

Esse principio, portanto, é maior do que mera expressao de verdade ou
do que uma predicagio moral, pois provoca a reflexdo sobre a prdpria
condicdo da virtude, de modo analogo a diferenca estabelecida por
Aristételes (em Peri Physeos, “Acerca da Natureza”) entre as discussdes de
filésofos (sophdi ou phildsophoi) como Xenofanes e Parménides sobre os
principios como uma questdo relativa a natureza e aos predecessores,
caracterizados pela linguagem da poesia ou das tradicdes oraculares. A
diferenca entre a tradi¢cdo da poesia sapiencial homérica e esses pensadores
— também designados como filésofos poetas ou épicos - assinala o comeco
do discurso propriamente filoséfico.

No universo nagd, a interpenetracao da ética com a mistica implica uma
maior aproximacdo 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 como Likumi, no Haiti como Vodum



e em Porto Rico como Lukumi”. Nessa abordagem, a tradi¢do seria, assim,
continental do mesmo modo que a tradigdo diaspdrica: “Nao simplesmente
como um contexto ou um processo a que chegamos, mas também como o
produto presente de nossos esforcos para compreender, comprometer e
constantemente enriquecer e expandi-la como um caminho vivo, valioso e

instrutivo de ser humano no mundo”!7%!,

Nao ha duavida de que podem ser muito valiosos os aspectos
sociopedagdgicos da moralidade afro - prescricdes 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 ndo redunde em ilusdes de uma identidade congelada ou
eterna. De fato, no continuum da ancestralidade, o que entendemos como
ética nao se resume a um conjunto codificado de regras de conduta (o
ajustamento moral dos usos e costumes) em fun¢ao de um bem, e sim toda
a envergadura das realizacoes transtemporais de um grupo humano guiado
pelo brilho de sua verdade prdpria e pelo apelo de sua dignidade, isto é, da
regra ancestral instituida ao mesmo tempo em que se fundou o grupo.

Etica - do grego ethos, escrito com a letra eta inicial (com épsilon inicial
significa “temperamento” ou “carater” — diz respeito a radicalidade do ato
de morar, portanto, a tudo que implica um destino comum prefigurado
pelo logos de fundacio da comunidade. E a repercussio tacita do desejo
ancestral de continuidade do grupo instituido. Isso sugere uma ideia de
transcendéncia, na medida em que esse eco de uma Arkhé remota é
perpassado por discursos religiosos, miticos ou filosoficos, nos quais parece
haver uma distancia “super-humana” entre o cotidiano historicamente
vivido e o sentido desse cotidiano.

No sagrado, na utopia ou na ciéncia, tenta-se localizar essa distancia.
Entretanto, a ética ndo implica realmente nenhuma transcendéncia em
matéria de valores e normas, e sim uma imanéncia dindmica comum a toda
habitacdo humana num espago determinado, ou seja, o que corresponde a
exigéncias radicais da propria vida. Isso esta explicado por Carneiro Leao:
“A vida ndo se esgota com o que se manifesta no ser vivo. O homem é um



ser vivo, mas o que o constitui como vivo esta aquém ou além de tudo que
perfaz a sua condi¢do de sujeito, seja da consciéncia ou do inconsciente.
Dito com outras palavras: Todo sujeito se sustenta pelo ndo nascido, pelo
nao constituido, pelo ndo existente em tudo que perfaz seu nascimento, sua

constituicao, sua existéncia’ 70/,

A ética é precisamente o movimento de escuta grupal dessa dindmica
abrangente, maior do que os limites da subjetividade instituida, mas
imanente a todo e qualquer modo de existir. Dois expoentes filoséficos 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, ndo pode sequer ser nominada e (2) ndo pode ser formulada,
quer dizer, ndo ser posta em férmulas que levem a uma normatizagao ou
uma codifica¢io.

No entanto, ha um entendimento pratico e milenar que apresenta a
ética como a fonte das normas e das prescri¢des, o lugar onde se criam
direitos e deveres, assim como os parametros de avaliacio dos atos e dos
fatos. Umberto Eco dizia: “Quando o outro 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 transcendentes que o homem preza e cultiva.

Por que entao aqueles dois pensadores ndo apostaram na formula¢io da
ética? Possivelmente porque ndo concebiam a ética como transcendéncia, e
sim como uma imanéncia dindmica, isto é, como algo que é inerente a
propria existéncia do homem, de modo autorreferente, sem necessidade de
qualquer instincia metassocial. Confinar a ética ao dominio da
transcendéncia é entendé-la apenas como proveniéncia de valores e
normas, o que a faz equivaler a moral. Assim, numa leitura mais
‘espiritualista” do que filoséfica (ou seja, Deus como autor moral do
mundo), esses valores e normas, transformados em cédigo de regras para a
conduta, redundam em um controle da imanéncia, que implica muito mais
do que norma e lei.



Por outro lado, ater-se a ética como imanéncia dinamica 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 nao ¢ a
simples violacdo de valores e regras instituidos (a corrupc¢do, a violéncia
institucional, a indiferenca do Estado ao territério etc.), mas é o
obscurecimento do destino comum, esse destino para o qual sdo cegas as
elites politicas, burocraticas, cientificas, tecnologicas, 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 equivalente; ao contrario, o que é superior a todo preco e
em consequéncia ndo admite equivalente, ¢ o que tem uma dignidade”. Ou
seja, a dignidade é a tnica condi¢do capaz de fazer com que uma coisa
tenha um fim em si mesmo, portanto, um fim intrinseco e nao relativo. A
dignidade entendida como “valor interior absoluto”, gerador de respeito do
si-mesmo, é o farol da ética. Nao ¢ espiritualmente transcendente, é
imanente ao agir do homem.

Na dinamica nagd, a identidade (o cardter, o temperamento, a
personalidade) ndo ¢ codificadamente substancial, mas compassivel ou
coerente com uma continuidade lembrada - por mensagens, apelos,
respostas — e reinterpretada. E o gesto afirmativo de uma “autenticidade
contemporanea’, em nada incompativel com o que de “moderno” possa ser
predicado em outros contextos. Por isso, é imperativo acolher os paradoxos
ou o que se configura como contraditorio na pluralidade das versoes ou das
narrativas historiograficas, porque no universo dos terreiros de culto, onde
vigora a atmosfera afetiva da ancestralidade, histéria e mito andam de maos
dadas, sem que isso atente contra a verdade do grupo. E que o imperativo
da memdria obsessiva parece ligado a uma cosmovisdo cumulativista, que
faz do tempo uma contabilidade das sucessdes e das passagens,



convertendo a histéria numa numeraliza¢do (a datacdo) do existir. Ora, o
tempo do terreiro ndo € solar, mas littirgico, como o kairds do antigo grego,
que diz respeito a ocasido, a oportunidade assim como a realidade dos
mitos. Nessa temporalidade, importa muito pouco a data, muito pouco o
realismo obsessivo dos fatos, e sim a narrativa de uma experiéncia
existencial veiculada por familias, vizinhos, conhecidos, toda a gente afim a
uma comunidade.

Numa de suas cartas, Mde Aninha, uma das maiores zeladoras de orixas
da tradicdo nagd, ¢ taxativa: “Nem tudo pode ser escrito” Um episodio
teoricamente marcante: Num semindrio onde se falava de Mae 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 Made Aninha. Em contrapartida, um pesquisador presente, que
niao a conhecera pessoalmente, dissertou longamente sobre ela, sobre as
datas, sobre seus pertencimentos liturgicos. Emergia, assim, uma diferenga
marcante entre modos diversos de falar da mesma coisa. O pesquisador
encarnava o saber da escrita, da marca¢do contabil do tempo, enquanto que
a remanescente era a encarnagdo de uma memoria afetiva, cuja for¢a nao
estd no detalhe realista, mas no vigor narrativo de uma experiéncia,
expressa em fragmentos, em imagens do que se viveu. Seu tempo néo 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 agdes 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 os outros que, na comunidade, presidem
aos nascimentos e as mortes. Isso é verdade para as sociedades antigas, mas
também para as modernas, ocidentais, onde a irreversibilidade da morte
dita “natural” ou “acidental” tende a esconder, em sua estrita definicdo
bioldgica, a reversibilidade simbdlica da morte em sua dimensdo



comunitdria, onde o individuo nio esta radicalmente s6 em face de sua
propria finitude, ja que esta é partilhada 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 foi 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 culto
aos mortos, cujas “vozes® supostamente ressoavam, fora dos mecanismos da
consciéncia, no hemisfério cerebral direito (0 mesmo dos sonhos e das
analogias) dos vivos. Disso ddo prova achados arqueoldgicos
mesopotadmicos e meso-americanos. A evidéncia comparece igualmente em
periodos mais recentes, tanto que Platao (na Republica, 469* e no Critilo,
398) refere-se a herdis mortos convertidos em espiritos, que dizem as
pessoas o que fazer. No caso dos nagos, o culto aos ancestrais (egungun) é
precisamente a experiéncia coletiva de uma representagdo também coletiva
da morte (e ndo a experiéncia sobrenatural de contato com o morto
individualizado ou “fantasma”), que fala ritualmente a comunidade. O que
al se materializa ndo é um espectro, mas a prdpria ética do grupo, porque
ética é propriamente a linguagem dos principios inaugurados pelos pais
fundadores, pelos ancestrais.

4

Essa experiéncia torna claro filosoficamente o sentido da ética: nao é
um codigo normativo nem uma escala de valores a serem impostos as
consciéncias em nome da racionalidade ou no ambito de um dever ser, e
sim um eco da morte ou dos limites necessarios ao que humanamente se da
como eterno, o eco dos corpos ausentes, mas constitutivos do grupo. Ara, o
corpo remanescente é, em si mesmo, o acontecimento da memoria, pois a
rede de expressdes corporais (gestos, posturas, representagdes, sentimentos
etc.) é tributaria de uma transmissdo impalpavel na vida cotidiana, mas
claramente visivel na esfera dos rituais que atualizam a origem. Com efeito,
no interior da diaspora escrava, ndo apenas no Brasil, mas nas Américas de
modo geral, a presenca do paradigma africano se atesta pelo
posicionamento do corpo no primeiro plano do pensamento cosmolégico.
Os nagds vinculam o corpo ao sagrado, que é percebido como uma



experiéncia de apreensdo das raizes da existéncia e da sua continua
renovagdo até o ponto em que o vivido ndo é mais do que um conjunto de
virtualidades.

De fato, uma coisa é o sagrado, outra a religiao’”). O sagrado implica o
. 7o . <« b2d . .
principio de uma realidade “separada” (sacer, em latim) que permite um
contato imediato com a divindade. Ja a religido, que ¢ administracdo e
monopolio intelectualizado da fé monoteista, visa a superar os transes
. <« . » . A . (7 e

emotivos e “violentos” (no sentido das experiéncias de sacrificio e de
mobilizagdo de forcas cdsmicas) do sagrado. A experiéncia sacra é mais
corporal do que intelectual, mais somatica do que propriamente psiquica,
quando se entende psiquismo como um registro de interioridade ndo
ritualistico.

No sistema nago, a pessoa é constituida de uma parte material (ara, o
corpo) e por uma parte imaterial (emi, respiragdo ou principio vital). Um
mito cosmoldgico atribui a lama enquanto protomatéria a origem do corpo:
A sua modelagem humana foi realizada por um principio criador (Orixanla,
Obatald), mas foi outro principio de criagio (Oludumare) lhe instilou o
sopro da vida (emi), materializado na respiragdo. Emi olojd ninu ara, “a
respiracao ¢ a rainha do corpo’, diz-se. O corpo compde-se de duas partes
inseparaveis, que sdo a cabeca (ori) e o suporte (aperé). O homem ¢é
individuo-corpo com elementos singulares e intransferiveis na cabeca,
ligados ao seu destino pessoal. No suporte se guardam as forcas
mobilizadoras e asseguradoras da existéncia individual, que se diferencia e
se desenvolve gracas a um principio cosmologico (Exu), alojado no préprio
corpo do individuo (Bara-aié), com o qual se confunde. Exu é ademais o
intermedidrio entre os homens e os orixas, 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 combinagdo individual de
materiais, responsaveis por sua singularidade. Nele, o organico e o
inorganico convergem para uma ideia de condi¢do natural bastante



proxima a concep¢do de Schelling quanto a autopoiesis da “matéria
absoluta” (a prdpria natureza): “Quem quer pesquisar a natureza seguindo
apenas o caminho empirico ¢ justamente 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 rapsddias de épocas muito
diferentes. Cada mineral é um problema verdadeiramente filolégico”!”%]. Na
verdade, muito mais do que “filolégico”, conforme as reiteragdes no interior
da tradi¢do filosofica dos shastras ou livros sagrados hindus, onde se
verificam assertivas do tipo “uma pedra guarda o extraordinario segredo da
energia atomica”.

Na concepg¢do nago, o corpo ¢ configurado como um “objeto ativo’, tal
como se definem os objetos compostos de um amadlgama de elementos
heterdclitos (animais, vegetais, minerais). Além de sujeito, o homem ¢
objeto, no sentido de que partilha uma condigdo comum a animais,
minerais e vegetais, assim como as divindades, investidas de idénticos
elementos. O corpo possibilita a0 homem pensar a matéria, admitindo-se
“coisa” em relacdo com o meio ambiente e com os mortos. Por outro lado, a
coisa diz respeito aquilo que resiste a qualquer relacionamento do sujeito
(perceber, agir, ver), portanto, aquilo de que o homem nao pode prescindir
na identificagio do mundo, por consistir numa unidade de resisténcia a
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
espago invisivel (orun) e parte no visivel (ai¢). E que, para os nagos, o
universo divide-se em dois grandes planos: o mundo terreno (o aié), onde
vive a humanidade; o mundo ultra-humano (o orun), habitado pelas
entidades sobrenaturais, os orixds, os ancestrais, todos os seres de espirito,
reais, embora destituidos de corpo. Mas os dois planos sdo vividos na
cotidianidade dos ritos, o que faz do duplo uma categoria relevante: por
exemplo, o corpo fisico (ara) tem o seu duplo espiritual (enikeji), que nao
implica uma outra consciéncia, e sim a mesma duplicada. Igualmente, emi,
principio vital ou “espirito” faz-se representar fisicamente por ojiji, que ¢ a



sombra da pessoa, enterrada com o morto. Nove dias apds a morte do
individuo, emi o abandona para incorporar-se a um recém-nascido — versao
nagod da reencarna¢io hindu ou da transmigragao helénica.

A figura do duplo emerge também no pensamento europeu. Em um
trecho deste que talvez seja o mais filoséfico de seus livros, Baudrillard
observa que “toda a nossa cultura é cheia dessa obsessio com o duplo
separado, até sob a forma mais sutil que lhe da Freud em Das Unheimliche
(“A inquietante estranheza” ou “A inquietante familiaridade”) na angustia
que atravessa as coisas mais familiares, ai onde surge com mais intensidade,

791, Para ele, as
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porque sob a forma mais simples, a vertigem da separagdo
coisas mais proximas — sombra, espectro, reflexo, imagem, espirito material
— inclusive o prdprio corpo, caem na separagio, ‘na medida em que
interiorizamos esse principio de subjetividade ideal, que ¢ a alma (ou

. A . ~ . »
qualquer outra instancia ou abstracdo equivalente)” O duplo, como a
propria morte, sugere a realidade de um parceiro, com quem o individuo
na ordem da Arkhé mantém uma relacdo concreta e dual, ainda que

ambivalente.



Do corpo aos incorporais

Agora, a questao: Haveria o ser sem corpo?

A resposta a pergunta requer inicialmente o entendimento do que seja
“corpo” (soma). Em seu valioso pequeno livro sobre esse topico (fonte de
referéncia para pensadores contemporaneos como Gilles Deleuze, Vladimir
Jankélévitch, Michel Foucault, Maurice Blanchot, Jacques Derrida e
outros), Bréhier mostra como, diferentemente de Platao e Aristételes que
buscaram o principio das coisas nos seres intelectuais derivados do conceito,
os estoicos reconhecem como seres verdadeiros apenas a causa ativa (fo
poidn) e o ser sobre o qual age essa causa (fo pdskhon). A realidade,
portanto, estd no corpo - “tudo o que existe é corpo”®’l -, e este (soma)
define-se como “tudo aquilo que age ou atua’, donde “a afirmagdo de que
tudo é corpo quer dizer unicamente que a causa, tal como nos a definimos,
¢ um corpo, e o que sofre a acdo dessa causa também é um corpo”.

Segundo a ontologia estoica, esse materialismo radical e espiritual (deus
e matéria ou logos e fogo constituem uma mesma realidade), que concebe o
mundo como perfeito e agente a partir de si mesmo, é apenas animado por
um principio universal ativo (o pneuma ou sopro vital). Para os estoicos,
ainda que toda interagdo requeira a corporeidade (s6 o corpo é agente e
receptor da ac¢do), é possivel que algo além do ser (extrasser) se constitua
como incorporais ou dcontecimentos — sejam estes o tempo, o espacgo, 0O
vazio ou o dizivel (lekton) — que pertencem a dimensdo dos significados e,
assim, prescindem de corpo para existir. O incorporal ndo se define como o
ser (fo 6n), mas como algo (to ti, aliquid). Sem corpo, os significados estdo
excluidos do fluxo causal dos acontecimentos, mas se tornam condi¢des de
possibilidade para a existéncia dos corpos.

Incorporais/acontecimentos consistem, na visdo estoica, de efeitos das
Unicas coisas realmente existentes, que sdo os corpos ou as for¢as, encaradas
como causas uns para os outros. Esses efeitos compdem uma multiplicidade
de “algos” (nem seres nem “nadas’), sem propriedades (semelhancas ou



dessemelhancas, 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
incorporais, no sentido empregado pelos alexandrinos “para designar os seres
que ultrapassam o mundo sensivel. Mas ¢ possivel coteja-los
analogicamente com a concepgdo 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 lago e sem fim de
seres incorporais”

Também ¢é possivel o cotejo, na esfera do pensamento moderno, com
construgdes teodricas ou conceitos, a exemplo de Freud em sua teoria dos
instintos e das pulsdes, entendendo-se os primeiros como estimulos
corporais inatos ou coordenagdes motoras compulsérias e as segundas no
quadro da dinamica psiquica dos estimulos que se originam no corpo, o que
faz delas um conceito situado na fronteira entre o organico e o psiquico.
Mas o interessante para o cotejo ¢ a admissdo freudiana de que a teoria das
pulsdes é “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”®!l. Ou seja, o criador da psicanalise estd
admitindo que algo definido por sua forca compulsiva pode contornar a
prova cientifica, mas existe filosoficamente como uma hipotese de trabalho,
verificavel apenas dentro de um determinado contexto, a saber, a cena
psicanalitica.

No pensamento nagod, os orixds sio - filosoficamente - principios
cosmologicos que se atualizam liturgicamente como incorporais,
corporalmente apropriados pelos iniciados, portanto, ndo sao idealidades
intelectuais, mas principios que acontecem na dindmica ritualistica. A
passagem do plano transcendental dos principios a vivéncia empirica dos
incorporais se da pelos rituais e pelo transe. Mas os dois planos, embora
diversos pelas facetas da visibilidade/invisibilidade, situam-se aqui mesmo e



ndo em um outro lugar mirifico (o apos-a-morte dos cristaos e dos islamitas)
onde o homem supostamente se encontraria com o seu criador. O mundo
nagd, visivel ou invisivel, é o préprio Planeta Terra aqui e agora em sua
diversidade geografica e existencial.

Dai a importancia do espago e de sua ocupagao fisica e simbolica pela
corporeidade humana, em franco contraste com a sociedade moderna
europeia que, como assinala Foucault, ¢, no fundo, indiferente ou
relativamente indiferente a pertinéncia espacial dos individuos; ela nao 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 coloquem a sua disposicio o seu tempo. E
preciso que o tempo dos homens seja oferecido ao aparelho de producio,
que o aparelho possa utilizar o tempo de vida, o tempo de existéncia. E, por

isso, desta forma que o controle se exerce”[8%,

No interior da configuragdo simbolica dos nagds, o corpo humano ¢
permeavel a mundo histérico e cosmo mitico, exibindo ritualisticamente
esta sua singularidade. A divisdo estrutural entre consciente e inconsciente
que, na modernidade ocidental, define o psiquismo do sujeito, ndo é o
mesmo que essa abertura origindria para outros mundos possiveis ou
imaginaveis, para a modulagdo de uma situagdo existencial a outra, ou seja,
da existéncia propriamente humana para a experiéncia de contato com a
divindade ou com o ancestral. Tal é o significado do transe mistico:
principios cosmoldgicos e ancestrais, origem e morte reencontram-se
simbolicamente na experiéncia de deslocamento ritualistico dos corpos num
espago. A expressao corporal ¢ estimulada e solicitada pelo grupo, o que
facilita a liberacdo dos ritmos pulsionais-somaticos e permite a media¢io de
conflitos psiquicos tanto individuais como grupais. Por outro lado, a
encarna¢do de um principio cosmoldgico enseja a que se circunscrevam as
relacdes com um “além” do natural humano.

Esse processo de “encarnagdo” ou incorporagio da divindade pelo
iniciado é, para nds, filosoficamente relevante. Na otica cientificista dos
europeus, muito se falou sobre um suposto relacionamento dos fenomenos



ditos “de possessdo” com crises histéricas. Na nosografia psiquidtrica, sdo
processos de linguagem corporal parecidos ao que Charcot descreveu como
histeria: manifestacbes motoras inusitadas, estados secundarios da
consciéncia — em que se alterna a experiéncia real por outra, alternativa ou
mitica -, alteracbes excepcionais da sensibilidade etc. O transe mistico,
entretanto, implica uma hiperexpressividade somatica, que se exibe
ritualmente. Por isso, a etnologia avisada descarta a comparagio
psiquiatrica, mostrando como, nos cultos africanos, a hiperexpressividade
de natureza catartica é coletivamente favorecida e estimulada desde a
infancia, comportando, muito ao contrario da conversao histérica, tanto a
mediacdo de eventuais conflitos psiquicos individuais quanto a
comunicagdo essencial com a dimensdo suprarracional, desejada pelo
grupo.

Na otica de uma filosofia da linguagem, o transe pode, assim, ser
encarado como uma linguagem ou como a resultante de “signos de
comunica¢do’, se quisermos lancar mao da terminologia pragmatista do
filésofo Charles Sanders Peirce, esse sutilissimo pensador da mediagdo e da
representagdo, que o linguista Roman Jakobson justamente caracterizou
como ‘o0 mais inventivo e universal dos pensadores norte-americanos’.

O que ¢ exatamente um “signo de comunicagao”? Trata-se de um tdpico
bastante técnico, mas que se pode tentar resumir em algumas formulag¢des
peirceanas: “Um signo, ou representamen, ¢é algo que, para alguém,
representa ou se refere a algo em algum aspecto ou carater. Dirige-se a
alguém, isto é, 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.
Esta em lugar desse objeto, ndo em todos os aspectos, sendo com referéncia
a uma espécie de ideia, que as vezes tenho chamado de fundamento do

representamen” 3,

Um exemplo: o signo “casa’, que obviamente esta em lugar do objeto
fisico (outra coisa, portanto), mas acentua um aspecto fundamental da a¢io
de habitar, suscita para alguém (nao exatamente uma pessoa, mas o proprio



sistema logico da lingua atuante na mediagdo comunicativa) uma
interpretagao, que é por sua vez um outro signo, ou “interpretante”. S6 que
esse objeto denotado pelo signo pode ser perceptivel, apenas imaginavel, ou
ainda inimaginavel. “Com efeito, o vocabulo inglés fast, que é um signo,
nao ¢ imaginavel, dado que ndo é a palavra mesma a que pode ser escrita
em um papel ou pronunciada, mas apenas uma instdncia dela; e dado,
ademais, que é exatamente a mesma palavra quando ¢é escrita e quando é
pronunciada, mas, pelo contrario, é uma certa palavra quando significa
“rapidamente” e outra totalmente distinta quando significa “estavel’, e ainda

uma terceira diferente quando alude a abstinéncia”, precisa Peirce!®*/.

O filosofo esta ai, como se vé, debrucado sobre as questdes essenciais da
mediagdo, da comunicagdo e da representacao. Mediagdo é o ato originario
de qualquer cognigdo, porque implica o transito ou a “comunicagido” da
propriedade de um elemento para outro, por meio de um terceiro termo.
Este terceiro é precisamente o signo, um meio de articular dois elementos
diversos, por exemplo, um objeto e uma ideia interpretante. O signo é,
portanto, um meio (medium) de comunicacdo (termo que aqui ndo se
confunde com os modernos dispositivos de midia), por tornar possivel a
partilha de uma experiéncia: “Um signo, por outro lado, na medida em que
cumpre a fung¢do de signo, e nenhuma outra, conforma-se perfeitamente a
definicdo de meio de comunicac¢ao. Ele é 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 cumpre a sua fungio
como signo, menos efeito ele tem sobre essa quase-mente, sendo a de
determina-la, como se o proprio objeto tivesse agido sobre ela. Assim,
depois de uma conversa comum, em que funcione um tipo de signo
maravilhosamente perfeito, sabe-se que informac¢do ou sugestio foi
transmitida, mas nao se é absolutamente capaz de dizer em que palavras ela
foi transmitida, e frequentemente se pensara que a transmissdo se deu em
palavras, quando de fato se deu em tons ou em expressoes faciais”

Desta maneira, a mediagdo ¢ uma complexa operacio semidtica -
designavel também como semiose —, que articula relagdes de determinagdo e



de representa¢do. Retomando o mesmo exemplo de ha pouco, o objeto
fisico “casa” determina o signo (ou representamen) “casa’ que, por sua vez,
representa o objeto. Para tanto, ¢ preciso um terceiro elemento, o
interpretante, suporte légico da representacio. Trata-se, portanto, de uma
triade que, logicamente articulada, movimenta os componentes do signo,
por meio de um processo dinamico capaz de levar um signo a desdobrar-se
em outro e a constituir a agdio mediadora da semiose.

A semiose ¢ possibilitada pelo a priori de um comum, pela
pressuposicio de uma dimensdo comunitaria, habitada por uma quase-
mente. Este termo é um refinamento teodrico peirceano, que visa a descrever
ndo exatamente o falante de carne e osso participante de um ato
comunicativo, e sim o “lugar’, a configuracdo topoldgica na trama das
relacdes de sentido em que se dd a interpretagdo. Deste modo, o conceito
de quase-mente — que ndo deixa de evocar as regras comunitarias
denominadas “jogos de linguagem” por Wittgenstein - converte a
determinac¢ao pessoal do falante em pura determinagao signica, de natureza
légico-interpretativa.

Ou seja, trata-se de uma espécie de “mente comunitdria’, definida por
Peirce como um “interpretante comunicacional” ou, mais apuradamente,
um commens (abreviacdo latina de “mente comunitaria”). Explica ele: “Ha
o interpretante intencional, que é uma determina¢do da mente do falante;
o interpretante efetivo, que é uma determinacdo daquela mente dentro da
qual tém de se fundir as mentes do falante e do intérprete, para que ocorra
qualquer comunicagao. Esta mente pode ser chamada de commens. Ela
consiste em tudo que é, e deve ser, bem entendido entre falante e
intérprete no inicio, de modo que o signo em questdo possa preencher a sua

funcio” %],

Peirce esta ai descrevendo o processo individualizado da comunicacio
linguistica. Mas ao invocar o conceito de comunidade (agdo reciproca entre
agente e paciente, portanto comunicagdo enquanto ser-em-comum,
vinculagao fusional entre um eu e outro), ele da margem a expansao de seu
escopo para a dimensdo coletiva, onde a vinculacio aparece como a



radicalidade da diferenciacdo e da aproximagio entre os seres humanos, e
dai como a estratégia sensivel que institui a esséncia do processo
comunicativo, este que John Dewey chamava de “intera¢ao comunal”

Se reinterpretarmos a argumentagdo peirceana dentro de uma
perspectiva genealdgica de constituicdo do grupo social organizado,
poderemos inferir que, da vinculagdo ou do entrelacamento econdémico,
politico, cultural e afetivo que constitui o ser social, o socius - em outras
palavras, a condi¢do de possibilidade do sujeito em sociedade -, surgem as
institui¢oes (nacdo, familia etc.) capazes de funcionar tanto como pano de
fundo quanto como operadores da identidade humana. Sao vinculativos os
discursos, as ficgdes e os mitos de fundacio da comunidade historica que
preside as identificagbes - com o Estado-nacdo, 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 um mero processo interativo, porque pressupde a inser¢do social e
existencial do individuo desde a dimensao imaginaria (imagens latentes e
manifestas) até as deliberacoes frente as orientacdes praticas de conduta,
isto é, aos valores. A vincula¢do é propriamente simbdlica, no sentido de
uma exigéncia radical de partilha da existéncia com o Outro, portanto
dentro de uma légica profunda de deveres para com o socius para além de
qualquer racionalismo instrumental ou de qualquer funcionalidade
societaria.

Situando o commens ou “mente comunitdria” no amago do processo
comunicacional-linguistico, Peirce assinala a radicalidade simbodlica da
vinculagdo. Revestido da forma-signo, necessdria aos cddigos de
funcionamento da comunica¢do humana, o vinculo faz aparecer o sentido,
que ¢ algo destacado do “objeto” ou da configuragdo material, e se converte
em realidade intersubjetiva e social. Esta, por sua vez, investida das
caracteristicas do signo (da linguagem, portanto), manifesta-se como um
conjunto de instituigdes 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 acep¢ao do que Kant entende
como “faculdade de designagio” (Bezeichnungsvermogen), isto ¢, o
conjunto das formas linguisticas que possibilitam a compreensdo entre os
que falam e ouvem. Assim, o interpretante efetivo ou quase-mente, que ele
menciona para indicar a fusdo entre falante e intérprete, é funcido do
vinculo, marca de uma estrutura originaria de compreensdo, e nao de
qualquer interatividade instrumental. O signo, imprescindivel a
representacdo, ¢ tanto da ordem do inteligivel quanto do sensivel, é
consciéncia e corpo, que demandam o sujeito na totalidade de sua
vinculagdo social, na radicalidade de uma comunhao concreta, para que o
sentido possa emergir.

Ora, numa filosofia “constitutiva” — a de diatese média, em que a
corporeidade ¢ constitutiva de linguagem - o transe pode ser lido como um
“conceito” suprarracional (ndo uma representacdo abstrata, mas a colecio
de tragos de um pensamento em a¢ido, no sentido deleuziano de conceito),
em que o ato é o seu proprio efeito. O estranhamento quanto a ambiéncia
normal permite falar-se, sem conotagido pejorativa, de uma “alienacdo
espagotemporal’, andloga a experiéncia teatral em que outra temporalidade
existencial faz emergirem formas ativas da Arkhé comum. E uma
experiéncia mobilizada pela “mente comunitdria’, tdo invisivel quanto as
pontes que estabelece entre os iniciados e as idealidades incorporais, as
divindades. Enquanto “coragdo” préprio da linguagem, o commens
pressiona a consciéncia individual na direcdo de um estado de vigilia
(subconsciente) ou de “teatro vivido” (desperto, mas condicionado a um
papel), em ambos os casos um fenémeno sacro grupalmente valorizado.

O transe aplica-se tanto ao universo reconhecido como “mistico” quanto
a momentos singulares da criacdo literaria ou poética no Ocidente, a
exemplo das Elegias de Duino, um dos textos mais obscuros e dificeis da
literatura alema, a propdsito do qual o poeta Rainer Maria Rilke admitia ter
sido atraido e conduzido por uma “forga sobrenatural”. Qualquer que seja o
nome atribuido, essa forca é o efeito de uma dindmica que a consciéncia
nao controla por inteiro, logo, é o invisivel que faz do criador um lugar



movel na linguagem e faz da criagdo algo potencialmente maior do que a
intencionalidade autoral. Ela nao é, entretanto, “sobrenatural’, no sentido
de algo que vai além dos atributos proprios da natureza criada. Nada,
assim, que possa corresponder a ideia europeia de “magia primitiva’, e sim
um ato de natureza metafisica decorrente da mesma natureza do ser criado,
do homem.

