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Editorial

A expansao do canone filosofico e a
revista académica como suporte para o
Ensino de Filosofia

The expansion of the philosophical canon and the
academic journal as support for Philosophy teaching

Flavio Tonnetti

O segundo numero de TARKA — Revista de Filosofia
Intercultural vem reforcar o compromisso de expansao do
canone filosdéfico assumido pelo grupo de pesquisadores
organizados em torno da Associagao Latino-americana de
Filosofia Intercultural (ALAFI). Espera-se que os textos
publicados neste nimero possam se constituir como va-
loroso material didatico para cursos de filosofia e cién-
cias humanas orientados por professores que desejem
expandir suas discussoes a partir de vetores culturais

mais diversificados.

Os textos desta edicao apontam, cada qual a seu modo,
para discussfes em que uma dimensao metafisica parti-
cipa do que ocorre no campo das relacdes ético-politicas,
conectando o campo imaterial ao dominio do que seria,
aparentemente, estritamente material. Em muitos dos ar-
tigos, encontramos a compreensao de que organizacao da
sociedade e a acao politica estdo fundamentadas em uma
metafisica ou cosmologia supra ou intraorganizadora da
realidade fisico-social. Essa articulacdo sugere que para
mudar a acao pratica — na dimensao politica do fazer — é
necessario transformar a concepcao sobre o universo — na

dimensdo ontoldgica do ser — em perspectivas

gdob https://doi.org/10.5281/zenodo.18377349
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culturalmente moduladas por suas estruturas filosdficas
de origem, sejam elas indianas, arabes, andinas, africanas

ou afroamerindias.

O texto Conocimiento, afectividad y bhakti en la conclusion
del Vedarthasamgraha de Ramanuja, de Martin Emilio
Rosana (2025), investiga a relacdo intrinseca entre conhe-
cimento, afetividade e devocao (bhakti) na obra do fildsofo
indiano Ramanuja (1017-1137 EC), demonstrando como
se articula uma filosofia em que o saber e o sentir nao sao
esferas separadas, mas componentes de uma Unica expe-
riéncia espiritual voltada a um ser supremo — brahman.
Para Ramanuja, a busca pelo conhecimento ndo é um exer-
cicio meramente intelectual, mas uma meditacdo intencio-
nal e constante (anudhyana) definida como uma devocao
superior (para-bhakti). Essa pratica permite que o devoto
alcance uma percepcao direta (pratyaksata) do divino, tor-
nando o conhecimento de Deus uma experiéncia “cara a
cara”. A metafisica, nesse caso, tem consequéncias éticas
bastante claras, contribuindo diretamente para o bem-es-
tar dos individuos. Na perspectiva de um ensino intercul-
tural de filosofia, um texto como esse nos permite colocar
em contraste, por exemplo, as posicoes éticas e ontoldgi-
cas aristotélicas ou, ainda, discutir a diferenca através da
qual a questdo da fé e da razao foi elaborada por fildsofos
cristdos-europeus ou isldmicos-arabes no curso da Idade
Média. Em disciplinas como Teoria do Conhecimento, Epis-
temologia ou Filosofia da Ciéncia, pode-se discutir de que
modo uma nocao de conhecimento como a de Ramanuja
se diferenciaria da racionalidade Moderna, fundada no sa-
ber como poder de Francis Bacon, ou para debater formas

de incorporar a afetividade na concepcao da racionalidade
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a fim de que a ratio nao se converta numa instrumentali-
zacao ou objetificacdo da vida. Desse modo, é possivel es-
tabelecer paralelos com ensaios de Adorno ou Marcuse, ou
mesmo examinar os desafios éticos de uma ciéncia a partir
dos debates contemporaneos em torno dos valores e da

manipulacao da vida discutidos por Hugh Lacey.

O tema da racionalidade em sua relacdao com o afeto es-
pecifico da felicidade, compreendida como bem comum,
também esta presente no texto Sobre as cidades ndo
excelentes de Alfarabi, de Alexandre Chareti (2025), que
mergulha na filosofia arabe do século X para analisar o
tema politico da constituicdo da cidade, destacando a di-
versidade de praticas viciosas que configuram as “cidades
nao excelentes” em contraste com o ideal da felicidade a
ser alcancado pelo uso adequado da faculdade racional —
em que um viés metafisico também se faz evidente. Em
termos de potencial pedagdgico, esse artigo nos permite
um amplo plano de ensino intercultural em torno do tema
da cidade ideal — e da boa ordenacao da vida comum —
presente em textos de Confucio, Platdo, Santo Agostinho,
Maquiavel, Thomas Morus e Christine de Pizan — ou
mesmo em relacao a autores como Karl Popper ou Iris
Marion Young, a partir dos quais podemos buscar recor-
tes contemporéneos especificos de ideologia ou género,
que podem ser calorosamente debatidos em contextos

de ensino.

Ja no artigo Una conciencia ecoldgica ch'ixi: Relacionalidad
y antagonismo en el Pacha desde Silvia Rivera Cusicanqui,
de Juliana Diaz Quintero (2025), o problema da vida comum

e do fracasso da racionalidade ilustrada pode ser enfrentado
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a partir do referencial filosdéfico aymara — na expressao de
um pensamento latino-americano e amerindio. Nele, en-
contramos uma resposta a crise civilizatdria e ecoldgica
contemporanea a partir da consciéncia ecoldgica ch’ixi, nos
oferecendo subsidios para o questionamento da visao an-
tropocéntrica que frequentemente separa o humano da
natureza. E preciso encontrar alternativas para um sistema
em que a natureza é percebida apenas como recurso, o que

fatalmente recai em um tipo de expropriacdo que incorre na

devastacdao ambiental e no etnocidio de povos originarios.

No mundo ch’ixi, uma nova dindmica relacional se estabe-
lece, com a coexisténcia de opostos que ndo se fundem e
nao se exterminam, mas permanecem em friccao criativa e
tensdo permanente — metafora para sociedades que vi-
vem simultaneamente a modernidade e a tradicdo, sem
que uma anule a outra. Nessa perspectiva, a realidade é
um universo vivo, ampliando os desafios éticos, agora
expandidos as outras espécies e formas de vida que co-
nosco coabitam Pacha. Este pluriverso vivo, representado
por Pacha, como entidade feminina geradora da vida e pos-
suidora de vida, nos exige uma ética do cuidado e da reci-
procidade muito diferentes das relacoes baseadas na explo-
racao ou no uso de uma racionalidade instrumentalizadora.
Ao observar os desafios ambientais e bioéticos a partir do
pensamento andino ndo como nostalgia do passado, mas
como ferramenta conceitual emancipadora, o ensaio de Diaz
Quintero aponta para possibilidades de habitar a Terra a
partir de outros modos relacionais. Em termos pedagdgicos,
esse texto pode ser facilmente aproximado dos ensaios de

Ailton Krenak ou do didlogo estabelecido entre Bruce
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Albert e David Kopenawa, buscando vetores comuns pre-

sentes em diferentes cosmologias indigenas.

Em termos de reflexoes que desafiam a hegemonia do
pensamento eurocéntrico e exploram ontologias decoloni-
ais e alternativas relacionais, temos os trés artigos de
Carla de Brito Nascimento, Glauciane Souza e Fabio Falcao
Oliveira. O primeiro desses trabalhos, intitulado Lélia Gon-
zalez e a fundamentacao do feminismo negro brasileiro, de
Carla Nascimento (2025), apresenta a obra de Lélia Gonzalez
e seu papel fundamental para o feminismo negro brasileiro
na luta ancestral das mulheres negras. Considerando a
questao da interseccionalidade apontada por Gonzalez —
analisando a triplice discriminacao contra a mulher negra
no entrelacamento de opressoes orientadas por raca, gé-
nero e classe — Carla Nascimento defende que a heranca
filosofico-conceitual de Lélia Gonzalez esta personificada
em figuras como Dandara dos Palmares, Maria Firmina dos
Reis e Carolina Maria de Jesus, cujas vivéncias de resistén-
cia politica, social e literaria alimentam a fundamentacao
de um feminismo que visa o “bem viver” de toda a socie-
dade. Desse modo, conceitos como a amefricanidade — ca-
tegoria que reconhece a influéncia africana e indigena na
formacao cultural da América Latina— e pretugués — que
identifica a africanizacdo do portugués falado no Brasil
como uma marca de resisténcia e saber ancestral — vao se
consubstanciando na vida de mulheres que deram, a partir
de suas prodprias vivéncias, o testemunho radical de um
pensamento que se contrapde a linguagem e aos modos
de vida impostos pelo colonizador. Por esse existir exem-
plar, tais mulheres devem ser referenciadas — e reveren-

ciadas — como modelos de saber e ser.
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Em uma perspectiva didatica, o texto de Carla Nascimento
pode entrar em didlogo com a posicao de Beatriz Nasci-
mento em relacdo ao mito arquetipico de Zumbi — e sua
discussdo sobre o quilombismo — elaborada por meio de
uma comparacao com o mito de Moisés discutido por
Freud, de modo a revelar como as narrativas fundacionais
organicamente elaboradas por povos oprimidos partici-

pam das estratégias de resisténcia a opressao.

Na mesma linha de um saber incorporado, Glauciane
Souza (2025), em seu texto Capoeira Angola: corporei-
dade e ancestralidade na cultura popular brasileira, ampli-
ando a nocao de resisténcia para além do campo politico-
discursivo, apresenta a Capoeira Angola como uma tecno-
logia de resisténcia, constituindo um territério em que a
ancestralidade é grafada diretamente no corpo. A garantia
da continuidade da vida, nesse caso, inclui nao apenas as-
pectos materiais, mas também imateriais. A projecao da
discussao em termos metafisicos é possivel gracas a lei-
tura do fenbmeno da capoeira operada por Glauciane
Souza em uma genuina abordagem intercultural, que re-
corre tanto a nocao de corporeidade do fildsofo francés
Merleau-Ponty quanto ao pensamento do fildsofo congo-
lés Bunseki Fu-kiau. Se, em Merleau-Ponty, entendemos
que o corpo € um “ser-no-mundo” que percebe e comunica
sentidos antes mesmo de qualquer racionalizacdo inte-
lectual, com Fu-kiau, aprendemos que, para os povos de
origem Bantu-Kongo, o corpo ndo é apenas fisico, mas um
centro de memodria coletiva e um espaco atemporal por
onde a forca vital (kalunga) transita. Fundamentada no
Dikenga, o cosmograma Bakongo, a capoeira ndo apenas

representa, mas apresenta conceitos de modo

TARKA — Revista de Filosofia Intercultural
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corporificado. Como pratica corporal compreendida filoso-
ficamente, a capoeira nos mostra como um certo tipo de
conhecimento pode circular por meio de estratégias nao
escritas na exterioridade do corpo, mas inscritas no proprio
corpo. Nesse contexto, a oralidade ganha primazia sobre
formas verbais escritas. O conhecimento ndo é apenas ad-
quirido, mas incorporado por meio da oralitura — conceito
recuperado de Leda Maria Martins, que define o corpo
como um local de inscricao, transmissao e revisao da me-
moria ancestral por meio gestual e performatico. A ginga,
por exemplo, ndo € apenas um movimento de defesa, mas
o “gesto primordial” do nascimento e do vir a ser — que
em bantu-kongo se expressa pelo conceito de kala — co-
nectando o capoeirista contemporaneo as estratégias de
resisténcia de figuras do passado, como a Rainha Nzinga.
A roda de capoeira torna-se, desse modo, um ritual de pu-
rificacdo e reatualizacao da origem, onde o mestre atua
como o sabio que preserva a sacralidade da palavra e do

movimento, transmitido de geracao em geracao.

Dando continuidade a reflexdo sobre a identidade e a pro-
ducao de saber, temos, por fim, o artigo A Critica da Razao
Tupiniquim, de Fabio Falcao Oliveira (2025), que tem o
mérito de recuperar e recolocar em circulacao a obra de
Roberto Gomes. Com estilo sarcastico, mordaz e bem-hu-
morado, Gomes atacava a falta de originalidade da filoso-
fia produzida no Brasil de seu tempo, que, para ele, limi-
tava-se a repetir modelos importados da Europa. Gomes,
que nos parece incomodamente atual, insiste que uma
certa passividade intelectual é resultante de um confor-
mismo enraizado, no qual o pensador brasileiro subestima

a propria realidade em favor de uma erudicdo estrangeira
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— uma postura intelectual que lhe parece esterilizante. Em
seu artigo, Oliveira destaca a figura do “homem sério” — o
académico de terno e gravata — que ritualiza o pensa-
mento e rotula qualquer tentativa de originalidade como
“loucura” ou “falta de rigor”. Em vez de encarar a aventura
de um pensamento original, o intelectual “sério” utiliza
uma razao ornamental ou eclética para manter privilégios
e evitar o confronto com os problemas sociais reais da na-
cao. Tanto para Gomes quanto para Oliveira, a filosofia au-
téntica sé podera nascer da “tragédia” de se descobrir bra-
sileiro, o que exige abandonar a mascara estrangeira para
construir um pensamento que parta do nosso solo, da
nossa cultura e dos nossos proprios impasses histéricos —
incluindo e considerando nossa africanidade e o saber dos
povos originarios, articulando as diversas matrizes de

nossa constituigao sociocultural.

Acreditamos, sinceramente, que esses desafios serao mais
facilmente superados por meio de abordagens intercultu-
rais no ensino de filosofia, a partir da formacao dessa e das
proximas geracoes. Tendo isso em perspectiva, esperamos
que este numero da TARKA possa apontar caminhos para
o desenvolvimento de um pensamento filoséfico cada

vez mais plural.

Flavio Tonnetti

Editor-chefe da TARKA e membro da
Associacao Latino-americana de Filosofia Intercultural.

Professor da Universidade Federal do Reconcavo da Bahia.
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Conocimiento, afectividad y bhakti en
la conclusion del Vedarthasamgraha

de Ramanuja

Knowledge, Emotion, and Bhakti in the Conclusion
of Ramanuja’s Vedarthasamgraha

Martin Emilio Rosana

RESUMEN

El presente escrito busca presentar la rela-
cién particular establecida por el fildsofo y
teélogo tamil Ramanuja (1017-1137 d.C)
entre el conocimiento (jidna) y la devocidn
(bhakti), en el contexto de su obra prima, el
Vedarthasamgraha. Para ello, haremos una
breve introduccién a las directrices generales de
su interpretacién del vedanta. A continuacion,
senalaremos algunos aspectos de la presenta-
cién de esta relacion realizada por Ram-Prasad
(2022), indicando lo que consideramos una in-
terpretacién inadecuada de la motivacién que
orienta al autor. Finalmente, presentaremos esta
relacién buscando una lectura y traduccién lo mas
fiel posible al texto sanscrito de Ramanuja, des-
tacando su valoracidn de la alteridad en las rela-
ciones cognitivas y afectivas entre los seres
individuales y el ser universal, brahman.

PALABRAS CLAVE

Filosofia Indiana, Bhakti, Jhana,

Afetividade.

Ramanuja,

@ob https://doi.org/10.5281/zenodo0.18176803

ABSTRACT

This paper aims to present the particular rela-
tionship established by the Tamil philosopher
and theologian Ramanuja (1017-1137 CE) be-
tween knowledge (jAana) and devotion (bhakti),
within the context of his masterpiece, the
Vedarthasamgraha. To this end, we will pro-
vide a brief introduction to the general guide-
lines of his interpretation of Vedanta. Next, we
will point out some aspects of Ram-Prasad's
(2022) presentation of this relationship, indicat-
ing what we consider an inadequate interpreta-
tion of the author's guiding motivation. Finally,
we will present this relationship seeking a
reading and translation as faithful as possible
to Ramanuja's Sanskrit text, highlighting his
emphasis on otherness in the cognitive and af-
fective relationships between individual beings
and the universal being, Brahman.

KEYWORDS

Indian Philosophy, Ramanuja, Bhakti, JAana,
Affectivity.
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1 Utilizamos para la
transliteracién del idioma
sanscrito el International
Alphabet for Sanskrit
Transliteration (IAST).

2 Hablamos aqui de un
formato no tradicional
porque en esta obra
Ramanuja no sigue la
convencién de comentar
uno a uno los sutra o
aforismos del vedanta,
sino que expone en forma
de prosa libre sus criticas
a las interpretaciones en
boga de su tiempo vy
luego ofrece su propio
punto de vista, buscando
sustento para la misma
en abundantes citas pro-
venientes de las distintas
composiciones de

la tradicion.

CONOCIMIENTO, AFECTIVIDAD Y BHAKTI
MARTIN EMILIO ROSANA

Introducao

El presente trabajo busca en primera instancia presentar la
particular relacion establecida por el fildsofo, tedlogo y re-
formador social tamil Ramanuja (1017-1137 e.c.) entre el
conocimiento (jAana?) y la devocidn (bhakti), en el contexto
de su opera prima, el Vedarthasamgraha (resumen del
significado del veda), el cual consiste en una exposicidén en
formato no tradicional? de su interpretacion de la corriente

filosdfica clasica de la India llamada vedanta.

Lo que hoy hemos llegado a conocer como vedanta es
solamente una de las llamadas seis escuelas filosoficas
“ortodoxas” de la India o astika saddarsana, puntual-
mente aquella conocida como uttara-mimamsa o jhana-
mimamsa (lit. investigacidon superior o investigacion del
conocimiento), en oposicion a la pdrva-mimamsa, o
mimamsa previa, también llamada karma-mimamsa, que
podria interpretarse como la investigacion acerca de la

accion [ritual].

Vale la pena detenernos en la etimologia del nombre de
esta escuela porque creemos que evidencia el caracter prin-
cipalmente gnoseoldgico del vedanta, es decir, el hecho de

que su norte es la obtencidn del conocimiento de algo.

La palabra mimamsa proviene de la raiz verbal /man, pen-
sar, y tiene el sentido de reflexion o investigacion critica,
en el caso de jnana-mimamsa, la investigacidn acerca del

conocimiento. El otro nombre con el cual este sistema ha
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3 El veda es un corpus de
composiciones en el estadio
mas arcaico de la lengua
sanscrita del cual tenemos
registro, que constituyen la
evidencia literaria mas
antigua de la India.

4 Para un estudio mas detal-
lado acerca de la discusion
de los sentidos del término
vedanta referimos al lector

especialmente a el Vol. 2
de la ya cldsica obra de
Sarvepalli Radhakrishnan,
Indian Philosophy.

5 /kasminnu bhagavo vijfiate
sarvamidam vijiatam bhavati /.

CONOCIMIENTO, AFECTIVIDAD Y BHAKTI
MARTIN EMILIO ROSANA

llegado a ser conocido, la palabra vedanta, es el com-
puesto nominal de veda y anta, cuyo significado literal es
final del conocimiento. Este final del conocimiento alude a
lo que se encuentra al final del veda?, es decir, las upanisad
en tanto porcidn final de la literatura védica. Las upanisad
son efectivamente una de las tres principales fuentes de

esta escuela.

Como indica Radhakrishnan (1923)% vedanta significa no
solo el fin del veda en el sentido de la porcion final de la
literatura védica, sino también en el sentido de su meta, asi
como en el sentido de finalizacion del conocimiento. Este
segundo sentido de la expresidon “final del conocimiento”
en tanto meta, seria el indicar qué es lo que debe ser co-
nocido a través del veda, es decir, aquello hacia lo cual el
veda se direcciona en ultima instancia, esto es brahman,
como claramente establece el primer aforismo del
Vedanta-sutra (1.1.1.): athato brahma-jijiasa, “a partir de

aqui, la investigacion acerca de brahman”.

El tercer sentido destacado por Radhakrishnan, el de “fi-
nalizacion del conocimiento”, es la posibilidad de pensar al
término vedanta como haciendo referencia a un ultimo
acto cognoscitivo, ultimo en el sentido de que luego de
este ya todo es conocido y no queda nada mas por conocer.
Esta acepcion constituye una de las preguntas presentes
en las upanisad que se repite una y otra vez en los tratados
de esta disciplina: “jOh Sefor! ;Conociendo qué cosa, todo

esto llega a ser conocido?”® (MUNDAKA-UPANISAD, 1.1.3).
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6 Cfr. Dasgupta (1940);
Radhakrishnan (1923);
Deutsch (1973).
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Podemos sostener, sin miedo a equivocarnos, que la tema-
tica central de las upanisad (y por extensidn del vedanta)
es la naturaleza de la realidad, y que su problema funda-
mental es la relacidon entre atman, el si-mismo o ser parti-
cular, y brahman.® Esta inquietud se traduce, especialmente
en Ramanuja, en el tratamiento de la relacidn entre tres
principios ontoldgicos o tattva llamados brahman, purusa y
prakrti, a los cuales Tola y Dragonetti (2008, p. 450), asi
como muchos otros intérpretes, se refieren con los términos
“dios”, “alma/almas individuales” y “mundo/materia”. Cabe
sefalar que el término purusa, cuyo significado literal es
persona u hombre, en este contexto toma el caracter téc-
nico de ser un sustantivo colectivo que designa a la multi-

plicidad de seres conscientes individuales, es decir, a los

seres particulares o atman.

Lo que interesa a nuestra presentacidn es que las distintas
afirmaciones vertidas en las upanisad sobre estos princi-
pios parecen incluso contradictorias y por tanto han habi-
litado interpretaciones del vedanta diversas, llegando a

presentar ontologias diametralmente opuestas.

Sankara (788-820 e.c.) establece el no-dualismo (advaita)
que propone una identidad absoluta entre atman y brah-
man, llegando al punto de sostener que realmente lo Unico
que existe es el ser universal o brahman, que cobra las no-
tas de ser conocimiento puro desprovisto de toda cualidad
o diferencia. Afirma que el ser particular es simplemente
una sobreimposicidn ilusoria (adhyasa) y temporaria, cau-
sada por la ignorancia (avidya). Sankara se hace fuerte en

la caracterizacion del propio brahman como conciencia
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(prajfanam brahma — Aitareya Upanisad, 3.3) y presenta
al conocimiento (jAana), puntualmente al conocimiento de
la identidad absoluta entre el ser-propio (atman) y el ser-
universal (brahman), como unico medio (upaya) para la ob-

tencidn de brahman.

La particularidad de la interpretacion de Ramanuja es que
busca compatibilizar una empresa de caracter principal-
mente gnoseoldgico como es la del vedanta (la busqueda
por conocer a brahman, una entidad usualmente caracte-
rizada como abstracta) con los postulados teoldgicos de
su propia confesion religiosa, el vaisnavismo o culto a
Visnu, que propone la posibilidad de una relacion personal
reciproca entre este dios y los individuos. Si bien Bartley
(2015, p.13) opina que “Ramanuija (...) buscé armonizar los
principios del culto de la bhakti con aquellos clasicos de la
tradicion vedantica”, nosotros creemos que la tarea de
Ramanuja fue aun mas radical, en el sentido de que su in-
tencidon no es realizar una “armonizacidén” que busca hacer
compatibles dos cosas diferentes, sino que mas bien po-
dria ser entendida como una demostracidn de que el obje-
tivo final (purusartha) del vedanta es el sostenido por la
tradicion de la bhakti, el reconocimiento de la intrinseca re-
lacion tanto afectiva como de subsidiaridad entre atman vy
brahman, y no la identificacién absoluta que disuelve al

primero en el ultimo.

Ramanuja es partidario de una actitud conciliadora entre
las dos posibilidades extremas, el monismo absoluto
(kevaladvaita) y el dualismo (dvaita) sin posibilidad de me-
diacién. El sostiene que las upanisad deben ser leidas
como presentando una Unica doctrina coherente, y la gran

labor de su vida serd otorgar una interpretacion al vedanta
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las obras de Chari (1994, 2007);

Raghavachar (1976);
Carman (1974).

8 Cfr. Raghavan (1985).
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que logre hacer eso, y que ademas sea compatible con la

actitud teista de la religion a la cual pertenece.

Para esto: Ramanuja propone la postura que ha llegado a
ser conocida como visistadvaita’” o no-dualismo cualifi-
cado. Esta interpretacidn sostiene que tanto los seres par-
ticulares como la naturaleza material constituyen un todo
organico® en el seno de brahman, y que deben ser enten-
didos como sus atributos, como los modos en los cuales
existe el ser universal. Esta interpretacion propone al
mismo tiempo que las diferencias entre uno y otro son
también efectivamente reales. El ser particular, el atman,
mantiene siempre su individualidad, pero es, junto con la

materia, ontoldgicamente dependiente de brahman.

Esta ontologia propuesta por Ramanuja, que podriamos
llamar relacional, nos abre a la posibilidad de entender el
conocimiento en una dimension también relacional, donde
se produce un encuentro entre el sujeto cognoscente y el
objeto o sujeto conocido. Es en el nudo de esta relacidn
cognoscitiva donde la afectividad tendra un papel deter-
minante, la bhakti (devocidn) es tematizada como un tipo
especial de conocimiento en las ultimas lineas de su
Vedarthasamgraha. En este sentido, Bartley (2015, p.187)
recupera la posicion de Hardy en su articulo Ideology and
Cultural Contexts of the Sri Vaishnava Temple, quien sos-
tiene que lo que Ramanuja realiza seria una reinterpreta-
cion de las ideas clasicas, que Hardy caracteriza como
advaiticas, no-dualistas, del vedanta. Estas ideas “clasi-
cas” sostendrian que el verdadero si-mismo es esencial-

mente un conocedor (jAatr), y que el conocimiento es el
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camino principal (incluso el unico) para la liberacion. La re-
interpretacion de Ramanuja seria sostener que el amor
presente en la bhakti es un tipo particular de conocimiento

(pritisca jAianavisesa eva).

1. La presentacion de la relacion entre el

conocimiento y la afectividad segun Ram-Prasad

En linea con lo afirmado por Hardy al sostener que las ideas
clasicas del vedanta son esencialmente no-dualistas, se en-
cuentra la presentacion de este tema realizada por Chakra-
varthi Ram-Prasad (2022) en su articulo The Happiness
that Qualifies Nonduality: Jhana, Bhakti, and Sukha in
Ramanuja’s Vedarthasamgraha. Alli Ram-Prasad sostiene
gue “el desafio para Ramanuja es cdmo reconciliar la unici-
dad ontoldgica con la relacion amorosa y necesariamente

diferenciada entre los humanos y lo divino” (2022, p. 14).

Lo que Ramanuja estaria intentando, segun la lectura de
Ram-Prasad, es la identificacidn de un sélo estado de con-
ciencia, la cognicion de la no-dualidad que Ram-Prasad
presenta como sinénimo del proyecto vedantico in toto,
con la experiencia cargada de emocidn de la felicidad, la
cual es para él la expresion del encuentro entre lo humano
y lo divino. Para el fildsofo anglo-indio, el punto central de
la propuesta de Ramanuja pasa por el hecho de que, si un
mismo estado de conciencia pudiera ser a la vez cognitivo
y afectivo, entonces tendriamos una “explicacion acerca de
como el enfoque devocional de un ser humano hacia Visnu
[Dios] puede al mismo tiempo ser la autorrealizacidn de la

identidad con brahman” (2022, p. 1).
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9 Para Ramanuja, el intento de
plantear una identidad absoluta
entre atman y brahman es di-
rectamente avaidika, palabra
traducida aqui como “herética”,
en el sentido de contraria a los
veda, porque segun Ramanuja
esto terminaria convirtiendo a
brahman en el “asiento” de la
ignorancia/error y contradi-
ciendo su caracter de perfecto.
Consideramos gue esta es una
cuestién de suma importancia
que debe ser investigada con la
profundidad que la cuestién
amerita. Para una explicacion
detallada de por qué esto serfa
asi, referimos al lector
especialmente a los §§40-50
del Vedarthasamgraha, en la
traduccién de Van Buitenen
(1956).
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A nuestro juicio Ram-Prasad hace una excelente presenta-
cién del movimiento argumental realizado por Ramanuja e
identifica correctamente su nucleo: si concedemos que un
contenido objetual esta “saturado de caracter emocional en
tanto los objetos son portadores de valencias emocionales”
(2022, p. b) entonces “tomar conciencia de un objeto es de
alguna manera una orientacion emocional hacia ese objeto”
(2022, p. 5). EL gran problema gue encontramos en su tra-
bajo es que la motivacion que le adjudica a Ramanuja parte
de una concepcion que no se ajusta a lo que el fildsofo y ted-
logo tamil del s. Xl e.c. entiende por finalidad del vedanta.
Para Ramanuja la autorrealizacidn de la identidad absoluta
con brahman no sélo sera una empresa infructuosa, sino

también una intencion practicamente herética®.

Como indicamos unas lineas mas arriba, Ram-Prasad con-
sidera que la cognicion de la no-dualidad es sindnimo del
fin Ultimo del vedanta, sin duda tomando como parametro
de correccion la interpretacion de las fuentes de este sis-
tema realizada por Sankara. Debido a esto, para él
Ramanuja estaria de alguna forma tratando de compatibi-
lizar la propuesta de Sankara con su propia lectura. Esto
es a nuestro juicio una lectura que nuevamente no sigue lo
explicitado por el tedlogo vaisnava. Ramanuja no sélo
abiertamente polemiza con Sankara, sino que directa-
mente mediante una reductio ad absurdum sostiene que
es imposible la cognicidn de la no-dualidad, pues esto sig-
nificaria, entre otras cosas, la ausencia total de distincio-
nes. Como vemos a partir de las conclusiones sostenidas

en su bhasya (comentario) al Vedanta-satra, Ramanuja
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ampliamente argumenta en contra de la posibilidad de la
existencia de una entidad carente de distinciones. En la
traduccion de Thibaut (1966): “No hay prueba de una
substancia indiferenciada” (1966, p. 40); “La percepcidn
(pratyaksa) prueba la diferencia” (1966, p. 41); “La percep-
cion no revela al mero ser” (1966, p. 44); “La pluralidad no
es irreal” (1966, p. 46). Todas estas cuestiones también
encuentran un tratamiento paralelo en los §§10-53 del

Vedarthasamgraha.

En otras palabras, para Ramanuja lo real esta siempre afec-
tado por determinaciones/diferencias. A partir de esto se sub-
raya que brahman, siendo real, esta eterna e intrinsecamente
afectado por esta estructura. Srinivasa Cari (1994, p. 61) in-
dica que para el sistema de Ramanuja “brahman esta siempre
inseparablemente relacionado con el universo de seres sin-
tientes y entidades no sintientes” y que estos son sus “atribu-
tos inseparables”. Asi como no podemos pensar en un
brahman desprovisto de sus atributos, en el esquema rama-
nujeano se da por tierra con la posibilidad de la cognicidn de
una identidad absoluta entre atman y brahman, porgue una

entidad indiferenciada simplemente no puede existir.

En este sentido recuperamos la caracterizacidon realizada
por Bartley (2015, p. 38): “Hay distinciones absolutamente
reales (bhedah paramarthika) entre Dios y los si-mismos
individuales (jiva) (...) asi como también entre los si-mis-
mos entre si, los cuales son irreducibles centros de con-

ciencia reflexiva e intencional”.

Habiendo realizado estas indicaciones, pasamos ahora a la
presentacion realizada por el propio Ramanuja de esta re-

lacion, procurando realizar una lectura y traducciéon lo mas
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10 El original inglés utiliza la
palabra communion que aqui
traducimos por “comunion”
siendo conscientes de la
carga semantica que esta
palabra tiene en el espanfiol,
en especial en lo relativo al
sacramento cristiano. Deter-
minar la pertinencia de este
uso de palabras en estos
contextos es una cuestion
necesaria, pero que escapa a
la intencidn de este trabajo.
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ajustada vy literal posible del texto sanscrito, con la inten-
cion de esclarecer lo propuesto por nuestro autor. Espera-
mos con esto también dejar en claro que lo que Ramanuja
intenta no es hacer compatible la cognicion de la no-dua-
lidad con el establecimiento de una relacion amorosa. Mu-
cho menos considera que el sentido ultimo del vedanta es
el conocimiento de la identidad absoluta entre el si-mismo
particular y brahman, sino mas bien lo contrario y en el
sentido inverso: el conocimiento de la relacién de distin-
cion vy filiacidn posibilitado por el estudio del vedanta es
una propedéutica para la practica devocional intencionada
y cargada de afectividad que hace posible la cognicion
clara y distinta de brahman como un alter, como un otro
con el cual el humano se encuentra profundamente ligado
pero no al punto de borrarse toda distincion entre ambos,
distincion que como sefalamos, es justamente lo que

posibilita la relacion afectiva.

2. La relacion entre el conocimiento y la afectivi-

dad en el vedarthasamgraha de ramanuja

Sukthankar (1908, p.71) realiza una aclaraciéon suma-
mente necesaria para comenzar a desarrollar este tema:
“el conocimiento que los textos del vedanta prescriben no
es el conocimiento del significado de sus oraciones, sino
que es de la naturaleza de la meditacion o comunion”.1®
Queda claro que esto es lo que Ramanuja tiene en mente
cuando inmediatamente después de haber establecido
mediante una extensa argumentacidon la identidad del

brahman de las upanisad con Visnu/Narayana, pasa a una
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11 Consideramos que poner
entre paréntesis momenta-
neamente la extendida forma
de traducir bhakti como de-
vocién puede ser conducente
para comprender las caracte-
risticas distintivas de aquello
a lo cual se refiere Ramanuja
con el término bhakti. No
porque esta traduccién no sea
acertada o Util, sino porque
Ramanuja entiende por bhakti
no el significado general de la
palabra “devociéon” que la
RAE brinda como: “1. f. Amor,
veneracién y fervor religio-
s0s”, sino como una practica
especifica, si se quiere, una
“practica devocional”.

La practica devocional que
logra conocimiento de brahman
es para-bhakti, la practica
devocional “superior”, que
estda mas alla en el

sentido de excelsa.

12 brahma-prapti-upayasca:
dastra-adhigata-tattva-
jhana-purvaka-svakarma-
anugrhita-bhakti-nistha-
sadhya-anavadhika-atisaya-
priya-visadatama-
pratyaksata-panna-anu-
dhyana-rdpa-parabhaktir
eva-iti-uktam

(Ved. Sam.: 141).
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explicitacion de cdmo obtener/conocer a brahman: a través
de bhakti, o mas especificamente para-bhakti'’. Describe

esta practica de la siguiente manera:

Y ha sido dicho que el medio para obtener a brahman
es una bhakti superior que tiene la forma de una con-
centracion (anudhyana) sobre la percepcion directa su-

mamente clara de lo querido/amado [que es]

sobreabundante e ilimitado y que ha de ser lograda por
la constancia en la bhakti promovida por la ejecucion de
los actos propios precedidos por el conocimiento de la
realidad (tattva-jiana) aprendido de los sastra (Ved.
Sam. §141).*?

Como vemos, esta practica se inicia con anudhyana, pala-
bra proveniente de la raiz /dhya (contemplar, meditar,
pensar), una practica meditativa a veces entendida como
concentracidn, un “pensar en”, recordar algo. El prefijo anu
en este caso podria dar la idea de “en la direccion de” o
“hacia”, haciendo que anudhyana signifique una meditacion
o concentracion direccionada, es decir intencional, aunque
también podriamos seguir a Van Buitenen (1956, p. 296)
quién toma el sentido de anu de “posterioridad” o “repeti-
cion” y traduce anudhyana por “rememorization”. En esta
linea se encuentra también Rajagopala (1956, p. 213) que
traduce el término como “constant meditation”. Srinivasa
Cari (1994, p. 114) la describe como una “disciplina psico-
religiosa que debe ser practicada durante un largo periodo

y gue tiene sus estadios de desarrollo”.

Lipner (1986, p. 113) recupera el paragrafo §139 del

Vedarthasamgraha donde bhakti es equiparada con
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upasana, en su traduccion: “El mas alto [conocimiento] es
aquel por el cual el Imperecedero es conocido, el conoci-
miento que toma la naturaleza de bhakti, también llamado
‘meditacion’ (upasana)” vy, lo que es aun mas relevante
para nuestro interés, nos dice también que este conoci-
miento es “caracterizado por la experiencia presentacional
de brahman”. Bharadwaj (1958, p. 170) no tiene miramien-
tos en describir esto como un “estado en el cual el devoto ve

a Dios cara a cara”.

