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“A Africa é o berco da humanidade, isto é, o
continente onde surgiram oS primeiros ancestrass da
mulheres e dos homens que habitam nosso planeta.
(...) Consequentemente, deve-se, a partir do berco
africano da humanidade, apontar as civilizagcbes mai
antigas que surgiram desse berco, como a egipcia, a
cuxita, a axumita e a etiope crista, e mostrarepgas
civilizagbes eram obras do ser negro, com o olgetiv
de corrigir as injusticas histdricas que rechacamam

do circuito da histéria internacional da humanidade
(Kabengele MUNANGAQrigens Africanas do Brasil
Contemporanea2009, p. 9).
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RESUMO

OLIVEIRA, Julvan Moreira de. Africanidades e Educacdo: Ancestralidade,
Identidade e Oralidade no Pensamento de Kabengelm&hga, 2009. 299f.

Tese de Doutorado — Faculdade de Educacéo, Urdeeiside Sao Paulo,

Séo Paulo, 20089.

O objetivo deste trabalho foi analisar a contriboigdo pensamento de Kabengele
Munanga para o ideéario pedagogico brasileiro, tecdimo base epistemoldgica a
arquetipologia do imaginario de Gilbert Durand @ $euristica mitodoldgica, a qual
engloba a mitocritica e a mitanalise. A pesquigsicou que o mitema, fio condutor
presente em toda obra de Munanga, € o “ser”, @y éef questdao da identidade e o
processo de interacdo dialogica entre o “eu” e wrtd, compreendido como uma
relacdo de responsabilidade, de compromisso imb@@ce de complementaridade.
Essa identidade € marcada pela cor da pele, pklaaca/ou pela producao cultural do
negro, por sua contribuicdo histérica na sociedbdesileira e na construgdo da
economia do pais, bem como pela recuperacao deistodaa africana, de sua visédo do
mundo, de sua religido. Somente na relagdo diakbgadalavra, da oralidade, pode-se
reconhecer o “eu” da pessoa humana como ser el@stansua dimensao interpessoal,
ja que, ao expressar-se por meio da palavra, ®gess de si, ndo para perder-se no
“tu”, mas para se re-encontrar, plenificado na naepalavra. Esta abertura constitui a
direcéo e a orientagdo no processo de realizacpesi®a. Por meio do conhecimento
de sua ancestralidade, o a pessoa humana vé-ge deproblema das representacoes.
Ao decifrar o mundo, o ser humano coloca-se didetenigmas que sao simbolos do
mistério. Nessa medida, toda a obra de Munanga ast&essada por um genial
imperativo: a recuperagdao da situacdo do homemopdial. Dessa perspectiva, a
educacao centra-se na necessidade de o homemargbenodicamente ao arquétipo,
aos estados puros, aos principios, tendo como dwé®m 0s simbolos, as imagens, as
narrativas de sua ancestralidade. Por consegairgducacao € vista como mediadora
do universo, ndo apenas na dimensao intelectua, tarabém e objetivamente, na
relacdo de responsabilidade reciproca, capaz deagsa@rdar, ndo apenas as
individualidades enquanto sustentaculos da relagae,também a realizacdo da propria
realidade vital como relacdo. A obra de Munanga abm caminho muito interessante e
pertinente, sobretudo pelo seu carater complementéermesiano, ou seja, de
mediacao entre o plano explicativo e 0 compreengk@esso este que se expressa no
desenvolvimento de sua obra, o que permite entemdentribuicdo das africanidades
para a cultura brasileira, tal como vem sendo am@dpor varios pesquisadores,
africanidades estas que tém em Munanga um de sewusp@is porta-vozes, com
inUmeras contribuicdes relevantes para a educagiodira.

Palavras-chave africanidade, ancestralidade, identidade, ordédaléias pedagdgicas.



ABSTRACT

OLIVEIRA, Julvan Moreira deAfricanities and Education: Ancestrality, Identityand
Orality on Kabengele Munanga’s Though2009. 299f. Doctorate’s Thesis — Faculdade de
Educacao, Universidade de S&o Paulo, Séo Paul®, 200

This thesis analyzes the contribution of Kabenf#lmanga to pedagogical ideas produced in
Brazil, having, as epistemologic basis, the arghatygy of Gilbert Durand’s imaginary and
his mythodologic heuristic, myth-critic and mythadysis. My research shows that the
mytheme - a guiding principle which is present Ihoh Munanga’s work - is a notion of
“being,” in which self identity emerges from a digic interaction between the “self” and the
“other” and is informed by an emphasis on respalitgibinteractional commitment, and
complementarity. Such identity formation is marksdskin color and the cultural production
of black people. It is also marked by the histdrazad economic contribution of black people
to Brazilian society. Likewise, identity is markeatso by the restoration of African history,
cosmology, and religion. In fact, only within td&logical relation of word and orality, can
one recognize the “self” of a human being as awhe¢ her existence is measured by
interpersonal interaction. Indeed, when expres#ingugh the word, a human being comes
out of her/himself not to become “another self’/@he), but to find her/himself in fullness
through the effecti of sama word. Such an openapgasents the direction and orientation of
the process of realization of a being. Through dhkquisition of knowledge about ones’s
ancestrality, a person sees her or himself fachey groblem of representations. When
deciphering the world, one places her or himsalbugh enigmas, which are symbols of
mystery. Munanga’s work is informed by a commitminthe resurgence of a primordial
ancestral being. According to this perspective, catian focuses on the necessity of
periodically returning, to the archetype, to aguustate of existence, and to principles
mediated by the symbols, the images, and the nasadf her/his ancestrality. Therefore,
education is seen as the mediator of this worltlonty in an intellectual sense, but also in a
social and subjective sense in which interactiommgrindividuals and their environment are
central. Munanga’'s work opens important and stiategnues, particularly with respect to it
emphasis on the Hermesian complementary chara€temediation between the level of
rationality and the level of understanding. Thaigasss expresses itself in the foundations of
Munanga’s scholarship, and therefore allows foruaderstanding of the role of African
cosmology to Brazilian culture. According to appio@s proposed by several researchers,
those Africanities have in Munanga one of their mapokesperson, who has brought
countless relevant contributions to Brazilian edioca

Key-words: africanity, ancestrality, identity, orality, pegtagical thoughts.
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XI

REMINISCENCIAS

“(...) Aqui me tenho outra vez com a pena na méo. E
verdade, da certo gosto deitar ao papel coisas que
querem sair da cabeca, por via da meméria ou da
reflexdo” (Machado de Assisjemorial de Airek

Nasci em 11 de agosto de 1962, em Além Pdtajpeguena cidade do sudeste
mineiro, regido conhecida como zona da fhafa casa de meus pais fica num bairro
periférico e tem, nos fundos do quintal, o corregooeiro, afluente do Rio Paraiba do Sul,
que da nome a cidade. A década de 1960 foi mardai@@nacionalmente com a
independéncia de diversos paises do continentaafri Para se ter uma idéia, somente em
1960, foram Camarbes, Togo, Senegal, Madagascanaldp Congo, Chade, Chipre,
Mauritania e Gabao; em 1961, foram Serra Leoa edraa; em 1962, foi Samoa; em 1963,
foi Quénia. Especificamente no ano de 1962, Porttegaou-se, no dia 15 de janeiro, da
Assembléia da ONU, a mesma que no dia 31 de jarggrovou a intervenc¢do armada desse
pais contra Angola. Nesse mesmo ano, o Presider@ailda, Fidel Castro, foi excomungado,
pelo Vaticano. Em 28 de agosto de 1961, acontereWashington, nos EUA, unmdarcha
contra a Discriminagcéporganizada pelo pastor Martin Luther King, realoirmais de 200
mil pessoas. Em 1964, foi criada a Lei dos Dire@dgs dos negros naquele pais. No dia 21

de fevereiro do ano seguinte, foi assassinado, e Nork, o lider negro Malcolm X.

No Brasil, 0 ano de 1962 foi marcado pelas eleigi@®a Senador, Deputado Federal,
Deputado Estadual, Governador, Prefeito e Vereddtns anos antes, a capital brasileira fora
transferida da cidade do Rio de Janeiro para Baagipoca em que aconteceu a eleicao
presidencial de Janio Quadros, que veio a renunemr 1961. O Brasil tornou-se
parlamentarista com a emenda constitucional n°e402 de setembro de 1961, sendo
empossados 0 Vice-Presidente Jodo Goulart comad@nés e o deputado federal Tancredo

Neves como Primeiro-Ministro.

Com a renuncia de Tancredo Neves, em 26 de junhb9€@2, ocorreram variados

acontecimentos politicos. Foi um ano turbulentacado por manifestacdes de camponeses e

4 S&o José D’'Além Paraiba obteve a emancipagaadcpoditadministrativa pela lei estadual, MG, n° 8.6@
30/11/1880. Em 22/01/1882, foi instalada a Camauaibipal. Em 28/09/1883, a lei estadual, MG de A0G
elevou a Vila de Sdo José D'Além Paraiba a categericidade e a lei estadual MG de n° 843, de (P28,
estabeleceu a atual denominagdo de Além Paraiba.

® http://www.arquivohistorico-mg.com.br/newindextrtht



Xl

greves operarias, além das estudantis, como peddisagdo, organizada pela UNE, de 40
universidades. Esses acontecimentos prosseguirarabal de 1964, quando o Al-1 (Ato
Institucional n° 1) permitiu cassacdes politicaspahdo o Presidente Jodo Goulart, e

conduzindo ao poder o Marechal Castelo Branco.

No Brasil, foi langado, em 1962, o fiim&©“Pagador de Promessasde Anselmo
Duarte, narrativa sobre Zé do Burro e sua mulhesaRgue vivem numa pequena propriedade
a 42 quilémetros de Salvador. Um dia, o burro dienegsdo de Zé é atingido por um raio e ele
acaba indo a um terreiro de candomblé para obterado animal. L4 faz uma promessa a
Santa Béarbara (lansd) para salvar o burro. Conmstalrelecimento do bicho, Zé pde-se a
cumprir a promessa. Primeiro doa metade de sey péra depois comegar uma caminhada
rumo a Salvador, carregando nas costas uma imemsale madeira. Em 1964, foi a vez do

filme “Deus e o Diabo na Terra do Salle Glauber Rocha.

Entre os anos de 1965 e 1967, aconteceram os &esl&y Musica Popular Brasileira
e o Festival Internacional da Cancao, surgindo asigres e cantores que marcaram minha
juventude, tais como Edu Lobo, Vinicius de Mordejien Powell, Zé Kéti, Wilson Simonal,
Billy Blanco, Elis Regina, Elisete Cardoso, ChicaaBgue de Hollanda, Geraldo Vandré,
Caetano Veloso, Jair Rodrigues, Chico Buarque, Ne&, Paulinho da Viola, Gilberto Gil,
Nana Caymmi, Nelson Motta, Milton Nascimento, eou&os.

Foi elaborada, em 1961, como mais uma tentatiapdegeicoamento do ensino, a Lei
de Diretrizes e Bases da Educacédo Nacional, soimerm 4.024/61. Essa lei determinava que
“a educacdo é direito de todos e serd dada no lamaeescola (Art.2°); entretanto, em
paragrafo Gnico, admitia a insuficiéncia de esc@aa possibilidade de encerramento de
matricula, em caso de falta de vagas.

Alheio a todos esses acontecimentos durante miriéadia e adolescéncia, cresci ao
som de uma pequena cachoeira das aguas do Limoesdindos da casa paterna e materna,

som que, a noite, no siléncio, muitas vezes é calidio com o da chuva.

Meu pai nasceu em 12 de setembro de 1906 municipio de Santo Antdnio do
Aventureiro, que esta a 30 km de minha cidade n@t#io aos seis anos de idade, trabalhou
junto com seus irmaos e irmas nas lavouras daaelfius avos paternos (Leopoldo Gomes

de Oliveira e Maria Luiza de Jesus) viveram aindl@eriodo escravista brasileiro.

¢ Meu pai nasceu 14 anos apds a Abolicdo da Esarayaéndo meus avds paternos vivido sob esse eegim
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Meu pai trabalhou e morou em diversas cidades giddeda zona da mata mineira,
fixando-se, com duas irmas, em Além Paraiba. Deisetis irmdos foram para outra cidade
Em Além Paraiba, meu pai conseguiu trabalho nuimdcéade tecidos, obtendo sua carteira
de trabalho e sendo registrado corsertenté em 18 de julho de 1945. Apds conseguir esse
emprego fixo e registrado, ele retirou os outrosudtentos pessoais. No Certificado de
Reservista, de 11 de agosto de 1951, ele apargistrado com a profissdo dedbalhador
bracal’. O Titulo Eleitoral € de 26 de abril de 1958.

Minha mé&e nasceu em 15 de janeiro de 1933, no pimide Palma, zona da mata
mineira. Aos 2 anos de idade, ficou orfa de m&ejdemeu avd, Manoel Moreira, mudado,
com os filhos, para Volta Grande, a 24 km de Alémaa. Os irmdos foram adotados e
criados por familias diferentes: um seguiu parai@ d@ Janeiro e outra para Cataguases.
Minha mae trabalhou desde a infancia como empregawi@stica (ndo registrada) em Além
Paraiba, morando na casa dos patrdes. Na juverftidegbalhar com sua irma mais velha,
cozinheira em Restaurante na cidade de Além ParQib@nto a meu avd materno, lembro
dele muito vagamente pois, quando faleceu, euarartovinho. Minhas recordacdes dele era

trabalhando em sua carpintaria, que ficava proxienminha casa.

Por ocasido do casamento de meus pais, em 19@%ada construida e, no quintal
dos fundos, meu pai passou a criar alguns porgairghas, além de plantar feijdo e milho.
Minha mé&e colaborava com a renda familiar lavandpassando roupas para diversas
familias. Eu ndo gostava desse periodo de minldadra pois, além de ter que entregar as
trouxas de roupas nas casas, também nao suportelvairo dos porcos, quando tinha que
auxiliar meu pai a alimenta-los e a segura-los daaram castrados e mortos. No entanto,
sempre que se matava um porco, era uma ocasidaersegreuniam parentes maternos e
paternos em minha casa. As tias auxiliavam minha eniraticamente metade das carnes

eram distribuidas por meu pai para os parentesgoamproximos.

Fui alfabetizado dos cinco aos seis anos por unarmegra, Helena, que lecionava
para as criangas na sala de sua casa. No inicdd®&® fui matriculado na Escola Estadual
Edelberto Figueiras, a dois quarteirdes de mintsa,cande fiquei até @drmatura de 42
séri€’, no final de 1972. Meus primeiros anos de esttatam marcados pela garantia da

gratuidade apenas do ensino primario, mas nao lstugatoriedade, garantida pela Lei de

¢ Carangola, Espera Feliz e Caiana (zona da matimimlivisa com Espitito Santo).
¢ Foram trabalhar e morar em Trés Rios, RJ.
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Diretrizes e Bases da Educac¢ao Nacional de n°44d#220 de dezembro de 1961. A LDBEN
— 4.924/61 organizava a estrutura de ensino nasisnpwimario, com 4 anos de duracao;
ensino medio, subdividido em dois ciclos (ginadl4 anos e colegial de 3 anos); e ensino

superior.

Essa época foi igualmente marcada pelas Campardwgndis de Alfabetizacdo, que
mobilizaram, em todo Brasil, varias pessoas anisgmda possibilidade do aprendizado
tardio da leitura, da escrita, do célculo e deroarhecimentos escolares basicos. Lembro que
tia Luiza, irma cacula de meu pai, ia todas aseaasttudar, ndo sei precisar se pelo método
de alfabetizacdo de adultos, do projeto iniciado Paulo Freire, se pelo Movimento de

Educacéo de Base, ou se pelo Movimento Brasil@ralthbetizacéo.

ApoOs a 42 série, ndo havia opgdes para os alurmegpoontinuarem os estudos, pois
em toda cidade havia apenas uma escola estaduabtate 82 série, e ndo se conseguia
matricular todos os alunos que terminavam a 4@ s&s diversas escolas publicas da cidade,
pois a continuidade estava ligada a exames de s@lmisjue significavam um verdadeiro

obstaculo a progressao escolar.

Durante todo esse periodo, da 12 série do 1° géam 82 série do 2° grau, hdo me
lembro de me terem transmitido qualquer coisa acelas acontecimentos mundiais e
nacionais do periodo. Pior ainda: na prépria cidd€leAlém Paraiba, aconteceram greves
operarias durante o regime militar e a emissoraad® da cidade foi fechada. Eu tomava
conhecimento disso apenas ouvindo algumas pouca®&rsas entre meu pai e minha mae.
Anos mais tarde, li referéncias a esses acontetimesm minha cidade, no livrd@fasil

Nunca Mai¥.

Meu pai conseguiu para mim, na industria em queathava, uma bolsa de estudos,
assim como fez com meus irmdos em seguida, e wmlatrime na escola particular
“Professor Sérgio Ferreitacolégio ligado a CNEE Ali cursei da 52 até a 82 série nos anos
1973 a 1976, finalizando o 1° grau, como tambén? grdu, entre 1977 a 1979. Minha
formacgao nessa segunda fase educacional foi mapedddei n° 5.692, de 11 de agosto de

1971, que realizou uma importante reforma do engimmario e secundario. Os antigos

" “Em 1964, foi constituido um processo para apurasbitizacdes subversivas’ (...) que teriam sido izzalas
em repudio ao golpe militar, em Além Paraiba, MBRNS, Paulo Evaristo & WRIGTH, Jaime. (198Byasil:
Nunca Mais Petrépolis: Vozes, p.129.

9 CNEC (Campanha Nacional de Escolas da Comunidade).
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ensinos primario e ginasial foram associados, cowpams 8 anos de escolarizagdo do 1°
Grau. Embora os exames de admisséo fossem suspEnsessa lei, lembro que n&o havia
escolas publicas em minha cidade, o que impedidosiuie meus colegas de infancia de

continuarem seus estudos.

Na LDBN 5692/71, a politica educacional estava tiita a politica de
desenvolvimento econémico, levando a formacgéo pdrabalho; ou seja, o 2° Grau tinha a
tarefa de preparar trabalhadores para o mercad@hkEho organizado. Assim meu 2° Grau
foi um curso técnico em Auxiliar de Laboratorio adlises Quimicas. Aliada a esse aspecto,
estava a disposicdo de conter o acesso ao engm@nisu Acreditavam o0 governo, seus
técnicos e consultores que se os alunos recebessersscola, uma formacdo que o0s
capacitasse ao exercicio da uma profissdo, naonwdgeriam ou abandonariam as
pretensdes de progressao dos estudos, ou sejaca fieio ensino superior. Essa politica de
profissionalizacdo compulsoria no 2° Grau foi egtioom a lei 7.044, de 18 de outubro de
1982.

No periodo da 52 série até a 82 série, eu estymdsamanha e, a tarde, ia trabalhar
com meu pai, que ja havia se aposentado, numdrseraa inicialmente na funcao de pintar
com zarcéo as pecas produzidas. Aos poucos, femdendo a profisséo e ja trabalhava como
serralheiro aos 12 anos. Além desse trabalho,aziatras segundas-feiras, e entregava, as
sextas-feiras, as trouxas de roupas que minha m#ed para fora, para auxiliar no

orcamento.

Aos 14 anos, nos anos 1978 e 1979, além do 2° @Quamugu fazia a noite, cursei
também Tornearia Mecéanica no Centro de Aprendizatjahstrial de Além Paraiba /
SENAI, pois meu pai queria que eu e meu irmao $eéms uma profissdo. Dois anos apds eu
ter entrado nesse curso, meu irmao juntou-se a @iobhjetivo do SENAI (Servico Nacional
de Industria), implantado no Brasil em 1942, dwaotEstado Novo, era de criar uma
modalidade de ensino destinada a formacdo do mem@ndiz no préprio ambiente de
trabalho pois, na Otica dos industriais, educarsistia em qualificar rapidamente os
trabalhadores para as atividades demandadas phlatia. O Centro de Aprendizagem
Industrial de Além Paraiba / SENAI era ligado acbf da Rede Ferroviaria Federal que
existia em minha cidade, privatizada no final dossa90. Obtive o registro em Carteira de
Trabalho assim que entrei para o “SENAI", além alzef um ano de estagio na Oficina da
RFFSA, em 1980.
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A Estrada de Ferro Leopoldina foi criada pelo decr® 4.975, de 05 de junho de
1872, sendo finalizada em 1965. Foi a primeiraadstide ferro de Minas Gerais, nascida de
iniciativa de fazendeiros de café e comerciantesed&o que, na época, transportavam o0s
produtos em tropas de mulas. Da regido, os produton levados para os portos do Rio de
Janeiro e de Sao Paulo. A expanséo da cidade haudas trabalhadores de diversas cidades
para Além Paraiba em busca de trabalho, como k&ldao caso de meu pai e minha mée.
Atualmente a antiga RFFSA, pertencendo a FerroeiatrG Atlantica (RFA), s6 mantém o

transporte de minério de bauxita.

Na adolescéncia, eu participava de um grupo denfoda igreja catolica. Essa ligacdo
com o catolicismo deu-se por influéncia do ladoemai. Minha mée, assim como suas irmas,
participavam ativamente da Igreja de Nossa Sentei@onsolacéo, atualmente paroquia do
bairro. Minhas duas tias paternas também partiaipavA Unica lembranca religiosa que
tenho de meu pai é de que ele acendia velas pasdmas todas as segundas-feiras, em
determinado local no quintal de nossa casa. Ess@ipacdo no movimento de juventude
catdlica aos poucos despertou minha vocacao acdsace Estudava em Além Paraiba e, em
alguns finais de semana, ia para o seminario Sadtadacao de Jesus, dos missionarios do
Sagrado Coracdo, em Juiz de Fora. La o contatoasoseminaristas levou-me a conhecer
livros novos, que eu ndo tivera a oportunidadeedesin Além Paraiba. Para mim era uma
mudanca radical pois, nas escolas em Além Parafia,tive contato com autores que
tratavam dos acontecimentos da época. As minh#asvio seminario, com objetivo de ir

conhecendo e me integrando aos poucos, poss#uiitare adquirir novos conhecimentos.

Iniciei minha formacgéo para a vida religiosa no isé@mo Padre Jalio Chevalier, dos
missionarios do Sagrado Coracdo (MSC), em Nitexdiano de 1982. Estudava Filosofia no
Mosteiro de S&o Bento, na cidade do Rio de Jarfenicexatamente nesse ano que comecei a
ter contato com entidades do movimento negro. Gocsuperior deu-se com minha entrada
no seminario dos MSC, em 1982. Iniciei o curso iesbfia na Faculdade de S&o Bento do
Rio de Janeiro, pertencente ao Mosteiro de SacoBbiat periodo em que la estudei, 0 curso
de Filosofia era ligado a Escola Teolégica da Cegagdo Beneditina do Brasil.
Teoricamente o curso tinha como referenciais asitéoenistas como Jacques Maritain,

Garrigou-Lagrange, Maurice Blondel, Etienne Gilstn

A Filosofia Tomista € essencialmente a metafisiceraico da Teologia. Marcada

pela forte influéncia do pensamento grego aristmiglpatristico e especialmente latino
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agostiniano, arabe e judeu e dos seus predecessstekasticos, sua filosofia é rica e
inovadora, fruto de uma contemplacéo e reflexdnsds que revolucionaram o vocabulario
filosofico medieval e dispuseram a mente humaneyan@entar retamente, numa ponte que
liga as coisas da terra com as do céu. Foi essseade minha formacao filosofica. Quatro
sdo as fontes para a antropologia tomista: a Sadtacritura, Aristételes, Santo Agostinho e

Santo Alberto Magno.

A Metafisica, denominadgilosofia Primeirg tem por objetivos as verdades divinas,
devendo ser a ultima parte da filosofia. A razdaciena-se com a ordem das coisas de quatro
modos, de cuja relacdo surgem as partes da Faosofordem que a razdo nao faz, mas a
considera, como a das coisas naturais, cujo esiudjorio é o daFilosofia da Natureza
(Cosmologia, Matematica, Psicologia, Antropologeajjrdem que a razao faz em seu proprio
ato, ordenando seus conceitos, cujo estudo corapgigicae a Gnosiologia; a ordem que a
razdo faz ao considerar as operac¢es da vontageestiudo compete Bloral ou Etica (e
também &olitica); e a ordem que a razao faz ao considerar asladal exteriores, das quais
€ causa, cuja competéncia é Aaes MecanicagEstéticg. Para a filosofia tomista, Deus é a
Verdade ultima das verdades, assim toda a filos@fite-se para a consideracao dela e a ela

se ordena.

Quando eu iniciava os estudos, 0s seminaristasdéanodos Missionarios do Sagrado
Coracao estavam descontentes com a linha do chsson conseguiram com 0S superiores
implantar, no ano de 1982, um Curso de Extensé@bildsofia, dado uma vez por semana
pela Sociedade de Estudos e Atividades FilosofiS&AF). Eu, alheio ainda as discussodes
tedricas, também fiz dois cursos com meus coldgasacdo ao Pensamento Filosoéficno
primeiro semestre de 1982Jréciacdo Filosofica I] no segundo semestre do mesmo ano. A
Sociedade de Estudos e Atividades Filosoficos - ISE#foi criada em 1976, com o objetivo
de resgatar uma Filosofia critica sobre os proldesoaiais daquele periodo e lutar pela volta
dessa disciplina ao ensino médio. Além do cursé&ilbsofia, eu participava das atividades
pastorais nos fins de semana. Trabalhei no primesmmestre de 1982 na Praca Seca,

Jacarepagua, e no segundo semestre, em Alcanttade de Sdo Gongalo, R.J.

O ano de 1982 foi agitadissimo para um jovem qegavea do interior mineiro para
estudar numa cidade grande. Foi ano de eleicOgv@etava pela primeira vez. O contato com
militantes do movimento negro influenciou-me naoéise dos candidatos e lembro-me de ter
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votado em duas militantes: Lélia Gonzdlpara a Camara Federal e Jurema Batiste a
Camara de Vereadores.

No ano seguinte, devido a divergéncias com a lidbacurso de Filosofia, os
seminaristas MSC passaram a estudar no curso dedeiale Duque de Caxias, R.J.. Eu e
mais dois colegas fomos transferidos para Juiz ate, onde moradvamos na paroquia de
Santa Luzia, e terminamos o curso de Filosofia@miBario Santo Anténio da Arquidiocese
de Juiz de Fora, onde também tive contatos condaefgs do movimento negro, além dos
trabalhos pastorais. A continuidade do curso desbfla deu-se no Seminario Santo Anténio,
da Arquidiocese de Juiz de Fora, em 1983. A lirhaal/o curso possuia a mesma orientacao
do curso anterior. Prova disso é que alguns de argigos professores atualmente sao bispos

em importantes dioceses brasiléiras

Em 1984, fui para a cidade de Itapetininga, S@&erf o noviciado. Foi um periodo
mais de oracdes, sem atividades pastorais. Umaiémpi@ importantissima, reforcada pelo
contato com colegas de diversas regifes do pagseNsno, conheci os Agentes de Pastoral
Negros (APN) através do mestre de novicos padref Jaastaaf Hendrik Geeurickx (padre
Zeca do MSC), da qual fiz parte por varios anosgahdo a ocupar a coordenacdo nacional

alguns anos depois.