Além da dimensao ritualistica, o transe é concebivel como um transito
nao 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 heteronimo Alberto Caeiro:
“Lembrei-me um dia de fazer uma partida ao Sa-Carneiro inventando um
poeta bucolico, de espécie complicada, e apresentar-lho, ja ndo me lembro
como, em qualquer espécie de realidade. Levei uns dias a elaborar o poeta,
mas nada consegui. Num dia em que finalmente desistira — foi em 8 de
mar¢o de 1914 - acerquei-me de uma comoda alta e, tomando de um
papel, comecei a escrever, de pé, como escrevo sempre que posso. E escrevi
trinta e 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 0 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 notidvel matematico
indiano Srinivasa Ramanujan (1887-1920) que, sem formagdo académica,
recria sozinho nas duas primeiras décadas do século XX praticamente tudo
que tinha sido feito até entdo em setores das matematicas como geometria,
teoria dos numeros, séries infinitas etc., assombrando os matematicos
britanicos da época e sendo aceito, apesar de todos os preconceitos, na
Royal Society de Ciéncias. Singular em Ramanujan ¢ a sua propria



explicacdo para os seus aportes cientificos: os teoremas e as equagoes, hoje
tidos como importantes para a mecanica quantica 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 comunitaria ou commens pode também ser
invocada como uma hipdtese explicativa plausivel, considerando-se a
verdadeira organicidade do pensamento matemdtico na tradigdo sagrada
dos indianos.

Nao apenas a poesia e a ciéncia, mas também a filosofia é abrigo dessa
experiéncia radical, suscetivel de acompanhar todo o trajeto de uma
existéncia, como se pode observar num pensador como Nietzsche, que
continua mobilizando a consciéncia pensante em pleno terceiro milénio. E
que nele parece incorporar-se o transtemporal da sabedoria (apreensdao de
passado e “adivinhag¢ao” de futuro), detectavel em sua descrenga, igual a de
Platao, de que o impresso pudesse transmitir o seu pensamento; em sua
suspeita de que possa haver filosofia além de um sistema construido como
tal; em seus aforismos como estilo de escrita; em suas aparéncias proféticas;
em seu ensino mais esotérico do que universitario; em sua transpiragdo
musical; em seu elogio da loucura sagrada: “por toda parte é a loucura que
abre o caminho aos novos pensamentos, que quebra o tabu respeitado de
um costume ou de uma supersticdo’; em sua louvacio do delirio ou do
transe: “algo de tdo horrivel e imprevisivel na voz e nos gestos, como os
caprichos da tempestade e do oceano, e que provoca tanto temor e fascinio?
Algo que traz tao visivelmente os sinais de que é totalmente involuntario,
como as convulsoes e a baba do epiléptico” (cf. Aurora, 1881).

E certamente possivel compor uma histéria do transe criativo, mas
Nietzsche permanece como caso modelar desse fendOmeno na criacao
filoséfica. O seu Zaratustra, criagdo poética para uma enunciagio filoséfica,
lhe advém inicialmente como um arrebatamento no desvio de um caminho
de montanha perto de Rapallo (vila de Génova, na Liguria, de origem grega
ou etrusca): “E sobretudo o préprio Zaratustra enquanto tipo: mais



exatamente, ele caiu sobre mim” (cf. Ecce homo). Zaratustra é, sem duvida,
um personagem a meio caminho entre o mito e a histdria, mas nao
constitui mera fic¢do, uma vez que o fildsofo o figura como uma quase
super-humanidade - “a forma mais alta de tudo o que é”, “a alma mais
sabia a quem a loucura persuade mais suavemente” -, portanto, uma
prefigura¢ao do super-homem, isto é, da ideia grandiosa do sentido do ser
humano. O transe nao se revela, entretanto, apenas na “queda sobre si”
referida na concepgdo original do Zaratustra, uma vez que o personagem é,
ao mesmo tempo, uma “idealidade” poderosa com a qual Nietzsche se

identifica e com cuja sombra se confunde.

Por outro lado, a questdao do “invisivel” ndo equivale a ideia ocidental
de “inconsciente”. No pensamento de Arkhé, por exemplo, nada é de fato
inconsciente, porque nada se recalca, mas o que ndo se vé inicialmente
torna-se visivel na dramaticidade do ritual, analoga ao éxtase mistico dos
xamis da Asia Central, dos pajés amerindios e dos iniciados nos mistérios
gregos de Eléusis. Aqui, uma vez mais, a mistica nagd ¢ companheira da
originariedade helénica, em que o transe ou o delirio — ou ainda a mania,
entendida como loucura sagrada, a mesma a que Nietzsche se refere como
“legitima voz de uma divindade” - constituia o fundamento do culto
délfico. Quando Socrates exalta a mania (no Fedro), deixa implicita a sua
relacio com Apolo (ndo apenas com Dioniso) e uma inferéncia quanto a
“loucura sagrada” como matriz — ou como pressuposto — da sabedoria. O
sabio ¢, na verdade, um mediador entre a esfera humana e a totalidade
diversa do mundo.

E que a diversidade de principios e de mundos tem como pressuposto a
complementaridade. Um mito de origem nagd fala de um tempo em que
nao havia a separagdo entre os dois mundos, o que permitia a passagem
livre de um plano para o outro, até o dia em que uma divindade lanca o seu
cajado ritual para assinalar a divisio dos espagos. Essa divisao reforca a
consciéncia humana de seus proprios 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 pratica religiosa dominante na Grécia antiga, ao lado dos
muitos cultos dos mistérios), os deuses nao constituem uma diversidade
abscondita e absoluta, a exemplo do Deus cristdo, ja que interagem
ritualisticamente com os homens. No plano comparativo, entretanto, sdo de
fato uma verdadeira alteridade.

No conjunto ritualizado de procedimentos cosmogobnicos, o corpo
encontra a sua totalidade, resolvendo a dicotomia entre singular e plural,
entre sujeito e objeto ao se integrar no simbolismo coletivo na forma de
gestos, posturas, dire¢coes do olhar, mas também de signos e inflexdes
microcorporais, que apontam para outras formas perceptivas. Ao mesmo
tempo, a corporeidade enseja um tipo de percepgdo sensorial, que pode de
fato ser concebida como “ecolédgica’, na medida em que vincula o sujeito a
natureza intima do ecossistema circundante e abrangente. Pessoas, animais,
plantas compdem uma espécie de paisagem viva e atuante sobre o elemento
humano.

O ritual é o lugar proprio a plena expressio e expansdo do corpo.
Diferentemente da teologia cristd ou da medita¢do oriental, ele ndo
racionaliza os seus conteudos, mas constitui, em ultima andlise, o modo de
ser reflexivo da comunidade como uma forma somdtica de pensar. E, assim,
possivel conceber o ritual ou o rito como isso que os gregos chamaram de
techné e se traduziu resumidamente como ftécnica. Esse resumo a define
como a producio de meios para a obten¢ido de um resultado ou um fim. Se
aplicassemos esta definicdo ao conjunto de procedimentos ou
“instrumentos” (signos, toques percussivos, canticos, dangas, invocagdes
etc.) constantes de um rito nagd, também o veriamos como uma “técnica’
de natureza mitico-religiosa que se encerraria tdo logo terminasse o rito,
mas por outro lado estariamos deixando de fazer a experiéncia do
relacionamento com o essencial nessa execucdo instrumental do saber
mitico. O essencial ndo reside de fato na capacidade de produzir o comeco
e o término dessa pratica importante para o grupo, e sim na obtencdo de
um fim entendido como plenitude de uma experiéncia existencial. Em
ioruba, esse fim se diz abd, equivalente ao telos grego.



A equivaléncia justifica-se quando se considera o sentido do
instrumental na techné, entendido como o plano dos meios, isto é, daquilo
pelo que se fabrica 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 ambito
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 a forma da matéria e (4) a causa efficiens, responsavel pelo efeito.
Entretanto, a causalidade aqui em jogo nada tem a ver com as
interpretagbes posteriores da instrumentalidade técnica, tendentes a
sobrevalorizar a producio do efeito e, assim, a pura eficiéncia da acio.

A técnica inerente ao ritual nagd encontra-se — e, assim, ajuda a
esclarecer — com a techné grega, que concebe aition (causa) como aquilo
pelo qual alguém responde, mas a que também, comunitariamente, se
obriga. Num mero utensilio, a matéria, a forma, a finalidade e a producio
do efeito sio soliddrias e coerentes com a causa, mas sobretudo
responsaveis para com uma for¢a que as antecede e se mantém depois de
feito o utensilio, que é o telos, o fim da produgdo. Essa unidade coerente
pode ocultar-se na producio cotidiana de utensilios, porém se torna mais
clara na técnica litargica, onde a execugdo do ritual propde-se,
filosoficamente, a deixar aparecer algo que tem vigéncia, mas nao tem
materialidade, ou seja, a Arkhé, — abd ou telos da comunidade. A técnica é
poiesis enquanto desvelamento do essencial. O ritual (ord, em iorubad),
conceito que prescinde da sintese monopolista do nome “religidao”, é
igualmente poiesis de desvelamento da Arkhé.

Dai a pregnancia do corpo na techné ritualistica. Em termos extensivos,
concebe-se o corpo como um microcosmo do espago amplo (o cosmo, a
regido, a aldeia, a casa), igualmente feito de minerais, liquidos, vegetais e
proteinas, o que faz da conquista simbdlica do espaco uma espécie de
tomada de posse da pessoa. Isto é corroborado pelo antropdlogo Marc
Augé, para quem “se temos exemplos de territérios pensados a imagem do



corpo humano, o corpo humano ¢ muito, geralmente, ao contrario, pensado
como um territério”[®®), Para além da carne, o corpo e suas representacoes
(portanto, a corporeidade) podem ser concebidos como um territério onde
se entrecruzam elementos fisicos e miticos, coletivos e individuais, erigindo-
se fronteiras e defesas. Do mesmo modo, partes do copo (cabeca, pernas)
podem ser consagradas e cultuadas como entidades suprassensiveis.



Desejo como poténcia

E Deleuze quem estabelece (cf. Diferenca e repeticdo) uma distingdo
entre as hierarquias dos entes: um primeiro tipo mede-os segundo os seus
limites, de acordo com um padrao comparativo, num outro, ha
singularidades, medidas segundo a sua poténcia. Neste ultimo caso, escapa-
se ao plano das comparagdes, uma vez que ndo se comparam
singularidades, e cada uma dessas busca o maximo de sua prdpria poténcia,
tornando ontologicamente iguais todos os entes. Este ¢ o sentido do
aforismo nagd “os dedos ndo sdo idénticos” (ikd ko dogbd)[87], mas sao
iguais na medida em que a diversidade formal dos singulares atinge a
igualdade, por poténcia, no envoltério da mio. E a mio que atribui a
poténcia prdpria a diferenca e rege distributivamente as fun¢des dos dedos

enquanto pontos singulares.

Num texto curto, mas precioso para o que aqui se discute, Giorgio
Aganbem sublinha o lugar fundamental do conceito de poténcia na filosofia
ocidental, remontando a uma passagem de De anima em que Aristdteles, a
propdsito da faculdade sensitiva, assinala uma aporia: “Por que ndo ha
sensagoes dos sentidos mesmos? [ton aistheseon... aisthesis]. Por que, na
auséncia de objetos externos, eles ndo nos oferecem sensagdes? [...] Isto
acontece porque a faculdade sensitiva [t0 aisthetikén] ndo esta em ato, mas

apenas em poténcia [dynamei ménon]”!8%,

O que agora sublinhamos, porém, é que esse mesmo conceito
(designado em nagd como axé e equivocamente traduzido como “poder”),
geralmente tornado objeto de descri¢des etnoldgicas, é axial no pensamento
da Arkhé africana. H4 uma conhecida abordagem do que poderiamos
chamar de ontologia banto, que costuma ser relegada ao segundo plano por
intelectuais africanos, em virtude tanto das admitidas intencoes
catequéticas de seu autor, o missiondrio cristio belga Placide Tempels,

89]

quanto pelo excesso de generalizagdes'®”. Entretanto, algumas de suas



consideragbes de natureza filosdfica sobre a categoria “forca vital’
coincidem, mutatis mutandis, com a experiéncia nago.

Para comegar, ao contrario de Sao Paulo - que vé no Logos “o ser, o
movimento e a vida® — os bantos descritos pelo padre belga concebem a
“forca” como elemento necessario e inseparavel da no¢ao de ser. Trata-se de
“forca vital’, responsavel pela existéncia vigorosa, cultuada como valor
supremo. Deste modo, a divindade é cultuada porque traz a forca em si
mesma, constituindo-se em fonte da forca de cada criatura. E também,
como acontece no pensamento nagd, os ancestrais sio dotados de forga
extraordinaria por serem os fundadores da espécie humana e propagadores
da for¢a transmitida pelas divindades.

Tempels descreve a metafisica cristd como baseada numa concepgdo
estatica do ser, concebendo a realidade comum a todos como “o existente”
ou ‘o que €, ao passo que os bantos ndo separam a nogdo transcendental
do “ser” de seu atributo dinamico ou “for¢a”: sem a forga, ndo ha o ser, o ser
¢ a forca. Esta é uma categoria que inclui, portanto, todos os seres -
homens, divindades, ancestrais, animais, plantas e minerais. E forcoso,
entretanto, ponderar a Tempels que, se isso é verdadeiro para a metafisica,
nao o ¢ certamente para um grande metafisico como Schopenhauer, em
cujo pensamento é 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 constréi a sua doutrina em
oposi¢do profunda ao racionalismo hegeliano e as exacerbacdes da “razdo
absoluta” no século XVIII. Mas para ele, assim como para os bantos
descritos por Tempels, sob todas as representagdes do mundo e todos os
fenomenos da natureza (minerais, vegetais, animais ou humanos), age um
obscuro principio motor, que ¢ propriamente uma dynamis (Wille, o
querer). Essa for¢a seria impenetravel a razdo causal.

E importante assinalar, entretanto, que esse real “dinAmico” dos nagos
nao corresponde a ideia de uma dynamis ou uma energeia universal capaz
de animar o universo, como transparece no caso do mana, que seria uma
no¢do animista ou fetichista na visdio da antropologia ocidental,



influenciada pela interpretagdo reducionista dada por Malinowski ao mana
dos melanésios. Por isso, insistimos na redescri¢io de forca ou de axé como
“poténcia’, problematizada por Aristoteles em De anima. Poténcia
(dynamis) nao é o mesmo que o ato (energeia), do qual decorre o poder. O
que de fundamental emerge no texto de Aristételes é, 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 mesma palavra aisthesis expressa uma atividade real, indaga-se
Aganbem: “Como pode, entdo, existir uma sensacdo na auséncia de
sensa¢do, existir uma aisthesis em estado de anestesia?” No texto
aristotélico, estas perguntas estao referidas a dynamis, que significa tanto
poténcia quanto possibilidade. A faculdade de fazer ou nao fazer alguma
coisa (ver, falar etc.) inscreve-se na esfera da poténcia como um “habito”
(héxis, de écho, “ter”): o homem “tem” uma pratica vital em que a
possibilidade esta separada do ato.

A faculdade ou a poténcia de falar existe sem a sensacdo real da fala,
porque esta, para existir, requer o ato. Na poténcia esta implicita a privacao
(stéresis) de algo que testemunhe a presenca do ato, “por isto, a sensagdo
nio sente a si mesma, assim como o combustivel ndo se acende por si
mesmo’. SO que Aristdteles faz uma distingao entre “poténcia genérica” — ou
seja, a possibilidade que se tem de fazer algo, mas sem ter ainda a héxis
correspondente (a exemplo de uma crianca que pode aprender) - e a
poténcia ja inscrita na héxis.

Agora se referindo tanto a argumentacgdo aristotélica em De anima
como na Metafisica, Aganbem diz que “a poténcia é definida, assim,
essencialmente pela possibilidade de seu nao exercicio, assim como a héxis
significa: disponibilidade de uma priva¢dao. 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 nao
pode tocar a citara, pode nao tocar a citara”. Claro, no interior das modernas



sociedades historicas, um grupo humano social e economicamente
subalterno, mas simbolicamente potente, pode investir-se de poder
particular frente ao poder geral do Estado. Isto é o que o tedrico da
comunica¢do Niklas Luhmann designou como autorreferéncia e autopoiesis
dos sistemas sociais, e os socidlogos do ativismo minoritario tém chamado
de “empoderamento” Um de seus fatores é o fortalecimento da identidade
coletiva.

Mas na corporeidade da Arkhé africana, o desejo afirma-se
primordialmente como poténcia - e ndo como poder — de desfrute, gozo e
realizacdo. A palavra axé da conta de forca e a¢do, qualidade e estado do
corpo e suas faculdades de realizaciao. Axé é na verdade um potencial de
realizacdo ou de ndo realizacdo, apoiado no corpo. Esse “ndo realizar’,
correspondente a nogao aristotélica de “privacdo”, implica um conhecimento
secreto  ou mistico da poténcia presente nos ritos inicidticos,
verdadeiramente geradores e transmissores de axé. Em outros termos, axé é
um principio de movimentagao energética dos seres (divindades, homens e
ancestrais) atinente a for¢a contida em substincias do reino mineral,
vegetal e animal.

Guardadas as diferencas de sistemas, é uma nog¢ao proxima aquilo que,
no budismo tibetano, se valoriza como energia, frequéncia mental e
vibragdo, apenas se ressalvando que o axé é mais “biossimbolico” do que
bioldgico, portanto, ndo é figurado como um mergulho na instancia do
psiquismo individual por meio de técnicas como a meditacdo e outras.
Também mantidas as devidas diferencas culturais, tem analogia com o que
Espinosa chama na Efica de conatus, o esforco ou movimento afetivo em
favor de tudo que aumente ou facilite as faculdades do corpo, embora
ressalvada a aplicacdo do principio ao elemento “natural’, além do humano.
Experienciado como um conteudo real, acumulével e transmissivel pela
mediagdo corporal, o axé preside ao ciclo das trocas simbolicas, do dar e
receber, fazendo funcionar os cddigos comunitdrios, presidindo as
transformacoes e passagens de uma situagao a outra. Por isso, é o contetido



mais valioso guardado (na realidade, suas representagdes sao fisicamente
“plantadas” no chao) nas comunidades littrgicas.

Seria talvez possivel descrever o processo dinamico do axé nos corpos
em termos psicanaliticos, como uma multiplicidade pulsional. Mas com a
palavra “pulsdo’, a psicanalise pretende referir-se a uma “arrancada” ou uma
pressdo somatico-simbolica, num corpo individualizado e no sentido de um
objeto, onde se completa a sua finalidade. Axé, entretanto, ¢ ao mesmo
tempo individual e coletivo, mas também ao mesmo tempo pré-individual e
impessoal. Ha o axé dos deuses, dos elementos naturais, dos individuos
vivos e dos ancestrais, portanto, ha um multiplo de intensidades que se
organizam no campo da comunica¢do de um comum. Este é atravessado
por um sincretismo de afetos, além de praticas de elaboragdo e absorcio,
imprescindiveis ao conhecimento iniciatico.

A palavra afeto é aqui decisiva. E que, nessa ordem dos fendmenos
humanos onde tem primado o sensivel ou a sensibilidade (entendida como
propriedade de acolher impressdes e excitagdes, a elas reagindo com
operagdes distintas 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 demarcacbes para uma sinonimia
genericamente relativa aos estados contrastados de dor ou de prazer, que
constituem os prototipos 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
afeccoes (affectiones) do corpo que aumentam e diminuem a poténcia do
agir” (Etica III, def. 3). Registra-se aqui, entretanto, uma sutil diferenca
entre afec¢do, como um conceito referido diretamente ao corpo e sua ideia,
e afeto (affectus), “que implica tanto para o corpo para o espirito um
aumento ou uma diminuicdgo da poténcia de agir’*"
espinosiano, o entendimento do que seja a afec¢do passa pelo de “modo™

Para ele, em tudo que ¢, existe o ser em si ou substiancia e o ser em outra

. No pensamento

coisa. O modo, ser em outra coisa, segundo termo da alternativa daquilo



que ¢é, define-se como o conjunto das afec¢oes de uma substancia ou, “em
outras palavras, aquilo que estd em outra coisa pela qual também ¢é
concebido” (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 é um ser
necessariamente vivo. A acdo de afetar (no latim classico, podia
corresponder a commuovere) contém o significado de “emo¢ao’, ou seja, de
um fenomeno afetivo que, ndo sendo tendéncia para um objetivo, nem
uma acdo de dentro para fora (a sensacgdo, vale lembrar, é de fora para

91 Em linhas

dentro) define-se por um estado particular na consciéncia
gerais, afeto pode muito bem equivaler a ideia de energia psiquica,
assinalada por uma tensio em campos de consciéncia contraditorios.
Mostra-se, assim, no desejo, na vontade, na disposicio psiquica do

individuo que, em busca de prazer, é provocado pela descarga da tensiol”?/.

Por meio do que esta suposto em afeto, a nogdo de axé aproxima o
pensamento da Arkhé nagd de algumas das preocupagdes da filosofia
contemporanea (pos-estruturalista), especialmente afetada pela influéncia
nietzscheana no tocante a relacio entre pensamento e realidade, mais
particularmente, a diferenca entre a fixidez dos sistemas conceituais e a
fluéncia do mundo udltimo do “tornar-se” ou devir. Aparecem, entio,
nog¢des como ‘“energia” e “intensidade” para contornar a ideia de
subjetividade como uma caixa fechada da representagdo. Lyotard, por
exemplo, concebe filosoficamente uma “banda libidinal’, a0 modo de uma
“grande pelicula efémera”, composta pelas superficies expostas do corpo, por
sua vez libidinalmente investidas e gerando pontos de “intensidade” ou de

pura sensacio!”3],

As mesmas nog¢des comparecem quando se trata de pensar algo em sua
singularidade. Este termo tem sido empregado pela fisica para descrever o
estranho fendomeno de um ponto infinitamente denso, onde espaco e
tempo se curvam sobre si mesmos, confundindo passado e futuro, no
limite, um universo sem ordem nem regras. No campo do pensamento,



porém, a singularidade é uma diferenga absoluta, isto é, pensada em si
mesmo, fora do regime da representacdo e fora das relacoes ditas derivadas
e continuas, o que traz a cena a ideia de caos para determinar, como num
lance de dados, um ponto singular. Isto implica deixar de lado as categorias
tradicionais (aristotélicas), que instauram a diferenca como negacdo e,
portanto, como desdobramento logico do conceito de identidade, com
vistas a apreender a diferenga real. Esse “real” que se experimenta nao ¢ a
unidade macroscépica figurada numa representacao, 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 0 jogo proposto, por exemplo, na filosofia de Deleuze, que
celebra a perda da identidade (e a fragmentacdo esquizofrénica da
experiéncia) como uma espécie de libertagdio do unitario “eu” edipiano. O
filésofo comeca indagando sobre a natureza do pensamento, logo, sobre a
génese do sentido no pensamento. Este deve nascer, para ele, sem imagem
de pensamento, coincidente com o conceito nagd de Arkhé, que vimos
apontando como o sentido do “acontecimento” implicito na diaspora
escrava. As intensidades implicadas no axé sio singulares como todo e
qualquer afeto. E, visto que elas presidem a constitui¢do do individuo e da
pessoa, mas sem a representacio dada por uma unidade conceitual, sao
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 tdpicos da reflexao
deleuziana sobre os corpos e seus movimentos como definidores de estados
de coisas (cf. A logica do sentido) enquanto as misturas entre corpos sao
causas, cujos efeitos ndo se dao na profundidade dos corpos e sim na
superficie — isto é, na superficie ontoldgica, onde se situam o pensamento e
a 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 descricdo deleuziana, as intensidades dispéem-se, conforme ja
enunciamos, num campo transcendental — um espago, sub-representativo e
heterogéneo, da experiéncia real —que recebe denominagdes diferentes
(“superficie metafisica’, “plano de consisténcia’, “plano de imanéncia”, “corpo
sem 6rgaos’) na sucessao dos livros com seus diferentes titulos. Trata-se de
um campo virtual, cuja passagem ao campo atual se da pelo agenciamento
das singularidades ou, para sermos mais claros, pela mobilizacdio andnima
de afetos e ndo por uma consciéncia poderosa que restaure esséncias
metafisicas como formas perfeitas da subjetividade. As “singularidades” sao
formagdes impessoais (um exemplo nagd: Exu, principio simbdlico ou sacro
da individuacdo) que atravessam o corpo coletivo como afetos ou

intensidades pré-individuais com poténcia (axé) propria.

Por sua vez, o axé supde igualmente uma virtualidade - o sagrado como
um campo transcendental - que se atualiza ou se individualiza pela
mobilizacdo inicidtica. Ele permite que a origem, ao invés de
intelectualmente vista, seja de fato vivenciada, o que faz da celebragdo ou
da interpelagao ritualistica da Arkhé um dispositivo da identidade existencial
do ser nagd. Por meio dele, homem e coisa, ser vivo e matéria
interpenetram-se virtual e realmente, renovando a capacidade de expansdo
do grupo, o que implica, para cada um e para todos, existéncia plena
(integridade corporal, saude, realizacoes etc.) e devir grupal assegurado.

Um pensamento dessa ordem desenvolve sistemas de constru¢ido de
verdades — regimes de veridic¢do, na terminologia de Michel Foucault -
diferentes daqueles implicados nos processos ocidentais correntes. Ao invés
de verdade como uma totalidade légica que anula a for¢a das partes (como
no motto hegeliano “a verdade é o todo, nao a parte”) por meio de um fluxo
dialético ascendente, o verdadeiro emerge como resultado de um consenso
progressivo quanto ao potencial humano e natural. Esta é uma perspectiva
proxima 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 questdo da verdade seja necessariamente levantada. O que se



adota como escolha preferencial ndo é uma “verdade maior”’, mas uma
“maior poténcia”

Na comunidade litargica, a autoridade, isto ¢, o diferencial afetivo de
experiéncia ética ou sabedoria (valores, conhecimentos praticos e miticos
etc.) dos mais velhos é essencial a transmissdo da poténcia renovadora do
axé: “Recebe-se 0 axé das maos e do hadlito dos mais antigos, de pessoa a
pessoa numa relacdo interpessoal dinamica 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

4] Nessa transmissio, a dimensio racional e semantica da

pronunciadas”!’
lingua é posta em segundo plano pela dindmica afetiva, mitica e simbdlica

do axé.

Essa questdo semantica ¢ extremamente importante para a compreensao
do pensamento da Arkhé, porque no real-histérico das comunidades
litargicas a lingua nagd abandonou ha bastante tempo a sua condigdo de
interlocu¢do cotidiana entre os africanos e seus descendentes,
transformando-se em patrimonio mitico e litargico. Ainda que se opere
uma reconstituicio em nomes, em frases e em canticos, ja se esvaziou a
semantica original de cada palavra, suscitando a reinterpretagao do sentido
por sua fung¢do na trama simbdlica do culto. Investida pelo axé, a palavra é
a0 mesmo tempo emogdo e conceito, induzindo a agdo ritualistica capaz de
interpelar a origem em fungdo da eterna renovagao da vida.

A indugdo ao ato é a fungdo performativa da linguagem, inerente a
instituicdo de diferencas simbolicas pelo ritual. Isto ja foi observado por
antropologos ou socioantropologos, a exemplo de Bourdieu em sua analise
sobre instituicdo e consagragdo, quando acentua o carater performativo do

%], Enfatizando a construcio da

ritual enquanto producio simbdlical
realidade social pelo simbdlico, ele assinala o carater positivo e performativo
do ritual, fazendo ver que ndo se trata de uma forma neutra preenchida
pela retranscricdo de relaces preexistentes e sim de um operador capaz de

instituir o real, transformando-o.



No rito nagd, a palavra é, assim, mais performativa do que semantico-
referencial, ou seja, ndo ¢ puro signo linguistico com um significado, mas,
ao modo de uma poesia origindria, o trago singular de uma origem e um
destino, a espera de apreensido como frase musical, isto é, por ressondncia e
nao por literalidade semantica - ¢ imagem e musica. Sendo simbolo
proferido, logo, mais opaco e vital do que um significado estrito, a palavra é
um terceiro elemento, resultante da interagdo de dois genitores.

A palavra em nagd implica a unicidade corporal de uma presenca
indissociavel de seus tons e gestos. Em termos estritamente semanticos,
nenhuma tradu¢ao consegue captar esse sentido, porque ndo se trata mais
de pura lingua e sim de uma “maternagem” das linguas, que é o logos
origindrio — ou linguagem, diriam os epigonos heideggerianos, para
designar uma ordem de acolhimento de todas as diferencas, acima da
particularidade das linguas. De fato, ha uma drea de sombra entre a Arkhé
da palavra e a sua reapropria¢do histérica, que ultrapassa a pura e simples
etimologia e, por tragio do axé, outorga ao sentido uma conformagio
musical.

Por isso, de toda essa dindmica é parte necessdria a musica, recurso vital
de transcendéncia da dualidade mente/corpo, que converte a filosofia
numa estética de revelacdo do substrato fundamental e afetivo do homem.
Isso ndo ¢é certamente algo exclusivo de africanos. Basta pensar na
divinizacdo da musica pela filosofia hindu, que qualifica a sua suprema
“trindade” 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¢ca ou do dinamismo
inerente a determinadas formas naturais. O Sama Veda é o livro mais
antigo sobre teoria musical que se conhece.

Uma vez mais, esse ponto evoca Schopenhauer - conhecedor e
admirador da filosofia hindu, especialmente dos Upanishads - e sua tese de
que o substrato para os fenomenos, as causas fisicas e as representacdes do
mundo ¢ a for¢a (O querer), o inexplicavel principio dinamico que, em sua



forma global, ndo se refere a uma fun¢ao premeditada da consciéncia, e sim
a uma forga vital subjacente a universalidade dos fendomenos humanos
(conscientes e inconscientes) e naturais.

A luz desta genealogia semantica se deve entender a adogio desse
termo por Schopenhauer (e inclusive a sua retomada por Nietzsche). Trata-
se de uma nocgdo bastante familiar ao pensamento tradicional africano, que
concebe o universo inteiro como um campo de forcas, relativas a natureza,
aos ancestrais e ao proprio 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 “paixdes’, na realidade
outra maneira de designar aquilo a que ja nos referimos como o sensivel, a
“logica do coragdo” ou mesmo a “tonalidade afetiva” heideggeriana. Para
Schopenhauer, uma manifestacio concreta desse estado afetivo
radicalmente oposto a representa¢do, a mais pura expressao dessa forca ¢ a
musica. Esta ofereceria a tradu¢ido mais profunda da interioridade das
coisas, porque, revelando-se como temporalidade pura do vir-a-ser, ndo se
deixa afetar pelo mundo do espago. Copiando o mundo, mas sem
realmente representa-lo, a musica seria manifestagao radical do querer.

Por isso, na constelacio simbdlica 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 sensivel. Nao ¢, todavia, uma redundéancia frisar que, no
dominio do sensivel, a musicalidade nagd encontra-se com toda e qualquer
outra musica. A poténcia do axé afina-se com a sua energia polissémica,
cujos elementos basicos (melodia, harmonia, ritmo, timbre, tessitura etc.)
produzem matizes e matrizes de som, contemplaveis pela imaginacdo e
passiveis de absor¢do pelo corpo. As imagens sonoras sdo tanto auditivas
quanto tateis.

Numa dinamica regida pelo axé, como € o caso da liturgia afro, a musica
é primordialmente vibratoéria, orientando-se pelas modalidades da execucio
ritmica, do canto e da danga, em que a percussio é fundamental. Na



Europa, a musica douta, regida pelo universo ascendente da escrita desde
fins da Idade Média, orientou-se pela melodia e pela harmonia, deixando
em plano secundario o timbre e o ritmo, que predominam no universo
mitico da oralidade. Se o rito é a expressdo 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 modulac¢des
da existéncia.

O ritmo integra o campo dos dinamismos espagotemporais, que muito
interessa a Deleuze e Guattari em seus Mil platds, no empenho de restituir
filoséfica ou conceitualmente a génese do mundo. Fazendo da figura do
ritornelo (um refrio ou uma célula musical que se repete) um agente do
‘eterno retorno’, eles querem mostrar como esta figura, transformada em
conceito de criagdio de tempo ndo cronologico, além de engendrar
territérios artisticos, transforma os sons em musica. A organiza¢ao de sons
que regularmente retorna ao mesmo ponto concentra for¢as do corpo e da
terra, mas também as deixa escapar, sem dire¢des fixas, rumo a novas
intensidades do movimento. Na realidade, ndo se trata apenas de sons: o
ritornelo pode ser visual, gestual, respiratério, ao sabor da improvisacio,
que leva a abertura e a conexdo de “blocos de espaco-tempo” com “forcas
cosmicas” (as forcas do caos e da terra).