Bhakti entendida como anudhyana o upasana es una prac-
tica cuya realizacidn da lugar a la percepcion directa (prat-
yaksata) del objeto sobre el cual se medita, de una forma
sumamente clara y a la vez deseada, debido al afecto que
se tiene por aquello sobre lo cual se medita, asi como por
la sensacidn producida por ese sujeto/objeto, que para
Ramanuja, como veremos en unos momentos, son la
misma cosa. Bharadwaj (1985, p. 170) sostiene que
Ramanuja concibe la practica de bhakti como “la continua
y amorosa meditacion en el amado”. Creemos que es Uutil
para darnos una idea del tipo de accion que esta aqui en
juego, recuperar lo que también indica Bharadwaj (1985,
p.171) cuando sostiene que Ramanuja recolecta las distin-
tas formas en las cuales las upanisad estarian haciendo
referencia a la practica que constituye la bhakti: En la
Svetadvatara (3.5) se la refiere en términos de conocer
(y/vid), en la Brhadaranyaka (2.4.5) como contemplar
(ni-\/dhya), adorar (Jupa-sad) y visualizar (/drs), en la
Katha (3.1) como concentrar (la mente) (y/dhya, dhyaya-
manah) y en la Chandogya (7.23.2) como recordar (/smr).
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13 El conocimiento de la
realidad (tattva-jhana) es
para Ramanuja el conoci-
miento de la dependencia

tanto de los seres conscien-
tes como de la materia
inconsciente de brahman,
por el hecho de ser modos o
atributos (prakara) en los
cuales brahman existe y por
ser brahman el nlcleo

mas intimo de ellos.

14/ bhaktisabdas ca pritivisese
vartate/ pritis ca jAanavisesa eva /.

5/ nanu ca sukham pritir
ityanarthantaram / sukham ca
jAanavisesasadhyam
padarthantaram iti hi laukikah /.

16 /yena jAanavisesena
tatsadhyam ity ucyate sa
eva jfianavisesah sukham /.
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Es interesante sefalar que esta practica no seria contraria
a la realizacion de los quehaceres o deberes propios, sino
gue como vimos lineas mas arriba es “favorecida por la eje-
cucion de los actos propios”, y que es posibilitada por el
conocimiento de tattva, de la estructura ontoldgica de la
realidad!® obtenido a partir del estudio de los $astra (las

composiciones pertenecientes a la tradicion).

Tras ofrecer esta descripcidn, Ramanuja establece la rela-
cion entre la afectividad y el conocimiento sefalando: “la
palabra bhakti significa un tipo particular de amor (priti),
ese amor es un tipo particular de conocimiento”. Inme-
diatamente después presenta una posible objecion a lo
que esta proponiendo, adjudicada a la opinién “mundana”
(laukikah), lo que la gente del comun sostiene: que el sig-
nificado de priti (amor) no es otra cosa que sukha (placer,
bienestar) y que el placer que se alcanza a través de un

conocimiento determinado es otro tipo de cosa.'®

Frente a esta posible objecion, Ramanuja responde que
“no es asi” (naivam) ya que “ese determinado conocimiento
por el que se alcanza [al placer/bienestar/felicidad
(sukham)], ese conocimiento determinado es el propio pla-
cer (bienestar/felicidad)”.?®* Nos interesa entonces dete-

nernos en la justificacion de esta ultima afirmacion:

Esto es lo dicho: los conocimientos de los objetos
caen ya sea bajo el estado de felicidad, de dolor o
de lo intermedio, y estos [conocimientos] son deter-

minados [por uno de los tres estados] de acuerdo
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17/ etad uktam bhavati visayajfianani
sukhaduhkhamadhyasadharanani
/tani ca visayadhinavisesani
tatha bhavanti/yena ca
visayavisesena visesitam
JjAanam sukhasya janakam

ity abhimatam tadvisayam
JjAanam eva sukham,

tadatireki padarthantaram
nopalabhyate / tenaiva
sukhitvavyavaharopapattes ca/.

CONOCIMIENTO, AFECTIVIDAD Y BHAKTI
MARTIN EMILIO ROSANA

con su objeto. Ya que el conocimiento, cuando de-
terminado por un objeto particular es querido por
generar placer/felicidad, entonces él es el propio
placer (sukham). No se percibe otra cosa que lo tras-
cienda y es tan solo por medio de él que ocurre la

conducta que es ser feliz.'’

Como vemos aqui, Ramanuja esta equiparando la experien-
cia practica de la felicidad, el estar feliz, con el conocimiento
del objeto que la despierta. Hay especialistas que optan por
un vocabulario de corte mas gnoseoldgico y traducen cono-
cimiento por “cognicion” (e.g. Van Buitenen, Ram-Prasad),
explicando que la “cognicidn” de un objeto que despierta
felicidad es felicidad en si misma. Ram-Prasad (2022, p. 5)
encuentra en este pasaje algo que adelantamos, el movi-

miento mas “ingenioso” en la argumentacion de Ramanuja:

Si otorgamos que el contenido objetual esta saturado
con un caracter emocional, debido a que los objetos son
portadores de un valor emocional, entonces la cogni-
cion de un objeto es también de alguna manera una

orientacién emocional hacia ese objeto.

Sin embargo, consideramos que lo que puede ser inge-
nioso en tanto movimiento de una argumentacion filoso-
fica a veces puede ser mas simple de entender si lo
analizamos a la luz de nuestra propia experiencia. Tome-
mos por ejemplo el hecho de meramente pensar en un ser
querido, una pareja, un familiar, un amigo; solamente con
pensar en esa persona experimentamos cierta felicidad. Si

lo encontramos sorpresivamente por la calle y tenemos
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18 evamvidhasukhasvartpajfianasya
visesakatvam brahmavyatiriktasya
vastunah satisayam asthiram ca/
brahmanas tv anavadhikatisayam
sthiram ceti/anando brahmety
ucyate/visayayattatvaj

jhanasya sukhasvardpataya
brahmaiva sukham /.

CONOCIMIENTO, AFECTIVIDAD Y BHAKTI
MARTIN EMILIO ROSANA

una percepcion directa, lo primero que sentimos es felici-

dad, esa presencia es felicidad.

Continla Ramanuja su exposicion distinguiendo cual es la
particularidad que se da ya no en el conocimiento de cual-

quier objeto sino en el conocimiento de brahman:

La capacidad de determinar el conocimiento [que se
presenta] bajo la forma de un tal placer es relativa e
inconstante en el caso de un objeto diferente de brahman
pero [en el caso] de brahman es sobreabundante e ilimi-
tadamente firme. Se dice “brahman es dicha” (anando
brahman, Taitt. Up. 3, 6). Ya que el conocimiento tiene
como forma propia al placer en virtud de la dependencia

del objeto, brahman es por cierto placer (sukham).t®

Reparemos en el caracter permanente de la felicidad que
el conocimiento de brahman implica. Ramanuja cita la
Taittiriya-upanisad donde la palabra para caracterizar a
brahman es ananda, una concepcion de felicidad superior
a sukha, que es lo que traducimos por placer/felicidad,
pero que bien podria ser traducido como “bienestar”. Es in-
teresante la caracteristica que cobra la felicidad cuando es
brahman quien la produce, el ser sobreabundante e ilimi-
tadamente firme. Este caracter de constancia es graficado
por Ramanuja en su comentario a la sloka 9:34 de la
Bhagavad-gita con una imagen que Bharadwaj (1958, p. 169)
recupera: la imagen del hilo que surge al verter el aceite
de un recipiente a otro contenedor. Esto obviamente busca
indicar que bhakti no es una mera ritualidad ocasional sino
una praxis continua y sostenida de contemplacidon y amor

por Dios. Continua Ramanuja argumentando:
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19 El término rasa que traduci-
mos aqui por “esencia” tiene
como significado quizds mas

originario, “jugo”, y de

ahi su ampliacién hacia
“sabor” y “gusto”. Este
mismo término es también
utilizado en el tratamiento
indio clasico de la experiencia
estética, para indicar las
emociones o estados emocio-
nales que una determinada
pieza artistica despierta

en el espectador.

20 /tad idam aha raso vai sah
rasam hyevayam labdhvanandi
bhavatiti brahmaiva

sukham iti brahma labdhva
sukhr bhavatityarthah /
paramapurusah svenaiva
svayam anavadhikatisayasukhah
san parasyapi sukham bhavati
/ sukhasvardpatvavisesat /
brahma yasya jhanavisayo
bhavati sa sukhr
bhavatityarthah /

CONOCIMIENTO, AFECTIVIDAD Y BHAKTI
MARTIN EMILIO ROSANA

Esto es lo declarado: ‘Ciertamente este es esencia®; ha-
biendo obtenido esa esencia, ese se hace dichoso’ (Tai-

ttirlya-upanisad 2.7). El significado de esto es:

‘brahman ciertamente es felicidad (sukham)’, ‘habiendo
obtenido a brahman llega a ser feliz”. La persona su-
prema [brahman], que en si misma y por si misma es la
infinitamente deseable felicidad, se hace felicidad in-
cluso de otro porque su forma propia es idéntica al pla-
cer/felicidad. Aquel para el cual brahman es el objeto

de conocimiento, ese llega a ser feliz.?°

Aqui Ramanuja nuevamente esta citando un pasaje de la
Taittiriya-upanisad, cuyo significado luego explica para
volver a realizar una equiparacion entre el conocimiento de
brahman y la experiencia de suprema y constante felici-
dad, justamente porque la esencia de brahman es una fe-
licidad infinitamente deseable e ininterrumpida. Esto nos
permite volver sobre la descripcion de bhakti en su sentido
mas excelso como anudhyana, como la meditacion/con-
centracion intencionada, y especialmente sobre el hecho
de que esta bhakti es precedida por el conocimiento de la

realidad obtenido de los $astra.

En este punto consideramos pertinente destacar que in-
cluso una entidad caracterizada como “en si misma la infini-
tamente deseable felicidad” incluye la caracteristica de ser,
consecuentemente, felicidad para otro. Vemos en esto algo
sumamente interesante sobre lo cual no se suele reparar
demasiado cuando se presenta el sistema filosdfico de
Ramanuja, el hecho de que en su esquema valorativo la al-
teridad no es sélo una necesidad ontoldgica, sino que el ser

felicidad para otro es considerado superior a ser uno mismo
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feliz, y siendo brahman por definicion el ser absolutamente

perfecto, necesita de un otro para brindarle felicidad.

Para Ramanuja tanto los seres conscientes como la mate-
ria inconsciente forman el cuerpo del cual brahman es el
atman, el “alma”. Por ser justamente brahman el nucleo
central de todo el resto de entidades es que estas poseen
la misma dignidad ontoldgica que él, son efectivamente
reales, aunque dependientes para su existencia de brah-
man. A diferencia de lo que sostiene Sankara, para quien
tanto el universo material como las entidades conscientes
son en ultima instancia ilusorias, Ramanuja logra mediante
su esquema interpretativo sostener la realidad de los indi-
viduos, y de todo otro objeto. Este es el conocimiento de la
realidad aprendido de los $3astra, al cual el vedanta apunta
seguln su interpretacion y que nos dice que es necesario

para la praxis de bhakti.

Es por esto que también es compatible con los quehaceres
propios de cada uno, puesto que, si se tiene esta compren-
sion y se ejercita la rememoracion de las cualidades de
brahman, no es necesario un retiro del mundo, sino que,
incluso permaneciendo en las dinamicas naturales de la
vida en sociedad, se obtiene la visidn directa de brahman
como el morador de toda entidad, consciente y no cons-
ciente. Ramanuja no esta negando la realidad de la expe-
riencia de nuestro dia a dia, en la cual nos relacionamos
con sujetos y objetos y establecemos relaciones tanto
afectivas como cognitivas con ellos, por el contrario, esta
elevando esta experiencia a la sacralidad de brahman. Sin-

tetiza estas ideas Van Buitenen:
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21 Cfr. Van Buitenen (2021).
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La principal contribucion de Ramanuja a la filosofia fue
su insistencia en que el pensamiento discursivo es ne-
cesario en la busqueda por parte de la humanidad de
las verdades ultimas, que el mundo fenoménico es real
y que provee conocimiento real, y que las exigencias de
la vida diaria no son perjudiciales o siquiera contrarias

a la vida del espiritu.?!

Consideraciones finales

Consideramos que la propuesta de Ramanuja puede ser
entendida como una ontologia relacional, donde cosas y se-
res solo existen en relacidn con otros, en este caso en relacidon
con brahman. No es extrafo por tanto que la afectividad esté
intimamente relacionada con el conocimiento, puesto que
ambas esferas estan signadas por una misma condicion: la
presencia de la alteridad. Incluso el conocimiento del ser-
propio (atma-jiana) es en Ramanuja un acto relacional,
puesto que la identidad se reconoce como subsidiaria (Sesa)
del principal (Sesin), es decir como dependiente de

brahman, nucleo intimo y ultimo de todo cuanto existe.

Si, como afirma Ramanuja, la forma propia de brahman no
es distinta del placer/felicidad (sukhasvaripatvavisesat), y
la felicidad no es otra cosa que la presencia del objeto que
la genera, cada vez que experimentamos felicidad, al menos
en cierta forma, estamos conociendo o estamos en presen-
cia de brahman. No obstante, Carman (1974, p. 113) realiza

una aclaracién importante sobre esto:
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[Ramanuja] compara a brahman con la felicidad de los
si-mismos finitos (...) es importante notar que esta cua-
lidad de brahman es una magnificacion infinita de lo
que es lo mas puro en todos los objetos, no sélo en
otros si-mismos finitos; pero, por otro lado, cualquier
felicidad verdadera del si-mismo finito es derivada de

la fuente de felicidad suprema.

Al practicar para-bhakti (la practica devocional superior),
es decir, perseverar en el ejercicio consciente e intencio-
nado de la meditacidon o concentracidn en la relacion que
el ser propio (atman) mantiene con brahman, posibilitado
por la informacidn que la tradicion brinda sobre esa rela-
cion, se nos promete una percepcion directa extremada-
mente clara y colmada de afectividad positiva de brahman.
Concluimos entonces que para Ramanuja experimentar la
mas absoluta y constante felicidad y conocer a brahman

son una y la misma cosa.

Martin Emilio Rosana

Profesor de sanscrito de la Facultad de Filosofia

y Letras de la Universidad de Buenos Aires.
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Sobre as cidades nao excelentes
de Alfarabi

On the not excellent cities of Alfarabi

Alexandre Chareti

RESUMO

O objetivo deste texto é abordar a diversidade
de praticas viciosas que fundamentam as confi-
guracoes de cidades nao excelentes no Livro
dos principios das opiniées dos habitantes d'A
cidade excelente, do fildsofo Abu-Nasser
Muhammad Alfarabi (874-950 d.C.). Conhecida
como A Cidade Excelente, essa obra tardia na
trajetdria filosdfica de Alfarabi, harmoniza as-
pectos do pensamento de Aristételes, do plato-
nismo e de outras doutrinas que — combinadas
a uma série de inovacées — fundam uma tradi-
¢3do entre os pensadores de lingua arabe do pe-
riodo pré-moderno. A caminho de reconhecer os
tipos de cidades ndo excelentes, acompanhare-
mos Alfarabi por sua descricdo do principio
do Universo, da existéncia, dos astros, da vida
na Terra, da alma humana, das virtudes e vicios,
até o ideal de cidade excelente.

PALAVRAS-CHAVE

Alfarabi; Cidade Excelente; filosofia arabe.
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ABSTRACT

The aim of this text is to address the diversity of
vicious practices underlying the configurations of
non-excellent cities, as presented in The Book of
the Principles of the Opinions of the Inhabitants
of the Excellent City by the philosopher Abu Nasr
Muhammad Alfarabi (874-950 CE). Known as
On the Perfect State, this later work in Alfarabi's
philosophical trajectory harmonizes aspects of
Avristotelian thought, Platonism, and other doc-
trines that —combined with a series of innova-
tions— ground a tradition among Arabic-speak-
ing thinkers of the pre-modern period. In the pro-
cess of identifying the types of non-excellent
cities, we will follow Alfarabi through his de-
scriptions of the principle of the universe, ex-
istence, the stars, life on Earth, the human soul,
virtues and vices, and finally, the ideal of the
excellent city.

KEYWORDS
Alfarabi; Excellent City; Arabic philosophy.
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! Posteriormente publicada
no livro: ALFARABI.

A Cidade Excelente.
Traducao, introducao e
notas por Miguel Attie. Sdo
Paulo: Attie Editora. 2019.

2 Segundo Ter Reegen e
Silva (2007, p. 217), “para
este fildsofo, sé a partir do
conhecimento da estrutura

dos corpos celestes pode ser
compreendida a organizacao
da cidade, isto é, o mundo
dos homens. Em outras pa-
lavras, € por meio do conhe-
cimento do Universal — que
s6 pode ser realizado pela
razdo humana — que se
obtém as normas e regras
para governar a sociedade”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

1. Introducao

Esse texto é o resultado de um estudo sobre a tese de
livre docéncia do professor Miguel Attie Filho, na qual
traduz e comenta o Livro dos principios das opiniées dos
habitantes d'A cidade excelente?, do fildsofo Abu-Nas-
ser Muhammad Alfarabi (874-950 d.C.). Nessa obra, co-
nhecida pelas formas reduzidas A Cidade Excelente ou
A Cidade Virtuosa, além de uma reflexao de carater filo-
sofico-politico, como seu titulo poderia indicar, Alfarabi
atualiza elementos da filosofia dos antigos em uma cos-
mologia que fundamenta a origem do Universo, da exis-
téncia, da alma humana e dos agrupamentos sociais.? As
cidades aqui sdo também imagens dos coletivos de tipos
humanos idealizados, e a cidade mais excelente é aquela
habitada pelas almas dedicadas ao alcance da felicidade
por meio da faculdade racional. Nessa perspectiva, inte-
lectos aperfeicoados desenvolvem modos considerados
excelentes que levam a cidade excelente, onde as almas
tocam o divino, a causa primeira, aprimoram-se e realizam
a felicidade. O destaque desse artigo, porém, é a diversi-
dade de praticas corrompidas que fundamentam as confi-

guragoes de cidades nao excelentes descritas por Alfarabi.

2. O ser primeiro flui em si até a matéria

O ponto de partida de Alfarabi, a criacdao de seu universo

filosofico em A Cidade Excelente, € uma formulacdo sobre
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3 Sobre a manipulacdo de
elementos dos pensamentos
aristotélico e neoplatdnico
na concepgao da causa
primeira de Alfarabi,

cf. Silva, 2015.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

o existente primeiro®. Diz ele na frase que da inicio ao livro:
“O existente primeiro é a causa primeira da existéncia de
todos os demais existentes. Ele é isento de todos os modos
de insuficiéncia” (ALFARABI, 2011, p. 45). Caracteriza-se,
entdo, essa existéncia como a mais excelente e perfeita,
eterna, e uma vez que nada a gerou, apenas dela emanam
todas as outras existéncias. Nos primeiros capitulos do Lli-
vro, o existente primeiro é qualificado como uno, indivisi-
vel, sem oposto, indefinivel e, sendo essencialmente ima-
terial, conclui-se que ele é puramente inteligéncia. Sobre

esse ultimo aspecto Alfarabi afirma:

Agora, dado que ele ndo € matéria nem possui matéria
de maneira alguma, entdo, pela sua substancia, ele é in-
teligéncia em ato. Pois, aquilo que a forma possui, que a
impede tanto de ser inteligéncia como de inteligir em
ato, é [justamente] a matéria na qual a coisa existe. Ora,
guando a coisa, em sua existéncia, ndo tem necessidade
de matéria, entdo, tal coisa € — pela sua substancia — in-
teligéncia em ato. Eis ai 0 caso do primeiro. Ele &, portanto,
uma inteligéncia em ato (ALFARABI, 2011, p. 58-59).

Inicia-se, entdo, a processao de todos os existentes. O pri-
meiro existente intelige a si mesmo, de modo que desse
ato emana a existéncia do segundo existente, também in-
corpdreo e inteligéncia em ato que intelige sua esséncia ao
inteligir o primeiro, decorrendo disto a existéncia de um
terceiro existente, por cuja substanciacdo de esséncia de-
corre o primeiro céu. Assim, sucessivamente, fluem as es-
feras no interior do existente primeiro, em um processo

pelo qual inteligem a propria esséncia e algo do primeiro,
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4 Segundo Jaqueline Del
Nero (2009, p. 49),
“Aristételes introduzira um
quinto elemento, o éter,
sendo esse o elemento do
qual os astros seriam feitos.
Alfarabi deliberadamente
abandona o dogma peripaté-
tico substituindo-o pela
‘esséncia espiritual inteligivel
neoplatdnica, a noéte hylé,
fazendo-a tornar-se a causa
dos quatro elementos
citados acima”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

tendo como resultado esferas correspondentes aos astros,

até a décima primeira inteligéncia.

Esses existentes que computamos sao aqueles que, em
suas substancias, obtiveram suas mais excelentes
perfeicoes desde o principio. Porém, a existéncia deles é
interrompida nas duas, [isto é,] na esfera da Lua e na
décima primeira inteligéncia (ALFARABI, 2011, p. 85-86).

Os existentes sdo posicionados por Alfarabi conforme sua
proximidade a existéncia primeira, do mais externo ao mais
interno, em graus de exceléncia do mais alto ao mais baixo.
De um ato em que emanam da primeira, eles resultam dez
outras inteligéncias correspondentes as esferas dos as-
tros: a segunda inteligéncia é o primeiro céu; a terceira in-
teligéncia, a esfera das estrelas fixas; a quarta inteligéncia,
a esfera de Saturno; a quinta inteligéncia é a esfera de Ju-
piter; a sexta inteligéncia, a esfera de Marte; a sétima inte-
ligéncia é a esfera do Sol; a oitava inteligéncia, a esfera de
Vénus; a nona inteligéncia, a esfera de Mercurio; a décima
inteligéncia é a esfera da Lua; e a décima primeira inteli-

géncia é o mundo sublunar.

Abaixo da esfera da Lua, no mundo sublunar, surge a ma-
téria, por um dispositivo ndo muito evidente. Os quatro
elementos — agua, ar, fogo e terra — s3o a base para a
constituicdo dos corpos sublunares*. Da combinacao des-
ses elementos formam-se estruturas complexas, que por
sua vez combinam-se formando corpos ainda mais com-
plexos, como os vegetais e os animais, até formarem o or-

ganismo humano, superior entre as formas da matéria.
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5Sobre essa formulacao,
Catarina Belo (2018, p. 42-43)
explica que “ao iniciar a des-
cricao do mundo sublunar,
Alfarabi introduz a distingao
aristotélica entre os dois
mundos: enquanto o mundo
celeste é incorruptivel e
eterno, apresentando
movimentos regulares e
necessarios, o mundo
sublunar é corruptivel, e é o
dominio da geracdo e da
corrupcao, ou seja, nele os
seres nascem e morrem”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

Esses corpos materiais mais complexos ainda carregam

uma pequena parcela do inteligivel: a alma.

Segundo Alfarabi, as existéncias acima da esfera da Lua
sdo excelentes em suas inteligéncias imateriais, mas, no
entanto, as existéncias sublunares, que s3o compostas

pela matéria, sdo as mais imperfeitas.®

3. A alma humana e a busca da felicidade

Formado o organismo humano complexo, pela combinacao
dos elementos fundamentais, Alfarabi passa a descrigao
das faculdades que compdem a alma humana, em uma re-

leitura do De Anima, de Aristoteles.

7

A primeira faculdade humana, diz Alfarabi, € a nutritiva.
Ap0ds ela, constituem-se os cinco sentidos — o tato, o pa-
ladar, o olfato, a audicao e a visdo — e o apetite — uma
faculdade que aproxima ou afasta os individuos daquilo
gue desejam ou repugnam. Somente, entao, desenvolve-
se a faculdade imaginativa, que fixa na alma as formas
captadas pelos sentidos, e a faculdade racional, por meio

da qual o sujeito pode inteligir os inteligiveis.

Dada a ocorréncia do homem, o que nele primeiramente
ocorre ¢ a faculdade por meio da qual ele se nutre, isto &,
a faculdade nutritiva. Depois dessa, [se da] a faculdade
por meio da qual ele sente o tangivel — tal como o calor,
o frio, e outros mais —, [a faculdade] por meio da qual ele
sente os sabores, [a faculdade] por meio da qual ele
sente os odores, [a faculdade] por meio da qual ele sente

os sons, e aquela [faculdade] por meio da qual ele sente
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8 Uma configuracdo mais
detalhada das faculdades
da alma humana é apresen-
tada pelo fildsofo Ibn Sina
(980-1037 d.C.), o Avicena,
no seu Livro da Alma

(IBN SINA, 2010).
Segundo Ibn Sina,

os sentidos internos da
alma humana sdo descritos
da seguinte forma:

) fantasia, ou sentido comum
— recepciona, por meio das es-
séncias, as formas impressas
nos cinco sentidos externos;

' imaginacdo, ou formativa
—conserva aquilo que o
sentido comum recebeu

dos cinco sentidos;

M imaginativa, ou cogitativa

— compde formas que estdo na
imaginacao com outras, associ-
ando-as, dissociando-as;

V) estimativa — percebe in-

tengdes ndo sensiveis nos
sensiveis particulares;

V) conservadora das intencdes;

V) rememorativa das intencBes;

VI intelecto pratico, ou ope-

rativo — principio motor para
0 corpo, exerce observancia
em relacdo a apetitiva, a ima-
ginativa, a estimativa e a si
mesma, prevalecendo sobre
as outras, sob dominio

da faculdade tedrica;

VI intelecto tedrico —em
contato com a inteligéncia
ativa, impressiona-se com as
formas universais abstraidas
com base na matéria.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

as cores e todos os visiveis como, por exemplo, os raios.
Juntamente com os sentidos — e por meio deles — ha a
ocorréncia de uma apeténcia de desejo ou de repudio, em
vista daquilo que é sentido. Em seguida, depois dessa
[faculdade], ha nele a ocorréncia de uma outra faculdade,
por meio da qual é armazenado aquilo que, a partir dos
sensiveis, foi delineado em sua alma — depois que [os
sensiveis] desapareceram do campo de observacao
dos sentidos. Esta é, pois, a faculdade imaginativa, a
compor 0s sensiveis uns com os outros e a dissociar
uns dos outros — composicoes e dissociacoes diver-
sas, algumas das quais sao enganosas, enquanto que
outras sdo veridicas. Vincula-se a esta [faculdade],
uma apeténcia referente ao que € imaginado. Em se-
guida, depois dessa [faculdade], hda no [homem] a
ocorréncia da faculdade racional, por meio da qual ele
pode inteligir os inteligiveis, por meio da qual ele
discerne o belo e o vil e, por meio da qual, as artes e
as ciéncias sdo possiveis. Igualmente, vincula-se a
esta faculdade uma apeténcia que se refere ao que é
inteligido (ALFARABI, 2011, p. 122-124).

Assim, além dos sentidos externos, Alfarabi descreve as
faculdades que compdem os sentidos internos da alma,
dentre as quais destaca-se a faculdade racional®. Nos hu-
manos, entretanto, dada sua condicao material, ndo ha na-
turalmente uma inteligéncia em ato, mas em poténcia,
como uma disposicao a receber as impressoes dos inteli-
giveis. Para que a inteligéncia passe da poténcia ao ato, ou
seja, para que o individuo possa inteligir, € necessaria a in-

fluéncia de alguma inteligéncia que esteja em ato.

Com efeito, os inteligiveis que estdo em poténcia tornam-

se inteligiveis em ato [sd] quando forem efetivamente
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feitos inteligiveis em ato para um intelecto. Agora, eles
tém necessidade de que uma outra coisa os passe da po-
téncia até se tornarem “em ato”. Ora, o agente que os
passa da poténcia ao ato é uma certa esséncia cuja subs-
tancia é ser uma inteligéncia que esteja em ato, separada,
pois, da matéria. Essa inteligéncia da ao intelecto hilico,
gue em poténcia é um intelecto, alguma coisa como
ocorre no caso da luz que o Sol da para a visdo — pois o
caso do intelecto hilico € como o caso do Sol com a visao
(ALFARABI, 2011, p. 146).

Pela acdo, portanto, da inteligéncia ativa, localizada na es-
fera da Lua, no momento em que a inteligéncia humana se
faz de poténcia em ato, o inteligivel que concerne aos indi-
viduos torna-se também de poténcia em ato. Essa inteli-
géncia pura, que permite a inteleccao humana, sé pode ser
uma inteligéncia ativa que, por sua capacidade de tornar
um inteligivel de poténcia em ato, funciona como intelecto

agente para os humanos.

Para Alfarabi, o desenvolvimento da faculdade racional,
por meio do ato de inteligir, € o que aproxima os seres hu-
manos das esferas celestes e, consequentemente, da exis-
téncia primeira. Assim, pelo aperfeicoamento do intelecto,
os humanos estabelecem relacdo com a inteligéncia ativa,
completando sua exceléncia, o que ele considera a realiza-
cao da felicidade. Essa ideia tem por base o principio de
que o desenvolvimento da razao seria o modo pelo qual os
individuos estariam mais proximos do divino, a inteligéncia
em ato, distanciando-se, desse modo, das imperfeicoes

materiais: e isso seria a felicidade.

A realizacdo dos inteligiveis primeiros €, para o homem,

assim, seu primeiro aperfeicoamento. Todavia, esses
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7 Segundo Catarina Belo
(2018, p. 47), “é a accdo
contemplativa humana que
leva a felicidade humana,
gue € um fim em si mesmo.
A felicidade ndo é compa-
tivel com os vicios, mas
exige a pratica das virtudes.
Assim, para Alfarabi, a fe-
licidade tem uma compo-
nente tedrica e uma com-
ponente pratica. Em todas
as actividades, tedricas ou
praticas, das varias facul-
dades, a vontade e a incli-
nacgao tém um papel deter-
minante, num modelo
voluntarista bastante
acentuado. O principal mo-
tivo por detrds da inclina-
¢cdo ou apeticdo é uma
clara ideia da felicidade e
dos meios para a obter.
Com a felicidade em vista,
o ser humano pode mover
todas as suas faculdades
para a obter”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

inteligiveis somente foram [ai] colocados para que [o
homem] sirva-se deles em vista de alcancar seu aperfei-
coamento ultimo. Ora, isso é a felicidade, ou seja — no
gue tange a perfeicdo da existéncia — que a alma do
homem se torne tal como aquilo que, em sua estrutura,
nao necessita de matéria, vindo a se reunir as coisas
isentas de corpos, e vindo a se reunir as substancias
separadas da matéria, permanecendo nesse estado
para sempre, ainda que seu grau seja inferior ao grau
da inteligéncia ativa (ALFARABI, 2011, p. 153).

E importante, neste ponto, destacar que Alfarabi en-
tende que as acOes procedentes das predisposicoes e
dos habitos intelectuais e voltadas para a busca da feli-
cidade sao virtudes — nao um bem em razao de si
mesmo, mas apenas em razao da felicidade. Por outro
lado, sao consideradas mas as acoes contrarias a busca
da felicidade, que procedem de disposicoes e habitos
que ndo tém por finalidade o desenvolvimento da facul-
dade racional, mas de outras faculdades consideradas
menos nobres. Quanto a faculdade racional, Alfarabi a
percebe como duas, uma pratica e uma tedrica, de modo
gue a primeira serve a outra, que por sua vez nao € su-
bordinada a nenhuma parte, sendo dedicada ao alcance
da felicidade’. Assim, o individuo que concebe a felici-
dade como finalidade e desejo e que por meio da facul-
dade racional — ajudada pela imaginativa e pelos senti-
dos — deduz o que fazer para alcanca-la, e de fato exe-

cuta essa acao, tera suas acOes consideradas boas.
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8 Francisca Galiléia Pereira
da Silva argumenta que
Alfarabi, tendo em mente a
heterogénea comunidade
islamica de seu tempo, pro-
pde que a exceléncia do
lider teria por caminhos
tanto a filosofia, na figura
do lider fildsofo, como a re-
ligiao, liderada pelo profeta.
Nesse sentido, ela afirma
que “para al-Farabi a filo-
sofia € o caminho que con-
duz o homem a Verdade

e, por conseguinte, a felici-
dade. No entanto, [...] nem
todos conseguem atingir a
Falsafa [...]. Com isso, entra
em cena a faculdade imagi-
nativa onde se mesclam

as imagens e as sensagoes
advindas da faculdade
sensivel [...]. O que deve ser
entendido é que estes sim-
bolos que al-Farabi coloca
como produtos da faculdade
imaginativa formam, segundo
sua tese, o universo da Reli-
gido” (SILVA, 2008, p. 190).

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

4. A cidade excelente e suas contrarias

Um ser humano tem em sua estrutura varias necessidades
que nao conseguem ser satisfeitas isoladamente. Desse
modo, a convivéncia em sociedade é a chave para a conso-
lidacdo das etapas que o individuo precisa implementar no
sentido de conquistar a mais alta exceléncia e, porisso, for-
mam-se 0s agrupamentos sociais. Dentre esses agrupa-
mentos, ha os perfeitos e os imperfeitos. Quando os sujei-
tos cooperam na busca por desenvolver suas faculdades
racionais a fim de suprir as condicOes para se alcancar a

felicidade, eles vém a habitar a cidade excelente.

Dessa maneira, a cidade que se estabelece sob um agru-
pamento em que a cooperacdo estd em consonancia com
as coisas por meio das quais se alcanca a felicidade é, re-
almente, a cidade excelente; o agrupamento no qual se
coopera no sentido de se alcancar a felicidade é o agru-
pamento excelente; a nacao na qual todas as cidades co-
operam em consonancia com aquilo por meio do que se
atinge a felicidade é a nacdo excelente; do mesmo modo,
a populacao excelente somente dar-se-a caso as nacoes
gue nela se encontrem cooperem em consonancia com o
intuito da felicidade (ALFARABI, 2011, p. 172).

Segundo Alfarabi, é de extrema relevancia para o desenvol-
vimento da cidade excelente o comando de um lider, o mais
excelente e perfeito entre os individuos, que, pela forca de
seus atos, considerados bons, guiaria os habitantes da ci-
dade a felicidade®. Esse sujeito seria reconhecido por doze
qualidades, que representam virtudes dentre as quais a

proeminente, para o comando da cidade, seria a sabedoria.
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Ora, quando isso se realiza em cada uma das duas partes
de sua faculdade racional, ou seja, a tedrica e a pratica e,
em seguida, em sua faculdade imaginativa, esse é o ho-
mem sobre quem recai a inspiracdo. Deus — exaltado e
glorificado seja — € quem o inspira por intermédio da in-
teligéncia ativa sendo que, aquilo que flui de Deus —
bendito e exaltado seja —, em direcdo da inteligéncia
ativa, flui da inteligéncia ativa para seu intelecto passivo
por intermédio do intelecto adquirido e, em seguida, para
sua faculdade imaginativa. E devido a isso que flui da [in-
teligéncia ativa] para seu intelecto passivo que ele [se
torna] sabio, fildsofo e intelectualmente completo; e de-
vido ao que flui dessa [inteligéncia] para sua faculdade
imaginativa em referéncia aos particulares, ele [se torna]
profeta, anunciador daquilo que sera e narrador do
agora, dada uma existéncia que intelige, nele, o divino
(ALFARABI, 2011, p. 182).