Em 02 de fevereiro de 1985, fiz 0s votos religiosmsporariamente (por trés anbs),
na congregacdo dos Missionarios do Sagrado CoraAgéda em 1985, iniciei os estudos de
Teologia na Faculdade de Teologia Nossa Senhorasdancdo, da Arquidiocese de Sao
Paulo. Nesse mesmo ano, eu morava no seminarior da® MSC, no bairro de Vila

Formosa, em Sao Paulo.

Em 1986, fui morar com outros colegas na comunidealigiosa Sagrada Familia, no

bairro de Jardim Iva, em Sapopemba, regido Belémrdaidiocese de Sdo Paulo, que tinha

" |élia de Almeida Gonzalez, antropéloga brasilei@sceu em Belo Horizonte, Minas Gerais, no anb9®s.
Filha de um ferroviario negro e de mée indigenayiftina de dezoito irmaos, com a morte do pai edR18eu
irméo Jaime de Almeida, jogador de futebol do Flagee transferiu a familia para o Rio de Janeira El
dedicou-se a pesquisas sobre a tematica de géretniae Foi eleita Chefe do Departamento de Sogialda
PUC do Rio de Janeiro, em maio de 1994; em 11Ide fio mesmo ano, faleceu.

' Jurema Batista nasceu em 1947, no morro do Andangie foi uma das organizadoras Alssociagdo de
Moradores e Amigos do Morro do Andaraim 1981. Professora de Literatura, ja exerceurrdndatos como
vereadora e atualmente é deputada estadual.

! Entre meus professores, estavam D. Walmor Oliwkrazevedo, atualmente arcebispo de Belo Horizdhte
Eduardo Benes de Sales Rodrigues, atualmente spoelle Sorocaba; e o bispo emérito de Juiz de Eora,
Eurico dos Santos Veloso.

¥ Os votos de Castidade, Pobreza e Obediéncia marearnada na vida religiosa.



XIX

como bispo auxiliar responsavel Dom Luciano de Adlde A influéncia da Teologia da
Libertagdo fazia com que os religiosos deixassesensnarios para viver em comunidades,

as CEB (Comunidades Eclesiais de Base).

Iniciei o curso de Teologia em 1985, na PontifiEmculdade de Teologia Nossa
Senhora da Assuncéo, depois do noviciado e apdsitieros votos religiosos. O periodo em
que estudei Teologia foi marcado pelo conflito erdr Teologia da Libertacdo, referéncia
tedrica da Faculdade de Teologia da Arquidioces8atePaulo, que tinha a frente D. Paulo
Evaristo Arns, e as novas orientacdes vindas dedfai. O ano em que iniciei meus estudos
teoldgicos, 1985, coincidiu com o processo a Ledmd@off junto a Sagrada Congregacao
para a Doutrina da Fé, presidida pelo entdo cadibsaph Ratzing€r

Esses anos também foram marcados por conflitoe entfaticano e a Arquidiocese
de Sao Paulo, com o objetivo de retirar a influgrtg D. Paulo Evaristo. A arquidiocese de
Séo Paulo foi dividida e, em 15 de marco de 198@nh criadas as dioceses de Sao Miguel
Paulista, no extremo leste capital, assim comoi@seses de Santo Amaro e de Campo

Limpo, na zona sul.

A Teologia da Libertacdo, que tem suas raizes e68,18no da Conferéncia de
Medellin, proveniente do envolvimento cristdo cos movimentos sociais no continente
latino-americano, apontava para o combate de uasselsocial por outra, condenando a
dominacdo. Os bispos reunidos em Medellin estady@et com vigor que 0s cristdos
precisavam se empenhar na luta contra as estrutjuatas da sociedade latino-americana e

que este empenho era fundamental e basico para¢édgastoral.

Em 1979, na cidade de Puebla, México, a ConferédoiaEpiscopado Latino-
Americano definiu, em seu documento, a “op¢ao peefgal pelos pobres”. Esse documento
incentivou o engajamento de religiosos na luta p@assas pobres, com a criacdo das
Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s), marcandm assatividades pastorais como CIMI
(Conselho Indigenista Missionario), APN (Agentes Rigstoral Negros), CPT (Comisséo
Pastoral da Terra), PO (Pastoral Operéria) etc.

' D. Luciano Pedro Mendes de Almeida foi bispo aaxitia Arquidiocese de Sdo Paulo, Regido Belémegent
1976 e 1988. Foi Secretario-Geral da CNBB entr&¥97987.

™ Em 1985, Boff foi condenado a um ano de “silénobsequioso”, perdendo sua catedra e suas fungées
editoriais no interior da Igreja Catolica. Em 198&uperou algumas funcdes, mas sempre sob sag#édasia.

Em 1992, ante nova ameaca de puni¢cdo, desligoa-€edkém Franciscana e do sacerddcio.
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A metafisica, “pedra angular” da teologia classfoafortemente criticada a partir da
modernidade. Descobriu-se, apds séculos de espa@&oula histéria como caracteristica
essencial do homem e a cultura como ambito de t¢odatrucdo histérica. Com isso, 0
pensamento ocidental abandonou aquele transcehsi@atametafisico, tornando-se mais
imanentista. Isso influenciou fortemente a teolo@ia&ncontro do homem com Deus passou a
ser pensado como realidade histérica: Deus se estaifio homem situando-se historica e
culturalmente, ou seja, o encontro de Deus comneeho ocorre na histéria em suas diversas
épocas, e difere-se na pluralidade cultural qu#aseo seio da humanidade. Obviamente isso
gerou uma certa relativizagédo do discurso sobresQ@rém, valorizou a historicidade como
caracteristica essencial do ser humano, além dezad a multiplicidade de formas de Deus
apresentar-se ao homem, superando, assim, o0 aisacooriassico metafisico, que norteava o

pensamento teoldgico no entendimento da relaca@imebBeus.

A chamada Teologia da Libertacdo, referencia taddi@w curso que fiz, esta inserida
nessa fase do pensamento ocidental: da valorizkz&storia, da cultura e da diversidade de
formas de manifestacdo do encontro do homem cors.[Bda é uma teologia propriamente
cristd; por isso, utiliza a Biblia como pressupastoessario de seus discursos. Essa forma de
discurso acerca de Deus foi submetida a critica comdvento da modernidade e do

pensamento contemporaneo.

Desta forma, compete a Teologia da Libertacdo efaate discursar sobre Deus a
partir da otica de um processo excludente e arpatrealidade concreta dos excluidos. O
tedlogo da libertacdo, portanto, deve ter esseodajviar: olhar para Deus e olhar para o
excluido. Olhar para Deus € a fonte de toda libédgpossivel e o olhar para o excluido
identifica onde ha necessidade de libertacdo. @ihgrara Deus ou Cristo, a Teologia da
Libertacéo diferencia-se de todo movimento libestddico, ja que a libertacdo apresentada
pela teologia enxerga nos processos historicossailplidade de presentificagcdo da nova
ordem escatoldgica anunciada por Cristo, ou seReino de Deus — ordem de justica e da
superacdo de toda opressdo possivel, na sociedagle@smos. Ao pretender olhar para o
excluido e para o sistema gerador de opressado, poessuposto de todo fazer teoldgico, a
Teologia da Libertacdo diferencia-se radicalmerds tkologias classicas, pois supera o
anacronismo destas, circunscrevendo a experiéadixeds no ambito do engajamento do fiel
na luta contra todo o sofrimento humano historicamsituado.
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O céu almejado pela humanidade néo é pensado @atdadepost mortemEsse céu
gue fora pensado pela teologia classica como esfdidistante que se manifestaria no porvir,
encarna-se no “agora’, através da praxis do povoperh da dignidade humana: cada
conquista popular, no que tange a uma relacao josies entre 0s homens, presentifica o céu
no seio da humanidade. A Teologia da Libertacdgespara mostrar que Deus é “Pai N0ss0”;
portanto os homens e as mulheres devem se rela@onzo irmaos e irmas, sem haver
exclusdo, sem haver opressédo ou sem qualquer g¢ipoothcdo da dignidade humana. Lutar
pela libertacdo € valorizar a paternidade univedgaDeus, que se manifesta nas relacdes

justas e fraternas entre todos os seres humanos.

Em 02 de fevereiro de 1988 renovei os votos redmpp agora fazendo-os
perpetuamente. Nesse mesmo ano, em 04 de abritdenado diacono. Apos a ordenacao,
fui transferido da Comunidade Sagrada Familia, paosaar no bairro de Ponte Pequena,
paroquia Sagrado Coracado de Jesus em Sufragioldes AMas divergéncias com as novas
orientacdes e a falta de espaco para desenvolvetivadades pastorais, mais ligadas a
Teologia da Libertacdo, levaram-me a deixar a védigiosa em 1990 Sai sem nada, nem
um bilhete de metr6 no bolso. Ha feridas que deixaratrizes dificeis de serem apagadas.
Inicialmente s me restavam 0s amigos que trabathaom os ¢atadores de papeldpelo
centro de S&o Paulo.

Foi um periodo muito dificil. Alguns amigos, saberdké minha situacdo, vieram ao
meu encontro. A eles sempre serei grato: padrenfionjAntonio Aparecido da Silf¥a que
me ofereceu o primeiro trabalho na secretaria natidos APN; e Malungo (Sebastido Carlos
da Silvd), que me convidou para morar com ele. Os cursdsldsofia e Teologia da igreja
ndo eram reconhecidos pelo Ministério da Educaiésim iniciei os estudos de Filosofia na

Universidade Sdo Francisco, ou melhor, revalidei mesd durante os anos de 1990 e 1991.

O curso de pés-graduacédo (lato-sensu) em Ciéndeisi$ da Fundacdo Escola de

Sociologia e Politica de S&o Paulo foi importanggapa minha formacdo, pois estava

" Protocolo n° 46/90/D, da Sagrada Congregacéo tto Divino e da Disciplina dos Sacramentos (Vatmae
Protocolo n° 193/90, dos Missionarios do Sagrad@a¢am.

° Padre. Toninho, mestre em Teologia Moral, foi meafessor no curso de Teologia. Era coordenadadomaic

dos APN, assessor da CNBB e do CRB (ConferénciaRaidigiosos do Brasil); além de paroco da igreja de
Nossa Senhora da Aquiropita, no bairro de Belaay8fo Paulo. Atualmente é coordenador do grupoadjize:
Cultura Negra e Teologia.

P Carlos Malungo, compositor e musico, natural deridba, M.G..

9 De acordo com o Decreto-Lei n°® 1051/69, revalileturso aproveitando estudos cursados no Seminério
Arquidiocesano “Santo Antdnio” e no Mosteiro de &&mto, fazendo as disciplinas pedagdgicas.
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estruturado em trés eixos: Antropologia, SociologidPolitica. Na Antropologia, foram
contempladas as principais correntes tedrico-médgims, como Evolucionismo,
centralizando em Henry Sumner Maine, Herbert Speriegward Tylor, Lewis Morgan e
James Frazer; Difusionismo, estudando o pensameridliott Smith e William James Perry;
Funcionalismo, especificamente Bronislaw Malinows$kadcliffe Brown e Evans-Pritchard,
Culturalismo, centralizando em Franz Boas, Margdvitad e Ruth Benedict; e o

Estruturalismo, estudando especificamente Clauge3i#auss.

Na Sociologia, os estudos tiveram como objetivoere@s principais autores da
sociologia classica, tais como Durkheim, Weber exMisa Politica, os estudos dedicaram-se
a temas da éarea, tais como poder, democraciagdéditer participacdo e Estado nos autores
Maquiavel, Hobbes, Locke, Montesquieu, Rousseaunt,Kdegel, Toqueville, Stuart Mill,

Karl Marx e Norberto Bobbio.

Eu estudava pela manhd, trabalhava com os APNl@ é&amo ano de 1991, durante a
madrugada, também num programa da Prefeitura dePSélm da época, com Entidades
Sociais que atendiam moradores de rua. Fiquei ompdero AMA (Associacdo Metodista de
Assisténcia Social) que possui uma casa no viddetivoso, centro de Sao Paulo, atendendo

moradores de rua. Com isso, eu pagava meus estudos.

Em 1992, iniciei minha atividade como professacideando Filosofia e Filosofia da
Educacdo naEscola Estadual Governador Paulo Sarasatea Cohab Prestes Maia,
Guaianases. Nesse mesmo ano, mudei-me para umaopens ltaquera, ficando mais
proximo do trabalho. Foi nesse ano também quentieas primeiros contatos com a Teoria
do Imaginario de Gilbert Durand. Eu namorava NilRRegina de Souza, que foi
importantissima em minha vida. Natural de SacramevitG!, de familia tradicionalmente
kardecista, ela mudou-se, na infancia, com os pars Sao Paulo. Professora de Ciéncias e
Biologia, na época fazia uma disciplina com o pdofJosé Carlos de Paula Carvalho, na FE-

USP. Nilva me pedia para ler os textos da dis@ptiom ela.

Em 1994, me transferi paraEscola Estadual Comendador Mario Regm Itaquera,
na regiao leste da cidade de S&o Paulo. Nesse nmesmaniciei uma pos-graduacédo-

sensy em Ciéncias Sociais (Antropologia, Sociologia @itfta) na Fundacdo Escola de

" Sacramento é uma das cidades, juntamente comlibeeaTriangulo Mineiro, importante para os karsiasi.
Em Sacramento foi fundado por Euripedes Barsamuf@31 de janeiro de 1907 o primeiro colégio espttd
Brasil, Colégio Allan Kardec
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Sociologia e Politica de S&o Paulo, a qual foi koda em 1995. Em seguida, prestei o
exame de selegcédo para o mestrado na Faculdadeudagdd da Universidade de S&o Paulo,

iniciando-o em 1996.

Ao final desse curslato-sensugu me achava em condi¢des de entrar para o mastrad
especificamente na area em que ja estava trabahanBducacdo. Fui, contudo, orientado
por colegas professores que trabalhavam ou estudawenigo, para ndo prestar a selecéo
para o mestrado, pois estes diziam que na USPtisvamuem ja tinha algum conhecido para
indica-lo. Apesar disso, apresentei um projeto papaocesso seletivo de 1996, na a area de
Cultura, Organizacao e Educacéo da Faculdade deaE&ln da Universidade de Séao Paulo,

reconhecendo que poderia pesquisar especificarselnte o tema que me interessava.

A aprovacédo na primeira fase, prova de conhecimespecifico, deixou-me ansioso,
pois eram apenas 4 vagas, e eu era um “desconheadeE-USP. Da fase de entrevistas,
porém, faziam parte da banca as Profas. Dras. idé&eano e Maria do Rosario Silveira
Porto, que me deixaram bem tranquilo durante cogiélque tiveram comigo sobre meu
projeto. Eu ndo havia indicado, na ficha de inSarjgninguém para dar-me orientacao e, ao
sair o resultado final, com minha aprovacao, ceesstgue a Profa. Dra. Helenir Suano

dispusera-se a ser minha orientadora.

Essa foi uma época bastante enriquecedora para pnimeiro pela orientacdo que
tive, em seguida pelos seminarios mensais de qu&ipava, do Centro de Estudos do
Imaginario, Culturanalise de Grupos e Educacao ELI@lém das disciplinas que cursei
naqueles anos, tais como “Ildentidade, Identidadeganizacao, Escola, Educacao”, da Profa.
Dra. Roseli Fischmann, que oferecia subsidios paedlexdo sobre o processo de construgédo
de autonomia e identidade no interior de organesa@itucativas, suas relagdes com outras
organizacdes, bem como com a transformacdo dadsaode “Cultura, Organizacdo e
Educacao”, que tinha como docentes responsaveiaas. Dras. Maria Cecilia Sanchez
Teixeira, Maria do Rosario Silveira Porto, Heledirano e Rosa Maria Melloni, apresentando
e analisando, de uma perspectiva transdiscipliasrprincipais abordagens teoricas que
fundamentam os estudos sobre cultura e organizagikscativas; “Antropologia
Hermenéutica, Educacédo Fatica e Estéria de Vidai @rof. dr. José Carlos de Paula
Carvalho, que abordava no campo da hermenéutiaaattbpologia hermenéutica, sobretudo
a mitocritica, de acordo com a abordagem da Esb®l&renoble, com suas matrizes no

Circulo de Eranos, constelado em torno de Carlawukling, aplicando ainda esse referencial
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aos estudos das “estorias de vida”, no ProgranRdegraduacéo da Faculdade de Educacéo;
e “Teorias Sobre o Racismo e Discursos Antiracistis prof. dr. Kabengele Munanga, que

discutia teoricamente o racismo na sociedade cqueinea, abordando o uso dos conceitos
de raca e racismo, fazendo uma leitura criticadiesrsas interpretacbes nos campos da
Biologia, Sociologia, Antropologia, Psicologia, attendo também os discursos antirracistas
de acado afirmativa e as politicas publicas de ctendaliscriminacdo, no Programa de P0Os-
graduacdo em Antropologia Social da Faculdade ldsdfia, Letras e Ciéncias Humanas da

Universidade de Sao Paulo, que foram muito imptetapara a minha pesquisa.

Os seminarios do CICE, que eram entado realizadosaimaente, sempre utilizando-se
de um texto base, fizeram-me aprofundar as leitdeagutores como Edgar Morin e Gilbert
Durand, e as orientacdes feitas com muito rigoridedpor parte da Profa. Dra. Helenir
Suano, deram-me uma base solida onde estruturdnandissertacdo, que estudava as
matrizes imaginarias e arquetipais da cor negraocormal no pensamento educacional do
ocidente, trabalho esse que defendi no dia 11 de dea2000. No mesmo ano, no segundo
semestre, apresentei um projeto de pesquisa negsmcde selecdo para o doutorado, o qual
visava estudar as experiéncias educativas no ontele comunidades tradicionais afro-
brasileiras. A banca desse processo seletivo foposta pelos Profs. Drs. Moacir Gadotti,
Afranio Mendes Catani e Maria do Roséario Silveirart®. A banca, assim como havia
acontecido no mestrado, deixou-me a vontade pamaecsar com tranquilidade sobre o
projeto, embora ja surgissem divergéncias quantae&erencial tedrico de que eu me

utilizaria.

Sob orientacdo da Profa. Dra. Helenir Suano, inigigoesquisa de campo, com
entrevistas aplicadas em duas liderancas de coauesd religiosas: Baba Falagbe
Esutunmibi, (José Tadeu de Paula Ribas), babalgysicélogo com mestrado em Psicologia
do Desenvolvimento na USP, que foi presidente dAED (Federacdo Internacional das

Tradi¢des Africanas e Culto aos Orixas); e lya Siyalorixa do 11é Axé lya Mi Agba.

Simultaneamente cursei as disciplinas “Cultura,diméio e Educacdo: abordagens
tedricas e linhas de pesquisa”, tendo como respeissas Profas. Dras. Helenir Suano, Maria
Cecilia Sanchez Teixeira e Maria do Rosario Sitv8iorto, que apresentaram e analisaram as
principais abordagens tedricas no campo do Imaginérda Cultura das Organizacdes
Educativas, destacando sua dimensao simbdlicardpalogia do Imaginario, Culturandlise

de Grupos, AT-9 e Pedagogia da Leitura”, com oPfs. Jose Carlos de Paula Carvalho e
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Angelina Batista (da UNESP de Botucatu) que, pdetida estrutura de pressupostos e do
engendramento histérico-estrutural de uma antrgiwlodo imaginario de teor
arquetipologico, visaram fundamentalmente a exposiga heuristica denominada AT-9,
aplicada ao estudo e a pesquisa de campo com gecufiasais e organizacdes educativas;
“Mythologia Comparada: ensaios para uma antropaldg educacao”, do Prof. Dr. Marcos
Ferreira Santos, que refletiu sobre os conhecirsetomythologia comparada e recursos de
hermenéutica mitanalitica, para a investigacdoeliaciio pedagdgica em suas dimensdes
latente e patente, possibilitando uma abordagerooftlosoéfica; e “Historia da Educacao na
Africa”, com o Prof. Dr. Pierre Kita Masandi (nalida Republica Democratica do Congo e
professor da Universidade Catdlica de Louvain, Bélg que apresentou a especificidade da
histéria da educacdo na Africa, mostrando queradot&o da educacéo de tipo escolar fora
tributaria do contexto colonial, esclarecendo asebaloutrinarias e ideologicas, assim como
as principais influéncias que modelaram os dife®rdistemas de ensino conhecidos na

Africa.

Nesses anos ainda, fui monitor no Programa de Aigedmento de Ensino da
Universidade de Sao Paulo, do prof. dr. César Aogiinto, na disciplina “Politica e
Organizacdo da Educacdo Basica no Brasil’, o gnal,primeiro semestre de 2002,
apresentava os valores e objetivos da educacdanseigdo no sistema escolar publico, a
organizacdo da educacgéo basica no Brasil, a legsldo ensino no Brasil, o planejamento e
a situacdo atual da educacédo, as questdes do ifineemto da educacdo, da gestdo dos
sistemas de ensino e da unidade escolar, atrawgestio e projeto pedagogico; e do Prof. Dr.
Kabengele Munanga, na disciplina “Antropologia daci&dade Multi-racial Brasileira: o
segmento negro”, no primeiro semestre de 2003,agaéisou 0s conceitos basicos de raca,
etnia, cultura, civilizacdo, etnocentrismo, pre@tw; racismo, além de realizar as leituras do
racismo na biologia, na sociologia, na antropolegiea psicologia, apresentando as diferentes
formas de racismo no mundo: Jim Crow, apartheiter@hicialismo cultural e racismo a
brasileira, finalizando com abordagens sobre &s lahtirracistas e analises da globalizacéo e

identidades.

Infelizmente, por motivos pessoais, tive de me igasido Programa de Pos-
Graduacdo em Educacgéo da Universidade de S&o &au2d@ de junho de 2005, apos ter sido
ja aprovado na Qualificagdo, no ano anterior. Nw seguinte, porém, retornei ao Doutorado,
agora com a orientacdo da Profa. Dra. Maria CeS8#iachez Teixeira, e com 0 projeto do

doutorado reformulado, com o mesmo tema, mas de eafoque: realizar uma mitocritica e
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mitanalise do pensamento de Kabengele Munangaydeseompreender a contribuicdo deste

para as idéias pedagogicas brasileiras.

Nesta nova fase, cursei as disciplinas “SeminadesPesquisa, Organizacdo e
Educacdo” com os Profs. Drs. Maria Cecilia Sancheixeira, Maria do Rosario Silveira
Porto e Afranio Mendes Catani, a qual discutiaragpais abordagens teoricas e de pesquisa
relativas ao campo da cultura, privilegiando asaoizpcdes educativas conbocus de
analise; e “Mithohermenéuticas da Arte: ancestadikd& criacdo”, com o prof. dr. Marcos
Ferreira Santos, que situou as mudancas paradg@satias pesquisas artistico-cientificas,
apropriando-se das contribuices fenomenologicaBaidelard, realizando o didlogo entre
Arte e Ciéncia sobre o processo identitario atraleesocdo de ancestralidade, mediado em

situacOes educativas.

Nos anos de 1998 e 1999, trabalhei como professdPapartamento de Ciéncias
Sociais e Letras da Universidade de Taubaté (UNITAtbs cursos de Comunicacgao,
Jornalismo e Propaganda e Marketing. Trabalhei éamibomo professor de Filosofia e
Légica Formal na Faculdade de Tecnologia da ZorsieLe Centro Estadual de Educacéo
Tecnologica Paula Souza, por contrato de trabattiee devereiro de 2003 e fevereiro de
2005; e entre agosto de 2005 e agosto de 2007 eDegereiro de 2000, trabalho no Centro
Universitario italo Brasileiro (UNIITALO), lecionato na area de Educacéo, especificamente
nos cursos de Licenciatura em Pedagogia e Licemaiam Filosofia.

Meus estudos e pesquisas mostraram-me que emawdatiuras, as pessoas possuem
um conjunto de principios nos quais as suas expea€ sao ordenadas. Oxala o pensamento,
as idéias, a forma de pensar de origem africarsepte na maioria da populagéo brasileira,
que influencia a forma de interpretar, de se omganie tornar a vida possivel dos
afrodescendentes, seja no universo fisico como spiritetal, possam deixar de ficarem
excluidas e serem valorizadas e incorporadas emanmgdtura brasileira. Mais do que a
simples inclusédo do negro na sociedade e espeuiit® no ensino formal basico e superior,
meu sonho é de que a cultura, a religiosidadégsofia de origem afro sejam incorporadas.



INTRODUCAO

“Procuro sempre lembrar que existem duas maneiras
principais de abordar as realidades africanas. Uma
delas, que pode ser chamada de periférica, vabde f
para dentro e chega ao que chamo de Africa-Objeto,
que ndo se explica adequadamente. A outra, que
propde uma visao interna, vai de dentro para foos d
fendmenos e revela a Africa-Sujeito, a Africa da
identidade profunda, originaria, mal conhecida,
portadora de propostas fundadas em valores
absolutamente diferencidigFabio Rubens da Rocha
Leite, in Amadou Hampéaté Bamkoullel, o menino
fula. 2003, p. 10).



Meu interesse em compreender as africanidadesinersim pedagdgico e educacional
brasileiro foi despertado durante o mestrado. Mictrapreensao sobre as africanidades esta
fundamentada em duas definicdes que se complemedtgmimeira é a do antropélogo
Kabengele Munanga, e a outra da pedagoga PetroBiéla#&riz Goncalves e Silva. Para
Munanga (1984a, p. 5):

Africanidade ndo € uma concepgéo intelectual afastda
realidade. Ela € um conjunto dos tracos culturarsuns as
centenas de sociedades da Africa subsaariana coptetido

da africanidade é o resultado desse duplo movimeeto
adaptacdo e de difusdo. (...) Em toda a Africa &legr
infancia é sempre acompanhada dos ritos de iniziagd
crianga tem sempre um contato prolongado com aentém
uma dependéncia de linhagem muito grande, o que ¢é
fundamental. Sua referéncia identitaria ndo é sinabdade,

ndo é a classe social, mas, sim, seu grupo detpacen

A presenca dos africanos de diversas etnias nol,Bragidos durante o processo de
escravizagcdo, e em seguida, de seus descendexdesgle um papel importantissimo na
forma de ser do brasileiro. O modo de produgadmassemo os saberes culturais, seja na
tecnologia, na arte, na agricultura etc, marcams#ia do Brasil, 0 que nos possibilita

também definir as africanidades segundo Silva (200151), como:

. as raizes da cultura brasileira que tém origdricana.
Dizendo de outra forma, estamos, de um lado, rfesimdo
aos modos de ser, de viver, de organizar suas juégrios
dos negros brasileiros, e de outro lado, as mataasultura
africana que, independentemente da origem étnicaada
brasileiro, fazem parte do seu dia-a-dia.

No mestrado, minha preocupacao esteve intimamigiaigal aos estudos religiosos. Eu
buscava levantar imagens do mal nas mitologiascupgodo mostrar que elas séo
representadas e/ou simbolizadas pela cor negraribzondo assim para reforcar o
etnocentrismo do branco. Meu objetivo era mostmana as imagens da cor negra como
estando ligada ao mal, a desgraca etc., surgidaathsdes judaico-cristas, sdo manifestadas
nos processos educativos. Para isso, finalizeisamalo o imaginario pedagogico ocidental
(Julvan Moreira de OLIVEIRA, 2000).