Nada disso é cadtico, entretanto, devido a intervencao do ritmo, que é
uma maquina de captura das forcas, um operador da passagem de um
espago-tempo a outro. Rhytmos parece derivar, em grego (esta etimologia é
matéria controvertida), de rheim, que significa fluir, escorrer. E uma
modalidade do movimento (“ordem do movimento’, define Platdo em Leis,
II, 665?) investida pelo fluxo temporal, portanto um esquema ciclico de
transformacio e reproducio das coisas. Trata-se, como diz Benveniste, da
“forma no instante em que é assumida pelo movente, mobil, fluida, a forma
do que ndo tem consisténcia orginica [..]. E 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 diferengas quantitativas de tempo dos tons numa
determinada sequéncia. Antes de tudo, porém, ritmo é ordenacio e
contengdo do movimento, tal como foi vivenciado pelos gregos na
Antiguidade. Nao é cadéncia (o 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 transformac;éo. @)
ritmo perfaz-se da diferenga entre duas bordas ou duas margens - a
expansao e o recomeco do tempo que ‘escorre” - mas tendo no meio um
espaco vazio ou virtual aberto as marcag¢des de outro tempo.

A periodicidade do movimento de passagem de uma coisa a outra
revela, apesar das transformacgdes de superficie, a eternidade da poténcia da
Arkhé. Para Boulaga, “a periodicidade é o tempo substancial das coisas, o
modo como nela o imutavel se mobiliza. A periodicidade revela o tempo
como fundado na eternidade, como sagrado; ¢ a partir dai que ele se torna
razoavel, que as coisas podem ser conhecidas, orientadas e fundadas [...].
Os polos que se opunham 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 vida também tem as suas estacoes. Ela
nasce da morte e vai até a morte. A morte surge da vida e a vida da

”[97] A vital alternancia ritmica engendra a condigio harmonizadora

morte
dos contrarios, porém diversa da temporalidade cronolédgica, devido ao
movimento do vaivém. O ritmo cria, assim, um espaco proprio e suscita um
imaginario especifico, o que implica uma reflexdo pratica, corporal, sobre a
duragao. Isto quer dizer que ndo se trata apenas de um artificio técnico no
contexto da musicalidade, mas de uma configuragao simbdlica do tempo
vivido que, conjugada a danga, constitui ela prépria um contexto, uma
espécie de “lugar’, ou de cendrio sinestésico e sinergético, onde

ritualisticamente algo acontece!”®].

Em algumas linguas africanas (o kimeru, p. ex., falada numa regido do
Quénia), a palavra para dizer “musica” tem o mesmo sentido de canto e
danca. Algo fortemente vital acontece na danca em sua originariedade.



Primeiramente, a reatualizacdo dos saberes do culto simultdnea a inscri¢dao
do corpo do individuo num territério, para que se lhe realimente a forga
cosmica, isto é, o poder de pertencimento a uma totalidade integrada. Além
disso, gracas a intensificacao dos movimentos do dancarino na festa — todo
um complexo que abrange acio, voz, gestos, canticos e afetos —, espaco e
tempo tornam-se um unico valor (o da sacraliza¢do) e, assim, se tornam
autonomos, passando a independer daquele que ocupa individualmente o
espago.

Propriamente uma integracdo ritmica do movimento ao espago e ao
tempo, a danca cria ou “inventa” as agdes a partir do fluxo temporal do
imagindrio coletivo e, deste modo, produz um agir auténomo do dancgarino
frente as técnicas particulares de cada acdo (cacada, combate, amor etc.).
Mas é uma autonomia que se comunica, tanto com clareza quanto pela
forca latente de uma incita¢ao aos espectadores do grupo, ao modo de uma
mensagem apenas sentida (a linguagem secreta da percussdo), inerente a
alacridade que os libera de si mesmos. Nao se traduz nem se explica a
danga — ou seja, ela ndo é um duplo do teatro, da mimica, da literatura ou
da histéria —, pois a a¢do do dangarino é projetiva, induzindo a uma
experiéncia ndo redutivel ao conceito.

As agdes da danga sio geralmente executadas no interior de figuras
geométricas variadas (espiral, tridngulo, quadrado etc.), mas o circulo ou a
roda - a mais antiga forma¢do do movimento ritmico em grupo - é a mais
frequente nao apenas na constelagdo simbdlica dos nagds, mas também dos
africanos de um modo geral. Evocativo do sol, o circulo estd na origem de
toda danca 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, ao sul, as mulheres adiukru cantam e dan¢cam 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 dan¢a cdsmica (o 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 vibragdes até o ritmo suposto da natureza. Se na



Africa a configuracdo abrange o corpo coletivo, na tradi¢io hindu isso se
concebe em termos de corpo individual, uma vez que a sabedoria iogue
opera com a hipdtese dos chakras (“rodas’, em sanscrito), definidos como
centros de forca irradiadora de energia vibratoria de fora para dentro.

Os exemplos sao numerosos, mas é for¢oso assinalar que a poténcia
simbdlica do circulo amplia as fronteiras de influéncia e realizagao dessa
forma geométrica, o que se comprova nas rodas dancantes dos hebreus,
mencionadas, por exemplo, em Ex 32: Ao descer do Monte Sinai, Moisés
depara-se com seu povo dancando ao redor do Bezerro de Ouro. Mas
também no Sl 26,6: “lavhé, eu giro em roda em torno de teu altar”.
Circulares ou nao, no Oriente (assim como na Grécia antiga), as cerimonias
ritmicas sempre se colocaram no centro dos ritos mitico-religiosos, mas
também das comemoragoes civicas e dos jogos de guerra. Tanto os romanos
quanto os gregos viram na dan¢a uma forma estratégica de combate, o que
se fazia particularmente evidente na dancga pirrica, definida por Platido
como “a imitac¢do exata do ataque e da defesa” O préprio Socrates, ja idoso,
teria tomado aulas de danga com Aspasia, sabia e famosa cortesa.

Os africanos ndo constituiram nenhuma exce¢do a esse aspecto bélico
da danca, como bem se sabe, as tradicionais falanges guerreiras
eletrizavam-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
danca e da festa, ele reelabora simbolicamente o espago, na medida em que
modifica, ainda que momentaneamente, as hierarquias territoriais,
estimulando o poder expressivo do corpo até o ponto de produgio de
imagens proprias de liberacdo e autorrealizagao.

Pela danca, veiculo ritmico, ponte suposta de acesso as forcas cdsmicas,
a poténcia humana revitaliza-se. Tanto que Nietzsche afirma no Zaratustra:
“Eu s6 acreditaria num deus que soubesse dancar”. E que risse, pode-se
acrescentar, ja que, nessa mesma obra, ele observa: “O riso reiine em si toda
a maldade do mundo, mas santificada e libertada por sua prépria felicidade
e se o alfa e o 6mega de minha sabedoria é que tudo que pesa deve tornar-



se mais leve, todo corpo tornar-se dancgarino, todo espirito tornar-se ave —
esta efetivamente aqui o alfa e o 6mega de minha sabedoria® (Zaratustra,
III). E nessa mesma trilha, Deleuze sustenta: “A danca afirma o devir e o
ser do devir; o rir, a risada, afirmam o multiplo e o uno do multiplo; o jogo

afirma o acaso e a necessidade do acaso”!.

E até mesmo concebivel a identificagio da propria vida & experiéncia
musical, tal como aparece na fala do personagem negro de uma narrativa
norte-americana, explicando como conseguira suportar décadas numa
prisdo: “Descobri que viver é como musica. Vocé me entende? Como
quando a gente anda, sabe? Cada passo, sempre com a mesma extensao.
Cada um sempre demorando o mesmo tempo para a gente dar. E também
o seu cora¢do. Mesmo quando os seus olhos piscam, as piscadas sdo sempre
iguais, a ndo ser que algo atrapalhe [...] se vocé conseguir manter a batida
no mesmo ritmo ndo tem razdo para tomar um porre, nem para fazer uma
loucura” (Sempre em desvantagem, de Walter Mosley).

Na experiéncia dita afro ha igualmente uma inesgotavel reconfiguracao
da Arkhé pelo ritmo: o espago liturgico cria ritmicamente os saberes da
festa, isto é, os cdnticos, os toques percussivos, os gestos e 0s passos
coreogréficos de base. E como se a vida encontrasse no movimento sonoro e
corporal a sua forma originaria de liberacdo. Nisto parece mesmo haver
uma universalidade, como sugere Shakespeare em sua comédia Muito
barulho por nada, ao falar do arrebatamento da alma pela musica
produzida por tripa de ovelha: “Agora, divina vibragdo, agora a alma lhe foi
arrebatada. Nao ¢ estranho que tripa de ovelha arranque as almas do corpo
dos homens?” (Ato 2, cena 3).

Ha nessa escuta vigor ontoldgico, assim como em varios outros
contextos ha também margem para que se vislumbre na musica uma
espécie de filosofia social em agdo, tal como aconteceu nos Estados Unidos
quando o jazz transformou o modo estabelecido de sentir, dando-lhe uma
nova forma. Nao se trata simplesmente de um extraordinario fenémeno
musical, mas do préprio jazz como uma fenomenologia do sentir, isto é,
como fendmeno e pensamento simultineos, 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 evocagido aqui da fenomenologia ndo implica uma inscri¢ao
forcada (e certamente absurda) do jazz na histéria europeia dessa escola
filoséfica, mas a incitagdo a uma analogia entre aspectos pré-reflexivos ou
antepredicativos da  experiéncia, evidenciada  por  categorias
fenomenoldgicas como intencionalidade e redugdo. Diz Lyotard: “Reduzir é,
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 significagdo ou poténcia constituinte, nexo de intencionalidade
com o objeto [...]. Husserl distingue diversos tipos de atos intencionais:
imaginagoes, representagoes, experiéncias alheias, intuicdes sensiveis e
categoriais, atos da receptividade e da espontaneidade etc.; em resumo,
todos os conteudos da enumeragio cartesiana: Quem sou eu, eu, que penso?
Uma coisa que duvida, que ouve, que concebe, que afirma, que nega, que
quer, que ndo quer, que imagina também e que sente’'%) Na
fenomenologia husserliana da percep¢do, a experiéncia de uma coisa
qualquer centra-se na esséncia (eidos), mas a visdo das esséncias, como
observa Lyotard, ndo tem qualquer carater metafisico: “a esséncia ¢ apenas
aquilo em que a propria coisa se me revelou numa doagdo originaria”

Na experiéncia musical nao sdo coisas ou objetos que se revelam, mas o
proprio real que se produz como originario. Com o jazz, o mundo reduz-se
eideticamente ao sentido de algo inobservdvel, apenas vivido como intuigdo,
embora na dimensdo melancolica de uma sombra que torna inesgotavel a
experiéncia e aponta para o absoluto implicito na liberagdo das amarras a
Terra (a alacridade), embora nao certamente para um improvavel sujeito do
saber absoluto, como predicava a fenomenologia francesa, centrada na
representagdo pela ficcao do sujeito. De qualquer maneira, aqui se esta na
antipoda da hipdtese de W.E.B. Dubois (famoso escritor e pensador afro-
norte-americano) sobre uma suposta “dupla consciéncia” do negro: ver-se
através dos olhos do outro, presumido “sujeito verdadeiro”, que o



contempla com indiferenca ou desprezo. Na fenomenologia jazzistica,
desenha-se, a partir do incerto ou do inesgotavel da experiéncia, apenas
outra consciéncia, nao pretensiosamente “absoluta’, mas outra.

Na América dos anos de 1950, musicos de vanguarda como John
Coltrane, Miles Davis, Charlie Parker, Thelonius Monk e Ornette Coleman
elevaram-se a um plano extraordinario de qualidade, marcando uma
distdncia cultural identificada como “afro” (catarse coletiva, recurso a
solucbes da oralidade, improvisacio etc.) frente as convencoes
ocidentalizadas. Dizia Coltrane: “A musica de Monk é como verdades
simples” Ou entdo Coleman, sugerindo que os padroes ritmicos deveriam
ser mais ou menos naturais como os padrdes respiratorios, admitia: “Eu
gostaria que a se¢do de ritmo fosse tao livre quanto estou tentando ser”. Em
termos filosoficos, “livre” significa o reconhecimento da contingéncia
histérica em oposi¢io a suposta “necessidade” de formas dadas como
eternas, portanto, a busca de novas fontes de estrutura e de organizagao, na
distancia das formas ocidentalizadas. Por exemplo, as formas orientais
ganharam influéncia porque provinham de posturas espirituais com uma
aplicagao 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 estd no centro disso tudo. No jazz e em outras formas
musicais diaspdricas, origina-se da organizagdo ritmica e gestual uma matriz
corporal 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 intencdo do Outro, para desaparecer logo em seguida e
renascer, renovada, na repeticio em que implica o ritual. Essa palavra-som
¢ basicamente acdo, analoga ao que Deleuze descreve como poténcia
esquizofrénica: “A palavra deixou de exprimir um atributo de estado de
coisas, os seus pedacos confundem-se com qualidades sonoras
insuportaveis, irrompem por efragdo no corpo, onde formam uma mistura,
um novo estado de coisas” (cf. Ldgica do sentido). A poténcia de
movimentacdo e transformacio 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
celebracio do real.

A musica pode, assim, apresentar-se como real ou como virtual: “Por
musica virtual é preciso entender todas as primicias fisicas, corporais, de um
canto. Ora, descendo para dentro de nds mesmos, sdo os grandes
movimentos césmicos que nés encontramos e que nés esposamos” 1), Na
verdade, nao se trata de opostos, pois virtual ndo é o contrario de real (todo
real tem o virtual em sua dinamica), mas ainda é propositivo, incompleto
do ponto de vista eidético. Virtual 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
compositores, conforme o relatado, por exemplo, a proposito do prodigioso
jovem Mozart que, depois de ter escutado uma unica vez um coral
executado pelos cantores do Vaticano, foi capaz de reescrevé-lo
inteiramente sem o minimo erro. Ante o espanto dos presentes, o jovem
explicou que tinha “diante dos olhos” todos os compassos da composicao. A
excepcionalidade do episédio da a boa medida do que seja a inscrigao de
uma Gestalt espagotemporal no corpo. Outro tipo de experiéncia “eidética”
— 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 nao
conseguia escutar musica porque esta a “transtornava profundamente’,
como se a ‘espancasse’.

A musica permite-nos descortinar, pela pura sensibilidade, um césmico
e um bioldgico que carregamos em camadas profundas, inapreensiveis pela
racionalidade instrumental e pela semantica. Disto sabe a filosofia, mas
também o pensamento frequentemente expresso na literatura, até mesmo
em narrativas popularescas, de grande consumo, a exemplo de uma
passagem na novela sobre um heréi do faroeste americano: “Wyatt escutava



sem exatamente ouvir o que ela dizia. Ele estava escutando a voz dela, do
jeito como ele poderia escutar musica, e o que ele sentia, ouvindo a voz,
tornava irrelevante o conteido” (Robert Parker em Gunman’s Rhapsody). E
que a visceral afinidade da musica com a alegria estd precisamente nessa
partilha do sensivel e da condi¢ao de uma realizacdo que se autoengendra.

A musica pode certamente ser expressiva, mas nao representativa, isto
¢, ndo duplica, nem copia ou imita uma referéncia qualquer situada na
realidade imediata, ainda que se dé como “programatica’ e tenha suas
linhas melddicas semantizadas verbalmente pelos compositores. Por isso,
tende ao absolutismo. Ela “¢, assim, criagdo de real em estado selvagem,
sem comentdrio nem réplica; e o Unico objeto de arte a apresentar um real
como tal. Isto por uma razao muito simples: a musica nao imita, esgota a
sua realidade s6 em sua producdo, tal como o ens realissimum - realidade
suprema - pelo qual os metafisicos caracterizam a esséncia, por ser modelo

possivel para toda coisa, mas nio ser ela mesma modelada por nada”!1%%,

Entretanto, nessa poténcia de automodelagem, a musica faz-se de
algum modo mimese — ndo na acep¢ao platonica de “copia’, e sim no
entendimento aristotélico de “jogo” - da alegria, em que esta pode ser
experimentada também, analogicamente, como “pensamento”. Ou entdo,
mesmo fora do predominio da dimensao semantica, é possivel encontrar
propriedades semidticas em composi¢gdes musicais que abrigam colagens ou
citacbes de outras obras, na busca de novos efeitos. Isso acontece ao longo
da histéria da grande musica classica europeia, mas também nos grandes
momentos da criacio musical dos afrodescendentes norte-americanos.
Assim é que, referindo-se as composicdes e a regéncia de Duke Ellington
(que manteve a sua orquestra por quase cinquenta anos, mais tempo do
que qualquer outro musico ocidental, Haydn inclusive no século XVIII),
um critico fala de “retratos tonais” do Harlem nova-iorquino “pintados”
pela harmonia do blues. Para ele, a musica de Ellington adquiria tinturas
pictoricas, festivas, épicas, nas quais se escutaria “a rocha, o cristal e o aco
industrial evocados pelos instrumentos de metal, de lingueta e de



percussdo. Nenhuma outra musica captou com tanta agudeza a energia

agridoce da vida moderna”[1%%/,

A forga dessa captacdo expressiva (e nao representativa) levou grandes
nomes do blues e do jazz a produgdo de efeitos vocais (as “falas” no sax
soprano de Sidney Bechet, o “grunhido” musical de King Oliver, a surdina
como eco 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 inflexdes e padroes de fala dos negros norte-americanos.
Claro, a melodia pode certamente comportar as mais variadas afecgdes, mas
¢ a temporalidade ritmica em sua fluidez instantanea, assim como o aqui e
agora da palavra cantada, que se comunica aos corpos, liberando-os das
referéncias que os encadeiam a gravidade da terra (acer, ager) e
propiciando-lhes a asa (ala) da flutuagdo, da leveza. Alacer, alegre (uma
regéncia ldcida, jamais um descontrole emotivo) ¢ a realidade dessa
experiéncia musical. Nesse jogo, “mais do que uma aprovagao irrestrita do
real” (a palavra “aprovacdo’, presente no texto filosdfico de Clement Rosset,
ainda guarda tragos de um exame intelectual ou de um juizo), a alacridade
aparece como uma afinagdo acabada com o mundo, algo assim como as
cordas ou as teclas de um instrumento musical perfeitamente afinado.

Nada disso é realmente incompativel com a dor humana ou o
sofrimento — de onde parte a filosofia hindu para aspirar a liberdade
absoluta —, mas diferentemente da metafisica budista, segundo a qual essa
liberdade ndo pode ser obtida na condigdo humana real, a experiéncia
alacre leva ao estado de si mesmo como absolutamente livre. Esse é um
posicionamento bastante proximo ao que Nietzsche chama de “sabedoria
alcionica” (alcido é o passaro mitico que amaina as tempestades), isto é,
aquele que supera a infelicidade tragica, mas sem nega-la.

Na alacridade, de fato, ndo se inscreve nenhum pessimismo da
sensibilidade, movida que é por uma afirmacio radical da vida, o que nédo
deixa de evocar a critica nietzscheana da seriedade pesada dos budistas:
“Nos ['nos, quer dizer, o tipo de homem do qual eu sou porta-voz], nds nao
levamos a doenga, a infelicidade, a velhice, a morte, suficientemente a sério



— e, sobretudo ndo, com a seriedade dos budistas - para acreditar nas
objecdes contra a vida”



A alacridade como regéncia e poténcia

A alacridade/alegria (ayd, em iorubd) como modo fundamental da
existéncia nagd ¢ antitética ao agapismo cristico ou paulino (Rm 13,10), isto
¢, ao amor universal e humano como vetor da crenca. 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 interpretacio feita por Hanna Arendt da
concepc¢do de Santo Agostinho, segundo a qual o proximo que se deve amar
nao é uma determinada pessoa e sim alguém posto em relacdo com Deus:
“O cristdao pode amar a todas as pessoas porque cada uma delas é somente
um motivo, [...] o inimigo e até o pecador [...] meros motivos para o amor.
Nio ¢é realmente o préoximo que é amado em seu amor ao proximo — é o

préprio amor” 104,

Essa faceta cristd do amor — ao lado do ddio - subjaz a concepgao de
Heidegger sobre as paixdes (Leidenschaften) fundamentais, que ele
distingue de afetos (Affekten) como a alegria e a cdlera, meras tonalidades
afetivas (Stimmungen) por considera-los circunstanciais, enquanto o amor e
o ddio teriam um estatuto original na existéncia humana. E crista,
demasiadamente crista, a pregndncia desta concep¢ao, que faz partir do
mais intimo o destino pessoal de todos os homens, por mais singulares que
sejam. Em seu curso sobre Nietzsche (Der Wille zur Macht als Kunst, 1936),
Heidegger atribui ao amor uma abertura de longo alcance, mas também ao
6dio, em que chega a ver uma “clarividéncia’, diferente da cdlera: “sé a
colera é cega’. Enquanto Grundweisen ou modos fundamentais, o amor e o
6dio enraizam o homem na facticidade (ser de acordo com seus modos de
ser) em que ele foi langado. Ambos sdo, assim, constitutivos da paixao, que
o filésofo vé como “poténcia passiva” ou “forca imdvel do possivel’, uma
forca que abrange tanto a poténcia quanto a impoténcia.



Entretanto, a alacridade/alegria enquanto modo fundamental da Arkhé
nagd nao é um afeto circunstancial - portanto, nada que nas¢a e morra
ocasionalmente - porque, como regime concreto e estavel de
relacionamento com o real, é uma poténcia ativa. Embora diversa do amor
cristdo, a alacridade ndo é incompativel com a ideia de amor de si mesmo
(diferente das nogdes de “amor-préprio” e “egotismo”), que se pode
entender como a tragio da consciéncia na direcdo dos objetos que a
integram harmonicamente consigo propria com o grupo que lhe ¢é
constitutivo, um sentimento positivo descrito por Rousseau como “amavel e
terno”. E o que transparece de modo notdvel num verso do poeta portugués
Guerra Junqueiro: “A alegria ¢ uma alavanca’.

A vivéncia alacre ndo é uma “experiéncia’, no sentido tradicional de um
contato espontdneo com a surpresa ou o inesperado (esta mesma
experiéncia que, como assinalou Walter Benjamin, falta 8 Modernidade),
mas ¢ certamente o que a possibilita, qualquer que seja o seu nivel — na
tragédia, no ritual, na narrativa etc. - por ser um evento da
‘espontaneidade” que, num nivel primal, é andloga a liberdade politica,
entendida em termos positivos, isto é, ndo libertar-se de algo que aprisiona,
mas estar positivamente aberto a todas as suas condi¢cdes de ser e de
realizar.

Por isto, ndo existe propriamente o sujeito da alegria. Ha, sim, o sujeito
da emocgdo, o objeto da sensagdo, até mesmo o sujeito de um sentimento,
mas alegria é regéncia, algo que possibilita experiéncias e sujeitos. Até
mesmo o sofrimento pode integrar essa regéncia, na medida em que se
admita a aceitacdo da vida em sua totalidade, “sem nada dela reviver ou
suprimir’, como sublinha Nietzsche. Para este, é facil entender: “O
problema ¢ o sentido do sofrimento, isto ¢, se ele tem um sentido cristdo ou
um sentido tragico. No primeiro caso, ele deve ser o caminho que leva a
uma existéncia santificada; no segundo caso, a existéncia é considerada
como suficientemente santificada para justificar a monstruosidade do
sofrimento” (Fragmentos postumos 14 [89], tomo XIV, p. 69 (primavera de
1888).



E a alacridade singular e concreta (e nio um abstrato amor universal)
que norteia a pratica litargica da Arkhé negra. Alacridade ¢é algo
paradoxalmente sério — pode modular-se em sensualidade e contengio -
por ser a condicao de possibilidade da comunicacdo, da prolacio da palavra.
E esta ndo se descola jamais da agdo, ou seja, o individuo nao é conduzido
por abstracdes, mas por signos ou palavras que induzem a agio. E
imprescindivel o concurso do poder-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 ndo resulta de mogdes internas passivas, do arrebatamento cego
do desejo, e sim do arrebatamento que corresponde a uma pulsdo. Uma vez
convicto de ter agido ao encontro da pulsio 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 alibi
intelectual e assim vivenciando a alacridade.

No ethos mitico e afetivo dos cultos afro-brasileiros, os ritos de
renovagdo do axé, portanto da dinamica de continuidade da existéncia,
estdo estreitamente associados a experiéncia dessa alacridade ou alegria,
conforme o étimo nagd - ayo. Isto fica explicito na pratica ritual, mas
também em aforismos, invoca¢des, narrativas e cinticos, a exemplo de
alguns daqueles que celebram o poder feminino nas comunidades de culto.
Cultuadas e invocadas como ancestrais, as “grandes maes” (Iya)
representam personalidades femininas de linhagens e comunidades
liturgicamente importantes, razdo por que sao fortes transmissoras de
valores comunitarios e do axé imprescindivel a continuidade da existéncia
fisica.

Sao ditas Ialaxé, zeladoras da poténcia mitica, do poder de realizacao.
No culto, elas se modulam miticamente em divindades genitoras associadas
a elementos da natureza (agua, lama etc.) e simbolizadas por passaro e
peixe — penas e escamas aludem simbolicamente a pedagos do corpo
materno, ao poder de reproducio do corpo humano. Por isso, como relata
Juana Elbein, “um longo poema, composto de uma série de cantigas,



celebra nas comunidades a primeira lalaxé do mais antigo terreiro da
Bahia, Marcelina da Silva, Oba-Tosi, sacerdotisa de Xang6, filha da
legendaria Ialuso Odanadana, da tradicional linhagem dos Axipd, cujo
‘oriki” Axipd Borogum Elese Kan Gongo é invocado depois de cinco
geracoes por seus descendentes e por todos os integrantes dos egbé
tradicionais. Essa homenagem se estende a todas as Iya fundadoras e
transmissoras da Arkhé nagd. O canto expande seu axé, os vinculos se

renovam e renascem” 1%,

Oriki ¢ um cantico de celebragio, mas também uma “janela” de
memoria que se abre sobre o passado coletivo. Aqui nos interessa
particularmente o seu inicio: “Iya o bogunde (a guerra trouxe a Mae), /
Omo Afonja o bogunde (filha de Xango, que chegou com a guerra). / E ma
be ru jd (mas ndo tema a batalha), / Iya asa o (Pois a Mae perdeu o medo).
/| Eni ma be orisa (Roguemos aos orixas), / Aiye bode. (Para que a alegria se
expanda no mundo)”. E também particularmente relevante um outro

trecho: “Awa de tere tere (Chegamos e estamos aqui alegremente) / Awa de

tayo (Estamos aqui com muita alegria)”(1%°],

Como se percebe, o ciantico comeca falando da vicissitude da diaspora
escrava, em razdo das guerras entre os reinos africanos, e a consequente
chegada a Bahia. Mas ao invés de um discurso lamentoso, de vitimizagao
ou mesmo de recalcamento de tudo o que aconteceu, a liturgia negra
reconhece a realidade da mudanga, de modo andlogo a prajndna
(sabedoria) hindu que, diz: “tudo ¢é samsdra, tudo muda’ O antigo
principe, o antigo guerreiro, o antigo sacerdote, o antigo artesdo e o antigo
agricultor tornaram-se escravos em terra alheia. E imperativo aceitar o real
dessa transformacao, na linha do que Nietzsche aponta: “A prépria vida, sua
eterna fecundidade e renovacio, supde o tormento, a destruicio, a vontade

de aniquilamento”.

Nao é, porém, uma consciéncia resignada. Muito pelo contrario, é a
consciéncia de quem vé tudo o que lhe acontece, ou seja, o fluxo de uma
mudanca que comporta unido e separa¢do, nascimento e morte, sorte e



azar, satisfacdo e insatisfacdo. Nao se trata de assumir tristemente o seu
destino, ja que a luta ou a 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 preciso perder o medo (“Pois a Mae
perdeu o medo...”) para se ter o “controle” interior, isto é, a abertura lucida
para o novo, que ndo exclui absolutamente a possibilidade de nova luta
(“Nao tema a batalha”). A afirmac¢ido é ao mesmo tempo um sentimento,
uma sensibilidade lucida, o que implica um afeto ligado a uma agdo
positiva, ndo emocionalmente reativa.

Entoa-se afirmativamente um sentimento. E o que também significa,
além de falar e arrazoar, o grego logos: “entoag¢do’, “can¢do” Na voz e no
canto, proclamava Santo Agostinho, encontram-se “todos os afetos de
minha alma”. O cantico é, assim, uma celebragdo e um convite a que se faga
a experiéncia 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 sabios orientais, a africana é
exuberante, sempre tendente a fazer, agir e exibir por meio de aparéncias
fortes a existéncia de um segredo iniciatico.

Em qualquer dos dois casos, porém, a completude e o gozo fazem parte
de uma “regéncia’ ou de uma “maneira” - do alemao Manier, que significa
forma ou estilo, mas também um relacionamento que extrai a sua forca de
si mesmo, e ndo de uma causa exterior, apresentando-se em Kant como
outro nome para o modo estético de apreensao do mundo. Aceitando o real
tal e qual se apresenta aos sentidos, esta maneira, promove o acordo
harmoénico dos afetos, isto é, a alegria, a alacridade. Nao se trata, por
conseguinte, de emoc¢des nem de sensacdes especificas, mas de uma
regéncia, ou uma subordina¢do de sentimentos a uma maneira, resultante
de um dinamismo (garantido pelo axé) em que a linguagem ¢
indissociavelmente semantica, afetiva e cdsmica. Ou seja, cada palavra, cada
som e cada gesto carregam ndo apenas as convengdes de toda lingua, mas
também a experiéncia historica e a Arkhé do grupo.



Alegria ndo ¢ entdo o mero registro incidental ou episddico de um
estado de animo, tal como o regozijo ou o jubilo caracteristicos das formas
rituais das multidoes festivas ou das festas populares, em que determinados
analistas académicos, embasados em sociologia ou em antropologia,
costumam registrar como expressoes ludicas de uma inversao da ordem ou
como uma efervescéncia “dionisfaca’. Nao se trata de nenhuma busca ludica
de prazer na dissolu¢do generalizada das diferencas sociais, mas a acmé (em
grego, ponta de um sistema ou ponto culminante de um processo) da
afetividade litargico-comunitaria, um regime autoengendrado, a maneira
da propria vida que, irredutivel a qualquer exterioridade, se autoexplica e
se expande. E, portanto, um principio ético, de natureza filoséfica,
empiricamente comprovado na liturgia dos terreiros, onde se encontra um
egun (o morto reverenciado como uma qualidade especifica de ancestral),
relacionado a Iemanja, nomeado como “Baba Ayd’, isto é, o ancestral da
alegria, celebrado com canticos especificos. Expandir a vida a partir da
propria morte equivale a expandir o axé, a poténcia transformadora, por
um movimento de intensificagido de seu fluxo.

Mesmo com outra terminologia, isso ¢ analogo ao que se passa num
pensamento também apoiado na corporeidade, como o hindu, em que o
sanscrito brih (“expandir”) é verbo de tal densidade simbdlica que se coloca
na raiz do nome designativo da divindade suprema - Brahman. A esséncia
ou a unidade oculta das coisas ndo é a concentracio do uno, mas a sua
vastiddo expansiva. Essa unidade é doutrinariamente inalteravel, mas nao
se coloca como uma dimensao onipotente, acima da dinamica vital dos
homens, uma vez que necessita de sua energia para confirmar-se
continuadamente como esséncia.

Para os nagos, a expansdo do axé, que visa a assegurar a continuidade
fisica dos descendentes de africanos e a territorializar os processos de
pensamento afros, acompanha a expansido da alacridade na direcao da
heterogeneidade das sensacdes e da poténcia dos corpos. E significativo
que, em meio ao poder estatal originado da estrutura paternalista do
patrimonialismo luso - politicamente reproduzida pela oligarquia patriarcal



brasileira -, essa expansio tenha acento predominantemente feminino,
simbolizado pela imagem do passaro, a qual os mitos associam as Iya-mi-
laawa, poderosas maes ancestrais que se desdobram em divindades (orixds)
femininas.

Uma abordagem puramente etnoldgica poderia cingir-se a interpretacio
arquetipal do simbolo, mas uma aproxima¢ido analdgica entre diferentes
maneiras filoséficas de conceber “superficies” de energia e tensao pode por
em contato a Arkhé com um “moderno” como Deleuze ao ligar a descricdo
de uma zona erdgena a um ponto de vista aéreo: “A altura, com efeito, tem
um estranho poder de reagio sobre a profundidade. Parece que, do ponto
de vista da altura, a profundidade gira, orienta-se de um novo modo e se
estende: vista de cima pela ave de rapina, ela ndo é sendo uma dobra
facilmente desdobravel, ou um orificio local rodeado, bordejado de
superficie” (cf. Logica do sentido).

Claro, o pensador europeu nao esta se referindo a nada do que temos
indicado como Arkhé, pois a sua interpretacio do corpo fantasmatico
(psicanalitico) diz respeito a formagdo do autoerotismo por autonomizagio
das zonas erdgenas no corpo. Para descrever a conexao de zonas erdgenas,
ampliando as superficies obtidas até o ponto de formagao da zona genital,
ele se atém ao desdobramento das superficies visto a partir de cima. No
ponto de vista “aéreo”, o que é “profundo” desdobra-se em superficie,
expandindo-se até outras zonas, na construcdo de um corpo uno a partir da
genitalidade.