Alfarabi argumenta, entao, que os reis das cidades exce-
lentes, nas suas diversas épocas, sdao como se fossem uma
alma Unica, um Unico rei. Desse mesmo modo, muitos de-
les vivendo ao mesmo tempo em uma cidade, ou em mui-
tas, caracterizam um agrupamento deles como um unico
rei, uma sé alma. Assim também ocorreria com os outros
graus de habitantes da cidade que, embora sucedam-se
em épocas diversas, sdo como uma unica alma. Com esse
desdobramento, Alfarabi da um passo importante no sen-
tido da abrangéncia permitida a sua concepcao. Ao afirmar
que os individuos de qualquer época e lugar que estives-
sem em um mesmo grau de exceléncia habitariam uma
mesma cidade, por meio de suas almas, o fildsofo permite

a compreensao de que sua formulacao retrata cidades que,
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9 Em uma terceira compre-
ensao, a cidade excelente
pode ainda referir-se ao lo-
cal habitado pelas almas
apds a morte. Sobre essa
perspectiva, afirma Catarina
Belo (2018, p. 52) que “o
objectivo da cidade é pro-
porcionar o exercicio das
virtudes que levam a felici-
dade nesta vida e na vida
apos a morte. Tal como va-
rios estudiosos notaram,
Alfarabi menciona apenas a
imortalidade da alma, e ndo
a ressurreicao do corpo [..]
Segundo Alfarabi, apds a
morte, a alma separa-se do
corpo. Porém, cada alma
adquire caracteristicas uni-
cas nesta vida devido as
virtudes ou aos vicios que
praticou, e devido a ligacdo
a um corpo particular. As-
sim se justifica a sobrevi-
véncia da alma individual
depois da morte (algo que
seria negado posterior-
mente por Averrdis, que
defendia a unido ou fusao
com um dnico intelecto
apds a morte)”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

além das reais, sao também representacdes das virtudes

humanas, como cidades ideias de almas®.

De todo modo, se a cidade de alma ndo ocupa nem
tempo nem espaco e se a exceléncia politica é a exce-
léncia dos nobres inteligiveis, entdo a cidade exce-
lente real se funda quando um comandante primeiro a
rege sob tais principios. Mas, quando esse coman-
dante passa, sua alma se relne, sem perder sua indi-
vidualidade, com as almas daqueles que estdo no
mesmo grau de exceléncia. O paradigma que rege a
exceléncia, como se viu, é a sabedoria, requisito basico
para o comando perfeito de uma cidade. Assim, se a
sabedoria é o fundamento da exceléncia politica, € —
também — do ponto de vista da alma, sua cidade mais
perfeita. Os reis excelentes, os profetas excelentes, os
fildsofos excelentes, os habitantes excelentes, todos vi-
vem na cidade da sabedoria da alma, ainda que nao vi-
vam na cidade excelente real (ATTIE FILHO, 2011, p. 207).

Alfarabi estabelece uma relacdo entre os principios que
considera valorosos e a constituicao da cidade excelente,
que assume uma segunda dimensao, além da realidade
material, uma cidade ideal “da sabedoria”, composta de al-
mas excelentes. Os habitantes dessa cidade sdo aqueles
que tém ciéncia da causa primeira e de seus atributos, das
coisas separadas da matéria e de seus graus e atributos
até chegar a inteligéncia ativa, conhecendo também as
substancias celestes e, abaixo delas, os corpos naturais
que se engendram e se corrompem, assim como a geracao
dos seres humanos, as faculdades da alma, e como a luz

da inteligéncia ativa flui sobre elas até realizar os
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10 Nos capitulos 32, 34 e 37
do seu Livro, Alfarabi dis-
corre sobre dezenas de di-
ferentes doutrinas que in-
fluenciariam a formacao
das cidades ndo excelentes.
Embora ndo seja nominal-
mente citado nenhum dos
defensores daquelas teorias,
alguns deles podem ser
identificados. Segundo Ca-
tarina Belo (2018, p. 55-56),
“Alfarabi condena a opiniao
segundo a qual a esséncia
do ser humano nao inclui
quaisquer elementos natu-
rais, ou os acidentes da
alma, como as emocoes,
mas apenas o elemento ra-
cional. Entre os alvos de
Alfarabi estdo Empédocles
e Parménides, e possivel-
mente — ainda que Alfarabi
nao os mencione explicita-
mente — os sofistas. Estes
ultimos parecem ser o alvo,
guando condena a opinido
que nega a estabilidade
das substancias e das es-
séncias das coisas, o que
impossibilita o verdadeiro
conhecimento. Esta posicao
chega a negar a validade da
ldgica, tal como foi fundada
por Aristételes”.

SOBRE AS CIDADES NAO EXCELENTES DE ALFARABI
ALEXANDRE CHARETI

inteligiveis primeiros. Por fim, os habitantes da cidade
excelente devem ter conhecimento do comandante pri-
meiro, reconhecer a cidade excelente e seus habitantes,
a felicidade que suas almas alcancam, e saber distinguir
essa cidade das n3o excelentes, suas contrarias, habita-

das pelas almas nao excelentes.

Uma vez que o aperfeicoamento das faculdades humanas
por meio de valores e habitos bons, dado o seu fim de
busca da felicidade, leva a cidade excelente, outras manei-
ras de viver afastariam os individuos dela. Desse modo,
surge a possibilidade de existirem diversas cidades ideais,
com diferentes graus de exceléncia, habitadas por almas
agrupadas segundo seu grau de exceléncia. Para Alfarabi,
almas humanas influenciadas por doutrinas equivocadas
formariam agrupamentos contrarios a cidade excelente.
Essas cidades ndo excelentes seriam aguelas nas quais os
individuos teriam suas crencas influenciadas pelo que ele
chama de opinides corrompidas, ou seja, assim como a ci-
dade excelente seria habitada por almas excelentes, carac-
terizadas pela constante busca racional da felicidade, as
doutrinas que guiassem equivocadamente os individuos
em outro sentido os levariam a cidades nao excelentes, vi-
ciosas por suas caracteristicas'®. Assim, opinides corrom-
pidas levam a almas corrompidas e, consequentemente, a
cidades corrompidas. A relacdo — entre as doutrinas filo-
soficas, as almas e suas cidades n3o excelentes — pode,

ent3o, ser entendida de duas maneiras:

A primeira e mais imediata € a de que certas doutrinas

filosdficas equivocadas se espalham pelas cidades e
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geram opinidoes e pontos de vista ndo excelentes. Assim,
as cidades tornam-se corrompidas por essas opinides.
Nesse sentido, entre as opinides dos antigos, Platdo e
Aristoteles estariam, por assim dizer, salvos por Alfarabi,
ja que os considera como o apice da filosofia antiga, de-
tentores de opinides excelentes. Alfarabi os acompanha
nas criticas que estes fizeram aos naturalistas, procurando
supera-los. Outro modo de entender tal apresentacdo das
doutrinas segue o gabarito estabelecido pelos niveis de
exceléncia das almas daqueles que professaram essas
doutrinas assim como daqueles que as seguiram. Nesse
caso, as doutrinas estabelecem niveis de alma diferen-
tes para cada seguidor. Seguir Empédocles ou seguir
Platdo faz com que o nivel de exceléncia de alma nao
seja o mesmo, algumas doutrinas sdo mais excelentes,
outras menos excelentes. As doutrinas filosoficas sdo
como cidades. A gqual delas, pois, devo dar assenti-
mento? Isto €, em qual cidade doutrinal irei habitar? O
entrelacamento da cidade real, da cidade da alma e da
cidade doutrinal fica aqui estabelecido. Doutrinas alte-
ram almas que alteram cidades. Cidades seguem dou-
trinas que condicionam almas. Almas seguem doutrinas
independentemente das cidades. Neste final de obra, os
trés propdsitos que se pode recolher tornam mesmo o
termo “cidade” quase uma metafora, aplicavel até onde
a vista pode alcancar (ATTIE FILHO, 2011, p. 232-233).

Por consequéncia das opinides e doutrinas que desviam as
almas da sua finalidade de aperfeicoamento do intelecto e
de realizacao da felicidade, derivam-se as cidades nao ex-
celentes. Alfarabi as classifica como sendo: 1) as cidades
da ignorancia — subdivididas em seis: i) a da necessidade,
ii) a da permuta, iii) a da decadéncia, iv) a das honrarias, V)
a da luta, vi) a do coletivo —; 2) a cidade da depravacao; 3)

a cidade mutavel; e 4) a cidade do retrocesso.
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4.1. As cidades da ignorancia

Sobre os habitantes das cidades da ignorancia, Alfarabi
afirma que suas almas permanecerao imperfeitas, uma vez
que sempre precisam da matéria e delineiam apenas os
tragcos dos primeiros inteligiveis, aqueles relacionados as
formas basicas. Uma vez que nenhum de seus habitantes
conhece a felicidade, seu destino seria 0 mesmo que o de
bestas, predadores e viboras. Ao buscarem apenas a ma-
nutencao de seus bens, os habitantes dessas cidades ten-
deriam ao ataque e a defesa formando duas facgbes, uma
de almas boas e outra de almas ruins — esta facgao seria
composta pelos que adoram o combate, agindo sob dois

aspectos: a batalha e o ardil.

A cidade ignorante € aquela cujos habitantes ndo conhe-
cem a felicidade — isso nem lhes passa pela cabeca —;
sdo dirigidos a ela, mas ndo a compreendem nem a
consideram. Quanto aos bens, conhecem alguns, mas
apenas aqueles que superficialmente se pensa serem
bens, supostos como sendo os objetivos na vida, isto &,
o corpo saudavel, riquezas, se deliciar com os prazeres,
seguir livremente seus fascinios, ser reverenciado e
enaltecido. Cada um desses [bens] ¢é felicidade junto
aos habitantes da [cidade] ignorante enquanto a
grande e perfeita felicidade é a juncdo deles todos. O
contrario disso, para eles, é o infortunio, ou seja, as de-
ficiéncias do corpo, a pobreza, ndo se deliciar com os
prazeres, ndo seguir livremente seus fascinios e nao
serem reverenciados (ALFARABI, 2011, p. 192-193).
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As varias cidades da ignorancia sao diferenciadas con-
forme o principio basico que orienta a busca da alma de
seus cidadaos, em detrimento da busca pela felicidade por
meio do aperfeicoamento do intelecto. Segundo Alfarabi,
a cidade da necessidade (i) é “aquela cujos habitantes as-
piram e cooperam para adquirir estritamente o que é ne-
cessario para a subsisténcia do corpo no que toca a bebida,
comida e sexo” (ALFARABI, 2011, p. 192). A cidade da
permuta (ii) € “aquela cujos habitantes aspiram e coope-
ram para alcancar riguezas e fortuna, nao que se benefi-
ciem da rigueza para alguma coisa, antes fazem da riqueza
o objetivo da vida” (ALFARABI, 2011, p. 192). Ja a cidade
da baixeza e da decadéncia (iii) € “aquela cujos habitantes
procuram se deliciar com os prazeres da bebida, da co-
mida, do sexo — em suma, 0s prazeres sensoriais e os da
imaginacao — tendo predilecao pelo gozo e pelo diverti-
mento seja la de que modo for” (ALFARABI, 2011, p. 192).
Nota-se que a cidade da decadéncia (iii) diferencia-se da
cidade da necessidade (i), na medida em que nesta (i) o
consumo € almejado como supressao de uma caréncia ba-
sica, enquanto naquela (iii) o consumo assume a forma de
uma busca por satisfacdo abundante de prazer. Além de-
las, a cidade das honrarias (iv) € “aquela cujos habitantes
procuram e cooperam entre si para chegarem a ser reve-
renciados, celebrados, evocados e prestigiados entre as
comunidades, glorificados e enaltecidos por discursos e
atos, cheios de soberba e orgulho, seja diante dos outros,
seja diante de alguns dos seus, cada um desses homens é
assim, conforme o tanto de amor que tem por isso ou con-
forme o que lhe é possivel fazer para chegar a isso”
(ALFARABI, 2011, p. 192). A cidade da luta (v) é “aquela
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por meio da qual seus habitantes querem subjugar uns aos
outros, resistindo eles mesmos a serem subjugados, vicia-
dos apenas e tao somente no prazer que alcancam com a
luta” (ALFARABI, 2011, p. 193). Por fim, a cidade do cole-
tivo (vi) seria “aquela cujos habitantes querem ser liberti-
nos, onde cada um faz o que quer, ndao pondo freios, em ab-

soluto, a nada que lhe fascine” (ALFARABI, 2011, p. 193).

4.2. A cidade da depravacao

Entre os habitantes da cidade da depravacao, embora exis-
tam opinides que sao as mesmas que as da cidade exce-
lente, as acOes sdo como as dos habitantes das cidades ig-
norantes. O critério distintivo dessa cidade, portanto, é que
enquanto os habitantes das cidades ignorantes nao conhe-
cem e n3o agem na busca da felicidade, os da cidade da
depravacao a conhecem, mas agem em outro sentido. Por-
tanto, no caso das almas que compoem as cidades ignoran-
tes, configura-se a insuficiéncia de um aperfeicoamento
tedrico, enquanto, no caso da cidade da depravacao, pode-
se reconhecer uma imperfeicdo pratica — lembrando que “a
exceléncia, como fora dito, so se alcanca quando acdo e in-
teleccao estao aperfeicoadas” (ATTIE FILHO, 2011, p. 193).
Assim, a faculdade racional dos habitantes da cidade da
depravacdao mantém-se ocupada com o que recebe dos
sentidos, nao percebendo o dano causado por essas con-
figuracoes. Entdo, com o aumento do nimero dos habitan-
tes, aumenta o dano de cada um, indefinidamente — “eis
al 0 que é a desgraca, o contrario da felicidade”

(ALFARABI, 2011, p. 206).
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4.3. A cidade mutavel

As opinides e as agles dos habitantes da cidade mutavel
eram as mesmas que as dos habitantes da cidade exce-
lente, no entanto, a acao de outras opinides, diferentes da
primeira, transformou as acdes dos que habitam essa ci-
dade. Diferentemente dos habitantes da cidade da depra-
vacao, os da cidade mutavel alguma vez buscaram a felici-

dade, mas decairam.

Quanto aos habitantes da cidade mutavel, se aquele que
os fez mudar e os desviou for um dos habitantes das ci-
dades da depravacao, ele caira em desgraca sozinho, en-
guanto os outros [habitantes] também perecerdo e de-
compor-se-3o a exemplo dos habitantes das [cidades]
ignorantes — assim como ocorre com todo aquele que
se desvia da felicidade por descuido ou por erro
(ALFARABI, 2011, p. 206).

E relevante, sobre a caracterizacdo da cidade mutével, o
destacado papel desempenhado por algum tipo de lider
agindo sobre os habitantes. Estes, a principio, almejavam
a felicidade, mas, por influéncia de uma opiniao tipica das
cidades ignorantes, mudaram de ideia e de pratica. A esse
comandante, Alfarabi prevé um destino mais lamentavel

que aos proprios cidadaos logrados.

4.4. A cidade do retrocesso

A cidade do retrocesso é aquela mais proxima da cidade

excelente. Nela, seus habitantes almejam a realizagao da
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p. 81), “o quarto tipo é o
da cidade extraviada, que
€ aquela que supde a feli-
cidade depois dessa vida,
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dade dessa felicidade.

Ela cré em Deus, nos se-
gundos existentes, no inte-
lecto agente, mas segundo
concepcoes falsas, pois se
baseiam em representa-
coes e semelhancas”.
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felicidade por meio da faculdade racional!, no entanto, sua
lideranca nao € a mais excelente, o que vem a desorientar

a pratica de todos os habitantes que o seguem.

Supunham aquela felicidade depois de suas vidas, mas
alteraram isso, acreditando em Deus — glorificado e
exaltado seja — nos [existentes] segundos e na inteli-
géncia ativa por opinides corrompidas e insustentaveis
ainda que tenham apreendido disso similes e imagens.
Seu comandante, o primeiro, é alguém que se estima
ser inspirado sem que o seja; podendo usar para isso
falsificacoes, imposturas e ilusdo. Agora, os reis dessas
tais cidades sdo o contrario dos reis das cidades exce-
lentes, o comando deles é o contrario dos comandos
excelentes, assim como o mais que se lhes referem
(ALFARABI, 2011, p. 194).

Assim como na cidade mutavel, destaca-se a influéncia de
uma lideranca nao excelente, que degenera a realizacao da
felicidade dos habitantes da cidade do retrocesso. Porém,
diferentemente daquela, nesta os habitantes ndo muda-
ram de opinido sobre sua intencao de buscar a felicidade,
mas, ao serem ludibriados por um impostor, foram levados
a uma pratica equivocada e a um nivel de cidade inferior ao
almejado. Esse lider que fez retroceder os habitantes da
cidade, ou seja, aquele que os desviou da felicidade por
causa de um propodsito tipico dos habitantes das cidades
ignorantes, pertence a cidade da depravacao e, por esse

motivo, ele é o Unico que cai em desgraca.
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5. Consideracoes finais

Texto de maturidade de Alfarabi, o Livro dos principios
das opinides dos habitantes d'A cidade excelente sin-
tetiza o pensamento do filésofo, em que “tendem a har-
monia elementos do ‘primeiro mestre’, Aristoteles, e do

‘divino’ Platao” (ATTIE FILHO, 2009, p. 77).

Da existéncia primeira as configuracdes das cidades
nao excelentes, ha um trajeto no livro de Alfarabi que
perpassa o aprimoramento intelectual como busca da
felicidade. Pode-se considerar que esse seja um ponto
de vista politicamente enviesado, de um filésofo que
intentava, em torno do século X d.C., consolidar a fi-
losofia dos antigos como referéncia epistémica em um
mundo, ainda na atualidade, imerso em conflitos de-
correntes de obscurantismos e discursos oportunistas

(SILVA, 2008, p. 184-185).

Nao ha demérito, pois, para Alfarabi, quando considera
que a inteleccao é o meio para se alcancar o melhor dos
fins: assemelhar-se as inteligéncias cosmicas — reali-
zacao da perfeicdao almejada pelos humanos mais exce-
lentes, habitantes das cidades mais excelentes —, as-

sumindo o contrario disso como degradacao.

Praticas humanas que se bastam na satisfacdo material,
como os prazeres sensitivos, ou nos valores abstratos
lastreados em conquistas materiais, como a riqueza e a
gldria, sao julgadas por Alfarabi como imperfeitas e in-
feriores. Somente o exercicio da faculdade mais ele-

vada, a racional, colocaria os individuos em contato com
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o divino, aperfeicoando suas almas que, ao se despren-

derem da matéria, encontrariam a felicidade.

Alfarabi flui, assim, por dentro do seu texto, como o fi-
lésofo que é, guiando outros cidadaos para a cidade ex-

celente, que sua alma habita.
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Una conciencia ecoldgica ch'ixi:
Relacionalidad y antagonismo en el

Pacha desde Silvia Rivera Cusicanqui

An ecological consciousness ch'ixi: relationality
and antagonism in the Pacha from Silvia Rivera

Cusicanqui

Juliana Diaz Quintero

RESUMEN

Ante la crisis civilizatoria y ecoldgica, las res-
puestas occidentales suelen partir de una
ética antropocéntrica que prioriza a la huma-
nidad y marginaliza a otros seres. Este articulo
cuestiona la divisidn occidental entre humano
y naturaleza y recurre al pensamiento de la
socidloga aymara Silvia Rivera Cusicanqui,
cuyo concepto de mundo ch’ixi — donde
opuestos coexisten en friccidn creativa — vy su
nocion del Pacha como pluriverso proponen
una conciencia ecoldgica relacional. En ella,
los humanos son parte de una red de agentes
(rios, montafias, ancestros, plantas) con quie-
nes se negocia de forma dialdgica y conflic-
tiva, sin paternalismos ni idealizaciones. Esta
perspectiva ofrece un marco potente para re-
pensar nuestra presencia en el mundo mas alla
de los dualismos modernos y para fortalecer la
cosmopolitica andina.
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ABSTRACT

In the face of today'’s civilizational and ecological
crisis, Western responses typically stem from an
anthropocentric ethic that prioritizes humanity
while marginalizing other living beings. This arti-
cle questions the Western divide between hu-
man and nature and draws on the work of Ay-
mara sociologist Silvia Rivera Cusicanqui. Her
concept of the ch’ixi world — where opposites
coexist in creative tension — and her understand-
ing of Pacha as a pluriverse propose a relational
ecological consciousness. In this view, humans
are part of a broader network of agents (includ-
ing rivers, mountains, ancestors, and plants) with
whom they must engage in ongoing, dialogical,
and conflictive negotiation, avoiding paternalism
or idealization. This perspective offers a powerful
framework for rethinking our place in the world
beyond modern dualisms and for strengthening
Andean cosmopolitics.

KEYWORDS

Silvia Rivera Cusicanqui, Ch'ixi, Pacha, Antago-
nistic Relationality, Ecological Consciousness,
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1 Seguin Oyerdnké Oyéwumf
el término cosmopercepcion
es una forma mas inclusiva
de describir las concepciones
de mundo por diferentes
grupos culturales.

UNA CONCIENCIA ECOLOGICA CH'IXI
JULIANA DIAZ QUINTERO

Desde la perspectiva decolonial, mas especificamente
desde la filosofia intercultural propuesta por Raul Fornet-
Betancourt, la cultura es un elemento que permite analizar
los diversos modos en los cuales los seres humanos defi-
nen el mundo e interactlan con este. En ese sentido, es un
aspecto esencial desde el cual emergen importantes refle-
xiones filosoficas sobre el sentido de la vida y la historia
del pensamiento, asi, “la transformacion intercultural del
pensamiento implica salir de una filosofia de la identidad
monoldgica hacia una filosofia de la identidad dialdgica”
(MELLA, 2021, p.243). En este orden de ideas, la intercul-
turalidad posibilita una comprension mas amplia de los

pluriversos existentes en América del Sur y el mundo.

Autores como Arturo Escobar definen el pluriverso como
la existencia de un mundo donde caben muchos mundos,
en contraste con la idea de un mundo Unico, hegemdnico y
universal. Bajo este enfoque, pensar en términos del plu-
riverso significa reconocer la existencia de esas multiples
formas de ser y existir, implica una cierta justicia social,
ecoldgica y epistemoldgica toda vez que encuentran lugar
en ese mundo culturas histéricamente marginadas, como

los pueblos originarios.

En ese orden de ideas, a partir del reconocimiento de las
culturas locales y la diversidad de cosmopercepciones?, se
vienen cuestionando las pretensiones universalistas euro-
céntricas, que histéricamente han definido lo que es la natu-

raleza y la cultura, asi como la vision antropocéntrica del
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mundo. De modo que, desde el reconocimiento de otras pers-
pectivas, las nociones de naturaleza y cultura se redefinen y
ponen en discusion los determinismos ontoldgicos como la
idea de que el ser humano es superior a todos los seres vi-
vientes debido al atributo de la razdn. El antropocentrismo en
Occidente se desarrolld a lo largo de la historia como una con-
cepcidn que coloca a los seres humanos en el centro del uni-
verso y les otorga un papel dominante y especial en relacidon

con el mundo natural y con la propia existencia.

Este enfoque se ha manifestado de diversas formas a lo
largo del tiempo, influenciando la forma en que la sociedad
occidental ha comprendido su relacién con la naturaleza,
la divinidad y el propdsito de la existencia humana (DIAZ
QUINTERO, 2025) — y ha sido crucial en la devastacidn y
sometimiento de los seres no-humanos, animales, plantas,
rios, montanas, como también de diversas culturas que

consideran indisociable al ser humano de sus territorios.

Dicha vision androcéntrica y determinista de la realidad, no
ha hecho mas que fomentar la segregacion, expandiendo
las injusticias y generando una destruccion ecoldgica y de
la biodiversidad del planeta. Para el antropdlogo Pierre
Clastres, no se trata apenas de una destruccidn fisica de
los pueblos originarios y de sus territorios, como también
de una tentativa de aniquilacion de sus culturas. A este
tipo de violencia se le conoce como etnocidio, esto es, la
destruccion sistematica de los modos de vida y pensa-
miento de pueblos diferentes de aquellos que emprendie-

ron esa destruccién (CLASTRES, 2004).

En ese sentido, desde el sur global, se ha llegado a la con-

clusién de que los paradigmas que han orientado el
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destino de los pueblos en el mundo son insuficientes para
garantizar la igualdad vy la justicia social y no representan
la diversidad de perspectivas existentes sobre la vida. Es-
tas concepciones de mundo no se corresponden con la his-
toria y la tradicidon de todos los pueblos y culturas, por lo

tanto, no representan la diversidad de filosofias existentes.

A partir de lo anterior, surge la pregunta sobre ;jcual es el
lugar de la naturaleza/ecosistema, de los no-humanos en
las reflexiones filosdficas contemporaneas? pensando en
una reflexion distinta a la de los fildsofos de la naturaleza
que la consideraban como mecanica y determinada por le-
yes especificas. ;Tenemos intelectuales suramericanos
pensando la naturaleza desde una perspectiva decolonial,
repensandola a la luz de las caracteristicas de nuestro si-
glo, de nuestra cultura y nuestros territorios? Para ambas
cuestiones la respuesta es un si. Este breve apartado toma
como referencia la obra de la sociéloga Aymara Silvia Ri-
vera Cusicanqui, para pensar sobre el lugar de los no-hu-
manos y el ecosistema al interior del pluriverso, el papel
del ser humano en esa relacionalidad antagdnica entre los
seres y la importancia de esa praxis en la construcciéon de

una cosmopolitica suramericana.

Es importante senalar que el concepto de consciencia eco-
l6gica aparece durante el siglo XX a partir del cuestiona-
miento de los impactos negativos de la industrializacion y
el consumismo sobre el medio ambiente — posterior-
mente formalizado por la ecologia cientifica y los movi-
mientos ecologistas. En ese sentido, tener consciencia eco-
logica implicaria un cambio de perspectiva, o una nueva vi-

sion sobre la naturaleza por parte del ser humano, en la cual
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este asume que su dominacién y tratamiento irresponsable
sobre la naturaleza tienen impactos irreversibles y la impor-
tancia de actuar con mayor responsabilidad sobre su medio.
En ese orden de ideas, el sujeto occidental adquiere esta

nocion de responsabilidad de manera muy reciente.

Por su parte, los pueblos originarios desde sus origenes
han mantenido una relacidn equilibrada con la naturaleza.
Su concepcion animista del mundo que considera que to-
dos los seres naturales poseen alma, espiritu o consciencia
propia ha generado una consciencia del cuidado, del res-
peto y de la proteccion de esos seres, de manera que la

consciencia ecoldgica es un atributo de su pensamiento.

En ese sentido, las comunidades indigenas andinas, por
ejemplo, mantienen relaciones de negociacion con lo sa-
grado, o lo que Silvia Rivera va a llamar de relacionalidad
antagodnica o en constante friccion, una especie de tensidn
productiva. En los Andes, no es posible extraer un mineral
sin antes pedirle permiso a los Apus (montanas) conside-
rados tios, abuelos, sefores. Entonces existe aqui una re-
lacion que implica conflicto y reciprocidad. En el ambito de
la agricultura, por ejemplo, la siembra no es algo que se le
impone a la tierra, y si un didlogo simbdlico a través del
cual se hacen pagamentos y ofrendas para la madre pro-
duzca el alimento vy el cual algunas veces se podra cose-
char y otras no. A diferencia de las visiones de un ecolo-
gismo romantico que asume una relaciéon de armonia total
con la naturaleza, Rivera ilustra que esas relaciones entre
seres humanos y no-humanos no son siempre idilicas y en
cambio coexisten en un escenario de antagonismos y con-

tradicciones necesarios para reproducir y preservar la vida.
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Silvia Rivera Cusicanqui es sociologa, activista e historiadora
boliviana, reconocida por sus estudios sobre anticolonialismo
entre otros temas y por sus luchas a favor de los pueblos
originarios de los Andes. Entre sus investigaciones se des-
taca un amplio conocimiento de la cultura aymara y que-
chua, asi como la historia de las resistencias indigenas y

campesinas andinas.

Como heredera de la tradicidon oral andina, su obra senala
reiteradamente la necesidad de un habitar de forma dis-
tinta la tierra— o pacha — a la que se refiere como entidad
viva. En sus palabras, la pacha tiene formas, tiene ojos,
tiene bocas, tiene oidos, tiene lugares fuertes, lugares pe-
ligrosos; es un organismo complejo y multiple que recién
estamos comenzando a comprender y es urgente hacerlo.
Deseamos establecer los sitios y trayectos que nos mueven a
caminar (sarnaqawi); los espacios sedentarios del lurawi;
los circuitos de memorias del planeta que también estan
inscritos en nuestros cuerpos (RIVERA, 2010). Para Cusi-
canqui la consideracion andina de la pacha como entidad
viva se ha tornado parte de un escenario de disputas poli-
ticas, toda vez que el mercado insiste en la consideracion
de montanas, valles y rios como apenas recursos natura-
les, desconociendo la pluralidad de racionalidades alrede-
dor de esos seres vivientes. Sin embargo, esas disputas
han contribuido al fortalecimiento y la creacion de micro-
politicas donde se tejen redes de resistencia local y comu-
nitaria y donde ademas se experimentan formas alternati-
vas e iconoclastas de hacer politica desde lo cotidiano/fe-
menino, que contribuyen en la defensa contra las ldgicas
perversas del sistema capitalista (RIVERA, 2010). En pa-

labras de Silvia:
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Nosotras proponemos una inversion de esta idea, hacia
la escala micropolitica de la Matria, o Politica de la Tie-
rra, como la llamd Waskar Ari. La version micropolitica
del Pachakuti se plasmaria entonces en un habitar ch’ixi
de la matria-pacha a partir de comunalidades — rurales
y urbanas, masculinas, femeninas o mixtas, juveniles,
culturales, agroecoldgicas, etc. — articuladas por un ethos
fundado en el reconocimiento de sujetxs no humanxs, en
el didlogo con los ancestros, en la autopoiesis? con las es-
pecies y entidades del entorno. En otras palabras, esa
zona de friccion donde se enfrentan los contrarios, sin
paz, sin calma, en permanente estado de roce y electri-
ficacidn, es el que crea el magma que posibilita las
transformaciones histdricas, para bien o para mal. Pero
también hace posible que broten situaciones cognitivas
gue desde la ldgica euro-norteamericana serian impen-
sables, como la idea de que el pasado pueda ser mirado
como futuro (RIVERA, 2018, p. 103).

Para comprender mejor lo anterior, es importante definir
algunos conceptos. El concepto de Pachakuti hace parte de
la tradicion indigena de los Andes y quiere decir “la re-
vuelta o vuelco del espacio-tiempo, con la que se inaugu-
ran largos ciclos de catastrofe o renovacion del cosmos”.
(RIVERA, 2015, p. 177). Silvia Rivera lo entiende como una
ruptura radical con el tiempo lineal occidental, lo que im-
plicaria una especie de trastorno, pero también una reno-
vacion profunda. De alli que en el trecho anterior la autora
proponga el pachakuti como un habitar ch’ixi de la Matria-
pacha, mediante la creacion de pequefas comunidades,
capaces de ejercer la micropolitica a partir de afinidades

emocionales, organizativas y politicas.
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Sobre el concepto ch’ixi ella lo define, en su obra Un
mundo ch’ixi es posible: ensayos desde un presente en cri-
sis, como una reverberacion (2018); son los opuestos y lo
indeterminado. Es un concepto aymara que le sirve para
describir un estado de convivencia de opuestos, sin fusion.
Una metafora de sociedades que viven simultdneamente
elementos opuestos como la modernidad y la tradicion,
que sin embargo no se anulan, o se niegan, apenas convi-
ven. Y es justamente en ese habitar ch’ixi, que diversas co-
munidades andinas existen junto con los no-humanos, rela-
cionados de manera equilibrada con su ancestralidad y con
el resto de los seres vivientes que hacen parte del cosmos.

Lo anterior implica el encuentro con una racionalidad que
piensa en términos de relaciones, conexiones y contextos.
En ese sentido, la idea de un habitar ch’ixi supone una cierta
disposicidon a participar de la experiencia originaria que es
interactuar con la tierra, con la siembra, con las plantas y los
no-humanos, cuestion que desde Abya-Yala es una practica

milenaria entre los pueblos indigenas y campesinos.

Desde la tradicion de los pueblos andinos, la natura-
leza/ecosistema o Pacha es una Madre, es mujer, es feme-
nina; en ese sentido hay toda una feminizacion de la reali-
dad que fomenta una cultura de respeto hacia la funcién
de producir y originar la vida, que, asi como en la natura-
leza, esta también presente en la figura de las mujeres. Las
mujeres andinas tenemos que asumir el rol de planificar y
administrar a futuro el destino del sistema de produccién
y reproduccion de la chacra, por ejemplo; ellas se encargan
de definir lo que se va a sembrar y cdmo se va a hacer,

quiénes se encargaran de esas funciones y el tiempo
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destinado a ellas (ALLEGRE, 2015). Es decir, son encarga-

das de reproducir la vida.

La Matria-pacha seria el contrapunto de la idea de la Pa-
tria-Estatal y patriarcal que ha definido histdricamente el
rumbo de la humanidad, y es una Matria-pacha que se ex-
presa en los territorios, en las comunalidades y que se de-
fiende desde lo marginado y cotidiano de la experiencia.
En el mundo indigena son las mujeres quienes estan lide-
rando procesos de resistencia para hacer memoria de su
ancestralidad, actualizando sus practicas de cuidado con la
tierra, mediante el tejido y las artesanias, creando huertos
comunitarios y redes de apoyo y de preservacion de las

epistemologias indigenas.

Esta actitud culmina en una ética del cuidado, ya que se
entiende a la tierra como un ser viviente, una Madre de la
cual se nutren los seres humanos, una madre que provee
el alimento, el sustento; asi, consecuentemente, se le retri-
buye con cuidados, preservacion y proteccion, de manera
que el cuidado y la preservacidon de esta madre que nutre
requieren un aprender a ser (un sentirse como parte in-
tegrante del todo) y un aprender a hacer (una ética del
cuidado, un saber preservar la tierra, un saber regene-

rarla conociendo sus ciclos).

Para Cusicanqui, conocer es también arrojarse a la cotidia-
nidad de las cosas, entrar en el juego de las percepciones,
del tacto, del olor y del sabor, de las texturas, para ser
parte constitutiva del origen de la vida a través del con-
tacto con nuestra tierra. Asi, por ejemplo, cuando nos habla
de la potencialidad de las experiencias locales, de las mi-

cropoliticas, de lo cotidiano, de la cocina y de la chacra, nos
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esta indicando un camino emancipador, puesto que la cul-
tura capitalista ha llegado a un punto de invadir nuestros
lares, los lugares intimos que habitamos, a través del ce-
lular, de la televisidn, de las redes sociales, del exceso de
tecnologia, imponiendo un ideal de mundo que dia a dia
nos aleja de los encuentros, de las conexiones, del interac-
tuar fuera de esa burbuja llamada mundo virtual y cultura

del consumo.

De alli su ardua defensa de las iniciativas locales, de esas
pequenas practicas que se alejan de los marcos institu-
cionales, de las grandes aspiraciones en el plano del sis-
tema politico-dominante, ya que, para ella, existen cultu-
ras autdonomas, heterogéneas con sus propias dinamicas
culturales con sus fragmentaciones creativas que propo-
nen vy, sobre todo, experimentan sus propias formas de vi-
vir y conocer, alejadas de las estrategias homogeneizantes

del capitalismo.

Con todo, esta autora considera la necesidad de un dialogo
de racionalidades, entre la tradicidn occidental y el hori-
zonte indigena. Para ella, la alteridad indigena se opone a
la destruccion colonial del mundo y de la vida y en sus
practicas revela esa trama alternativa y subversiva de sa-
beres y de practicas capaces de restaurar el mundo y de-
volverlo a su propio cauce (RIVERA, 2018). La andinidad
ensefa nuevas formas de interactuar con la realidad, nue-
vas epistemologias y perspectivas de mundo; segun la au-
tora, pensar, conocer, son nociones que pueden tener dos
significados en Aymara: lup ‘ifa, que quiere decir pensar
con la cabeza clara, que viene de la raiz lupi (luz del sol)

asociado a lo racional; por otro lado, esta el amuyt ' ana que
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es un modo de pensar que reside en el chuyma, que suele
traducirse como corazon. En ese orden de idea, ella plantea
la necesidad de un didlogo en el cual, pueblos indigenas y
actores descolonizados puedan vincular al ejercicio intelec-
tual, el ejercicio de la vida. “Conocer es respirar y latir. Y su-

pone un metabolismo con el cosmos” (RIVERA, 2018, p. 45).