Utilizei as nog¢des do imaginario entendido comod‘.conjunto de imagens e relagfes

de imagens que constitui o capital pensado do hsampiens (...) o grande denominador



fundamental aonde se vém encontrar todas as csiad@epensamento humano” (Gilbert

DURAND, 1997, p. 18) e de etnocentrismo que idamatifa causa deste “na dimensédo da
Sombra” (José Carlos de PAULA CARVALHO, 1994, p.218Segundo Paula Carvalho

(ibidem, p. 181):

. 0 etnocentrismo consiste em privilegiar um arse de
representacdes propondo-o como modelo e reduzindo a
insignificancia os demais universos e culturas €fdihtes”.

(...) Em profundidade, esta-se projetando “foratno Outro e
como Sombra, o que é incompativel e perigoso rexmsth
gue pertenga ao universo da cultura padrao eseolhid

Paula Carvalhoilfidem p. 181) partiu da distingdo feita por Lévi-Ststtisda
existéncia de dois tipos de sociedade: a antropaf&ga antropoémica. Enquanto a primeira
assimila os individuos considerados por ela comnmoivigis, neutralizando-os, a segunda
expulsa de si esses individuos, ou os coloca emislagspeciais. Esses dois modelos de
sociedade encaixam-se no modelo quadripartiterdeentrismo, estudado por Pierre-André
Taguieff (1988). Munanga (2006, p. 47), por sua @d& que esses modelos encaixam-se ha
idéia de humanidade presente nas sociedades mederagamos primeiramente uma

afirmacgao essencialista ou universalista da huradeidEm seguida:

... veio se sobrepor uma nova convicgdo: exister®, uma
identidade humana, mas essa identidade é sempre
diversificada, segundo os modos de existéncia ou de
representacdo, as maneiras de pensar, de julgasere,
proprias as comunidades culturais, de lingua, xie, & quais
pertencem os individuos e que sédo irredutiveis @Esa®
comunidadesilfidem p. 48).

Na visédo de Taguiefiop. cit, p. 409), os debates representam, em variasiesasim
dialogo de surdos, tendo, de um lado, os valoigiduais-universalistas e, de outro lado, 0s
valores tradicionais-comunitaristas. Ha, dessa dQrquatro tipos de racismo, dois deles
ligados ao universalismo e dois ligados ao rekatin. No primeiro caso, teriamos o “racismo
universalista-espiritualista”, que tem por baseoacepc¢édo evolucionista do progresso da
civilizagdo, alcangada pelas racas mais evoluiglagyanto os menos evoluidos, 0s menos
esclarecidos, sdo assimilados. E um tipo de racisnadectualista e educacional. Paula

Carvalho ¢p. cit, p. 182) define-o como “antropofagia dialégicacizacdo amena de

19 ¢vi-Strauss, erfiristes Tropico§1996), utiliza dois conceitos para explicar corasaciedades lidam com a
alteridade: Antropofagiafdgia, do grego engolir), é a acdo de assimilar o outteaesforma-lo em parte;
Antropoemia émien do grego vomitar) é a acdo de jogar para fonalear, exilar o outro.



englobar o Outro no e pelo discurso persuasivopdgeredominante, em educacgéo, do ‘homo
academicus’ e de muitas pedagogias dialégicasn@afuental, em forma estereotipada, na

midia politica”.

Ainda no primeiro caso, ha o “racismo bio-evolucstei’, que pretende legitimar a
colonizacédo e dominacao das racas superiores aslbregas inferiores, inaptas ao progresso.

Segundo Paula Carvalhibidem p. 182) é “a antropofagia digestiva: racizacgwessiva da

assimilacdo dos outros a si mesmo, todas as fatmasulturacao”.

No segundo caso, surge 0 “racismo comunitaristaiesista”, calcado na crenca de
que cada raga encarna um tipo espiritual e cultdif@grente da outra, sendo portanto
necessario preserva-las. Aqui sente-se a necesseladpreservar, a qualquer custo, as
identidades, o que implica a negacdo de qualqusturaj aqui compreendida como um
processo destruidor. Paula Carvalhbidem p. 182) compreende-o como “antropoemia
genocida: racizacao terrorista da destruicdo do®fiucomo no caso das perseguicdes aos

judeus, arménios, ciganos, feiticeiras, linchamepto”.

Por fim, ainda no segundo caso, 0 “racismo maist@arooldgico” acredita num
poligenismo e num polilogismo. Aqui ndo ha passagemma para a outra, pois as barreiras
sdo julgadas totalmente intransponiveis. Os cruatrseinterraciais sdo vistos como
transgressdes as leis da natureza. Paula Canibibdenj p. 182) denominara tal processo
como “antropoemia da tolerancia: racizagao especifio desenvolvimento ‘em separado’
em aparéncia, respeita-se tanto o outro, tolerandogue na realidade, acaba-se por isola-lo,
nao se dando aos trabalhos dos enfrentamento$edendias, tipico de todas as ideologias do

relativismo e ecumenismo”.

Desse estudo, conclui-se que, se o ocidente estdado sobre uma ldgica
maniqueista, binaria, possibilitando a exclusaditkyente, motivo de minha preocupac¢ao no
mestrado, acredito que outras culturas, no casecémw, as diversas culturas africanas,
possuem outra légica, e € a esta que o traballab tatna como referéncia. O filésofo ganés
Kwame Anthony Appiah (1997, p. 184) da-nos umaapist

Lembro-me de haver discutido, certa vez, diferenigasstilo
cultural entre Gana e os Estados Unidos com unegémieo
ganés e um norte-americano. O estudante norteaneri
perguntou o que nos havia parecido ser a diferenttaral
mais importante entre Gana e os Estados Unidos, ao
chegarmos a este Ultimo pais pela primeira vezcé8aséao



muito agressivos”, disse meu amigo ganés; “em Gada,
considerariamos isso muito boas maneiras.” Obvitanen
gue ele havia notado ndo fora a agressividade, mas
simplesmente um estilo de conversagéo diferente Gama,
mas ndo nos Estados Unidos, é indelicado discoddsautir

ou refutar. E essa abordagem conciliatéria da agsavéaz
parte da mesma gama de atitudes que leva as egdei
tedricas.

Segundo Durand (1997), a légica da refutacdo psgtan regime diurno de imagens,
que envolve a antitese, ou seja, que se caracfeiaa dicotomias e as divisdes em opostos
(luz-trevas, vida-morte, noite-dia, claro-escurimplo-sujo, santo-profano), marcado por
simbolos de divisdo, de separacdo, do antagonisitne e Bem e o Mal, por simbolos de
superioridade. Por outro lado, a légica conciliat@ertence ao regime noturno de imagens, o
qual é constituido por duas estruturas, a mistica sintética. A estrutura mistica é
caracterizada pela busca incessante da harmoniserdaidade, da felicidade, evitando as
tensGes polémicas, enquanto a estrutura sintéticaaada pela repeticdo dos ritmos
temporais e o dominio ciclico do devir. Acreditoeqa partir dessa légica conciliatoéria,
“representacdo diacronica que liga as contradip@és fator tempo” ibidem p. 443) sera

possivel se pensar numa educacao inclusiva, naoéstinica.

Atualmente, surgem propostas educacionais que @Icg@@a uma ruptura com a
universalizacdo, em defesa da heterogeneidadenpeas® sociedade brasileira, reconhecendo
a:

... possibilidade de constru¢cdo de um espaco milice
expresse 0 reconhecimento da pluralidade étnicaalra
sexual, tratando a todos por igual, mas nao igugkng..) as
particularidades possam ser respeitadas, negociadas
representadas nas diferentes instituicdes da wvidalgValter
Roberto SILVERIO, 1999, p. 55).

Com a introducéo do principio presente no incidodb art. 206 da Constituicdo
Federal de 1988, que destaca o “pluralismo desdeéide concepcdes pedagdgicas”, assim
como dos Parametros Curriculares Nacionais (PCGMifados pelo Ministério de Educacéao
(MEC), indicando a Pluralidade Cultural como um &effransversal na elaboracdo dos
curriculos, diversas escolas e educadores elegatelttns e procedimentos em qualquer

uma das areas de conhecimento, tendo em ment@eitoes a valorizacdo das diferencas.



Essas experiéncias na educacdo, no entanto, d&adaa dentro de referenciais tedricos e

metodolégicos esquizomorfdstidos como universais. Assim:

. a inclusdo das mulheres, dos negros, (...)ceatace na
medida em que estes grupos cedem a homogeneizacdo e
abrem mao de suas diferencas e, portanto, de rsteussises,
na esfera publica (Céli Regina Jardim PINTO, 19990).

Emergem experiéncias educacionais no interior daglexas estruturas de matrizes
africanas no Brasil, mas com a utilizacdo de inmsémtos de andlises e metodologias
classicas, empobrecendo assim a complexidade deereai sdciocultural afrobrasileiro.
Como afirma Petronilha Beatriz Goncalves e Silva, €m se tratando de estudos que se
propdem a conhecer e valorizar feicbes eétnico4hgstaulturais, e por iISSO mesmo
socialmente situadas, que ndo ha um Unico estilapdesender e de significar o mundo. (...)
implica, pois, mudanga conceitual” (2001, pp. 15%)1

Silva (bidem), ao compreender a necessidade de mudanca nastospaproxima-se
de Paula Carvalho (1990, pp. 21-22), o qual, pan&z, propde uma re-paradigmatizacao, ja
gue compreender a cultura afrobrasileira signifiezg-lo a partir de um outro paradigma, de
uma outra légica, a da inclusdo. A razao classiegiéla pela l6gica da exclusado, da reducdo,

da disjuncao, da simplificacdo, com base na ratdade técnica que tem por base a:

... reducdo probabilista eliminando o possivemaginario, o
utdpico e a transgressao; previsibilidade reduzimdisco, a
alea e a desordem; em suma, negacao da difereidza an
politica cognitiva da dominacao; donde, instrum@#edo da
raz&o e universo tecnoburocrata do sab&dm p. 22).

As novas orientacbes ganharam forca com a Resohfcdpde 17 de junho de 2004,
do Conselho Nacional de Educacao, fundamentadarec® do mesmo Conselho, de 10 de
margo de 2004, instituindo as “Diretrizes Curriceta Nacionais para a Educacdo das
RelacBes Etnico-Raciais e para o Ensino de Hise@ailtura Afro-brasileira e African&”

Compreendo que essas novas orientacOes legaisigmodsgr melhor operacionalizadas, se

%0 Segundo Durand (1997, 179-180),Regime Diurncé (...) essencialmente polémico. A figura que prienxe

€ a antitese. (...) a verticalidade definitiva esondina contradizendo e dominando a negra e terhpora
feminilidade; a elevacéo é a antitese da quedajaeng a luz solar era a antitese da agua tristeteretbrosa
cegueira dos lacos do devir. (...) &Regime Diurnoda imagem, corresponde um regime de expressdo e de
raciocinio filoséficos a que se poderia chamarorsaismo espiritualista”.

2L CNE/CP Resolucdo 1/2004. Diério Oficial da UniBimasilia, 22 de junho de 2004, Secéo 1, p. 11.



fossem compreendidas no interior do paradigma Bohict’?, o qual possui uma razado
aberta e transdisciplinar. Segundo Paula Carvabiae(m p. 25):

Nossa opg¢do por um paradigma holonémico cujos srago
base, de modo complexificado, passariam a ser. uma
ontologia, um pluralismo coerente; uma epistemalogi
‘holorhética’ e interativa;, uma gnoseologia da
‘conflitorialidade’ (o antagonismo contraditorial’e uma
I6gica polivalente do ‘tertium datum’; uma metodgk
‘fenomenoldgico-compreensiva’ e ‘estrutural-figivat, uma
dindmica da ‘complexidade neg-entrépica’ e das
‘turbuléncias’; uma concepcdo de linguagem comaocéio
simbdlica’.

A compreensao das experiéncias educativas e dampenso, presente no interior de
comunidades tradicionais afro-brasileiras é funddaiee ndo s6 para os negros, mas para a
sociedade multicultural brasileira. Os temas gaeaiham com cultura, nas mais diversas
concepcOes do termo, sédo reféns dos paradigmasioaditias, seja do racionalismo, do
empirismo ou do positivismo, situando-se assimeeatna visao excludente, ou do micro ou
do macro-estrutural. Esses tipos de abordagensegiam ora uma, ora outra dimenséao do
real, e desse modo tém dicotomizado, de formaahdicestudo dos grupos sociais, trazendo,
pelo reducionismo inerente a uma ou outra pos&nma;,me prejuizo para o conhecimento das
inumeras dimensdes da experiéncia social, prinoiale no que diz respeito as questdes da

cultura afrobrasileira.

De acordo com Sanchez Teixeira (1990, p. 34), tag;des atribuidas a escola
decorrem das concepcoes de educacao que, porzudecerrem das concepcoes de homem
e de sociedade que vigem em determinado momeritoibis. Com isso, compreendo que a

cultura dos educadores brasileiros € marcada ppca® reducionistas e excludentes, as

mesmas que dominam ha séculos o pensamento otidenta

Ao analisar o homem nos momentos historicos doeotg] percebo a situacao
mundial como resultado do surgimento, do triunttaecrise da chamada sociedade burguesa.
Aqui, segundo Durand (2004, pp. 14-15):

22 O paradigma holonémico sustenta um principio cadfor do saber, do conhecimento em torno do ser
humano, valorizando seu cotidiano, o vivido, o paksa singularidade, o entorno, o acaso e ouategaorias
como: decisdo, projeto, ruido, ambiglidade, firetuéscolha, sintese, vinculo e totalidade. O pgmaali
holonémico pretende restaurar a totalidade do tsyjaialorizando iniciativa e criatividade, o micra,
complementaridade, a convergéncia e a complexidade.



O positivismo e as filosofias da Histéria, as quagssas
pedagogias permanecem tributarias (...), serdcosfruto
casamento entre o factual dos empiristas e o rgoioclasta
do racionalismo classico. As duas filosofias que
desvalorizardo por completo o imaginario, o pensame
simbdlico e o raciocinio pela semelhanca, isto éetéfora,
sdo o cientificismo (doutrina que sO reconhece @ade
comprovada por métodos cientificos) e o historioism
(doutrina que s6 reconhece as causas reais expssarma
concreta por um evento historico). (...) Embora, yoo lado,
tenha sido a lenta erosédo do papel do imaginarfdasafia e
epistemologia do Ocidente que possibilitou o impuleste
poder material sobre as outras civilizacbes atiibuma
caracteristica marcante ao “adulto branco e cad’, do
resto das culturas do mundo tachadas de “pré-i§gica
“primitivas” ou “arcaicas”.

O mito do Leviatd, que ja servira a Hobbes paramedver sua Teoria do Estado
Absoluto e denunciar a maneira como, nesse Estados os elementos da existéncia,
politica e econdmica, cultural e religiosa indeperes, sdo tragados pelos interesses do
primeiro, aplica-se também aos processos resudtadée revolucdo burguesa contra o
absolutismo medieval. Isso porque 0s revoluciosam&o previram que o Leviata seria capaz
de assumir outra face ndo menos formidavel, embisfarcada por detrds da mascara do
liberalismo: o abarcador mecanismo da economidalea, a ‘'segunda natureza’ criada pelo

homem, mas que sujeita as massas dos homens a@esumsdas e oscilacdes incalculaveis.

Essa face demoniaca tem sido desvelada desde airBriGuerra Mundial e esse
mesmo desvelamento conduziu a reacdes radicajsap@er de sociedades que vislumbraram a
mesma horrivel ‘segunda face’ do Leviatd. Contugldhatalha contra as consequéncias
destrutivas do mecanismo capitalista tem conduzidigganizagao totalitaria da vida nacional,
e 0 Leviatd aparece novamente com uma ‘terceira’,faombinando caracteristicas da
primeira e da segunda. A situagdo mundial ndo égroada pela ‘terceira face’ do Leviata
isoladamente, apesar de sofrer suas consequénasaaminvés disso, ela é determinada pela
luta entre o Leviatd em sua segunda fase, o Leeiat&sua terceira fase e o esforco de
individuos e grupos para descobrir um modo peld @uwdos possam ser trazidos a sujeicao.
Foi evidente a luta entre nagfes socialistas dat@pas, no contexto imediato do pds-guerra.
Entretanto, apesar da variacdo quanto a intensiéada estrutura basica da situagcdo mundial
nao se restringiu as esferas politica, social en@uoeca apenas, mas passou a determinar
qualquer aspecto da existéncia da humanidade. 98or & possivel aplicar esta analogia

também na descri¢cdo da situagao intelectual, quasdunto que nos interessa aqui.



Durante o periodo do surgimento da sociedade bsagu®uve a proeminéncia da
razdo burguesa revolucionaria sobre o absolutisradieval. Nesse periodo, a razdo era
concebida como um principio universal de verdajlestica, sendo que a libertacdo da razéao,
em qualquer pessoa, levaria a realizacdo de umaridatde universal e a um sistema de
harmonia entre individuos e sociedades. Essa cremgazao como principio que estabelece
uma perfeita identificacdo dos interesses indiv&leasociais orientou a acao revolucionaria
burguesa e proporcionou os fundamentos sobre as tuBs os aspectos da vida deveriam
ser submetidos. Entretanto, a ingenuidade dessaiccdn, bem como as tragicas
consequéncias que resultaram dela foram sentides $@gunda fase do desenvolvimento da
sociedade burguesa, no periodo da vitoria ou tiwd burguesia. Como afirma Castor
Bartolomé Ruiz (2004, p. 39):

. S0 queremos mostrar algumas das principaisepgdes
filosoficas que, estando de uma ou outra forma iddside
uma légica e ontologia da determinacao, nos pdisaibiter
uma visdo do alcance histérico que teve e ainda @em
ontologia da determinacdo e as conseqiéncias cae el
acarretou para a compreensdo da realidade antgigmlé
socio-historica.

Ao cessar o impeto revolucionario, o principio dado como verdade e justica
também sofreu profundas transformacdes. Isso paqeva classe dominante poderia e, de
fato, comprometeu-se com as reminiscéncias do lisoda e do absolutismo e, com isso,
sacrificou a razdo como principio de verdade dgasempregando-a principalmente como
uma ferramenta no servico de uma sociedade técAgsam, a ‘razao técnica’ tornou-se o
instrumento de um novo sistema de producdo e cammdtara Sanchez Teixeira (op.cit, p.
62):

Portanto, o que fundamenta os ideiais do produtiwie do
progresso que permeiam, segundo Maffesoli, ideatogi
econbmicas aparentemente diferentes, € a raciadalid
técnica. Este fato explica como formas de orgadzapcial
totalmente semelhantes sdo encontradas em paises co
orientacdes ideoldgicas diferentes. Para este,autoleal do
produtivismo e do progresso é encontrado em Maug, $p
manteve fiel a tradigdo racionalista, vendo noatitad (ciéncia

e técnica) a mediacdo do desejo, considerando-c com
elemento estruturante da sociedade ocidental pvixtat e
enfatizando o seu aspecto salvador. Nesse sentido,
socialismo, a integracdo social € determinada pela
planificacdo, eficacia e produtividade. Para Maffiesxiste
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em germe no marxismo 0 positivismo da tecnocraca d
capitalismo avancado e do capitalismo de Estado.

A razdo técnica providencia meios para fins, mae pfrece orientacdo na
determinacdo dos fins. Razdo, no primeiro peritidba sido relacionada com os fins que
transcendiam a dimensdo da existéncia. Razdo &étmicou-se relacionada com os meios
para estabilizar a dimenséo da existéncia. Raaauaonaria tinha sido conservadora no
tocante aos meios, mas utopica no tocante aos Ragado técnica é conservadora com
respeito aos fins e revoluciondria com respeitoraems. Ela pode ser usada por qualquer
propésito ditado pela vontade, inclusive por agglée negam a razao no sentido de verdade

e justica.

Percebe-se, portanto, que, no periodo do triunfoullguesia sobre o absolutismo e o
feudalismo, as transformagdes ocorridas na conoefgdazao desencadearam um crescente
esvaziamento da profundidade da existéncia, tremaftdo o proprio ser humano numa
unidade de forca de trabalho, isto é, numa ‘cotesprovida de qualquer significado

transcendente.

Em relacdo ao ambito intelectual, essa transicé® @paazao técnica representou, no
século XIX, a sujeicdo de todos os aspectos doapegisto e da vida ao enorme mecanismo
de uma civilizacdo industrializada, cujo espiritta @ntensamente ceético, positivista e
conservador em todos os aspectos. Assim, o pensarfiEsofico foi substituido pelas
ciéncias naturais, que forneceram o modelo para tothhecimento, como também para a
vida pratica e para a religido. A ciéncia tornou{sasitivista: a realidade deveria
simplesmente ser aceita como ela é; nenhum cnitccigcional dela seria permitido. O assim

chamado ‘fato’ e sua adoragéo substituiram o ‘dehé sua interpretacao.

A reagdo a essa instrumentalizacdo da razdo pgleal&apitalista causou uma
profunda sensacdo de vazio existencial nos inddgdtato que os conduziu a uma busca
desesperada por um minimo de seguranca e, com pessjbilitou o surgimento e
estabelecimento de organizacfes totalitarias da, Widmo, por exemplo, 0 nazismo e o
comunismo soviético. Ambos movimentos procuramaglevrazao técnica ao status de ‘razéo
planejada’ e, dessa forma, apesar de manteremsaggeimentos revolucionarios, sacrificam a

liberdade dos individuos.
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Como um esforgo para superar tanto 0 mecanicisipitatiata como o totalitarismo e
absolutismo no ambito intelectual, surgiu o exisi@smo. Entretanto, a ‘verdade
existencial’ proclamada pela filosofia existengti € ambigua pois, de um lado, ela
representa um protesto contra o0 mecanismo de pEodpara o qual a razdo como um
principio de verdade e justica tem sido entreguas,npor outro, atraves da verdade
existencial, 0 mecanismo, a ‘segunda naturezara@ddgmente fortalecido, pois a verdade
existencial também entrega a razdo e usa aperasoaalidade técnica em seus propdésitos
nao-racionais. Para Sanchez Teixeiaém pp. 80-81):

E neste sentido que, para Maffesoli, o poder nadanie
natureza, independentemente das doutrinas qudifgjiesm

e o legitimem e dos homens que 0 exergcam, se & sua
invariantes estruturais ndo forem questionada}.ténto os
enfoques liberais como 0s progressistas, emboeseaiem
modula¢cbes diferentes, ndo questionam as invasiadte
poder. A principal diferenca entre eles reside bases de
justificacdo e de legitimac&o do poder, isto é neme de que
ideais se busca e se exerce esse poder. Em améofqgses,

a escola é considerada como mecanismo de contvoial,s
pois, se no caso dos enfoques liberais, ela pauetmar para

a preservacao da hegemonia da classe dominantasoalos
progressistas pode contribuir para instaurar eepras uma
nova hegemonia, uma nova dominacdo, exercida p& um
nova classe social que assumiria o poder.

Tendo em vista a situagdo mundial e seus reflexodémbito intelectual, torna-se
urgente a elaboracdo de uma resposta a esta sitex@cgue a verdade existencial e a verdade
altima estejam unidas. Se tomarmos Durand comeoémde&, o conhecimento é construido a
partir de encontros entre sujeito e objeto, ou, sejen trajeto entre a subjetividade e a
objetividade. Em todos os niveis do conhecimeng,dianensdes de individualizagdo e
participacdo estdo presentes nos tais encontrasiti'og como polaridades do ser e da
realidade. Tanto a individualizacdo, que ndo permaitdissolugdo do ser naquilo que é
universal, como a participacdo, que possibilitasohecimento por semelhanca e estranheza,
sao categorias ontologicas que se refletem tantstmatura racional do ser humano quanto
na estrutura racional da realidade.

De certa forma, todo ato cognitivo depende da d¢dpde de distanciamento, mas a
tendéncia do conhecimento controlador, como ex@oeda razdo técnica de monopolizar a
totalidade da funcéo cognitiva e de negar que tadm acesso seja conhecimento e possa

atingir a verdade, mostra sua desintegracao egiaterPode-se concluir, portanto, que o



12

conhecimento controlador € a distor¢cdo da razaoiteg na dimensdo da existéncia, que
privilegia o método e a verificagdo em detrimento sntido Ultimo das coisas e a sua
interpretacdo. Procedendo desta forma, o conhetinuamtrolador nega a possibilidade de
uma significacdo Ultima da existéncia e, portaimtterfere na dimensao da profundidade da

vida que é a dimensao simbdlica. Segundo CésanlBamé Ruiz (2004, p. 179):

O simbdlico sutura a fratura do sujeito e o munddorica-os
num modo de relacionamento em que 0s contrariosseao
excluem de modo absoluto, mas se co-implicam deé&or
necessaria. (...) No simbdlico, os contrarios sglicam por
necessidade. Amor-6dio, belo-feio, frio-quente, Bom
mulher, pai-mae, guerra-paz, etc. na légica datidizte sédo
conceitos que se excluem por definicAo. No entgrdoa o
simbolismo, a existéncia de cada um é possiveldidaaue
se co-implica no outro. Eles coexistem de modangalicado.
Simbolicamente néo € possivel pensar s6 na existdeacum
dos elementos, pois no momento em que ele se ttonséu
contrario emerge co-implicado nele.

O conhecimento controlador ndo admite outra dinerd# existéncia, a nao ser
aquela que pode ser acessada por seus métodasne@amente comprovada pela verificagao.
Desta forma, procura esgotar a realidade no candeitcoisa’ que pode ser controlada por
um sujeito. Por outro lado, a razédo cultural dese entendida como sendo a estrutura da
mente que a capacita a abarcar e transformar idag@] mas que n&do se limita a técnica,
pelo contrario, é efetiva nas fun¢des cognitivégtes, pratica e técnica da mente humana.
Esse conceito de razéo inclui outras dimensdexidééncia que diferem ou transcendem o
simples “raciocinar” e, dessa forma, possibilitasao a pergunta pela revelagéo, isto é, pelo

sentido Ultimo da existéncia, expresso na preo@gpaltima.

Quando compreendida a partir da razao culturagtareza (inclusive o ser humano)
deixa de ser meramente um objeto a ser analisaddfeado distanciadamente e passa a ser
concebida como realidade autotranscendente. Assicgnflito entre dois pdélos torna-se
impossivel, pois suas afirmacdes pertencem a diesndistintas da existéncia, cabendo a
razao técnica a dimensédo da transitoriedade efmigiétade da realidade, e a razéo cultural
a pergunta pela revelacdo do sentido ultimo, peemtare incondicionado desta realidade. De

acordo com Sanchez Teixeira (op.cit., p. 87):

Com efeito, trata-se de uma outra maneira de seeben a
pratica social. Nesse sentido, J. C. de Paula ®areancebe
a pratica social — a “praxis” — como um conjuntopdéticas
simbdlicas que constituem o imaginario social. Rata autor
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“... 0 imaginario, quer nas suas manifestacdesidai® (como
corporeidade e como ritualizagBes), quer nas suas
manifestacdes ‘nooldgicas’ (como imaginario e iggaquer
como universo das imagens simbdlicas, modula, como
‘imagens/idéias-forca’, a acdo social vetorializzad. Em

z

outras palavras, o imaginario é constituido portigaa
simbdlicas que, por serem simbdlicas, sdo necassanie
organizacionais e educativas, na medida em quemcria
vinculos de solidariedade e de contato.