Na Arkhé afro, a associagio das maes ancestrais as aves é também a
adogdo de uma perspectiva do “alto”, que privilegia o desdobramento das
superficies do corpo coletivo, com vistas a expansdo e a protecio de sua
unidade. Figurado na altura, acima da flecha do tempo, o passaro
representa, por meio de uma entidade feminina (Oyd Igbalé), o controle
simbolico dos ancestrais e dos contemporaneos. Trata-se, portanto, de uma
figura conceitual do campo transcendental (o sagrado) do grupo,
complementada pela figuracdo do peixe com suas escamas, representativas
da prole ou filiacdo. Assim, as zeladoras (sacerdotisas) dessas divindades



partilham o poder dos passaros, que foi celebrado em outros sistemas
misticos na Antiguidade como o poder de ultrapassar limites, simbolizando
a liberdade.

Sao varios os nomes dos grandes passaros simbolizadores. Iya-Nasso , a
sacerdotisa fundadora do culto de Xang6 na Bahia, conforme relata Juana
Elbein, ¢ assim proclamada como o veneravel passaro Akald de Olodumareé.
Muito ao contrario da posicdo deprimida ou subordinada do feminino nos
sistemas de crencas universalistas (no cristianismo, porém de forma mais
intensa no islamismo), o feminino nagd projeta-se como a superficie
metafisica ou ontoldgica do corpo coletivo em que se opera a sintese
conectiva dos sujeitos-suportes da Arkhé. A afirmacido consciente dessa
corporeidade aparece em canticos como aquele que sauda “Alaketu” (o rei
de Ketu) com a expressio Faraimard (“todos unidos num s6 corpo”). O
“alto” das Grandes Maes projetadas como passaros é, no limite, uma espécie
de patamar contemplativo, onde se cristalizam progressivamente a ontologia
e a ética do culto.



Dialética e analogia

Um pequeno episédio: “Eu nada posso fazer com a dialética’, observa
um professor de antropologia. Visando indiretamente a ortodoxia marxista,
ele apontava a ineficicia metodoldgica da dialética em sua atividade
académica. Nao haveria como lhe recusar razdo, considerando-se que o
método estruturalista produziria os resultados por ele desejados em seus
estudos e andlises de sociedades indigenas. Mas também ndo haveria como
deixar de esclarecer que a dialética nao é exatamente um método, e sim,
prioritariamente, um modo discursivo. Qual é esse? Um modo em que as
proposicoes, diferentemente de quaisquer outras, sio dialéticas, isto é, o
pensamento do sujeito do enunciado e a coisa pensada, que seriam opostos
numa proposicdo positiva, tornam-se dialeticamente idénticos no discurso
filosofico. Alias, isto se diz desde Aristételes, o primeiro a observar que a
dialética platonica ndo era método e sim um exercicio mental.

Mas a “dialética” presta-se a confusdes. No ambito dos estudos
marxistas, essa palavra tem elevado estatuto universalista, como o caminho
para estabelecer a relagdo entre o logico e o histérico. Provém de Hegel o fio
dessa argumentacio: ja que o valor de verdade de um pensamento nao esta
nas partes e sim no todo, a verdade desenvolve-se dialeticamente num
fluxo de crescimento por contradi¢io, que é o préprio curso da histéria. E o
que ratifica Lenin, ao caracterizar a “légica dialética” como uma
generalizacio da historia, o que implica a unidade interna entre a
abordagem logica e a histdrica, como se a logica fosse “historia condensada”

Na realidade, a dialética ndo é apenas um instrumento 1dgico, mas
também uma ideia quase teoldgica que resgata, em ultima analise, o
marxismo das esquematizagdes reducionistas e dos dogmatismos politicos.
A originalidade dos pensadores que sustentaram o chamado “marxismo
ocidental” em oposigdio ao “marxismo soviético” (Georg Lukacs, Karl
Korsch, Antonio Gramsci e outros) apoia-se na autenticidade hegeliana do
conceito de dialética, tal como se apresenta em Ciéncia da ldgica. Isso, que



Nietzsche entendeu (e atacou) como uma linha direta entre o socratismo e
o hegelianismo, resulta no otimismo teérico e no finalismo, garantidos pela
presenca de um sujeito poderoso da técnica dialética — chamado Ocidente.
A contingéncia e a historicidade tém sempre assegurado a defesa da
dialética como uma filosofia da histéria em que o sentido do vir-a-ser
humano seria irretorquivelmente ocidental.

Na cultura helénica, o nome teve sem duvida muita importancia,
embora sem o peso esmagador da modernidade intelectual. Assim é que
apenas progressivamente — passando de Socrates para Platao sob a forma de
um dialogo que procede por perguntas e respostas — a palavra “dialética”
assume o lugar outrora destinado ao enigma, que primeiro foi um modo de
trazer a esfera humana o obscuro discurso dos deuses. Um modo, alids, de
transparéncia da crueldade que marcava a distancia entre deuses e homens,
como deixa ver o famoso enigma (“Qual o ser que pela manha tem quatro
pés, ao meio-dia tem dois e a noite tem trés?”) da Esfinge: o viajante que
nao conseguisse 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
“visdo” do que discurso, tal como se registra em Dioniso, divindade da
contradi¢do e regente dos mistérios de Eléusis, que encarna a “pretensao de
conhecer” na experiéncia da visdo e no éxtase da saida de si mesmo. Em
Dioniso, o transe (ou mania, ou ainda “loucura sagrada”) pode ser descrito
como “gozo simultdneo dos opostos” (Giorgio Colli).

Em toda a Antiguidade, grega ou nao, o contexto do enigma era sempre
religioso, diretamente ligado a adivinhagdo. Igualmente, no sistema oracular
nago, as respostas da divindade (Ifd) — contidas em signos reveladores de
mensagens, denominados odus - sio dadas ainda hoje em forma de
sentencas, geralmente enigmaticas, a exemplo de “o sabao se dissolve sobre
a cabeca e desaparece, mas a cabeca continua no mesmo lugar” (no odu
“Ofun Meji’), para indicar que o consulente conhecera 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 criangas. Mas é possivel rastred-lo em alguns textos classicos e até
mesmo reprisar metaforicamente a condi¢cdo do “viajante” frente a Esfinge
quando se atenta para o enigma das ultimas palavras de Sdcrates,
registradas no Fédon, de Platao: “Criton’, exclamou, “devemos um galo a
Asclépio. Nao te esquecas de saldar essa divida!” De fato, até hoje, leitor
nenhum conseguiu saber do que Socrates estava falando.

Esse nexo entre sistema divinatdrio e dialética é enfatizado por Colli em

1071 onde afirma que o

sua historia da génese do pensamento filoséfico!
enigma tem ressonancias nos textos platonicos. Dele fala Aristoteles na
Retérica e na Poética, definindo-o como “ligacdo de coisas reais com coisas
impossiveis”. Embora esteja fora do contexto da tradicdo religiosa, a
defini¢do aristotélica é preciosa por tornar evidente a analogia entre a
contradi¢do (a ligacdo de coisas reais com coisas impossiveis) e o enigma.
Ou seja, a contradicdo ndo aponta para o vazio, e sim para algo de real,
necessariamente por meio de uma metafora, que era o original recurso

linguistico dos sabios.

Mas esvaziado de seu pathos mitico, o enigma converte-se em dialética
— no sistema aristotélico — como pura forma légica. Tanto assim que Hegel,
o corifeu do pensamento moderno, nao limita a esfera individual do
pensador o poder criativo da dialética, estendendo-a a propria realidade.
Assumindo a contradicdo como o recurso proprio ou “natural” do
pensamento, ele argumenta retrospectivamente para erigir Heraclito como o
primeiro dialético da histéria. O que antes pareceria obscuro por ser demais
contraditorio (ou mesmo um sintoma de suposta afeccio “melancolica” do
pensador, segundo Teofrasto, o sucessor de Aristételes no Peripato) é por
ele proclamado como procedimento logico. Assim, se um fragmento afirma
que “o emergir da realidade nunca se esconde”, e outro sustenta que ‘o
emergir da realidade favorece o esconder-se”, Hegel ndo vé obscuridade
nenhuma, mas justamente uma contradicdo, que pertence a dinamica de
realizagdo da verdade na historia. Em sua Ciéncia da légica, a contradi¢ao
nao é problema, e sim prova de vitalidade do pensamento.



Antes de sua plena conversio a logica na Antiguidade, porém, a
dialética realiza um percurso diferenciado através das especulagdes sobre a
Arkhé como origem e principio de todas as coisas. Isso remonta a forma do
jogo dos opostos na pesquisa da natureza praticada pelos pensadores
jonicos. Entre os pitagdricos, os numeros mantém entre si uma relacdo de
contrarios: o um opde-se ao dois, cuja sintese é o trés. O trés, impar, ¢ mais
perfeito, porque contém a sintese. Depois dos nimeros, as substancias
elementares (impar/par, limitado/ilimitado, macho/fémea, luz/trevas etc.),
ou um conjunto de protoformas dos elementos que constituem tudo o que
existe, sdo figuradas como uma tabela basica de contrarios.

Posteriormente, os opostos fundamentais sdo imaginados como dois -
Ser e Nao ser -, em torno dos quais pensadores como Parménides, Zendo
de Eleia, Anaxdgoras, Leucipo, Demdcrito constroem explicagdes
sistematicas sobre a natureza real das coisas, sobre a unidade da razdo e do
ser — tudo ¢ uno. Para Heraclito, porém, a realidade é tanto ser quanto ndo
ser, tanto tese quanto antitese, que constituem o ser em movimento - tudo
esta dialeticamente em movimento.

Com os sofistas, mais debrucados sobre o povo e a cidade, o jogo dos
opostos assume a forma metddica de pensar e agir - em pensadores como
Gorgias, Protagoras e Prodico — estabelecendo a dialética como um modo
discursivo no campo das relagées humanas. Na aplicagao da justica, surge a
exigéncia do “contraditério’, de se ouvir a outra parte; na politica, o que se
chamou “democracia” é precisamente a forca dos opostos nas assembleias
de cidadaos. O poder das diferencas se exerce no contraditdrio, por meio
do didlogo e do debate, das opinides e das vontades.

Com SOcrates, critico acerbo dos desvirtuamentos sofisticos (a defesa
retérica da tese ou da antitese sem a superacio pela sintese), a dialética
apresenta-se como a “boa retorica” e da forma dialdgica a atividade de
pensar, cujo fim é a busca da “grande sintese”. Esta é a forma adotada por
Platao, discipulo de Sécrates, que, embora sem chegar a grandes sinteses,
afirma a dialética (em O sofista) como o método especifico da filosofia.
Caberia a Aristoteles, discipulo de Platao, distanciar-se do jogo dos opostos



e desenvolver a Analitica, que se baseia na anadlise da proposicdo e no
sistema silogistico da argumentagdo. Os pensadores que desde o inicio da
Modernidade até hoje perseguem dialeticamente a grande sintese para uma
explicacdo geral do mundo (Hegel é o grande nome por exceléncia) podem
ser ditos neoplatonicos. Por outro lado, aqueles que se mantiveram
analiticamente, a sombra da légica e da matematica (de Descartes a
Wittgenstein), podem ser ditos aristotélicos. Evidentemente, esta é uma
divisio apenas esquematica, pois ¢ o culto da razdo, iniciado por
Sécrates/Platdo, que encaminha a cultura helénica para a triunfante ciéncia
alexandrina dos séculos XVI e XVII.

Mas toda essa histéria conceitual seria necessdria ou contingente no
interior da filosofia? Para um pensador de forte inspiracao nietzscheana e
claro admirador do pensamento deleuziano como Foucault, essa histéria é
contingente se pretendermos abordar radicalmente a diferenca. Assim,
“para libertar a diferenca, precisamos de um pensamento sem contradicio,
sem dialética, sem negagdo: um pensamento afirmativo cujo instrumento
seja a disjun¢ao; um pensamento do multiplo - da multiplicidade dispersa e
ndémada que ndo limite nem reagrupe nenhuma das coa¢des do mesmo;
um pensamento que nao obedeca ao modelo escolar, mas que se dirija a

problemas insolaveis”! 10!,

Com efeito, nada disso comparece nas filosofias de didtese média, a nao
ser nas formagdes primeiras do jogo dos opostos, em que as dicotomias
aparecem como principios em luta ou como dualidades a serem superadas.
Nessas, ganha primado o conceito de analogia, que jamais teve destaque
nas hostes da dialética, mas que o jovem Heidegger, em sua tese sobre
Duns Scotus, assinalava 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’!!”l. 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 conceito nao abre as



portas para toda sorte de analogia, muito préxima da ‘bricolagem,

caracteristica do pensamento primitivo?”(!10]

Assim é 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 responsavel pelo
sentido”. Mais precisamente, distinto também da Analitica aristotélica.
Esclarece ele que, em grego (analogos), analogia significa aquilo que os
latinos traduziram como proporc¢ao (proportio), ou seja, a relagdo das partes
entre si e com o seu todo. Tanto nas matemadticas como na geometria, trata-
se de uma relagdo de quantidades ou de uma igualdade de duas relagdes.
“Mas referida a elementos desse todo que ¢ o mundo, a analogia apresenta
muito rapidamente um outro aspecto, que é o de uma relagdo entre coisas
dessemelhantes, ndo s6 em quantidade e em qualidade, mas diferentes de

natureza, como o humano e o divino, ou uma cidade e o corpo humano

quando se trata de artérias e de circulagio”!!!],

Em grego, a primeira silaba do termo - ana - significa “no alto” ou “para
o alto” e conota passagem ou ultrapasse de uma ordem para outra. Por
exemplo, do animal ao humano ou do humano ao divino, os limites,
materialmente intransponiveis, sdo ultrapassados pela analogia, que
transgride as linhas divisdrias para apontar uma semelhanca formal entre as
dessemelhancas materiais. Trata-se de um momento especifico da
racionalidade, em que o logos, a razdo harmonica do conjunto, opera a
conciliagdo com o dessemelhante. Como enfatiza Secretan: “A analogia diz a
razdo como relagdo proporcionada, como semantica do semelhante e como

escuta do sentido nos harménicos contrastados do que se da a pensar”!!12],

Nogdes como correspondéncia (relagio de complementaridade) e
transposicdo (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, ndo se presta a complementa¢ao) quanto difere da
transposi¢ao por ndo permanecer idéntica no caso de duas versdes de uma



mesma coisa. Assim, numa forma que complementa um contetido - a
exemplo da imagem de uma caveira na festa mexicana do Dia dos Mortos -
pode haver semelhan¢a, ndo analogia; num discurso consagrado como
culto, mas adaptado a uma forma popular - por exemplo, o Hamlet
encenado no teatro de bonecos - ha transposi¢ao, ndo analogia.

Agora vejamos a abordagem nago6 de uma situagdo local em que Jesus
Cristo, designado como Senhor do Bonfim, ¢ cultuado em Salvador-Bahia.
Numa ponta extrema da parte baixa da cidade, localizada numa colina, a
Basilica do Senhor do Bonfim ¢ interpretada pelo candomblé baiano como
santuario de Oxala (principio masculino da existéncia pelo ar, também
designado como Orixalda e Obatald), simbolizado por um grande cetro
(opaxord) e pela cor branca. Na interpretacdo religiosa se trataria de um
sincretismo. Esta palavra vem do grego sigkretikos, originada de syn-kerami,
isto ¢, misturar, hibridizar ou amalgamar. Em termos teoldgicos, o que se
mistura? Em principio, ideias, doutrinas e crengas diferentes, que em certos
casos sdo tidas como irreconcilidveis.

No sentido amplo, o amadlgama sincrético pertence ao fenémeno da
interculturalidade, que se tornou mais caracteristico nas religides universais:
ao se expandir, o cristianismo, por exemplo, incorporou crencas locais, assim
como fez o islamismo com relagdo ao judaismo e ao cristianismo. Muitos
séculos antes disso, os cultos africanos também se constituiram a partir de
uma linhagem sincrética de sistemas de crengas egipcios, indianos e outros.
O sincretismo comporta aspectos tanto espontaneos quanto estratégicos. No
caso dos cultos afro-brasileiros, pode-se falar de uma estratégia de natureza
religiosa, mitica e histdrica, destinada a assegurar a continuidade dos
africanos e seus descendentes nas condi¢des adversas da diaspora escrava.

A reinterpretagdo nagdé do Senhor do Bonfim como Oxala pode ser a
resultante de uma politica com estratégia sincrética, mas filosoficamente ¢
uma analogia possibilitada por semelhancgas entre os dois termos: altura da
basilica (situada numa colina/dominancia das nuvens, Senhor dos
cristdos/Senhor dos nagos, Filho do Deus da criagdo/Cor branca da criagao
etc. Isso corresponde ao que Foucault chamou de conveniéncia e emulagao:



“Velho conceito ja familiar a ciéncia grega e ao pensamento medieval”. A
analogia como a convenientia “assegura o maravilhoso afrontamento das
semelhancas através do espago” e como a aemulatio “fala de ajustamentos,
de lacos, de jungdes. Seu poder é imenso, pois as similitudes de que trata
nao sdo aquelas, visiveis, macicas, das proprias coisas; basta que sejam as

semelhancas mais sutis das relacoes” 3],

Nessa sutileza, que em geral acompanha a dimensao da religido e do
mito, é possivel também falar da analogia como uma isomorfia, isto ¢, as
propriedades comuns as duas relagdes significadas pelas palavras analogas
sdo as propriedades formais dessas relacdes, entendendo-se por essas
propriedades aquelas “que podem ser expressas por termos puramente
légicos, por exemplo, a reflexividade, a simetria, a transitividade” Assim, ao
invés das antinomias do tipo verdadeiro/falso, bem/mal etc., tipicas da
separacdo ontologica no pensamento ocidental e caracteristicas do
binarismo inerente as categorias dialéticas que tentam organizar o mundo a
base de escolhas ético-intelectuais, o procedimento analdgico orienta-se
pela adesio a critérios de comunicabilidade de uma realidade a outra.

Essa é uma caracteristica da comunica¢gdo enquanto proveniéncia do
comum ndo como um fundo estabelecido de normas, mas como uma
capacidade ou um potencial das faculdades humanas. Na doutrina
kantiana, trata-se da comunicabilidade (Mittelbarkeit) universal, a ser
entendida como a poténcia de conhecimentos e juizos no sentido de uma
comunica¢do ou de uma partilha. No humano, o comum - o “para além”
das diferencas entre culturas ou modos de existéncia — advém no processo
de inteligibilidade de um sentido potencialmente partilhdvel. E a
diversidade dos processos de compreensio e inteligibilidade que faz
aparecer as coeréncias internas de cada cultura para em seguida torna-las
comunicaveis.

Um aspecto relevante dessa comunicabilidade é a ndo redugio dos
dados da realidade imediata a condi¢do de “objetos” lancados a frente de
um “sujeito” dominante, o que em contrapartida acarreta a tomada em
consideragdo do préprio dado como sujeito, posto que nao se trata de



adapta-lo a modelos preconcebidos e sim deixar-se arrebatar por ele, no
ambito 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 globalmente
participativa. Para Leo Frobenius, a compreensio de uma cultura nao
poderia reduzir-se a férmulas analiticas desligadas da vivéncia do contexto,
e sim contemplar uma participacgio empatica da totalidade vital. Desta
maneira, o famoso antropdlogo e explorador alemao contribuiu para revelar
aos europeus aspectos fortes do refinamento cultural da Africa.

No tocante ao refinamento afro na diaspora escrava, a analogia revela-
se um recurso propriamente filosofico para conquistar “igualdades” ou
semelhancas em relagoes dessemelhantes, o que é historicamente dado na
conjuntura do dominio escravagista de uma cultura sobre outra. De fato,
como assevera Secretan, “a igualdade matematica, enquanto quantitativa, é
univoca; a igualdade filosofica, enquanto qualitativa, é analoga’, donde “a
analogia s6 ¢ analdgica ai onde a filosofia ou a metafisica transcende a
ordem das quantidades construtiveis, ou a ordem dos encadeamentos cujos

termos sio todos cognosciveis” 114,

De fato, na filosofia platénica, a analogia aparece como relevante no
interior dos modelos ditos paradigmaticos em que se registra um
entrelacamento de coisas heterogéneas ou uma consonancia de realidades
ligadas por parentescos multiplos. E assim que Platdo pode ver na tecelagem
um paradigma para a arte politica (cf. Politico). A analogia lhe aparece
como uma comunidade de relacdes, onde a diversidade das aparéncias é
reduzida pela for¢ca do parentesco a proximidade familiar implicita nas
multiplas afinidades que atravessam ontologicamente as variadas
realizagdes do ser. Posteriormente, como deriva¢do histdrica, a analogia
platonica aparece como o principio formal presente no pensamento
teoldgico cristdo e atravessado por um verticalismo de semelhanca-
dessemelhanca entre Deus e os homens.

Aqui, entretanto, trata-se de apresentar o processo analdgico como um
meio de conhecimento do que ndo se conhece, assim como um caminho -



nao dialético e também sem “principio da ndo contradi¢do” - entre duas
dimensdes sem medida comum. Por que “ndo dialético’? Porque a sintese
eventualmente realizada pela analogia ndo resulta da superagio de um
oposto pelo outro e sim da sua conciliagao.

Por que “sem principio da ndo contradi¢do”? Porque este principio diz
ser impossivel que um determinado material de cor branca seja a0 mesmo
tempo ndo branco, preto, digamos. A menos que o sujeito légico comporte
aspectos diversos (o material mudaria de cor segundo a gradagio da luz
solar), um predicado elimina necessariamente o seu oposto (ou seja, como
estatuia o pré-socratico Parménides, o ser é, o ndo ser ndo é). Neste modo
de ser, é irrecusavel o principio da ndo contradicio.

Analogicamente, entretanto, o material preto pode ocupar de maneira
mimética o lugar do branco e fazer como se fosse o mesmo em
determinadas fung¢des. A analogia, portanto, confina o principio logico da
nao contradi¢do a posi¢des ja marcadas na dindmica do conhecimento. Por
outro lado, na musica, os signos sonoros sdo diferentes, mas nao
contraditdrios, 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
<« /4 . » . . o . . .
filosofia genealdgica® 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 histérico ou dialético. Aquilo
: <« 4 . » . .
que poderiamos chamar de “vetor genealdgico” consiste em deixar de lado
a ascendéncia cronoldgica para buscar, numa manifestacio filosdfica
qualquer, a sua vincula¢do secreta e profunda com outro fenémeno
expressivo. Deste modo se poderia conceber uma motivagdo originaria,
aquém da expressdo verbal, entre contextos e formas diferentes de pensar.

Naturalmente, essa perspectiva avancada por Nietzsche visa apenas ao
circulo discursivo estabelecido para a filosofia ocidental, ao passo que a



perspectiva analdgica aqui atribuida a filosofia afro mobiliza a
interpenetra¢do (a comunicagdo transcultural) de contextos e regimes de
pensamento diversos. Nessa interpenetracdo, a vertente afro apresenta
formas de pensamento (por didtese média) que ndo se exprimem dentro da
unidade das leis de construcido do discurso e, portanto, ndo restringem os
seus modos enunciativos a logica das proposicoes e das frases.

Por isso, é filosoficamente instigante mobilizar o conceito de enunciado,
tal como o faz Foucault, opondo-o as proposi¢des ou as frases atinentes a
lingua enquanto estrutura. Para ele, o que a linguistica chama de “frase”
designa apenas o conteudo de uma proposicio e seus valores ldégicos
expressos na relacao entre sujeito e predicado, enquanto que o “enunciado”
refere-se ao dito, mas com atengdo ao sentido, portanto, com atengio a leis
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 contradicio,
para defini-lo como uma multiplicidade, sem qualquer construgao
linguistica regular!!!”]
latina uma série de palavras dispostas em coluna: amo, amas, ama, nao se
trata de uma frase e sim do enunciado das diferentes flexdes pessoais do

. Exemplos: “Quando se encontra numa gramatica

presente do indicatico [...]. Um quadro de classificacdes das espécies
boténicas estd constituido por enunciados, ndo esta feito de frases [...] uma
arvore genealdgica, um livro de contabilidade, as avaliacdes de um balango

"[116]Ou entio, “o teclado de uma maquina de

comercial sio enunciados
escrever ndo ¢ 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 condigdo de possibilidade
do discurso e pode constituir-se por uma série de probabilidade minima,
sem construcdo regular de lingua, o que equivale a dizer que nao nasce a
partir dos mesmos critérios que uma frase, uma proposicao ou 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 prisao, a
sexualidade etc.), afastando-se do campo metodolégico da histdria
académica, essa mesma que, para ele, se apresenta como “continua e
correlato indispensavel da fun¢do fundadora do sujeito: a garantia de que
tudo quanto lhe escapou podera ser-lhe devolvido; a certeza de que o
tempo ndo dispersara 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 ha ou ndo frase, proposicdo, ato de
linguagem, porque ¢ uma “fun¢do de existéncia’, sem sujeito e sem
correlato linguisticos, mais precisamente “uma fun¢do 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 rela¢gio de uma dimensdo pré-
discursiva com uma experiéncia origindria, fonte de inteligibilidade e
compreensao. Isso esta posto aquém das articulagdes manifestas da lingua,
como a articulagdio funcional entre significante e significado. Além ou
aquém do discurso, essa dimensdo — que pdde ser vista por mais de um
pensador como a esfera do indizivel 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 é precisamente a funcio de
desvelamento vertical do processo enunciativo do discurso, mas a partir do
pré-discursivo, sem se reduzir a qualquer uma das unidades do nivel légico
ou gramatical. Por isso, o enunciado nio tem sujeito (a nao ser ele préprio)
nem um correlato linguistico determinado e sim um campo 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
pensamento a analogia d4 margem a uma aproximac¢do baseada na
coincidéncia de visdes da histéria como devir e dinamismo interno em vez



de historia como estrutura resultante da consciéncia humana de um sujeito
originario. Nela, o enunciado nao tem sujeito equivalente a um autor
individualizado de frases ou proposi¢cdes, mas tem um suporte e um lugar,
onde se constitui a sua materialidade enunciativa, que é o ritual. E uma
materialidade que se repete nas condicoes estritas do pensamento nago, ora
para por em relevo a Arkhé no ambito das comunidades littrgicas, ora como
estratégia identitaria que faz apelo as analogias no confronto agonistico das
relacdes raciais.

Fora do escopo afro, encontra-se o trabalho da analogia no contexto das
“negociagdes” interculturais realizadas desde o século XVII entre
missiondrios cristdos e liderangas indigenas tanto na Amazonia como em
Sdo Paulo. Naquilo que pesquisadores descrevem como “barganha
espiritual” emergia uma espécie de “cristianismo hibrido” resultante das
analogias pelas quais os nativos assimilavam conceitos cristdos, mas

[117] " Agsim, se um

atribuindo significados alheios as nogdes originais
missiondrio era visto com alguém dotado de capacidade suficiente para
manipular forcas espirituais, tornava-se analogo a capacidade atribuida
pelos indigenas aos xamas, o que levava ao fracasso das tentativas jesuisticas
de eliminagdo do lugar dos xamds na intermediagio com o mundo
espiritual. A prépria ideia de demonizagao das praticas indigenas ndo raro
levou apenas a que os indigenas reinterpretassem o demonio cristdo como

uma deidade a mais em seu pantedo de crencas.

Mas também fora do escopo indigenista ou de qualquer outra atribuicao
caracteristica dos costumeiros objetos tedricos da etnologia, o trabalho da
analogia comparece na universalidade da linguagem, isto é, na face original
da realidade onde quer que se manifeste a dindmica do ser e nao ser, do
haver e ndo haver. “Linguagem” nao é aqui, evidentemente, fendmeno de
discurso, mas formulagio filoséfica de mundo como poténcia primaria de
acdo e inagdo, a exemplo da visdo global construida por Pitdgoras de Samos
(o primeiro a conceber a forma esférica da Terra e de outros planetas) a
partir da natureza harmoénica de uma realidade fundada em proporcées
musicais.



Na concepgdo pitagérica, desenvolvida por Platao, Aristételes e, depois,
Ptolomeu, o universo é constituido de esferas superpostas, que se
movimentam de acordo com uma harmonia analoga a musical, o que gerou
modernamente a ideia de “musica das esferas” Global, abrangendo tanto
da realidade do cosmo quanto a humana, essa concep¢iao postula que as
Vibrac;ées inerentes as coisas e aos seres compdem um concerto harmonico,
apreendido pela sabedoria sensivel que perpassa universalmente todas as
percepgoes e intuicdes. Os nimeros, as propor¢des e o proprio pensamento
nascem - por meio da analogia, que permite falar-se de interacao,
participagdo ou inclusio mutua entre physis e cosmo, natureza e homem -
dentro do processo de elaboracido dessa poténcia do sensivel, portanto, do
poder de ser ou de ndo ser aquilo que ja estd dado na harmonia universal
de tudo. E a mesma harmonia a que se refere Herdclito como kreiton,
vigorosa e invisivel na manifestagdo do vital.

Dai a pregnancia filosdfica da expressio da poténcia vital pelo ritmo,
como ja assinalamos a proposito da Arkhé nago, onde a existéncia é afim as
vibragdoes do ser em sintonia com as harmonias césmicas. Nessa esfera, a
analogia, e ndo a dialética, ¢ o caminho primordial de compreensao. Isso
deixa claro que a dialética é pautada por um unico e exclusivo modelo de
razao, quando ¢é possivel conceber outros ndo encerrados na disciplina do
raciocinio formal intitulado “légica’, por mais que esta seja util, no interior
do modelo racionalista, as operagdes formais de distingdo entre o
verdadeiro e o falso ou entre o essencial e o secundario.

Nao ha duvida de que o primado da ldgica responde pelo triunfalismo
tecnologico, pelo agigantamento do dominio maquinal e pela entronizagdo
das abstragcdes do “Espirito” que correspondem as opera¢des vazias ou
idénticas a si mesmo em todas as realizacoes do humanismo ocidental. E
um quadro que, “aplicado a filosofia, pode encerra-la no universo escolar, e
o retorno a experiéncia é o retorno aos textos, aos corpus filoséficos’, como

diz Boulaga!!!®!

. Essa é uma operagdo pedagogica da representa¢io, isto é,
do modo narrativo e descritivo ocidental em que a historia ja esta

configurada antes de assumir uma forma qualquer de linguagem.



Entretanto, fora da reanimacio 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 e
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
légico dos enunciados dialéticos, a analogia configura-se primeiramente
como caminho plausivel para a transcricio académica de “um mesmo
processo légico ou filosdfico em sistemas conceituais equivalentes quanto a
suas significagcdes profundas” (Bastide).

Isso significa fazer interpenetrarem-se dialogicamente determinados
sistemas de pensamento euro-americanos com os modos de pensar ou
filosofias outras, mediadas pela corporeidade. Esse “dialogismo” nao ¢é
nenhum “dialogo” entre modos diferentes de pensar, portanto, nenhuma
metafisica de uma solidariedade profunda ou comum do diverso (ou seja,
nenhum paralelismo metafisico) caracteristica da platonica visdo sindptica
em que a diversidade é abolida pela unidade, mas propriamente uma
aproximacao analdgica por equivaléncias, dando margem a irrupgio do
Outro no Mesmo. Nao se trata, assim, da perspectiva genealdgica sugerida
por Nietzsche, que evidencia as relagdes entre dois termos de um mesmo
fendmeno, sem embasamento histérico ou dialético, porém no interior de
um mesmo sistema de pensamento, que é o ocidental. Ao mesmo tempo,
nao é a mesma coisa que a tradugdo cultural, metodologicamente proposta
por antropdlogos e ensaistas dos estudos pds-coloniais, descontentes com a
perspectiva estrutural-funcionalista na abordagem do relacionamento entre
diferentes formas de crenga.

E que a analogia configura-se de fato como o recurso por exceléncia da
“forca pragmatica” que leva, no Ocidente, no Oriente e na Africa, o discurso
filosofico a comprometer-se com atitudes e posi¢des, na linha da imanéncia
ontologica do pensamento a vida. Como género de vida e ndo apenas um
puro trabalho da razdo, a filosofia continua viva na diversidade das formas
de se comportar frente ao que se apresenta como ‘real”. A sua vitalidade



consiste em seus posicionamentos na dinamica universal da expansdo do
homem enquanto agente de continuidade vital.