Para Marisol De La Cadena, antropdloga peruana estu-
diosa de los pueblos indigenas latinoamericanos, la pre-
sencia publica de actores inusuales en la politica como los
seres-tierra hace parte de esa novedad e irrupcion del
mundo indigena que intenta hacerle frente a la tradicion
politica occidental y que incorpora nuevas categorias on-
toldgicas para comprender la importancia de la tierra y de
los ecosistemas, mas alla de una visidon occidental como

recursos naturales.

Esta aparicion de indigeneidades puede inaugurar politi-
cas diferentes, plurales no porque sean promulgadas por
cuerpos marcados por el género, la raza, el origen étnico o
la sexualidad que exigen derechos, o por ambientalistas
gue representan la naturaleza, sino porque aceptan seres-
tierra en la politica y dan visibilidad al antagonismo que
proscribié sus mundos (DE LA CADENA, 2020, p. 289).

Para la autora este movimiento posibilita el surgimiento de
una cosmopolitica, entendida como una politica en la que
“cosmos se refiere a lo desconocido constituido por estos
mundos multiples y divergentes y a la articulacion que
pueden alcanzar” (STENGERS, 2005, p. 995). Es justa-
mente ese mundo ch’ixi del que nos habla Silvia Rivera, de
lo indeterminado, de los antagdnicos y los excluidos, el que

nos asalta para desafiar ese orden de la politica existente.
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Pero como comprender desde nuestra perspectiva occi-
dentalizada, ;desde nuestra herencia colonial la existen-
cia de esos seres no-humanos y el tratamiento que reci-
ben por parte de estas comunidades como sujetos de de-
rechos, como sujetos de la politica? Cuando esa vision
dualista de la realidad se encuentra enraizada en las ins-
tituciones, en la educacion, en las imagenes y en el len-
guaje. Para Silvia Rivera Cusicanqui existe la urgente ne-
cesidad de descolonizar el saber, de descolonizar la pro-
pia actividad académica y de descolonizar la propia

experiencia cotidiana con la vida.

Cusicanqui también reflexiona sobre el papel de la coloni-
zacion del lenguaje, que ha desvirtuado las lenguas origi-
narias y con ello ha impuesto también una manera unidi-
mensional de entender e interpretar el mundo. Como bien

afirma, Silva:

La cuestion de la colonizacion del lenguaje parte por en-
tender quiénes nos han ensenado qué es el desarrollo, el
bienestar, la felicidad o la vida buena. ;Cual es la version
de estas concepciones desde miradas no occidentales, no
androcéntricas, no racionalistas y productivistas? ;Hay
espacio para la formulacion de otras cosmovisiones? las
cosmogonias indigenas hacen tambalear las estructuras
binarias de pensamiento demostrando que en ciertas re-
giones del planeta tal dualidad, la separacion del mundo
natural y el humano, no existen y son vividas como una
continuidad (SILVA, 2024, p. 1).

La relacionalidad amerindia se expresa en la cotidianidad
de sus pueblos, en la interaccion dulce con la naturaleza,
en la gratitud por el acto de sembrar y cultivar la vida, en

el aprendizaje de cuidar sin la ostentosa aspiracién de
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poder. Es una filosofia de la relacionalidad con el cosmos,
de la valoracidn de la naturaleza y la comunidad, en sintesis,
una filosofia en funcién de la vida. Lejos de ser una filosofia
de la reconciliacidén, es una filosofia para la coexistencia

conflictiva y la creacidn en el abismo de la crisis civilizatoria.

Consideraciones Finales

A lo largo de este trabajo se ha explorado como el pensa-
miento de Silvia Rivera Cusicanqui ofrece elementos con-
ceptuales para repensar la crisis ecoldgica y nuestras for-
mas de relacionarnos con la tierra. Inspirada en la tradicion
oral indigena, la autora trae una serie de reflexiones desde
el centro de la cosmopercepcion andina que nos permiten
un cuestionamiento profundo sobre el papel de la tradicion
occidental y sus paradigmas de conocimiento en el surgi-
miento del Antropoceno. En este sentido, frente a una ética
antropocéntrica que separa al ser humano y la naturaleza
y somete a los demas seres vivos, la vision andina del Pa-
cha como pluriverso relacional nos convida a un habitar
dialdgico en medio de los conflictos y las contradicciones,

con una multiplicidad de seres humanos y no-humanos.

La nocidon de ch'ixi, comprendida como la coexistencia fric-
cionada y creativa de los opuestos, permite comprender la
complejidad de las realidades andinas y su potencia para
ofrecer formas de conocimiento y organizacidn social y po-
litica que escapan a las dicotomias modernas. Desde esta
perspectiva no se busca una reconciliacidon con el todo, y
en cambio, una negociacion permanente con los seres-tie-

rra, montanas, rios, plantas y ancestros.
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Rivera exalta las iniciativas micropoliticas, rescata la im-
portancia de la experiencia local, de las territorialidades;
asunto relevante en un mundo que se presenta como glo-
balizado y que intenta imponer una cultura homogénea vy
donde se vende un modelo de vida, de desarrollo, de feli-
cidad humana que se aleja cada vez mas de los encuentros
y practicas comunales. En ese sentido, un habitar ch'ixi es
una alternativa frente a la homogeneizacion capitalista y la
destruccion ecoldgica. Lejos de ser una apuesta idilica y
nostalgica, es una apuesta por el rescate de la cotidiani-
dad presente, el cuidado y la autopoiesis como practicas

politicas emancipadoras.

Finalmente, considero que la obra de Silvia Rivera Cusi-
canqui, junto con los aportes de autoras como Marisol de
la Cadena, abre nuevas vias para repensar las practicas
descolonizadoras, comenzando por las experiencias mas
proximas y cotidianas y pasando por la deconstrucciéon del
pensamiento y la educacion. Estas postulan que solo me-
diante un didlogo genuino entre racionalidades, que in-
cluya esos saberes desvirtuados por la historia, sera posi-
ble construir una cosmopolitica andina, o si se quiere, lati-
noamericana, que sea capaz de impulsar una amplia
consciencia ecoldgica a partir del reconocimiento de prac-
ticas culturales ancestrales. La incorporacion de esos mo-
dos de ser y existir sera clave para enfrentar los desafios

ecoldgicos de nuestro siglo.

Sin embargo, es importante reconocer las limitaciones de
una propuesta como esta, anclada en las localidades y en
los territorios, puesto que estos también se ven amenaza-

dos de manera constante por el capital. Uno de los primeros
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desafios es combatir la propia colonialidad interna y las ma-
neras de socializar o poner en practica esta consciencia en

escenarios urbanos, mestizos y altamente occidentalizados.

Por otro lado, existe una enorme incompatibilidad con los
modelos de desarrollo occidentales y las formas de ser y
habitar de las comunidades indigenas, sobre todo en pai-
ses latinoamericanos donde la alta dependencia de la ac-
tividad extractivista amenaza la supervivencia de estas

comunidades y sus saberes.

En ese orden de ideas, la importancia y la urgencia de re-
pensar nuestras sociedades es fundamental no sélo para
aprender a habitar la tierra, como también para salvaguar-
dar el legado cultural y ancestral de nuestros pueblos. La
filosofia andina de la vida es una invitacion para transfor-
mar nuestra presencia en el mundo, reconociéndonos
como parte esencial de una red mas amplia de la vida, en

la que cada ser tiene un lugar y una voz.

Juliana Diaz Quintero
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Lélia Gonzalez e a fundamentacao
do feminismo negro brasileiro

Lélia Gonzalez and the foundation of Brazilian
Black Feminism

Carla de Brito Nascimento

RESUMO

Este artigo explora a filosofia de Lélia Gonzalez e
sua relacdao com o Feminismo Negro brasileiro,
destacando sua importancia ao interpretar e pro-
mover a luta ancestral das mulheres negras. Gon-
zalez trouxe a tona, no cendrio académico, politico
e social, as demandas e resisténcias das mulheres
negras. A partir disso, buscamos fazer uma articu-
lacdo dos conceitos Interseccionalidade, Amefri-
canidade e Pretugués, destacando como figuras
histdricas brasileiras, como Dandara dos Palma-
res, Maria Firmina dos Reis e Carolina Maria de Je-
sus, desempenharam papeis cruciais, desafiando
normas sociais e contribuindo para a formacao
cultural afro-brasileira. Fazemos uma andlise das
vivéncias dessas mulheres, demonstrando como o
Feminismo Negro se desenvolveu a partir de uma
ancestralidade comunitaria visando o bem viver,
nao apenas das mulheres negras, mas também de
toda sociedade. Através deste artigo, buscamos
enfatizar a importancia de reconhecer e valorizar a
heranca filosdfica, histdrica e cultural das mulhe-
res negras, destacando que o Feminismo Negro é
uma construcao coletiva, fundamentada na resis-
téncia, inteligibilidade e lideranca de mulheres ne-
gras ao longo do tempo.

PALAVRAS-CHAVE

Amefricanidade; Feminismo Negro; Intersecci-
onalidade; Pretugués; Resisténcia.
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ABSTRACT

This article explores the philosophy of Lélia Gon-
zalez and her connection to Black Feminism in
Brazil, highlighting her importance in interpreting
and promoting the ancestral struggle of Black
women. Gonzalez brought to light, in academic,
political, and social spheres, the demands and
resistance of Black women. From this perspec-
tive, we aim to articulate the concepts of Inter-
sectionality, Amefricanity, and Pretuguese, em-
phasizing how historical Brazilian figures such as
Dandara dos Palmares, Maria Firmina dos Reis,
and Carolina Maria de Jesus played crucial roles
in challenging social norms and contributing to
Afro-Brazilian cultural formation. We analyze the
lived experiences of these women, demonstrat-
ing how Black Feminism developed from a com-
munity-based ancestry aimed at well-being—
not only for Black women but for society as a
whole. Through this article, we seek to empha-
size the importance of recognizing and valuing
the philosophical, historical, and cultural heritage
of Black women, highlighting that Black Femi-
nism is a collective construction grounded in the
resistance, intelligibility, and leadership of Black
women over time.

KEYWORDS

Amefricanity; Black Feminism; Intersectionality;
Pretuguese; Resistance.
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Introducao

Através deste artigo analisamos a producao filosofica de
Lélia Gonzalez a fim de entender como ela se relaciona
com a fundamentacao do Feminismo Negro no Brasil
Falar sobre Gonzalez é falar sobre a poténcia do Femi-
nismo Negro, visto que a fildsofa interpretou, sintetizou
e trouxe para a luz do cenario académico, politico e social
a luta ancestral de mulheres negras. A partir disso, bus-
camos articular alguns dos conceitos desenvolvidos nas
obras de Lélia Gonzalez com personalidades que marca-
ram a historia brasileira durante diferentes periodos e

em diferentes territdrios.

Ha inimeras mulheres negras que fizeram contribuicoes
significativas para o avanco de direitos e, consequente-
mente, promoveram conquistas sociais e politicas. Porém,
a fim de delimitar o conteldo da pesquisa para o desen-
volvimento deste artigo, concentramos as analises no sen-
tido de verificar uma correlacao simbdlica entre a existén-
cia de trés mulheres em especifico: Dandara dos Palmares,
Maria Firmina dos Reis e Carolina Maria de Jesus, junta-
mente com o desenvolvimento das obras de Lélia Gon-
zalez e a fundamentacao do conceito de Feminismo Negro
no Brasil. Para tanto, foi preciso pesquisar a biografia des-
sas mulheres negras em diferentes periodos histdricos,
mas que possuissem uma convergéncia com o pensa-
mento de Lélia Gonzalez, para promover explicacbes coe-
sas sobre conceitos fazendo uma associacao entre o Femi-

nismo Negro e as vivéncias do passado, presente e futuro.

Nosso objetivo € demonstrar como o Feminismo Negro se

desenvolveu a partir de uma filosofia ancestral, e como o
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trabalho de Lélia Gonzalez é fundamental para a constru-
cao do Feminismo Negro como o conhecemos hoje. Isso
porque ela soube escutar as lutas e conquistas das mulhe-
res negras e fez ecoar suas vozes, necessidades e resistén-
cias. Nenhuma mulher negra constréi algo socialmente
significativo sozinha, saber disso € entender que somos
fruto de uma comunidade e que aprendemos com a nossa
ancestralidade e, por isso, olhar para o passado faz parte
do processo de luta e construcao de um futuro menos
opressivo. Por isso, voltaremos um pouco no tempo, por-
que muito antes do conceito de interseccionalidade ser no-
meado por Kimberlé Crenshaw (1989), Lélia Gonzalez ja
estava articulando e desenvolvendo de forma ativa um tra-
balho que estava atento para as diferentes formas de

opressoes que impactavam a vida de mulheres negras.

E possivel voltar ainda mais no tempo e dar exemplos de
interseccoes para entendermos que o feminismo negro é
uma construcdo coletiva, um processo que ja estava em
curso a partir da existéncia de insubmissas mulheres
negras. Mulheres que ndo apenas resistiram de forma
heroica as injusticas raciais, mas também enfrentaram de-
safios especificos relacionados ao género, demonstrando
resiliéncia e lideranca que transcende as simplificacoes
historicas e académicas. Sendo assim, articulamos os con-
ceitos desenvolvidos por Lélia Gonzalez, como “Intersecci-
onalidade”, “Amefricanidade” e “Pretugués”, com as vivén-
cias de Dandara dos Palmares, Maria Firmina dos Reis e
Carolina Maria de Jesus a fim de exemplificar como o femi-
nismo negro foi construido a partir da heranca filosdfica,

histérica e cultural das mulheres que nos antecederam.

Consequentemente, reconhecer essas mulheres nos
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proporciona empoderamento. Nao basta conhecer ou sa-
ber que existiram mulheres negras que se destacaram por
suas lutas, por seus intelectos e, principalmente, pela
forma com que trilharam suas histdrias, € necessario reco-
nhece-las, isto €, olhar com a devida atencao, respeito e
admiracao, pois ao olhar para a biografia e a obra de mu-
lheres negras podemos encontrar sentido em suas exis-
téncias e, ao mesmo tempo, nos nutrir de forcas para re-
sistir em nossas realidades. Ao reconhecer Lélia Gonzalez,
estamos reivindicando o bem viver, uma vez que esse pro-
cesso exige gue nos reconhecamos através das conver-
géncias. Ou seja, pesquisar a vida e a obra de uma mulher
negra é simbdlico: € um anuncio de possibilidade de mudar

a realidade em que vivemos.

Lélia Gonzalez e o Feminismo Negro:

articulando Vozes de Resisténcia

O Feminismo Negro é frequentemente mal interpretado
como um movimento identitario ou uma invengao con-
temporédnea que visa teorizar e complexificar as rela-
coes. No entanto, essa visao reduz o impacto duradouro
de um movimento que tem raizes histdricas profundas,
que conquistou avancos e que continua a ser uma forca
vital para a justica social e a igualdade. Lélia Gonzalez
fundamentou o feminismo negro brasileiro, evidenci-
ando como essa luta se fez presente nas vivéncias de
mulheres negras muito antes de assim ser nomeado.
Isso porque o Feminismo Negro foi uma resposta necessa-
ria e continua as opressdes interseccionais enfrentadas por

mulheres negras, transcendendo as definicdes comuns.
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Durante o periodo colonial e escravocrata no Brasil, va-
rias mulheres negras desempenharam papeis impor-
tantes na resisténcia contra a opressao, tanto em qui-
lombos quanto em outros contextos. Dandara dos Pal-
mares, por exemplo, foi uma figura central na
resisténcia do Quilombo dos Palmares, localizado na
Serra da Barriga, Alagoas, no final do século XVIl. O
quilombo era um dos maiores e mais importantes do

Brasil, abrigando milhares de escravizados fugitivos.

Dandara foi muito mais que esposa de Zumbi dos Pal-
mares, visto que, conforme nos relata Janaina Oliveira
(2020), Dandara destacou-se por sua lideranca militar
no quilombo, onde participava ativamente nas estraté-
gias de defesa, ajudando a manter Palmares como um
espaco de liberdade e autossuficiéncia. A histdria de
Dandara exemplifica o papel crucial das mulheres ne-
gras na lideranca de movimentos de resisténcia, pois ela
desafiou as normas de género e raca de sua época, pro-
vando que as mulheres eram igualmente capazes de li-
derar e lutar pela liberdade no continente americano

(CAETANO, 2020).

Lélia Gonzalez descreve a Amefricanidade como uma
intersecdo cultural entre a América Latina e a Africa,
destacando a importancia das influéncias africanas na
formacdo das culturas latino-americanas. Gonzalez uti-
lizou o termo para ressaltar a presenca e a contribuicao
afrodescendente em diversas esferas da vida social,
cultural e politica na América Latina. O conceito visa re-
conhecer e valorizar as raizes africanas e afro-brasilei-

ras na formacao cultural do Brasil, enfatizando a
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resisténcia, a resiliéncia e a riqueza cultural das popu-

lacOes afrodescendentes.

Em A categoria politico-cultural de amefricanidade
(1988), a fildosofa afirma que somos uma América Afri-
cana “cuja latinidade, por inexistente, teve trocando o t
pelo d para ai sim, ter o seu nome assumido com todas
as letras: Améfrica Ladina” (GONZALEZ, 1988, p. 69).
Ou seja, € impossivel conceber que nossas formacoes
fossem exclusivamente europeias e brancas e, assim,
Lélia Gonzalez amplia nossa compreensdo de que inde-
pendente de caracteristicas fisicas, enquanto cidadaos
de um territdério colonizado, fomos formados cultural-
mente a partir da Amefricanidade. Portanto, a existén-
cia de Dandara foi um testemunho vivo da forca e da
influéncia africana na formacao da identidade brasileira
e sua histdria é simbdlica na construcao de uma narra-
tiva de resisténcia e empoderamento do Feminismo Ne-
gro, uma vez que ela exemplifica a intersecao das cul-
turas africanas e indigenas, a luta pela liberdade e a cri-
acao de novas formas de existéncia e resisténcia que

sao centrais para o conceito de Amefricanidade.

Logo, a existéncia da Amefricanidade ladina € uma ex-
pressao da humanidade e o conceito expressa a resis-
téncia ao desenvolver tecnologias de reexisténcia nas
técnicas de organizacao social. Bem como dos movi-
mentos negros que promoveram as lutas antirracistas.
Essa luta foi crucial para a existéncia e permanéncia

neste territdrio porque, como nos informa Gonzalez:

no caso das sociedades de origem latina, temos o

racismo disfarcado ou, como eu o classifico, o
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racismo por denegacao. Aqui prevalecem as ‘teo-
rias’ da miscigenacao, da assimilacdo e da ‘demo-
cracia racial’” (GONZALEZ, 1988, p. 72).

O racismo latino-americano é suficientemente so-
fisticado para manter negros e indios na condicao
de segmentos subordinados no interior das clas-
ses mais exploradas, gracas a sua forma ideold-
gica mais eficaz: a ideologia do brangueamento.
Veiculada pelos meios de comunicacdo de massa
e pelos aparelhos ideoldgicos tradicionais, ela re-
produz e perpetua a crenca de que as classifica-
cOes e os valores do Ocidente branco sdo os Uni-
cos verdadeiros e universais. Uma vez estabele-
cido, o mito da superioridade branca demonstra
sua eficacia pelos efeitos do estilhagcamento, de
fragmentacdo da identidade racial que ele produz:
o desejo de embranquecer (de “limpar o sangue”
como se diz no Brasil) é internalizado, com a si-
multédnea negacdo da prdpria raca, da prépria cul-
tura (GONZALEZ, 1988, p. 73).

A sociedade Brasileira e a sua identidade cultural foram

desenvolvidas a partir da mistura das culturas africanas

com as indigenas e europeias na América Latina, cri-

ando uma identidade que n3o é unicamente africana, in-

digena ou europeia, mas uma fusdo complexa dessas

influéncias. Dado o contexto colonialista, ndo é raro nos

depararmos com pessoas racializadas que negam suas

origens e

buscam pelo branqueamento na tentativa de

obter algum reconhecimento social. Isso acontece por-

que, conforme Sueli Carneiro apresenta:
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a racialidade é aqui compreendida como uma no-
cao relacional que corresponde a uma dimensao
social, que emerge da interacao de grupos racial-
mente demarcados sob os quais pesam concep-
cOes histdricas e culturalmente construidas acerca
da diversidade humana. Disso decorre que ser
branco e ser negro sao consideradas polaridades
que encerram, respectivamente, valores culturais,
privilégios e prejuizos decorrentes do pertenci-
mento a cada um dos polos das racialidades
(CARNEIRO, 2023, p. 22-23).

Contudo, os quilombos foram um potente mecanismo
social de resisténcia, afirmacao positiva da racialidade
e preservacao da cultura da didspora africana. Reconhe-
cer Dandara dos Palmares é entender que ela foi um
exemplo de lideranca feminina afro-brasileira, atuando
como figura central na resisténcia do Quilombo dos Pal-
mares. Ela simboliza a luta pela liberdade e pela auto-
determinacao das comunidades afrodescendentes e,
portanto, suas vivéncias refletem os principios de Ame-
fricanidade, em que a resisténcia e a resiliéncia sdo fun-
damentais para a construgao e a preservagao da identi-

dade e da cultura.

Portanto, Améfrica, enquanto sistema etnogeo-
grafico... € uma criagcao nossa e de nossos ante-
passados no continente em que vivemos, inspira-
dos em modelos africanos... Ontem como hoje,
americanos oriundos dos mais diferentes paises
tém desempenhado um papel crucial na elabora-
cdo dessa Amefricanidade que identifica, na Dids-
pora, uma experiéncia histérica comum que exige
ser devidamente conhecida e cuidadosamente

pesquisada. Embora pertencemos a diferentes
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sociedades do continente, sabemos que o0 nosso
sistema de dominacdo € o mesmo em todas elas,
ou seja: o racismo, essa elaboracao fria e extrema
do modelo ariano de explicacao, cuja presenca é
uma constante em todos os niveis de pensamento,
assim como parte e parcela das mais diferentes
instituicoes dessas sociedades. (GONZALEZ,
1998, p. 77)

Ao articular o sistema etnogeografico como uma criacao
dos nossos antepassados Lélia Gonzalez propde uma
reinterpretacdo critica da histdria e da construcao iden-
titaria latino-americana a partir da perspectiva da dias-
pora africana. A nocao de Amefricanidade ultrapassa os
limites geograficos e culturais impostos pelo colonia-
lismo ao reconhecer que ha entre os povos racializados
da América Latina uma experiéncia histérica comum

marcada pela opressao, mas também pela resisténcia.

E importante destacar que mais do que uma expressao
da humanidade diaspdrica, a amefricanidade é uma ca-
tegoria que visa contrapor a ideia de América centrada
no imperialismo. Sendo uma categoria politico-cultural
que se constitui, portanto, como uma resposta ao apa-
gamento sistematico das contribuicdes africanas e indi-
genas na formacdo dos paises latino-americanos e
como uma ferramenta de denuncia das estruturas de
dominacdo, especialmente o racismo, que persiste de

forma enraizada em todas as instituicoes sociais.

Reconhecer a Amefricanidade como uma construcao co-
letiva e ancestral é, assim, uma forma de insurgéncia
epistemoldgica, pois rompe com os paradigmas eu-

rocéntricos que tentam homogeneizar a América sob o
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manto da latinidade branca e colonizada. Ao destacar
que o racismo € o elemento estruturante comum entre
as diversas sociedades da diaspora, Gonzalez aponta
para a necessidade de construir aliancas entre os sujei-
tos subalternizados, especialmente entre mulheres ne-
gras, cujas vivéncias foram historicamente silenciadas.
A Amefricanidade, nesse contexto, ndo é apenas um
conceito, mas uma pratica politica e pedagdgica que va-
loriza os saberes locais, a ancestralidade e a diversi-
dade de expressoes culturais que emergem da luta por

dignidade e justica social.

Portanto, o conceito de Amefricanidade de Lélia Gon-
zalez e a existéncia de figuras histdricas como Dandara
dos Palmares sdo interligados pela valorizacao da re-
sisténcia e da identidade afrodescendente e pela luta
contra o racismo. Lélia Gonzalez faz isso ao apresentar
em seus textos a luta pela preservacao cultural e pelo
resgate das contribuicOes africanas na formacao da so-
ciedade brasileira. Sendo assim, ao reconhecer as vozes
de resisténcia dessas mulheres e fazer tais conexoes,
podemos apreciar a riqueza que 0S NOSSOS antepassa-
dos criaram e admirar a complexidade da heranca afro-
brasileira e indigena e seu impacto continuo na cultura

e na histdria do Brasil.

Isto significa que compreender o Feminismo Negro a
partir da perspectiva da Amefricanidade € reconhecer
que essa luta n3o nasce de modismos académicos ou de
agendas identitarias vazias, mas de uma trajetdria his-
térica marcada pela resisténcia a colonialidade e pelo
protagonismo de mulheres negras como Dandara, que

encarnam a esséncia dessa proposta. A construcao de
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uma América verdadeiramente plural, critica e insur-
gente passa, necessariamente, pelo reconhecimento
das vozes e experiéncias amefricanas como centrais na
reescrita das histdrias e dos futuros possiveis para os

povos da diaspora.

Caminhando mais adiante pela construcao do percurso
histdrico brasileiro encontramos no século XIX, em S3o
Luis do Maranhdo, Maria Firmina dos Reis, que foi a pri-
meira romancista do Brasil. Isto €, foi uma mulher negra
e escritora que em 1859, publicou "Ursula", um ro-
mance que abordava o tema da escravizacao e dava voz
aos negros escravizados, desafiando as narrativas do-
minantes da época. Seu trabalho literario foi uma forma
de resisténcia cultural, destacando as injusticas do sis-
tema escravocrata e promovendo a empatia e a compre-
ensdo dos brancos sobre as condicoes de existéncia dos
povos escravizados. Ela demonstra, pela literatura, a
humanidade das pessoas racializadas, nas vivéncias do
cotidiano, exemplificando por meio de uma narrativa
sensivel e poderosa que ndo apenas denuncia as atro-
cidades da escravidao, mas também celebra a resistén-

cia e a dignidade dos individuos oprimidos.

Por isso, ao articular os conceitos desenvolvidos por Lé-
lia Gonzalez, com as vivéncias de Maria Firmina dos
Reis, € importante entender como a filosofia de Gon-
zalez e o legado literario de Firmina se entrelacam, e
promovem o desenvolvimento do Feminismo Negro
brasileiro a partir das interseccionalidades abordadas.
Essa construcado se da por meio do reconhecimento das

experiéncias histdricas, filosoficas e culturais das
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mulheres negras que nos antecederam, como fonte de

inspiracdao e empoderamento.

Lélia Gonzalez destacou a importancia de compreender
as interseccoes das opressdes que as mulheres negras
enfrentam, ndo apenas como questoes isoladas de raca
ou género, mas como uma complexa interacdo desses
sistemas de poder. Esse entendimento é crucial para
uma analise completa e eficaz das formas de resisténcia

e luta por justica social:

Ali, a gente constata que, em virtude dos meca-
nismos da discriminacdo racial, a trabalhadora ne-
gra trabalha mais e ganha menos que a trabalha-
dora branca que, por sua vez, também é discrimi-
nada enquanto mulher. [...] Por essas e outras é
que a mulher negra permanece como o setor mais
explorado e oprimido da sociedade brasileira, uma
vez que sofre uma triplice discriminacao (social,
racial e sexual) (GONZALEZ, 2020, p. 217).

Lélia Gonzalez esteve a frente da luta politica antirra-
cista na ditadura militar (1964-1985), foi a primeira a
ministrar um curso de cultura negra no Brasil em 1976
(RATTS; RIOS, 2010) e foi uma figura fundamental na
formacdao do Movimento Negro Unificado (MNU). Sua
participagao no MNU teve como objetivo combater as
desigualdades entre negros e brancos e, nas prdéprias
palavras dela, “conquistar um espaco para o negro na

realidade brasileira” (GONZALEZ, 1980b, p. 204-205).

Ela abordava de forma incisiva e coesa a complexidade
de ser reconhecida como uma mulher negra em um pais

que pregava e promovia a igualdade entre os diferentes

TARKA — Revista de Filosofia Intercultural
V.1 /N.2/2025 ¢ |ISSN 3086-0660



87

LELIA GONZALEZ E A FUNDAMENTACAO DO FEMINISMO NEGRO...
CARLA DE BRITO NASCIMENTO

grupos étnicos, mas que ao mesmo tempo incentivava a
miscigenacao e hierarquias sociais com base na cor da

pele e no género.

Em diversas falas e apresentacdes, Lélia Gonzalez ex-
pbs a opressdo e exploracao vivenciadas pelas mulhe-
res negras no Brasil, abordando a interseccionalidade
das opressoes (muito antes desse conceito ser nome-
ado) antecipando como a interacdao combinada entre
raca, classe e género provocavam efeitos marcantes nas

vivéncias de mulheres negras.

De acordo com opinides meio apressadas, a mae
preta representaria o tipo acabado da negra aco-
modada, que passivamente aceitou a escravidao e
a ela respondeu de maneira mais crista, ofere-
cendo a face ao inimigo. Acho que n3o da para
aceitar isso como verdadeiro. Sobretudo quando
se leva em conta que sua vida foi levada com
muita dor e humilhacdo. E é justamente por isso
que ndo se pode desconsiderar que a mae preta de-
senvolveu suas formas de resisténcia: a resisténcia
passiva cuja dindmica deve ser encarada com mais
profundidade. (GONZALEZ, 2021, p. 198).

O trecho em quest3o desafia a visdo estereotipada e
simplista da mulher negra trazendo como exemplo a
"mae preta", uma figura vista socialmente como passiva
e gue aceitou sua condicao de escravizada de forma re-
signada. Mas, a partir do pensamento promovido pelo
Feminismo Negro, Lélia Gonzalez propde uma analise
mais profunda e complexa da resisténcia das mulheres
negras. As “maes pretas” desenvolveram maneiras de

preservar sua dignidade e a de suas familias,
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transmitindo conhecimentos, valores culturais e espiri-
tuais que ajudaram a manter vivas as tradicoes africa-

nas e a identidade cultural.

Assim, tanto o trabalho de Maria Firmina dos Reis
quanto as analises propostas pelo Feminismo Negro,
como as de Lélia Gonzalez, promovem uma compreen-
sdao mais profunda e multifacetada da resisténcia das
mulheres negras, reconhecendo sua agéncia, sua capa-
cidade de preservar e transformar culturas e identida-
des, e seu papel crucial na construcao de uma narrativa

mais justa e representativa.

Lélia nos convida a reavaliar a figura da “mae preta” ndo
como uma vitima passiva, mas como uma protagonista
ativa em sua propria histdria de resisténcia. Através do
reconhecimento das formas de resisténcia passiva, o fe-
minismo negro amplia nossa compreensdo das estraté-
gias de luta das mulheres negras, celebrando sua resili-
éncia e capacidade de transformar dor e humilhacao em
forca e empoderamento, em um entendimento que nos
permite valorizar e apreender experiéncias historico-filo-
soficas das mulheres negras. A partir deste entendi-
mento, Gonzalez cria uma fundamentacao tedrica e aca-

démica para a agéncia do Feminismo Negro que ja existia.

Segundo Gonzalez (1980), o reconhecimento das com-
plexidades das opressdes, que atravessam as vivéncias
das mulheres negras, faz emergir uma organizacao so-
cial, para que possa haver a emancipacao das mulheres,
sejam elas negras, indigenas, brancas, camponesas, ur-
banizadas ou quilombolas. Isso ocorre porque o femi-

nismo negro ndo é um movimento identitario, este € um
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movimento que incorpora as vozes e narrativas de todas

as pessoas e vivéncias.

Lélia Gonzalez cunhou o termo amefricanidade enten-
dendo que sexismo, classismo e racismo sao marcas da
cultura colonialista. Com isso, ela fortalece o entendi-
mento de que o Feminismo Negro é um movimento am-
plo que possui em sua origem a escuta ativa de todas,
todes e todos, e consequentemente, Gonzalez defende
que a existéncia de uma linguagem cultural como uma

potente forma de subversao da heranca colonial.

Ao falar em linguagem, precisamos destacar que no sé-
culo XX, na favela do Canindé, em S3o Paulo, Carolina
Maria de Jesus foi um exemplo notavel de subversao da
linguagem culta e uma das mais potentes representa-
coes do Feminismo Negro. Nao apenas por sua obra li-
teraria, mas também por sua vida e resisténcia em um
contexto de pobreza e discriminacdo, pois sua trajetoria
destaca as complexas interseccoes de raca, género e
classe, ilustrando como as mulheres negras desafiaram

e continuam a desafiar as estruturas opressoras.

Assim como Maria Firmina, Carolina usou sua escrita
para desafiar as narrativas dominantes que frequente-
mente inviabilizam as vivéncias das pessoas racializa-
das, em especifico, de mulheres negras. Ao retratar as
dificuldades e a resiliéncia de sua comunidade, ela trouxe
a tona questdes sociais urgentes e fez ecoar a voz das
pessoas que foram marginalizadas, destacando-se como
uma mulher negra que nao se deixou definir pelas limita-

cOoes impostas pela sociedade, mostrando que as
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mulheres negras tém suas proprias histdrias para contar

e papeis importantes a desempenhar.

Carolina Maria de Jesus foi uma das vozes mais impac-
tantes da literatura brasileira e seu trabalho personifica
o uso do “Pretugués” como uma linguagem da resistén-
cia. Em seu livro Quarto de Despejo: Diario de uma Fa-
velada, publicado em 1960, Carolina descreve a vida na
favela de forma crua e auténtica, utilizando uma lingua-
gem que incorpora elementos do “Pretugués”. Ela ndo
apenas narra suas experiéncias e as da comunidade
com honestidade, mas também transforma a linguagem
para refletir a identidade cultural e a resisténcia contra
as injusticas sociais e econémicas enfrentadas pelos

moradores da favela. Lélia define assim o pretugués:

aquilo que chamo de “pretugués” e que nada mais
€ do que marca de africanizacdo do portugués fa-
lado no Brasil (nunca esquecendo que o coloniza-
dor chamava os escravos africanos de “pretos”, e
de “crioulos” os nascidos no Brasil) é facilmente
constatavel sobretudo no espanhol na regido ca-
ribenha. O carater tonal e ritmico das linguas afri-
canas trazidas para o Novo Mundo, além da ausén-
cia de certas consoantes (como o lou or, por exem-
plo), apontam para um aspecto pouco explorado da
influéncia negra na formacao histdrico-cultural do
continente como um todo (GONZALEZ, 1988, p. 70).

Por isso, ao conectar o conceito de "Pretugués" de Lélia
Gonzalez com a obra de Carolina Maria de Jesus, pode-
mos apreciar melhor como a linguagem pode ser uma
ferramenta poderosa na luta por justica e igualdade.

Carolina ndo apenas utilizou o “Pretugués” para contar
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suas proprias histdrias e as de sua comunidade, mas tam-
bém redefiniu o significado da linguagem literaria ao in-
corporar a voz e a experiéncia dos marginalizados. Seu le-
gado continua a ser uma fonte de inspiracao para aqueles
que buscam expressar e afirmar sua identidade cultural

afro-brasileira através da linguagem e da escrita.

Além disso, a forma como Lélia Gonzalez expde o lugar
reservado as mulheres negras dialoga estreitamente
com os textos de Carolina Maria de Jesus, pois Gonzalez
desenvolve explicacoes de respaldo académico e coe-
rentes sobre os sentimentos e preocupacdes que sao

expostas no livro Quarto de Despejo.