A razao cultural submete a epistemologia a ontalogidicando, desta forma, que o
problema do conhecimento deve ser inserido no gtinteais amplo, universal, do problema
do ser. Desta afirmacdo, depreende-se que o comgi@ci ndo € um ato praticado
unilateralmente por um sujeito que domina o objemmmo se a realidade pudesse ser
simplesmente dominada pela racionalidade cientif@ainvés disso, todo conhecimento é
possibilitado a partir da abertura de cada serwm @ da correspondéncia da estrutura

racional da existéncia humana com a estruturamatcda realidade.

E importante observar que a razdo cultural ndo igmglia a validade do
conhecimento técnico, orientado metodologicamemnerificado sistematicamente. Ao invés
disso, ela valoriza o conhecimento técnico comotigoidade do processo natural que
perpassa toda a natureza. O técnico continua @gsoaue perpassa toda a natureza, isto €, a
criacao de formas nas quais a profundidade doeseravexisténcia. Desta forma, o que estava
escondido no Utero das possibilidades criativasatse realidade através dos resultados do
conhecimento técnico. Ndo se trata, portanto, dprdear a técnica, mas de discernir a

dimensao da realidade que ela acessa.

Além disso, também é importante perceber a impiigiside de se atingir um método
investigativo absolutamente isento da participaf@ovestigador, e isto se aplica a qualquer
area do conhecimento humano. Evidente que umaasgmardo sujeito e do objeto do
conhecimento € necessaria. No entanto, é importdettacar a participacdo ou o
envolvimento entre sujeito e objeto nos encontrognitivos. E preciso entender que os
homens fazem as perguntas e que as coisas respasderguntas que os homens tém feito.
Todas as respostas dadas pelas coisas aos homerspistas que tém um lado dos préprios

homens nelas, ou seja, 0 jeito humano de se peogoestao.

Com isso, devemos destacar a necessidade de reamvaes metodos epistemologicos

cada vez mais abrangentes, sem que, com issongaetese absolutos, nos quais as diversas
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dimensdes da existéncia humana, rejeitadas e nrezasias por um cientificismo
racionalista mutilado e mutilador, possam expreasgua voz e enriquecer nossa experiéncia
cotidiana. Enfim, que sejam suficientemente capdeesxpressar o anseio por um novo ser

no qual espirito e natureza estéo reconciliadas Panchez Teixeirabfdem pp. 90-91):

Nestes termos, J. C. de Paula Carvalho propde aneepcao
ampliada de educacdo que ndo considere apenas a
escolarizacdo. Para este autor, a educagdo € uati@apr
simbdlica basal que realiza uma funcgéo fatica, éstieealiza a
sutura entre as demais préticas, dotando-as detercara
educativo. Em outras palavras, a educacdo pensaperEo
pratica simbdlica tem por funcédo realizar a mediatgi todas

as praticas simbdlicas. (...) Nesse sentido, adictomais
funcbes da escola teriam de ser repensadas, p@idezsa de

ser considerada apenas como mecanismo de conbmé a
servico de uma classe hegembnica. Uma educacdo que
recupera a sua dimensao imaginaria, simbdlica,adeéx ter
funcbes meramente reprodutoras, na medida em quoa to
possivel a criatividade e a inventividade.

Resumindo, os educadores brasileiros sdo marcaologiyas matrizes basicas e
antagonicas. Essas duas correntes, a liberal ®gaegsista, possuem a mesma raiz, com

|6gica reducionista e excludente.

Por outro lado, a forma de pensar tradicional afsiteira € marcada pela presenca
dos mitos das culturas sudanesas (Nei LOPES, 2005,0-190): nagb (ketu e ijexa) e jéje
(ashanti e gan), e culturas bantisdem pp. 40-68): (angola e congd)Estes, transmitidos
atraves da literatura oral, estdo no centro deslaties de formacdo dos membros de diversos
grupos culturais como lundu, jongo, capoeira, cdagau mogambique, maracatu, samba,
mineiro-pau, afoxé, coco, maxixe, boi-bumba etsolsem falar na educacdo presente no
interior das comunidades remanescentes de quilonild&@&URA, 2006; PINTO, 2006;
RATTS, 2006; FERREIRA, 2006, NUNES, 2006) espallsquar todo o pais, onde os contos,

23 Sudanesesgrupo cultural que habitava a regido entre o rdes#o Saara e o Atlantico, regido conhecida
como Golfo de Guiné, a Africa intertropical, atualtte correspondendo os paises Tchad, Niger, Shitjérja,
Benin (Daomé), Togo, Gana (Costa do Ouro), Costiladim, Libéria, Serra Leoa, Guiné Bissau e Sehega

Os sudaneses dividiam-se em iorubas e haucés:akruiabitantes da regido da Nigéria, Benin e Togo.
Conhecidos no Brasil como Nagds. A capital politica iorubas era Oy4, e a capital religiosa eraH&usas:
habitavam o norte da Nigéria, Niger, a Africa datdpOeste e Equatorial. Conhecidos no Brasil civatés.
Eram muculmanos, sendo conhecidos como guinearansses islamizados ou hegro-maometanos.

Bantos grupo linguistico/cultural que habitava aproximeamknte 2/3 da Africa sub-saariana. A maioria que
chegou ao Brasil veio da regido onde se enconiedraénte Angola, Congo e Mogambique. Os bantosdala

as linguas Kimbundo, Kikongo, sem contar 300 dislet
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as lendas, os mitos, os provérbios, as maximagfasmos, 0s cantos e 0s jogos sao
instrumentos didaticos para auxiliar a ciéncia ativa.

A base de toda essa sabedoria ancestral estanga ae uma forca vital que reside
em toda natureza: os quatro elementos (terra, &gga, e ar) sdo sentidos material e
existencialmente, provocando o individuo a estakelema relacdo elementar com a matéria
dindmica em movimento. Cada temperamento humanséendestino no elemento. A pessoa
€ inserida nessa légica das forcas oniricas quprivitegia um elemento, ora outro. Em cada
configuracdo, os elementos sdo combinados, sendgreendidos como esquemas de
virtualidades e possibilidades. Os quatro elememsts arquétipos, imagens oniricas e
primitivas, uma concentracdo em si mesmos da eéxpa primitiva ancestral, experiéncia

originaria da busca de si mesmo. Afirma Bachela@89, p. 4).

No reino da imaginag&o, uma lei dos quatro elensergaoe
classifica as diversas imagina¢des materiais cordalas se
associem ao fogo, ao ar, a agua ou a terra. E,veedéade,
como acreditamos, que toda poética deve receber
componentes — por fracos que sejam — de esséntaaiaha
ainda essa classificagdo pelos elementos materiais
fundamentais que deve aliar mais fortemente as salma
poéticas. (...) e ndo é a toa que as filosofiasifivias faziam
com freqiéncia, nesse caminho, uma opg¢do decisiva.
Associavam a seus principios formais um dos quatro
elementos fundamentais, que se tornavam assim sndea
temperamento filosoficos.

Os elementos ndo determinam casualmente o pensadenpessoas, mas provocam-
nas a darem suas contribuicbes pessoais, tornaredenpes na consciéncia os sonhos
ancestrais da humanidade. Sdo as pessoas queésatlag elementos, mostram seus

pensamentos.

Face ao ja exposto acima, sobre a cultura e a e@luedrobrasileira, e tendo em vista
0 que preconiza a legislacdo sobre a inclusdo eulticoituralismo, faz-se necessaria a
utilizagdo de um outro referencial teérico-metodaid, fundamentado na concepcao de uma
outra razdo, aberta e complexa, uma nova raci@uidimprescindivel para abarcar a
complexidade da realidade, que nos permita aboedarprofundidades a cultura afro-
brasileira e as diversas problematicas em torneedlecacdo nacional, no contexto das

enormes transformacdes culturais do mundo contéinpor
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Neste contexto de constru¢ao de novos paradigmasednais, Candau (2002, p. 62)
diz que “0s negros latinoamericanos, principalmewdrasil, configuram-se como parte de
outro grupo étnico que tem reivindicado a necedgidie uma educacdo mais inculturada na

realidade, nas raizes e nas especificidades dauttuea”.

O projeto de doutorado que apresentamos ao Progdendds-graduacdo da
Faculdade de Educacé&o da Universidade de S&o Raul@001, intitulado “Para uma
Pedagogia Afro-brasileira”, visava exatamente istonpreender as experiéncias educativas
presentes no interior das comunidades de tradit@ebensileira. A pesquisa centrou-se em
observacBes e entrevistas com um babafSrizduma iyalorix® da cidade de S&o Paulo,
tendo como referencial tedrico do universo afrabeias, Pierre Fatumbi Verger. O objetivo
era levantar categorias, principios e técnicaseptes no processo de ensino-aprendizagem

no interior dessas comunidades de tradicéo afridiras

Pude constatar que a literatura oral esta no cdatadividade educativa afrobrasileira:
0S contos, as lendas, os mitos, os provérbios,dagmas, os aforismos, 0s cantos e 0s jogos
sdo instrumentos didaticos para auxiliar a ciéredaicativa. As cenas da vida diaria
constituem também um quadro permanente de divemasdizagens fundamentais, tanto no
plano individual como no plano social. E uma edéoague se integra a vida do grupo. A
aprendizagem se faz em funcdo das necessidadesnmdmidade e dos problemas que se
colocam. A escola € a vida, e a vida é a escol&roQomponente permanente da acao
educativa € a sancdo. Qualquer ato € acompanhagmalsancao positiva ou negativa, quer
seja natural ou sobrenatural. O individuo respeitaonjunto da legislacdo (leis, regras,
precedéncias, exortacdes, tabus e proibicdes).it@s de iniciagdo sdao momentos que
cristalizam o processo educativo em redor de teforéss, que mobilizam as energias dos
atores e a sociedade. A educacao configura-se tamaébsorcao e transmissédo dos valores
civilizatorios, concebidos pelos ancestrais. O aes@imento do sistema educativo €
enddgeno, a educacgdo da crianga compete ao gregia sujeita & acdo educativa de todos, a
disciplina coletiva. Quanto ao espaco e tempouaagho da-se por toda a parte e ndo tem um
lugar especialmente destinado para esse efeitauBagdo tradicional confunde-se com a
vida concreta do grupo, estando ligada a todosareentos desta vida. Nado ha nem horarios,
nem feriados, mas uma impregnacéo constante. Assinajviduo formado por toda a parte,
também é formado em todos os momentos. Os elemeéatages plasticas afro combinam-se

24 Babalorixa: sacerdote da religido afrobrasilespecificamente da tradicdo nagd e/ou ketu.
% |yalorixa: sacerdotisa da religido afrobrasilegspecificamente da tradicdo nagd e/ou ketu.
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com representacdes dramaticas e dancas espectiieas,como pedacos adequados da
literatura oral. A pertinéncia desta combinacdotigipa na coeréncia e no carater

multidimensional das aprendizagens.

Por motivos particulares, que levaram-me a destiggsrograma de pos-graduacao da
FE-USP, esse trabalho nao foi concluido, e eucoreit mas de uma outra perspectiva. Parto
agora do pressuposto da insercdo da dimenséo ritzen@fades como articuladora na area
educacional, com a necessidade de reformular adceles escolares, conscientizar os
agentes do processo educacional, pois a educagéarte importancia fundamental na
construgdo da identidade e da cidadania, ndo apmsaafrodescendentes, mas de todos os

brasileiros, a qual vem sendo investida nos Ultierass.

As pesquisas e estudos sobre 0 negro e a educegsiteilta, embora em numero
reduzido, ja podem ser organizadas, classificadestieladas. Nos ultimos anos, cresceu o
namero de pesquisas de mestrado e doutorado sdbreap além dos nudcleos de pesquisas
em diversas universidades. Cristiane Maria Rib@f5) levantou 105 teses e dissertacoes
defendidas nos programas de poés-graduacao no ,Bitasilanos 70 a 2004, analisando 101
delas. Segundo a autora, dos autores destes twap&lHizeram o mestrado e o doutorado,

correspondendo a um total de 92 pesquisadire®ein p.157).

O crescimento das pesquisas nesse campo é evidemte apontado por Ribeiro e tal
como observado por ela até o ano de 2004. Seguadt.epudemos identificar ainda que
1,98% foram produzidas nos anos 70, situacdo queddica nos anos 80 que produziu 4,95
das pesquisas, 53,44% foram realizadas nos anes39(62% foram produzidas a partir de
2000” (bidem p. 208).

Esse crescimento pode ser observado também na ANR&fdciacdo Nacional de
Pos-Graduacdo e Pesquisa em Educacédo), onde ddpamicialmente o “GE — Relacdes
Raciais / Etnicas e Educac&o”, em 2001, na 242iRedmual, para se transformar depois no
“GT 21 — Educacéo e Relac¢des Etnico-Raciais”. Bsspo de trabalho iniciou-se em 2002,
na 252 Reunido Anual, com a apresentacao de 2rg®&e8 trabalhos; na 262 Reunidao Anual
ao GT 21 foram apresentados 2 pOsteres e 9 trahadh®72 Reunido Anual foram 6 posteres
e 9 trabalhos; em 2005, na 282 Reunido Anual, @ Gdontou com 9 posteres e 24 trabalhos;
em 2006, na 292 Reunido Anual foram 11 traball®p@steres apresentados; em 2007, foram
apresentados 5 poésteres e 6 trabalhos; na 312d®edinual, em 2008, foram 6 pdsteres e 11
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trabalhos, e no ano de 2009, na 322 Reunido Afor@m apresentados 9 trabalffosA
ANPED, juntamente com a ONG Acdo Educdtfyaorganiza o “Concurso Negro e
Educacdo”, com financiamento da Fundacdo #orBm 1999 foram contemplados 04

projetos; em 2001 15 projetos; em 2003 20 projet@sn 2005 20 projetos.

A Fundacdo Ford também possui um Programa Intemakide Bolsas de POs-
Graduacao no Brasil, coordenado pela Fundacdo &imgas. Ja foram realizados sete
selecbes, sendo selecionados 42 pesquisadores @ 20 em 2003, 46 em 2004, 40
respectivamente nos anos de 2005, 2006 e 2007pesdfiisadores em 2088.

Em acordo realizado entre as Secretarias de Educ3g@erior e de Educacao
Continuada, Alfabetizacédo e Diversidade do Ministéla Educacdo (MEC) e os Nucleos de
Estudos Afrobrasileiros (Neabs), estes desenvalveragramas de Acdes Afirmativas para a
Populacdo Negra, com acbes de formacdo de proésssomprofissionais da educacéo e
incentivos a producdo de material didatico-pedagngBao conhecidos 36 Nucleos de
Estudos e Pesquisas Afro-brasileiros, sendo 17 emvetsidades Federais, 14 em
Universidades Estaduais, e 04 em Universidadeg®lares (CEERT, 2005, pp. 68-72).

A Associacdo Brasileira de Pesquisadores NegrosPMBBja realizou cinco
congressos nacionais, o primeiro em Recife, PEBnwode 2000; o segundo em Sao Carlos,
SP, em 2002; o terceiro na cidade de Sao Luis, &fA2004; o quarto em Salvador, BA, no
ano de 2006; finalizando com o quinto em Goiani@, @m 2008. Tais congressos também
mostraram um namero crescente de pesquisas vojpfadas questdo étnico-racial na area da

educacao, realizadas tanto por negros como pocts4an

Apesar desse crescimento nas pesquisas sobremenagrducacao no Brasil, observo
que as referéncias tedricas que as embasam sdo pendamento ocidental, e ndo do
africano, como aponta Ribeiro, que analisou peagui® periodo de 34 anos, afirmando que
“vale destacar que Hasenbalg apareceu nas biliiagrde 59% dos trabalhos, Florestan
Fernandes em 52%” (RIBEIROp. cit, p. 208).

%6 Conforme dados emww.anped.org.br link: Grupos de trabalho e/ou Reunides.

" Dados referentes a Agéo Educativa podem ser aacmstem www.acaoeducativa.org.br
%8 Ford Foundation, www.fordfound.org.

29 http://www.programabolsa.org.br/perfil.html.

30 ¢f.: http://www.abpn.org.br.
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O pensamento de Hasenbalg (1979) teve impactoeeciegsdo entre os militantes do
movimento negro, ao defender que as razbes da maéirgicdo social do negro sao
encontradas nas praticas subjacentes ao periotirippa abolicdo. Para ele, a “democracia
racial” brasileira € um instrumento ideoldgico quiea 0 controle social pela legitimacéo da
estrutura vigente de desigualdades raciais, imgdedjne a situagédo se transforme em questéao
publica e sujeita a intervengdes estatais. Paraalescriminacdo racial no Brasil é resultado
direto das desigualdades entre brancos e negrossfa®s da educacdo, da economia, no
acesso ao trabalho, reconstruidas na atualidadecapitalismo. A tese central defendida por
Hasenbalg é de que a exploracdo de classe e as@pmxial articulam-se como mecanismos
de exploracéo do povo negro, retirando deste os tateriais e simbdlicos. Os negros foram
explorados economicamente e essa exploracéo ficcga por classes dominantes brancas.
Esse autor afirma ainda que ndo houve acbes adetla populacdo negra, ao contrario,
houve uma subordinacdo dos negros, devido a c@ptie parte da “populacédo de cor”, em
razao da mobilidade ascendente e das ‘armas ideasdgcomo o branqueamento e o0 mito da

democracia racial.

Florestan Fernandes (1978), por sua vez, ja defiegde o negro foi desconsiderado
econdmica, social e culturalmente, excluido do jegiitico das oligarquias que dominavam a
republica velha, jogo esse que foi aprofundadordara Estado Novo, pois cabia as camadas
inferiores do povo, sendo a “raca negra” sua mai@ontentar-se com a funcdo submissa de
colaborar para a harmonia e a manutencédo da ordeial,scondi¢cdes para 0 progresso e o
desenvolvimento econdémico brasileiro. Ha, nessetidken duas tendéncias, segundo
Fernandesilfidem pp. 156-157): “primeiro, uma que associa a paoieacdo. As parcelas da
‘populacdo de cor’ que lograram classificar-se aogente, em sua quase totalidade, cabem
nessa categoria. Segundo, outra que se vinculeeas#o (...). Existem casos esporadicos de
‘individuos de cor’ e de ‘familias negras’ de fagiertencentes aos estratos superiores do

sistema”.

A presenca dos dois autores acima em mais da meésdeesquisas sobre o negro no

Brasil, evidencia o perfil dessas pesquisas, pr@sagao técnica, a mesma que chegou ao:

. esgotamento da visdo de mundo da modernidade e
paradigma da racionalidade e traz consigo uma grase da
educagdo, que vé questionados seus objetivos, esaler
finalidades. Criada para realizar o projeto da madade, a
escola comeca a ser solapada em suas bases [#tas ao
seu excesso de racionalidade e cientificidade gacescesso
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de formalismo e ao reducionismo com que trata o
conhecimento. Aparentemente ndo ha saidas. Naoa® m
certezas absolutas e modelos seguros a nos guiarem
(ARAUJO; WUNENBURGER, 2006, p. 7).

Ou seja, o pensamento pedagodgico brasileiro term iiaes na filosofia ocidental.
Sao pensadores como Socrates, Platdo e Aristdtalestiguidade; Agostinho de Hipona e
Tomés de Aquino, no periodo medieval; na idade maderacionalistas como Descartes,
Spinoza e Leibniz, empiristas como Hume, Locke eoBa iluministas como Rousseau,
Montesquieu e Diderot, além de Kant, que fundanmerdaeducacao ocidental. No fim da
idade moderna, autores como Hegel e Marx, e naeidadtemporanea, correntes como a
Fenomenologia (Husserl, Merleau-Ponty), o Existdistno (Sartre, Jaspers, Marcel, Buber,
Kierkegaard), sem falar de tantos outros como Hygele Wittgenstein, Foucault, Habermas e

Lyotard que embasam as diversas correntes de pengapstudadas em nosso Pais.

Nessa perspectiva, outros valores civilizatoriasna os africanos, sdo excluidos da
Pedagogia, assim como da Filosofia, da Psicolatgial-isica, da Biologia etc. As culturas
africanas sao consideradas apenas como do campbndgrafia e, em alguns casos, da
Sociologia. Ha um desconhecimento sobre a fornedsar, sobre a visdo de mundo, sobre a
educacao fundada na cultura religioso-filosoficacaha. Exatamente por isso, ndo desejo

cair no que Ruizop. cit, p. 21)define como:

. reducionismo inerente a qualquer modo de ¢ieaséo.
Escolasticos, humanistas, racionalistas, empiristasiernos,
cristdos, comunistas ou pds-modernos, qualquer afode
classificacdo implica uma reducdo do singular aiweunsal.
Classificar para discriminar, discriminar para nafizar,
normatizar para controlar, controlar para domimBmminar
classificando... Este é o circulo vicioso e asfiteaque produz
gualquer classificacao.

Os pensadores africanos e afrosdescendentes comadonmHampéaté Ba, Kwame
Anthony Appiah, Wande Abimbola, Léopold Sedar SemghlPaulin Hountondji, Kwasi
Wiredu, Aimé Ceésaire, William Edward Burghardt DugoMarcien Towa, Ben Oguah,
Barry Hallen, Ivan Karp, Boubou Hama, Oumar Ba,epbsKi-Zerbo, Jan Vansina, Cheik
Anta Diop, Adu Boahen, Kabengele Munanga, PetranBkatriz Goncalves e Silva, Alberto
Guerreiro Ramos, Muniz Sodré, Deoscéredes Maximilialos Santos (Mestre Didi),
Emanoel Aradjo, Abdias do Nascimento, Luiz Albefiiveira Gongalves, Nei Lopes, Maria

de Lourdes Siqueira, Valter Roberto Silvério, Hgne Cunha Juanior, Luiz Silva (Cuti),
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Oliveira Ferreira da Silveira, Helena Theodoro Lgpentre tantos outros, poderdo trazer

importantes contribuicdes para o campo da educag@utyibuindo para os estudos de

questbes como: diversidade soéciocultural, formalg#o educadores, inclusdo dos negros no

ensino formal, desse modo rompendo com as concemg@reciativas sobre as culturas

africanas no Brasil e colaborando para que os i&sdbiros possam ter dignidade e orgulho

de suas diferencas. Poderdo também se constituimerfator de complementaridade neste

processo de nos fazermos humanos, pois concordd-étron (2002, p. 230) quando afirma

que:

Formalmente, entendo que a educacdo € 0 processo e
mecanismo da constru¢do da humanidade do indivaduda
pessoa (como preferirem). Enquanto processo, aaedoce
pertenca do individuo (ou da pessoa) — isto €,pe00esso
pelo qual, a partir de seu proprio equipamento qadss
(biofisiologico/psicoldgico), cada individuo se @einstroi
como homem. Enquanto mecanismo, a educacao € geeden
grupo — é o recurso (ou o instrumento) que o ghupoano —

e sO ele — possui, para promover a autoconstruedseds
membros em humanidade (ou como homens).

No entanto, por influéncia de um postulado do esiohismo que explicou as

sociedades humanas em trés fases de progressaggyedy submisséo e liberdade), defendeu-

se a impossibilidade da educacéo e do conhecimentderior dos povos africanos:

Klemm (...) diferencia racas ativas e passivasting&o
necessaria para explicar que as passivas passateam
selvageria para a barbdérie, sé atingindo o estigiderdade,
se submetidas as racas ativas. Nao € preciso avani#
para reconhecer ai a presenca de elementos dsengar...)

o evolucionismo sacrifica a histéria. A tendéngielo menos
entre os paralelistas mais rigorosos, € a de afiqua cada
sociedade contém potencialmente, em si propriaa tad
histéria humana, em maior ou menor medida, confesee
grau evolutivo. Isso resulta, frequentemente, nesd@b dessa
histéria em duas partes: a “civilizada”, que corepde as
sociedades conhecidas, complexas, com seus cqritatusss,
transmissdes e organizagdes, e a “primitiva”, admitomo
manifestacdes independentes, cujos delineamernst&ribos
tornam-se irrelevantes, jA que passardo pelos iestag
evolutivos, de todo modo. Chega-se ao extremo, enos
momentos, de qualificd-las como “sociedades semndrtas,
sem consideracdo aos fatos que nelas se desenrqRRosa
Maria MELLONI, 1998, pp. 73-81).
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Os povos africanos, como 0s demais povos, sempeg@aram a educagdo as suas
geracoes, antes mesmo do contato que tiveram c@avos ocidentais, diferentemente como
alguns pensam, influenciados pelo evolucionismode@qui a educacdo compreendida como
0 processo de socializacdo, de transmissao dansisle valores, de ensino das habilidades,

de construgcédo da humanidade.

As pesquisas sobre eslturas afrobrasileirad’, quando feitas a partir do pensamento
ocidental, forjado no cartesianismo ou no empirisown o0 suporte do modelo de ciéncia
positivista, acarretam visfes equivocadas de ctwsceiteorias, transformadas em verdades
gue vao se reverberando. S&o diversas as bibliagmgiie apresentam os afrobrasileiros como

merosobjetos Ao contrario, meu pensamento procurara compreende

... certas expressdes e caracteristicas da “aftede’, como
a organizacdo social baseada no parentesco; d@oetias
Vivos com 0s ancestrais, que cumprem o papel de
intermediarios com o ser supremo; a tradicdo oraa e
existéncia de individuos especializados na trarssmisde
contos, provérbios, cantigas, mitos e outras mdadds orais
de conhecimento; a existéncia de ritos de passapen
mudam o status do individuo no seio do grupo —gakies
constituem a “Africa” acionada para constituir @ritidade
dos negros (...), na medida em que tem corresporaeoom
a estrutura do candomblé, que é também um sistéos r
baseado no parentesco, no culto de ancestraiszdigos e no
conhecimento transmitido oralmente. Isso reforcaisnuma
vez, a identidade estabelecida entre Africa e tareuteligiosa
afro-brasileira (Maria Paula Fernandes ADINOLFI020p.
104).

Desta forma, procuro compreender as matrizes mitiea paradigmaticas do
pensamento que vem se constituindo nos ultimos aoogue entendo que ha uma homologia
entre os paradigmas cientificos e o imaginario aaodiural de uma época. Parto do
pressuposto de que tais matrizes contribuem papastrucao da identidade pessoal e étnica.
Segundo Monique Augras (1995, p. 15), é necessantreender os valores e a visao de

mundo do outro, e como estes compreendem a sii@sOpDois:

. cultura e sociedade n&o sdo quadros externusodeos
quais a pessoa vai se desenvolver, sdo aspectsstuioros
da prépria personalidade. O ser humano concretmdu,
além de produtor, de todo o aparato sécio-cultti@akto nos
aspectos simbdlicos como estritamente técnicos.