Um poeta espanhol amplia a compreensdo do que estamos designando
como expansdo: “Noés sabemos de onde viemos e para onde vamos; entre
duas obscuridades, um clarao” Isto ¢ do sevilhano Vicente Aleixandre,
Prémio Nobel de Literatura em 1977, pouco lido entre nds. O clardo é
evidentemente a vida, que se trata de expandir em sua luminosidade
essencial no plano da matéria e que abrange tanto a dimensao fisica quanto
a energética. Pensada como sistematica indeterminac¢do ou como abertura
infinita da vida, a luz define-se como aquilo que o poeta romeno (de lingua
alemad) Paul Celan chamou de u-topia, ndo a busca de outro lugar sonhado,
mas a propria busca como condi¢do expansiva da vida. A expansao ocupa o
cerne do pensamento nagd, assim como do pensamento hindu, onde brih
(expandir-se) estd na raiz de Brahman, principio indiferenciado da
existéncia.

Com essas veredas, a filosofia — da qual disse Heidegger estar-se
“dissolvendo nas ciéncias, na logica, semantica, psicologia, antropologia,
politologia, poetologia, tecnologia e assim por diante” - pode vislumbrar um
horizonte diferente para sobreviver ao transe de sua decadéncia ou, ao
menos, de sua provacgdo histérica. O caminho que hoje leva a filosofia nao
passa pelo conhecimento da ciéncia ou da técnica, mas, ao que nos parece,
pela instauragdo de modos novos de especular, novos jogos com os mitos, as
crengas, as artes, a politica e a poesia capazes de instaurar o que no
pensamento se afigura como essencial, isto é, a radicalidade luminosa.

Isso deve ser entendido como a experiéncia de ir a raiz das coisas, na
tragdo irresistivel do brilho projetado pelo real sobre a vida. Esse “brilho”, a
“chispa de onde brota a luz” (no dito de Platdo), diferentemente da
permanéncia produtivista do conhecimento, tem a ver com fendmenos de
“rara hora et parva mora” (“oportunidade rara e pouca dura¢ao”) tal como
predica Saint Bernard de Clairvaux num de seus sermdes ou tal como se
afirma no fulgor da alacridade. E o que sempre buscou o sabio - o que
ainda impulsiona o pensamento capaz de revigorar-se.
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3
Exu inventa o seu tempo

“Exu matou um pdssaro ontem com a pedra que
atirou hoje” (aforismo nago).

Embora pretendamos outra abordagem, nao 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 enunciacdo de regras morais. Também ¢ normal
que formacgoes discursivas de natureza mistica codifiquem regras de
moralidade em seus sistemas de cren¢a. O enunciado em tela referente a
Exu bem poderia ser interpretado como um axioma moral que busca no
presente a chave motriz das a¢des desencadeadas no passado em
contraposi¢do reflexiva a lei de causa e efeito ou a ideia ocidental de



progresso como efeito de a¢des passadas. Seria, portanto, uma valorizac¢ao
do passado, do vigor de fundagdo do grupo.

E que a reinterpretacio brasileira (quando ndo colonial) do legado
simbdlico africano sempre foi, predominantemente, ético-religiosa e, mais
raramente, politica. Quando consegue, por intermédio de elaboragoes
intelectivas e afirmativas, a tradi¢do negra insere-se historicamente na
formagao social brasileira para oferecer, em termos éticos ou religiosos,
outra cosmovisao da vicissitude civilizatéria do escravo e seus descendentes.
Dos simbolos, dos desdobramentos culturais de um paradigma (a Arkhé
africana, manifestada num sistema axiologico em que se articulam valores
éticos, cerimonias, sacrificios e hierarquia), emergem representagdes
capazes de atuar como instrumentos dindmicos no jogo social de estratos
historicamente a margem da cidadania plena.

A politica pode ser parceira nesse jogo. Nao certamente a politica que se
define como fendomeno de Estado (politica partidaria, politica social etc.) e
sim a pratica de organizacdo da reciprocidade dos seres diferentes em
comunidade, ou seja, politica como pratica de estar junto, ao lado da luta
pela inclusdo, no mundo comum, de excluidos historicos. Um agir politico
grupal lastreia o pacto simbdlico implicito nas formas de organizagdo
comunitéria dos descendentes de africanos. E uma politica que nio
costuma aparecer nas lentes etnologicas e se faz visivel na mobilizagao dos
recursos para a consolidagdo das aliangas internas ao grupo e nas taticas de
aproximacdo com a sociedade global hegemonica.

H4 mesmo um singular agir politico na transmissdo patrimonial da
liturgia negra, que ¢ a luta para instituir e fazer aceitar a realidade
interpretada ou traduzida e que se identifica na fé em principios
cosmologicos, em entidades sagradas ou em ancestrais ilustres. Nessa
realidade, o dever politico para com a comunidade litargica (a obrigagdo) e
os valores éticos (a continuidade dos principios fundadores) revelam-se
cruciais e, além disso, suscetiveis de transformacdo segundo a variagdo
espagotemporal dos cultos.



Entretanto, nés nos dispomos aqui a suspender estrategicamente o
primado da interpretacdo ético-politica, ou até mesmo literaria, do
provérbio. Por qué? Em primeiro lugar, porque esse enunciado provém de
uma comunidade que se define originariamente pelo comum dos corpos e
por uma filiagdo a0 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 “literdria” poderia alinha-lo na vizinhanca de
uma intencionalidade poética afim ao desencontro entre palavras e ideias,
algo aparentado a versos do tipo “choveu ontem no futuro” (Manoel de
Barros).

Entretanto, sem qualquer conotacido literaria nem explicitacio de
autoria filoséfica, esse provérbio resvala da moralidade pratica, tipica dos
enunciados anonimos da cultura dita “popular”, para um nivel heuristico
que o transforma em aforismo. Isso ndo faz dele um “fato” filosdfico
propriamente dito ou stricto-sensu, pois, apesar dos exemplos notaveis de
pensadores como Heraclito, Schelling, Nietzsche, o aforismo pode
descambar numa filosofia de “meia-sola” ou a meio-pau, como observam
alguns exegetas dos fragmentos pré-socraticos, sustentando que “nio é
seguro encarar um aforismo como evidéncia’. Mas certamente transforma-o
em fato de conhecimento, sinalizado junto a uma particular comunidade
interpretativa como indice de um modo coletivo de pensamento
fragmentario. Como aforismo, o enunciado estd e ndo estd isolado: ha um
contexto alusivo maior, do qual ele ¢ figura indicidria. S6 a compreensao
(prévia) ontoldgica do “ser nagd” autoriza a compreensdo (“Ontica’, na
terminologia heideggeriana) ou o conhecimento semantico do enunciado.

Dai a suspensdo da visada ética, com vistas a introduzir a perspectiva do
que nos parece fundamental no principio simbolico (ou entidade sagrada)
nomeado como Exu, logo, a perspectiva de sua logica existencial — inscrita
no circulo discursivo da filosofia ocidental como ontologia, mas também na
perspectiva aristotélica (e menos platonica) como ousiologia, isto é, uma
indagacao sobre a ousia (a substancia, o ser essencial que revela a textura
do real), a mais importante das dez categorias aristotélicas do ser. Isso



significa procurar na ldégica de ser dessa entidade, litargica e
antropologicamente descrita, os seus tragos essenciais, isto é, aqueles
capazes de responder a indagacao ontoldgica “o que é Exu?” Nada impede
que ontologia e antropologia se superponham. Mais ainda: superpde-se a
essas perspectivas a cosmologia, aqui entendida como indagac¢ao mitica e
filosofica sobre a estrutura do universo material. As divindades nagds sdo
de fato principios cosmoldgicos.

Impde-se primeiramente algum esclarecimento litirgico sobre Exu que,
como enfatiza Juana Elbein, “é imprescindivel para a compreensiao da acio

ritual e do sistema como totalidade”!!!9,

E que se trata do principio
dindmico do sistema simbdlico inteiro, relacionando-se, portanto, com tudo
o que existe, desde as divindades (os orixds) até os entes vivos e mortos. O
dinamismo mitico pode também ser lido como a prdpria natureza do
inesperado, da penetragdo nas fissuras do universo ordenado, para bem ou

para mal.

Isso nao deixa de evocar a mitologia grega, onde Hermes, mensageiro
dos deuses, divindade da magia e da adivinhacao, é o mestre do inesperado



e da capacidade de encurtar os caminhos e cruzar fronteiras como um pivd
simbdlico das transformagdes, gerador de uma “tradicio hermética” na
antiga gnose. Segundo uma das leis dessa tradigdo (dos arabes para os
ocidentais), “nada estd em repouso, tudo se move, tudo vibra”. E uma ideia
igualmente préxima a noc¢do hindu de jagat, uma entidade em que o
movimento ¢ constitutivamente inerente.

Ao afastar-se excessivamente dos mitos (um dos temas tragicos de
Sofocles é, alids, o “afastamento excessivo dos deuses’), o racionalismo
filoséfico dos europeus concorre para o apagamento da relevancia
existencial de simbolos fortes como esses implicados na dinamica da vida, o
que nao ocorre no sistema nagd. Sem Exu, diz Elbein, “todos os elementos
do sistema e seu devir ficariam imobilizados, a vida ndo se desenvolveria”
Mais: “Cada ser humano tem seu Exu individual, cada cidade, cada casa
(linhagem), cada entidade, cada coisa e cada ser tem seu proprio Exu... [Se
alguém ndo tivesse seu Exu em seu corpo, ndo 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 leva a
propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a

120] Numa aproximacio filosoficamente transcultural, vale

comunicar’!
cotejar com Diferenga e repeticdo, onde Deleuze estabelece uma distingao
entre o Eu (Je) como uma especificagdo propriamente psiquica da espécie —
um agenciamento ativo, unitario e universal da individuagdo - e o “eu-
mim” (moi), o organismo psiquico enquanto instdncia unitaria, mas passiva

do individuo. O “eu-mim” é matéria investida pelo Eu.

Até mesmo os animais, os peixes, as arvores tém seu proprio elemento
dindmico, ou seja, seu Exu. Embora seja explicitada apenas por nagos, essa
amplitude aproxima a questdo de outras recorrentes no circulo da filosofia
ocidental, uma vez que coloca esse principio simbdlico no centro de um
pensamento voltado para a génese da diferenca ou do movimento - pois se
trata de um dinamismo 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 mogambicano José Eduardo Agualusa sobre o desejo de anterioridade a
condi¢do 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 antropoldgica ou filosoficamente, atemo-nos primeiro a
evidéncia de que o pensamento nagdé 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 do individuo; segundo, que as
representacdes ndo sdo absolutas, mas “infraproposicionais’, posto que
inscritas num movimento aleatdrio e ndo determinista.

No quadro de uma arqueologia da subjetividade, Exu implica uma
concep¢do ndo subjetivista da personalidade, portanto, algo distante da
“individualiza¢ao” (tornar-se sujeito dentro do isolamento de uma
particularidade) tipica das culturas que abriram mao de seu enraizamento
holistico em favor da atomiza¢do social. Uma concep¢do mais préxima,
portanto, do conceito junguiano (também alquimico e schopenhaueriano)
de “individuacdo”, em que a personalidade se desenvolve por aportes de
qualidades coletivas, trazendo a si o cosmos ou o mundo. Na matéria
origindria (ipori, a placenta) que Exu transfere do espago suprassensivel
(orun) para o natural (aié), estdo contidos os elementos desprendidos da
“matéria-massa’ cOsmica (0s orixds, assim como os ancestrais miticos e
familiais).

P

E, assim, uma explicagio cosmoldgica e ontoldgica da existéncia
diferenciada, com numerosos aspectos, correspondentes a fatores de
crescimento. Aqui ndo se esta distante da concepg¢do nietzscheana de corpo
como “uma construcdo coletiva de numerosas almas” Nesse mesmo
patamar, aparece o problema da conexao dos elementos heterogéneos, que
remete ao plano da comunica¢do. Em Exu, sdo essenciais as fungdes da boca
tanto nas agdes de introjecao e restituicdo (dai as representagdes do dedo



chupado, do cachimbo fumado, da flauta soprada etc.) quanto nas ag¢des de

comunicagiol >,

A descricdo liturgica ou mesmo etnografica dessa simbologia ¢
complexa, como mostram os valiosos estudos de Juana Elbein, mas o
esclarecimento aqui apresentado é sumadario por ser apenas o introito ao
problema da comunica¢do nesse principio da vida individualizada, que
deve ser entendido como o problema do “limite do ser” no ambito da
comunidade. Bataille esclarece: “A ‘comunicagdo’ ndo pode acontecer a
partir de um ser pleno e 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)”!122.,

Nesse nada, lugar inabitdvel da comunidade, o ser (individual) ndo
mais existe e da lugar ao comum, que faz acontecer a comunicacao
enquanto dimensdo vinculativa ou relacional. Primeiro, a comunica¢io
inerente a relacdo entre deuses e homens, portanto, nos termos da
cosmogonia iorubd, entre o espago suprassensivel (orun) e o natural (aié).
Isto é o que os antigos romanos chamavam de communicatio, dedicando a
essa relacdo um dia ritualistico, dies communicarius.

Exu pertence visceralmente a comunica¢do, uma vez que resulta,
enquanto filho prototipico na criagdo do ser humano, da interagdo de agua
(elemento masculino) e terra (elemento feminino), sendo assim o portador
mitico do sémen e do utero ancestral. Esta segunda acepgdo
comunicacional refere-se a uma simbolizacdo (a interagido origindria de
duas metades, implicada no par masculino/feminino) que estrutura o
organismo social. Mas em qualquer acep¢do - inclusive naquela atinente a
verbaliza¢ao ou a fala - a comunica¢ao implicada refere-se primordialmente
a um comportamento ou a ac¢do simbolica de vincular ou pér em comum
partes diferentes no interior de um sistema.

Uma ordem simbdlica transcende o campo semantico (territdrio dos
signos) por implicar a estruturagdo origindria. Para Ortigues - tedlogo
exegético e fildsofo voltado para os problemas da origem da consciéncia - o



simbolo é um material ordenador, uma lei de organizacio: “Os simbolos sdo
os elementos formadores de uma linguagem, considerados uns com relagdo
aos outros enquanto constituam um sistema de comunicagdo ou de alianga,
uma lei de reciprocidade entre os sujeitos”!'>’]
correto entendimento de simbolo. Ja é classica a explicacdo desse termo pela

juncdo de duas partes (syn-ballein, em grego). Um homem encomenda a

. Faz-se oportuno aqui o

outro a execu¢do de uma tarefa, dando-lhe como sinal de pagamento a
metade de uma moeda: a outra metade lhe serd entregue apods o
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 nao significa
nada, isto é, ndo remete a nada além dele mesmo, porque sua funcio
primeira é a de organizar elementos, pondo-os em interacio tanto opositiva
quanto combinatéria. E, assim, uma abstracio que, uma vez constituida em
textura propria, funciona como mediagcdo ou equivaléncia para objetos
diversos e esparsos num mesmo nivel de realizacgdo de trocas ou numa
mesma forma assumida pelo valor. A media¢ao é uma representacio ou, no
limite, um fexto, que pode concretizar-se em palavras ou em imagens. Vale
a licdo de Ricoeur quando este afirma que “antes de se tornar texto, a

2’124l Em outras palavras, antes de

media¢do simbdlica tem uma textur
converter-se em algo que signifique, a mediagdo é so o resultado do ato de
vincular partes ou tecer, portanto, a superficie ou a “pele” de uma forma,

algo apenas visualizavel ou tocavel.

Como se infere, a “textura’ organizativa ndo se adequa a uma
concepgao psicologista em que o simbolo é pensado como um guia para
orientar a agdo humana, pertencente ao plano do imagindrio. Mas a
narrativa comunitaria expressa nos contos, nos ritos, nos aforismos e nos
objetos - decorrente da ontologia inerente aos axiomas do mito
fundacional - pode articular por meio de muitas representagdes uma
simbologia derivativa (assim, cada aspecto funcional de Exu tem uma
representagdo propria) com estratos semanticos complexos, cuja decifragao



jamais os esgota, a exemplo das camadas descascadas de uma cebola, que
redundam em zero.

Ao nascimento dos elementos cdsmicos corresponde uma representaciao
especifica, que lhe atribui o lugar de primogénito (Exu Yangui). Sendo
assim, torna-se evidente a sua relagdo com o numero um (numero que
rompe a imobilidade dos pares e permite a multiplicagdo), mas ao mesmo
tempo com o numero frés, que ndo ¢ primeiro e sim primordial: a dindmica
de reunido do terceiro constitui um e dois. Segundo os matematicos, os
numeros progridem do um ao dois, do dois ao trés e do trés ao infinito.

E o niimero 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 intera¢ao de dois
elementos genitores — entidade transcendente e ser humano. Descrito pela
filosofia hindu, o trés “¢ uma onda, uma curva senoidal, uma vibracio
semelhante a luz ou ao som. Quando duas ondas colidem, um novo
fendomeno ¢é criado. Essa é a criatividade inerente da natureza. Mesmo no
nivel mais sutil da vibracdo e das particulas subatomicas, a oscilacdo
intrinseca da natureza desencadeia um ciclo infinito de cria¢do, destruicao e
recriacdo. Do numero trés se originam muitos” (B.K.S. Iyengar).

Exu é primogénito, portanto, mas igualmente - por deter o primado do
processo de estrutura¢ao sobre seus proprios filhos - é pai-ancestral, a que
corresponde outra representacdo (Exu Obd). Como Exu Bara, ele rege o
interior do corpo, assegurando a circulac;éo nas vias internas, assim como a
dejecdo, funcao de filtro das impurezas ou do inessencial, passivel de ser
etimologicamente lida no préprio nome - Exu — uma aglutina¢io do prefixo
¢ com a raiz verbal xu (literalmente, “defecar”) e semioticamente afim ao
primeiro significado grego de Arkhé, que é “anus’, ou seja, a boca “ultima”
do corpo, que remete logicamente a boca da absorg¢do. E assim por diante,
sdo muitas as modula¢bes representativas, que jamais se fecham
inteiramente na interpretacdo, abrindo-se para outras apropriacoes
simbolicas.



O que aqui de fato importa frisar é que o simbolo pressupde
ontologicamente uma divisdo originaria (analoga as duas partes da moeda),
filogeneticamente humana. Por exemplo, no fragmento heracliteano ethos
anthropos daimon - que Heidegger traduz como ‘o homem vive nas
imediacoes dos deuses” e outros traduzem como “o carater do homem ¢é o
seu deus ou “demoénio” -, a palavra daimon (do verbo daomai) também
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significa “entregue a divisao” ou “a partilha” como no latim communicarius.
A dimensao simbolica atesta a partilha origindria na condi¢do humana.

Na narrativa mitica de Exu, o carater origindrio dos entes estd na
partilha 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 deslocamentos simbolicos. Em principio, na reflexao
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 reproducdo sexual abrange a
totalidade e a continuidade das espécies vivas.

Exu, todavia, revela algo muito mais amplo, algo inerente a condigdo
humana, seja branca ou negra, europeia ou africana, que ¢ a ligagdo visceral
entre o sagrado e o erdtico. Em sua contemplacdo da beleza cosmica, os
antigos helenos concebiam filosoficamente Deus como uma intelecgdo
divina (o Nous) que atraia eroticamente o cosmo ao mesmo tempo em que
o governava noeticamente. No Banquete, Platdo atribui ao erotismo uma
dimensdo cdsmica, capaz de afetar tanto o movimento dos astros quanto a
movimenta¢do humana. Erdtico significa, assim, forca afirmativa da vida
por dinamismo afetivo e organico, que pode comportar ambivaléncias em
seu percurso de realizacdo. Deste modo se interpretam as representacoes
falicas associadas a Hermes - nao um deus da fertilidade, mas uma
poténcia criativa simbolizada pela forca assertiva do falo. Um
desdobramento desse principio ¢ Dioniso, a divindade grega que afirma a
vida em sua totalidade, inclusive a vida sexual que, nas palavras de
Nietzsche, “evoca profundidade, mistério, respeito”.



Nessa mesma dire¢do, a Arkhé africana reserva ao erdtico uma dimensdo
de ambivaléncias - profundidade e mistério — mais ampla do que a
implicada na simples reprodug¢do sexual por conotar a totalidade - ao
mesmo tempo bioldgica e simbdlica, continua e descontinua — do processo
que garante a continuidade entre ancestralidade e descendéncia, mas com
todos os matizes do segredo que perpassa a relagdo entre a interioridade e a
exterioridade. Para assegurar essa garantia, Exu ¢ tanto ancestral quanto
descendente - a protoforma da progenitura por exceléncia.

Mais uma vez, Bataille comparece por sustentar que, encarada a luz da
pura e simples reproducdo, a atividade sexual pde em jogo seres
descontinuos, isto ¢, seres distintos uns dos outros, unicos e sds em suas
experiéncias de acoplamento, nascimento e morte. Na verdade, toda e
qualquer realidade é descontinua. S6 que, na visao do pensador francés,
entre um ser e outro ha o abismo da diferenca, da incomunica¢ao, que nao
se pode suprimir, mas cuja vertigem se sente — é o fascinio da morte. E na
morte, entretanto, que se mostra a continuidade: quando dois entes se
unem para formar um terceiro, a passagem de um ao outro, a fusio é
mortal para a esséncia dos separados (o espermatozoide e o o6vulo, os
genitores e seus rebentos), embora possibilite a continuidade dos dois seres
distintos.

Diz ele: “Em nossa origem, hd passagens do continuo ao descontinuo
ou do descontinuo ao continuo. Somos seres descontinuos, individuos que
morrem isoladamente numa aventura ininteligivel, mas temos a nostalgia
da continuidade perdida. Ndo aceitamos muito bem a ideia que nos
relaciona a uma dualidade do acaso, a individualidade perecivel que somos.
Ao mesmo tempo em que temos o desejo angustiado da duragdo desse
perecimento, temos a obsessio de uma continuidade primeira que nos une
geralmente ao ser. A nostalgia de que falo nada tem a ver com o

conhecimento dos dados fundamentais a que aludi’['%°),

Deixando-se de lado os aspectos institucionais ou objetivos da religido
em favor do sentimento evocado pela palavra sacer, ou seja, a do sagrado
como interioridade e segredo, pode-se aventar a hipdtese do erotismo como



um aspecto dessa vida interior, logo “religiosa, do homem. E que, diferente
da sexualidade puramente reprodutiva, o erotismo aparece na consciéncia
como um questionamento da vida interior autdnoma, abolindo quaisquer
separagdes entre o dentro e o fora. Na busca erdtica, o espirito foge a
subordina¢do imposta pela realidade do corpo mortal, perdendo, como os
deuses ou os espiritos miticos, o substrato da realidade e penetrando assim
no sagrado.

O “erdtico” nao é, como a sexualidade reprodutiva, algo que se possa
atribuir “genitivamente” a um sujeito (o sexo que se “tem”), porque ¢ um
processo de busca da continuidade entre ancestralidade e descendéncia,
transcendente aos atributos de identidade. Exu simboliza o procriado, ndo o
procriador, mas a sua comunica¢do dinamiza a busca erotica, dai os
desdobramentos simbolicos ou as reinterpretagdes litirgicas que associam
essa entidade aos multiplos caminhos do erotismo.



Do hoje ao ontem

Ao lado da dimensdo erdtica, essa comunicagdo que implica passagem e
expansdo problematiza o conceito de tempo, ou seja, do ritmo de
movimento ou da mudanga de um processo dentro de um todo
experimentado como continuidade ou duragdo. Esta maneira de descrever
a mudanga ¢ uma constru¢do progressiva na histéria do mundo, com
especial destaque no Ocidente que, apds o Renascimento, privilegiou, como
nenhum outro sistema de pensamento, a medicao do fluxo dos processos.
Dizer “medicdo” é também dizer que o tempo ndo tem existéncia
independente daquilo que mede. E implica levar conta que, na
Antiguidade remota, nao existia propriamente tempo, e sim a duragdo dos
ciclos naturais, que abrangiam esta¢oes 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 duragdo suscita o estabelecimento de um
canone de medida - a determinacdo de um conceito da mudanca ou de
como eventos diferentes se ligam — portanto, o conceito de tempo. Como em
nenhuma outra civiliza¢do, os pensadores ocidentais debrugaram-se
longamente sobre esse problema. E algo que sempre os deixou perplexos,
como admite Santo Agostinho no livro XI das Confissdes: “Mas entdo o que
¢ o tempo? Se ninguém me perguntar, eu sei; se quiser explica-lo a quem

me fizer a pergunta, ja nao sei’!!2¢],

Muito antes dele, havia-se buscado entender e representar o que depois
se chamariam fen6menos temporais, donde a razoavel variedade do
vocabuldrio pré-filoséfico e propriamente filoséfico atinente ao problema.
Em Homero, a palavra chronos designava (as vezes, em certas frases)
intervalos de tempo. Aion (ou éon) podia significar tanto “forca vital
quanto idade ou geragdo. Principalmente entre os fildsofos, é grande a
frequéncia do termo kairds para fazer referéncia ao que hoje entendemos
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como “ocasido” ou “oportunidade”, isto é, a coincidéncia entre o tempo e a
acdo que permite ao homem realizar os seus projetos. E um tempo
“disponivel”.

Os gregos partiam realmente da cosmologia ou dos movimentos do
mundo para entender o tempo. Este, no pensamento de Aristoteles, é “o
numero do movimento segundo o antes e o depois’, portanto, a passagem
do passado ao presente: o tempo s surge no presente como algo que ja
passou. O passado detém, assim, o primado na sua determinacdo. Para
existir, o “agora” (fo nyn, o instante, em que a continuidade se divide) tem
de ndo estar mais ai, posto que algo se realizou ou se perfez para que se
possa “temporaliza-10”, isto é, para que se possa inscrevé-lo numa duracio.
A cada agora surge um presente (nascido ja velho, por ser dado pelo que
passou), que escorre linear e continuamente numa unica dimensdo. Um
continuum pontual, infinito e quantificado é a sintese da representagio
ocidental do tempo.

Como se percebe, a antiga metafisica define o tempo como ja estando
nele mesmo, portanto, dentro de um horizonte intratemporal. Nao é o caso
aqui de discutir o paradoxo desta formulac¢do, genialmente apontado por
Platao no Parménides: ao fazer as coisas ou os eventos avancarem de um
agora para um depois, o tempo esta sempre dentro dele mesmo. Mas
importa sublinhar que, mesmo com o seu paradoxo, a concepgio aristotélica
permanece na base de outras formas de compreensio, inclusive naquelas
em que o tempo ¢ subjetivado ou espiritualizado, como se dd na
Antiguidade em Plotino e Santo Agostinho ou, na Modernidade, em
Bergson, Husserl e Heidegger.

A reflexdo de Santo Agostinho ¢ decisiva para a inteligibilidade
moderna do fendmeno temporal, por tornar o tempo independente do
movimento cosmologico (sol, estrelas etc.): “Ninguém me diga que o tempo
¢ o movimento dos corpos celestes. Quando com a oragdo de Josué o sol
parou, a fim de concluir vitoriosamente o combate, o sol estava parado, mas
o tempo caminhava. Este espaco de tempo foi o suficiente para executar e



por termo ao combate. Vejo, portanto, que o tempo é uma certa

distensio”(127],

Mas distensao de qué? Inicialmente, Agostinho diz ignorar, mas logo
acrescenta que “seria para admirar que ndo fosse da prépria alma” - uma
distensao da alma, portanto. Dai a sua formulagao “em ti, minha mente, é
que eu me¢o o tempo’, em que se faz presente a ideia da passagem de um
estado a outro como uma distensdo inerente a vida da alma, ou seja, a
subjetivacdo do tempo. Nao é, portanto, ontoldgica, mas psicologica - isto é,
o modo humano de apreensdo — essa abordagem do tempo.

A concepgio subjetivista distingue-se, em principio, daquela de
Aristoteles, mas ndo se afasta demasiado da intui¢do do Estagirita quando
este diz: “A alma é, em certo sentido, todas as coisas” (De anima, 111, 431, b
21). O que é corroborado por Santo Tomas de Aquino: “A ultima perfeicao
que a alma pode alcangar, segundo o fildsofo, é que seja inscrita nela a
ordem inteira do universo e de suas causas’ (De veritate, 1I, 2). Essa
distensao da alma é gerada por uma ocorréncia qualquer. Assim, ao dizer
que ndo sabe o que é o tempo, Agostinho afirma, entretanto: “Certamente é
com seguranca que eu declaro saber que, se nada passasse, ndo haveria
tempo passado; e se nada sobreviesse, nao haveria tempo futuro; e se nada
fosse, ndo haveria tempo presente”.

O tempo ndo é realmente movimento, porque o movimento estd no
tempo, mas a certeza do filésofo é de que sé hd tempo quando algo nele
acontece. Pela mobilidade dos fendmenos, algo vem a ser no tempo, por sua
vez engendrado em trés instancias: a memdria (do passado), a espera (do
futuro) e a atencdo (fixagdo necessaria ao presente). Em outras palavras, o
tempo se temporaliza no acontecimento.

A filosofia moderna (Bergson, Husserl, Heidegger) incorpora Santo
Agostinho, mas distinguindo dois aspectos temporais: o subjetivo (a
duragdo, que implica uma medida) e o objetivo, aquele medido pelos
relogios, evidentemente derivado do primeiro, o subjetivo. Para esta linha
de reflexdo, de um modo geral, o tempo efetivamente existente é o tempo



pensado, portanto, o passado e o futuro, ja que o presente — o mesmo de
que se ocupa o senso comum - é um constante vir a ser e ter sido: o que
acontece aqui e agora era antes um vir a ser que, enquanto é, deixa de ser
para transformar-se em fer sido.

Na fisica e na filosofia, ndo existe o presente: o passado e o futuro sao os
objetos concretos para o pensamento ocidental, embora ilusérios. A
triparticdo — passado, presente e futuro - é uma abstracdo que separa tempo
de espaco quando, na realidade, as trés dimensodes, espacialmente
convergentes, sao inseparaveis. Desde o matematico alemiao Hermann
Minkowski (1908), pode-se pensar num evento (algo que ocorre num
determinado ponto do espago e num tempo) como regido por quatro
coordenadas capazes de especificar a sua posicdo num espacgo
quadridimensional, ou seja, o espago-tempo, um continuum de grandezas
espaciais (linearidade, superficie e volume) e tempo.

Foi a partir do movimento das agdes cotidianas - a antiga
oportunidade, definida como coincidéncia entre tempo e acio — que se
criou essa unidade, o tempo, capaz de correlacionar de perto o fluxo das
coisas e por isso culturalmente transformado na entidade métrica do
movimento ou da passagem. A captura matematica da mudanga (calculo
diferencial integral) foi formulada por Isaac Newton - ja que algumas
caracteristicas das suas leis do movimento requerem a nog¢io de tempo —
fracionando o movimento em sequéncias infinitamente pequenas. Os
resultados da medicdo temporal inscrevem-se em calendarios e reldgios
(desde os relégios de sol dos babilonios e egipcios até os reldgios atdmicos
de césio na contemporaneidade).

Com essa experiéncia temporal se constréi a atualidade e,
consequentemente, a Modernidade, que se tem definido pelo predominio
cultural do tempo sobre o espago. Também a escrita, que legitima o ser
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moderno, é outra experiéncia autorizada pelo tempo. O proprio “fim” da
experiéncia tradicional anunciado por Walter Benjamin é, na realidade, o
fim da autoridade da autdpsia — o ver por si mesmo, garantido pelo espago
— em favor da escrita, garantida pelo tempo. Na esfera do saber cldssico, essa



relacio entre mobilidade e conhecimento deixa-se ver na Antiguidade
grega, quando thedros era tanto o espectador ou o sujeito do conhecimento
quanto o viajante que vai consultar o oraculo.

Na psicandlise freudiana, a pulsio é fora do tempo, o que equivale a
dizer que o tempo ndo existe quando se trata dos processos psiquicos
inconscientes. Explique-se: inexiste o tempo cronologico que se
experimenta num presente espremido entre um passado remoto e um
futuro indeterminado, mas certamente uma temporalidade reversivel nas
reminiscéncias histéricas, na persisténcia do trauma, na inércia da fantasia,
na repeticdo, no caleidoscopio cronologicamente confuso dos sonhos, na
vivéncia de lacos anacronicos. O que Freud de fato constatou é que a
temporalidade do inconsciente contesta a opressiva metafisica do tempo
como linearidade cronoldgica 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 ¢é a simultaneidade. Essa concep¢do assume a coincidéncia de fatos no
espago e no tempo como significativa (esta aqui presente a ideia
schopenhaueriana de uma “simultaneidade significativa”) de algo mais do
que o simples acaso, ou seja, uma espécie de interdependéncia entre os
fatos objetivos e os estados subjetivos do observador, como se houvesse um
movimento fundamental a eles subjacente. Ou seja, ndo ha causalidade - a
sincronicidade é um principio conectivo acausal -, mas se supde um
continuum espagotemporal, associado a estados inconscientes, em que
psiquismo e mundo material tém a energia como natureza comum. Na
perspectiva junguiana, as coincidéncias sincronisticas sio eventos de
fronteiras ou  limiares - de  psiquismo/realidade fisica,
consciente/inconsciente.