Muitos criticaram o fendbmeno global que marcou o inicio
de carreira literaria de Carolina Maria de Jesus, argumen-
tando que ela escrevia de forma errada, e duvidavam de
sua inteligibilidade e até mesmo da originalidade de
seus textos. Isso ocorreu em decorréncia da gramatica e
do vocabulario empregado na escrita dos seus diarios.
Entretanto, sabemos que estas duvidas e tentativas de
invalidacao foram apenas mais um reflexo do racismo e
do sistema colonizado que opera através da linguagem

epistémica imposta pela classe dominante.

Porém, o que ainda ndo é evidente — mas que Lélia
Gonzalez consegue descrever através do conceito de
Pretugués — é que Carolina Maria de Jesus foi uma es-
critora que introduziu em seu texto, de forma orgénica,
um legado linguistico ancestral. O que muitos conside-
ram um falar ou escrever “errado”, é, na verdade, um re-

flexo de um saber ancestral, herdado de povos que por
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muito tempo na literatura brasileira foram reduzidos a

escravizacao.

Segundo Gonzalez (2018), o “Pretugués” foi desenvol-
vido a partir da resisténcia dos povos que foram escra-
vizados e forcados a aprender e se comunicar na lingua-
gem do colonizador. Neste sentido, Lélia Gonzalez des-
taca a influéncia do dialeto da senzala na construcao da
identidade nacional, afirmando que na construgao da
amefricanidade ha uma categoria linguistica, pois “aquilo
que chamo de ‘pretugués’ e que nada mais é do que
marca de africanizacao do portugués falado no Brasil”
(GONZALEZ, 1988, p. 70). A autora demonstra ter do-
minio da linguagem académica, uma vez que explora
elementos densos e traz como exemplos nas suas ex-
plicacoes a auséncia de certas consoantes e os dialetos

crioulos do Caribe:

E engracado como eles gozam a gente quando a
gente diz que é Framengo. Chamam a gente de
ignorante dizendo que a gente fala errado. E de
repente ignoram que a presenga desse r no lugar
do |, nada mais é que a marca linguistica de um
idioma africano, no qual o l inexiste. Afinal, quem
que é o ignorante? Ao mesmo tempo, acham o
maior barato a fala dita brasileira, que corta os er-
res dos infinitivos verbais, que condensa vocé em
cé, o estd em td e por ai afora. Ndo sacam que tdo
falando pretugués (GONZALEZ, 2018, p. 208).

Bagno (2002) destaca o fato de que a substituicao do |
por r ocorreu desde o inicio do portugués europeu,
mesmo quando nem Camoes evitou esse problema em

“Os Lusiadas”. No entanto, se alguém usar palavras
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como chicrete, ingrés, pranta ou frecha fora das normas
cultas da lingua portuguesa pode ser considerado, as-
sim como Carolina Maria de Jesus foi, uma pessoa me-
nos inteligente — ou até mesmo ao cumulo da pessoa

ser acusada de ter uma deficiéncia intelectual.

Isso porque, no Brasil, a inteligibilidade das pessoas ra-
cializadas é constantemente negada, essa € uma mani-
festacao do racismo que, nas palavras de Sueli Carneiro,
“se torna cada vez mais direto, explicito e violento, sem
mediacoes, nem medo de dizer seu nome” (CARNEIRO,
2016, p. 20). O preconceito linguistico surge de precon-
ceitos sociais e Gonzalez (2018) observa que esse tipo
de preconceito é mais evidente entre os seus, isto é, os
povos racializados. Lélia Gonzalez, ainda complementa

sua colocacao destacando que ao

falar em pretugués, é importante ressaltar que o
objeto parcial por exceléncia da cultura brasileira
€ a bunda (esse termo provém do quimbundo que,
por sua vez, e juntamente com o ambundo, pro-
vém do tronco linguistico bantu que “casual-
mente” se chama bunda). E dizem que significante
ndo marca... Marca bobeira quem pensa assim. De
repente bunda é lingua, é linguagem, é sentido e é
coisa. De repente é desbundante perceber que o
discurso da consciéncia, o discurso do poder domi-
nante, quer fazer a gente acreditar que a gente é
tudo brasileiro, e de ascendéncia europeia, muito
civilizado etc. e tal (GONZALEZ, 2018, p. 208).

Dito isso, Lélia chama a atencado para o preconceito lin-
guistico que surge de um discurso predominante, dos de-

tentores da norma culta, gue ao mesmo tempo ignoram
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ou desconhecem a formacao da variante brasileira da lin-
guagem denominada “Pretugués”. Além disso, ela des-
taca o valor seméntico das palavras e o papel que a lin-

guagem desempenha na instituicao do racismo no Brasil.

Portanto, podemos afirmar que Carolina Maria de Jesus
viveu e escreveu em um periodo em que a sociedade bra-
sileira constantemente negava a inteligibilidade e a dig-
nidade da populacao negra, especialmente as mulheres
negras e pobres. Suas vividas descricOes da vida na fa-
vela do Canindé trazem a tona a brutalidade da pobreza
e a exclusao social, revelando um racismo que, como
Sueli Carneiro (2016) descreve, é direto, explicito e vio-
lento. A obra de Carolina desafiou essa negacao ao pro-
porcionar uma visao auténtica e poderosa da vida dos
marginalizados, forcando a sociedade a reconhecer a hu-
manidade e as vozes daqueles que estavam na periferia,
tornando-se uma potente expressao do Feminismo Ne-
gro, que posteriormente encontrou respaldo académico

no trabalho desenvolvido por Lélia Gonzalez.

Conclusao

Lélia Gonzalez foi uma das pioneiras em destacar a inter-
seccionalidade das opressoes enfrentadas por mulheres
negras, enfatizando que essas mulheres nao sao afetadas
apenas pela opressdo de género ou raca isoladamente,
mas sim por uma interacao complexa desses sistemas de
poder. Ela argumentou que entender essas intersecdes é
crucial para uma analise completa e eficaz das formas de

resisténcia e luta por justica social.
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Sendo assim, ao analisar a vida e o legado de Dandara
dos Palmares a luz do conceito de articulacdo das opres-
soes interseccionais de Lélia Gonzalez, podemos enten-
der como as mulheres negras na lideranca de movimen-
tos de resisténcia enfrentam desafios que n3o se limitam
apenas a raca ou género. Dandara, como lider militar e
estratégica no Quilombo dos Palmares, enfrentou nao
apenas a opressao racial como uma pessoa escravizada;
mas também desafiou as normas de género da sua época
ao liderar ativamente as estratégias de defesa e organi-

zacao da comunidade quilombola.

Lélia Gonzalez foi uma das principais intelectuais do movi-
mento negro no Brasil, e tornou-se elemento fundamental
na teorizacdo e consolidacdao do Feminismo Negro como
um campo politico e académico. Ela aprofundou a analise
das experiéncias das mulheres negras, articulando concei-
tos tedricos que deram nome e forma epistemoldgica a

uma luta que ja existia de forma pratica.

O conceito de “amefricanidade” tem uma conexao pro-
funda com a obra de Maria Firmina dos Reis, especial-
mente em seu papel pioneiro como escritora negra no Bra-
sil. Maria Firmina dos Reis, ao publicar Ursula, ndo apenas
desafiou as normas literarias da época, mas também con-
tribuiu significativamente para a expressao da identidade

afro-brasileira através da literatura.

A “amefricanidade” de Lélia Gonzalez ressalta a importan-
cia de reconhecer e valorizar as raizes africanas na forma-
cao cultural e social do Brasil. A vista disso, quando Maria
Firmina dos Reis escreve sobre as experiéncias dos negros

escravizados, contribui diretamente com a valorizacao, isto
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¢, faz isto ao oferecer uma narrativa auténtica e humaniza-
dora das vivéncias afro-brasileira. A escritora ndo apenas
resistiu as normas literarias eurocéntricas, mas também
afirmou a identidade cultural afro-brasileira como parte in-
tegrante da sociedade, demonstrando a “amefricanidade”

que Gonzalez nos apresenta.

O conceito de “Pretugués” desenvolvido pela autora tam-
bém é uma manifestacdo do desenvolvimento da amefri-
canidade e, em razao disso, se torna fundamental para
compreender a forma como Carolina Maria de Jesus utili-
zou a linguagem como uma ferramenta de resisténcia em
sua obra e vida. Lélia Gonzalez introduziu o conceito de
“Pretugués” para descrever como a lingua portuguesa foi
apropriada e transformada pelas comunidades negras no
Brasil. Essa forma de linguagem nao apenas reflete as in-
fluéncias africanas e afro-brasileiras na linguagem cotidi-
ana, mas também representa uma resisténcia a imposicao
cultural e linguistica das normas dominantes impostas

através da heranca colonial.

Neste contexto, € essencial considerar que a filosofia de
Lélia Gonzalez fundamenta o feminismo negro brasileiro
ao articular as interseccionalidades das opressoes enfren-
tadas por mulheres negras, enfatizando que a compreen-
sdo dessas intersecdes € essencial para uma analise com-
pleta e eficaz das formas de resisténcia e luta. Dessa ma-
neira, Gonzalez destaca que a opressao de raca e género
nao opera isoladamente, mas de forma entrelacada, e essa
perspectiva é crucial para entender o papel de figuras his-
tdricas de resisténcia como Dandara dos Palmares, Maria

Firmina dos Reis e Carolina Maria de Jesus.
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Em vista disso, é possivel afirmar que Gonzalez articula as
formas de resisténcia nomeando conceitos e dando uma
visibilidade académica e social para agoes ativas desenvol-
vidas por mulheres negras. Assim torna-se claro que a fi-
losofia de Lélia Gonzalez é fundamental para o Feminismo
Negro brasileiro, pois fornece uma estrutura tedrica que re-
conhece e valoriza as interseccionalidades das opressoes

enfrentadas pelas mulheres negras.

Em conclusao, ao reconhecer a articulacao de conceitos
como “amefricanidade” e “pretugués”, Gonzalez oferece
uma lente através da qual podemos apreciar a profundi-
dade das contribuicoes de personalidades como Dandara
dos Palmares, Maria Firmina dos Reis e Carolina Maria de
Jesus. Essas mulheres ndo apenas resistiram as opressoes
de raca e género, mas também desempenharam papéis
cruciais na construcao social e cultural do Brasil, afirmando
a identidade e a dignidade afro-brasileira em um contexto

de constante luta e resisténcia.
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Capoeira Angola: corporeidade e
ancestralidade na cultura

Capoeira Angola: corporeality and ancestry in

V.1/N.2
popular brasileira
Brazilian popular culture
Glauciane Souza

RESUMO

As manifestacdes culturais brasileiras afro-di-
aspodricas, como a Capoeira Angola, mais que
simbolo de resisténcia, sdo memodrias grafadas
no corpo, sdo espaco-tempo de ancestralidade
sempre presente. Nesse sentido, esse estudo
busca identificar os principios filoséficos an-
cestrais de vida e de mundo Bakongo narrados
nas performances corporais na Capoeira An-
gola, enquanto memdria corpdrea. Para isso,
trouxe para a roda a discussdo sobre a corpo-
reidade do fildsofo francés Merleau-Ponty e o
pensamento ancestral dos Bakongo apresen-
tado por Bunseki Fu-Kiau, numa metodologia
transdisciplinar, que investiga o corpo e suas
performances na cultura popular brasileira.

PALAVRAS-CHAVE

Corporeidade na Capoeira Angola; Cosmologia
Bakongo; Memdria Corpdrea; Ancestralidade;
Cultura Popular.
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ABSTRACT

Brazilian Afro-diasporic cultural manifestations,
such as Capoeira Angola, are more than a sym-
bol of resistance; they are memories engraved
on the body, they are a space-time of ever-pre-
sent ancestry. In this sense, this study seeks to
identify the ancestral philosophical principles of
Bakongo life and world narrated in the corporal
performances in Capoeira Angola, as corporeal
memory. To this end, | brought to the table the
discussion on corporeality of the French philos-
opher Merleau-Ponty, and the ancestral
thought of the Bakongo presented by Bunseki
Fu-Kiau, in a transdisciplinary methodology
that investigates the body and its performances
in Brazilian Popular Culture.

KEYWORDS

Corporeality in Capoeira Angola; Bakongo
Cosmology; Corporeal Memory; Ancestry;
Popular Culture.
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* O presente artigo é um
desdobramento da pesquisa
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Introducao*

A pluralidade da sociedade brasileira é inegavel, composta
por europeus e uma variedade de povos oriundos da Africa
Ocidental e Central em conjunto com os povos originarios.

O pais tornou-se um rico e complexo agregado cultural.

Uma estrutura social atravessada por tradicoes de origem
afro-brasileira, territdrios de exteriorizacdo e transcricao
de uma memoaria corpdrea, lugares de ancestralidade que
nos aproximam dos nossos pares e nos remontam a nossa

origem comum, a Africa.

Nesta terra foram recriados modos de ser, viver e estar no
mundo, bem como formas de se relacionar com o outro, seja
animal, elemento natural, sobrenatural ou espiritual, pre-
sente nas chamadas cosmologias africanas. Ensinamentos
e compreensoes sobre a origem da vida e o funcionamento
do cosmos, saberes tdo enraizados no povo negro que atra-
vessou o Atlantico que, em contato com outros modos de
ser e pensar também presentes nessa terra, deram origem

ao que conhecemos hoje como cultura popular brasileira.

As praticas negro-africanas que compdem esse mosaico cul-
tural foram atravessadas por outros modos de existir no
mundo, portanto, estiveram e estao imersas em processos
circulares de simbolos, significados e atuacoes que as mol-

daram em dada medida, e as trouxeram até o tempo presente.

A capoeira, como a conhecemos hoje, é resultado desse
processo circular de transformacao e adaptacao. Ela per-
correu uma trajetdria que vai desde a sua criminalizacao e

caracterizacdo como uma luta violenta até ser recriada

TARKA — Revista de Filosofia Intercultural
V.1/N.2/2025 ¢ |SSN 3086-0660



101

CAPOEIRA ANGOLA: CORPOREIDADE E ANCESTRALIDADE
GLAUCIANE SOUZA

como arte marcial, danca e jogo. Passando ainda, por uma
revitalizacao ancestral com Mestre Pastinha, e mais tarde
acentuada pelos estudos de Fu-Kiau. Esse processo trouxe a
capoeira ao centro, ressignificando-a e recriando-a, ndo sé
contando uma histdria de resisténcia, mas também proporci-

onando a redescoberta de nossa propria memaoria corporea.

Mestre Pastinha acreditava em uma capoeira ritualistica
para manter-se fiel a tradicdo, mesmo que isso fosse quase
impossivel, dado que, ao longo do tempo, principalmente
em tradicoes orais, podem ocorrer perdas, adaptacoes e
modificacoes no universo simbdlico das manifestacdes

culturais populares.

A capoeira, assim como outras praticas ancestrais negras
no Brasil, é recriada no territério nacional através dos cor-
pos violentados pela escravizacdo. A luta unia-se as dan-
cas, musicas e cultos, e, dessa forma, os escravizados se
colocavam na roda da vida, em pé diante da desumaniza-
cao dos seus corpos. Ali, na vivéncia da capoeira, em um
movimento de retorno simbdlico ao que ficou para tras, es-
tavam presentes o entretenimento, a comunicacao, a lin-

guagem corporal, o culto as divindades e aos ancestrais.

Ou seja, a capoeira surge da luta de resisténcia, nao ape-
nas fisica, mas também espiritual, conceitual e epistemo-
léogica, permanecendo nesse campo de atuacao,
produzindo e reproduzindo vivéncias e modos de ser, um
trabalho pratico de sobrevivéncia dentro do contexto que

nem sempre lhe foi favoravel.

A roda de capoeira Angola comporta uma série de cos-

mologias grafadas no corpo, dentre elas, a cosmologia
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bakongo, considerando principalmente o territdrio de ori-
gem dos povos traficados. A pratica renasce na travessia
de Kalunga e, em sua composicao, carrega um complexo
de processos que a transformaram e continuam transfor-

mando-a dentro do movimento circular vital.

Diante disso, questiono: “Quais principios e fundamentos
da cosmologia bakongo est3ao presentes na gestualidade

e expressividade da capoeira angola?”

Nesse sentido, parto da cosmologia bakongo, um pensa-
mento ancestral do povo bantu, trazido até nds por Bunseki
Fu-Kiau, como fonte central de saberes. Busco, assim, tra-
zer outras perspectivas de conhecimento, numa tentativa
de resgatar entendimentos e pensamentos resguardados

no interior da capoeira angola.

Desse modo, o objetivo é identificar os principios filosofi-
cos ancestrais de vida e de mundo bakongo narrados nas
performances corporais na capoeira angola. Para isso, dis-
cuto a corporeidade em sua acepcao contemporanea to-
mando como referéncia a concepcao de corporeidade em

Merleau-Ponty (2006).

Com isso, descrevo valores ancestrais presentes e res-
guardados na memodria corpdrea de quem faz capoeira, a

partir do entendimento da cosmologia bantu-kongo.

Além disso, investigo o corpo e suas performances na ca-
poeira angola com base no conceito de oralidade de Leda
Maria Martins (2011). E busco contribuir para a reflexao
sobre uma filosofia latino-americana presente na cultura

popular brasileira.
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Apresento uma pesquisa qualitativa, tipo de pesquisa ade-
quada para abordar os ciclos de movimentos sociais e hu-
manos, em que busco interpretar, enquanto pesquisadora,
0 espaco e o tempo vividos, ao mesmo tempo em que sou
sujeito no espaco. Com isso, realizo um dialogo com a lite-
ratura, apresentando interpretacoes e leituras do espaco

vivido e do experienciado:

Na pesquisa qualitativa, todos os fen6menos sdo igual-
mente importantes e preciosos: a consciéncia das ma-
nifestacoes e suas ocasionalidades, a frequéncia e a
interrupcdo, a fala e o siléncio. E preciso encontrar o
significado manifesto e o que permanece oculto
(CHIZZOTTI, 2000, p. 85).

O vinculo entre signo e significado invariavelmente de-
pende do arcabouco interpretativo do pesquisador.
Portanto, tecnicamente, nao podemos alcancar a im-
parcialidade na pesquisa. Quanto a isso, o meu envolvi-
mento pessoal encontra espaco de interpretacao, pois nao
tive intento de me distanciar, e sim de me envolver em

todo o processo experiencial no espaco-tempo da roda.

Dentre os cruzamentos que este estudo possibilitou, loca-
lizo-o na transdisciplinaridade, método que muitas vezes
inclui uma dimens3ao ética, e até espiritual, reconhecendo
que o conhecimento e a acao estao interligados a valores,

a crencas e a busca de sentido.

Korte (2000, p. 41) salienta que a transdisciplinaridade
metodoldgica corresponde a um processo de democratiza-
cao do intelecto que equipara o valor das experiéncias in-

telectuais. Segundo os autores, a transdisciplinaridade nao
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apenas combina disciplinas académicas, como também in-
tegra diferentes tipos de conhecimento, incluindo saberes

tradicionais, praticos e culturais.

Portanto, segundo Korte (2000, p. 33), a transdisciplinari-
dade exige que nos predisponhamos a recorrer a tantas
disciplinas quanto forem necessarias, visando captar, en-
tre elas, aquilo que ha de semelhanca, interdependéncia,
convergéncia e conexao, tanto no ambito das informacoes

quanto no das leis, dos métodos e dos conhecimentos.

Essa visdo nos permite ndo somente o transito necessario
entre os campos de conhecimento para a realizacao de
uma pesquisa que busca estabelecer um didlogo entre
areas distintas de saberes, como também abre caminho
para atravessar as disciplinas. Assim, transitei pela filoso-
fia, histdria, sociologia, cosmologia negro-africana, dentre

outras, para desenvolver esse estudo tedrico-descritivo.

Cosmologia Bakongo

O que nds conhecemos hoje como cosmologia bakongo sdo
formas de conhecimento milenares desenvolvidas na soci-
edade tradicional dos bakongo. O termo se refere aos po-
vos localizados na parte ocidental do Reino do Kongo, uma
larga parte da costa do Atlantico que comeca no sul do

Gabao e se estende até a Republica Democratica do Congo.

Nessa faixa territorial, desenvolveu-se uma rica sociedade
estruturada em principios e valores préprios, aos quais ti-
vemos acesso nas Ultimas décadas por meio dos trabalhos

do fildsofo congolés Kimbwandende Bunseki Fu-Kiau.
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Em sua obra Cosmologia Africana dos Bantu-Kongo: Prin-
cipios de Vida e Vivéncia, originalmente escrita em inglés
e kikongo e traduzida no Brasil por Tigana Santana (2019),
o fildsofo apresenta a rica cosmologia dos Bakongo, bem
como sua estrutura social, politica e ética, atravessadas
pela compreensdao de um tempo espiralar, destituido de

comeco, meio e fim, cuja forca motriz emana do centro.

Os bakongo pertencem ao grupo cultural e linguistico co-
nhecido ocidentalmente como bantu. Apds a partilha da
Africa, ocorrida em Berlim (1884), seu territério foi dividido
em trés areas controladas por poténcias imperialistas: a
atual Angola, a Republica do Congo e a Republica Demo-
cratica do Congo, que foram colonizadas por Portugal,
Franca e Bélgica, respectivamente, até suas independén-
cias entre as décadas de 1960 e 1970. Assim, o grupo
étnico-linguistico encontra-se hoje separado por essas de-

limitacoes geopoliticas ocidentais.

E € nesse territdrio apontado como espaco ancestral, onde se
encontram as raizes da capoeira, conforme afirmacao de
Bunseki Fu-Kiau em palestra ministrada em Salvador, em

1997, durante o lll Encontro Internacional da Capoeira Angola.

Segundo as palavras do autor, o Congo-Angola foi a terra
de origem da capoeira e, nesse sentido, no caso brasileiro,
o contato com a capoeira nao foi equivocado nem mal-

conduzido; ao contrario, encontrou o seu préprio caminho.

Uma das cosmologias bantu foi objeto de estudo ja na pri-
meira metade do século XX. O missionario belga Placide
Frans Tempels descreve, em sua obra A filosofia Bantu, o
que ele chama de piramide das forcas vitais. Segundo ele

(1945, p. 42), o “ser supremo”, uma espécie de deus, esta
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no topo da pirdamide, seguido pelos ancestrais, antepassa-
dos, seres humanos e, na base, os animais e vegetais.
Nessa concepcao, a forca vital presente em todas as exis-
téncias é hierarquicamente superior e esta em um plano
distinto do convivio humano. Ou seja, sua interpretacao
estd diretamente ligada a sua propria concepcao de

“deus”, uma divindade distante da humanidade.

Apesar das criticas, Tempels observou a profunda influén-
cia dos nao vivos na comunidade bantu dos Baluba. Se-
gundo ele, “o homem ¢ influenciado verticalmente pelas
forcas vitais dos ancestrais e antepassados, e horizontal-
mente pelos seus pares na convivéncia em comunidade”
(TEMPELS, 1945, p. 67). Se um individuo se afasta desse
contexto espiritual, acaba se enfraquecendo e atraindo mi-

sérias para si e sua familia, como doencas e pragas.

A forca vital a que Tempels se refere também pode ser en-
tendida como uma manifestacao da ancestralidade africana.
Na cosmologia bakongo, a forca vital recebe o nome de
kalunga. Tigana Santana (2019, p. 181) explica que o termo,
descrito por Fu-Kiau como epiteto de ‘Deus’, se refere a ener-
gia originaria, que reune tudo o que existe, surgida a partir de
si mesma. “Uma forca de fogo completa em si mesma, kald-
nga, emergiu dentro do vazio/nada, e tornou-se a fonte da
vida” (FU-KIAU, 2024, p. 33). Eduardo Oliveira nos diz que a

forca vital

€ 0 suporte comum para que todas as coisas se conec-
tem e formem um elo, universal, que, sem ela, jamais
poderiam manter sua unidade-fundamental na con-

cepcao do mundo africano. [...] Uma das categorias
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mais importantes que estruturam a cosmovisao afri-
cana, pois ela é tomada como fonte primordial da
energia que engendra a ordem natural do universo e
atua de maneira especifica em cada sociedade deste
continente (OLIVEIRA, 2021, p. 57).

Kalunga, portanto, é forca e vitalidade, processo e principio
de todas as mudancas na vida e no mundo. Mudanca é mo-
vimento; kalunga n3o é estatica e, por causa disso, a vida
estd em constante transformacao, conforme nos mostra o

Dikenga Dia Kongo (FU-KIAU, 2024).

E no cosmograma bakongo que encontramos a explicacdo
de todas as existéncias — tempo, sociedades, casamento,
politica, vida social, instituicdes e individuos — inclusive
sobre o surgimento da vida na Terra. Segundo Tigana San-
tana (2019, p. 127), trata-se de um registro escrito que es-
tabelece que a vida obedece a um movimento circular

semelhante a trajetdria solar, anti-horario e quadripartite.

De acordo com Fu-Kiau, cada quadrante é uma fase da
existéncia que segue uma circularidade vital equilibrada
por uma linha horizontal e uma linha vertical. Trata-se de
quatro etapas: o momento encoberto (Musoni, | etapa), ser
(Kala, Il etapa), chegada ao topo (Tukula, lll etapa) e o mo-
mento de se por (Luvemba, IV etapa), representadas res-
pectivamente pelas cores amarelo, preto, vermelho e

branco (FU-KIAU, 2024).

O Diekenga Dia Kongo representa o ciclo de vida e exis-
téncia de acordo com a cosmologia Kongo, atravessado
por duas linhas — uma horizontal e outra vertical — que
formam uma encruzilhada no centro, de onde emana a

forca vital espiralar.
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A linha horizontal, chamada Kalunga, separa dois mundos:
o fisico e o espiritual, ou ainda as “grandes aguas”, que di-
videm a superficie do mundo n3o fisico. Ja a linha vertical
simboliza a ligacao entre os mundos superior e inferior,
possibilitando a comunicagao com Kalunga e com os

ancestrais (FU-KIAU, 2024).

O mdntu, em seu ciclo existencial, move-se obrigatoria-
mente por todos os estagios do diekenga, sucessivamente,

ao longo de varias geracoes e de vidas apds vidas.

O ser humano € kala-zima-kala, um ser-vivo-de-vida-
e-morte. Um ser de movimento ininterrupto, através
das quatro etapas de equilibrio entre uma forca verti-
cal e uma forca horizontal (FU-KIAU, 2024, p. 52-53).

“Os bantus nao separam a nocao transcendental do ‘ser’
de seu atributo dindmico forca: sem a forca, ndo ha ser, o
ser é a forca” (SODRE, 2017, p. 132). O “ser” inclui todas
as existéncias, quais sejam individuos, divindades, ances-
trais, antepassados, animais ou plantas. O aspecto mistico
pode ser encontrado em todos os espacos do ciclo vital
africano, tanto em Africa como nos outros continentes para

onde se deslocaram os negros na didspora.

As etnias bantu, além do tronco linguistico em comum,
tém também sua propria episteme, seu proprio modo de
compreender a vida e o funcionamento do mundo, que nao

se encontra em um plano distinto ou diverso do espiritual.

Pelo contrario, essas esferas se encontram no centro des-
sas cosmovisoes e contam com dois elementos primordiais:

a forca vital e a ancestralidade.
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Lumbu-ki bisikdnda, mbazi bakulu ba kdnda, variante

Lumbu-ki lesi bia k&nda, mbazi bakulu mu k&nda.

Hoje somos os membros da comunidade; amanha sere-
mos os ancestrais da comunidade. O que fazemos e
pensamos hoje prepara-nos para o que sera a avaliagao
da comunidade amanh3a. Se somos hoje individuos sim-
ples dentro da comunidade, podemos amanha ser dei-
ficados (espiritualizados), isto €, ser considerados como
fonte de forcas motrizes e radiacoes na comunidade viva;
e isso, em conformidade com a nossa atitude cara a
cara com a comunidade ao longo da nossa vida fisica
[ku nseke] (Provérbio Bakongo) (FU-KIAU, 2024, p. 137).

A ancestralidade permeia toda a epistemologia bakongo

desde o seu nascimento até o renascer.

Essa constante na cultura africana e na cultura negra
em geral é a pedra fundamental da cosmovisdo afri-
cana, pois o culto aos ancestrais sintetiza todos os ele-
mentos que a estruturam (OLIVEIRA, 2021, p. 80).

No entendimento do mundo tradicional bantu, a vida é um
sistema de sistemas interligados; o mundo dos vivos e dos
nao vivos sao duas partes de um todo. Ha interdependén-
cia entre os sistemas, de modo que o mdntu sé tem uma
existéncia plena ao passar por todos os quadrantes e ca-

minhar em todas as direcoes.

Dessa forma, ndao podemos pensar a cosmologia bakongo
sem que se vislumbre o contato vertical com o mundo in-
visivel e com os antepassados, ao passo que nao se trata
somente de crenca ou culto, mas de modos de atuacao
praticos no dia a dia, tanto no continente como na cultura

afro na diaspora.
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A ancestralidade desempenha um papel central na vida do
bakongo, ha uma conexao profunda e continua entre os vi-
vOs e seus antepassados, os quais podem influenciar em
aspectos da vida, como saude, prosperidade, sucesso e
protecdo, conforme aponta Sodré: “porque a auséncia cor-
poral de quem se foi repercute no corpo vivo e, se rituali-
zada, pode transformar-se em linguagem para quem fica”

(SODRE, 2017, p. 116).

Nas tradicoes bantu africanas e afro-diasporicas, a propria
logica estruturadora da comunidade esta ancorada na an-
cestralidade; ndo se pode pensar a tradicao afro em suas

multifacetas longe de seu fundamento ancestral.

O movimento de se voltar para o passado, para o bem viver
presente, valoriza os que ja ndo estdao presentes fisica-
mente, mas abriram os caminhos para que nds existissemos

no tempo presente.

O corpo é ancestral

Diadi nza-Kongo kandongila: Mono i kadi kia dingo-
dingo (kwénda-vutukisa) kinzungidila ye didi dia ngolo
zanzingila. Ngiena, kadi yateka kala ye kalulula ye ngina
vutuka kala ye kalulula. [Eu estou indo-e-voltando-
sendo em torno do centro das forgas vitais. Eu sou
porque fui e re-fui antes, de tal modo que eu serei e
re-serei novamente] (FU-KIAU, 2024, p. 7).

O provérbio bakongo nos faz mergulhar na perpétua
continuidade do ciclo vital. Nosso infinito movimento

ciclico nos direciona para uma trajetdria de transformacoes
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e renovacoes ligadas aos nossos ancestrais, ao que ja fo-

mMos, Somos e ao que (re)seremos.

No espaco-tempo do corpo transitam todas as existéncias
passadas, e em nods permanece sua forca vital. Somos porque

eles existiram, e 0 mesmo acontecera com os que virdo.

Esse ritual de transformacao, permanéncia e (re)criacao se
dd no corpo, centro da ancestralidade. E no corpo que a
forca vital se materializa no tempo/espaco e permite nossa
conexdo com o que ndo é mais neste mundo. O corpo é um
centro da memoria coletiva, que utiliza o poder da palavra
e do experienciado para externalizar, ensinar e divulgar o
seu entendimento do mundo. Nessa légica, o corpo como
todo ocupa posicdao de comunicador, performando a me-

mdria coletiva, manifestando o pensamento construido.

O corpo vivido e integrado (corpo e mente) afasta-se do
conceito de corpo meramente fisico, no qual habita uma
mente que sente, vive, pensa e interpreta o mundo de
modo quase independente dos sentidos. O corpo-memoria

transcreve para o mundo o que em si mesmo se manifesta.

O corpo assume, no interior desse entendimento bakongo,
um papel atemporal, revelando outras maneiras de pensar
por meio do saber-mover, que se produziu e se reproduziu
neste territorio, tornando-se ancestral a medida que ¢é atra-

vessado pelo que um dia foi e pelo que sera novamente.

De acordo com Figueiredo (2015, p. 120), a experiéncia do
sujeito € um campo aberto a possibilidades, pois o corpo
préprio tem consciéncia de si mesmo, ndo como conscién-

cia pura, mas como experiéncia.
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Tudo aquilo que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu
sei a partir de minha visdo ou de uma experiéncia do
mundo, sem a qual os simbolos da ciéncia ndo pode-
riam dizer nada (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 167).

Esse corpo proprio é que percebe e pensa e € pensado.
Corpo que atua sobre si e no mundo quando interage com
o outro. Em Merleau-Ponty, o corpo habita numa ldgica de
mundo e de existéncia, enquanto objeto consciente de si e
da realidade. “A corporeidade nos faz ser para o mundo,
ser no mundo, e isso implica ser um movimento de trans-
cendéncia em direcdo a ele, as coisas nele e aos outros”

(FERREIRA, 2012, p. 165).

O individuo n3o existe para além do mundo, mas existe no
mundo, ao mesmo tempo em que € um mundo. Cada indi-
viduo é, em si, um mundo em constante interacdao com o
outro. O corpo proprio é aquele que experimenta a si
mesmo, o outro e o mundo como sujeito da percepcao. As-
sim, compreendemos que 0 corpo & corpo proprio e ser-
no-mundo: um corpo sensivel, que sente e é sentido, cuja

reflexibilidade é anterior a consciéncia intelectual.

A corporeidade ndo admite a separacao entre sujeito e ob-
jeto. O “nosso corpo nao € algo que se encontra diante de
nds e a sua insercdo no espaco € distinta daquela de um
objeto”. “Sua unidade é ‘lateral’, ‘vivida’ e nao frontal, o que
indica que estamos nele, que ele é a nossa insercao em um
ponto de vista” (VERISSIMO, 2013, p. 602). N3o observa-

mos o corpo diante de nds, mas a partir de nds.

A corporeidade, na obra de Merleau-Ponty, é central para

a sua compreensao da experiéncia humana. Ou seja, a per-
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cepcao nao € apenas uma funcdo dos sentidos, mas en-
contra-se enraizada na corporeidade, isto €, na maneira

como o corpo se relaciona com o ambiente.

Para Merleau-Ponty, a corporeidade também esta ligada a
nocao de “espaco vivido”, o espaco que habitamos e expe-
rimentamos através de nossos corpos. Nossa compreensao
do espaco € moldada por nossas experiéncias corporais e

nossas interagdes com o mundo ao nosso redor.

O corpo proprio € o mundo vivido quando podemos reco-
nhecer nossa propria existéncia. Em dada medida, trata-se
da capacidade que o corpo tem de se expressar no mundo
por meio do movimento. Esse mover-se no mundo denota
uma consciéncia corporal de um corpo integrado que apre-
ende por todos os sentidos. O corpo ndo sé apreende, inter-
preta e busca significado, mas também comunica atraveés

dos gestos, da palavra cantada, falada e performada.

As performances funcionam como atos de transferéncias
vitais, transmitindo o conhecimento, a memdria e um
sentido de identidade social e, por isso, a performance
também funciona como epistemologia. O corpo aqui
ocupa o lugar central enquanto produtor e reprodutor de
conhecimento, com potencial para tensionar as normas e
regras que sdo desestabilizadas a partir do repertdrio
(NAVARRO, 2022, p. 52).

A definicao de performance apresentada pela autora en-
contra assento na grafia do corpo traduzido no conceito de
oralitura criado por Leda Maria Martins, em que o corpo €&

local de inscricao de conhecimento.
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Neste sentido, no que no corpo se repete, ndo se repete
apenas como habito, mas como técnica e procedimento de
inscricdo, recriacdo, transmissdo e revisao de memdria do
conhecimento, seja este estético, filoséfico, metafisico,
cientifico, tecnoldgico, etc. (MARTINS, 2021, p. 66).

Na mesma linha de entendimento, Sodré (2017, p. 116)
aponta que o corpo remanescente &, em si mesmo, o acon-
tecimento da memobdria, pois a rede de expressdes corpo-
rais € claramente visivel na esfera dos rituais que
atualizam a origem. Compreendo assim o corpo como es-
paco ancestral que permite explorar epistemes negras
pré-coloniais, que reverberam na memoadria corporea da

cultura popular brasileira.