31 No segundo capitulo, discorrerei sobre as diveesass sobre o negro e as culturas afro.
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Paula Carvalho (1990, p. 20) entende que a formsedeensar a realidade, ou seja, a
gnosiologia, assim como a propria natureza dadaddi, ontologia, estdo envolvidas pela
questdo paradigmatica. O paradigma aparece contaties absoluta de pressuposicdes”,
identificando-se essa definicdo com a de Edgarmlopie utiliza o termparadigmanéo so
para o saber cientifico, mas para todo conhecimeaao pensamento, todo sistema

nooldgico. De acordo com Morin (1998, p. 268):

...um paradigma contém, para todos os discursos sgue
realizam sob o seu dominio, os conceitos fundanseataas
categorias mestras de inteligibilidade, ao mesmpteque o
tipo de relacbes légicas de atracdo/repulsdo (noapy
disjuncdo, implicacdo ou outras) entre esses cmsces
categorias. Assim, os individuos conhecem, pensagee
conforme os paradigmas neles inscritos culturaleefs
sistemas de idéias sd@o radicalmente organizadosir&me
dos paradigmas. Essa definicdo de paradigma ceracte
ao mesmo tempo por ser semantica, légica e idécadg
Semanticamente, o paradigma determina a intelidgole e
d& sentido. Logicamente, determina as operacdesakig
centrais. ldeo-logicamente, € o principio primeide
associacdo, eliminagéo, selegao, que determinaraticbes
de organizacdo das idéias. E em virtude desse wsghtido
generativo e organizacional que o paradigma origuteerna,
controla a organizacdo que o paradigma orientagrgay
controla a organizagdo dos raciocinios individuaisdos
sistemas de idéias que lhe obedecem.

Nessa perspectiva, parto do pressuposto de quecagsd ocidental tem como base
uma razao pratica, técnica, calcada na “... negdaatiferenca unida a politica cognitiva da
dominacao; donde, instrumentalizacdo da razao et tecnoburocrata do saber” (Paula

Carvalho, 1990, 22), enquanto que o pensamentaafritem por base outro paradigma, o da

32
|

“razéo cultural®s, apoiado em uma razao aberta, “trans e meta-tisi) ou seja, trata-se

de um paradigma “holonémico”, o qual faz com quensnos:

... a necessidade de acolher o pluralismo coedog#anapas
de realidade, que séo as culturas, ademais der&lkisocomo
‘mentalidades’, ‘sensibilidades’, ‘paisagens mesitai
ensinando-nos — e sobretudo a educadores, agettigasis e
gestores — uma pedagogia da escuta que, pela gborda

32 «A raz&o cultural ou simbdlicadma como qualidade distintiva do homem n&o o det@ue ele deve viver
num mundo material, circunstancia que compartilbandodos os organismos, mas o fato de fazé-lo delac
com um esquema de significado criado por si prgpgoalidade pela qual a humanidade é Unica. Por
conseguinte, toma-se por qualidade decisiva dauralt- enquanto definidora, para todo modo de vidas
propriedades que o caracterizam — ndo o fato da es#fura poder conformar-se a pressées materiqias o
fato de fazé-lo de acordo com um esquema simbdkéimido, que nunca é o Unico possivel. Por issa, €
cultura que constitui a realidadéMarsal SahlinapudSanchez Teixeira, 1990, p. 83).
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fenomenoldgico-compreensiva, teria a elaborar st§oeda
alteridade ipidem p. 26).

Nesse universo paradigmatico, educar é uma artgrddos processos educativos, a
oralidade é que tem sido usada desde os temposoiiaésn Entre os diversos povos
africanos que vieram escravizados ao Brasil e sieissendentes, o processo cultural é
transmitido, em sua maior parte, pela oralidadpya corresponde a natureza da memoria de
arquivos vivosde geragdes sucessivas, pois “... na Africa, @auddo que morre é uma
biblioteca que se queima’ (Amadou Hampaté BA, 2084, 8-9). Assim, cada geracéo
transmite a mesma forca vital em forma de relatogs, cantos, dancgas, poesias, ritmos e
emocdes. Se 0s povos africanos sempre asseguragdocacdo as suas geracdes por meio
dessas experiéncias é como se toda comunidadeasitelsa, ndo podendo voltar a Africa, as

recriasse livre e alegremente no Brasil, desse roodtinuando historia de seus ancestrais.

A cultura afrobrasileira, portanto, ndo € algoasiol da vida. A identidade cultural das
pessoas dessa comunidade esta intimamente ligadas@&oio, a ciéncia, a arte e a alegria de

viver:

Ndo é apenas a danca extatica das filhas-de-samtovaj
refletir o mundo dos mitos, nas noites musicaiBdhaia. Na
sua vida, nas suas estruturas psiquicas, o homeém to
simboliza o divino. J& vimos que, do nascimentooéten sua
existéncia esta presa numa trama de acontecimguntoosao
as ‘palavras’ dos orixas se revelando por intermédi Ifa ou
de Exu, de tal modo que é possivel tracar a biegdsf cada
um pelas linhas paralelas dos odus (BASTIDE, 2p0218).

Cada conto, cada relato de um mito transmitido nozate é uma forma de
representacdo social, de conhecimento social, usorde pensar e interpretar a realidade
cotidiana, uma atividade mental dinamica e alegiizada pelas pessoas, que se herda dos
antepassados. Acredita-se que os caminhos dasapessifio mapeados nd®, caminhos
esses que estdo fundamentados em valores e prgcipino instrumentos ordenadores do
social, que equilibram e harmonizam as relacbesaham Essa pratica oral de recontar
lendas e mitos, os feitos miticos e histéricos@osas e herois negros, faz aparecer enredos

dramaticos, que ganham importancia na formacaedsgmento coletivo da comunidade.

% Ori: cabeca ou destino pessoal.
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A recontagem dos mitos e dos contos, assim coratvedades de canto, de danca, de
musica, de arte, do artesanato e da cozinha asitgira podem ser motivacfes essenciais
para a aprendizagem de criancas, especialmentafiddsasileiras pois, como diz Durand
(1997, p. 402):

Longe de estar as ordens do tempo, a memdéria germit
redobramento dos instantes e um desdobramentoedente;
ela da uma espessura inusitada ao monétono e fatal
escoamento do devir, e assegura nas flutuacéesdma a
sobrevivéncia e a perenidade de uma substanciaueCfaz
com que o pesar esteja sempre imbuido de algumaadeg
desemboque cedo ou tarde no remorso. Porque a memor
permitindo voltar ao passado, autoriza em parteparacao
dos ultrajes do tempo. A memdria pertence de fatdceninio

do fantastico, dado que organiza esteticamenteoad@cio. E
nisso que consiste a ‘aura’ estética que nimbafémdia; a
infancia é sempre e universalmente recordacaoféiacia, € o
arquétipo do ser eufémico, ignorante da morte, yrcpda
um de nds foi crianca antes de ser homem.

As formas utilizadas pelos afrodescendentes paplicak e para expressar o0 que
pensam, 0 que sentem em relacdo ao sobrenaturatlis&sas: provérbios, lendas, mitos,
narracdes, fatos histéricos, acontecimentos dariprgfida, uma vez que a religiosidade
tradicional africana ndo é dissociada dos conteddosxisténcia. O mundo natural ou fisico e
0 mundo sobrenatural coexistem, interagem, ser@leionam. A natureza, com 0S Seus
elementos e fenbmenos, constitui a esséncia dagidesl tradicionais africanas e
afrobrasileiras, natureza essa criada por um (Bérpcompleto em si mesmo, e que deu vida

a tudo.

S&o varios os povos africanos que foram escravizadeazidos ao Brasil (RAMOS,
1961, pp. 226-253). Eis porgue esse mesmo Seiocrigdtoda a natureza (mineral, vegetal e
animal) possui nomes variados, segundo a lingwaldapelas respectivas etnias. A esse
respeito, diz-nos Campbell (1992, 31) que “um dmade estar simultaneamente em dois ou
mais lugares — como uma melodia ou sob a formantke mascara tradicional. E onde quer
que ele surja, o impacto de sua presenca € o medenndo € reduzido pela multiplicacédo”.
Por exemplo, para os bantos, a denominacéao naaliggimbundo € Zambi, Zambiapungo;
para os nago6s (ketu), que falam yoruba, é Olorur@lodum; para os jéje (fon), de lingua

ewé, é Mawu.
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Toda natureza possui vida e o ser humano faz pagsa natureza criada. Ha um
poder vital, uma energia, uma for¢ca fundamentaa @aexisténcia do ser humano, que se
encontra nos elementos minerais, vegetais, anineai®io proprio ser humano. O
interrelacionamento com o mundo sobrenatural satrd&es dessdercas naturaisPara os
bantos, essa forga é Inkissi, para os nagés (ketenergia é Orixa, e para os jéje, € Vodum.
Segundo Frobenius (apud Bastide, 1971, p. 86):

a idéia fundamental do sistema religioso iorubaa
concepcdo segundo a qual todo homem descende de uma
divindade. (...) Cada deus tem descendéncia eafastn, tem
0 poder de nela se perpetuar através de filhos, Nana
segunda perspectiva (...) cada deus tem uma funcdo
determinada que lhe é propria.

Esse pensamento também € reforcado por Prandi,(p0®4), quando este afirma

que:

Os iorubas acreditam que homens e mulheres desnatme
orixas, ndo tendo, pois, uma origem Unica e conuamo NO
cristianismo. Cada um herda do orix4 de que proséas
marcas e caracteristicas, propensoes e desejos;dnt esta
relatado nos mitos. (...) Os orixas alegram-se fersp
vencem e perdem, conquistam e sao conquistadosn ama
odeiam. Os humanos sdo apenas cépias esmaecidagxdgs
dos quais descendem.

O sagrado permeia de tal modo todos os setoresidda africana que se torna
impossivel realizar uma distingéo formal entreeetesecular, assim como entre o espiritual e
o material nas atividades cotidianas. Uma mesngafqoder ou energia permeia tudo. Essa
forca ndo € exclusivamente fisica ou corporal, foeg do ser total, sendo que sua expressao
inclui os progressos de ordem material e o prestigcial. Felicidade € possuir muita forca e
infelicidade é estar privado dela. Toda doencagefta fracasso e adversidade sdo expressoes
da auséncia de forca. Para Bastmedit, p. 11):

A presenca de forcas religiosas ndo é sempre uesamqga de
medo, mas também de forca, de paz ou de alegda&eBdo

isso, ndo aludimos unicamente ao cristianismo atons

também as formas primitivas da religido.

Entre os nagés, espaco profan@oexiste com @spaco sagraddNas caracteristicas
do espaco fisico, muito pouca coisa se altera ssapaos da condi¢do profana a sagrada. As
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alteragbes de consciéncia sdo determinadas, pinmepte, pelo movimento no tempo,
ocorrendo algo como existir simultaneamente nos @onpos e nos dois espacos, pois nao se
perde a consciéncia de estar aqui e agora compo giel pessoas fisicas e com um conjunto
de objetos, a0 mesmo tempo em que se esta no temgepaco primordiais, com as

divindades e os ancestrais.

Nessa perspectiva, compreendo as contribuicbes rdasizes africanas nas
experiéncias educativas presentes no Brasil, recemdo a importancia destas e sua
contribuicdo fundamental neste momento em que ms11e645, de 10 de marco de 2008, e
10.639, de 09 de janeiro de 2003, que alteraraen @l 9.394, de 20 de dezembro de 1996,

incluindo a obrigatoriedade da tematica AfricanfxpBrasileira e Indigena:

Nos cursos de formacdo de professores e de outros
profissionais da educacado (...) de praticas pedeaggde
materiais e de textos didaticos, na perspectiveedducacao
das relagdes étnico-raciais e do ensino e aprayetizada
Historia e cultura dos Afro-brasileiros e dos Afnos. (...)
Estudo da filosofia tradicional africana e de ciwicdes de
filosofos africanos e afro-descendentes da atuwddida
(BRASIL, 2004, p. 22).

As expressdes do pensamento africano no Brasihpgéde encontradas no interior das
diversas comunidades de tradicdo africana. Esadbasicamente de trés grupos culturais,
divididos emnacgdes As comunidades de tradicdo nag0; de tradicacoba&nas de tradicéo
jéje (Vagner Gongalves da SILVA, 2005, pp. 65-68).

As formas como tais comunidades afrobrasileiragesdiieram no Brasil sofreram
transformacdes e adaptacdes. Primeiro pelo noviboter; segundo pelo contato que essas
etnias africanas mantiveram entre si, com 0s powtigenas brasileiros e com 0s europeus

presentes no Brasil.

Certamente que, desde o primeiro africano que chego
Brasil como escravo o elemento negro foi fundanhemsa
construcdo da nossa nacionalidade. E apesar de aoda
repressao conseguiu preservar, adaptar ou recons&us
padrdes culturais, suas relagdes familiares e deetacéo,
deixando marcas profundas no modo de ser brasilgith
Pais onde convivem varias culturas, no Brasil, fosamos
deixaram fortes tragos de sua identidade na religiéa
histéria, nas tradicdes, no modo de ver o munde agir
perante ele, nas formas de arte, nas técnicasathalho,
fabricacdo e utilizagcdo de objetos, no modo der, fata
medicina popular e em muitos outros aspectos. Hssess,
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recriados pelos afro-brasileiros de uma forma isc@mte ou
nao, sdo o que melhor define a identidade naci¢Nal
LOPES, 2006, pp. 221-222).

E a partir dessas contribuicdes que procuro comgegeas caracteristicas de um
pensamento educacional afrobrasileiro, reconhecgud@ heranca dos referenciais africanos
é (re)significada pelos participes da comunidadebedsileira e se constitui como um dos
modos de interpretacédo da realidade. Desse manone emergéncia de pesquisas e estudos
que destacam a cultura afrobrasileira e a populag§oa na educacdo, chego ao objetivo
deste trabalho: compreender os fundamentos micparadigmaticos das africanidades,
presentes no ideario educacional brasileiro, asrawéestudo mitanalitico do pensamento de

Kabengele Munanga.

Kabengele Munanga, conhecido carinhosamente conime,Kaasceu em Bakwa
Kalonji, na Republica Democratica do Congo (ex @agm 19 de novembro de 1942. As
escolas no Congo eram entdo todas monopodlio dg&ed cristds (catdlicas e protestantes).
Ele estudou em colégio interno catdlico e diz quezéi bastante, até que tinha calos nos
joelhos no tempo do colégiMUNANGA, 2008a). Kabe viveu até os oito anosidade em
sua aldeia natal, indo em seguida morar com se&@oirmais velho na cidade, para poder

estudar. Esse irméo era gerente da loja de um c@ntr judeu.

Com a independéncia do CongoKabengele Munanga transferiu-se para a capital

Kinshasa, onde cursou o ensino secundario. Empsapsas palavras (2008a):

“Até oito anos mais ou menos vivi na aldeia, defupisiorar na cidade
com meu irmao para poder estudar. Ele era gererdeutha loja de um
comerciante judeu. Cada vez que ele era transfepg@ uma cidade, eu o
acompanhava, porque ele era praticamente o0 meu Qaando o Zaire
recebeu a independéncia, fui para a capital Kinshasnde terminei
finalmente a escola secundaria. A minha primeiraversidade era uma
universidade privada, filial da Universidade de kaine, uma Universidade

Catolica da Bélgica. Eu fui para uma segunda Ursigade, a Universidade

% A independéncia do Congo Belga deu-se no dia 30rd® de 1960. Em 1971, o nome do pais foi alterad
para Zaire e, em 1997, tornou-se a Republica Deiatioardo Congo.
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Oficial do Congo e escolhi a Antropologia. Fui oirpeiro antropélogo

formado naquela Universidade

“Escolhi Antropologia porque era uma disciplina npestava sendo
implantada e eu me interessei pela cultura, pelmdss da cultura. Tinha
professor visitante que vinha de toda a parte, Bssdos Unidos, da Franca,
da propria Bélgica. As vezes, tinha professor girthav me procurar na
residéncia universitaria para chamar para a aulauiFum aluno muito
mimado, terminei a antropologia em 1969 e meu gronemprego foi como
professor na Universidade, na categoria que elesr@dm de Assistente, o que
corresponderia aqui na Universidade de Sao Pauaraliar de ensint

Kabengele Munanga foi o primeiro antropélogo de [z&is, saindo pela primeira vez
para fazer mestrado na Bélgica. Chegou ao Brasibreite de um colega, terminou seu
doutorado e retornou ao Congo. Em 1980, veio noxtere&o Brasil, para assumir a cadeira
de Antropologia na Universidade do Rio Grande daté&dDepois de um ano, mudou-se
definitivamente para S&o Paulo, tomando como ssa adJniversidade de S&o Paulo. Tem
cinco filhos, dois belgas, dois conguianos e ursil@iao. Ougamos a voz que tece sua estoria
de vida (2008a):

“O nome do meu pai é llunga Kalama. O nascimente delnéo sei,
porque quando meu pai faleceu, eu era crianca gdeses. Naquela época, em

plena colonizag&o, ndo havia cartério, entdo ndu tegistro.

“Minha mae é Mwanza Wa Biaya, nascida na cidadeuBallulumba,
no antigo Zaire, ndo conheco a data dela de nastiojenas meu irméao disse

que ela teria falecido com uma idade estimada de&l®s.

“Convivi com ela até quando eu ja era professor daiversidade
Nacional do Zaire. Retirei ela |4 da aldeia, paranwiver comigo na
Universidade, comprei uma casinha. Depois tive dexa-la para emigrar

para o Brasil, sdo as circunstancias da vida. Ew r@dvi mais, me separei
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dela. A dltima vez que a vi foi em 1980, quanddbfisicar meus filhos, nos

ultimos 10 anos da vida dela nds ndo nos vimos.

“Minha mae, como uma mulher que nasceu no camp@seeau Nno
campo, era uma pessoa analfabeta. Tanto ela conuopaieeram analfabetos,
em plena colonizacdo, na época que eles nasceramhadia escola. Todo
mundo diz que ela era uma pessoa muito generosao social, tudo que
tinha dividia com os vizinhos. Se ela ia para aaf@omprar alguma coisa, na
rua ja estava distribuindo para os outros. Era mwimada pelas pessoas que

a conheciam, tinha um coracgéo profundamente humano.

“As casas no campo sao casas simples. S&o casagpddo estilo
africano, que lembram um pouquinho os mocambos atdeste, parte da
parede batida de terra e o teto coberto de paltie &sas simples, mas muito
higiénicas e adaptadas a vida do campo. Nao erasasae tijolos e pedra,

essas em que vivemos hoje.

“Tinha uma brincadeira que se diz aqui esconde-edepnos faziamos
muito nas aldeias. As brincadeiras eram nos finstatde, quando a lua é
cheia, porque de dia é hora de trabalho. A noiteqnca lua cheia, nds
brincavamos de tudo quanto era tipo de brinquedmt&vamos muitos contos,
a noite fichvamos a contar estdrias, e elas até dpmeam muitanedo. Fazia
parte da cultura. Também tinha corridas e jogo deliol, mas ndo era com

essa bola daqui. Faziamos bolas com resto de pawsiarados

“Eu vi 0 mar ja com quase 29 anos, quando fui fazetoutorado na
Bélgica. Nasci no interior, da minha cidade atéitorhl sdo quase 3 mil
quildmetros. O mar me impressionou muito. A segumgaessao foi o dia que
caiu a neve. Acordei de manha e vi pela janela Eqoeisa. N&o queria nem
descer. Ai um casal italiano que conheci na Bélgmia me buscar. Eu estava
com medo. Eles insistiram: “Desce, nédo tem problerka ndo queria pisar

na neve.

“Algumas praticas da cidade me surpreenderam. Uraa cbisas foi
num velo6rio: todo mundo se cumprimentou e foramoeanlpara as casas

deles. Na minha cultura, a morte € um momento tidasiedade. Depois do
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enterro, vocé vai para a casa onde esta o lut@ fim pouquinho com a

pessoa que perdeu o membro da familia. A noite haglodo se retine na casa
dessa pessoa para ela néo ficar sozinha. Todo mtradseu prato de comida
e bebida. Isso pode durar duas semanas, até umToéas as noites, é la o
lugar de encontro. Os homens dormem fora, nas casle@ as mulheres

dormem dentro da casa, junto das esteiras, no c@ando eu vi as pessoas
se cumprimentarem e irem embora para as casasloaé chocou, achei que

era falta de solidariedade.

“O individualismo na Europa é chocante para quenegd Eu vivia
num prédio onde eu mal conhecia meus vizinhos, gsacfalavam, s6 no
elevador falava-se sobre o tempo, se estava fricalar. E chocante. Me
lembro de um dia que tinhamos uma festa, haviaauqunho de barulho. O
vizinho n&o foi nem bater para avisar que estavafaeendo muito barulho,

foi chamar a policia.

“Nas nossas universidades ainda nao tinha cursgds-graduacéo.
Fui para a Bélgica para fazer o doutorado. A Béigiera nossa antiga
metrépole, fomos colonizados por eles. Havia bodasestudos para fazer

pés-graduacao la.

“Vivi na Bélgica de 1969 a 1971. SO trés anos. Mdas primeiros
filhos nasceram la. O ultimo, Mulumba, ja nascewiago Brasil. Quando
voltei para o Zaire ainda nao tinha defendido miriese de doutorado, fui
para fazer pesquisa de campo. Por alguns problgmoditicos fui bloqueado e
ndo pude mais voltar para a Bélgica. Foi assim gquedescobri o Brasil, por
um contato com um professor da Universidade de Bawolo, professor
Fernando Mourdo, que hoje é o diretor do Centro Etudos Africanos.
Estava |4 fazendo conferencia, como convidado, ae parssivel terminar o
doutorado na Universidade de S&o Paulo. Chegueioatnbro de 1977 e
terminei a pesquisa em dois anos e meio. Meu edidsobre um grupo
étnico do sul do Zaire. E uma pesquisa sobre aspemtondémicos, politicos e

sociais daquele grupo.
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“Me adaptar a lingua foi a coisa mais pesada, parau falava francés
como lingua oficial. Eu dizia: “eu nao falou porw@s” com sotaque francés.
A Unica coisa. No primeiro més, eu comia aqui noUSR (Conjunto
Residencial da Universidade Sao Paulo), porqueraeas facil, era pegar a
bandeja e passar, mas nos fins de semanas eraalolepra, porque eu falava
coisa que ninguém entendia. Muitas vezes eu sitgest, mostrava o pao, e
o presunto e falava sanduiche, em francés tambéanéuiche. Tomar uma
cerveja, falava Bier em francés, beer em ingléagmém entende. Nessas
lanchonetes ninguém entende. Até que mostravaralguée estava tomando
cerveja. Foi assim que consegui sobreviver. Ailwalrn curso de lingua, na
propria USP, na Coordenadoria de atividades cultsrapara alunos
estrangeiros. Depois de quatro meses comecei axpeessar. Mas antes
disso, eu comecei meus cursos de pos-graduacadseganda semana ja
estava na sala de aula, comecei a ler sem pargarfir do francés, vocé pode

ler muita coisa em portugués.

“Os filhos n&o vieram junto para o Brasil. Quandem 1976, eu
cheguei a meu pais, estavam vivendo numa ditachifica. Alguns de meus
familiares estavam com problemas politicos, algastavam até presos por
uma oposicdo do regime de Ditadura ou exilados xter@r, entdo eu vi que
nao havia mais condicbes para um trabalho na areeciéncias sociais, em
que vocé faz uma critica a sociedade. Em feveréieo 1978, estava
praticamente saindo como desertor. Tive que invamtaseminario fora, para
eles poderem me liberar. Quando cheguei aqui, cemadinha um diploma
brasileiro, meu primeiro emprego foi como professarUniversidade do Rio
Grande do Norte, em Natal, no curso de mestraddetropologia. Depois de
um ano, em dezembro de 1980, eu voltei para buscguatro filhos. O meu
filho mais velho chegou aqui com 10 anos de idade.

“As criancas tém muita facilidade para se adaptau me lembro do
primeiro dia que nés chegamos e eles ja estavamnpg bola na rua com
outras criangas. Eles falando em francés e as suttaancgas falando em
portugués. Me admirei como eles se comunicaram,abola. Soé tive um filho
que tive um pouquinho de dificuldade, o meu caglta meu primeiro

casamento, o Mbiya, que ndo podia se comunicarStala na pré-escola,
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porque ele chegou com quatro anos. Ficou praticaenéuco, dava pontapé
pra todo mundo, para os professores, berrava. Emsalcrise de loucura,
porque ele ndo sabia se comunicar com ninguém. Cenegro de mandar as
criancas logo na segunda semana para a escola,ratthgue isso ia ser bom
eles se acostumarem a lidar com os outros. Foi erpeeriéncia terrivel, mas
s6 com ele. Com o0s outros, tinha preconceito nalaséqueles preconceitos
raciais que nos conhecemos, essas coisas. Nasi@srsemanas, meu filho
mais velho chegou em casa e perguntou “Papai, o&o&caco?” Macaco é
como em francés, macac. Ele disse: “Aquele meniea@mamou de macaco”.

No dia seguinte, brigou.

“Ha negros no nordeste, mas quando vocé chega@sdasspublicas de
boa qualidade, o que se tem sao alunos brancoster@onegro. Eles eram a
minoria. Eles tém muitos negros, mas isso hao dieer que no nordeste nao
sejam racistas, ndo quer dizer que os baianos réans racistas. Foi a
primeira dificuldade. E mudamos de escola, para yasdicular. Ficamos em

Natal s6 um ano, depois nos mudamos para Sao Paulo.

“Depois de um ano em Natal eles j& falavam a lingureegaram a Séo
Paulo jA dominando o idioma, estudaram aqui. Corstuaaram em escola
particular, as vezes convivendo com o preconcago/ezes convivendo com a

amizade.

“O preconceito aqui ndo tem nada com a cultura, Mesos negros
brasileiros sdo discriminados, tém preconceito.sEla@lam a mesma lingua,
tém a mesma cultura. Na cultura eu sou até mugpeitado, quando abro a
boca falando francés: “Ele ndo é daqui, é diferedts negros daqui, vamos

trata-lo bem”.

“Tem imigrante voluntério, que quer mudar a vidajeq viver num
outro continente, num outro pais. Tem imigrante poemotivos politicos ou
sociais teve que abandonar suas terras em buscsobevivéncia. Sado dois
tipos de imigrantes, mas cada um tem uma dificiddddpendendo da historia
de vida dele, da formacéo, alguns tém dificuldadiesntegracao, outros tém

menos. Qualquer lugar do mundo onde vocé vai, teoé que fazer um
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esforco para se integrar e para ser integrado. Uaisptem também seus
preconceitos internos - como 0 problema de predtmeacial que existe no
Brasil - preconceitos regionais como se tem emcBsaaos nordestinos e a
primeira coisa que vocé tem que fazer, mesmo mdmtesmntato e vinculo com
sua cultura-mée, com sua histéria que vocé nao pmetder - porque sao
raizes de seus filhos que vocé ndo pode perden qtee fazer um esforgo de

integracdo, de adaptacéao a nova sociedade na qua foi recebido.