Jung, que sempre buscou um encontro gnoéstico entre a racionalidade
cientifica e a cria¢do mitico-imaginaria, inspirava-se tanto em praticas
antigas de percepgdes simbolicas de uma dimensdo de realidade
impermeavel a lei de causa e efeito quanto em trabalhos de fisicos como
Wolfgang Pauli, Niels Bohr e Albert Einstein, cujos resultados sugerem uma



correlacio entre o campo subatomico 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
Aristoteles quanto de Santo Tomdas de Aquino, pois além de ndo separar
cartesianamente corpo de mente acolhe nesse conceito a presenga
inseparavel do universo.

Fora das dimensdes do inconsciente, o que cada um de nos
experimenta existencialmente é uma “presentificacao’, que é a repercussiao
afetiva ou o entrecruzamento de diferencas dimensionais em nosso “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
fendmeno, ou seja, que o tempo se temporalize. Por isso, se introduzirmos a
noc¢do de acontecimento, ndo como um evento ou um conteudo que se
localize no tempo (a0 modo de Santo Agostinho) e sim como uma
experiéncia (origindria) que inaugura um presente, torna-se viavel uma
distin¢do entre tempo e temporalidade - donde temporalidade “como
articulacdo 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 acontecimento origindrio ndo é a mesma coisa que um
evento ou uma peripécia no interior de uma histéria e sim um corte no
fluxo continuo das coisas, logo, uma génese como invengao possivel de um
tempo. Na experiéncia da génese esta um passado imemorial, portanto, um
passado que ndo passa ou origem, entendida ndo como um horizonte
temporal, mas como poténcia de comeco, como forma de temporaliza¢ido 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 passagem, 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, o



acontecimento se declara com a absoluta evidéncia e com a “Antiguidade”
daquilo que esta ai desde sempre; 3) o acontecimento s6 se da na suspensao
de si mesmo e de seu sentido; ele se “apresenta” com o atraso

transcendental sobre qualquer presente da ex-per-iéncia”l12%),

Em outras palavras, o acontecimento é o comego de algo que vem, de
um a vir, mas um comeco que se dd no meio, ja que é precedido por um
contexto mundano, com o qual rompe exatamente por trazer em si mesmo
uma singularidade, isto é, uma incomparabilidade absoluta em termos de
atributos e qualidades com as circunstincias do contexto. No
acontecimento, a origem (em nago6, igha iwd axé; em grego, Arkhé) nao é
uma marcagdo de tempo porque ndo é um modo do que ndo 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 comec¢o e do fim.
Evocando Heraclito: Arkhé é eskaton, origem é destino.

Quando o provérbio enuncia que Exu mata no passado o passaro com a
pedra atirada no presente estd nos dizendo inicialmente que ele comecou
matar ontem com a pedrada de hoje, ou seja, a pedra atirada estd no meio
de uma ag¢do que faz o presente transitar para o passado. No substrato
mitico do provérbio, ndo se vé nenhuma contradi¢do, uma vez que Exu,
sendo ao mesmo tempo ancestral e descendente, mobiliza a partir do agora
0 poente e o nascente para se inserir em cada momento do processo de
existéncia individualizada de cada ser: “E o ancido, o adulto, o adolescente
e a crianca. E o primeiro nascido e o ultimo a nascer”, conforme descreve

Juana Elbein!!30!

. E isso ndo apenas entre os humanos, pois como principio
dindmico - em ultima analise, o principio da comunica¢do — Exu transita

sem obstaculos entre todos os entes da organizagao simbdlica nago.

Mas ontologicamente, o enunciado do provérbio s6 é concebivel se o
presente ou o agora funda o tempo (temporaliza) por meio da agio /
acontecimento (a pedrada mitologica) e assim pode coexistir com o passado
— pode tornar simultdneo o que ndo é contemporaneo. Com Exu, ndo ha



comeco 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 for¢a do agora.

Nao é o caso de se deduzir dai a concep¢ao de uma cultura moralmente
orientada para o passado. Aquilo para o que sinaliza o aforismo é, antes, a
ideia de que a a¢ao de Exu abriu uma possibilidade que nao lhe preexistia
em termos reais, mas foi tornada possivel por um evento feito metonimia
do acontecimento (a pedrada enquanto comeco de uma transformacgido). O
que esta sendo mostrado é que todo acontecimento vem junto com os seus
possiveis. Mas para ser de fato um “tornar possivel” é preciso que nada
preexista em termos reais, é preciso que o pdssaro exista e seja abatido
apenas na abertura (o nascente, o a vir) instaurada pelo acontecer.

Isso quer dizer que o acontecimento manifesta-se inaugurando algo
novo no presente, mas numa dindmica de retrospeccio (o passado que se
modifica) e de prospeccdo, que se da no “tornar possivel. Em outras
palavras, esse acontecimento nao é em si mesmo temporal, isto €, nao esta
num horizonte determinado, mas é temporalizante, funda o tempo, o que
implica ja trazer consigo o seu poente e o seu nascente. Diferentemente da
temporalidade ocidental-psicanalitica do sujeito que faz do tempo a
condicao de aparecer do acontecimento, com Exu a temporalidade ndo ¢é
constituida, mas constituinte, isto é, uma dimensido da experiéncia que
inventa o tempo por meio da articulagdo dos eventos regidos pela origem,
isto é, por um protoacontecimento que engendra um destino comum a
todos e faz aparecer até mesmo o inexistente. Nessa dimensao, o individuo
esta a0 mesmo tempo atras e adiante de si mesmo.

Essa origem ¢ impossivel de ser representada, muito menos de ser
datada, porque ndo ¢ nenhum comego, mas um principio inaugural. O
acontecimento inaugurado por Exu nao é algo que se possa inserir como
peripécia numa histéria com passado, presente e futuro ja dados, pois é ele
mesmo que faz a historia de seu grupo, logo, constrdi o seu tempo - em
grego, aion, o tempo do acontecimento — que é o da reversibilidade. Em



termos mais claros, a acio de Exu ndo esta dentro do tempo, ela o

invental 311,

Embora situado em outro contexto simbdlico, esse tempo inventado
mantém uma analogia com o pensamento radical da histéria por poetas-
filésofos, que vao buscar num ilusério futuro o ponto de partida para
qualquer realizagdo essencial. T.S. Elliot, por exemplo, quando diz que
“fazer um fim é fazer um comego. O fim é de onde nés partimos” Se
voltada para o fendmeno de vitalidade da historia, a énfase da
interpretacao 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
restituicdo pelo sacrificio ou pela oferenda), que é maior do que a da
cronologia dos reldgios. A situagao oposta, isto é, a irreversibilidade, esta na
base de todos os sistemas de poder, africanos ou ndo. Por exemplo, o poder
estatal, como descreve Hobbes no Leviatd, fundado na administracio do
medo. O medo pde fim a distingdo entre aristocratas, burgueses e
camponeses, nivelando-os. Por isto seria a origem e a manutencdo do pacto
fundacional da politica: a demanda de prote¢ao engendra a dominagdo. Da
relagdo dialética entre estes dois termos surgem tanto os mecanismos do
poder quanto os principios de sua limitacio.

Uma dddiva (a prote¢ao) ¢ a fonte originaria da autoridade necessaria
para que os subordinados, aqueles que obedecem, reconhecam como
legitima a dominag¢do implicita na relagdo subordinante. Nenhum poder
mantém-se como puro (no sentido de mero exercicio de constrangimento
ou de for¢a) ou ditado exclusivamente pelo medo, uma vez que, durando,
obriga-se a socializagdo (prote¢ao, concessoes, beneficios etc.) implicada na
dadiva. Este seria, portanto, o principio e a limitacdo da subordinacio.

“Dadiva” ou “dom” (munus, em latim), termo pertinente a dimensao
simbdlica, pode ser uma expressao mais cara a antropologia do que a teoria
politica. No entanto, como sinaliza Baudrillard, nele esta assentado o



essencial de uma relacdo de poder, que é tanto maior quanto menores siao
as chances de uma reversio simbdlica pela “contradadiva” (donum, em
latim). Diz ele: “O poder pertence aquele que pode dar e a quem ndo se
pode restituir. Dar, e fazer de tal maneira que ndo se possa receber algo de
volta, é quebrar a troca em beneficio proprio e instituir um monopdlio: o
processo social fica assim desequilibrado. Dar de volta é quebrar esta
relacio de poder e instituir (ou restituir), a base de uma reciprocidade
antagonista, o circuito da troca simbdlica’!!*?
decorre de uma injun¢do moral e sim da dinamica ontoldgica do sistema

como um todo.

I, Essa reciprocidade nio

Retomando-se os termos da narrativa mitica do nascimento de Exu,
verifica-se que o primogénito da criagdo ingere todos os animais da terra,
assim como a prépria mae (o que nao deixa de evocar a ingestdo de Métis,
divindade da astucia, por Zeus), para expandir-se. Da-se, assim, um
desequilibrio cosmico que ele depois é obrigado a compensar, devolvendo,
por meio de oferendas, tudo o que ingeriu. Este é o seu aspecto de Elebd,
senhor das oferendas, portanto, agente essencial da restituicio, que pode
ser partilhada por outras entidades. Assim, cabe a Iku (a morte) restituir ao
espaco suprassensivel de origem dos homens (o orun) a matéria de que eles
sdo feitos (ipori) ou, mais precisamente, de que ¢é feita a sua cabecga (ori).

Ora, o sistema simbdlico nagd gira por inteiro em torno da restituicao,
que é um mecanismo de equilibrio e de harmonia. Pode ser descrito,
portanto, como um eterno movimento coletivo de trocas — dar, receber,
restituir — regido pelo principio da reversibilidade, inclusive das
coordenadas temporais.

Isso ndo ¢ a mesma coisa que um principio de realidade biologica e
psiquica, nem uma dimensao imaginaria e sim uma ontologia relacionada a
origem. A origem ¢ imemorial, irrepresentdvel, mas estd presente como
dindmica no plano de uma organiza¢io social que se rege por uma logica da
reciprocidade — do receber e restituir dentro de uma quadratura de céu e
terra, homens e deuses, a mesma logica relacional da communicatio.



No provérbio/aforismo, Exu esta apontando para a inconsisténcia da
irreversibilidade absoluta: o passaro estd em outra perspectiva ou em outro
ponto de fuga temporal para que se perceba como a origem ¢ a série infinita
dos acontecimentos iniciaticos, onde tudo, absolutamente tudo, é reversivel.
Aparece, assim, o fio da meada de um pensamento capaz de afetar a
experiéncia vivida por meio da abolicdo das disjun¢des radicais. Por
exemplo, a diferenga masculino/feminino — que pode ser logicamente
radicalizada como uma disjungdo - se relativiza ja na propria funcio
constitutiva de Exu, ao mesmo tempo masculina e feminina. Sabe-se o
quanto a afirmagao dessa ldgica disjuntiva é importante no Ocidente para a
consolidagdo do poder de um dos termos da diferenca sobre o outro. A
expansdo do argumento para a disjuncdo matéria/psiquismo ou mesmo
capital/trabalho ¢ tentadora, embora esteja fora do escopo de andlise do
aforismo, que esta centrado na quebra da crenca na linearidade absoluta do
tempo.

Ha, porém, outras possibilidades de leitura do aforismo. Na dialogia que
entrevemos com o pensamento ocidental, a questio temporal aparece

também numa referéncia filosofica ao que Dorfles chama de problema da

1331 Ele poe em duivida a temporalidade continua - a

“perda de intervalo”!
duragdo bergsoniana - e enfatiza o tempo descontinuo da existéncia,
“constituido de percepgodes, pensamentos, imagens discretas’, que desmente
uma suposta plenitude do tempo, a mesma caracteristica da temporalidade

mitica, em que ndo ha passado nem futuro.

Com efeito, pondera Dorfles que “nosso tempo ndo é nunca pleno; ao
contrario, ele é pontuado e salpicado de pausas, de hiatos. Mas nds ndo
conseguimos mais gozar dessa disponibilidade’ temporal porque perdemos
a liberdade, a abertura que nos vinha da presenca consciente do

intervalo”[134l

. Em termos mais claros, perder o intervalo significa “a perda
da consciéncia do vivido temporal e a perda da possibilidade de examinar

conscientemente esse vivido’.



Este tipo de argumentacdo vem ao encontro de velhas suspeitas
socioldgicas no sentido de que o individuo da modernidade atual tende a
trocar a a¢do deliberada (plena de liberdade ética) pelo “comportamento
reflexo’, isto é, pela conduta baseada na mera racionalidade funcional ou
no calculo utilitario dos efeitos, afins a conveniéncia dos sistemas técnicos e
do mercado. Ora, numa ordem social em que o “objeto” técnico em si
mesmo (o computador, o celular, a rede social, a internet), ao modo de um
“sujeito” auténomo, é apontado como vetor de mudancas dentro de uma
forte compressio temporal do espaco, ndo ha mais lugar para qualquer
“disponibilidade” temporal. A descontinuidade - portanto, o intervalo - é
abolida pelo falso “tempo pleno” preenchido por eventos e imagens
telecomandados pelo ordenamento técnico da existéncia.

Na temporalidade que experimentamos em nosso cotidiano
historicamente normalizado, permanecemos ligados a transitoriedade dos
acontecimentos, regida pela linearidade do antes e depois. Nela, s6 se pode
conceber o 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 Yitzhak de Worki qual foi o verdadeiro
pecado de Adao. Ele respondeu: “Foi que ele se preocupou com o amanha”.
Para Dorfles, “a significagdo ¢ transparente. O amanha sé se torna tal, ou s6
comeca a existir no momento em que o homem abandona o ‘paraiso
terrestre’ (onde o tempo ndo existia) e entra num tempo que nao é mais o
do mito edénico; um tempo terrestre onde existem o passado e o futuro.
Preocupar-se com o amanha signiﬁca, neste caso, nao mais viver na
atemporalidade e se precipitar num tempo onde existe a tentacdo da

serpente, o fruto proibido”!13°],

A tentagdo — ou ao menos uma das tentacdes — seria, na interpretagdo
de Dorfles, buscar a temporalidade falsamente plena, sem intervalos, que é
o ritmo do trabalho alienante imposto ao 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 alienacdo decorrente da falta de uma intencionalidade
transcendente, de um telos, um termo além da mera causa eficiente.

No aforismo de Exu, a reversibilidade que afeta as componentes
temporais estabelecidas incita poética e filosoficamente a uma tomada de
consciéncia dos intervalos, das pausas, de vivéncias temporais compossiveis
(ndo alucinatérias nem psicopatologicas) e nao subordinadas a mecanica
cronoldgica do trabalho e da histéria. Em outros termos, uma abertura
existencial ou uma tomada de consciéncia da presenca forte do mito na
histoéria.

[119]. SANTOS, J.E. Os nagé e a morte. Vozes, 1975, p. 130. Na realidade, sdo muitos os autores
nacionais e estrangeiros (Nina Rodrigues, Edison Carneiro, Deoscéredes M. dos Santos, René
Ribeiro, Roger Bastide, Pierre Verger, Le Hérissé¢, Maupoil, Frobenius e outros) relevantes no que se
refere a Exu, mas particularmente interessa-nos a visao sistémica de Juana Elbein dos Santos,
apresentada no livro aqui citado, assim como em Exu. Ed. Corrupio, 2014.

[120]. Ibid., p. 131. Igualmente em Exii, p. 26, onde a autora confirma o relato feito pelo babalaé
(sacerdote de Ifa) Ifatoogun, de Ilobu, na Nigéria.

[121]. A alusdao a essas fungdes comparece, por meio de um “deslocamento” conceitual, numa
derivacao ludica e guerreira do ethos afro conhecida como o jogo da capoeira, uma combinagio de
arte marcial com toques, cAnticos e passos especificos, articulada pela improvisagdo de movimentos e
pela epifania corporal. Trata-se da defini¢do do jogo por um dos principais “antigos” baianos nessa
arte, o famoso Mestre Pastinha: “Capoeira é tudo que a boca come, é tudo que o corpo da”. Exu nao
estd ai nomeado, mas conceitualmente presente.

[122]. BATAILLE, G. Su Nietzsche. Mildo, 1970, p. 51.

[123]. ORTIGUES, E. Le discours et le symbole. Aubier, 1962, p. 45.

[124]. RICOEUR, P. Tempo e narrativa. Vol. 1. Papirus, 1994, p. 92.

[125]. BATAILLE, G. O erotismo. LPM, p. 15.

[126]. SANTO AGOSTINHO. Confissoes. Vozes, 1988, p. 278.

[127]. Ibid., p. 288.



[128]. ROMANO, C. Op. cit., p. 192.

[129]. Ibid., p. 169. Evidentemente, esta-se falando aqui do acontecimento “existencial”.

[130]. SANTOS, J.E. Op. cit., p. 165.

[131]. Fora desse ambito, mas no interior da simbolizagao conhecida como “arte”, pode-se pensar em
experiéncias radicais como a da artista brasileira Lygia Clark quando, fazendo a pintura expandir-se
além dos limites da moldura por meio de um didlogo com arquitetura, dizia querer “compor um
espago e nao compor dentro dele”.

[132]. BAUDRILLARD, J. Pour une critique de I ’économie politique du signe. Gallimard, 1972, p. 209.
[133]. DORFLES, G. Lintervalle perdu. Méridiens, 1984.

[134]. Ibid., p. 130.

[135]. Ibid., p. 132-133.



4
As astucias da crenca

Se nao virdes milagres e prodigios, ndo 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 comunicagdo é
sobrenatural, mdgica.

Patricia Highsmith

Na primeira epigrafe, o apdstolo enfatiza com palavras de Cristo a
crenca tida como imprescindivel a comunica¢do e a comunhao dos cristaos.
Implicita na frase, uma adverténcia, excedida pelo cético empirista David
Hume em seu Tratado da natureza humana: “Temos uma notavel
propensdo a crer em tudo que nos é contado, mesmo a respeito de
aparigdes, de encantamentos e de prodigios, seja qual for a oposi¢ao disso
tudo a experiéncia cotidiana e a observa¢do” Pouco menos de um século
antes dele, o também cético e 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 nao 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 filoséficas”, que decorrem de
“causalidades ficticias” como a linguagem e a fantasia. Em todas as crengas e
todas as inven¢des humanas, resultantes da imaginagdo ativa, existe uma
larga reflexdo de paixdes. O que distinguiria o sério do fantasista ou do



falso é a fixacdo das paixdes pelos principios ldgicos da associacdo, o que as
impediria de refletir-se na imaginagdo pura ou fantasia. E fantasista é de
fato, para ele, o uso que faz a religido dos principios de causalidade,
semelhanga e associacdo, ultrapassando os limites da experiéncia, fora de
toda possibilidade de correcio e de seriedade.

Dai o absurdo ou a ilegitimidade do milagre ou o acontecimento
extraordinario sem explicagdo 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 encontravam em germe desde a criagdo” Com isso
concordaram séculos depois pensadores 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 a experiéncia
e ao costume. Crer em milagre seria antitético a prépria ideia de crenca,
que depende daqueles dois fatores. Essa crenga seria, assim,
necessariamente falsa, mas ao mesmo tempo um verdadeiro milagre, uma
vez que “todo aquele que estd movido pela fé é consciente de um milagre
continuo em sua propria pessoa, que transtorna todos os principios de seu
entendimento e lhe d4 uma determinacido para crer no que ha de mais
contrario ao costume e a experiéncia® (Enquéte 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
concebida, unida pela causalidade a uma impressao presente — é pedra de
toque do pensamento. A comunicagdo transcultural, que propomos como
caminho metodoldgico para a “desracializacdo” (ou a descoloniza¢ao) 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 é
acreditar numa identidade substancializada sem “amor de si-mesmo”
(imanéncia e transcendéncia que nao pdem obsticulos a dinamica do



Outro), mas com “amor-préprio, entendido como paixdo imanente e
agressiva de negacdo da alteridade, ciosa e preservadora de seus prodigios
particulares. Seja cristdo ou islamico, nos momentos cruciais de
comunica¢do da crenga, o amor-proprio sempre soube trocar a razdo
teoldgica pelo fio da espada.

Do discurso ao objeto, qualquer coisa pode converter-se em suporte de
cren¢a. Assim, numa rapida visita a um museu islamico em Istambul, o
viajante pode deparar-se, atdnito, com a visido de jovens e velhos de todos
os sexos comprimindo-se fervorosamente em frente a uma vitrina que exibe
o dente do Profeta, supostamente arrancado por uma espada inimiga numa
refrega guerreira. Acredita-se piamente na sacralidade do dente, assim
como os cristdos creem na santidade da lingua incorruptivel de Santo
Antonio na vitrina de um templo italiano. Ou entdo, 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 um “cientista cristao’
vocacionado para a cura dos males do mundo. Por outro lado, com ou sem
inflexdes religiosas, as massas hoje acreditam apenas - ou fingem acreditar
— no que comunica o espelho tecnologico das midias: é a noticia desejada
(expressio do argentino Miguel Wifazki), em que tanto os jornalistas
quanto os publicos preferem reafirmar ou ver expostas nas midias as suas
crencas, em detrimento da descri¢dao dos fatos.

Em principio, comunicar nada tem a ver com acreditar. A crenga,
porém, estd na base de todo e qualquer sistema de comunicacio, seja o oral,
tipico das sociedades tradicionais relacionadas a Arkhé, seja o moderno,
movido a tecnologias que se estendem desde a escrita até as formas
multiplas da eletronica. Na verdade, estd igualmente na base de qualquer
sistema que se afigure como “cultural”, uma vez que os desdobramentos
sociossemidticos dessa categoria requerem um crédito simbdlico por parte
dos sujeitos afetados. Por isso, o estatuto da cren¢a como ponto comum
entre formagoes simbolicas diferentes é elucidativo: pode trazer novas luzes
para a amplitude conceitual da comunicagdo, assim como fortalecer a
aproximagdo entre sistemas que o iluminismo racionalista prefere manter



radicalmente separados com o fito de perpetuar a ilusio hegemonica da
légica ocidentalista frente a outras formas de compreender o mundo.

Elucidar é 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 proximos, aproximando as diferencas. O pensamento é
sempre um retorno a génese tensional do comum. Uma preliminar ¢ a
comunica¢do, que surge originalmente na histéria do pensamento, do
enigma proposto pelo oraculo aos adivinhos ou consultantes. Isso se faz
acompanhar de risco de morte, tal como acontece no episédio célebre entre
Edipo e a Esfinge, que ocupa o lugar da sabedoria. Nas peripécias
desencadeadas pela resolugdo do enigma, a comunicagio ¢ o motor da agdo
de busca do conhecimento, em que a competicdo e o fracasso tém como
horizonte o perigo de vida.

Outra ¢ a visada filosdfica de Georges Bataille que, no entanto, mantém
a esséncia perigosa da comunicacdo, pois a define como aquilo que acontece
no limite da morte do ser individual para dar lugar ao vinculo, ao comum.
Comunicar — termo oriundo do latim communicatio/communicare com o
sentido principal de “partilha’, “participar de algo” ou “por-se em comum’
“agir em comum” ou “deixar agir o comum” - significa vincular, relacionar,
concatenar, organizar ou deixar-se organizar pela dimensido constituinte,

intensiva e pré-subjetiva do ordenamento simbolico do mundo.

Dai a presenca e a pregnancia desse conceito no pensamento religioso,
tanto na esfera das formagdes miticas quanto na teologia cristd. Neste
ultimo caso, um exemplo origindrio é dado pelo tedlogo alexandrino
Origenes (Origenes de Cesareia, dito “O Cristdo) quando sustenta, a
propdsito do mistério da Santissima Trindade, que Pai, Filho e Espirito
Santo sdo pluralidades convertidas em Um por energia e comunicagdo. Por
velha recomendacao teoldgica, este ¢ um mistério a ser mais aceito do que
realmente explicado.

Entretanto, modernamente anexada aos modelos de transmissio de
signos, a comunicagdo é uma preliminar a ser esclarecida, uma vez que a



Modernidade vem obliterando a dimensdo original do comum. A
compreensdo 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 avancada de sinais e mensagens. Materializada em
industrias, essa sintese desdobra-se em efeitos sociais e tedricos: O
formidavel desenvolvimento das tecnologias da comunicagio e da
informac¢do nos Estados Unidos reforcou-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!'3¢],

A dialogia que desenha novas “topografias” para diferentes sistemas de
pensamento ou o vaivém filoséfico entre a Modernidade e a Arkhé abre
caminhos de lucidez na direcio do entendimento de comunica¢io como
organizacdo do comum. De fato, assim como a biologia descreve vasos
comunicantes ou a arquitetura prevé espacos comunicantes, 0s seres
humanos sio comunicantes, ndo porque falem (atributo consequente ao
sistema linguistico), mas porque relacionam ou organizam mediagdes
simbdlicas — de modo consciente ou inconsciente — em fun¢do de um
comum a ser partilhado. No ambito radical da comunicacdo, essas
mediagdes ndo se reduzem a ldgica sintatica ou semantica dos signos
inerente a fala, porque sdo transverbais, oscilantes entre mecanismos
inconscientes, comportamentos, palavras, imagens e afec¢des corporais.

Muito antes do predominio publicitario e académico dos modelos
funcionalistas da sociologia da comunicagdo norte-americana, esse
entendimento lato da comunica¢do vigorava no campo do pragmatismo
filoséfico (em John Dewey e Charles Sanders Peirce, principalmente), assim
como na reflexdo urbanistica da Escola de Chicago, onde a comunicagao
podia aparecer tanto como a vinculacdo basica que permitia prever
comportamentos sociais quanto como a vinculacdo que, além da associagio
puramente fisiologica, dava ensejo a dimensio moral. Entretanto, em
virtude da pressio ao mesmo tempo industrial e académica, o termo



comunica¢do pdde terminar criando uma realidade prépria a partir da sua
antiga expansdo metonimica do sentido de “coisa comunicada” (reforcada
no inglés communication) com o concurso das técnicas de transmissao de
informacoes e da publicidade, cujos dispositivos se resumem no conceito de
midia. O significado “transmissdo” estd implicito na organiza¢ao mediadora,
mas nao é necessariamente linear nem conceitualmente dominante: O foco
na interacdo, que é uma instincia inerente a partilha comunicativa,
contribuiu para dar um primeiro plano ao significado de transmissao de
mensagens e, por consequéncia, ao fenomeno linguistico.

Essa orientacdo € majoritdria, mas ndao undnime. As concepgoes
sistémicas - inclusive em setores relevantes do proprio meio académico
(anglo-saxdo) responsavel pela hegemonia conceitual da transmissao de
informagdes — oferecem outras perspectivas de compreensao do fenomeno,
em que o saber de sistemas simbdlicos antigos tem elevada relevancia. Disso
o inglés Wilden demonstra rara compreensdo: “Tal como se considerou a
organiza¢do da tecnologia das outras sociedades em termos de desperdicio
ou de bizarria, ou como fruto de supersticdo, também se arquivaram as suas
motiva¢cdes profundas como “animismo primitivo, “cultos ancestrais’ e
“magias’, relegando-as ao fundo da escala evolutiva do “progresso” humano,
ou caracterizando-as como a infancia “pré-alfabética” e “pré-racional” da

espécie humana”'*7],

Wilden acompanha o posicionamento epistemologico de George
Bateson, um dos mais proeminentes intelectuais americanos do século
passado, mas igualmente as novas perspectivas de antropologos insatisfeitos
com a abordagem estrutural-funcionalista de temas como crenca e religido
inerentes a “outras” culturas, a exemplo de Edward Evans-Pritchard.
Movendo-se no sentido contrario do tradicional descaso das ciéncias sociais
pelas crengas religiosas, Evans-Pritchard ja havia assinalado que, segundo a
histéria, “os povos socialmente mais eficientes foram e sdo os mais
religiosos”, antes de propriamente desacreditar a barreira evolucionaria que
tentava separar as religides antigas, tratadas como “bruxarias’, do



cristianismo, elevado a uma posicao de dominio “civilizado”, portanto, mais
compativel com a modernizagdo tecnologica.

Na verdade, segundo Wilden, “o ‘animismo’ estd mais perto, quer no
plano epistemoldgico quer na pratica, da atual cibernética da interacao
informativa nos ecossistemas reais (complexos e niveis de relagoes
sistema/ambiente num ambiente geral), do que a maior parte da moderna
ciéncia’!13%), Para ele, especialista em sistemas autorregulados, nio é nada
abstruso conceber a natureza como um organismo povoado de “espiritos”
que interagem com os seres humanos. 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 criagdes da tecnologia eletronica dirigida para a

comunica¢do humana.

Para desenvolver esta argumentagdo, vale tomar a palavra “espiritos”
numa acep¢io mais complexa do que a sua vulgarizacio religiosa. E
possivel, assim, cotejar “espiritos” com as “substancias primais’ (protai
ousiai) que povoam o cosmo descrito na Metafisica, de Aristoteles. Elas
classificam-se em termos de pares de contrdrios, tais como temporais e
eternas, organicas e nao organicas, sensiveis e nao sensiveis, moviveis e
inamoviveis, mortais e 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 substancia primal, a inteligéncia
divina, ou a ideia de Deus como um intelecto vivo e eternamente ativo
(Nous), que nao s6 anima outros intelectos divinos, mas igualmente o nous
potencial em cada ser humano. O pensamento humanista e dialético de
Aristoteles destoa completamente da visao apocaliptica (e teocratica) de
Deus, inscrita desde a Idade Média nas Escrituras Sagradas (a Biblia, o
Corao).

Entretanto, na perspectiva de sistemas autorregulados, o que importa
mesmo ¢ a pressuposi¢do de um sistema aberto, epistemologicamente mais
adequado a compreensido 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 contemporanea” Na esfera pratica dessa abertura, ou seja, no
modo de procedimento ou de execu¢io dos saberes, mito e ciéncia podem
aproximar-se essencialmente, embora diferindo em escala ou em grau de
realizacdo do conhecimento.

S6 que a ciéncia, desde a Antiguidade, representa uma atitude (a
atitude tedrica) ndo limitada ao mero comportamento pratico, ja que ¢é
também pensamento e especulacio como orienta¢do de vida. Atitude é um
complexo de atos, intencdes e posturas que transcende o objetivo imediato,
envolvendo por inteiro o sujeito da consciéncia. “Na época do florescimento
da cultura antiga, a atitude teorica representa o ideal supremo da vida, que
exerce depois a sua influéncia sobre o nascimento e o vir a ser de toda a
1391 O pensador esta se referindo

implicitamente ao que, na historia da filosofia, se conhece como a “atitude”

ciéncia ocidental’, diz Heidegger!

socratica, entendida como a racionaliza¢gdo de todos os modos constitutivos
da polis, inclusive aqueles que, por estarem estreitamente ligados as forcas
caoticas 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 divisdo entre o apolineo e o dionisiaco - esta subsumida
na atitude cientifica. Mas é possivel entender a “atitude tedrica” ndo como
uso exclusivo da racionalidade pura e simples, mas também como o apelo a
todas as forcas intuitivas do homem (dai a vinculagdo entre ciéncia, arte e
poesia) para elucidar as leis que regem a organizac¢io do real, logo, a ordem
subjacente a todas as transformagoes e passagens tanto na natureza (physis)
quanto no pensamento e linguagem humanos (logos). Aquilo que
chamamos de “natureza” é um campo de forgas ndo estranho ao elemento
humano (uma vez que essas for¢as 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¢do cdsmica em que se inclui o



natural, ndo dispdem de uma palavra especifica e centralizadora para essa
exterioridade ao homem: a palavra “natureza” é latina. Mas o campo de
forca por ela designado é um universal concreto, esta presente em todas as
culturas, sem obedecer, entretanto, a uma ontologia fixa, de modo que se
pode falar em diferentes naturezas, correspondentes a diferentes
perspectivas simbolicas. E que natureza e linguagem sdo criagdes conceituais
destinadas a dar uma forma organicista - onde as coisas interligam-se
racionalmente, e cada objeto deve ser apreendido num todo - a
singularidade historica do antigo grego, assim como comparecem, mesmo
conceitualmente “ex-nominadas’, em cosmologias de Arkhé.