No corpo se encerra a completude do existir, incluindo o ter-
ritdrio, o tempo, a memdria, a palavra e todas as formas de
externalizar e internalizar o saber capaz de se performar no
corpo. “O saber ndo apenas se adquire, incorpora-se”
(SODRE, 2014, p. 106): os deslocamentos do corpo em di-
recdao ao outro e ao mundo produzem sentidos e significa-
dos, saboreiam o conhecimento, conservam memarias e as

tornam presentes.

Os negros trazidos a diaspora forcada ndo trouxeram nada
além do corpo. Contudo, conforme nos lembra Leda Maria
Martins (2021, p. 31), eles ndo vieram sds, com eles vieram
divindades, seus modos singulares e diversos de visao de
mundo, sua alteridade linguistica, artistica, ética, suas di-
ferentes formas de organizacao social e de simbolizacao

do real.

A colonizacdo da Africa, a transmigracdo de povos es-

cravizados para as Américas, o sistema escravocrata e a
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divisao do continente africano em guetos europeus nao
conseguiram apagar no corpo/corpus africano e da ori-
gem africana os signos culturais, textuais e toda a com-
plexidade, de suas culturas, de sua diversidade étnica,
linguistica, de suas civilizacoes (MARTINS, 2021, p. 31).

E foi nesse corpo consciente que nossos antepassados
encontraram formas de manter viva a ancestralidade, cren-
cas e saberes incorporados na danca, vestimentas, cantos,
toques, religiosidade, comportamentos, sabores, movimen-
tos, entre outros, enraizados na cultura popular brasileira.
Praticas culturais transmitidas e preservadas, sobretudo

através da memoaria corporal.

No circuito da tradicdo, que guarda a palavra ancestral,
e no da transmissdo, que a reatualiza e movimenta no
presente, a palavra é sopro, habito, diccdo, aconteci-
mento e performance, indice de sabedoria. Esse saber
torna-se acontecimento nao porque se cristaliza nos ar-
quivos da memodria, mas principalmente por ser reedi-
tada na performance do contador/narrador e na
resposta coletiva (MARTINS, 2021, p. 184).

Nas culturas predominantemente orais e gestuais, como
as africanas, o corpo, segundo Leda Maria, “é por excelén-
cia, local de memdria” (MARTINS, 2021, p. 78). A memoria
corporal é uma dimensao profunda e complexa da experi-
éncia humana, evidenciando como nossos corpos sao mais
do que simples veiculos fisicos, sdo também repositdrios
de experiéncias, emocoes e aprendizagens. Sendo assim,
“na complexidade de sua textualidade oral e na oralitura
da memodria, os rizomas africanos inseminaram o corpus
simbodlico europeu e engravidaram as terras das Américas”

(MARTINS, 2021, p. 184). Os frutos dessa inseminacao
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se traduzem nas praticas corporais cristalizadas ao

longo dos séculos.

A linguagem do corpo, viva pela memoaria e significacao, é
o0 que Leda Martins chama de oralitura. O termo designa
0s saberes ancestrais africanos transmitidos pela palavra;
nao a palavra escrita, tendo em vista que as tradicoes afri-
canas tém uma heranca oral muito forte, mas sim pelo que

ela chama de traducao na performance oral no corpo.

A autora apresenta o corpo como pauta da inscricdo do sa-
ber e da traducao do movimento, gesto, voz, possibilidades
cromaticas, sonoridades, relacdes com o entorno. E nos
convida a pensar o corpo como centro de inscricdo, grafada

nos gestos, no movimento.

O que no corpo se repete nao se repete apenas como
habito, mas como técnica e procedimento de inscricao,
recriacao, transmissao e revisdao da memoaria do conhe-
cimento, seja estético, filosdéfico, metafisico, cientifico
e tecnoldgico (MARTINS, 2021, p. 66).

Martins (2021, p. 58) defende a hipdtese de que o corpo
em performance n3o é apenas expressao ou representa-
cao de uma acdo que nos remete simbolicamente a um
sentido, mas &, principalmente, local de inscricdo de co-
nhecimento, conhecimento este que se grafa no gesto, no
movimento, na coreografia da tradicdo afro-diasporica

presente na Cultura Popular brasileira.

O conceito de oralitura, desenvolvido por Leda Maria
Martins, da conta da complexidade conceitual prépria do

universo negro-africano no Brasil, na medida em que é
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elaborado a partir do entendimento afro-diaspdrico bra-
sileiro. Desse modo, compreende as nuances especifi-
cas desse campo, seus processos de transmutacao e
seus modos de pensar e existir no mundo, influenciados
também pelo existir europeu — sobretudo lusitano — e
pelas complexas e multiplas maneiras de pensar o

mundo dos povos nativos.

Capoeira na cultura popular brasileira

A travessia das grandes aguas, ou seja, do mar, como ocor-
reu durante o trafico negreiro, para a epistemologia bantu
pode ser interpretada como transpor a linha Kalunga e
adentrar o mundo dos mortos, estagio luvemba-musoni.
Aqui a existéncia se prepara para emergir em Kala, nao
antes de se submeter a inumeras transformacgoes e pro-

cessos que a criam.

No caso da escravizacao, atravessar as grandes aguas foi
um processo de extrema violéncia fisica, moral e psiquica,
que se iniciou nos barracoes dos portos de embarqgue na
costa africana, estiveram presentes nos pordes dos navios

negreiros € permaneceram nos séculos que se seguiram.

O trafico negreiro para as Américas foi intenso a partir do
século XVI e perdurou ativamente até o século XIX. De
acordo com Malandrino (2010), entre esses séculos, 45%
ou cerca de 5 dos 11 milhoes de africanos traficados para
as Américas eram centro-africanos, ou seja, da regiao de
tradicdo bantu. Destes, 4,9 milhoes vieram para o Brasil,
um significativo contingente populacional injetado no pais,

mais do que os de outros paises das Américas.
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O Brasil conta com um grande contingente de pessoas ori-
undas do continente africano, tendo recebido, ao longo de
pelo menos trés séculos, individuos provenientes de dis-
tintas regioes bantu; por conseguinte, constituiu-se tam-
bém como um espaco, ainda que hostil, de ancestralidade

e de cultura africanas.

Assim, estamos cercados por um complexo agregado de
crencas, valores, habitos, normas, leis e expressdes ar-
tisticas, fundamentos de vida de tradicdo oral e escrita
de origem bantu. Veiculados ao longo dos séculos, esses
elementos foram traduzidos em manifestacdes artisticas
e ndo artisticas, criadas e desenvolvidas a partir do
aprendizado e do contato direto e indireto entre distintas
camadas sociais, em seus cotidianos, por meio de pro-
cessos de contato, assimilacdo e interacdo continua com

europeus e povos nativos.

Nesse sentido, acredito ndo ser possivel pensar a cultura
popular sem pensar a contribuicdo dos povos bantu para a
construcdo e estrutura social e cultural do nosso pais. E no
interior de um cenario genuinamente desigual, marcado
poOr avancos e recuos, recomecos e transmutacoes da cul-
tura popular brasileira, que (re)nasce a capoeira angola,
nem sempre com a denotacao angolana tao acentuada em
sua nomenclatura, mas, por outro lado, com uma caracte-
ristica muito particular: a ancestralidade africana enraizada
— um processo nem sempre pacifico ou naturalmente

aceito, como veremos a seguir.

A cultura ndo € um conceito pronto, acabado e de facil des-

cricao ou que caiba em uma unica definicdo. Dependendo
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da época, intencdo, lugar e modo de atuacado de seus ato-
res, a cultura atravessa espacos politicos, histéricos, tec-
noldgicos, comunicativos e sociais de modo tao particular

que se torna dificil englobar todas suas nuances.

Nas Ciéncias Sociais, por exemplo, o termo esta direta-
mente relacionado ao comportamento do ser humano e a
sua relacao com o meio, elucidando comportamentos cre-
ditados como naturais. Nos informa Cuche “nada é pura-
mente natural no homem” (1999, p. 11). Segundo o
sociélogo, mesmo as funcdoes humanas fisioldgicas nao re-
cebem necessariamente as mesmas respostas em todos

os grupos humanos.

A cultura permite ao homem ndo somente adaptar-se
ao seu meio, mas também adaptar-se este meio ao pro-
prio homem. Suas necessidades e seus projetos. Em
suma, a cultura torna possivel a transformacdo da na-
tureza. Se todas as populacées humanas possuissem a
mesma carga genética, elas se diferenciariam por suas
escolhas culturais, cada uma inventando solucdes ori-
ginais para os problemas que lhes sao colocados.
(CUCHE, 1999, p. 10).

Nas epistemologias ocidentais — e aqui as adotarei — en-
tende-se que cultura é criacdo, ndo nasce pronta, nao
existe além do homem social nem antes dele. Assim
sendo, recebemos a cultura dos nossos antepassados, ao
mesmo tempo que também temos a liberdade de interven-
¢ao, abandono, adaptacao e recriacdo de simbolos e prati-
cas de acordo com nossa realidade, conferindo sentido aos

fendmenos sociais.
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Essa adaptabilidade que a cultura nos confere possibilita
a reorganizacdo e a mudanca de habitos diante de con-
textos histdricos e mesmo fisicos, visando a sobrevivén-
cia, de forma mais rapida do que a prépria evolucao
bioldgica. Isso porque o processo cumulativo também
esta presente: modificacbes adotadas por geracdes an-
teriores, em determinadas situacoes, podem ser incorpo-

radas na contemporaneidade.

Marilena Chaui (2021), ao definir cultura em sentido am-
plo, nos apresenta um conceito fundamentado na ausén-
cia. Segundo a fildsofa, a cultura consiste na capacidade
humana de se relacionar com o ausente por meio de sim-
bologias, como a linguagem, a qual torna presente aquilo
que esta ausente — como a musica, o canto e a perfor-
mance —, bem como por meio do trabalho, quando se faz

surgir no mundo aquilo que antes nao existia.

Em concomiténcia, a cultura é a capacidade de se relacio-
nar com o tempo, seja ele linear, como entendem algumas
culturas, ou circular; € o modo de entender e aplicar sen-
tido as coisas, o modo como o humano se coloca e se ma-

nifesta no mundo, uma maneira de viver.

A criacao da cultura no ausente foi, e continua sendo, uma
atividade constantemente observavel nas camadas popu-
lares, mas ndo apenas nelas, uma vez que a cultura é uni-
versal e, também, produzida pelas classes dominantes.
Contudo, adotamos aqui o recorte frequentemente deno-
minado de classes subalternas, plebe e povo, a fim de si-
tuar o ambiente social no qual a capoeira lanca seus

primeiros golpes. Mesmo sob o entendimento de que a di-
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visdo entre cultura popular, de massa e erudita é mera-
mente didatica, ndo rigida e destituida de existéncia para-
lela. Essas formas culturais coexistem, e seus elementos
se intercruzam, podendo ser apropriados ou descartados

na dinamica cultural continua.

Historicamente, o povo, os pobres, a classe baixa da socie-
dade brasileira, sdo constituidos, em sua maioria, por negros,
trabalhadores e indigenas que carregam estigmas de inferi-
orizacdo. De acordo com Chaui (2021, p. 52), difundiu-se, a
partir da classe letrada e dominante, a ideia de que os ne-
gros sao infantis, ignorantes, raca inferior e perigosos, por-

tanto, suspeitos, culpados e de incriminacdao permanente.

A cultura popular, segundo a autora (2021, p. 43), é criada
dentro desse espaco-tempo inferiorizado, uma pratica lo-
cal dispersa no interior da cultura dominante e elitizada,
como mescla do conformismo e da resisténcia. Resisténcia
porque é o meio pelo qual as classes populares — adjeti-
vadas pela classe dominante — definem seus valores, de-
fendem e agem de acordo com esses valores, ao mesmo
tempo que sdo conformadas com aquilo que lhes é estru-

turalmente imposto (CHAUI, 2021, p. 41).

A capoeira ginga nesse meio, ora resiste, ora se conforma
no centro da grande roda da sociedade brasileira. Quando
duramente reprimida, ela se adapta, se conforma e, mais
tarde, volta a golpear. A pratica (re)nasce da criacao do
povo negro em resisténcia a elite branca colonial escravo-
crata, em conformidade com o status quo da estrutura so-
cial brasileira, em que o corpo negro é visto unicamente

como forca de trabalho.
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As criacoes culturais ndo sao estaticas nem no tempo, nem
no espaco; o dinamismo caracteristico da propria cultura
comumente vivencia variacoes, intervencoes e transforma-
cOes. A capoeira nao foge a regra, portanto, ha, natural-
mente, na capoeira, a liberdade de criar: os golpes podem
ser reinventados e sdo particulares a cada corpo e grupo
de capoeira — inclusive a nomenclatura dos golpes é va-

riada. Alinhada a esse pensamento, Melo pontua:

Embora ndo dispomos, por falta de mais fontes histdri-
cas e memoria oral, de informacdes detalhadas sobre
as origens africanas ou mesmo de sua existéncia no
Brasil dos séculos XVII e XVIII, dentro de quilombos e
nas zonas rurais, sabemos que a capoeira no Brasil
nunca deve ser definida no singular, pois desde o século
XIX havia em cada grande cidade portuaria do Brasil
como Belém, Recife, Salvador e Rio de Janeiro, modali-
dades distintas de capoeira (MELO, 2014, p. 19).

Nos espacos urbanos, nas capoeiras, nos quilombos, nos
terreiros das fazendas, nos portos dessa terra, (re)formu-
lou-se, (re)elaborou-se e (re)adaptou-se a ritualidade an-
cestral africana emergida de Kalunga. Resultado do
processo de acumulo e partilha que se inicia no convivio nos
galpdes dos navios negreiros e, mais tarde, nas proprias ter-
ras brasileiras com os povos que aqui habitavam, a capoeira
se estabelece na linguagem corporal: um trabalho de luta
para sobreviver — de libertacao e de conservacao de va-
lores e formas de ser e estar no mundo — muitas vezes

conflitante com o modo de existir da classe dominante.

A medida que n3o se pode conceber a construcao de
praticas culturais distantes das influéncias ambientais

que as rodeiam, menos ainda distantes dos corpos que
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lhes ddao materialidade, a capoeira se desenvolve junto

com a cultura.

Ela tornou-se um importante simbolo de uma cultura
urbana e cosmopolita, pois representa a diversidade,
a multiculturalidade e a globalizacado cultural, atra-
vessando fronteiras territoriais, étnicas, religiosas e
de linguagem (MELO, 2014, p. 15).

A luta nao luta, a danca nao danca, o culto nao culto, a
africanidade nao africanidade, a crenca nao crenca, a sabe-
doria ndo sabedoria, a lingua n3o lingua, a religiosidade nao

religiosidade deram forma a cultura popular afro-brasileira.

A capoeira, embora situada nas grandes capitais africanas
do Brasil, como Salvador, Recife, Rio de Janeiro e S3o Luiz
do Maranhao, nao estava incluida na sociedade brasileira,
notadamente inscrita no Cédigo Penal como crime, comu-

mente encontrada nas paginas policiais.

A pratica ndo era bem-vista pela elite branca, que a consi-
derava violenta, criminosa e contra os bons costumes. Com
a politica de reforma e higienizacdo dos centros urbanos, a

capoeira foi ainda mais combatida.

A trajetdria da capoeira ndo é linear, pelo contrario. Ha mo-
mentos de avango, recuo e parada para retomar o jogo. E
mesmo envolto em processos de intervengoes externas,
mudancas e variacoes em virtude da regiao na qual se pra-
tica a capoeira, podemos encontrar um nucleo comum, um

centro de onde a energia vital emana, um centro africano.
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E possivel observar que, mesmo que a pratica tenha se de-
senvolvido em meio a cultura euro-ocidental, preserva-
ram-se os fundamentos no centro, de modo que so se

pode acessar aqueles devidamente habilitados.

“Kutémbi didi dia minika mia kdnda vo kwena mu kanda ko
(Nao procure o centro das ondas sociais se vocé nao
pertence a comunidade e ao seu sistema)”. O provérbio
kongo nos orienta a nao forcar “para abrir a porta do
sistema de outrem quando nao estiver aberta” para nds.
“O estudo de um sistema so é possivel se ele se abrir”
(FU-KIAU, 2024, p. 130), e isso é permitido a medida que

também nos abrimos para ele.

Vivéncias experimentadas no tempo-espaco da roda

Nossos antepassados se recusaram a deixar sua africa-
nidade ser assassinada. Portanto, tudo o que no corpo

pode ser traduzido e comunicado, nosso povo o fez.

Os africanos nao perderam sua cultura quando chega-
ram na Ameérica, pois aqui a reconstruiram com novos
elementos, e essa forca cultural lhes permitiu lutar
contra os interesses dos escravistas e forjar suas
proprias culturas (ARANA, 2017, p. 658).

Contudo, é necessario adotar um olhar minucioso e caute-
loso ao adentrar o campo de atuacgao das tradicoes afro-
diaspodricas no Brasil, considerando, sobretudo, o tempo
historico, as adaptacoes, as repressdes e as transforma-

cOes necessarias a sua propria existéncia.
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Ao pensar a capoeira angola como espaco-territorio, ndo
podemos assumir que a pratica tenha suas raizes em uma
unica etnia, pelo contrario, a composicao da capoeira é
atravessada por multiplas influéncias bantu que aqui se

intercruzaram.

O filésofo congolés Bunseki Fu-Kiau é categdrico ao afir-
mar gue a capoeira tem origem na regiao Congo-Angola.
Adotando esse entendimento, aliado ao significativo
quantitativo de pessoas traficadas para o Brasil da regiao
da Africa Central, onde tradicionalmente habitam os ba-
kongo, podemos assumir que ha fortes indicios de que ele-
mentos como principios, valores e rituais compartilhados
na roda estao ligados a um centro comum, a cosmologia

bakongo, entre outras.

Em conformidade com esse pensamento, podemos inferir
que os bakongo, em conjunto com outros povos bantu, con-
tribuiram substancialmente para a cultura brasileira, e que
sua cosmologia pode ser observada na capoeira angola.
Essa hipotese surge a partir do contato com os registros es-
critos sobre os bakongo elaborados desde dentro, a partir
do centro de sua propria cosmologia, bem como das refle-

xo0es de Fu-Kiau acerca da origem bantu da capoeira angola.

A capoeira angola, uma arte, um jogo, uma luta, um ritual,
tem suas origens no Brasil colonial, mas seus fundamentos
reportam-se ao territério de origem dos seus precursores

em Angola e o no Congo, zona onde se localizam os bantu.

Através de movimentos corporais, nossos antepassados

interagiam uns com os outros, em meio a multiplicidade
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étnica do cenario da escravizacdo no pais, rompendo os li-
mites linguisticos e exibindo suas habilidades, ao mesmo

tempo em que rememoram um modo de existir.

Em dada medida, essas atividades corporais os ajudavam
a ressignificar e recuperar o sentido de quem eram, aces-
sando seus repertdrios culturais e espirituais, de onde
trouxeram elementos para compor seus novos ritos, jogos,

lutas e dancas nesse territdrio.

A histdria dos negros nas Américas escreve-se numa
narrativa de migracOes e travessias, nas quais a vi-
véncia do sagrado, de modo singular, constitui um in-
dice de resisténcia cultural e de sobrevivéncia étnica,
politica e social (MARTINS, 2021, p. 30).

A corporeidade da capoeira Angola e outras formas de
manifestacOes culturais afro-diasporicas sdo atravessadas
por elementos ritualisticos, ancestrais e orais performados
no corpo. “A sacralizacao no ritual da capoeira acontece no
préprio corpo. O corpo cotidiano toma novo significado na
roda de capoeira, ou seja, ‘0 corpo sacralizado’, preparado

para o ritual” (BARAO, 1999, p. 92).

Movimentos cadenciados de ir, vir e estar no tempo e no
espaco. Local de atuagao que transforma o movimento
em histdria, em pensar. Para além da carne, o corpo e
suas representacles (portanto, corporeidade) podem
ser concebidos como territério onde se entrecruzam ele-
mentos fisicos e miticos, coletivos e individuais, eri-
gindo-se fronteiras e defesas (SODRE, 2014, p.130).

Nesse corpo-territdrio intercruzam-se tempos, memoarias,

simbolos, representacoes e sentidos que contam histdrias,
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rememoram lugares e crencas. “Porque a esséncia corpo-
ral de quem se foi repercute no corpo vivo e, se ritualizada,
pode transformar-se em linguagem para quem fica.”

(SODRE, 2017, p. 16).

Essa ancestralidade africana, presente em multiplas ma-
neiras de se mover no mundo, nao se trata de uma mera
supervalorizacdo do passado. Pelo contrario, o signo an-
cestral africano de comunhao entre os vivos e 0s nao vivos
é fundamental nesse pensamento, porque o que existe
existe para sempre no agora, ndao em outro plano separado.

Logo, o que um dia foi, € e sera novamente no corpo.

Vejamos, ainda, que a ancestralidade africana, antes de
tudo, é memodria coletiva, ética compartilhada pelo grupo
em um movimento circular de integracao da comunidade.
Por comunidade, tomemos o conceito proverbial filosdfico,

politico e estrutural bakongo:

Kénda i (mbdndani a) bafwa ye baméyo. A comunidade
€ a uniao entre os ancestrais e os vivos. A comunidade
€ um acumulo da unidade viva dos elementos fisicos e
espirituais (FU-KIAU, 2024, p. 134).

Os bakongo valorizam significativamente aqueles que
obtiveram éxito nesses aspectos, e é por isso que a
comunidade n3o permite que sua existéncia morra,

ancestralizando-os.

A morte n3o é considerada como o fim da vida, nem
como a ruptura do ciclo vital, mas a continuacao da exis-
téncia sob outras formas e em outras circunstancias
(MALANDRINO, 2010, p. 67).
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O principio de comunidade, no qual se espera que um bom
mdntu atue conforme o bem comum, aparece na roda de
capoeira como fundamento social. Cada membro humano
e nao humano da roda tem uma funcao existencial e ope-
racional que, em conjunto, faz o todo funcionar sistemati-
camente, a medida que cada ator se movimenta em

direcao ao existir da comunidade.

Os mais velhos s3o responsaveis pelo ensino dos mais no-
vos e desempenham um papel vital na manutencao e na
transmissao do conhecimento. A sabedoria advinda da ex-
periéncia, do convivio com os demais e do acumulo de sa-
beres ao longo da vida garante que as praticas, crencas e
valores compartilhados na comunidade sejam preserva-

dos e, ao mesmo tempo, transmitidos as novas geracoes.

O mestre, ou mestra de capoeira, assume a posicao de
mais sabio e sabia da roda, responsavel pelo ensino dos
golpes, dos toques, dos cantos, dos fundamentos e dos
principios ritualisticos, ja que conhece profundamente a

histdria e o significado cultural da capoeira.

Eles recebem o respeito e a admiracao dos mais novos e
dos demais integrantes, pela posicdo que ocupam no
grupo e por toda a sua experiéncia na grande e na pequena
roda da vida. Aqui, a didatica de ensino privilegia a sacra-
lidade da palavra, tanto em sua forma de comunicacao ver-

bal quanto na grafia do corpo.

Nessa gramatica ritmica, os movimentos sao de avan-
GOS e recuos, progressao e retroagao, expansao e con-
densacdo, numa contracdo e dilatacdo temporais

simultaneas que escondem as espacialidades também
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como giras desenhadas, coreografadas, cartografadas
(MARTINS, 2021, p. 80).

Sem dispor de manual, o corpo, na roda, (re)cria o existente,
apresentando aos mais novos um modo de execucao que,
por sua vez, € performado de modo unico, expressando a

maneira propria de experienciar a ritualidade da roda.

A ladainha, por sua vez, constitui um dos principais mo-
mentos de reveréncia aqueles que habitam o mundo nao
fisico. Quando os jogadores, em siléncio, agachados ao pé
do berimbau, escutam a voz do mestre reverenciado e re-
memoram os ancestrais, os mestres antigos e a luta de
nossos antepassados contra a escravizacdo, a violéncia e
os multiplos modos de repressao social e epistemoldgica,
a roda se coloca diante daqueles que ja ndo habitam o

mundo fisico, mas que continuam presentes.

Nesse estagio, Musoni-Kala, quando o corpo se prepara
para renascer, a ladainha cantada em ritmo lento, acompa-
nhada pelo toque do berimbau, direciona o jogador a traje-

toria em direcdo ao vir a ser, fazendo-o emergir em Kala.

O canto, isto ¢é, a palavra, é praticamente indispensavel em
rituais e cerimbnias, como casamentos, funerais, rituais de
iniciacao e festas de colheita de diversos povos tradicio-
nais, sejam eles afro-diaspdricos ou amerindios. Na capo-
eira, o canto estabelece o ritmo e a energia da roda,
orientando os capoeiristas sobre a velocidade e o tipo de
jogo que sera realizado. Geralmente, um dos componentes

da roda canta e os demais acompanham no coro.
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Diferentes toques de berimbau indicam diferentes estilos
e intensidades de jogo. O berimbau pode sinalizar mudan-
¢as no jogo, como a entrada de novos jogadores, a realiza-
cao de movimentos especificos ou a alteracdo do ritmo,
atuando como mestre do jogo ao passo que dita o ritmo do
jogo. O instrumento estabelece o ritmo base da roda, no
qual todos os demais instrumentos e os movimentos dos

capoeiristas devem se sincronizar.

Do mesmo modo que o canto e a ritmica, “o circulo ou a roda
— a mais antiga formacao do movimento ritmico em grupo”
(SODRE, 2017, p. 143) — também se (re)atualizaram na ca-
poeira angola, de modo a refletir as origens, as curvaturas e
os atravessamentos aos quais o corpo negro foi exposto ao
longo dos séculos. Trazer a capoeira para essa formacao cir-
cular permite que os corpos se movam dentro da roda em

todas as direcoes, inclusive em direcao ao outro.

O mover-se em direcao ao outro abre espaco para a troca
de experiéncias distintas de mundo. Aproximar-se e afas-
tar-se, ir e vir, recuar e seguir, abaixar e levantar, atacar e
defender-se, cantar, girar, dancar e gingar... Assim reuni-
dos em circulo, os corpos dao a volta no mundo, e é nessa
circularidade que se da a aprendizagem da capoeira, em
um deslocamento continuo de expansao e contracdo no
centro da roda, percorrendo a circularidade no espaco-

tempo determinado pela ritualistica angoleira.

Como bem coloca Falcao & Silva (2021, p. 163), nao se
trata apenas de dois individuos girando em um meio, e sim
de corpos narrando tempos, construindo um dialogo cor-
poral que transita entre uma disputa e uma brincadeira,

em que o brinquedo € o préprio corpo em movimento.
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’

E a consciéncia corporal dos capoeiristas que orienta o
equilibrio, a coordenacdo e a referéncia espacial. Mesmo
durante a execucdo de movimentos pré-determinados,
cada capoeirista tem seu jeito proprio de executa-los. Seu
movimento carrega consigo a apropriacdao do seu proprio
mundo, experimentando seu prdprio corpo, também atu-

ando sobre ele, executando conforme percebido.

Na ginga, essa caracteristica € muito presente, uns pos-
suem uma maleabilidade corporal que confunde, outros se
movem de modo mais rasteiro, os bracos acompanham a
ritmica do corpo, outrora mais soltos, em outros corpos
mais enrijecidos, obedecendo ao modo de ser da roda e a

propria experiéncia corporal.

Embora tenha uma forma definida de como realizar um
deslocamento do peso e centro de equilibrio e de apoio
dos pés no chdo, ela é incorporada por cada pessoa que
ginga, pois ela é acdo quando manifestada no corpo e
pelo corpo (FALCAO; SILVA, 2021, p. 178).

A ginga é considerada gesto primordial, ja que dela derivam
os demais movimentos; é o nascimento, o vir a ser, Kala.
Antes de executar qualquer acao na roda de capoeira, os
corpos dancam, observando e reconhecendo o territério e o
outro a sua frente. A partir dai, inicia-se o movimento em
todas as direcOes e, ao final de uma sequéncia de golpes,

retorna-se a ginga, que constitui o comeco e o fim do jogo.

A ginga atua também como simbolo, que tem a capaci-
dade de dar novos sentidos as trajetdrias dos escraviza-
dos e garantir mecanismos de transmissdo de uma

memaria coletiva, caracterizada pela forca fisica, cora-
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! Nome pelo qual é conhecida
Nzinga Mbandi Kia Mbandi,
soberana dos reinos de
Dongo e Matamba, de 1623
até o fim da vida, no territério
da atual Angola. Filha de
Ngola Mbandi Kiluanji, em
1617 disputou o trono do
Ndongo com seu irmdo mais
jovem ou” meio-irmao”, o
qual, vencendo a disputa,
foi entronizado com o

nome Ngola Mbandi. Nas
referéncias, ver Biografia de
Mulheres Africanas
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gem, resisténcia e enfrentamento. Esta conexao simbo-
lica — que une a ginga brasileira a rainha angolana — pro-
duz sentimento de identidade, valorizando de forma
positiva a ancestralidade africana e seus elementos
constitutivos (FONSECA, 2020, p. 48).

Segundo a autora, a ginga € um sistema de representacao
metafdrica que se conecta com a episteme corporal dos
povos angolanos na diaspora. A representatividade da ginga
na capoeira Angola reforca a ideia das raizes angolanas
dessa pratica, trazendo para a roda a forca e a estratégia
da Rainha Nzinga! para esquivar-se de golpes e criar opor-

tunidades para contra-atacar.

Na posicao de ataque ou defesa, o angoleiro assume o po-
der de decisdo conforme a ocasiao que lhe é posta. Agir,
esquivar-se, voltar a posicao inicial, defender-se, contra-
atacar ou parar o jogo significa tomar posse da autoridade

diante das situagoes.

Essa imagem corporal de girar, rodopiar, inverter faz
movimentar o mundo de uma forma nao linear, ndo ob-
jetiva, mas onde a surpresa esta sempre despontando.
A dindmica circular desses movimentos podem ser li-
dos como um agenciamento de mudancas, onde a flu-
éncia continua ndo permite que o oponente fique
parado, tudo deve estar em movimento, em transformacao
(BARAO, 1999, p. 107).

Consolidar todos esses elementos no golpe materializa o
conhecimento ancestral africano que situa o corpo en-
quanto sistema de sistemas, atravessado e atravessador

de outros sistemas e mundos que o compdem enquanto
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individuo. Trata-se de uma experiéncia subjetiva e intima
do corpo interagindo com outros, que envolve tanto a téc-
nica de execucdo quanto as experiéncias, sensacoes e
emogoes, ou seja, a maneira como os angoleiros percebem

0 corpo na roda.

Dentro desse processo de sistematizacdo do corpo na
roda, encontramos um outro modo de experimentacao
atemporal corporificada, a mandinga. O modo particular
do mandingueiro nos remete a uma imagem do malandro,
que consegue se evadir em situacoes de perigo, some no

vento, no tempo.

Na contemporaneidade, a mandinga se refere a estética, a
malicia, a uma maneira de praticar a capoeira com o intuito
de enganar o adversario. Os movimentos do corpo do jo-

gador sao direcionados para induzir ao erro.

Cambaleia de um lado para o outro, como se estivesse
bébado, na sua expressao facial sempre sorrindo, com o
olhar traicoeiro, evitando qualquer expressdo de raiva,
deixando que seu adversario seja de fato surpreendido.
(DIAS, 2009, p. 67).

Os movimentos descritos até entdo envolvem uma complexa
rede de elementos interconectados, relacionados a crenca,
a heranca cultural, a luta pela sobrevivéncia, a escraviza-
¢ao, a histdria, a cosmologia, a tentativa de manter viva a
africanidade, a epistemologia e a ancestralidade — uma
multiplicidade de conhecimentos e memdrias inscritas no

corpo de quem pratica a capoeira.

Nao podemos afirmar categoricamente ou ainda assumir

que na capoeira Angola existe uma Unica ou determinada
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influéncia. A capoeira €, assim como outras praticas ritualis-
ticas ancestrais negras atuantes na cultura popular brasi-
leira, composta por inUmeras praticas bantu, tantas quantas
forem possiveis de ter atravessado kalunga e chegado ao
territério brasileiro, e se encontrado e reencontrado nos es-

pacos das senzalas, das ruas, dos portos e dos campos.

No interior dessas composicoes, acumulos, encontros e
processos de transmutacao, bem como das influéncias
europeias e indigenas, entendo — assim como Fu-Kiau e
outros pensadores contemporaneos, como Tigana Santana
— a forte atuacao bakongo na circularidade existencial da
roda de capoeira angola. N3do obstante os processos his-
téricos de perda e posterior reinsercao, a capoeira de
Mestre Pastinha se inscreve nesse lugar de renascimento

daquilo que um dia foi.

Consideracoes finais

Ao retornar aquilo que ja foi, Mestre Pastinha nos convida
a vivenciar o mundo de outras formas e nos insere no ciclo
vital do ser e do tornar-se. No momento de se pér em pé
diante da vida, a capoeira angola chega até nds, no século
XXI, reivindicando seu estatuto ancestral e epistemoldgico
inscrito no corpo. Trata-se de um conhecimento filosdéfico,
artistico, cultural, social e performatico que, simultanea-

mente, ¢ memoria, vivéncia e saber.

A oralitura nos convida a pensar a capoeira angola nesse
lugar de pratica performatica de um conhecimento mile-
nar, que se coloca diante de nds como modo de vivenciar

0s processos da vida em movimento. Mover-se para frente
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e para tras, para um lado e para o outro, para reconhecer o
territdrio e o adversario na roda de capoeira, ao passo que
elevar-se ao alto e voltar-se para o solo, indica as capaci-
dades do prdéprio individuo de entender suas préprias ha-

bilidades motoras.

A mente e o corpo sdo um sé na roda; o corpo sente, trans-
mite, acolhe e se coloca para o outro, de modo a criar o
novo, a energia, a vitalidade do encontro. O som, o canto e
os golpes compdem um todo experienciado pelo corpo,

criando um espaco de conhecimento do mundo e do outro.

As histdrias narradas no corpo sdo ao mesmo tempo can-
tadas, performadas e ritualizadas, sdo em dada medida um
culto aos antepassados, uma maneira de presentificar
quem ja se foi e que retorna sempre que entoado na roda.
Isso porque, o que fazemos existe para sempre, mesmo
que um evento expulse o outro, ainda assim esta impresso
na realidade. Entdo, todos os que ja existiram existirdo

para sempre.

O existir ancestral, atualizado na capoeira angola de
Mestre Pastinha como memdria corpdrea, foi o que me ins-
tigou a busca-lo junto a cosmologia bakongo, uma de suas
possiveis influéncias constitutivas. Desse modo, encontro,
na roda, o corpo — o mintu — como canal de comunicacao
entre o mundo dos vivos e o dos nao vivos, a roda como
vivéncia de incessante recomeco, bem como a experiéncia

comunitaria e a educacao oral.

E importante salientar que almejar encontrar uma Unica
cosmovisdo na capoeira angola, como a bakongo, significa

fechar os olhos para cinco séculos de acontecimentos que
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atravessaram essa pratica e a nossa propria existéncia en-

guanto povo negro.

Contudo, a ancestralidade nos permite trilhar esse cami-
nho de retorno ao passado e buscar compreender, de tan-
tos modos quanto possivel, as formas de interpretacdo do
mundo presentes ndao apenas na capoeira angola, mas

também em outras praticas negras.