“Eu me assumi como intelectual engajado, porquea esxiedade me
recebeu, me integrou. Tento manter minhas raizs,posso perdé-las. Hoje
tenho novas raizes, tanto que tenho um filho emeil Faz parte da minha
vida, da minha histéria. Todo imigrante tem queefazm duplo esfor¢o, por
um lado para ndo esquecer suas raizes, suas lasté8eus netos e bisnetos
vao guerer saber onde esta a outra parte da hiatda familia. Tem gente que
nao tem nem documento, nem foto, nem nada. Os,fidsaetos e bisnetos que
quiserem saber alguma coisa, ndo encontrardo nads. vezes, 0s

descendentes ndo sabem de mais nada, isso € nsi#o t

“E preciso amor por sua terra e pela terra que &eebeu, mesmo que
essa terra tenha seus problemas. No meu caso, ehagui com uma bolsa de
estudos do governo brasileiro. Essa bolsa de estwé®m do povo brasileiro.
O povo brasileiro, na realidade, pagou parte de sestudos, iSso € uma coisa
que de alguma forma eu tenho que devolver. Todmsesos trabalhando na
Universidade de Sao Paulo, formando pessoas. Jaeiod5 doutores e 5
mestres. Nem por isso perdi o contato do que acentio outro lado,
acompanho o que acontece no Zaire. Se um dia tigertunidade, mesmo
vivendo aqui, ser util para o desenvolvimento dégypais. Tenho parentes,
tenho sobrinhos, sobrinhos, netos, irmaos, ties, tum pedago da minha vida

que n&o posso esquecer.

“Para meus filhos eu conto a historia da familiagnto a minha
préopria vida, de onde vim. Cada membro da famiiage estdo, o que eles
estdo fazendo, o que eles estudaram, como eraaa @mhto sempre todos 0s
lados, que na familia tem pessoas pobres, outr&s aunseguiram alguma

coisa na vida, tem intelectuais. Tem que releml@amemoéria da familia,
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esperando a possibilidade de fazer algumas viagesm eles, pra eles

conhecerem essa parte da familia.

“O meu filho mais velho chegou aqui com 10 anogragsta com 32.
O mais jovem chegou com 4 anos e estd com 26 Blessconhecem mais o
Brasil. Falam portugués sem sotaque, um bom poésigiiem de mim porque
eu falo com sotaque. Sdo jovens de classe médiedhial que vivem numa
cidade como S&o Paulo. Nao sdo casados. Estou aspemetos, ndo sei

guando vai nascer um, néo vejo a hora!

(..).

“As préximas geracdes ndo podem abrir mdo de vikéq abrir mao
de sonhar. O mundo melhor, ndo sei se ele existes& mundo concreto que
estamos vivendo e que estamos lutando e cada wandei para as geracoes
mais jovens a consciéncia de mudancga. Transmia eonsciéncia para

outras geragodes. E assim continuar a vida”

O pensamento de Kabengele Munanga marca os def@les ‘raca’, ‘racismo’,
‘etnocentrismo’, ‘identidade negra’ etc, dos miltes do movimento negro, além de
contribuir com os estudos dos pesquisadores sofuestao étnico-racial no Brasil, por estas
e outras razfes, como ter dado o nome ao prémiegert anualmente as personalidades que
se dedicam ao intercambio entre Africa e Braséraxdido pelo Férum Afric3, além de sua
importancia para a educacado, manifestada concretarae ter uma obra sobre o Negro no
Brasil escrita juntamente com Nilma Lino Gomes,stando da bibliografia de um concurso

publico para professores da cidade de Sao Paulo

Este trabalho tera como aporte tedrico a antropwlag imaginario de Gilbert

Durand, além de sua mitodologia, especificamentaitanalise. Se o discurso € sempre

% 0 Férum Africa é uma entidade social, culturagereativa que retne africanos e brasileiros irnsemkss em
promover a difusdo e informagbes e conhecimentbeesa Africa no Brasil. As informagdes sobre o Fdru
Africa podem ser obtidas no site www.forumarfricandor

% 0O concurso publico de ingresso de professores umicipio de S&o Paulo, publicado do Diario Ofiaial
Municipio de S&o Paulo em 05/06/2007, teve duaasohue se referiam a questdo do negro. A primeéa,
Petronilha Beatriz Gongalves e Silva e Luiz Albetiveira Gongalves, e a segunda, de Kanegele Myman
Nilma Lino GomesPara entender o Negro no Brasil: historias, realids, problemas e caminhddo Paulo:
Acéo Educativa, 2004.
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produto do contexto econémico-socio-historico-aaltupor um lado, e do biopsiquico, por
outro, a abordagem tedrica de Durand nos permiddaadagem transdisciplinar por nés
ensejada, pois pretendemos, mais do que levarcauralestudo biografico do autor, também
compreender seu ideario e imaginario, de modo @ssgm contribuir e dialogar com as

variadas pesquisas sobre educacédo no Brasil.

E preciso considerar também que, em todas as épocssciedades, existem mitos
subjacentes que orientam e modelam a vida humarieab@lho do fildsofo é desvelar os
grandes mitos diretivos, isto €, aqueles respors@eta dinamica social ou pelas producdes
individuais representativas do imaginario cultual como, tomando como base a teoria
durandiana, farei uma leitura dos discursos de Kgdle Munanga. Compreendemos que
todo mito pessoal € um mito coletivo, pois vividomideario ou por um ideario, ampliado
rumo as preocupacdes socio-histérico-culturaisqum concordamos com Sanchez Teixeira

(2000, p. 350), guando esta afirma que:

(...) a mitocritica tende a extrapolar o texto odogumento
estudado, procurando detectar, através das ‘matafor
obsessivas’, 0 mito pessoal, que é também colg#ivo.este
motivo, a mitocritica encaminha-se para preocupagoeio-
histérico-culturais e pede uma mitanélise

A fundamentacao teorica da mitocritica e da miiaad&sta na filosofia da linguagem
(Aradjo, 1997, pp. 16-17), e diz Severino (19971.11) que:

. ao se fazer uma filosofia da linguagem, estafapendo
igualmente uma antropologia, esclarecendo o sentdo
existir humano em suas varias dimensoes, inclusigpela
do conhecimento.

Sendo o fundamento da educacgéo este pensar o m@Tnieatia educacéo, 0 pensar o
discurso sobre os discursos educacionais, compgesnd importancia de se refletir sobre o
discurso de Munanga. A compreensdo de um textegegpaya ser completa, uma referéncia
aos grandes mitos. Isto porque o texto, mais quesimples visdo de mundo, é um universo
no qual estdo ordenados e articulados valoresat®g@&ncia numinosa, o que equivale dizer
gue todo contato com uma obra é uma hierofaniajuegrpara este autor, toda obra &, em

maior ou menor medida, a recriacdo mitica de unitarep. Esta é a principal razédo e

%" De acordo com Durand (1982), a mitandlise temgimjetivo identificar os grandes mitos que influemai
momentos histdricos, tipos de grupos e de relagdaais.
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justificativa para uma mitocritica, que Durand @9®. 93) apresenta como uma sintese

construtiva de diferentes criticas.

Dai que ndo se pode mais ficar satisfeito com uma
hermenéutica restritiva a uma s6 dimensdo. Em ®utra
palavras, as hermenéuticas redutoras e também as
instauradoras que examinamos até agora pecam pedas
restricAo do campo explicativo. Elas s6 assumemvaér
unidas umas as outras, quando a psicanalise sarexscl
através da sociologia estrutural e esta Ultimaefsre a uma
filosofia do tipo cassireriano, junguiano ou baehdiano. O
corolério do pluralismo dindmico e da constanciolar do
imaginério €, como revela Paul Ricoeur num artigcigivo, a
coeréncia das hermenéuticas.

Essa teoria foi elaborada a partir da convergétei&rabalhos como os de Cassirer,
Eliade, Jung, Corbin, Dumézil, Lévi-Strauss, entnagtros {dem 1993, p. 35). Uma
hermenéutica simbdlica, uma mitocritica e mesmo uamtandlise sdo apresentadas como
resultados de uma confrontagdo do universo mitimofgrma o gosto ou a compreensédo do
leitor, com o que emerge da leitura do textadém 342). Desta forma, a analise proposta
nao pretende "revelar" o sagrado, mas sim o mi& gculto, permite ao leitor reconhecer a

numinosidade do texto.

A realidade é simbdlica e esta abordagem teéricpder uma superacdo do dualismo
ocidental que separa o corpo da alma e a consai@éacional dos fendmenos subjetivos,
desvalorizando estes ultimos. A funcédo simbolicabi&m é apresentada como a que integra a
totalidade da psique, ja que, como Durand sustedia,existe ruptura entre o racional e o
imaginario, pois o racionalismo é apenas uma esaypolarizante particular, entre outras
tantas, do campo das imagens (TURCHI, 2003, pp2243.

O mito é entendido como um sistema dinamico queforrma de uma narrativa,
ordena esquemas, arquétipos e simbolos. Mas a fiess® alinhamento diacrénico ndo esta
separada do seu fundo semantico e, portanto, aseetes constitutivos da narrativa nao
possuem um valor apenas posicional, mas uma delesggamantica, razao pela qual o mito
nunca pode ser traduzido pois, por ser formadsipobolos, contém seu préprio sentido. Por
esta razéo, Durand (1993) propde, além da andhseddica e sincrbnica, um terceiro nivel
de analise a que chama de arquetipico ou simbddizendo, dessa forma, com que o mitema

substitua os fonemas e morfemas.
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Esse mesmo autor entende que a estruturacdo @divegro meio socio-historico e o
aparelho biopsiquico sédo inseparavéiterf, 1997, p. 41). A leitura € a reconstrucdo ou
composicao, por parte do leitor, de um relato siimbpque ndo é outra coisa que um mito.
Como o mito € o veiculo do simbolo e este € umdacentre a subjetividade do individuo e a
objetividade do meio, o texto que sobrevive ao terépaquele que, por sua estruturacao
(relativa aos esquemas) e semanticidade (relatisaamuétipos e simbolos), possibilita esse

constante acordo, que € a vivéncia.

E precisamente nessa vivéncia que habita o conkatnsimbolico. Uma vivéncia
que anula a distancia espaco-temporal entre o &gtteitor. O mito do autor (mito pessoal)
nado é suficiente para romper os limites temporaisltirais, podendo permitir que um texto
nascido em um contexto particular possa ser comgi@e por um leitor separado
cronologicamente no tempo e espaco. ISso ocorreergense este mito pessoal estiver
"ancorado" em um mito primordial. O ponto importapara esta reflexdo é que a vivéncia e
0 mito sdo a Unica via de acesso possivel parangreensdo do contelldo numinoso do texto

ou da obra, logo, do sagrado.

A mitocritica ndo € uma interpretacao da obra, daadinamica simbdlica que, em sua
estruturacdo na obra, permite que o intérpretgyraar contato com ela, vivencie significados
transcendentais. A mitocritica ndo é, pois, umalismaformal, embora sirva-se do
formalismo; é uma andlise estrutural, sem ser tesélista. Propde-se a analisar as estruturas
miticas. Ressalto, contudo, que é o texto que deweer, em sua forma, a forca para gerar sua
mitificacdo pela coletividade e ndo apenas ver-gdicado pela acdo de um discurso que

atua no seio das estruturas de poder.

Compreendendo também que o discurso mitico é ireglado discurso ideolégico,

utilizarei a mitanalise pois, como defende Sandrezeira (2000, p. 35):

A mitandlise consiste, segundo G. Durand (1982), em
examinar ou determinar, num segmento de duracaal,sos
grande esquemas miticos a partir dos indices nut&rgue
podem passar por mitemas. Seu intento € procugatifidar

os grandes mitos que influenciam momentos histgritpos

de grupos e relagbes sociais.

Pois bem: finalizo esta etapa reiterando que € lbase nesse referencial teorico /

metodolégico que pretendo contribuir para a com@m@e dos fundamentos miticos e
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paradigmaticos das “ldéias Educacionais Afrobraiai&, a partir da mitanalise do discurso
de Kabengele Munanga, evidenciando a pertinénaaeguacdo desse referencial tedrico

para o estudo da cultura e da educacéao afrobrasilei
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DAS HERMENEUTICAS REDUTORAS A HERMENEUTICA SIMBOLIC A.

“A hermenéutica € a busca do sentido. (...) o ttadpal
hermenéutico re-vela as significacbes latentes e o
devir dos simbolos. (...) e nossa tese vai nodele
considerar as estorias de vida como matéria
imaginaria e matéria imaginal, isto €, portadoras,
enquanto relatos que sdo, da dindmica da funcéo
simbdlica. (...) Mas a busca do mito pessoal natogl
recortando um fragmento de mito coletivo — que a
mitandlise procura identificar -, € um trabalho
mitodolégico, pois a mitodologia co-implica uma
antropologia profundalque é] uma leitura real do
comportamento humano por detras de todos os
avatares e acidentes das localizagcdes geogréficas,
culturais e histéricas(José Carlos de Paula Carvalho.
Imaginario e Mitodologia: hermenéutica dos simbolos

e estoérias da vidal998, pp. 72-74)
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DAS HERMENEUTICAS REDUTORAS A HERMENEUTICA SIMBOLIC A:

As Ciéncias Humanas estdo sendo submetidas a wisdaerofunda nas ultimas
décadas e, apesar do pouco tempo decorrido, algumaslusbes ja se apresentam,
semelhantemente a revolugcédo que se experimentatiémasas da natureza e na filosofia, nos
séculos XV e XVI. A comparacao pode parecer inc@&ite desrespeitosa, tanto por ser uma
hipérbole em si como por minha incapacidade paexepro futuro, mas o certo € que,
observando exclusivamente as posicfes que algdmed® tém apresentado, ndo seria
atrevido prever uma mudanca radical em nossa naadeirabordar o conceito de Ciéncias
Humanas. Como sugere Durand (2004, p. 34), “feligme apesar de tudo, nos ultimos 25
anos uma minoria de pesquisadores, que cresceaad@dinteressou-se pelo estudo deste

fendmeno fundamental da sociedade e pela revolugéoal que implica”.

Podemos nos perguntar que ciéncia pode existic@®p ja questionaram alguns
antropdlogos em meados do século passadmtiroposndo se altera desde sua aparicao
sobre a terra? Para Durand (2008, pp. 14-15):

Em outras palavras, o progresso atdhropologydefende a
recorréncia e a referéncia a uma “tradicao” daoaoipgia
filoséfica. Os importantes trabalhos de Leroi-Geurle os de
Jean Servier mostram, efetivamente, tanto nestaajljue o
evolucionismo, e principalmente os historicisma sitos
produzidos pelo homem e ndo produzindo o homemtqua
no caso do paleontdlogo, que a evolucdo é um femdme
muito lento, exigindo uma duracdo ainda mais logge a
“longa duracdo histdrica”, como a chama o histaniad
Fernand Braudel, um tempo em escala geoldgica @nde
espécie humana — desde Cro-Magnon, ou seja, apetessde
ontem — permaneceu estatica. (...) Lévi-Strauss;oatrario
de toda escola evolucionista, declara que “os hersempre
pensaram da mesma forma”, ou, entdo, a psicanaise,
etnologia psicoldgica, a psicologia das profundezae
convergem para nos mostrar que 0s mesmos deseos, a
mesmas estruturas afetivas, as mesmas imagenss=gam
tanto no espaco como no tempo, de um extremo @ oatr
humanidade.

Que valores podemos dar aos argumentos gque hascenam progressismo historico
hipostasiado do empirismo do século XIX e da res@ucientifica e tecnolégica do século
XX, 0s quais ndo tém conseguido retirar os pésetdral de suas contradicbes? Que sentido
podemos dar a esse progressismo que nos faz cpeomassa de uma evolucdo continua, de
uma raga a outra, quando o que se observa € yuodugd@ € um fendbmeno lentissimo, quase
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imperceptivel, que se move em parametros muito nmaisabaveis que a mera duracdo

histérica das civilizacdes?

Se tomarmos por base a filosofia, observaremo® queblema implicito em uma das
maiores dificuldades do pensamento ocidental dag&e entre 0 mundo dos sentidos e o
mundo das idéias. Para Platdo, esse problema s¥igpaidr resolvido através do método
dialético, no qual se apdia a distincao ontologigalicada por ele em varios de sei&dogos
O discipulo de Sécrates aconselha que devemosasehas classes de coisas: a que vemos e
as que ndo vemos, ou seja, as invisiveis, istod®, aquilo que ndo esta sujeito a variacao e
mudancaedrg 79a). Com a dialética, a razdo, por um ladojndjge as percepcdes e toda
evidéncia que os sentidos nos dao; por outro, upagr pluralidade em uma s6 forre& 3,
gque € a esséncia real por detras das cofs&epublica 532b). Se ha algo evidente para a
epistemologia platdnica, ndo é a simetria do abrquie nos oferecem os sentidos, mas a idéia

de uma permanéncia das formas, cuja apresentagipassivel atraveés do discurkms.

Se a dialética platbnica ocupa um discurso queaewoagitado contexto social da
agora ateniense, o racionalismo do século XVII apresantaa razdo que funciona no
individuo, em seu solipcismo. Para o racionalisen@&vidéncia sensorial poderia ter uma
utilidade relativa, mas nunca poderia ser constdutla verdade. Descartes (2005, p. 2)

afirma, em suaMeditacdes Metafisicague:

Suponho, portanto, que todas as coisas que vejdatss;
persuado-me de que nada jamais existiu de tuddauognha
memodria repleta de mentiras me representa; perspassuir
nenhum sentido; creio que o corpo, a figura, ansé@e, o
movimento e o lugar sdo apenas ficcbes de meuitesyr
gue poderd, pois, ser considerado verdadeiro? Zalve
nenhuma outra coisa a ndo ser que nada hi no ndenckrto
(Segunda Meditacgo

No transcurso das controveérsias epistemologicas sdasllos XVII e XVIII, os
empiristas defenderam que nossas representacdesgjtos e crencas derivam da informacéo
captada pelos sentidos. Na antiguidade, entretaAnigipteles (2002, 1) ja havia divergido de
Platdo, argumentando na abertura Metafisica (I) que “por natureza, todos os homens
desejam o conhecimento. Uma indicacédo disso € ar vple damos aos sentidos”. Este
mesmo argumento aristotélico aparece em “Uma iigagsio sobre o entendimento humano”,

de Hume (2007, p. 15), em que este afirma que:
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(...) se acontece de um homem, devido a um defegi@nico,

nao ser suscetivel a nenhuma espécie de sensagapres
notaremos que ele tampouco € suscetivel a idéia
correspondente. Um homem cego ndo pode ter nogémal
das cores; um surdo, dos sons. Restaure 0s seletique 0s
dois sdo deficientes; abrindo essa nova entrada paas
sensacdes, vocé abre também uma entrada paraias elé
eles ndo encontrardo dificuldade em conceber agjabletos.

Ja os racionalistas sustentaram que a mente huvirare dotada de um estoque de

conceitos inatos e principios com 0s quais geraanstruia as representacdes do mundo.

Quando Kant (2001) afirmou que ndo € humanamerdsiya conhecer nada sem a
intervencao dos sentidos, estd ao lado de Hums erdpiristas; mas ele também observa que
as impressbes que recebemos através dos sentidopad@m produzir conhecimento,
assinalando que a mente humana possui uma faculdgdéiva superior, que tem por base
conceitosa priori e, nesse sentido, concorda com Descartes e osalisias. Ao afirmar que
todo conhecimento inicia-se na experiéncia, o muwualsensivel adquire, em Kant, um status
epistemoldgico, mas esta unido a um apriorismo aituel racionalista. Isso deu origem a
uma teoria do conhecimento cuja evidéncia e adatilé sensorial servem como arranque para

a atividade cognitiva, que as filtra.

Kant sustentou, contra o racionalismo de sua émpeaas estruturas légicas do juizo
ndo eram suficientes para expressar contelidos smbneundd®. Em sua teoria do
conhecimento, a atividade sensorial esta presentto@a atividade cognitiva, mas so entra
em jogo para desvelar a agéo do conceito em soadagdrdenacdo da experiéncia huniana
A separacdo entre o reino da logica pura e o dasagées é, sem duavida, de natureza
dualistica, reducionista. Cassirer, um neokantigamogcurou suprimir a dualidade entre os
sentidos e o pensamento e, para fundamentar sua, tparte de uma reelaboracdo da
Analitica Transcendentatle Kant. Em Cassirer, 0s sinais sao operadoresse@ sao
abreviacbes fixas e convencionais para algo codbe@nquanto que os simbolos sao
designadores, estando num campo intermediario enrepirito e a matéria. Essa funcao
mediadora dos simbolos nos faz transcender a pogiga sujeito e objeto, a livre
espontaneidade da mente e a passividade dos semidecando-nos de uma forma reciproca

e com uma correlacdo entre as coisas do mundegiite

% Juizo Analitico a priori (o predicado esta contiapsuijeito) e Juizo Sintético a posteriori (0 frado ndo
esta contido no sujeito).
%9 Juizo Sintético a priori.
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UM OLHAR SOBRE AS HERMENEUTICAS REDUTORAS:

Os termos “reducdo” e “reducionismo” sdo extremameambiguos. Autores
diferentes usam significados e definicdes difeenée por isso, geram-se polémicas
extremamente contraproducentes. Por exemplo, Osofds entendem por “reducdo” a
substituicdo de uma teoria por outra, mais novaae rabrangente, enquanto 0s cientistas
compreendem a mesma palavra, mas exatamente nalosempposto. Reducdo € a
“transformacdo de um enunciado em outro equipolemés simples ou mais preciso, ou
capaz de revelar a verdade ou a falsidade do eadmde origem” (ABBAGNANOQp. cit,

p. 983). Por outras palavras, os filésofos reduaemais simples ao mais complexo, enquanto
que os cientistas reduzem o mais complexo ao nmaigles, compreendido como “mais

fundamental”.

Em qualquer dos casos, temos de distinguir “redudéo‘reducionismo”. Existem

muitos tipos de reducionismos e o perigo de osuratif € grande:

Fala-se de Reducionismo com referéncia a concepcdes
consideradas unilaterais e parciais, ou que sdlisecrado
respeitarem a complexidade ou articulacdo de urdnieno

ou de uma teoria. (...) 0 positivismo, quando vistmo
cientificismo, e 0 neopositivismo, por seu fisisaid, mas
também o idealismo e 0 materialismo (como em g
forma de monismo), porquanto reduzem toda a refdidaum

s6 aspecto ou todo o conhecimento a uma s6 abond#ge
além da filosofia, o Reducionismo também €& encwatra
também nas ciéncias, como por exemplo com o
economicismo, o psicologismo, o sociologismo, ddgismo,
gue constituem o absolutizacdo, respectivamengeasioectos
econdmicos, psicoldgicos, socioldgicos, biologi@bilem p.
984).

O reducionismo como tendéncia do pensamento podelesmido sinteticamente,
como o todo pode ser explicado nada mais que ceoma de suas partes constituintes. Tal
postulado nos permite deduzir que se podem ex@e@ropriedades e leis dos sistemas mais

complexos pelas leis e propriedades dos sistemigssimgles.

Por outro lado, o anti-reducionismo postula a utdnlidade do todo a soma de suas
partes. Dito de outra forma, as propriedades edeism sistema complexo ndo podem ser
explicadas por propriedades e leis de sistemassimapses.
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Na histéria do pensamento ocidental, identificamowa primeira etapa, na
antiguidade, em que n&o havia diferenciacdo erdgrei@ncias, ou esta diferenciacdo se
encontrava em estado embrionario. Uma segunda dtap@senvolvimento do pensamento
ocidental caracteriza-se pelo processo de difesg@oidas ciéncias, manifesto claramente no
Renascimento. Essa diferenciagdo tem como causeseassidades crescentes da técnica e da
producdo. As ciéncias, nessa época, caracterizaegoelo predominio do método analitico

de investigacéo dos objetos.

A terceira etapa, que se prolonga até os diassatéianarcada pela diferenciacdo das
ciéncias. A fisica foi uma das primeiras a se diferar, utilizando métodos matematicos,
obtendo assim um alto nivel de possibilidades dapcovacdes ldgicas e empiricas. Seu
desenvolvimento foi baseado, em grande parte, lizaefio do método hipotético dedutivo e

experimental. O reducionismo coincidiu com o fiigrao,

(...) denominacéo do Circulo de Viena, que viaimguagem
o campo de indagacdo da filosofia, para acentuearéter
fisico da linguagem. Esse termo foi aceito por @asrpara
indicar o primado da linguagem fisica e sua capadde
valer como linguagem universal. (...) Nos debailesdficos
atuais sobre a mente, Fisicalismo é um termo ugsda
designar qualquer forma de materialisitmdem p. 539).

Essa tendéncia reducionista responde a um prindpisimplicidade na ciéncia, que
consiste na indicacdo de nao introduzir, na exgdicatedrica, novas entidades, sejam
conceitos, substancia etc. Esse enfoque expresshéma a tendéncia monidtade
compreensao do mundo, ao tratar de explica-lo hdsese numa unidade elemental que
subjaz aquela ciéncia cujo objeto de estudo eststreddo por essas unidades. Trata-se entao

da fisicalizacéo de toda ciéncia, a reducédo daolje estudo de outras a seus meétodos.

O fisicalismo € a concepcao de carater monofundeahda ciéncia, que afirma que
somente a fisica possui o carater fundamental fl&@m@mo conhecemos, na histéria das
ciéncias naturais, atribuiu-se realmente o estatatoiéncias fundamentais trés disciplinas: a

fisica, a quimica e a biologia.

40 Monismo: “Wolff chamava de ‘monistas’ os filésofégue admitem um Gnico género de substancia’,
compreendendo nessa categoria tanto os matesalist@nto os idealistas. Porém, conquanto alguneessve
tenha sido usado para designar estes Ultimos @umehos algum aspecto de sua doutrina, esse t&imo f
constantemente monopolizado pelos materialistagindpu usado sem adjetivo, designa o materialismo”
(ABBAGNANO, op. cit, p. 794).



46

O que se observa, atualmente, € que o reducionéssmsi mesmo nao é capaz de
explicar fendbmenos complexos, especialmente aquetegjue estdo implicados aspectos
sociais e culturais, os quaisnecessitam ser cawsrdes por leis préprias, tais como a auto-

consciéncia, a atividade criadora e a ética.

A meu ver, as teorias reducionistas do materialiemin idealismo possuem claras
limitagbes. Contra essas teorias, alguns pensadiemésam sistematizar enfoques globais,
complexos ou sistémicos. Cassirer (1977), ao @alizna critica a teoria da abstracéo
aristotélica que havia sido reabilitada pelo erspin, ataca dois flancos. Por um lado, faz ver
que a percepcdo ndo é capaz de levar-nos a niyedsicres de generalizagbes, e que o
monétono principio de abstracdo aristotélica séepsdparar os dados perceptivos ou
sensoriais sob o estrato da coexisténcia, sem &@waconta que os dados perceptivos e 0s
conceitos pertencem a duas esferas distintas. Ry kado, o fato do empirismo acreditar
poder deduzir o conceito a partir dos dados daiswlessmente porque estes ja sao
pressupostos, nao se dando conta de que o conéeitdeduzido, mas suposto.