Essa visio de mundo praticamente desapareceu sob o império do
mecanicismo cientifico comprometido com o monismo cultural do
Ocidente e com a armacgdo tecnoldgica do mundo, embora ainda seja
possivel encontrar posicionamentos semelhantes ao da Antiguidade em
cientistas de renome, a exemplo do geneticista inglés Martins Evans
(Prémio Nobel de Medicina em 2007), que ndo vé ciéncia como a
intensificagdo tecnoldgica de um foco unico voltado para a domesticagao da
natureza e sim como disciplina intelectual, “uma atividade analoga a dos
poetas e artistas. Por outro lado, no ambito das pesquisas em
nanotecnologia, com vistas a construgdio de motores e ferramentas
moleculares, a atitude avancada é hoje a de se buscar modelos de
inspiracao (e nao domina¢do) nas “nanomaquinas’ naturais que, ha
milhdes de anos, sustentam o funcionamento dos nossos corpos.

De modo geral, porém, relagio com a ordem dita “natural” é ainda
civilizatoriamente problematica. Tanto que a epistemologia mecanicista,
denunciada por Wilden, é apenas um dos aspectos da aversdo ocidental a
natureza, nos termos de Flusser: “Todo (ou praticamente todo) pensamento
filosofico ocidental esta viciado por um 6dio fundamental a natureza... A
histéria do Ocidente ¢ a realizacdo progressiva desse 6dio... E a progressiva
profana¢do da natureza [...]. Impelido pelo 6dio a natureza, o homem

ocidental a manipula, transformando-a em conjunto de instrumentos, em
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parque industrial’"*?, O pensador refere-se aqui abstratamente a algo que



hoje pertence a empiria recorrente da informagao publica voltada para a
denuncia do ultrapasse dos limites de uso de recursos fosseis do planeta,
assim como a depredagao sistematica de florestas, rios e mares, tudo aquilo
que pode ser resumido no consenso sobre a grave crise ecoldgica e climatica
que ameaca o planeta no século em curso com perspectivas de
desertificagdo e falta de agua para mais de um quinto da humanidade.

Tal manipulacdo é de ordem matematica. Supde-se que a matematica
forneceria um acesso direto a realidade da physis, de tal maneira que o
dominio do cddigo matematico apontaria o caminho para a revelagao
divina da verdade césmica. As estruturas matematicas seriam inerentes a
ordem natural, ndo apenas através de hipdteses logicas dadas
dedutivamente a priori, mas igualmente no interior do préprio plano
constitutivo da natureza. O elemento natural, como o matematico, se
prestaria @ manipulagdo tecnoldgica tal como qualquer ente passivo e
recurso inesgotavel.

O lugar préprio dessa realizagado do mundo ¢é a cidade. Na oposi¢io
progressiva entre o rural e o urbano, o primeiro ¢ associado ao natural (e
eventualmente ao irracional), ao passo que a cidade é considerada desde o
[luminismo por urbanistas e arquitetos uma expressio maior da razdo. E
razdes nao faltam para essa conviccdo: a cultura e o meio ambiente
tecnolégico desenvolveram-se pari passu com a cidade moderna, que
coincide com o mercantilismo e com a progressiva liberacao dos individuos
para o comércio e o trabalho. Foi esse o espaco que garantiu o acesso de
centenas de milhdes de individuos (o moderno sujeito da consciéncia
burguesa) a saude, a educagao, a diversidade ocupacional e ao lazer. Por
qué? Porque as cidades oferecem mercados de trabalho maiores e mais
diversificados, além de permitirem ampliar a oferta de servicos como saude
e educagdo para um maior numero de pessoas de maneira economicamente
mais eficiente. A relagio que chamamos de “social” é moderna e urbana,
enquanto que as expressdes ‘rituais” caracterizam-se pela tradi¢cdo e pela
proximidade com a natureza, dai o seu segundo plano frente a
racionalidade burguesa.



Hoje, entretanto, a etnologia tem mostrado que as expressdes rituais
devem ser interpretadas “como conjuntos relativamente coerentes de
asser¢oes metaforicas, memorandos e instru¢des sobre a organiza¢do da
producio, da reproducdo e da troca nao s6 mais racionais como também
estimuladores de energia, normalmente mais aceitaveis no plano social e
ecologico e em ultima andlise mais “cientificos” do ponto de vista operativo
do que os nossos”!!41l

comunicativo — onde predomina o comportamento nao verbal do grupo - é

. Nas cerimoOnias ou nas ritualizacdes, o contexto

mais relevante para a experiéncia comunitdria, portanto, para a trama
concreta da vida, do que o discurso verbal. A comunicagdo apresenta-se ai
<« /4 . » . .
como ‘rapsddica’, no sentido grego da palavra (raptein = coser), por
implicar a conexao ou vinculacdo das partes, a exemplo do movimento da
agulha no ato de costurar. E embora normalmente situadas no espago
urbano, as comunidades litargicas nagos (na Bahia) tradicionalmente se
autodesignavam como “rogas”.



Etnia, liturgia e povo

No Brasil, o lugar préprio do sistema simbdlico nago é a comunidade
litirgica popularmente conhecida como terreiro (egbé, em iorubd), onde se
metaforiza espacialmente a geografia mitoldgica da origem africana, embora
os limites fisicos da associacdo para a pratica do culto sejam normalmente
transpostos por irradiacdo litdrgica para a sociedade global. Ainda que
existam “casas’ fundacionais (na Bahia, no Maranhio e em Pernambuco,
principalmente), ndo ha confinamentos, nem guetificacdes espaciais, uma
vez que a metafora espacial da origem pode ser concretizada em qualquer
lugar do territério nacional ou mesmo estrangeiro.

Toda liturgia implica uma forma particular de organiza¢ao de poder em
que o povo como unidade (em grego, to lao) distingue-se de povo como
diferen¢a (to demos) e assim dando lugar a liturgia (alleturgués, obra do
povo unitario) em contraposicio a democracia (demokratds, poder das
diferengas). Essa organiza¢do costuma receber o batismo etnoldgico de
‘comunidade” (litargica, no caso), que enfatiza um ethnos originario (em
que a subjetivagdo acompanha identificagdes por etnia, religido, territorio
etc.). O povo definido como “moderno”, por outro lado, pauta-se por uma
forma de subjetivagdo que preserva no limite a consisténcia coletiva de um
ethnos, mas sem reconhecer ou tornar visivel a sua natureza litargica. A
modernidade ocidental prioriza o povo como demos, portanto, a diferenca
no interior do ethnos (correspondente a divisio das partes da coletividade
segundo as posi¢oes contraditérias da luta politica), procurando fazer crer
que esta é uma condicdo inelutavel da universalizagdo da consciéncia
racional e que, portanto, os fatos “étnicos” pertencem exclusivamente aos
povos que ndo acederam plenamente a democracia como um universal.

Dai os incéndios e os expurgos que consumiram milénios de outras
historias civilizatérias ou de outras histérias étnicas: Imbuido do espirito
ocidentalista equivalente ao ser colonizador, o grupo humano invasor e
dominante obrigou-se sempre a rejeitar visceralmente qualquer outra etnia,



posto que a expansao colonizadora implica a transformaciao de um territério
estatal de partida em um territdrio étnico, presumidamente capaz de
abranger e absorver outras configuragdes espaciais e historicas. Apesar de
todas as suas diferencgas internas, o ethnos europeu fez de seu continente
geografico, real e imagindrio, uma espécie de teatro para as metamorfoses
do Império 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, o mito de origem dessa pretensdo
imperial remonta culturalmente a Antiguidade grega, conotada ao longo da
histéria como um tempo-espago superior: o espaco-tempo da humanitas
greco-latina entronizado pela pedagogia ocidental como demos e
Modernidade. Na realidade, o velho ethnos esta sempre presente (e
costuma retornar com a forca do recalcado nos conflitos politicos da
migra¢ao ou da opressao racial), embora de algum modo distanciado pelas
lentes da etnologia ou de qualquer outra forma de saber nascida da
observagdo da Arkhé como o lugar do Outro remoto. O aprofundamento
tedrico mostra, entretanto, que conceitos filoséfica ou politicamente
construidos em func¢io da modernidade do demos sdo suscetiveis de
descrever fatos étnicos.

A continuidade brasileira da Arkhé africana implica a inven¢do de uma
narrativa propria. Nesta, a organizac¢ao litirgica matricial, que deu origem a
profusdo e a populariza¢ao dos cultos de origem africana, foi o resultado de
uma aglutinagdo elitista, caracterizada pela participagdo de altos dignitarios
e sacerdotes do milenar culto aos orixas, trazidos ao Brasil na condicao de
escravos. SO que o povo nagé (originario de Ketu) chega ao Brasil com a
linguagem mugulmana da jihad, da guerra. As insurreicdes nao
prosperaram, mas as elites negras, postas a margem do reconhecimento
pelo demos hegemonico, ensaiaram formas de afirmagdo étnica, em que a



religiosidade assume o 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 ndo se trata de “religiao” no sentido europeu de
monopolizagdo 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
religiosa a vida” é propriamente religiosidade. Religido - vale deixar bem
claro - ¢ um fato romano, distante dos gregos, que ndo tinham nenhuma
palavra equivalente nem mesmo uma experiéncia semelhante a esse
fenomeno. Embora se atribua a sua etimologia a religare (no sentido de
religar o homem ao sagrado), a proveniéncia romana aponta realmente
para re-legere, que designa o movimento e o poder de reunir, por
intermediacdo e subordinacao, 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 imperial, os romanos
praticavam a convivialidade dos diferentes deuses. Max Weber generaliza
sociologicamente conceito de religido, mas a sua distingdo das religides
como ritualisticas, redentoras, salvacionistas ou soterioldgicas ¢
principalmente subjetivista, ao levar em consideracdo especial o carater
monoteista ou politeista das crengas coletivas, sem ignorar que ha religides
sem divindade (a exemplo do budismo). Contemporaneamente, o
antropologo Geertz aborda a questio por meio de um modelo
comunicacional de cultura, mostrando que a religido comporta significados
existenciais, mas que estes emergem de usos sociais — materializados em

142] Trata-se realmente de

simbolos e rituais — ao invés de crencas privadas!
uma ampliacdo da descricdo weberiana, por fazer das premissas religiosas
uma espécie de enquadramento ético e secularizado para a relagio do

homem com o mundo.

Para nos, entretanto, a palavra “religiosidade” — embora apenas insinue
sem deixar completamente claro que a palavra “religido” ¢ tdo s6 uma
estratégia discursiva do monoteismo ocidental - relativiza os significados



rigidos atribuidos a conceituagdo romana, pois comporta outras varidveis
como praticas magicas e, mesmo estratégias de liberagdo social. No caso dos
cultos afro-brasileiros, trata-se mesmo de estratégias religioso-mitico-
historicas (operagdes ritualisticas, que cultuam tanto os principios
cosmoldgicos quanto os ancestrais) com o objetivo de assegurar a
continuidade simbdlica de um agrupamento humano nas condigdes
adversas da diaspora escrava. Esses principios (orixds, voduns, inquices,
encantados etc.), que mudam de designa¢do no movimento de variagdo das
praticas liturgicas, ndo se entendem como entificacdes realistas e
transcendentes (ao modo da onipotente transcendéncia da divindade
cristd), mas como perspectivas existenciais ou modelos filoséficos para a
compreensdo do ser no mundo sem barreiras entre homem e natureza,
entre vida e conhecimento.

Nao sdo, todavia, meras categorias estéticas. A perspectiva implicita no
principio cosmoldgico simbolizado como orixd, por exemplo, aponta para o
corpo como uma composi¢io de todos os organismos existentes no cosmo, o
que leva a pensar numa resolu¢iao cdsmica do ser humano, em que ndo tem
lugar o antropomorfismo. Assim, entre o homem e a sua “divindade” (seu
principio cosmoldgico) nao existe uma diferenga absoluta como aquela
pensada pelas religides universais (Deus ou Al4, radicalmente diferentes
dos homens) e sim uma contraposi¢do de poténcias em que a perfei¢do e a
imperfeicdo se resolvem de modos diferentes. Homem e divindade estao no
mesmo plano discursivo, embora com poténcias desiguais: o “divino” mostra
ao homem os seus limites.

A palavra “religiosidade” instaura uma tensio com o absolutismo da
crenc¢a por comportar o sentido de estratégia existencial oscilante entre as
dimensodes da religido e da arte. Esse tipo de estratégia fez com que, em
torno das organizagoes liturgicas de origem africana, se criasse um modelo
singular de organiza¢io social da gente negra. Na base do processo, entrevé-
se no plano da comunicagdo um pacto simbolico — ou seja, uma rede de
signos e de aliancas legitimadoras do consenso intercultural (entre as
diversas etnias de origem africana e entre negros com brancos) -



historicamente estabelecido na conjuntura de forma¢do da sociedade
nacional.

A arquetipia africana mostra-se capaz de se irradiar para outros
territdrios, na medida em que a diversidade das realidades socioecondmicas
e das tradigdes culturais converge para pontos paradigmaticos comuns, um
dos quais ¢ a atitude mistica, chamada de “animismo” pelo racionalismo
teoldgico 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 relacdes interpessoais concretas, a
experiéncia simbdlica do mundo, o poder afetivo das palavras e agoes, a
poténcia de realizacdo das coisas e a alegria frente ao real.



Crenga, saber e cultura

Isso se deve ao fato de que a coesio comunitaria estd assentada em
crencas partilhadas e valores, relativos a determinagdes (bem/mal,
justo/injusto etc.) necessarias a vinculagdo intersubjetiva. Mas este é um
fato genérico, como observa Debray: “O universo intersubjetivo é regido
por crengas, inverificaveis; o universo objetivo, por saberes, refutaveis (em
geral). O primeiro ¢ o dominio do mito, da tese, da opinido, da doutrina
etc.; o segundo, do resultado, da lei, da descoberta, da demonstragao”! 143/,
Todavia, ele esta ciente de que o poder da crenga ndo se acaba e, como Paul
Valéry, de que “toda estrutura social esta baseada na cren¢a ou na
confiang¢a” ou ainda, como Hobbes, de que até mesmo “governar é levar a
acreditar”. O mesmo ocorre com o saber, que jamais se fundamenta em si
mesmo, e sim na aprovaciao que lhe é dada pela crenca sustentada por uma
vontade coletiva, como bem vira Fichte, um pods-kantiano: “A crenga néo é
o saber, mas a decisio da vontade de dar ao saber seu pleno valor”!'#4,
Antes dele, Hume, pré-kantiano, colocava a crenca na esfera do
entendimento como uma prdtica. Deleuze é taxativo: “A unica teoria
possivel, em Hume, é uma teoria da pratica: para o entendimento, calculo
das probabilidades e regras gerais; para a moral e as paixdes, regras gerais e

justica”[14%],

Na leitura deleuziana, essa regra geral concebida por Hume
essencialmente a unidade de uma reflexao e uma extensdo. Com efeito,
ambas sdo idénticas: a paixdo se estende porque ela se reflete, sendo este o
principio de estabelecimento da regra. Outras vezes, porém, ele nos diz que
¢ preciso distinguir dois tipos de regras ndo idénticas, sendo umas
determinantes e, as outras, corretivas. As primeiras sio mais extensivas que
reflexivas [...]. Quanto as regras do segundo tipo, as regras corretivas, elas

sdo mais reflexivas do que extensivas. O que elas corrigem ¢ precisamente a
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extensido das precedentes”*?). A paixio, por sua vez, é um principio da

natureza, donde “a regra geral é a paixdo refletida na imaginagio™ o



mundo da cultura, dominio dos artificios, é uma projecao ilimitada das
imagens da paixdo, e a razdo - “conjunto dos efeitos simples da associacdo,
ideias gerais, substancias, relagdes” — é a imaginagao tornada natureza.

Outro importante principio da natureza humana, para Hume, é o
habito — a “raiz da razdo” No interior da relacio de causalidade, que
constitui por repeticio toda e qualquer experiéncia, é o habito que
possibilita ao entendimento raciocinar sobre a crenga. Hume ¢ categdrico:
“A crenca é um ato do espirito que nasce do costume”, ela procede da
causalidade, capaz de levar os pensamentos de um objeto a outro. Por toda
parte, a forca da causalidade discursiva produz a crenca. Mais:
“Acostumaram-nos tanto com os nomes de Marte, Jupiter, Vénus que [...] a
constante repeticdo dessas ideias as faz penetrar facilmente no espirito e

triunfar sobre a imaginagiao” 47/,

Mas a imaginacdo é um ponto de partida, pois crer é um ato da
imaginacdo, cujo transbordamento gera a religido, um hibrido de
conhecimento e paixao onde se reunem todas as significa¢des atribuidas por
Hume ao conceito de regra geral. Na interpretacdo deleuzeana, a religido é
um simulacro de crenca que “invoca uma repeticdo falada, uma tradigio
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 estamos habituados a

encontrar em geral entre o testemunho e a realidade”!1#®/,

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 fic¢io destinada a
cimentar afetiva e ideologicamente a unidade do grupo. Dizer que a
identidade é uma ficcdo é afirmd-la como iluséria (por ser um recurso que
acena como uma estabilidade de sentido, quando na pratica o sentido do
humano ¢ instavel e movedico), embora tendo em vista que a ilusao é capaz
de gerar efeitos de realidade.



Um notavel ponto de partida dessas ilusdes consiste no possessivo
gramatical que, nos termos de Jacques, “permite ao eu tocar em tudo,
misturar-se com tudo: meu agougueiro, meu amigo, meu Deus. Nada mais
sincero 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 crenca e eu, ‘entre um deus e eu, nado houvesse lugar para
ninguém, segundo Valéry [...]. O eu aparece desde o inicio como essa
supersticdo primeira levada ao sabor dos apetites, que da grande autoridade

a seus desejos e propensdes” 4],

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, o eu automatico da crenga
deixa-se levar pela ilusio de que a sua percep¢io de uma determinada
relacdo é a Unica exata e possivel e acaba transformando a relacio numa
propriedade ou num objeto petrificado por um julgamento. Na trilha
filoséfica de Hume e sempre na direcido das regras corretivas, Wittgenstein
sustenta: “Nos ndo aprendemos a pratica do julgamento empirico
aprendendo regras; o que nos ¢ ensinado sdo julgamentos, assim como seu

laco com outros julgamentos”!!*

I, 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 formacdo das discriminag¢des 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, o pensador mostra que “toda verificagdo do que se
admite como verdade, toda confirma¢io ou invalidagdo acontece no

interior de um sistema [...]. O sistema ndo ¢ tanto o ponto de partida dos

151]

argumentos quanto o seu meio vital”">!l. Por exemplo, o adulto que diz a

uma crianga ja ter estado em determinado planeta, crédula ou confiante na



autoridade da fonte, a crianca rejeitaria a principio outros argumentos
contrarios e, apenas diante de uma insisténcia grupal, poderia terminar se
convencendo da impossibilidade de tal viagem. Wittgenstein indaga entao
se a reiteracdo por parte de um meio vital ndo é exatamente a maneira de
se ensinar uma crian¢a a crer ou ndo crer em Deus, e 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 maneira

[152] Assim, a palavra “Deus’, uma das primeiras que se aprendem,

religiosa
¢ usada “como uma palavra que representa uma pessoa, mas “se for
levantada a questdo da existéncia de um deus ou de Deus, ela desempenha
um papel diferente daquele relativo a existéncia de qualquer pessoa ou
objeto de que eu ja ouvi falar”. Ou seja, sio maneiras diferentes de falar de
algo. A crianga pode dizer que ndo acredita em determinada coisa, mas no
caso de Deus a sua davida seria reprovavel em seu meio vital. Embora a
crenca na existéncia de Deus ndo seja um mero estado de espirito passivel
de ser substituido por uma certeza, ela ndo é tampouco sinonimo de certeza

— nao pode ser submetida a prova da verificacao.

O que ¢ entdo a crenga em Deus? Para Wittgenstein, é algo que se
aprende a aceitar na base da confianga, 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 crengas a fatos cientificos. Em
outras palavras, as crencas religiosas pertencem a uma espécie ldgica
distinta da ciéncia, mas isso ndo faz delas meras supersticoes desde que nao
pretendam definir-se por uma pseudociéncia, ou seja, cientes de que nao
ha evidéncias cientificas para sustentar as suas proposi¢cdes, busquem fora
da ciéncia a legitima¢do do que dizem. O que realmente as define é o jogo
de linguagem.

E aqui oportuno esse conceito wittgensteiniano, que parte da ideia de
linguagem como um jogo com muitas variedades e aplicagdes no interior de
uma determinada forma de vida, isto é, como um uso particular do
dinamismo da linguagem dentro de um dado contexto ou de um meio



vital. Podemos, assim, acompanhar a posicio de Hudson no sentido de que
“Wittgenstein concebe o jogo de linguagem religioso como membro de uma
familia de jogos de linguagem logicamente interdependentes’!'*3]. Na
crenca, o jogo de linguagem é “esteticamente” afim a atmosfera afetiva
correspondente a uma forma de vida especifica.

Wittgenstein ndo estd atribuindo qualquer valor cognitivo a estética
(entendida como dimensao empirica das sensagdes e por ele identificada a
ética), mas a sua argumentagao aproxima-se da estesia lato sensu, como
modo ampliado de apreender o mundo. Na terminologia antropolégica
corrente, esse meio vital equivale a ethos, entendido como consciéncia viva
do grupo que impde o sentido de costume enquanto maneira regular ou
mecanica de agir. Ja no circulo discursivo da filosofia, impde-se o termo
hexis, que também significa costume, mas sem a ideia de automatismo do
ethos, portanto, costume como praxis ou pratica de agdes com a disposicdo
voluntdria e racional para atos justos e equilibrados, portanto, uma
disposi¢do para a racionalidade critica.

Em contrapartida, na base de toda aprendizagem pratica estd o ethos
grupal, ou seja, a vincula¢do comunitdria, que responde pela formagao das
crengas. Por isso, diz Wittgenstein que, para comegarmos a crer em alguma
coisa, é preciso que funcione aquele “meio vital” dos argumentos, que nao
consiste de uma proposicio isolada, mas de um “inteiro sistema de
proposi¢oes’, mutuamente apoiadas, de tal maneira que “a luz se expanda
gradualmente sobre o todo”. O que o filésofo deixa de dizer - porém, mais
tarde, acentuado por antropdlogos - ¢é que esse “meio vital” ¢
intrinsecamente religioso, dai a sua for¢a continua de convencimento e
expansdo, o que faz da religido ndo um sistema cultural a parte, mas um
campo simbdlico subjacente ao processo de geragio e transmissio de

significados.

Pode-se associar a essa linha de argumentagao o conceito de faculdade
mimética, que Benjamin vé como inerente a historia ontogenética e
filogenética do homem: “A natureza engendra semelhangas: basta pensar na
mimica. Mas é o homem que tem a capacidade suprema de produzir



semelhancas. Na verdade, talvez ndo haja nenhuma de suas fungbes
superiores que nao seja decisivamente codeterminada pela faculdade

"[154] E também viavel associd-lo ao que Durkheim chama de

mimetic
‘efervescéncia coletiva” para referir-se a capacidade ritualistica de gerar
crengas comunicaveis entre os membros de uma comunidade sem que a
consciéncia individual intervenha como determinante. Assim, o que faz
fixar-se uma crenca — ou desenvolver-se um conhecimento — ndo é uma
qualidade intrinseca de clareza da proposicao, mas a solidez do sistema,
capaz de estimular, desde a primeira infancia, as interagdes e a faculdade

mimética. Neste plano, a for¢a da convicgao é maior do que a da verdade.

Nao se trata, portanto, de saber o que se diz saber, e sim de aceitar
como solidamente fixado aquilo que ja se sabe. E por que esse saber se fixa?
Por confianca na autoridade das fontes, por aquilo que se transmite de uma
forma determinada no interior de um comum, um meio, tido como vital,
por ser fonte de razoabilidade e afeto, logo, de convencimento. “Sé aprende
quem respeita’, diz um provérbio nagd. E Wittgenstein “E assim que eu
creio em fatos geogréficos, quimicos, histéricos 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 estd em
quem cré, logo, numa dimensdo indefinida ou obscura, e nao no

fundamento racionalista e transparente da crenca.

Mas essas assertivas batem de frente com o pensamento filoséfico
estabelecido, em especial a filosofia hegeliana, que questiona o
conhecimento do senso comum com suas “representac¢des naturais’, ou seja,
os pré-conceitos. O questionamento 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 pensamento, isto ¢, a integracio dinamica 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 cognicao,
mas também na agdo, na coexisténcia e nas regides do sensivel. A histéria
dessa realizacdo dinamica é o que a filosofia hegeliana nomeia como
Absoluto, em outras palavras, a realidade ou “o efetivamente real” - “aquilo



que é na verdade” é o fato do conhecimento. Sem se separar ser e conhecer,
a verdade é necessariamente o todo.

Desse modo, embora “aquilo que ¢ na verdade” ndo seja 0 mesmo que a
crenga, o conhecimento a integra como momento de um transito necessario
para que a verdade chegue a si mesmo no todo. Isso é o contrario do que
acontece com as culturas modernas aferradas ao principio (aristotélico) da
razao suficiente, que faz da ciéncia o saber unico das causas, validando-o
como universal com apoio em caracteristicas supostamente objetivas (ou
meramente presentes) de tudo que se situa no mundo. Esse mundo,
concebido como uma totalidade ou um conjunto sistematico de entidades
relacionado por um fundo legitimador (um fundamento estdvel) tende a
deslocar a crenga para as regides ditas “pré-racionais” Reserva-se, assim, as
sociedades pré-modernas o lugar prioritario das crengas e, no mesmo
movimento, cria-se o preconceito negativo sobre esse outro como
“primitivo”, esquecendo-se da forca das ilusdes até mesmo no cerne de
sistemas encerrados em causas supostamente suficientes.

Assim, se vocé toma nas mdos uma acha de lenha com a ponta
incandescente e come¢a a movimenta-la em circulos, logo vai ter rodas de
fogo no ar. As rodas constituem um jogo, uma ilusdo, que se cria a partir da
realidade fixada na madeira e do fogo. Uma ilusio poderosa, entretanto,
que ganha vida e fascina. Ha outras idealidades, que a humanidade
engendra e, 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, ja que existem os
homens”. Mesmo levando-se em conta o terreno movedico das traducoes, é
possivel aproximar esse aforismo do dito de Mefistéfeles (no Fausto, de
Goethe): “No fim, dependemos de criaturas que fizemos”.

A antropologia contempordnea tem contribuido para desmontar o
preconceito que leva ao juizo de “primitivismo”. Mas a reflexdo politico-
filoséfica também, como tenta fazé-lo Zizek em vérias passagens de suas
analises. Por exemplo, no caso da crenga embutida em ritos ou em objetos,
pretexto tomado por analistas modernos para pensar que a forma da crenca



visa diretamente o objeto, diz ele: “As sociedades pré-modernas nao
acreditavam 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 arvore como
se fosse uma crenca direta e literal para depois rejeita-la como uma
ingenuidade boba, “fetichista” Entdo, impunham a sua prépria ideia de

crenca ao Outro “primitivizado”[1°%),

Impde-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
formas europeias ou pds-modernas em vdrias regides do mundo
contemporaneo sem se excluirem do influxo tecnolégico, mas também sem
abrirem mao de seus sistemas de crencas. Verifica-se empiricamente aquilo
que Zizek atribui a uma “bem conhecida anedota antropoldgica”, ou seja,
que os ditos “primitivos” aos quais se atribuiam certas “crencas
supersticiosas’, quando diretamente indagados sobre elas, ndo confirmavam
a crenga direta e sim que “algumas pessoas acreditam”. Em outras palavras,
transferiam a sua crenca para “outros”. Para Zizek, os homens antigos (os
“primitivos”) podem agir no nivel coletivo como se acreditassem, enquanto
se mostram individualmente duvidosos. Em contraste, o pds-moderno pode
rejeitar socialmente a crenca, mas acreditar no plano individual.

No caso das comunidades litargicas nagos, registra-se, por meio da
noc¢do de obrigagdo, um deslocamento que ajuda a relativizar o dominio
conceitual da crenga. Assim é que um conto da tradigdo oral nago na Bahia
explica como os brancos conseguiram dominar o universo: cumpriram as
obrigacdes, enquanto os negros descuidaram-se das suas!'”’). Nio ha
nenhuma “verdade profunda” neste pequeno relato, nenhum significado
“recalcado” que possa ser trazido a luz por quaisquer sutilezas de
interpretacdo. Na imediatez do texto, na aparéncia da narragao, reitera-se o
apelo a uma das regras fundamentais do culto nagd, a obrigacio, uma
nogao de rara incidéncia filoséfica, mas objeto de algumas linhas luminosas
por parte da pensadora francesa Simone Weil, que a faz ultrapassar a nogao



de direito: “Um direito ndo é eficaz por si proprio, mas somente pela
obrigagdo a qual corresponde; a realizagdo efetiva de um direito provém
nao daquele que o possui, mas dos outros homens que se reconhecem

obrigados a alguma coisa para com ele”!!%8],

Para Weil, “um direito que ndo é reconhecido por ninguém nao ¢é
grande coisa’, a0 passo que “uma obrigacdo nao reconhecida por ninguém
nao perde nada da plenitude do seu ser”. Por qué? Porque s a obrigacdo
pode ser incondicionada - ela se coloca numa area que esta acima de todas

as condi¢des, porque esta acima deste mundo”[1°°]

. Nesta argumentacao
faz-se presente o misticismo cristdo da fildsofa, por sua implicita referéncia
ao que ela designa como “destino eterno do ser humano”. Segundo ela, “o
fato de que um ser humano possua um destino eterno nao impde sendo

uma obrigacdo: o respeito”.

Esse misticismo vai ao encontro do que os nagds entendem como
obrigagdo, isto é, como a disposicdo originaria de abertura a ordem
simbolica, 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 ja
narrado. S6 que, no pensamento de Weil, a obrigacao é algo que vincula o
individuo a parte mais secreta da alma humana enquanto, para os nagds, se
trata de um imperativo sustentado por mitos e ritos coletivos, ou seja, nao é
manifestacdo individual de wuma “consciéncia universal, mas um
enraizamento no sagrado, independente de qualquer confissao de crenga.

Na realidade, mesmo contornada ou posta a distdncia, a crenca
continua a funcionar, exatamente como acontece com os pds-modernos
que, cinicamente, fingem fingir que acreditam, deixando intacta a for¢a da
crenga. Zizek cita o j4 muito conhecido episédio do fisico dinamarqués
Niels Bohr: vendo uma ferradura dependurada na porta da casa do famoso
fisico, um visitante mostra-se surpreso e diz ndo acreditar na supersticdo
popular de que aquilo dé sorte. A isso responde Bohr: “Eu também nao



acredito, mas a coloquei ai porque me disseram que funciona mesmo se
ninguém acredita”,

Ou seja, ndo basta apenas acreditar, é preciso acreditar na propria
crenca, como assevera Vattimo, ao propor a transicio de um cristianismo
natural-metafisico — a crenca em Deus pautada por um padrao impositivo
ou violento — para um cristianismo paulino da amizade e da caridade!'%"),
em que se da 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 “nao se prevaleceu de sua igualdade com Deus, mas aniquilou-se a si
mesmo, assumindo a condicdo de escravo e assemelhando-se aos homens”
(Paulo, Epistola aos Filipenses 2,6-7). Isto aconteceria em pleno movimento
histérico da secularizagdo, mas sem a exigéncia de negacio ou rejeicdo da
ideia de Deus, porque, uma vez esgotadas as condi¢des historicas da crenga
ou da fé, restaria a caridade como uma atitude de inclina¢do para o
proximo. De qualquer modo, sem os ditames impositivos e as garantias da
velha metafisica, acreditar é uma amavel esperan¢a humana na crenca.



O crédito historico da cultura

Na verdade, é praticamente impossivel nao acreditar quando se faz da
inven¢do um horizonte existencial, como é o caso do homem. E isso ndo diz
respeito apenas a religido. Considere-se, por exemplo, aquilo que o
Ocidente habituou-se a chamar de cultura. Este termo corresponde a uma
inclinagdo, ao mesmo tempo historicista e teoldgica, para responder pela
totalidade no momento em que a hipotese de Deus deixa de cumprir esta
funcao. Por mais problematica que se apresente, essa no¢do é uma invengao
que entra no espago deixado em aberto pela moderna crise dos
fundamentos. Nao falta quem pense nesta direcdo, sugerindo que a cultura
seja “uma resposta ambigua a fragmentacdo da experiéncia tradicional

161l - As elites intelectuais depositam

mitica e teologicamente orientada’!
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
restauracdo da unidade que se tera perdido com a institucionalizagdo da
Modernidade: quer seja voltada para o passado, insistindo na comunidade,
na tradi¢do, 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 progresso, de emancipa¢io da humanidade etc. (é

isso que aparenta entre si os diversos iluminismos)”!1°%,

Essa idealizagdo verdadeiramente teoldgica da cultura foi marcante no
século XIX, a tal ponto que contribuiu conceitualmente para a emergéncia
de uma ciéncia do homem, como a antropologia, em cuja base
epistemologica estava fincada a cultura como uma trama coletiva de
sentido, um balizamento existencial, que fornece aos sujeitos de um
determinado grupo social os quadros de referéncia para a interpretacdo do
mundo.