Glauciane Souza
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A critica da razao tupiniquim:
proposta e formacao original

The Critique of Tupiniquim Reason: proposal
and original formation

Fabio Falcao Oliveira

RESUMO

O artigo tem como finalidade pensar como a
Critica da Razdo Tupiniquim de Roberto Gomes
(1994) nos sinaliza que a filosofia brasileira nao
fez nada a ndo ser repetir o que nos é importado.
Para ele, ainda que a obra tenha um tema suges-
tivo, parece conveniente questionarmos se real-
mente existe uma razdo brasileira legitima le-
vando em consideracdo que nossos pensadores
sao alienados em uma cultura europeia-ocidental.
Ao longo da producdo académica brasileira, os fi-
lésofos de profissdo vestiram a mascara do pen-
samento estrangeiro, delirando em seus concei-
tos, fazendo da academia igrejas que cultuam os
textos, os autores, a forma de pensar e tudo o que
vem de fora.
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ABSTRACT

The purpose of this article is to reflect on how the
Critique of Tupiniquim Reason, written by
Roberto Gomes (1994), points out that Brazilian
Philosophy has done nothing but repeat what is
imported to us. For him, even though the work
has a suggestive theme, it seems appropriate to
question whether there truly exists a legitimate
Brazilian reason, considering that our thinkers
are alienated by a European- Western culture.
Throughout Brazilian academic production, pro-
fessional philosophers have worn the mask of
foreign thought, deluding themselves in their
concepts and turning academia into churches
that worship foreign texts, authors, ways of
thinking, and everything from outside.
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Introducao

O artigo Filosofia: Critica da Razdo Tupiniquim, Proposta e
Formacao Original tem uma estrutura bem determinada,
que se inicia tentando mostrar as primeiras impressoes so-
bre o resgate de um exercicio filosofico livre. Mas aqui co-
mecam as primeiras dificuldades, pois, para Gomes (1994)
e sua obra Critica da Razao Tupiniquim, pensar numa filo-
sofia no Brasil € quase impossivel, pois os pensadores de
oficios da area da filosofia estao preguicosamente fazendo

reflexdo do ponto de vista daquilo que nos é importado.

Pensar numa producdo original no Brasil € quase impossi-
vel, porque existe um enraizamento da producao filosofica
nas terras brasilicas que valoriza o pensamento estrangeiro.
Assim, entendemos que a Critica da Razdo Tupiniquim de
Roberto Gomes (1994), publicada inicialmente em 1977,

denuncia o apagamento do intelectualismo brasileiro.

Em outro momento trabalharemos o que se pode entender
por conformismo; quais as suas implicacoes ao sujeito? Os
confrontos possiveis ao questionar a maneira conformista
de pensar na realidade? Como deixar o conformismo e por
que isso € desconfortavel? Assim, poderemos perceber
como a forma de fazer filosofia no Brasil € passiva e nada

se cria aqui, a nao ser a reproducao europeia-ocidental.

Por fim, trabalharemos a relacdo entre originalidade e o ro-
tulo de louco, mostrando que essa condicdo é temida na for-
macao do intelectual da filosofia no Brasil. Ao pensador re-
volucionario basta enfrentar os pensadores oficiais e ques-
tionar como pensam na filosofia, ir contra a passividade e

nao aceitar tudo aquilo que nos é dado para cegar o
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além do carater ou quali-
dade peculiar, individuali-

zadora, do que ou de quem
¢ brasileiro. Significa per-
ceber a diversidade histo-
rica e cultural que consti-
tuiriam o povo brasileiro
em sua complexidade
organica e miscigenada.
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intelecto. O artigo proposto € um documento que tem a pre-
tens3o de tentar levar ao leitor a forma como a obra Critica

da Razao Tupiniquim nos faz pensar na realidade.

Uma obra que nos faz pensar na verdadeira pratica do filo-
sofar, uma pratica filoséfica que visa entender de forma
Unica e singular a esséncia do descobrimento de si. O Brasil
precisa de pensadores corajosos que nos proporcionem ou-
tros caminhos, outras formas de pensar a maneira brasileira,
ou seja, partindo de seu mundo, dos problemas sociais da
nacdo, dos problemas da América Latina, da sua africani-
dade, da sua cultura, da sua identidade, dos problemas dos

povos originarios sem se esquecer de ser brasileiro.

Deve-se lutar contra a ideia de que o mundo da reflexao
filosdfica so é possivel a maneira europeia, que para ser um
pensador oficial sério é preciso assumir sua profissdo na
area da filosofia ocidental, pensar a maneira estrangeira.
Isso € uma mentira. Devemos ser revolucionarios nesse
sentido, ter identidade e exercitar nossa brasilidade® sem
submeter nossa cultura, mostrando que pensamos por nds

mesmos de maneira justa.

Primeiras impressoes sobre o resgate de um

exercicio filosofico livre

Muito se fala sobre a Filosofia da Educacao e sua pratica de
ensino; e varios autores no Brasil, como Chaui (2014) ou
Saviani (1996), acabam trabalhando-a de forma a criar con-
teldos e a propor métodos. Porém, alguns profissionais da

licenciatura ou bacharelado da filosofia nao conseguem
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escapar de uma analise estrangeira, para ndo dizer eurocén-

trica, da filosofia, permanecendo enraizado em certos vicios.

A Critica da Razao Tupiniquim de Roberto Gomes, segundo
Negris (2019), é um trabalho em que o autor manifesta sua
leitura sobre como a filosofia € produzida no Brasil. O texto,
do século passado, pode até ser considerado ultrapassado,
mas a proposta para formar um pensamento filosofico bra-
sileiro continua a nos questionar sobre o modo como esta-

mos reproduzindo filosofia a maneira europeia.

Gomes (1994, p. 7) inicia sua abordagem mostrando o con-
formismo brasileiro na década de 1970. O brasileiro, subes-
timando a si proprio, acaba justificando a ndo ousadia de
pensar de forma livre através do jargao, “o brasileiro € assim
mesmo”. Esse conformismo impede um nivel de reflexdo
critica, alienando-se a dois modos: (1) rindo de sua sem-
importancia e fazendo piada de si mesmo; (2) delirando e
projetando um pais do futuro. O primeiro é o conformismo
de sua condicdo, ja o segundo ¢é a auséncia de poder critico:
“deixa como esta para ver como é que fica — e uma espe-

ranca magica — da um jeito” (GOMES, 1994, p. 7).

Segundo Ramos (2024), o autor da Critica da Razao Tupini-
quim reflete também sobre a singular realidade do pensador
brasileiro. E importante percebermos a falsa consciéncia que
se forma ao longo dos anos na filosofia brasileira, pois, a pra-
tica filosdfica torna-se estrangeira porque nos esquecemos
da nossa realidade, criando uma dependéncia que nos leva a

auséncia de preocupacao autenticamente brasileira.

Tanto Negris (2019) como Ramos (2024) destacam que
Gomes (1994), em seu livro, se preocupa com a maneira

como reproduzimos a filosofia no Brasil, uma (re)producao
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que valoriza sempre o que nos € exportado da Europa. Os
pensadores oficiais da filosofia no Brasil, alienados com a
“reproducao”, nao produzem uma reflexdao partindo de

nossa realidade singular.

Conforme escreve Laranja e Fabris (2017), o livro Critica da
Razdo Tupiniquim consegue estabelecer um quadro para
pensarmos como o direito constitucional na area da filosofia
no Brasil se forma em dois ramos: a razdo eclética e a razédo
ornamental. Os pesquisadores partem do ponto de vista do
direito e sua formacao constitucional, sem excluir suas rai-
zes para fazer um belissimo texto sobre a constituicdo do
pensamento brasileiro. Mesmo sendo da area do direito, os
pesquisadores conseguem fazer filosofia, pontuando que o
desenvolvimento intelectual brasileiro é sustentado por
uma ordem histdrico-cultural e legal que fixa bases em to-

das as instancias do desenvolvimento desta nacao.

Os autores destacam que desde 1824, qguando comecam a
se formar os fendmenos constitucionalistas, até a década de
1970, a forma de pensar brasileira € “baseada no eruditismo
e na colonizacdo simbdlica ainda subsistente do pensa-
mento brasileiro frente ao continente europeu” (LARANJA;

FABRIS, 2017, p. 58).

O riso a brasileira

A pesquisa de Laranja e Fabris (2017) nao deixa escapar o
aspecto intelectual destacado por Gomes (1994, p. 6),
ainda que de forma ir6nica: “partamos de algo pacifico: mal
sabemos o que seja uma Razao Tupiniquim. Uma piada,
talvez. Hipdtese que nos causaria grande prazer. Gosta-

mos muito de piadas”. O uso da palavra piada se refere ao
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brasileiro como um povo que gosta de rir. Isso porque ele
lembra que existe a ideia de que o espirito brasileiro se apre-
senta como bem-humorado. O brasileiro ri de tudo, do go-
verno que cai e sobe, das instituicoes mal administradas, dos
dirigentes que atuam no seu préprio interesse. Segundo Go-
mes (1994, p. 6) “chegamos a fazer piadas sobre nossa ca-
pacidade de fazer piadas. Nada mais ilustrativo do que a sé-
rie de piadas onde representantes de outros paises sdo ridi-

cularizados pelo desconcertante jeitinho de um brasileiro”.

O povo brasileiro tem uma grande mitologia constituida
em torno do nosso jeito piadistico, no entanto, quando
pensamos, ndo admitimos a piada. Os pensadores brasi-
leiros querem algo sério: “frases na ordem inversa, pala-
vras raras, citacoes latinas e é impossivel qualquer piada
em latim, creio. Isto criou situacdes constrangedoras, como
as futeis criticas sérias a Oswald de Andrade, acusado de

mero piadista” (GOMES, 1994, p. 6).

O brasileiro se gaba de seu jeito piadistico, mas na hora de
pensar mergulha num mundo greco-romano. E aqui, esta
o principio do questionamento de Gomes (1994) porque
para ele, a piada tipicamente brasileira deveria ser o objeto
de estudo aprofundado por possuir caracteristicas sauda-
veis, por revelar algo de um povo, por mostrar uma ma-
neira de suportar um existir mediocre de humilhacao, por

possibilitar uma forma de superar os desafios do dia a dia:

Uns reagem com dramaticidade, tragédia e muito san-
gue — ocorreu-nos reagir com o riso. Talvez uma posi-
cdo existencial muito nossa. O riso — um certo tipo de
riso, o nosso — nos salva, tiraniza o tirano, amesquinha
quem nos tortura, exorciza nossas angustias
(GOMES, 1994, p. 6).
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Impossivel ndo lembrar de Martins (2022) que, ao pensar
numa pratica filosofica auténtica, cita Didgenes Laércio e
argumenta que, desde a Antiguidade, seus contemporéa-
neos, ao comentarem sobre Didgenes de Sinope, se per-
guntavam se seria consideravel pensar no cinismo como
pratica verdadeiramente filosdfica. Isto €, até que ponto
pode o cinismo se configurar como uma escola? Pontua

Martins (2022, p. 279):

A filosofia cinica se resume a um conjunto de exercicios
e esforcos, atos e ndo palavras. Autarquico e condutor
de homens, o cinico propde um modo de vida natural e
simplificado que comporta uma ascese dos desejos e

pode ser assumido como filosofia pratica.

Nao sejamos inocentes em aproximar Didgenes de Sinope
com o pensamento de Gomes (1994) em sua forma de
filosofia, mas quem Llé a sua obra consegue perceber
uma maneira de estabelecer uma livre reflexdo filoso-
fica que beira o cinismo no sentido pratico do conceito

— um cinismo a brasileira, quem sabe.

Quando Gomes analisa a possibilidade de cultivo do jeito
piadista brasileiro, percebe que pode ser uma armadilha.
O livro fala do perigo da forma piadista, que € ao mesmo
tempo o caminho que salva, mas pode alienar o individuo
e mascarar a realidade. A piada s6 tem efeito quando es-
tabelece uma critica e manifesta uma pretensao que leva

a construir conhecimento, como Didgenes Laércio fazia.

Talvez Gomes (1994) pensou nisso porque sabia que a pa-
lavra piada vem do latim acutus e significa agudo, pontia-
gudo, som alto, mas também era tomado no passado para

se referir ao risco ou perigo que um homem pode passar
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— por exemplo, acuta belli ou os “riscos da guerra”

(FARIA, 1962, p. 27).

Assim, o riso pode se perder quando ha distracdo e com
isso, assassina a construcao critica, cria-se um perigo —
acuta belli — para aquele que a usa sem uma pretensao
critica. Por isso o perigo do riso, ele se perde facilmente em
distracoes, morre a atitude critica criando uma inautentici-
dade: “hd indicios, entre nds, de tal coisa: deixar como esta
pra ver como € que fica; ndo esquentar a cabeca; analisa
nao; da-se um jeito” (GOMES, 1994, p. 7). A distracao
ainda prejudica a construcao e organizacao do pensamento
nas escolas filosoficas brasileiras, e devemos ter cuidado

para ndo cairmos nesta armadilha.

O conformismo brasileiro

Primeiramente, é interessante pensarmos na raiz etimolo-
gica da palavra conformismo, pois essa vem do latim, con-
formatio, e segundo Faria (1962), pode ser traduzida por
formar, conformar, conformacao, disposicao; mas, qual o
verdadeiro significado desta palavra? Ela é tomada como
passividade ou aceitacdo sem questionamentos e pode ser
um ato desconfortavel, mas por causa da passividade, ndo

se rebela.

Segundo Gomes (1994), o brasileiro quando faz piada de
si mesmo, se conforma com sua condicao, o riso que de-
veria ser um fator revolucionario e livre se perde. Pensar
conforme a justificativa acima reafirma a condicdo do su-
jeito que se perde em seu riso, levando-o0 ao conformismo.

Por isso, criamos frases populares para mascarar a
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realidade, como, por exemplo: “o brasileiro € assim
mesmo” — que nos levam a pensar que a condicdao nao
pode ser mudada, indiretamente nos impedindo de refletir

ou de assumir uma atitude filosofica diante da vida.

Por esse motivo, Garcia (2018) nos mostra que o autor da
Critica da Razdo Tupiniquim escreve com coragem, em
uma época que o Brasil vivia a censura imposta pela dita-
dura militar. Nessa obra, Garcia denuncia como a elite, os
interesses econdmicos e estrangeiros ecoam o som colo-
nizador no meio do intelectualismo. A maneira como se
pensa no Brasil, desde sua formacao colonial, € um projeto
para manter a posicao colonizadora que se fixa numa epis-

temologia intencional.

Sobre isso, Gomes (1994) nos mostra que o brasileiro foge
de sua identidade multifacetada, matando a criticidade. A
ideia de fazer filosofia pelos pensadores de oficio ndo
passa de uma busca delirante de autorrevelacao e, nas bi-
bliotecas, universidades, teses, dissertacoes e pesquisas
produzidas, apenas achamos o conformismo de um sujeito
sério. A palavra “sério”, aqui tomada pelo autor, representa
uma conotacao menor, entende o sujeito — o pensador ofi-
cial— que nega sua origem e teme expor seu pensamento
original reproduzindo o que recebe de fildsofos estrangei-
ros. A insisténcia em reproduzir, sem ousar assumir um

pensamento genuino, acaba por torna-lo um conformista.

Segundo Ramos (2024) a filosofia como é reproduzida no
Brasil, nada mais é que um strip-tease da cultura que se
modela em si mesma. E é desta forma que os pensadores
tupiniquins fazem filosofia, escolhendo autores estrangei-

ros e se exibindo nas academias brasileiras, sugerindo um
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ar de originalidade, mas nao querem abordar sua prdpria
realidade. Ramos mostra porque a génese da filosofia é o
descobrimento e originalidade de si mesmo, algo que os
fildsofos brasileiros ndo fazem quando reproduzem o pen-
samento estrangeiro. Filosofia é autodescoberta do sujeito
que se percebe num estado reflexivo iniciando “em-si-
mesmo” e indo para o mundo em sua volta. Ndo ha o outro
caminho neste primeiro processo, o descobrimento é um fe-

ndmeno do sujeito que se reconhece enquanto pensador.

Por esse motivo, Ramos (2024) nos alerta que Critica da
Razao Tupiniquim mostra que os pensadores brasileiros
nao escrevem com originalidade, pois, o eu consciente, o
seu perceber-se, ndo parte de sua origem. A razdo filoso-
fica precisaria expressar a originalidade de um sujeito em
condicdes de descobrimento. Necessita partir de sua gé-
nese, da sua realidade, do seu solo brasileiro, mas nao
conseguem, pois, o conformismo o captura e a ideia de

uma filosofia séria toma conta da academia.

Messias e Barbosa (2022) também entendem que a ideia
de ser sério ou fazer filosofia séria representa uma contro-
vérsia. Algo que Gomes (1994) explica em sua obra quando
diz que os fildsofos oficiais ndo pensam e sim deliram, por-
que eles reproduzem a filosofia sem ter pretensao de avan-
car ou ousar. Messias e Barbosa (2022) argumentam que
essa forma de pensar vem do exterior e pauta o que con-
vém; aliena os fildsofos brasileiros, os levando a entender
que a filosofia precisa seguir de maneira séria, rigida e ritu-

alizada— sem sair do que é produzido no exterior.

De forma acertada, Ramos (2024) expdoe que Gomes

(1994) denuncia que a filosofia no Brasil esta condenada,
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porgue, na década de 1970, ndo percebia sua propria rea-
lidade e condicado, limitando-se as solucdes estrangeiras e

as problematicas externas.

Segundo Messias e Barbosa (2022), a forma de se fazer
filosofia no Brasil reproduz a ideia do fildsofo como sujeito
com aparéncia de homem sério, polido, que respeita as
normas sociais. O académico, conforme demonstra Gomes
(1994, p. 10) “seria incapaz de ‘sair da linha’. Dele nao se
esperam coisas que fujam ao normal estatistico [...] € um
homem respeitador e respeitavel”. Esse estado de ser um
sujeito sério faz que a filosofia seja séria e ritualizada de modo
que preserve a pratica do pensamento estrangeiro e castra o

pensador brasileiro, que se entrega ao conformismo.

Ramos (2024) lembra que Gomes (1994) escreve que o
pensador brasileiro se apega a um pensamento estranho,
nao nascido aqui, se tornando apenas um acidente que im-
porta formulacoes que nao estdo ligadas a originalidade
brasileira e que nem sequer se preocupa com o Brasil. Uma
provocacao: o que significa ser originariamente brasileiro?
Existe uma identidade brasileira? Existe uma unica res-
posta para isso? Muitas vezes, quando tentamos fugir da
proposta essencialista e colonialista europeia, acabamos

repetindo o mesmo padrao de pensamento.

Partindo das questdes acima, fica claro que no texto Critica
da Critica da Razdo Tupiniquim oferece as respostas por-
que, para escapar do pensamento colonialista europeu-
ocidental, o pensador oficial deve entender que uma filo-
sofia brasileira so seria possivel se partissem de um brasi-
leiro que reconhecesse sua origem (GOMES, 1994). Entao

o erro estd em se apegar no discurso estranho do
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estrangeiro colonizador. Quando se escuta a novidade que
vem de fora, o pensador brasileiro confunde com origina-
lidade, mas, o novo é apenas um acidente que esta vincu-
lado ao sujeito de outro lugar. Existe uma necessidade de
se descobrir brasileiro para propor uma filosofia brasileira

legitima (RAMOS, 2024).

Gomes (1994) viveu na década de 1970 e, sobre isso, atesta
a dificuldade enfrentada pela filosofia brasileira e pelo co-
nhecimento aqui produzido, uma vez que essa filosofia so
poderia se legitimar se a reflexao partisse da realidade vi-

vida nas terras tupiniquins, algo que raramente ocorre.

Isso porque o pensamento, ou melhor, este processo de
originalidade seria para Gomes (1994) a acao de estar do
sujeito pensante, conforme a obra: “Eis por que uma Filo-
sofia brasileira sé tera condicOes de originalidade e exis-
téncia quando se descobrir no Brasil. Estar no Brasil para
poder ser brasileira” (Gomes, 1994, p. 23). Estar aqui pode
ser entendido como um pensador cuja condicao reflexiva
existe no momento que ele vivéncia sua condicdo, sua cul-

tura e sua identidade brasileira.

Gomes (1994, p. 23) nos mostra que é imprescindivel enten-
der “que um problema para um alemao do século XX ou um
grego do século V a.C. pode, perfeitamente, ndo ser um pro-
blema para mim. Ou: sé o sera se eu o fizer meu”. Fora isso,
teremos que entender que filosofia € “fazer filosofia” e ndo
posso dar a ela temas prontos ou fabricados que me leva a
reproduzir o que ja foi feito em outro local, com outra cultura

e com outros problemas.

A filosofia ndo é feita para destruir um mundo, uma cultura

ou pessoas, mas para construir uma pratica consciente.
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Assim, aquilo que é europeu-ocidental e nos é apresen-
tado pelos pensadores de profissdo € a identidade do ou-
tro; personagem que tem sua forma distanciamento da re-
alidade social e cultural brasileira, gerando um pseudo-
pensamento. Porque a origem do pensamento é estran-
geira e vem de outro lugar que ndo tem nada haver com a
realidade brasileira. A importacao de filosofia nao possi-
bilita o descobrimento identitario dos homens do Brasil, a
ideia de fazer filosofia, e fazer “filosofia séria”, parte da

ideia de ser algo europeu.

Na verdade, o “outro” destacado por Gomes esta longe da
forma como entendemos esse conceito em Dussel
(1977) ou Freire (1988), ja que, para Gomes, o outro € o
nao-brasileiro: “ser culto, no Brasil, € avolumar erudicao
sobre um outro, o ndo-brasileiro. Julgamos apenas exatico,
ou até de mau gosto, quem se dedique a coisas nossas —
mas julgamos de alta erudicao saber alemao ou latim”

(GOMES, 1994, p. 73).

Consequentemente, Gomes (1994) nos mostra que o outro
so pode ser verdadeiro para mim se dele eu me apropriar
antropofagicamente. E um conhecimento que se encontra
L4, nas terras de onde veio, mas quando aqui chega, perce-
bemos que a verdade em si, pregada pelo conhecimento
importado, ndo faz sentido para mim — mas, com a mente
colonizada, em estado de conformismo, lido com escdarnio
e de forma violenta contra tudo o que pode valorizar minha
identidade tupiniquim em vez de assumi-la na elaboracao

de novas propostas de pensamento.
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O pensador tupiniquim esquecido e subestimado

Primeiramente devemos lembrar que a palavra tupiniquim
vem da lingua Tupi e significa “Tupi do lado ou vizinho la-
teral”. A palavra tupiniquim, conforme Garcia (2018, p. 63)
pode também significar “aquele que invoca tupi”, mas o
colonizador a usou de forma pejorativa para defini-lo como

“coisa de indio ou brasileiro nao civilizado”.

Garcia (2018) entende que Gomes toma a palavra tupini-
quim para designar alguém que sofre o efeito da coloniza-
¢ao e alude, com isso, que essa influéncia levou a extingao
da originalidade e identidade, enriquecendo o colonizador.
Neste sentido, a palavra tupiniquim, destacado no titulo da
obra de Gomes, apesar de remeter a uma etnia dos povos
originarios, aqui aparece para se referir a todos nascidos
no Brasil: “Nao se trata de ‘inventar’ uma Razao Tupini-
quim, mas de propor um projeto, um certo tipo de preten-
sdao certamente quixotesca e evidentemente absurda:

pensar o que se &, como se €"? (GOMES, 1994, p. 8).

Na sua pesquisa, Garcia (2018) mostra que a obra Critica
da Razao Tupiniquim denuncia a necessidade de pensar-
mos do jeito que somos, para fazer uma filosofia original
capaz de manifestar nosso tempo e lugar, isso €, pensar é
ser o que é. E pensar em ser o que € nos leva a descobrir
enquanto sujeito, cuja potencialidade se coloca em posicao

de assumir uma reflexao com toda sua singularidade.

Entendo que o pensador que assume sua potencialidade,
para Gomes, esta inserido num processo cujo tempo

(passado/presente/futuro) se manifesta em constante
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artificio de construcao da identidade, uma constituicao
ousada e libertadora que o leva a sair das amarras do

pensamento colonizador.

A guestao de emergéncia se da porgue nds precisamos
“assumir uma Razao Brasileira. Para que isso ocorra, pre-
cisamos atinar que o passado, o presente e o futuro nao
sdo coisas dadas, mas criadas — primeira condicao de
pensamento original” (GOMES, 1994, p. 37). Vejamos

como concebemos isso logo abaixo:

(S

Presente

Figura 1
Interconexdes temporais da filosofia.
Elaborado pelo autor.

Neste artigo, fizemos uma imagem cuja proposta é repre-
sentar o sujeito em meio ao tempo em que se relaciona
com as guestdes que permeiam tanto presente, passado e
futuro. Entendemos que Gomes (1994), percebe o su-
jeito, demonstrado aqui na imagem acima pela letra
grega @ (phi), como um individuo inserido nestas trés di-
mensodes do tempo (passado, presente e futuro). Para
entendermos isso, precisamos compreender que, para
ele, a reproducao filosdéfica no Brasil opta por uma refle-

xao alheia, um pensar europeu que aprisiona o sujeito, o
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deixando dependente. N3do damos conta de nés mesmos
e sucumbimos a duas tentacoes, “a de se entregar, aban-
donar-se cegamente ao passado, ou a de confiar nos fi-

lésofos estrangeiros” (GOMES, 1994, p. 104).

Preocupamo-nos e contentamo-nos em estudar proble-
mas do passado, ou quando nos apropriamos do pensa-
mento estrangeiro, o fildsofo brasileiro demonstra menos-
prezo pelos problemas do Brasil, valorizando a coloniza-
cao intelectual ou social. Por conta disso, Gomes escreve,
conforme imagem acima, que apesar de nos relacionarmos
com o presente, passado e futuro, caimos numa armadilha,
porgque o passado, representado pelo legado cultural eu-
ropeu-ocidental nos contamina, e nas projecoes do futuro
nao conseguimos visualizar a possibilidade de nos liber-

tarmos das amarras fixadas pelo colonizador europeu.

A libertacdo é autopurificacao e estar inserido no tempo de
sua brasilidade é cultivo de sua identidade. De forma in-
tencional, aimagem @ (phi) representa o sujeito consciente
gue se correlaciona com o passado, presente e futuro,
nessa dimensao do tempo ele faz parte da realidade do
sujeito original e identitario, isto &, o pensador consciente

do lugar e cultura que esta inserido.

O futuro ndo se constrdi partindo de um presente fixado
pela filosofia eurocéntrica-ocidental, mas questionando o
passado colonizado pelos impérios intelectuais europeus;
para ele, o passado histdérico nos amarra numa cultura do
pensamento europeu-ocidental e o futuro, se conseguir-
Mmos superar isso, pode ser redefinido. Isso porque deve-
mos estabelecer as contradicoes conduzidas pela razao

europeia. Consequentemente, “o futuro ndo € um simples
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desejo, nem um projeto demagdgico a mais, ndo € um
novo produto para o mercado, € o levantamento definitivo
da contradicdo a qual um modelo de vida-pensamento

chegou” (GOMES, 1994, p. 106).

O sujeito (®) que esta inserido no tempo de forma consci-
ente percebe o seu legado enquanto brasileiro, criando
uma razao reflexiva propria. Quando Husserl, de forma ar-
rogante, diz que precisa salvar a humanidade, isso ecoa

aos ouvidos do autor como desvario.

Segundo Gomes, o europeu explorou os povos e alienou
intelectualmente os homens. Se, para o europeu, a coloni-
zacdo era necessaria e natural, Gomes denuncia que os eu-
ropeus nao foram colonizados, marginalizados, violenta-
dos ou explorados: assim sendo, como Husserl pode dar a
entender que a cultura europeia em sua dimensao total ou
com seu pensamento vai salvar o mundo? Para o autor,
cabe a nds uma pratica livre e reflexiva que possibilite a
conquista de uma consciéncia original para questionar o
pensamento estrangeiro que esta nas terras brasileiras

desde a América Portuguesa.

Devemos ter em mente, conforme escreve Margutti (2018)
que a situacao do pensamento brasileiro pedagdgico-filo-
sofico reflete a histdria de um pais colonizado por Portu-
gal. Algo atestado também por Oliveira (2015), que pes-
quisou o esforco dos jesuitas em fixar seu pensamento in-
telectual filosdfico para, assim, colonizar os povos
originarios e todos que lhes fossem estranhos. Devemos
lembrar que, na época que Gomes (1994) escreve, perso-
nagens como Saviani (1996) e Freire (1988) desenvolviam

um grande papel intelectual e produziram conhecimento
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tupiniquim, e isso deve ser levado em consideracdo. Mas
ao nosso ver, Gomes (1994) é ousado porque ele usa um
discurso que as vezes é pesado de se ler, sem antes rirmos
de suas ironias diante da imposicao do intelectualismo eu-

rocéntrico-ocidental.

Entendemos que, o sujeito atemporal, que nao se percebe
inserido no passado, presente e futuro, quando concebe
um pensamento, produz algo prefixado numa realidade
estrangeira e esvazia-se; nao podemos ser atemporais,
nao podemos aceitar o passado colonizador da América
Portuguesa sem questionar e projetar um futuro com o
presente fixado em uma reproducao do pensamento euro-

peu-ocidental.

Nao podemos nos alienar aceitando os dois modos de atem-

poralidade denunciados por Gomes, rindo de sua

sem importancia ou delirando em torno do pais do fu-
turo [...]. “Na verdade, conformismo e auséncia de poder
critico, pois nos dois casos ha um abandono — ‘deixa
como esta para ver como é que fica’ - e uma esperanca
magica — ‘da-se um jeito™ (GOMES, 1994, p. 8).

Mas essa atemporalidade tem herancas estabelecidas e in-
tencionais. Laranja e Fabriz (2017), ao trabalharem o Cons-
titucionalismo® e como Gomes (1994) pensa na Razao Tu-
piniquim, se aprofundaram nos conceitos de Raz3ao Eclética
e a Razao Ornamental®. Em primeiro lugar, os autores mos-
tram que a Raz3o Eclética destacada na obra Critica da Ra-
zao Tupiniquim, expoe que quando se nega a estrutura es-

cravocrata colonial, constitui-se o império, o qual tomou
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uma postura evidentemente conciliatdria, recusando a pos-
sibilidade de criar um brasileiro original que resolvesse pro-

blemas enraizados pela América Portuguesa.

Para Laranja e Fabriz (2017), se constréi uma imparciali-
dade eclética brasileira que tinha como método se abster
de tomar partido dos crimes do passado para usufruir dos
beneficios estrangeiros, extraindo o pensamento, a refle-
xao e a estrutura do pensador europeu-ocidentalizado
sem base comum ou critério. Segundo Gomes (1994), por

causa desta raiz o brasileiro se perde, ele atura tudo,

chegando, no carnaval, a aturar o préprio avesso da
realidade séria, por outro lado hostiliza, de modo pri-
mario, aquilo que questiona seus comodismos de
instalacdo. E nds, pretensamente tolerantes e escla-
recidos, os ecléticos de espirito aberto, mostramos
nossa verdadeira face: a intolerancia. Uma intoleran-
cia séria. Aquela que constitui, por indiferenciacao
intelectual as igrejinhas de politicos, artistas, fildso-
fos de academia, grupos rivais, com suas trocas de
favores, elogios, influéncias e ideias inevitavelmente
vazias. Isso casa perfeitamente com a intolerancia
politica. As igrejinhas de intelectuais sdo os PSDs

litero-musicais (GOMES, 1994, p. 68).

Aqui esta bem claro o carater da imparcialidade: o brasi-
leiro ri no carnaval, se diverte, se mostra simpatizante,
mas, quando vai para academia, que eu chamo de igreji-
nhas intelectuais, os Doutores, Mestre e pensadores ofici-
ais beiram a idiotice e demonstram uma intolerancia séria

que constitui a roupagem do terno e gravata.
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O sujeito, pensador oficial de filosofia, o professor de filo-
sofia ou o académico de terno e gravata, por causa desta
heranca que se configura em uma Razdo Eclética, entende
que as boas ideias sao aquelas que vém de fora, e Gomes
(1994, p. 38) enfatiza que “o ecletismo determina um tipo de
filosofia enlouquecida, que nao sabe de si”. Enlouquecida, a
filosofia brasileira gera um monstro de aberracoes assimi-
lando o pensamento estrangeiro: “Uma Filosofia nao filo-
sofada, eis a estranha coisa — numa estranha expressdo —

que se tem praticado no Brasil” (GOMES, 1994, p. 38).

A ideia que vem de fora é melhor para os olhos dos fildsofos
brasileiros, e esse alienamento os levaram a nao percebe-
rem a contribuicdo dos povos originarios, dos afrobrasileiros,
do campesino, do proletario e das comunidades periféricas,

seguindo o ecletismo e sua imparcialidade confortante.

Surge a relacdo do fanatico e do fanatizado. Segundo Gomes
(1994, p. 48-49), o espirito eclético caminha com o espirito
conciliador; o primeiro, representa o fanatismo e sao os lu-
gares das elites de poder, que fazem de tudo para manter
sua influéncia e dominio, partilhando entre eles os benefi-
cios. O segundo, é o grupo de fanatizados que se apro-
priam de uma visdo magica e, conforme pregado pelo dog-
matismo fanatico das elites, quem discordar, quem divergir
é criminoso. A desobediéncia é crime, questionar o regime
fanatico é crime. Por isso, o jeitinho brasileiro tem outro
sentido aqui, o “jeitinho” do pais do “jeitinho”, do homem
cordial, do carnaval, das piadas, do bem viver, nao repre-
senta perigo, porque o fanatismo propagado pela elite leva
ao entendimento que sempre se da um jeito de viver, sem
questionar e refletir, reproduzindo o pensamento elitista

que usurpa os beneficios que deveriam ser repartidos, e
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5Segundo Laranja e Fabriz
(2017, p. 68) “ajurisdicao
se depara, portanto, com
uma situacdo de interesses
antagdnicos e ndo pode
mais (sobre o paradigma
do neoconstitucionalismo)
legitimar atos dos Poderes
Executivo e Legislativo com
base no simples argu-
mento de serem questdes
politicas. Quer-se dizer, em
suma, que ao se instituir o
controle de constitucionali-
dade dos atos politicos em
uma Constituicao cujo pa-
radigma é de compromis-
sos dilatérios, as questdes
‘mal resolvidas’ pelo cons-
tituinte e sem resolucao
pelo legislador ordindrio
voltam na forma de proces-
sos judiciais, fazendo com
que o Supremo Tribunal
Federal (STF) precise dar
respostas a problemas po-
liticos”. E neste ponto que a
contradicdo surge e eles
usam Gomes (1994) para
afirmar que o Poder Judici-
ario, quando resolve o pro-
blema, qualquer um em
questdo, precisa atar de
forma conciliadora, e o
ndo-radicalismo do ecle-
tismo surge como necessi-
dade pragmatica de tomada
de decisdo. Esse ato na
obra de Gomes (1994) ¢
relacionado com a

Razao Ornamental.
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com isso, o conformismo alienante é pratico, pois aprisiona

o fanatizado.

Na Razao Ornamental, Laranja e Fabriz (2017) apontam que
ela pode ser percebida enquanto fendmeno de importacao,
tanto nas teorias da justica ou na reproducao de pensamento
estranho. Por isso os autores lembram que com a Razao Eclé-
tica existe uma postura intelectual ndo-radical e conciliadora
gue se afirma com a Constituicao de 1988. Nela, encontramos
instrumentos de controle de constitucionalidade propria e,
com isso, firma-se uma influéncia dos tedricos do neoconsti-
tucionalismo que acabaram se estabelecendo na América La-

tina a partir da Segunda Guerra Mundial.

A Razdo Eclética é confrontada por outra razdo, a Razao
Ornamental; aqui surge a influéncia do neoconstituciona-
lismo que aparece com a oportunidade da afirmacao da
Razao Eclética. A Razdao Ornamental mostra outros inte-
resses para manutencao das suas instituicoes, levando os
pensadores oficiais, a constituicdo de uma Razao Tupini-
quim que “sustentaria uma espécie de radicalismo retdrico,

isto &, ornamental” (LARANJA; FABRIZ, 2017, p. 68).