Para Cassirer, a teoria classica da abstracas$@ae® supor, como categorias dadas,
0s conceitos de “igual’ e “diferente”. Toda igualda como toda diferenca, supde uma
maneira de apreenséo da consciéncia. Apoiando-fnomenologia de Husserl para criticar
a abstracdo empirista, Cassirer descarta 0 poddivorque se confere a atencado; esta so
desune ou combina os componentes ja dados na paocepara passar da pluralidade da
experiéncia sensivel a singularidade do concegaequer uma nova funcéo, que realiza a

sintese da multiplicidade do que se nos apreseitddrppressao sensivel: a abstracao.

A abstracdo repousa num esquema de generalizagaorefacdo se descobre no
processo, quando manifesta o vinculo que sinteizabjetos dados no campo sensorial. A
abstracdo nao trata de buscar, como sugere o empjra substancia ultima do objeto uma
vez que todos os acidentes sao eliminados, masodezr a relacdo que leva a sintese. A
abstracdo opera como uma sintese relacional qoéheeo objeto sensorial e 0 eleva a sua
espécie conceitual. Nao trabalha sobre objetados mas sobre os que séo incorporados a
um sistema mais geral de relacdes. A abstracadsedimita a recolher e ordenar os objetos

sensiveis, mas também desempenha um papel inttipoet
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Na teoria de Cassirer, 0 simbolo cumpre a funcdmediar a sintese, enquanto o
conceito aproveita-se das conexdes que subjazesintese e nas leis de seu significado.
Sobre esta teoria, Rosa Maria Melloop ( cit, pp. 32-33) nos diz que:

Obedecendo aos principios de sua concepcédo, 0 autor
parte do plano original e engenhoso de Uexkull @ara
compreensao do mundo biolégico. Esse afirma que a
vida é igual e perfeita em toda a parte, sendo, nos
pressupostos e leis basicas, igual tanto no mesao c

no maior dos circulos. Todo organismo, do mais kEmp

ao mais complexo, possui os modos de adaptacaeuao s
meio e acha-se perfeitamente coordenado com o
ambiente. Esta equipado com um sistema receptor e u
emissor de resposta, sem 0 que nao poderia vigeesE
sistemas estdo interligados pelo processo por ele
denominado “circulo funcional”, cujos detalhes mais
extensivos desenvolve em sua obra. O homem € um ser
antes de tudo biolégico e, como tal, compreendioio p
esse “circulo funcional”. No caso humano, porém,
admite Cassirer que tal circulo é ndo apenas mgi$oa
como também sofreu uma mudanca qualitativa. Além
daqueles evidenciados pelo citado biologista alernéo
homem desenvolveu um novo modo de adaptar-se ao
meio, transcendendo a esfera biolégica — o sistema
simbodlico — que outros autores evolucionistas, como
Lewis, denominam ‘“instrumento da inteligéncia”; ou
construtivistas, como Piaget chamam de “estrut@a d
inteligéncia”.

A elaboracéo teorica de Cassirer possui um primestato onde o conceito significa
a coisa sensivel. A relacdo entre o conceito e cerleddo consiste na expressdo da
experiéncia sensivel. Os objetos de “primeira ofdéanpercepcdo sensivel sdo substituidos
logo pelos de “segunda ordem”, gerados pelo atmpeea a sintese dos elementos dispersos.
O conceito de quadrilatero, por exemplo, designa umagem concreta, em que as relacdes
entre suas diagonais ou angulos séo dadas pamieito ainda em seu aspecto sensorial. Na
sistematizacdo de maior complexidade, a nocao deritptero aparece governada, ja ndo por
sua sensibilidade, mas por uma dimensdao relaciardgiagonal de um quadrilatero equilatero

divide-se em dois triangulos congruentes.

N&do € a dimensdo perceptiva, mas a relacional,eaaggegura que a diagonal &

bissetriz dos angulos do quadrilatero. Ja ndo fmesa quadrilatero como icone, mas como
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uma esfera de relagbes que se expressam atraués sistema convencional de signos cujos

objetos pertencem a uma estrutura ideal.

Cassirer ¢p. cit, p. 360) argumenta que a estrutura ideal ndonéetwdaa priori,
mas é vista como um ponto de convergéncia queasiegaeem uma serie continua de atos
l6gicos movidos pela abstracdo. As impressfes eliames ndo se podem derivar do tipo de
realidade que as une, pois desde o inicio a mialdpbde aparece como conceitualmente
articulada. A questdo ndo € saber como passamogleim&ntos ao conjunto, mas como
passamos do conjunto aos elementos. Os elememidexidtem” jamais fora de uma forma
de relacdo, de maneira que toda tentativa de teexerar a relagéo dos elementos e os modos

possiveis de relacdo estd condenada a girar enfocfitidem p. 379).

A chave que resolve o enigma do conhecimento erszest na dialética que une o
objeto que funda a relacdo e na relacdo que désemd objeto fundador. Um ndo pode

existir sem o outrailfidem p. 384).

Cassirer aqui aproxima-se de Kant (2001), quant® ¢ig que devemos distinguir
entre o objeto em si mesmo (transcendental) e céqiedo pelos sentidos, ja que o objeto
transcendental esta além dos limites da razdo haun&urponhamos que tomamos algo téao
empirico como uma gota de agua. Essa intuicdo @apér pura aparéncia, pois nada que
pertenca a alguma coiseal em sipode ser encontrado. Independentemente da profoheli
da investigacdo do objeto, s6 nos deparamos c@paaéncias. Ndo somente a gota de agua é
um mero fendmeno, mas também sua forma redond@ e espaco em que cai, ou seja, €
mera modificacdo ou fundamento de nossa intuicisiwel; o objeto transcendental, no

entanto, permanece desconhecido para nés.

Em consonancia com a ontologia kantiana, Cass#@06) afirmara que o que
conhecemos esta sujeito aos limites da razdo hur@aoanhecimento nédo pode reproduzir a
natureza exata das coisas como sdo na realidaded®ge circunscrever sua esséncia em
“conceitos”. E os conceitos sdo formulagbes e gaagdo pensamento, em vez de dar as
verdadeiras formas dos objetos, nos mostra as $odonapensamento. O que chamamos
“realidade” € o que akrmas de sensibilidadeos déao, no sentido kantiano do termo. A
grande diferenca de Kant em relacdo aos pensadacdsnalistas, de um lado, e os

empiristas, de outro, é justamente sobre a foldéaria do conhecimento humano.
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O dogmatismo racionalista e o ceticismo empirigtaviam de coisas, de perspectivas
contrarias. Enquanto o primeiro tem a certeza sabreoisas, o ultimo faz delas o resultado
da crenca baseada no habito. Kant supera as deasatiVas, pois ao invés de procurar
conhecer as coisas, diz que € preciso examinas amntproprio conhecimento e suas
possibilidades. O conhecimento inicia-se com a ®&pea, mas nem por iSso origina-se nela.
Isso porque a experiéncia pressupde o sujeito @amdicdo de sua possibilidade, sem o que
o termo “experiéncia” nem teria sentido. A pessm#@io, deve apresentar capacidades ou

faculdades que possibilitem a experiéncia e o pr@anhecimento.

A primeira dessas faculdades é a sensibilidadeor&kd da sensibilidade é o que
permite a percepcdo das coisas. O espaco e o tedgprmasa priori da sensibilidade.
Nada pode ser percebido se ndo possuir propriedegfexciais; por iSso, 0 espaco nao é
percebido, mas € o que permite haver percepcasejaupercebemos os lugares, as posicoes,
as situacdes, mas ndo percebemos o préprio espacmesma maneira 0 tempo. Temos
experiéncia do passado, do presente e do futurémpnédo do proprio tempo, ainda que ele
seja a condicdo necessaria para a possibilidadeeepcdo das coisas. Com isso, Kant
defende a existéncia de “estruturas” universaie@essarias, que possibilitam ao homem

conhecer.

Cassirer retoma o0 conceito kantiano de ‘estrutuestudando a relagcdo entre o
sensivel e o intelectual. O esquema kantiano é con@espécie de tentaculo do conceito que
desce do reino da priori a0 mundano e efémero. Metade conceitual, metatsosal, o
esquema kantiano desdobra seu tentaculo no mualpa @ objeto concreto, o reconhece e o
prende no conceito correspondente. Cassirer conagima as invariantes do esquema
manifestando-se através de uma relacdo que santetzomum dos objetos dados em sua
pluralidade durante o curso da experiéncia sens&vedlcanca seu ponto mais alto de

significacao nas expressoes simbdlicas das relagaesnaticas.

Nessa teoria, a racionalidade cientifica € conatlecomo uma ponta do pensamento
humano, e o simbolo ocupa uma posi¢céo centralir€aé2004) dira que ndo ha idéias puras,
mas um suporte de sensac0es, ja que o ideal 9@ esisnedida em que se representa de
alguma maneira sensorial e materialmente toma aoepta representacao. Assim esse autor
construiu uma resposta ao problema da relacdo ent@nceitual e o sensorial. Sua tese
permite afirmar que o objeto do conhecimento ndé esm dentro nem fora, nem deste ou

daquele lado, pois nossa relacdo com ele ndao &admeim real, mas simbdlica.
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Assim, resolve-se o problema do reducionismo, ¢a s® dualismo entre operacdes
mentais e objetos percebidos. A teoria de Casswermplo do prolongamento da teoria
kantiana do conhecimento, nos mostra que a natdeezdiversas significacdes conceituais é
nao poderem ser vistas como expressdes da energiendamento que constréi um sistema
de simbolos em completa liberdade, numa pura engapea atividade, mas que a l6gica das
significacbes se da de maneira dialética, entrdoamas da atividade que realizam os

individuos concretos e a dimenséo historico-culagoratica social.

Encontramos outra contribuicdo tedrica contra dsic®nismos em Bachelard. Para
ele, o processo de conhecimento humano, até a épotamporanea, foi com rupturas a cada
momento histérico. Em cada periodo os homens nwsailan aspectos polarizantes no
conhecimento cientifico (BACHELARD, 2000). Os adpsc subjetivos ou objetivos
expressam formas de apreender as leis do mundooexda como estas leis se adaptam ao
pensamento, inclusive muitas vezes os objetos dbemimento tem apresentados grandes
problemas reais, ideais etc. Os processos de domdr®@o estavam limitados, muitas vezes,
pelo olhar do sujeito, pelos instrumentos utilizadela escassa ou inexistente sistematizacao
tedrica, levando a acumulacdo de conhecimento a desenvolvimento muito mais
guantitativo que qualitativo. O que se observaréalismo de um lado, como expressao do
material, do empirico ou experimental, e o racigna de outro lado, como expressdo da
compreensao do sujeito, do espirito da razdo, @giimacdo, gerando-se, pois, os métodos

indutivo e dedutivo, respectivamente.

Bachalard ipidem) diz que o “novo espirito cientifico” deve ser &@imco, tendo
sempre a forma de um projeto no qual os dogmass@semas tedricos e metodoldgicos do
passado sejam rechacados. Evidentemente que congmbeesenvolvimento harmdnico,
estavel e progressivo do conhecimento € uma prarfatsa, ja que, no transcorrer da histéria
das ciéncias e em seu desenvolvimento de um esatadtro, contem-se muitos “erros” pelo

objeto, pelo sujeito, pela relagédo sujeito-objptdp método etc.

A vigilancia epistemolégica que Bachelard propfes rfaz recordar a “teoria
anarquista do método” de Feyerab&n(2007). Para Bachelard, em todos os momentos

existem erros; o erro € histérico e faz com queexdstam verdades absolutas, mas relativas

“1 Feyerabend postula o pluralismo metodolégico @nodas divisdes existentes entre os diversos campos
saber, sugerindo contra-regras para neutralizandéhcia a preservar tudo o que é antigo e fanfdiardicéo
de coeréncia), criando a dogmatizacdo. Os paradigmanente sdo ultrapassados, e a ciéncia s6 fagaya
quando os métodos académicos tradicionalmenteoac#ib deixados de lado.
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ao momento e ao desenvolvimento cientifico e ecaswsocial. Para superar o erro, 0
homem deve mirar o conhecimento como um projetthd®o espirito cientifico” deve levar-
nos mais além das aparéncias fenomenologicas, ctenatitude aberta e critica diante do
conhecido e do desconhecido, sempre em guarda,dosumie uma nova “duvida’ que
expresse nossa vigilancia epistemoldgica, a quapeanite superar o erro que nos deforma a
objetividade de nosso conhecimento.

Outro autor que auxiliara o rompimento com uma leexé@atica reducionista €&
Gadamer. Para elédém 2003), hermenéutica é o didlogo com um interlarcatorto, um
texto, ou seja, é a operacdo que se relaciona correxto de forma consciente. Entende-se
por texto todo produto humano. A hermenéutica difela-se da interpretagdo porque esta se

baseia num didlogo com uma realidade viva.

Ha varias formas de se fazer hermenéutica, de @omm 0 acento que se queira dar;
um exemplo de hermenéutica filoséfica € pondo atacea histéria. Gadamer (2002) coloca
0 ponto de partida na linguagem, compreendendov® @expressao da relacdo do homem-
mundo. Gadamerilidem) considera trés aspectos para colocar o foco ngudgem. O
primeiro, para decifrar dogos O logos possui trés aspectos que se dinamizam e se
complementam: a palavra, como possibilidade degiéé forma de nomear o que algo €, ou
seja, de comunicar o sentido; o discurso, que edse sentido ao contato com 0s outros e que
abre o espaco a interpretagdo; a linguagem, queiteea construcdo de sentido e da cultura, a
expressado da relacdo homem-mundo. O segundo,atexifinguagem para sua compreensao
em seus trés elementos: considerar o pré-lingoistmmo aquele aspecto presente no

intelecto e que nao foi nomeado, o extra-linguisi® metalinguistico.

Por fim, decifrar a linguagem em seus trés pagsosieiro, como experiéncia do
mundo, experiéncia que é radical e determinadaunsk®gy como centro e estrutura
especulativa, centro porque a relacdo com o mumgdica liberdade do homem frente ao
mundo, sendo signo de liberdade e vinculo entigit fe o infinito; terceiro, como aspecto
universal da hermenéutica, como o espirito absalatblegel, compreendendo espirito como

0 que ha de vida e verdade de cada um e de cadagatsoluto, entendido como livre.

Portanto, para Gadamer, a linguagem € o pontoateptr ser universal e porque, na
conversacgao, a linguagem tem seu verdadeiro sers& dialogo, como também encontro

finito de duas hermenéuticas infinitas; é conveisaé ter o mesmo centro frente ao mundo.
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Temos ainda Morin (1998), que também apresentaanitiea aos reducionismos. Ele
entendera que o conhecimento estid na cultura dtmacestad no conhecimento. Como se
compreende entéo esta relacdo? Para Morin, a @@torganizadora mediante a linguagem,
dos saberes apreendidos da experiéncia e memstdaita, das crencas misticas. A cultura
abre e fecha as potencialidades bioantropolégioasodhecimento. Abre, por ser um saber
acumulado, linguagem, paradigmas, l6gica e métdekxha pelas normas, regras, proibicoes,

tabus, etnocentrismos e autossacralizacao.

A sociedade é o tronco comum entre o conhecimentoudtura. E através da cultura
gue a sociedade estd no interior do conhecimentoaha. O conhecimento é memodria
hereditaria, experiéncia do mundo, e o conhecimémiovidual € memoria bioldgica e

memoria cultural.

Esse processo complexo bioantropolégico e soéciowall de relacdo entre o
individuo e cultura, pode ocorrer de duas maneifadogramética e recursiva. Por
hologramatica, entende-se que a cultura esta Wbgdoos e estes na cultura. Por recursiva,
que os individuos ndo podem formar e desenvolwecsehecimento sem estarem no seio de
uma cultura. As interacfes cognitivas dos indiveduegeneram a cultura, que regeneram

essas interacoes.

Neste sentido, pode-se falar de produto-produtorofihecimento seria o produto de
interacdes bio-antropo-socio-culturais e a cult@rao-produtora da realidade percebida e
concebida. A cultura gera conhecimentos que regenex cultura. O conhecimento esta
unido a estrutura da cultura, a organizacao saxiplaxis historica. O conhecimento néo so
esta condicionado, determinado e é produzido, nigisadmente condicionante, determinante
e produtor. Os homens de uma cultura, por seu mdedmnhecimento, produzem a cultura
que produz seu modo de conhecimento. Assim, paraNibiden), cultura e conhecimento
nao sdo termos contrarios, ja que a cultura irelodnhecimento e o conhecimento inclui a

cultura.

Por fim, temos Durand (2000, pp. 37-52) demonstasuge a postura cientifica de
negar o mundo imagético é reducionista, posto @eecontempla o ser humano de forma

integral, ndo realiza a sutura entre a razdo eslskdade.

O cientificismo foi predominante na sociedade aaide rotulando os mitos de
“mentiras”, ficando a razédo dissociada da sua wd&ida fonte, o0 mito. Na busca pelo
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racional, o sentimento foi abafado e o ser huma&uwu fdividido. As consequéncias desse
reducionismo estdo manifestas nas diversas criseeroporaneas, individuais e sociais.

Contra este reducionismo, Durand elaborara suat@wanenburger, 2007, pp. 19-20)

Na esteira da antropologia de E. Cassirer e ddcpode G.
Bachelard, ele [Gilbert Durand] pde no cerne dayismo
uma atividade de “fantéstica transcendental”. Ogiméxio,
essencialmente identificado com o mito, constitydrioneiro
substrato da vida mental, cuja produg&o conceitéal passa
de um estreitamento. Embora se distinga de G. Bache
contestando particularmente o antagonismo do irdagie da
racionalidade, G. Durand retoma as orientacOese dast
mostrar como as imagens se enxertam num trajeto
antropoldgico, que comeca no plano neurobiolégiemap
estender-se ao plano cultural.

Durand 6p. cit, pp. 53-71) desenvolvera assim sua hermenépiicale denominada
“instauradora”, compreendendo que a principal fonda imaginacdo simbolica é a de
restabelecer o equilibrio vital, o psicossocialantropoldgico. Nessa esteira, ele demonstrou
que a consciéncia tem duas maneiras de repregemtando: uma é direta, ou seja, quando a
propria coisa’ esta presente na mente, como peioepg sensacao. A outra € indireta, ou
seja, quando, por uma ou outra razao, a ‘coisapadie apresentar-se concretamente a nossa
sensibilidade, como acontece com as recordaco@daleia ou as representacées de outra
vida além da morte. Em todos esses casos de refagde indireta, o objeto ausente chega a

nos por meio de uma imageidgm 2000, p. 7).

A banalizagéo e, porque nado dizé-lo, o desprezada fjue vem da imaginacao
produziu uma grande confusao entre o significadotdomos relativos a esse “imaginario”.
Para Durand, ndo s6 ha confusdo, mas desvalorizdgdmagem, confusdo essa que é
produto da iconoclastia no pensamento ocidentasins“imagem”, “signo”, “alegoria”,
“simbolo”, “emblema”, “parabola”, “mito”, “figura”,“utopia” sdo termos utilizados como

correlatos por diversos autordsigem p. 7).

Em diversas opinibes a respeito do tema, surgétiieacdesdenhosa de que aqueles
que trabalhamos sobre o imaginario, trabalhamos comelddos do que ndo pertencem a
esfera do “racional” nem do “cientifico”, entre mg. Algumas dessas opinides tém como
origem a inquisi¢do que reina no pensamento, @izima luta entre as diversas correntes
e/lou escolas; outras, na defesa “da razdo” queiesecpnservar como 0 Unico meio valido

para 0 pensamento, e que é protegida com um ardmegreligioso pelas instituicdes e
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individuos. Muitas vezes, as opinides que deswaori a imagem e 0 imaginario sao

motivadas simplesmente pela ignorancia de nao gsaber exatamente do que se tratam.

A palavra “imaginario” desperta certo volume invedj uma presenca que nos rodeia,
mas que nao podemos tocar. Rodeia-nos como a Kafuaequal, contudo, deixa-se ver e
tocar, ao contrario do imaginario, que € um vergtadmistério e, como todo mistério, as
vezes deixa apreender-se, outras vezes, escomderstigar de sombras. Durand (2004, p.
117) o define “como uma re-presentacao incontolnaviaculdade da simbolizacdo de onde
todos os medos, todas as esperancas e seus fulitosis jorram continuamente desde os
cerca de um milhdo e meio de anos qu®mo erectusicou em pé na face da terra”. Esse
imaginario esta preenchido de simbolos, e € aqué orecessitamos saber algo mais sobre
este termo. Quando o significado ndo € de nenhuameina representavel, o signo, a figura
ou metafora conduzem o sentido do figurado ao fetguio, sendo, porém, esse significado
por natureza inacessivel, uma epifania ou apariddoindizivel, do inatingivel; uma
representacdo que faz aparecer um sentido secr&@artir de entdo, o simbolo surge, por
todas as suas fungbes, como abertura para umaniepifa Espirito e do valor, para uma
hierofania” {dem 2000, p. 107).

O significante, a por¢do visivel do simbolo, possés dimensfes concretas: a
cosmica, porque manifesta sua figuragcdo no murgleelique nos rodeia; a onirica, que esta
presente nas recordacdes e nos gestos que surgeossos sonhos; a poética, que ilumina a
linguagem daquilo que € mais profundo, ou sejaeoqpéora os conteudos do inconsciente. A
porcao invisivel possui, pois, todo um mundo deasgntacdes indiretas, fazendo com que o0s
dois termos do simbolo, significante e significadggjam infinitamente abertos e
completamente flexiveis. A porcao visivel repeteesepor redundancia, integra, em sua
figura, as qualidades mais contraditorias. Por nuEsse poder que tem de repetir-se, o
simbolo expressa indefinidamente sua inadequagdpasso que esse repetir-se permite seu
aperfeicoamento gradual, por meio das acumulag@@e®njunto de todos os simbolos sobre
um tema permite que estes vao se aclarando urairos, somando-se assim numa poténcia

simbdlica suplementaibjdem p. 13).

Essa mesma redundancia aperfeicoante opera entetréaos: (1) quando esta é
gestual, constituindo os simbolos rituais; (2) glea@ linguistica, partindo do mito e seus
derivados; (3) quando € de uma imagem, seja umar@irou uma escultura, o que se

denomina simbolo iconografico. Esses trés terregi@sem a um mesmo conteudo invisivel,
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a um ‘mais além’, um valor que estabelece o “sefticontrariamente ao que sucedeu com o
pensamento ocidental, o qual reduziu a imaginac& imagem a simples veiculos de
falsidadesibidem 14-15). Para encarar, entdo, uma nova ciénciraanova sabedoria que
integre a natureza descartada do simbolo, terdgese levar em conta a simbologia e, para

iIsso, devemos analisar certas premissas que pgibssidiima troca no conhecimento.

Agora trata-se de encarar uma maneira de pensaewtié e de mencionar certas bases
epistemoldgicas que impliguem uma mudanca na lodacgensamento. O problema das
Ciéncias Humanas que preconizam um conhecimentblaioem como algo obijetivavel,
matematizavel, consequéncia do determinismo daieiénoderna, tem colocado cientistas e
humanistas em oposicao (Wunenburger, 2007, p. 13-d$ primeiros, defendendo os
postulados da ciéncia e os segundos, fechandorsesalipcismo do Eu. Para subverter essa
necessidade de olhar o objeto dentro de certagar&e intelectuais predeterminadas pelo
sujeito ou de definir a realidade com normas estdtio caminho seria, talvez, sair da
dualidade, dos reducionismos, caminhando em diragdm conhecimento da totalidade do

objeto, gracas a participacdo da totalidade dotsujeo so de sua razao.

Ha trés linhas decisivas e fortes que marcarammsgmeento ocidental e cientifico: (1)
0 pensamento racional, que rompeu a alianca comgmado, com a crenca em Deus,
refugiando-se num agnosticismo; (2) com a negagidrahscendéncia, sobreveio uma
divisdo do cosmos, que ndo € mais um objeto deecimbento, mas de manipulacdo, de
dominacdo, sendo assim reduzido as conexdes dsasceitendo se anulado as redes de
correspondéncias ou de similitudes simbdlicas; €83a reducdo do mundo concreto a
categorias mentais abstratas supde também umacapodualista entre um objeto e um

sujeito sem relagdo um com o outro.

A partir da Modernidade, estabeleceu-se o métodandie maneira imperialista no
Ocidente, tendo como principio o corte, a separdeddentidade e ndo-identidade, o uno e o
multiplo, o bem do mal, o verdadeiro do falso édistoria sofreu as consequéncias, com
seu furores e seus siléncios; progresso, otimigadeicdo e beneficéncia tém ritmado as
historias oficiais, estabelecendo uma nova “ingérsi contra outros tipos de pensamento e,

desse modo, calando outras vertentes possiveis.

No entanto, Durand considera que o progresso éasias do Homem deve dar-se a
luz do conhecimento mais antigo, beber nas fordebrddicdo, levando em conta que nestas
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também encontramos métodos l6gicos de apreensacoikas, métodos que, inclusive, as

ciéncias denominadas “positivas” tém retomado,aauek ignorando a origem.

O pensamento de Durand vai Homo rationalisao Homo symbolicuspondo em
questdo todos os parametros de representacdo deeasdsos, do mundo e do universo. A
viagem que esse autor propfe € imensa e com nmiesnentos: desde o infinitamente
pequeno ao infinitamente grande, passando por aanhecimento do corpo. Isso significa
manejar de outra forma a matéria prima que sadmagdns que nos envolvem e, para isso,
devemos revalorizar a fantasia, a “fabulacdo”, thepdevolvendo o poder criativo Blmomo
rationalis e, ao mesmo tempo, realizando com prudéncia em$bgica a intimidade da

experiéncia.

O método de Durand envolve uma etapa estaticara,alihamica: a primeira diz
respeito a sua arquetipologia, a mesma que nostpesrdenar esse imaginario em estruturas
e esquemas. As estruturas do imaginario de Durpresentam-se como um dialogo entre
opostos, pressupondo a ndo-exclusao, a aceitacém derceiro elemento que possibilita a
interacdo entre os outros. Essa € a diferenca fuental desse método em relacdo a logica
identitaria e excludente que impera no Ocidentsobretudo, na Modernidade. A segunda
etapa, dindmica, envolve as nocdes de trajeto @oibgico e de bacia seméantica, que nos
permitem elaborar uma andélise muito mais extensayporando o constante movimento para
ver, assim mesmo, o caminho recorrido pelos mitegar em conta esse método € incorporar
a nocao de tempo ciclico, suavizando assim a dagdst final, abrindo-se para uma
investigacdo em conjunto com outras disciplinaspetrando pontos de acordo, analogias e
metaforas que nos deixem ascender a uma visdorahtdg homem. E reincorporar a
Tradicdo e reconhecer um lugar de privilégio anstandente, devolvendo a alma a parte que

Ihe é devida.

A HERMENEUTICA SIMBOLICA:

Longe de pretender contestar todas essas quesiiiesorgar excessivamente algo
que, sem duvida, escaparia de meu campo e de rmiribaicdo, passarei a esbocar a idéia
gue guia este capitulo. As Humanidades nédo ténstde & margem da ciéncia, como vozes
silenciadas e sincopadas ante o isolamento megidol6 mas devem responder,

demonstrando que ainda continuam vivas. Até agouajversidade era 0 Unico espaco onde
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a pesquisa tinha importancia, de um lado peladdms da catedra académica, de outro pela
identidade propriamente, que esta tinha em relacg®squisa. Atualmente, o nivel das
pesquisas e publicacbes especializadas tem fofiigencia de discussbes ocorridas em
movimentos culturais e populares que reivindicaos skreitos, como € o caso do movimento

negro.