Por isso, nao faltam posicionamentos criticos segundo os quais a cultura
em seu pleno sentido tem uma economia propria, uma vez que os seus bens
circulariam num “tecido intersticial que separa e religa os sujeitos”. Esta é,
por exemplo, a visio de Mondzain, para quem “cultura é essa capacidade

que tem o sujeito de inscrever no tempo a sua relagdo imagindria com todos

0s outros sujeitos por meio de operacdes simbolicas™!1%3

I Isso implica uma
temporalidade intersubjetiva em que se reconhece o lugar do outro -
entenda-se: a constituicdo da imagem do sujeito no olhar do outro, pleno
de autoridade - dentro de uma dimensdo comum. Nesta dimensdo se
tornam visiveis as forcas de constituicdo dos sujeitos em planos conscientes
e subconscientes. O sujeito da cultura seria um sujeito da memoria (de sua
insercdo especifica no mundo) e da promessa, no sentido de sua fidelidade

ou sua vinculagdo a um mundo em comum, portanto, um sujeito politico.

A idealizacdo da cultura europeia persistiu até a primeira metade do

século passado, como comprova a leitura de um texto polémico de T.S.

164] Ppara o célebre

Eliot, em que ele tenta definir o conceito de cultural
poeta inglés, trés instancias — 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 coesio e pelo avango do todo
social. Segundo este modelo, a cultura pode ser baixa ou alta e, neste ultimo
caso, é patrimonio de uma minoria (uma elite ou uma casta) pertencente a
uma classe social que deve ser mantida tal e qual, pois lhe cabe recrutar e
formar a elite responsavel pela alta cultura, sem hesitar quanto ao exercicio

da negatividade inerente a critica.

A transcendéncia implicita na definicao de Eliot é ainda mais intensa do
que aquela que preside aos iluminismos na concep¢ao de cultura, porque
ele explicita o cordao umbilical que une religidao e cultura, e nao qualquer
religido, mas o cristianismo, que zelou pela expansio do pensamento
europeu: “S6 uma cultura cristd, poderia ter produzido Voltaire ou
Nietzsche. Eu nado creio que a cultura da Europa sobreviveria ao

»[165]

desaparecimento da fé crist . A grande cultura implica, assim, uma

outorga universal de crédito a esséncia da humanitas, 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 ndo 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.

Seria preciso, portanto, acreditar nessa ideoldgica unidade transcendente
denominada cultura para que ela existisse socialmente. Essa crenga,
instilada junto as massas pela instituicdo escolar e pela industria cultural, é
frequentemente denunciada como uma mistificacio. Simone Weil, por
exemplo: “O que se chama hoje instruir as massas é pegar essa cultura
moderna, elaborada num meio tao fechado, tdo doentio, tdo indiferente a
verdade, tirar-lhe tudo o que ela ainda possa conter de ouro puro, operacao
que se chama vulgarizagdo, e enfornar o residuo tal e qual na memoria dos
infelizes que desejam aprender, como se enfia comida pela goela de

passaros” 160,

O problema é que “a necessidade e a dificuldade de acreditar estao hoje

1671 Na discussio

no coragio das representacoes sociais’, como diz Barel!
que empreende sobre os embates entre a autorreferéncia social e a
transcendéncia, ele opde aos analistas que rejeitam a ideia da
transcendéncia (esses para quem haveria hoje apenas “relagdes sociais’, mas
nao “sociedade”) aqueles outros, para os quais é impossivel deixar de
acreditar e, portanto, nao 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 satisfazé-la explicam a
ascensao do ‘irracional, precisamente nas camadas sociais de técnicos,
executivos, engenheiros, intelectuais, portadoras de saber cientifico e

técnico” 168

I E que o conhecimento tecnocientifico, a0 mesmo tempo em
que sustenta uma certa realidade e certas ilusdes prometeicas do capital, vé-
se confinado a imanéncia de uma ideologia da performance, sem poder de

negatividade (critica) em face da historia.



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 ultimo da vida), surge, entretanto, o que ja se
chamou de “espiritualidade do cotidiano”, manifestada em atitudes e
habitos alternativos, que variam da reagdo a energia nuclear até
alimentagdo vegetariana. Tanto em grupos diferenciados na paisagem
societaria quanto em posicionamentos tedricos (a exemplo da sociologia
“formista” do cotidiano), desenvolve-se uma espécie de “transcendéncia
horizontal’- ou uma transcendéncia imanente — em que o “estar-junto”
(convivialismo, pacifismo, igualitarismo, tolerdncia etc.) pode ser cultivado
com fervor andlogo ao da relagdo tradicional com um deus

transcendente!1¢°],

Observa-se esse mesmo horizontalismo da “pequena transcendéncia” na
ideia de cultura, o que a leva a circular como uma proposi¢do afirmativa em
diferentes modos de definicdo dentro do campo social. Isso se deve, em
principio, ao fato de que aquilo que hoje se chama de cultura atravessa por
inteiro a historia social, indiferente a critica e a universalizagiao, sempre de
maneira diferente, uma vez que cada processo e cada produto “cultural”
estdo sujeitos a reapropriacdes e transformagdes, numa dindmica -
imanente - que ndo remete a nada exterior a pratica social. A nogdo se
resolveria em sua propria autorreferéncia sociossemiodtica, podendo assim
ser também designada como “semiosfera’, isto é, uma esfera de producio e
redistribuicao de significagdes sociais, capaz de servir, como no caso da
cultura classica, de memoria longeva do coletivo, principalmente a memdria
afetada pelo consumo midiatico.

Mas até mesmo a influéncia dessa pequena transcendéncia vem se
esgotando na Modernidade que experimentamos. Antropologicamente,
ainda se d4 o nome de subcultura a formagao simbolica, geralmente tipica
de um ethnos especifico, presente no espaco nacional de uma simbolizacido
hegemonica e que, por isto mesmo, constitui um monopdlio nacional de
ideias identificado como a cultura. Hoje, porém, nao ha mais modelos
definitivos da ideia de cultura e sim descricoes ou narrativas sobre como a



cultura se inscreve de modo autorreferente (sem transcendéncia) na vida
social. O que ai se ratifica ¢ a nogdo dos “processos sociais de significa¢ao’,
ou seja, de como essa entidade ambigua chamada “cultura” articula-se com
a sociedade — portanto, com a economia, a produgdo, o poder.

Ao mesmo tempo, na medida em que essa cultura autorreferente
afirma-se como imprescindivel a formacdo do capital humano no
movimento da financeirizacio do mundo, verifica-se uma atragio entre ela
e o poder de natureza patrimonial, que se organiza em func¢ido da
transmissdo por grupos especificos. O controle da ideia de cultura por elites
filosoficas ou cristds cede progressivamente lugar a patrimonializacdo do
campo da cultura, caracterizada pela incorporacio de um saber-fazer em
grupos especificos de uma pequena burguesia criativa diversificada (artistas,
esportistas, produtores de eventos etc.), cujo capital ¢ uma linguagem e
uma competéncia técnica. Juntamente com o esvaziamento da narrativa da
“grande cultura’, a narrativa prometeica do capitalismo (expressa na épica
dos tycoons ou construtores de impérios industriais) abandona a mitologia
do ilimitado progresso universal — na verdade, o progresso definido em
termos quantitativos, que fetichiza o crescimento do Produto Interno Bruto
— e transforma-se no monologo da circulagio monetdria secundado pela
informacao.

O poder financeiro potencializa a abstracdo nas relagdes sociais e
intersubjetivas (dai as metaforas socioldgicas da “multiddo solitaria’, da
“mascara do anonimato’, da “modernidade liquida” ou as filoséficas do tipo
“mundo transformado em imagens” etc.). E, alids, a nova forma do dinheiro
que se encontra por tras da conhecida especula¢io filoséfica de Deleuze
sobre a “sociedade de controle” como substituta contemporidnea da
“sociedade de vigilancia’, caracterizada pelo confinamento dos individuos
em formas arquitetonicas e largamente analisada por Foucault. Sob a
regéncia das modalizagdes financeiras do dinheiro - informacgido e
comunica¢do integram a ldogica da sociabilidade financeira — os agentes
sociais sdo mais permedveis ao dominio das abstratas interpelacoes
ideoldgicas da informac¢ao do que dos mapeamentos culturais. E ganha



pleno sentido aqui o pensamento de Hegel e Marx: A logica é “o dinheiro
do espirito”.

Ndo mais uma grande e unica burguesia cultural, portanto, mas uma
diversidade de grupos patrimoniais (a democracia culturalista da midia)
que demarcam seus territérios pela especificidade de suas competéncias
técnico-simbolicas, principalmente na O6rbita do espeticulo. Embora se
vejam ai diferencas para com as regras do capitalismo industrial puro e
simples, ndo se registram contradicbes com o jogo das finangas e do
mercado. A cultura perde a classica poténcia de negatividade e de formagao
de elites do conhecimento em beneficio da integracdo pelo entretenimento
ou pela informacio banalizada.

Nessa conjuntura histdrica, como inscrever na esfera do social e do
pensamento algo que poderiamos chamar de “cultura nago”?

Um comego razoavel talvez seja tornar funcional a concepgio de
Appaduray, para quem cultura ndo ¢ 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

simbolicas!!7"]

. Nao uma esséncia ou uma transcendéncia, portanto, mas,
textualmente, o “subconjunto de diferencas que foram selecionadas e
mobilizadas com o objetivo de articular as fronteiras da diferenga”. A nogao
de cultura troca a “elevacdo” da transcendéncia pelo terra a terra da
imanéncia dindmica. Ao invés de um sistema de significados (implicado na
nogao antropologica corrente de cultura), o cultural nos remete ao conflito
de significados nas fronteiras - ou nos limiares — dos campos sociais
correspondentes a diferentes situacoes e posi¢des de classe, portanto, a uma

diferenciac¢do ideologica.

Esse conflito ¢ foco gerativo de pensamento, que pode ser definido
como dialogia. O campo nagd ¢ a marcagdo cultural de limiares para
posigdes singularizadas de crenca e pensamento, portanto como a



especificagdo de um sistema de pensamento, que caracterizamos como uma

filosofia de didspora.
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5
Indeterminacao e narrativa

Somos assim: sonhamos o voo, mas tememos a
altura. Para voar é preciso ter coragem para
enfrentar o terror do vazio. Porque é s6 no vazio que
o0 voo acontece. O vazio é o espago da liberdade, a
auséncia de certezas. Mas é isso o que tememos: 0
ndo ter certezas. Por isso trocamos o voo por gaiolas.
As gaiolas sdo o lugar onde as certezas moram.

O “Grande Inquisidor”. In: Os Irmdos Karamazov,
de E Dostoiévsky.

A natureza da gente ndo cabe em nenhuma certeza.
“Riobaldo”. In: Grande sertdo: veredas, de Joao
Guimaraes Rosa.

Ha uma pequena histdria cuja narracdo admite a varia¢do dos lugares e
dos personagens. A versdo brasileira e popular conta com um velho ex-
escravo, que pode ser representado como um akpald, portanto, como um
habil contador de histdérias, ou entio simbolizado como uma entidade
mitica da ancestralidade afro-brasileira, o sabio “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-lhe para onde ia. O velho
diz ndo saber com certeza. Irritado, o delegado afirma que ja 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 prisio no xadrez local. No instante em que
tranca a cela, ouve do velho o comentario: “Como lhe disse, eu nio sabia
com certeza’.

Noutra versdo, situada na paisagem russa, o velho é um rabino,
portanto, um mestre do saber judaico, interpelado por um cossaco, que



também o prende. Esta versdo é narrada por um fisico indiano preocupado
com os paralelos entre a visio mistica do mundo e a fisica quéntica. Explica
ele: “Antes de o cossaco interrompé-lo, o rabi sabia para onde estava indo,
mas, depois, ndo mais. A interrup¢do (podemos chama-la de medicio)
abriu novas possibilidades. E esta é a mensagem da mecanica quantica. O
mundo ndo é determinado por condi¢oes iniciais, de uma vez para sempre.
Todo evento de medigao é potencialmente criativo e pode desvendar novas

possibilidades”!71],

A mensagem da mecanica quéntica ¢é reveladora, mas aqui nos interessa
particularmente o problema da rejeicdo humana ao que, na existéncia,
apresenta-se sem causa alguma. Em outras palavras, ao que aparece sem
uma determinacdo racional. O velho e o rabino podiam certamente
conhecer as suas respectivas destina¢des, mas a pergunta de um interventor
langa-os na esfera de uma estranheza quanto a fatalidade da razdo, que
chamaremos aqui de indeterminagdo, ou seja, a auséncia de causalidade
nos fendémenos fisicos que se oferecem ao espirito. O delegado da pequena
histéria age motivado pela certeza da conexdo necessdria entre o
comportamento do velho e a légica (a metafora dostoievskyana da gaiola),
portanto, uma identidade entre a relacao natural e a relagdo filosofica, mas
a sua interven¢do indetermina o que na imaginacio do delegado se
afigurava como determinado pela causalidade.

A critica dessa relagdo causal ja esta presente em Hume, quando o
filésofo argumenta que “o principio da causalidade ndo tem apenas como
efeito uma relacio, mas uma inferéncia segundo a relacio”!'”?l. Afirmando
que a causalidade é a unica relagdo segundo a qual hda uma inferéncia,
Hume mostra, segundo Deleuze, que “se é verdade que a natureza da
relacdo, como relacdo natural, depende da natureza da inferéncia, ndo é
menos verdadeiro que a inferéncia é conforme a relacdo, isto é, que a
relacio natural supde a relagio filosoéfica em um sentido: é como
consequéncia de sua constante conjun¢do na experiéncia que os objetos se

»[173

unem necessariamente na imaginacao l. O habito apoiado na natureza

é, portanto, na visio de Hume, a fonte da causalidade.



Outro modo de apresentar este argumento ¢ simplesmente dizer que
tendemos a descrever e explicar fatos pelo encadeamento de suas multiplas
determinagdes. Ou seja, ndo se desce até as condicdes 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 conjunc¢ao
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 é a

existéncia enquanto tal, sem causa nem razio” 174

. Rosset, pensador pos-
modernista e excelente explicador do que chama de “filosofia do absurdo”,
localiza na primeira obra de Schopenhauer (1813) a critica a “gaiola”
etiologica: uma disserta¢do intitulada Da quddrupla raiz do principio da
razdo suficiente, que lhe parece “o primeiro testemunho da desilusdo

schopenhaueriana diante da ideia de necessidade causal”

A “desilusdo” deve-se basicamente a suspeita de que, pressionados pelo
progresso das ciéncias fisicas e quimicas e pela transformacao das ideias em
“sorrateiramente 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 representacdio do que existe, o que a
Schopenhauer parece inevitdvel na medida em que a categoria da
causalidade é a #inica forma real do entendimento em contraposicao as
varias concebidas por Kant em sua Estética transcendental ou ciéncia das
formas de sensibilidade a priori.

Que varias formas sio essas? A questdo pertence ao ambito do
ensinamento kantiano de que ndo ha apenas intuicoes a priori (o espago e o
tempo), mas também “conceitos a priori’, ou seja, conceitos “puros” (livres



de condicdes empiricas) do entendimento. Como se obtém esses conceitos?
Pela sintese, também “pura’, do que ha de diverso no espago e 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 suas representagdes um ‘conteudo
transcendental’, isto é, uma referéncia logica ou a priori aos objetos da
intuicdo. Sdo esses os conceitos puros do entendimento, por ele
denominados categorias.

Kant aproveita a ideia aristotélica das categorias (presente tanto no
Organon 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 a mente, no movimento que ele chama de sintese. Sao
categorias: unidade, pluralidade, totalidade, realidade, negacdo, limitacao,
ineréncia, subsisténcia, causalidade/dependéncia (causa e efeito),
comunidade  (agdo  reciproca  entre  agente e  paciente),
possibilidade/impossibilidade, existéncia/ndo existéncia, necessidade-
contingéncia. Agrupadas em diferentes classes, estas categorias sdo
“condi¢oes a priori da possibilidade de experiéncias’, portanto, “condigdes
do pensamento numa experiéncia possivel”. Sem intui¢des por elas
determinadas, nao é possivel o conhecimento.

Segundo Schopenhauer, entretanto, das categorias kantianas apenas a
causalidade se sustenta como forma real do entendimento, portanto, “razdo
suficiente” ou forma unica 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 representacoes? Para
ele, de uma confusdo que reduz a uma tnica forma de operagido intelectual
o que é de fato diferente a depender do campo em que se aplica. Sdo
quatro os campos ou formas diferentes de necessidade, portanto, quatro
diferentes principios de razao: (1) as representagdes empiricas ou o campo
da necessidade fisica, que encadeia obrigatoriamente dois fendmenos,
gerando a noc¢do de causa; (2) as nogoes abstratas ou o campo da



necessidade logica, que liga um principio a sua consequéncia; (3) as
percepgoes a priori, relativas a intuicdo 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
diferentes formas do principio de razao suficiente (p. ex., trocando-se causa
por razdo, principio por efeito etc.) a sua demanda é que se esclareca a qual
delas se faz referéncia quando se esta falando de “razdo”. Maior é ainda a
confusao, de acordo com ele, quando se troca a no¢do de causa pela de
forca. Assim, um corpo cai por causa da for¢a exercida sobre ele por
alguém: a causalidade explica a modificagdo sofrida por esse corpo, mas
nada diz sobre a for¢a natural inerente a realiza¢do do fendmeno. Para o
filésofo, a manifestacio dessa forca é um segredo que ndo pertence a
causalidade cientifica.

Em termos mais diretos, a ideia da causalidade é sustentavel apenas na
esfera das relacoes necessarias (fisicas, basicamente) que presidem aos
fendmenos, mas inoperante nas regides do “ndo necessario” ou contingente,
portanto, no inexplicivel ou sem-razdo, mas igualmente no ambito da
experiéncia propriamente humana. A negacdo absoluta da necessidade
torna Schopenhauer, na opinido de Rosset, um filésofo inatual em seu
proprio tempo, pois revelaria “o destino paradoxal do homem moderno:
“Quanto mais as ciéncias fisicas e naturais tornam familiar o mundo
habitado pelo homem, familiares nas suas relacoes, familiares as causas que
presidem as suas modificagbes, mais esse mesmo mundo mergulha na
contingéncia. Nao existe interpretagao 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 varios aspectos do pensamento nago, principalmente no caso
da alacridade/alegria, que é um exemplo de forca vital. Ja ressaltamos que,
a proposito do sentimento que hoje se designa como “amor” (mas que bem
poderia ser algo como “alegria”), diz Heraclito ser he auton aukson, ou seja,



[176] Este aforismo traduziu-se em latim,

promotor de si mesmo, sem causa
também referido a esse afeto, como amor se ipse augens, para indicar a
dindmica de algo que se expande a partir de seu proprio movimento, fora
de uma relacdo necessaria ou de causalidade explicita. Ao movermos um
objeto qualquer num espago determinado, a for¢a que imprimimos
inicialmente é a causa do deslocamento, mas o espaco onde isso ocorre nao
tem causa, é he auton aukson, uma condicdo de possibilidade do

movimento.

Diferentemente do amor cristdo (sempre abstrato frente a um objeto
amado 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 realizagio do real, quer dizer com o fluxo
transformador das coisas no espago-tempo. No pensamento nagd, alegria é
a condicio de possibilidade do conhecimento auferido da vida pratica, isto
é, a experiéncia, que Walter Benjamin filosoficamente designa pela palavra
alema Erfahrung!'’”]
determinacio ou causalidade para a sua comunicacio e sim narratividade.

Na visao de Benjamin, a experiéncia se define por um trabalho demorado

. Experiéncia, por sua vez, ndo é nada que requeira

de incorporagdo a memdria das reminiscéncias e sensa¢cdes de toda uma
base tradicional. Nao se trata da surpresa, nem do extraordindrio, mas
daquilo que, em toda agdo quotidiana, revela-se como constituinte ou
origindrio. E, portanto, algo grupal ou coletivo, decorrente da imanéncia
origindria do grupo (o todo) ao 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 formac¢ao geografica, um monumento, deuses ou o proprio homem.
Centripeta ¢ a forca de atragdo ou convergéncia 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 sdo formas de
transmissdo assumidas pela experiéncia humana.

Segundo Lyotard, a forma narrativa comporta uma pluralidade de jogos
de linguagem, que “encontram facilmente lugar no relato dos enunciados
denotativos, que versam, por exemplo, sobre o céu, as estagdes, a flora e a
fauna; dos enunciados dednticos, que prescrevem o que deve ser feito
quanto a estes mesmos referentes ou quanto ao parentesco, a diferenca dos
sexos, as criancas, aos vizinhos, aos estrangeiros etc.; dos enunciados
interrogativos que estdo implicados, por exemplo, nos episédios de desafio
(responder a uma questdo, escolher um elemento em um lote); dos

enunciados avaliativos etc”’!178]

Tais formas sio essencialmente simbdlicas, isto é, sdo expressoes
sensiveis e polissémicas da organiza¢do do real. Sensiveis, porque devem ser
mais vividas do que entendidas; polissémicas, porque se investem de
significados multiplos, sendo inesgotaveis, suscetiveis de uma continua
ressignifica¢ao pela diversidade temporal e espacial dos intérpretes. A forma
simbdlica ndo é uma forga estatica, mas um potencial de agdo para o grupo,
na medida em que implica tanto a origem (“origem, entendida como
principio simbdlico de constituicdo do grupo, ndo como comego histérico)
quanto, virtualmente, o destino. A originariedade, radicalmente ética,
confere a alguém, 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 a memoria a matéria-prima de uma fala, pode constituir-se
como narrador, isto é, como agente de uma ac¢io discursiva que organiza os
seus conteudos verbais numa forma linear, centrada e conexa. Nao se trata
de uma mera técnica organizativa: esse agente simboliza toda uma ordem
social que integra na experiéncia o singular e o grupal. Sustentada por uma
instancia enunciativa consistente, a narrativa em questdo ¢ propriamente
uma forma simbélica. Benjamin argumenta que sdo 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 “origindrio” aqui, ao lado da dimensio ética, como a
unicidade criativa de um discurso no contexto constituinte de uma acao,
isto ¢, num espago marcado e numa duragdo singular. Diz Bottéro: “A
oralidade implica a presen¢a simultanea, no tempo e lugar, da boca que fala
e dos ouvidos que ouvem. Ja o discurso escrito transcende o espago e a
duragdo: 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 obrigatoriamente estreito dos auditores”17!,

Por isso, Benjamin sustenta que “entre as narrativas escritas, as melhores
sdo as que menos se distinguem das historias orais contadas pelos inimeros

narradores andnimos” 18]

. Isto evoca naturalmente as antigas narrativas
orientais, assim como, na Europa, as cangodes de gesta, os “romances
corteses’, as lendas nacionais e os relatos dos ciclos heroicos — a epopeia
primordial, em suma. Ainda mais préximo de nds, 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, nas sombras e na noite. E falaram e
deliberaram e meditaram. E depois uniram suas palavras e

deliberacoes”! 181,

P

E nessa jun¢do da palavra e da acgdo deliberativa que se ancora a
experiéncia antiga. A oralidade nao se reduz, como a escrita, as regras de
um cddigo particular surgido da pura experiéncia visual, uma vez que o
contexto da comunicagdo verbal demanda por inteiro existéncia e
totalidade corporal dos interlocutores, o que significa uma interpela¢ao de
todos os sentidos - audicao, tato, olfato e paladar, além da visdo. Sao
diversas as imagens construidas tanto pelo narrador quanto pelo ouvinte
em cada situagdo existencial, que se pode também definir como um
‘encontro’, no sentido forte desta palavra, isto é, uma relacdo criativa e
instauradora de uma comunhao.



Nao se pode deixar de ver na identificagio da narrativa a troca de
experiéncias uma retomada da antiga nogdo grega de fronesis, entendida
como um saber concreto, perpassado pelo valor: um saber posto a
disposicao da escolha humana para a realizacdo de um valor (uma virtude)
que implica a complexidade do real, a vida como um todo. Implica, por
conseguinte, tudo aquilo que, para Aristdteles, é aquilatado pelo eidos, isto
é, a experiéncia que possibilita a compreensao da pluralidade dos modos de
realizagio do mundo e que permite a distingdo entre uma verdade ndo
arbitraria e a pura aparéncia das coisas.

O narrador de Benjamin faz parte da correia de transmissao 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 transmissdao do ethos comunitario, ou
seja, de tradigoes e modos de ser. Sua temporalidade é necessariamente
lenta, ja que a interiorizagdo harmonica das experiéncias demanda, para o
ouvinte, o intervalo prudente entre os relatos; para o narrador, o proprio
acumulo temporal como critério de sabedoria.

Mas também se pode ver que narrativa assimilada a “faculdade de
intercambiar experiéncias” - mesmo caracterizada como uma “forma de
discurso” - equivale na concep¢do de Benjamin a ideia genérica de
comunicag¢do. Com efeito, se entendermos “comunicar” como a agdo de por
em comum, por recursos simbdlicos de mediacdo e vincula¢do, o que
existencialmente ndo deve permanecer isolado (portanto, como uma
partilha discursiva das possibilidades de compreensdo), entdo essas
experiéncias compartilhadas e intrinsecas ao funcionamento dos grupos
sociais refletem essencialmente o ato comunicativo.

Assim como a comunicacdo é continua e aberta as interferéncias ou
apropriagdes humanas, a narrativa, qual forma comunicativa originaria,
mantém-se disponivel para as continuagdes de ordem pratica e moral. Além
disso, a narracgdo tipifica, no plano da cultura, o conceito de enunciagio
apresentado por Benveniste, uma vez que o narrador, como um sujeito
privilegiado da enunciagdo, apropria-se com autoridade pessoal de



repertorios culturais a sua disposicdio (a exemplo da lingua) para
reinterpreta-los e torna-los enunciados a serem transmitidos.

A identificagdo do ato comunicativo ao ato de narrar suscita
especulacoes sobre a universalidade da narrativa, ou seja, sobre se toda e
qualquer formacgdo social seria necessariamente marcada pela dominancia
de narrativas. Aos que sustentam a tese do carater trans-histérico e
transcultural da narra¢do, o antropdlogo inglés Jack Goody, por exemplo,
objeta com a citagdo de sociedades africanas em que inexistem relatos

extensos e com a afirmacdo de que nao sdo todas as culturas voltadas para a

construcio de relatos da vida cotidianal'®?],

No entanto, para Julian Jaynes, um dos grandes nomes da psicologia
cognitiva e experimental contemporanea, a narragdo ¢é uma das
caracteristicas da propria estrutura da consciéncia humana, logo, um dos

183 Ele argumenta que a

principais modos de compreensio do mundo!
origem da consciéncia nao coincide com o inicio da evolu¢ao animal, ja que
¢ um processo aprendido, uma verdadeira opera¢do, apds o segundo
milénio a.C., sucessivo a um psiquismo de natureza alucinatéria e
reprodutiva de vozes externas. Este é um processo de espacializagio,
selecdo, analogia, metaforizagdo, conciliagio e narragio 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 e anos. As
novas situagdes sdo percebidas seletivamente como parte desta histéria em
andamento, e as percepgdes que nela nao se ajustem deixam de ser
registradas ou pelo menos ndo sio lembradas. Mais importante, sdo
escolhidas situagdes congruentes com esta historia, até que o retrato que eu
faco de mim mesmo na minha histéria de vida determine como devo agir e
escolher as situagcdes na medida em que forem aparecendo. A atribuicdo de
causas a nosso comportamento ou dizer por que nods fizemos uma
determinada coisa, tudo isto ¢ uma parte da narracdo. [...] A consciéncia



estd sempre pronta a explicar qualquer coisa que estejamos fazendo. [...]

Tudo na consciéncia é narrado”184,

Aceitar esta perspectiva implica inserir a narrativa numa dimensdo
superior a uma pratica cultural socio-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 organizacdo em um discurso construido sobre uma linha de pontos
sucessivos, que avancam sempre: a temporalidade narrativa. Neste caso,
considerando-se que ainda estd em andamento o processo de lenta
elaboracgdo civilizatoria da consciéncia, persiste a centralidade cultural da
narrativa na atribuicdo 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 figura do grid, um
sabio contador de histérias — andlogo ao akpalé nagd, andlogo ao rapsodo
grego - que também canta, interpreta e danga. E como em todo o
pensamento afro, a alacridade/alegria é a forca se ipse augens desse
movimento.

[171]. GOSWAML, A. O universo autoconsciente. Editora Aleph, 2007, p. 63.

[172]. DELEUZE, G. Op. cit., a proposito do Tratado da natureza humana. Ed. 34, p. 139.
[173]. Ibid.

[174]. ROSSET, C. Schopenhauer - Philosophe de I'absurde. PUF, 1967, p. 10.

[175]. ROSSET, C. Op. cit., p. 14-15.
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[177]. Cf. SODRE, M. A narragdo do fato — Notas para uma teoria do acontecimento. Vozes, 2009.
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Textos de capa

Contracapa

Na contracorrente dos protofascismos emergentes, Pensar nagé é um
convite ao encontro transcultural e ndo violento entre modos diversos de
crer, existir e pensar. Muniz Sodré formula aqui a hipotese de uma filosofia
que come¢a na cozinha da casa, em vez de nos desvaos celestes da
metafisica. Esta é a perspectiva de um modo afro, de uma forma intensiva
de existéncia com processos filosoficos proprios. Afro designa a
especificidade de processos que assinalam tanto diferengas quanto possiveis
analogias para com os modos europeus. Buscando descolonizar o
pensamento, Pensar nagd é um novo lance de abertura no xadrez dos
estudos brasileiros.



Orelhas

Longe da enganosa dialética entre a “casa grande” e a “senzala’, a
epigrafe inaugural de Pensar nagd aponta em outra direcdo: “Ver o que
todo mundo viu e pensar o que ninguém pensou’.

O que se viu mesmo? Bem, com olhos da etnologia, da sociologia, da
psicanalise e até mesmo do folclore, os intelectuais organicos da “casa
grande” vém acompanhando secularmente a presenca da liturgia afro na
vida brasileira, como se fosse um derivativo mistico da senzala.

O que ninguém pensou ¢ que o envoltdrio religioso dos cultos afro-
brasileiros pudesse ser igualmente uma estratégia para a continuidade de
um modo intensivo de existéncia e para a permanéncia de outra forma
filosofica.

Este livro sustenta que filosofia ndo ¢ uma exclusividade greco-
europeia. Ciente de que o dominio colonial se incrusta na linguagem,
Muniz Sodré ultrapassa as barreiras etnologicas do termo nagd, para
converté-lo em paradigma afro de pensamento. Isso significa: ndo uma
reflexiva singularidade “racial” ou uma cosmovisdo étnica, mas um
complexo de procedimentos capaz de configurar uma filosofia ao pé da
letra.

Destoa, portanto, da autoimagem ortodoxa construida pelas poténcias
colonizadoras, segundo a qual a autenticidade do ato de pensar é atestada
pelo que se formulou nas “linguas maiores” da Europa. Sem xenofobismos,
inspira-se em uma sugestao do francés Roger Bastide, que entrevira nos
cultos afro-brasileiros “um pensamento sutil a espera de decifracao”.

Pensar nagé ¢, no limite metodologico, um ensaio de comunicagao
transcultural. Em outras palavras, ¢ uma provoca¢do a que se reinterprete,
na mesma trilha desse paradigma afro, o pensamento de outras metafisicas
ou de outras constelagdes culturais, buscando a humanidade do encontro
no vaivém das diferengas. Para além da mera argumenta¢io verbal, para



além do canone literario da escrita, avulta uma singular logica do corpo e
do sensivel, em que a filosofia se define como reflexo da paixao de pensar o
cosmo e o mundo, a vida e a morte.

Em tempo de escuridao intelectual e de protofascismos emergentes,
tanto no plano das crengas fundamentalistas como das politicas de barbarie,
Pensar nago destina-se a ser lido como abertura e clardo.



Muniz Sodré é professor titular da Universidade Federal do Rio de
Janeiro, pesquisador (CNPq) e escritor, com dezenas de obras publicadas,
que versam sobre midia e comunica¢ao, cultura nacional, técnicas de texto
jornalistico e ficcdo (novelas e contos), alguns dos quais traduzidos na Itdlia,
Espanha, Argentina e Cuba. E professor-visitante e conferencista em vérias
universidades estrangeiras.
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