E neste ponto que se apresenta uma contradicao; no Brasil,
a partir de 1988, o Poder Judiciario é obrigado atuar de
forma conciliadora, atingindo o nao-radicalismo do ecle-
tismo que falamos paragrafos atras e percebendo “a ne-
cessidade pragmatica de tomada de decisdo” (LARANIJA;
FABRIZ, 2017, p. 68); isso se destaca porque querem ten-
tar correlacionar as decisdes conciliadoras com a jurisdicao
constitucional contemporédnea.® A Razdo Ornamental é o

outro lado da moeda da Razdo Eclética, porque as decisdes
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5 Na tabela, optamos em
extrair desses autores a
sistematizacao que eles

fazem da Razdo Eclética e
Razao Ornamental para
melhor entendimento dos

leitores. Ainda Laranja e

Fabriz nos lembram que o
pensador brasileiro, por
seu conformismo, nao
ousa, permanecendo em
um sono eterno: Tal como
ironiza Gomes (1994, p. 70),
“nunca ter feito uma

frase de efeito, eis a falta
qgue o intelectual brasileiro
jamais cometerd”. Ver
Laranja e Fabriz (2017, p. 69).
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politicas no Brasil s6 sao possiveis se assumir posiciona-
mentos politicos claros sem afetar as elites (LARANJA;

FABRIZ, 2017, p. 68).

Segundo Laranja e Fabriz (2017), o enraizamento da Razao
Eclética no Brasil é incompativel nos tempos atuais. Por isso,
a Razdo Ornamental, quando se depara com as situacoes
constitucionais que ainda estao no seu puro ecletismo, tem
uma postura de acordo, uma vez que entende o choque exis-
tente. O intelectual tupiniquim percebe que essas etapas
(Razao Eclética e Razdo Ornamental) podem atuar para dis-
solver os interesses da elite intelectual e, para que isso nao
aconteca, acaba conciliando e suprimindo os conflitos e os
pensadores originais. Abaixo, construimos uma Tabela de

Instrumentos possiveis para visualizarmos melhor:

Tabela de instrumentos possiveis

1. A rejeicdo aos sistemas de pensamento,

que sao entendidos como limitadores

do espirito
Razao 2. A crenca na verdade como a depuracao
Eclética dos melhores elementos de cada escola

de pensamento

3. A fé atribuida a esse tipo de pensamento

como tolerante, critico e aberto

1. O deslumbramento dos colonizados
Razao

Ornamental 2. A obscuridade linguistica

3. O modismo doutrindrio

Tabela 1. Fonte: Laranja e Fabriz (2017).°
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Em todos os instrumentos proéprios, tanto da Razao Eclé-
tica como da Razao Ornamental, conseguimos visualizar
gue eles se configuram em manter o sono dogmatico da
sociedade brasilica levando os individuos para alienagao
intelectual; fazendo o brasileiro crer que sua forma séria
de pensar se configura em algo original, e essa abordagem
equivocada pode ser percebida em todas as instancias
do Brasil. Eu digo de forma irénica — coloquem seu terno
e gravata, vao para academia e se tornem sérios pensado-

res reprodutores do pensamento importado.

Reproducdo é séria / originalidade ¢ loucura

Segundo Gomes (1994, p. 10), a palavra sério é empregada
em “fulano de tal € um homem sério” ou que “fulano de tal
leva a sério seu trabalho”. A palavra “sério” se apresenta
nesta parte em dois sentidos, no primeiro equivale dizer que
fulano de tal zela pela seriedade de sua aparéncia social,
respeitando normas, se adequando a convengoes sociais e
seria um sujeito que nunca sairia da linha. O segundo sentido
indica o estado de “levar a sério” um trabalho, um lugar, um

amor, implica zelo pelas normas sociais.

Os conceitos sério e seriedade apresentados na obra se
referem ao movimento da relacdo do pensador de oficio
e o conhecimento que o aliena. Segundo Gomes, se levamos

a sério,

isto é algo que sai de mim em direcao ao objeto da
seriedade. Se sou sério, me coisifico como objeto
de seriedade. Ai estd a diferenca entre o que é di-

namico — eternamente em questao —, encontrado
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no a sério, e o carater de coisa acabada e estéril da
seriedade do sujeito objetificado. A sério, revigoro
o mundo com uma quantidade imensa de significa-
cOes. Sério, reduzo-me a objeto morto, caricato, de
existir centrado no externo (GOMES, 1994, p. 11).

Neste ponto, devemos apreender que o autor entende que
0 sujeito sério assim vive e o faz com sua realidade ali-
nhando com as normas morais, juridicas e intelectuais cul-
tivando o comportamento, pensamento e visao de mundo
estabelecido pelo academicismo europeu-ocidental. Esse
condicionamento o doutrina a tal ponto de se coisificar tor-
nando-se objeto passivo da seriedade, objetificado, estéril
e preso a modalidade que o prende como uma cadeia que

tenta calar ser o revolucionario.

No mundo da reflexao filosdfica brasileira, na década de
70, so era possivel fazer filosofia ou ponderar se fizerem
de maneira europeia, ser um pensador oficial sério &, para
0s que assumem sua profissao na area da filosofia, pensar
a maneira estrangeira. O conceito sério para o autor € uma
palavra que identifica o sujeito conformista. Assim, Gomes
(1994) nos mostra que usar paletd e gravada para passar
uma imagem de seriedade e seguir uma linha de pensa-
mento, sem sequer ousar violar suas fronteiras, € aceitar o

conformismo, ser racional e polido.

Ele escreve de forma irbnica que o pensador sério sé de
pensar na possibilidade de sair do seu conformismo inte-
lectual o assusta, e diz: “é assim que o0 homem sério exor-
ciza aquilo que teme” (Gomes, 1994, p. 12). O autor mostra
que isso nada mais € do que uma forma de servico alie-

nante, uma insénia que o pensador de filosofia assume a
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ideia de fazer o pensamento sério a servico das normativas
que vem do exterior, as quais ditam as regras e o faz de-

saparecer em esséncia.

O professor de filosofia quando se coloca como sujeito sé-
rio (conformista e alienado intelectualmente) teme pensar
de forma original, pois existem coisas sérias e consagradas
na academia que ilustram essa acao, ser erudito é estar por
dentro do que se discute na Europa, em Sorbonne, em Ox-
ford, em Paris, Berlim... (Gomes, 1994). Eles pensam que
ser erudito e sério é ler Socrates, Aristoteles, Santo Agos-
tinho, Bento de Nucia, Tomas de Aquino, Descartes, Roger
Bacon, Voltaire, Denis Diderot, David Hume, Immanuel
Kant, Adam Smith, Michel Foucault, Henri Bérgson, Edith

Stein, Simone de Beauvoir, Sartre e assim por diante.

Nao gue esses autores nao sejam interessantes, mas aqui
se manifesta a preocupacao de sempre reproduzir, repro-
duzir e reproduzir até a exaustdo e isso ninguém percebe.
Recebemos uma filosofia que tem seus proprios temas e
precisa ser tratada a maneira que nos é dada, devemos
citar os pensadores de fora, refletir de maneira sufo-
cante, devemos cultuar e colocar ternos e gravatas, esta

€ a mascara séria que prende o pensamento brasileiro:

A ritualizacao, triunfo do sério, consiste exatamente
nisto: fala-se agora sobre temas adequados, pouco
importando se importam. Vale dizer: mesmo que se
trate de especulacdes sem qualquer raiz na reali-
dade que nos circunda. Assim, perdeu-se a ligacao
e a referéncia critica a realidade, que sempre foi a
pretens3do basica da Filosofia quando soube ser fiel
a sua missao marginal. (GOMES, 1994, p. 13).
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Segundo Negris (2019) ao pensar sobre o conceito “sério”
destacado por Gomes (1994) entende-se que isso ex-
pressa um adjetivo caricato que existe em funcao daquilo
que lhe é externo. Entre-nds a filosofia de carater “sério”

se torna ritualizacao excessiva.

Conforme Ramos (2024), essa posicao demonstra a ideia
do cultivo de ser sério a maneira europeia. Isso reduz a pro-
ducao filosofica a um pensamento vazio que se conforma
em ser afetado por uma realidade externa e suspeita. Le-
vando o pensador oficial brasileiro a delirar, ritualizar, cul-
tuar a pratica filosdfica estrangeira. Para organizar as
ideias, pensamos nas consequéncias do sujeito sério a ma-

neira de Gomes (1994), conforme imagem abaixo:

Pensador Sério

C) Deli b
A) Conformista, perde ) Delira e recebe

. B) Assume o servico uma filosofia que tem
sua esséncia, se torna . o
; L. das normativas que seus proprios temas,
passivo, estério e . .
o vem do exterior, que cita os pensadores de
objetificado, preso RN )
) dita as regras e que faz fora, aliena-se com
a modalidade do , .
desaparecer nossa mascaras vazias,
pensamento A
esséncia (p. 12). colocam ternos e

estrangeiro (p. 11). gravatas (p. 49)

Em contrapartida, Gomes (1994) nos mostra uma ideia li-
bertadora para refletir de forma livre e escapar desta ar-
madilha do carater do fildsofo vazio. Devemos pensar

como assumimos e reproduzimos a concepcao alienante e
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propagada de ideias sérias de um pensamento ja dado e
como conseguimos perceber que perdemos a esséncia “de
si”, delirando e cultuando um discurso que nao diz respeito

a nossa realidade.

A originalidade para os pensadores de terno e gravata beira
a loucura. Segundo Gomes (1994), tanto os artistas como os
fildosofos dedicados a sua vocacao sao rotulados de loucos,
e ao longo dos tempos, mesmo cultivando a sua forma ori-
ginal de pensamento, sdao marginalizados e entendidos

como homens que n3o levam a sério suas reflexdes.

Com isso, acabo me lembrando da histdria da prépria filo-
sofia onde, no texto de Didgenes Laércio (VI 54, 1-2), Pla-
t3o chama de louco Didgenes de Sinope, mas com um bom
senso significativo. Encontramos alguém perguntando a
Platao: “‘Que tipo de homem te parece Didgenes? ‘Sécra-
tes enlouquecido’, respondeu ele” (Mesquita, 2016, p. 01).
E comum que, ao longo da histdria da filosofia, que figuras
como Sdcrates, Didgenes de Sinope, Guilherme de
Ockham, Nietzsche, Paulo Freire, s6 para citar alguns, se-

jam tidos como loucos.

Essa rotulacdo, para Gomes, é dada pelo homem sério — os
de paletd e gravata — porque, quando ele chega ao poder e
domina as instituicles, a primeira coisa que ele faz é construir
museus, teatros, distribuir prémios literarios e recompensas
para outros homens sérios iguais a ele, e aniquila o artista ori-
ginal e o pensador original, “censurando-o ou promovendo-o
a uma espécie de ornamento social. E é assim que o homem

sério exorciza aquilo que teme” (GOMES, 1994, p. 12).

Os homens sérios no Brasil pensam que s3o europeus e se

comportam como europeus sem ser; negam 0S Povos

TARKA — Revista de Filosofia Intercultural
V.1 /N.2/2025 ¢ |ISSN 3086-0660



166

A CRITICA DA RAZAO TUPINIQUIM
FABIO FALCAO OLIVEIRA

originarios, os afrobrasileiros, os nordestinos, os norteiros
(nortistas do Brasil) e os centro-oestinos, que sofrem o
preconceito, sendo rotulados de no civilizados. Ao longo
da histdria brasileira, e isso esta claro para nds, houve
pouco investimento tanto no trato da infraestrutura, na
economia ou no campo educativo; estas regioes do Brasil
foram sendo preteridas ao longo dos processos de desen-
volvimento, sobretudo no processo de industrializacao
ocorrido no século XX. Os sulistas e o sudestinos enten-
diam que o centro econdmico, politico e formador estava
no sul e no sudeste por causa dos maiores investimentos
centralizados nestas regioes, negando o resto do Brasil.
Dai surgem as rotulacOes sociais, o racismo regional/esta-
dual e jargoes que diminuem os brasileiros que vivem em

outras regioes.

Além disso, a imigracado no sul e sudeste foi notdria e con-
seguimos até hoje encontrar cidades cuja influéncia surge
de colbnias de holandeses, italianos e alemaes, para citar
algumas que estabeleceram sua pratica e estilo de vida e
foram bem recebidas no Brasil. Inclusive a Critica da Razdo
Tupiniquim argumenta que, por causa da influéncia colo-
nizadora, tudo que vem de fora e tudo que € importado é
melhor do que nds, melhor do que produzimos ou fazemos

(GOMES, 1994).

Essa ideia terrivel de que o melhor vem de fora, tanto in-
telectualmente ou economicamente, deu margem para
que o estrangeiro ficasse a vontade e pautasse sua forma
de viver, pensar e existir discriminando os verdadeiros mo-
radores destas terras. Aprovamos isso desde a colbénia da

Ameérica Portuguesa, no Império e ainda nos dias de hoje.
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O exemplo é Dom Pedro | que cria um Regimento Estran-
geiro, “de inicio com um so batalhao, cujos 200 primeiros
integrantes eram suicos remanescentes da desastrada
tentativa de fixagdo em Nova Friburgo, no ano de 1818”
(MOELLMAN, 2002, p. 35). Os suicos sdao melhores que

os brasilicos?

Talvez alguém pense que a abertura de um Regimento Es-
trangeiro no governo de Dom Pedro | ndo implicaria por si
so a ideia de que os estrangeiros sdo melhores do que os
brasileiros. Nesse caso, chamo atencao para o estudo de
Moellman (2002), gue nos mostra que o Brasil abre os por-
tos para atrair pessoas da Europa com o objetivo de civili-
zar nossas terras, estruturar o exército e ajudar na inves-

tida contra a colonia de Portugal nas terras brasilicas.

Segundo Moellman, o Brasil Império tinha cerca de cinco
milhdes de habitantes, sendo que existiam quatro milhoes
de seres humanos pretos, mulatos e homens originarios
destas terras. A situacdo desagradou a elite, e o precon-
ceito era comum entre os brancos. E neste contexto que se
pensa numa imigracao de brancos europeus. Além disso,
os estrangeiros recebiam altos salarios em relacao aos
brasileiros; como exemplo podemos citar Thomas Co-
chrane, nomeado almirante da Marinha brasileira com pri-
vilégios, enquanto oficiais brasileiros eram ignorados. Ou-
tro exemplo, podemos pensar em John Pascoe Grenfell,
que recebeu titulos nobiliarquicos (SCAVARDA, 2020) e
por fim, lembrando que muitos técnicos franceses e ingle-
ses foram trazidos para fazerem obras publicas enquanto,
os brasileiros eram chamados de incompetentes

(MARINHO, 2008).
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Segundo Gelamo, Garcia e Rodrigues (2018), as praticas
filosdficas partem de uma progressao histdrica universal
do desenvolvimento intelectual europeu e, esse caminho,
desde o periodo colonial da América Portuguesa, sao as
bases de autoafirmacao do conhecimento estrangeiro. Eles
impoem aos homens colonizados a ideia de que somente
os colonizadores sao civilizados e aos povos explorados
uma categorizacao de primitivo (selvagem) — de forma
gue se cria uma estratégia que invisibiliza os povos nativos,
submetendo-os a absorverem uma perspectiva etnocén-

trica e monocultural do conhecimento.

Segundo Gomes (1994, p. 56), sempre procuramos extrair
as ideias alheias ao invés de abrimos novos horizontes: “li-
mita-se a assimilar e a incorporar o que vem de fora. Dai a
histdria da Filosofia no Brasil ser, em geral, uma histdria da
penetracdao do pensamento alheio nos recessos de nossa

vida especulativa”.

Somente o pensamento livre pode se libertar das condi-
cOes alienantes da imposicdao do pensamento europeu-
ocidental, predefinidas ao longo do tempo (passado, pre-
sente e futuro). O que propomos aqui é lembrar do pas-
sado, porque quando nao fazemos isso, justificamos a ali-
enagao e a injungao do pensamento estrangeiro sem ques-
tionamento e afirmamos que nao haveria filosofia no Brasil
sem a “influéncia” de Portugal ou de outro adagio estran-
geiro. Segundo Gomes (1994, p. 63) a palavra influéncia é
entendida como dependéncia: “Dependéncia que foi me-
nos de Portugal do que de outros paises europeus, os cen-
tros efetivos do projeto expansionista dos impérios ibéri-
cos — e, desses centros, influéncias, exemplos, modelos,

foi o que nao faltou”.
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Esquecer do passado € um fatalismo; e para isso, o pensa-
dor original deve ser um pensador a beira da loucura, e
cultivar sua identidade sem se esquecer quem ¢é e do que
sofreu por causa da influéncia europeia-ocidental. Gomes
(1994) nos lembra que, principalmente no mundo dos
pensadores oficiais, a lingua é um diferencial: sé se fazia
filosofia em francés, inglés, alemao e assim por diante, re-

baixando a lingua portuguesa a uma lingua inferior:

O esquecido por nossos fildsofos profissionais € que
as expressoes alemas ou latinas sao justamente isto:
originais. Nasceram 13, la foram criadas, e trazem a
marca de um momento, suas importancias e urgén-
cias. De fato, jamais serao traduzidas— cumpriria
transplantar situacdes de lugar e tempo, coisa impos-
sivel. Diante disso, nossa atitude é lamentar a insufi-
ciéncia da lingua. Como o portugués nao traduz uma
expressao de Hegel, Kant ou Aristoteles— mais re-
centemente, ao delirio, Heidegger— o portugués se-
ria lingua inferior quanto as possibilidades de filoso-
far. Ocorre ai um imenso equivoco: o de que o Unico
filosofar possivel consista em ser "assimilativo" e ter
"sensibilidade espiritual" para com os problemas dos
outros. Esquecemos que a situacdo dos outros é isto:
deles. Se nossa lingua n3o é capaz de exprimir o
alheio, isso em nada a desmerece, uma vez que uma
lingua tem por funcdo exprimir o préprio, ndo o alheio.
Se as inteligéncias que lidam com a Filosofia entre-
nds pudessem se alcar a este modesto grau de flexi-
bilidade, encontrariam uma multiddo de coisas que,
ditas em portugués, nao poderado ser traduzidas para
inumeras linguas. O que, de resto, ndo as desmerece
(GOMES, 1994, p. 65-66).
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Sé nos basta lamentar diante da seriedade que desde a col6-
nia da Ameérica Portuguesa as linguas do tronco Tupi-guarani
quase entram em extincdo. Se para um pensador oficial e
sério, fazer filosofia em lingua portuguesa atualmente o
coloca num patamar desqualificado, imagine na lingua

Tupi-guarani? Deve-se falar em alem3ao, inglés, francés....

O pensador livre, rotulado como louco, pode fazer a tarefa
minima da filosofia que € pensar o que somos a partir de
como somos. Isso porque quando nos esquecemos do pas-
sado, ndo percebemos que estamos sempre partindo das
teorias alheias, das palavras alheias, dos autores importa-
dos. Nossa originalidade esta no ndo esquecimento para
fazer uma critica a essa condicao alienante, para falarmos:

“se ndo dissermos, ninguém o dira.” (GOMES, 1994, p. 65).

O pensador original se descobre em seu lugar e ndo se apri-
siona nos modelos europeu-ocidental de producao de co-
nhecimento, ele cria e evidencia sua forma brasileira de ver
o mundo, ndo precisa da lingua estrangeira ou dos modelos
impostos. E, para isso, devemos ter cuidado em nao confun-
dir o pensamento original com o pensamento novidadeiro.
Esse acidente acontece porque o pensador oficial, o fildsofo
brasileiro se equivoca pensando que o que vem de fora é
melhor: “Desejamos ser cultos, sobretudo em cultura es-
trangeira; somos elites lidas e corridas, em literatura fran-

cesa, inglesa, norte-americana...” (GOMES, 1994, p. 72).

O fildsofo original trabalha suas origens, seu tempo, ndo
se equivoca ou se encanta com a interpretacao de um pen-
sador que nem aqui vive, que nao vivenciou a pratica de
vida do brasileiro fora dos circuitos elitistas. O fildsofo ori-

ginal insiste e, mesmo sendo rotulado de superado por nao
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fazer filosofia em lingua estrangeira, se agarra a sua iden-
tidade. Entendemos que ele ndo se fanatiza ou se encanta
a ponto de delirar para demonstrar que é um pensador sé-

rio, ele ousa, ele enfrenta a tragédia de se descobrir:

Uma Filosofia condenada a ndo ser original esta
condenada a ndo ir as origens, pois € isso que a
palavra originalidade significa. Nao o novo, mas
aquilo que lida com as origens. Nada, portanto, po-
dera ser dado como prévio. Tudo deve estar em
guestdo. Esta, a tragédia (GOMES, 1994, p. 54).

A tragédia é tomada no texto na concepcdo latina do
termo, tragus que significa “mau cheiro”, que “puxa tudo
para o avido”, sua raiz também forma a palavra tragicus e
significa “patético, veemente, terrivel, horrivel” (FARIA,
1962, p. 1011). A palavra em grego tragédia (tpaywdia),
segundo Abbagnano (2007, p. 968), conota o conceito
como o significado “as vezes, discutido pelos fildsofos nao
sé em relacdo a forma de arte que ¢é a tragédia, mas tam-
bém em relacdo a vida humana em geral”. Pensar na vida
humana e suas relacoes é compreender como isso se da e
€ uma caracteristica de perceber a si préprio. Neste sen-
tido, podemos compreender etimologicamente a palavra
tragédia (tpaywdia) que vem do grego e é formada a partir

das palavras cabra (tpdyog) e musica (¢o1).

Na Grécia Antiga havia o ritual do pharmakds (papuakdg)
ou o sacrificio de purificacao que, segundo Silva e Grizoste
(2018), era uma pratica sagrada encontrada em diversas
formas e manifestacoes culturais na Antiguidade, expri-
mindo bem o teor da tragédia. Por exemplo, a Iliada de Ho-

mero nos mostra que Patroclo torna-se pharmakds na
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auséncia de Aquiles, quando se retira da batalha e provoca
a hibrys (8Bptg), que € o pecado (ao se retirar da batalha)
por exceléncia, contra a saude cdsmica e politica determi-
nada pelos Deuses. Ao morrer na Iliada de Homero, Patroclo
€ a vitima inocente que sofreu um final tragico para esta-

belecer a ordem cdsmica.

Outros exemplos podem ser encontrados, como os costu-
mes do rito tragico que esta ligada aos sacrificios de ani-
mais; por isso a palavra tragédia (tpay@dia), que nada mais
€ que a imolagao do tpdyogs (bode) que acontecia ao frenesi
provocado pela @61 (musica); essa ritualistica mostra uma
condicao da morte. Sobre isso, Silva e Grizoste (2018) nos
comprovam que os sacrificios de animais eram comuns, a
exemplo dos rituais na Grécia, chamado de pharmakds
(papuaxog) em grego, de azazel (7Tx71Y) na tradicao judaica,
e de Scapegoat, em lingua inglesa. Porém, mais tarde, os
gregos aderem a imolacdo voluntaria; o voluntario se en-
tregava de maneira pacifica como exemplo de Ifigénia, de
Polixena, de Astianax, de Cassandra, de Hipdlito ou de Pa-
linuro — na tradicao ocidental crista, pode-se, ainda, re-

correr ao exemplo de Jesus Cristo.

Compreendemos que quando o pensador brasilico pensa
em si, como ato de enfrentar a hipocrisia intelectual da re-
alidade brasileira, ele percebe sua tragédia. E chato pensar
sobre essas questoes e torna-se enfadonho e cansativo
esse processo. E é tragico para o pensador original desco-

brir que foi alienado uma vida inteira:

Subito, somos filhos abandonados, obrigados a
vencer por conta propria. Uma significacdo que ve-

nha do exterior para conferir dignidade a nossas
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tarefas € como uma receita— impede-nos todos os
riscos e nos concede a paz reconfortante de uma
mae onipresente. (GOMES, 1994, p. 61).

Quando questionamos a realidade alienante nos vemos
nesta tragédia pessoal que deve ser enfrentada pelo filo-
sofo original no Brasil, e isso ira desqualifica-lo diante dos
colegas que colocam terno e gravata. O ato de jamais es-
quecermos do passado e negarmos a atemporalidade, en-
guanto condicao, nos eleva aos primeiros passos existen-
ciais, pensar em gquem somos, “descobrir-se no Brasil, na
América Latina” (GOMES, 1994, p. 110). S6 na tragédia
nasce a filosofia, s no enfrentamento a condicdo estran-
geira nascera uma filosofia original. A filosofia passar a exis-
tir na tragédia e muitos fogem desta condicdo, os fildsofos

brasileiros recuam com medo de perder seu terno e gravata.

A filosofia nasce da tragédia porque quando percebemos
nossa condicdao, podemos observar que cometemos um
“pecado” contra a nossa existéncia; o pecado, como na ma-
neira grega, o hibrys (Bptg), uma falta contra o designio da
nossa existéncia; pecado que acontece quando assumimos
o papel alienado estabelecido pelo pensamento europeu-

ocidental, fechando os olhos para nossa realidade.

E necessario um ritual de purificacdo, um pharmakds
(papuaxog), de maneira abrasileirada, onde se encontra o
sujeito inocente que deve se entregar a tragédia

(tpaywdia) como os voluntarios da Antiguidade.

No entanto, pode-se dizer que estamos usando a mitologia
grega para explicar a situacao tragica do pensador original,
mas, nao estamos falando do abandono da filosofia e sim

da “ressignificacdo da filosofia” do ponto de vista da
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tradicao cultural: “A Filosofia ndao pode prescindir de sua
missdo primeira: destruir um mundo. Efetivamente, o que
é Filosofia? A mim parece ser isto: dizer o contrario”
(GOMES, 1994, p. 30). A filosofia é processo de criacdo,
Sdcrates negou Tales e Platao parte de Sdcrates para criar
seu proprio pensamento; o mesmo diremos de Aristoteles
que foi discipulo de Platdo, mas no final o nega. Eu a uso
para nega-la conforme seus antepassados. Ndo ha ne-
nhum demérito, nisso, mas argumentos que sugerem a
proibicdo do uso da filosofia para assim produzir algo

original sao falho.

Isso acontece porque pensar sobre filosofia no Brasil sem-
pre provocara aqueles que dirdo que ‘ndo é coisa séria por
estar ressignificando a filosofia’ ou pretender3o tirar o mé-
rito do pensador original: “Razao Tupiniquim? N3o é coisa
no que se pense - e sobretudo nestes termos. Sé pode ser
brincadeira, jamais um tema ‘sério’. Quer dizer: ndo consta
de nenhuma tese defendida na Sorbonne ou em Freiberg”

(GOMES, 1994, p. 10).

A critica s6 pode partir de um lugar ja estabelecido, e no
nosso caso € o conhecimento filosdfico europeu-ocidental
que nos colonizou. S6 posso criar algo original se de certo
modo estabelecer uma critica a esse processo cruel: “Po-
deriamos construir toda uma histéria da Filosofia, que se
recusasse a ser mero arsenal ilustrativo de dados histori-
cos, mostrando que qualgquer momento criador foi, na ori-

gem, uma negacao” (GOMES, 1994, p. 30).

Entrega-se a tragédia para se salvar e contribuir com a so-
ciedade que vive caminhando para um final alienado - final

tragico, mas isso € sé um exemplo, porque seus colegas
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de oficio, os que usam ternos e gravatas, o ridicularizarao,
o rotularao, o excluirao dos circuitos de reflexdes, ele sera
rotulado de louco, mas, o pensador original na verdade é
revolucionario, consciente e - ainda que de forma tragica -
enfrenta a hipocrisia intelectual dos corredores da acade-
mia. Ele € o inicio da luta contra a alienacdo em terras bra-

sileiras, se entregando ao rito de sacrificio.

Entregar-se a tragédia, para nds, é fazer filosofia sincera e
nao séria: nao como nos é proposto, mas elaborar e refletir
um processo do filosofar que enfrenta a alienacao euro-
peia-ocidental. Somente os sinceros e corajosos enfren-
tam a condicdo da sua realidade mesmo sendo rotulados
como loucos, mas sem temerem, continuam sua reflexao.
Colocamos um diagrama para esbocar o que pensamos
baseado em Gomes (1994):

Fildsofo Original

(O Louco)
|
1 1 1
A) N3o esquece o C) Enfrenta a tragédia,
passado, se B) Se descobre enfrenta a solidao,
compromete com brasileiro — deve deixar enfrenta o rétulo de ser
seu presente (p. 63), a seriedade e propor louco por fazer uma
projeta um futuro algo original, ndo filosofia que
livre das amarras do ideias vazias manifeste sua
pensamento importado (p. 24). propria identidade
(p. 37). e esséncia (p. 54).
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Tal é a pratica filosdfica que tanto os pontos a), b) e c) ex-
primem a proposta de um filosofar cuja identidade é le-
vada de forma sincera. Mas devo admitir, como Gomes
(1994), que filosofar no Brasil nos leva a encontrarmos
uma tragédia pessoal, na perspectiva de sermos brasilei-
ros. Esta tragédia do qual devemos enfrentar, se manifesta
num confronto eminente contra o pensamento colonizador
estabelecido, nos faz retomar o debate do passado coloni-
zador e com o presente enraizado e contaminado com o
intelectualismo europeu-ocidental, nos desvela a olhar-
mos, especialmente, para pensar sobre o futuro e possibi-

lidades que supere essa estrutura colonizadora.

Estrutura colonizadora porque quando alguém pensa em fa-
zer filosofia, acaba caindo na armadilha de fazé-la de forma
ornamental, preferindo se manter a distancia das questoes
sociais e dos problemas brasileiros, pairando no limbo. Se-
gundo Gomes (1994, p. 100) quando pensamos “no que
ocorre sempre que se tenta ir, na Filosofia ou em qualquer
outra forma de expressao e conhecimento, além de um mero

guestionamento ornamental das condicoes nacionais”.

Segundo o autor, quando escreveu Critica da Razdo Tupi-
niquim, entre 1974 e 1977, ele mesmo diz que investiu
nisso para ir contra “a hipocrisia intelectual, contra falsa
cultura, contra a filosofia desfibrada e mole que se pratica

no Brasil” (GOMES, 1994, p. 117).

Os académicos sérios eram pensadores mergulhados numa
filosofia mole, sem impacto social que contribua para socie-
dade, para o meio académico ou para a educacdo. Pensando
em Gomes, ele nos mostra que para fazer esse exercicio tra-

gico de enfrentamento da hipocrisia intelectual importada
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pela forma séria de conhecimento europeu-ocidental, deve-
se investir em si mesmo contra si, “quer dizer, contra
aquilo que o ensino, aescola e a universidade haviam feito
de mim. Foi uma libertacdao emocional e intelectual pela qual

agradeco até hoje” (GOMES, 1994, p. 100).

Como nos mostra Abbagnano (2007, p. 120), entendemos
libertacdo como catarse (kaBapaoig) — que em grego signi-
fica “libertacdo do que é estranho a esséncia ou a natureza
de uma coisa e que, por isso, a perturba ou corrompe”.
Pode ser também uma purificacdo, conforme o mito de
Orfeu ou de Empédocles que “chamou de Purificacoes
um dos seus poemas que, precisamente, se inspirava no
orfismo” (ABBAGNANO, 2007, p. 100).

Desta forma, se libertar é purificar-se deste mundo alie-
nante que colonizou nossas academias. A originalidade da
producao filosdfica no Brasil precisa ser revista. Mesmo
que tenhamos pensadores fundacionais como Paulo Freire
(1988), ainda temos pessoas que negam sua originalidade.
Também sdo poucos os que ousam enfrentar os académi-
cos sérios de terno e gravata. Deve-se, de forma original,
cultivar a identidade brasileira e enfrentar a propria tragé-
dia, formando uma conscientizacdo da praxis de uma filo-

sofia original, libertadora e reflexiva.

Conclusao

Um caminho que beira o desvio intelectual cultivado no
Brasil nos levou a enfrentar os discursos dos intelectuais
que diziam existir nestas terras uma filosofia nacional,

mas, qual filosofia encontramos? Com uma filosofia
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estrangeira que desqualificava o pensador local e sua cul-
tura. Como podemos dizer que existe uma “filosofia no
Brasil” se continuamos cultivando a “filosofia europeia-
ocidental”? Ou podemos afirmar que nunca houve uma “fi-
losofia brasileira”? Dificil resposta, porque os préprios filo-

sofos de oficio temem ousar fazer uma filosofia brasileira.

S3o0, como afirma Gomes (1994), frouxos e moles a ponto
de temerem o rétulo de serem loucos. Os pensadores nao
praticam seu prdprio descobrimento vislumbrando uma
identidade visivel. Os pensadores ficam presos e alienados
a uma atemporalidade que os conduz a autocastracao in-
telectual, que os mobiliza a sistemas impossiveis de serem
erguidos por si so. Enquanto sujeitos de identidade singu-
lar, ndo conseguem sustentar essa construcao por um mo-

tivo: o pensamento é importado.

O que fazemos, pode-se afirmar, € a simples reproducao,
nao questionamos ou confrontamos a condicao estran-
geira e sua imposicao cultural-intelectual. Apenas recebe-
mos a novidade do pensamento do outro como se suas
ideias participassem de nossa esséncia (GOMES, 1994).
N3o vejo solucao a ndo ser, como colocado pelo autor da
obra, a assercdao de um ato revolucionario iniciado por
esses sujeitos. Ato esse constituido como um processo
de pensamento filoséfico que enfrenta o pensamento
europeu-ocidental. Impossivel ndo citar Paulo Freire (1988)
que, de forma corajosa, ousou, pensou, refletiu e prop6s

uma filosofia brasileira e genuina.

Devemos partir da nossa realidade para, s6 assim, chegar-
mos a uma pratica revolucionaria. Consequentemente, essa

condicdo so pode ser revelada quando o homem percebe
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sua tragédia interior, como nos mostra Gomes. Ele enfrenta,
mesmo que venha perder seu prestigio académico ou de ser
tachado como louco — preferindo sua prépria reflexdo aos

devaneios propostos pela filosofia alienante.

Na academia cultuamos os homens de terno e gravata,
aqueles com ar de intelectualizados, com cheiro de euro-
peu-ocidental (estudou aqui, ali, acola...) mas, no fundo,
nao fazem nada de novo, apenas reproduziram e ficaram
com medo de cometer pecado, a hybris. O engodo da filo-
sofia no Brasil: permanece desqualificada, sem dialogar
com os homens que andam de “chinelos de pneu”, deixa
os de terno e gravata conduzir a sociedade, esquecem de
Paulo Freire, Roberto Gomes, Darci Ribeiro, entre outros.
Devemos questionar a realidade, como na musica de Chico

Science, que revolucionava pelo mangue:

O Josué, eu nunca vi tamanha desgraca

Quanto mais miséria tem, mais urubu ameaca

Peguei um balaio, fui na feira roubar tomate e cebola
la passando uma véia, pegou a minha cenoura

“Ai minha véia, deixa a cenoura aqui

Com a barriga vazia nao consigo dormir”

E com o bucho mais cheio comecei a pensar

Que eu me organizando posso desorganizar

Que eu desorganizando posso me organizar

Que eu me organizando posso desorganizar

Da lama ao caos, do caos a lama

Um homem roubado nunca se engana

(SCIENCE, 1994 [n.p.]).
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O homem comum que observa a desgraca, quanto mais
necessitado, menos perigo representa para aqueles que o
exploram, porque sé lutara pelos seus direitos com bucho
alimentado. Science (1994) se preocupa com 0 sono, mos-
trando que a barriga vazia, a fome, a miséria, que priva os
homens de comer e das necessidades basicas, os faz per-
der tempo em sobreviver diante da sociedade desigual, e
essa injustica nao deixa o povo refletir sobre a realidade.
Mas quando se come, é possivel pensar, por isso a conclu-
s30: eu posso me desorganizar me organizando. E, quando
eu desorganizo, posso me organizar novamente. Diante da
citacdo da musica Da Lama ao Caos de Chico Science, po-
dem surgir aqueles homens criticos de terno e gravata
para dizer que musica ndao serve como representacdo de
uma reflexao original, de um pensamento brasileiro origi-
nal. Um final para quem possa entender: Science, bem

louco, a escandalizar os homens sérios.
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