O que me proponho a explicar ndo é uma evidéneia,sequer algo estabelecido pela
natureza do ensino superior, médio ou fundamentak um desafio que esta surgindo

atualmente, independentemente das estratégiasiqueadizadas.

Enquanto as imagens dos papéis positivamente xadtms
tendem a se institucionalizarem num conjunto modterente

e com coédigos proprios, 0s papéis marginalizados
permanecem numUnderground mais disperso com um
“fluxo” pouco coerente. Contudo, estas imagens dpéjs
marginalizados sdo os fermentos, bastante anasjudas
mudancas sociais (DURAND, 2004, p. 94).

Acredito que nado é possivel ao homem moderno fiesssumindo o comportamento
iconoclasta que nega uma continuidade historica simsbolos que utilizamos para
representar-nos e ao mundo, ja que eles possuesentido, um significado que diz respeito
a esse homem, tanto quanto ao homem tradicions& g@stura iconoclasta pressupde uma
ruptura, um novo estado da consciéncia completamemtependente do Sagrado e da
mistica, indo ao encontro das teorias que nao asmaguma sobrevivéncia do rito religioso
na sociedade contemporanea, o que implica uma gderdggnificado a qual mutila a natureza
do ser humano. No entanto, pode-se observar erpaesg continuidade dos ritos e das
imagens sem cair no obscurantismo e nos tabusotiasosdgicos. Nao se pode aniquilar aos
simbolos e as imagens sem 0s recursos propriogcdioss, assim como nao existe sentido
para 0 homem no mundo sem 0s icones e 0s ritosaigda hoje sobrevivem em nossa
sociedade, e que vao desde os atos purament®seBgicomo a repeticdo, por exemplo, da
festa do ano novo e das celebragbes que acompanhaairimonio ou 0 nascimento de um
filho.

Assim, podemos partir de dois pressupostos. O pongque 0 mito e 0 sagrado
sobrevivem ainda hoje em diversas manifestacdesgondo é que a sobrevivéncia do mito,
do sagrado e, portanto, do imaginario tal como fdaao por Durand, pressupbe

necessariamente uma reutilizacdo dos mesmos ngtataalizados ou ndo, que permitam
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uma continuidade desses mesmos simbolos que nestaonaos arquétipos determinantes
de nossa condi¢cdo. O imaginario, com suas inumisré&agacteristicas, € inerente a todo
fendbmeno cultural, em nossos dias como no pasd¢aatdo por que nao lhe conceder a
mesma importancia, por exemplo, na educacdo? Aapoelevancia dada nos estudos
simbdlicos atuais tem uma justificativa muito siegla qual, em minha compreensao, parte
de pressupostos equivocados: a negacdo dos costeaidbjetivos, da obscuridade da

subjetividade como pertencente e inerente a catedercientifico.

Se lancarmos os olhos para o passado, no inicigédalo XX, encontraremos em
Freud as primeiras tentativas de fazer da subjeiild um objeto de estudo. O mérito da
Psicanalise, afirma Durand (2000, p. 42) “apesastaddinearidade causalista e da
escamoteacdo do simbolo a favor do sistema, foideolvido o direito de cidadania aos
valores psiquicos, as imagens, expulsos pelo ralsomo aplicado das ciéncias da natureza”.
Foi com o desenvolvimento da psicandlise que samgias teorias mais decisivas neste
campo. Jung, com sua Psicologia Analitica e umasénfia recorréncia aos mitos e simbolos,

deu um lugar de valor ainda mais significativo aol®lo e ao imaginari@bidem p. 56)

. ao retomar a definicdo classica do simbolo seulwe
explicitamente que esta Ultima €, em primeiro lugar
multivoco (ou mesmo equivoco) e, por conseguinte g
simbolo ndo pode ser assimilado a um efeito quedkeiria a
uma “causa” Unica. O simbotemetepara algo, mas nédo se
reduza uma Unica coisa. Por outras palavras, “o cooteld
imaginario da pulsdo pode interpretar-se... quer
redutivamente, isto ésemioticamente como a proépria
representacdo da pulsdo, ggenbolicamentecomo sentido
espiritual do instinto natural.

Em 1933, na cidade suica de Ascona, Jung, juntammh Rudolf Otto e Olga
Frobe-Kapteyn, fundou o que ficou conhecido co@mculo de Erano¥, um grupo
interdisciplinar que centralizou suas investigac@escampo da interpretacdo cultural e
filosofica, procurando dar relevancia aos elemembass subjetivos, mais transcendentes,
como o simbolo e o mito. Gilbert Durand, particigade Eranos, trouxe importante
contribuicdo para a andlise da realidade. Assintizarei como base para o estudo do
pensamento de Kabengele Munanga, a teoria que @desenvolveu em torno do simbolo e

do mito.

2 Sobre o Circulo de Eranos, recomendamos a obraLRACARVALHO, José Carlos delmaginario e
Mitodologia: hermenéutica dos simbolos e estériagida Londrina: ed.UEL, 1998.
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A palavra simbolo remete ao termo gregym-ballo, que se refere a unido ou
reencontro de duas partes que, no principio, astawaidas. E o oposto ddia-ballein
diabdlico, que significa “lancar coisas para londge forma desagregada e sem direcao, jogar
fora de qualquer jeito. “Dia-bdlico”, como se vép @posto do “sim-bdlico”, é tudo o que
desconcerta, desune, separa e opde” (Boff, 19982).0 termosimboloja recorda uma
pratica que consistia no pacto entre duas pesasagjais, a fim de sagrar um compromisso
mutuo, quebravam um pequeno pedaco de ceramicanaumpeda em dois pedacos, cada
uma das pessoas tornando-se a guardid de umartas Qaso eles se separassem por longo
tempo, ao reencontrar-se, poderiam existir duvalasspeito da identidade de um ou de
ambos. Por meio dsym-ballg ambos identificavam reunindo os dois fragmentos e

comprovando que estes pertenciam a mesma unidgidsaa.

No significado etimolégico do termo, vai, portantmplicita uma das caracteristicas
mais importantes que define e diferencia o simksla: condicdo de mediador, de unificador
de dois opostos ou realidades. Para Durand (2002)p

O simbolo é, pois, uma representacdo que faz agaren
sentido secreto, é a epifania de um mistério. Aadevisivel
do simbolo, o “significante”, estard sempre carmegaa
maxima concre¢do e, como Paul Ricoeur diz de unmeeinza
excelente, qualquer simbolo auténtico possui téemsoes
concretas: é simultaneamente “cdésmico” (isto éolhec as
maos cheias a sua figuracdo no mundo bem visivelngs
rodeia), “onirica” (isto é, enraiza-se nas recaddag nos
gestos que emergem nos nossos sonhos e constitoen,
bem demonstrou Freud, a massa muito concreta dsa nos
biografia mais intima) e, finalmente, “poética”toisé, o
simbolo apela igualmente a linguagem, e a linguagem
mais brota, logo, mais concreta. Mas também a onétade
do simbolo, a parte de invisivel e de indizivel taredela um
mundo de representacdes indirectas, de signos rizlego
sempre inadequados, constitui uma espécie |6givaaearte.

Em Durand, o homem percebe o mundo de duas manatiaalmente diferentes: por
um lado, ele possui uma percepcédo direta pelosdsent, por outro, um sistema de
conhecimento indireto, que faz representacdes nac@ncia de certos aspectos de uma
realidade ausente. Ha trés formas de conhecimedietio. Em primeiro lugar, ha o signo,
“mas a maior parte dos signos sdo apenas subtesfdg economia, que remetem para um
significado que poderia estar presente ou ser ica&did. Assim, um sinal previne
simplesmente sobre a presenca do objeto que repésgbidem p. 8). No signo, o

significante vai intrinsecamente associado ao olgagnificado, de tal forma que o primeiro
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indica o segundo, arbitrariamente estabelecido antarioridade por uma convencéo social
que exige um conhecimento direto prévio. Em seguodar, quando o signo remete a
abstracOes, realidades complexas, qualidadestaarientdo a linguagem utiliza o recurso
da alegoria. Com a alegoria, 0 signo perde sudrarledade, passando a figurar no
significante algum elemento concreto do significatas palavras do proprio Durand

(ibidem 9), “a alegoria é traducdo concreta de uma idéiail de compreender ou de

exprimir de uma maneira simples”. Por ultimo, ternasmbolo considerado como a cruz da
alegoria, ja que, se a alegoria parte de uma i@ ilustrar-se em uma figura, o simbolo se
converte na propria figura. A imagem, no simbolasga a ser parte do sentido, o qual,
diferentemente do que ocorria com o signo, naolaegnular-se. O simbolo caracteriza-se
fundamentalmente pela dificuldade ou impossibileag se captar todo o significado por

meio do pensamento direto.

O simbolo atua, por conseguinte, como mediadoe entranscendente e o imanente,

isto &, entre 0 consciente e o inconsciente enskegDurand (1993, pp. 17-18):

Tres caracteres delimitan la comprension de suoOnoOCi
Primero, el aspecta@oncreto (sensible, lleno de imagenes,
figurado, etc.) designificante luego su caractaptimal es el
mejor para evocar (dar a conocer, sugerir, epiéaniic.) el
significadg y, por fin, este ultimo esatgo imposible de
percibir’ (ver, imaginar, comprender, etc.) directamentgoo
outro modo.

O simbolo é, nesse sentido, um mediador entre ichadislades polares e, como tal,
estabelece entre elas uma tensdo dialética qudsjateaaparecera por completo, ndo se
esgotando sua interpretacdo. O simbolo da espadaxemplo, pode muito bem significar a
justica, mas também o poder soberano ou um herdizeticulaf®. Como afirma Garagalza
(2003, p. 91), “o sentido, motivo ultimo da proctermenéutica, ndo € ‘dado’ diretamente,
nem na mera intuicdo senso-afectiva, nem na pusgag@o intelectual, mas acontece e

realiza-se indirectamente na interpretagao”..

Desta forma, manifesta-se o carater profundo ddvaionmo mesmo que, na visao de
Durand (2000, p. 33), “é ‘confirmacédo’ de um semti@d uma liberdade pessoal’, o que

equivale a dizer que a realidade expressa peloosdinfio € objetiva. Essa epifania de
significado é uma evidéncia da existéncia de ango®tjue, de acordo com Jung e sua teoria,

43 0gum, por exemplo, orixa da protecao, é reprederpela ‘espada de S&o Jorge'.
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sdo os fundamentos de nosso inconsciente colefivarquétipo € uma das matrizes do
imaginario. Sobre o imaginario, ordenam-se todashaas e atitudes do homefurand,
1997, p. 41)

z

O imaginario ndo é mais que esse trajeto no qual a
representacdo do objeto se deixa assimilar e mogelas
imperativos pulsionais do sujeito, e no qual, nexpmente,
como provou magistralmente Piaget, as represergacde
subjetivas se explicam “pelas acomodacdes antsridie
sujeito” ao meio objetivo.

O simbolo expressa-se, pois, no que Durabdlgm p. 41) denomina “trajeto
antropoldgico, ou seja, a incessante troca quéeeexs nivel do imaginario, entre as pulsdes
subjetivas e assimiladoras e as intimacdes obgetjue emanam do meio césmico e social”.
O homem encontra-se sempre entre duas forcas edresnas tendéncias instintivas e as
coercdes sociais e/ou ambientais, entre as quasessario manter um equilibrio. Sera essa
funcdo de equilibracdo que realiza o imaginarig,peio do simbdlico. Assim, para Durand
(ibidem p. 42)

A pulsdo individual tem sempre um “leito” social goal

corre facilmente ou, pelo contrario, contra os @hgbs do
gual se rebela, de tal modo que “o sistema pragetev libido

nao € uma pura criacao do individuo, uma mitolpgissoal”.
E, de fato, nesse encontro que se formam esseplexos de
cultura”, que vém render os complexos psicanaitiéssim

o0 trajeto antropoldgico pode indistintamente patércultura
ou do natural psicologico, uma vez que o essendél
representacdo e do simbolo estd contido entre akses
marcos reversiveis.

O trajeto antropoldgico desenhado por Durand € aprpgr imaginario. Trata-se,
portanto, de uma constatacdo definitiva de quenramjinario assentam-se as bases de todo
conhecimento, incluindo o racional. No dizer de &gaiza ¢p.cit, p. 82), o ser humano
“situa-se precisamente no mundo da cultura comatéansbmbolico, relacional, intermédio
entre o biolégico e o social, entre subjetividadebgetividade, entre o espirito e a mateéria,
que ndo € mera copia nem absoluta criagdo humaam,antes articulacdo, configuracéo,

recriacéo, interpretacdo”. Por esse motivo, Duremasidera que qualquer interpretacdo do
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mundo ndo deve limitar-se a observacdo do fendnmeasao desvelamento domerf* que,

por sua vez, ndo permanece alheio a subjetividadejeito, mas inerente a ele.

A imaginacéao, considerada como um fator geral ddibgo onipresente na atividade
e na vida humana, tem a funcdo de mediadora esges €lois polos opostos, o0 biopsiquico e
séciocultural, os quais refletem-se na dualidade s@ftobolo. Durand assinala que o
pensamento simbdlico se manifestard em quatroesefondamentalmente, os quais, por sua

vez, constituirdo as quatro funcdes basicas daimago.

O primeiro setor, o biolégico ou vital, manifese@as0 sentido da luta pela forca da
vida contra a certeza racional da inevitabilidadentbrte. Essa funcao € eufemizadora. Nas
palavras de Durandp. cit, p. 116), “a eufemizacdo, constitutiva (...) deginagdo é um
processo que todos os antropologos notaram e es @&xtremo é a antifrase na qual uma
representacdo € enfraquecida disfarcando-se comne rou o atributo do contrario”. A
eufemizacdo da imaginacao faz-se, por conseguoai®o uma gigantesca muralha que
resguarda o homem da temporalidade terrificantds ldae uma mentira, mais que o Opio

marxista, a eufemizacdo € um caminho aberto pasperanca, € uma afirmacao da vida.

Como restabelecedora do equilibrio vital, a imagimasimbdlica € comprometida
pela nocdo de morte. Vendo através de um viésgwmpBergsongpudDurand,ibidem pp.
98-99) afirma que, devido a consciéncia da mortmaginacdo vem a se “manifestar” como
uma reacdo defensiva a prépria impossibilidade &te morrer. E essa reacdo que produz
imagens e idéias que impedem a acdo da represemtegédmente ou que a impedem de se
atualizar. A fabulacédo é, aqui, uma reacdo a m&#ea Durand, a imaginacdo simbdlica
permite ao homem eufemizar a realidade, negandpreesmmorte. O simples fato de pensar e

imaginar a morte como um repouso ja a destroi.

A segunda funcéo da imaginacédo € dada por suaestagfio no plano psicossocial
do homem. Segundo Durand (2000, pp. 100-102), eapslise, através da concepcédo da
sublimacgéo, ja constatou o “papel tampao” que ajin@gdo desempenha entre o impulso e
sua repressao, embora o reduza as “aberracdesnariagli da neurose, vinculada aos fatos
biograficos da primeira infancia. Nesse caso, fdaa“sublimacdo” a imagem seria um
obstaculo ao equilibrio e ndo uma ajuda eficaz.abdirprossegue afirmando que, com a

nocao de arquétipo de Jung, o simbolo é conceloitho wma sintese de equilibrio através da

4 0 termoNumenoi utilizado por Otto para designar o que emetgédéia do sagrado enquanto elemento ndo
apreendido por conceitos racionais (1992, 15).
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qual a alma individual une a psique da sociedadeaha, oferecendo solu¢des aos problemas
apresentados pela inteligéncia da espécie. Em amdosido, nos lembra Durand, o simbolo
nao é encarado como meio terapéutico direto. Emtiiet alguns terapeutas utilizam-se do
imaginario para os procedimentos de diagnésticoeecuta, e o fazem retomando os

pressupostos e 0s métodos tradicionais, como bataporand (2000, pp. 100-101)

O psicoterapeuta que tem de tratar psicopatas shyoe
injecta no seu psiquismo asténico imagens antag®nic
imagens de ascengdo, de conquista vertical. E ddiato,
ndo s6 todo o “regime” isétopo das estruturas asoeais
invade o campo de consciéncia — luz, pureza, domiio,
ligeireza, etc. — como também a consciéncia sofre& u
verdadeira revitalizacdo moral. A verticalidadenduitora de
proezas aeronauticas ou montanhistas, mas também de
“rectiddo” moral.

Do mesmo modo, para reequilibrar os neuropatast@ue
tendéncia a perder o contacto com o real, DesfiHes-a
sonhar, ndo com a ascensdo, mas com a descida aueao
mar concreto, levando-os, segundo a bela expredgio
Bachelard, a “desaprender o medo”.

A terceira funcédo da imaginacéo simbdlica situas@lano antropoldgico que rege o
ser humano como espécie, ndo como conjunto desetestia funcdo equilibraria dois polos
que o Ocidente considerou antitéticos: a dicotoBiidlizacdo e Barbarie, desdobrada em
Civilizados e Primitivos. A fungdo antropolOgica id@aginacdo permitiria, por uma vez na
historia, nivelar ambos os focos de pensamento, esalusdo de nenhum tipo. Como diz
Durand {bidem p. 104):

A razdo e a ciéncia soO ligam os homens as coisas,ongue
liga os homens entre si, ao humilde nivel dasifides e das
penas quotidianas da espécie humana, € a repigenta
afectiva, porque vivida, que o império da imageossttui.

(...) O que a antropologia do imaginario permiteséeela
permite, é reconhecer 0 mesmo espirito da espécigr&tica
tanto no pensamento “primitivo” como no pensamento
civilizado, tanto no pensamento normal como no gersnto
patolégico.

Com a funcdo antropolégica da imaginacdo, recomheseo mesmo discurso da
mente humana no pensamento “selvagem” e no ciddizevitando, desta maneira, o racismo
étnico-cultural.
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Por fim, a quarta funcdo da imaginacdo, é aquetardaada teofanica, cujo nivel ou
setor corresponderia ao cosmos que 0 homem apreeqde pretende equilibrar o mundo

material, temporal, mediante um ser eterno, irdimito dizer de Durandiidem p. 106):

Tanto o regime diurno como o regime noturno da inggio
organizam os simbolos em séries que reconduzemresemp
para uma infinita transcendéncia, que se colocaoceahor
supremo. Se o simbolélofodeve evitar com cuidado as
querelas das teologias ndo pode de modo algumvescai
universalidade da teofania.

A quarta funcdo da imaginacéo simbdlica reconduma infinita transcendéncia que
se coloca como valor supremo. A teofania tem vataversal. Destaca-se aqui uma vida que
nao esta relacionada com a negacdo da morte, masacousca intrinseca humana pelo
divino, com a necessidade de aceitar o divino, gumncretizada na e pela imagem. O
imaginario erige assim o dominio do supremo valequlibra o universo que ‘passa’, através
da imagem de um ser que ‘ndo passa’, sendo quebolsi resulta numa teofanididem pp.
106-108).

Apés descrever as quatro fungBes bésicas da ing@ginedDurand reuniu, com
impressionante coeréncia de articulagfes, difesezgidos sobre mitos e simbolos presentes
em diferentes culturas do Ocidente e Oriente, zaddis por antropélogos, etnologos e
historiadores da religido, além de tantas outragsiigacdes oriundas de areas como a
psicologia, psicanalise, linguistica, sociologiaeflexologia, propondo um acercamento ao
sentido simbdlico, a partir de uma compreensaoudgoocpamou de Estruturas do Imaginario,

reconstruindo assim o trajeto antropoldgico.

Amparando-se primeiro em Desoille, que relacionaina@gens motrizes com 0s
modos de representacdo verbais e visuais e, endaegos trabalhos de reflexologia da
Escola de Leningrado, que observam trés reflexasirgmtes: a dominante postural e a
dominante de nutricdo, que ja estdo presentesagmreascido; e a dominante copulativa,
gue se manifesta no periodo do “cio”, Durand (1$#7,48-49) sistematizou e organizou as

imagens em torno de temas estruturais basicos.

A primeira € uma dominante de “posi¢do” que cooaden
inibe todos os outros reflexos quando, por exengegyde o

5 Acredito que houve um erro gréfico. No livro encarse o termo “simbol6logo”, mas compreendo que o
correto seja “simbélogo”.
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corpo da crianca na vertical. (...) a segunda danteaparece
ainda mais nitidamente: dominante de nutricdo gog recém
nascidos, se manifesta por reflexos de succéol labide
orientagdo correspondente da cabeca. Esses reflgkos
provocados ou por estimulos externos, ou pela fqme.
Quanto a uma terceira dominante natural, sé fbera dizer,
estudada no animal adulto e macho (...). Essa @mi@n
manifesta-se por uma concentracdo das excitacoesfargo
do complexo braquial. Oufland supde que esta darténa
seria de origem interna, desencadeada por secrecdes
hormonais e s6 aparecendo em periodo do cio.

Da mesma forma que para Leroi-Gourhan, os objéiossdo mais que complexos de
tendéncias, sistemas de gestos e, para Duitziddrfy p. 54), “esse carater de polivaléncia de
interpretacdo acentuar-se-a ainda nas transposipdgiarias. Os objetos simbdlicos, ainda
mais que os utensilios, ndo sdo nunca puros, nmssitcem tecidos onde varias dominantes
podem imbricar-se”. Ou seja, parte-se da idéiaudeexiste uma estreita concomitancia entre
0S gestos do corpo, 0S centros nervosos e as eae8es simbolicas, como explicita
Durand (ibidem pp. 54-55)

E assim que o primeiro gesto, a dominante postexige as
matérias luminosas, visuais e as técnicas de sEuarae
purificagdo, de que as armas, as flechas, os glasim
simbolos frequentes. O segundo gesto, ligado aiddesc
digestiva, implica as matérias da profundidadeg@adou a
terra cavernosa suscita os utensilios contineageacas e 0s
cofres, e faz tender para os devaneios técnicbglida ou do
alimento. Enfim, os gestos ritmicos, de que a dadade é o
modelo natural acabado, projetam-se nos ritmosséze no
seu cortejo astral, anexando todos os substitémscbs do
ciclo: a roda e a roda de fiar, a vasilha, ondebat a
manteiga e o isqueiro, e, por fim, sobredetermirtada a
friccdo tecnoldgica pela ritmica sexual.

Por trds da aparente convencionalidade e arbiled&e social de semelhantes
correspondéncias que pressupdfem gque uma mesmdadévisimbolica tenha diferentes
sentidos, de acordo com a cada sociedade em parti©urand observa certas constantes,
grandes cruzamentos de imagens comuns que constittreuniverso, o qual tem por base
uma linguagem simbdlica geral diante dos particad@aos culturais. Dessa forma, o trajeto
antropolégico supde, no plano da metodologia, umgmtermediario, de equilibrio, entre
uma concepc¢ao simbolica subjetiva, psicoanalidoana concepgdo simbdlica séciocultural,

estabelecendo-se assim uma dialética entre oxasfdominantes, comuns a toda natureza
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humana e a cultura, estando ambos interrelacionpdoaneio dos esquemas. Segundo
Durand(ibidem p. 60):

(...) adotamos o termo genérico “esquensiieMme que fomos
buscar em Sartre, Burloud e Revault d’Allones, teedtes
tltimos ido buscéa-lo, de resto, na terminologiaticara. O
esquema é uma generalizacdo dindmica e afetivanalgeim,
constitui a factividade e a nao-substantividadealgeto
imaginario. O esquema aparenta-se ao que Piagestama
de Silberer, chama “simbolo funcional” e ao que hdard
chama “simbolo motor”. Faz a junc¢do j& ndo, comamtKa
pretendia, entre a imagem e 0 conceito, mas sime e
gestos inconscientes da sensoério-motricidade, efmtse
dominantes reflexas e as representagdes. Saoessesmas
que formam o esqueleto dindmico, o esbog¢o funcialaal
imaginacao.

Deste modo, observamos que a dominante posturakesponde ao esquema
ascencional e a dominante digestiva, aos esqueandsstida e do refagio na intimidade. Os
arquétipos, por sua vez, sdo os mediadores entesquemas e as imagens dispostas pela
percepcéao, constituindo-se assim numa variedadealgens primordiais e univocas que se
adequam perfeitamente ao esquema. Segundo Durbmtkn{ p. 60), “os gestos
diferenciados em esquemas vao determinar, em ococwat 0 ambiente natural e social, os
grandes arquétipos mais ou menos como Jung osiude@s arquétipos constituem as

substantificac6es dos esquemas”.

Servindo de ponto de unido entre o imaginario acmnal, observamos, dessa forma,
gue os arquétipos do alto, do céu, do herdi ou gpemda correspondem aos esquemas
diairéticos, ao passo que os arquétipos do vamiocd, da noite, da caverna, do ventre e do

labirinto correspondem aos esquemas da descidaeeda.

Por ultimo, o simbolo teria um carater ambivaleateseu sentido dependeria do

contexto cultural que o interpreta, ja que, segubdi@nd {bidem p. 62):

Enquanto o arquétipo estd no caminho da idéia e da
substantificacdo, o simbolo esta simplesmente minte do
substantivo, do nome, e mesmo algumas vezes do nome
préprio: para um grego, o simbolismo da BelezaDbforo

de Policleto. Deste comprometimento concreto, desta
reaproximacdo semiolégica, o simbolo herda umaemer
fragilidade. Enquanto o esquema ascencional ewtpgp do

Céu permanecem imutaveis, o simbolismo que os damar
transforma-se de escada em flecha voadora, em avido
supersdnico ou em campedo de salto. Pode-se mdgamo d



67

que perdendo polivaléncia, despojando-se, o simieoide a
tornar-se um simples signo, tende a emigrar do rsisnzo
para o semiologismo: o arquétipo da roda d& o dietho da
cruz que, ele préprio, se transforma no simpleal gla cruz
utilizado na adicdo e na multiplicacdo, simpleslasigu
simples algoritmo perdido entre os signos arbitgardos
alfabetos.

Existe, portanto, um sistema duplo de estruturadd® simbolos que, longe de
contradizer-se, permite englobar as diferentes vapdies antropoldgicas. O territorio do
simbolo esta dividido em dois regimes: regime diuenregime noturno. Nas palavras de
Durand(ibidem p. 58)

O Regime Diurno tem a ver com a dominante postwal,
tecnologia das armas, a sociologia do soberano nsago
guerreiro, os rituais da elevacdo e da purificagd®egime
Noturno subdivide-se nas dominantes digestiva Bcajca
primeira subsumindo as técnicas do continente lgabidat, os
valores alimentares e digestivos, a sociologia iaratl e
alimentadora, a segunda agrupando as técnicaschiy db
calendario agricola e da industria téxtil, os silmbmaturais
ou artificiais do retorno, os mitos e os dramasoagilogicos.

Os dois regimes sao considerados por Durand conumiesaspectos do simbolo da
libido, englobando tanto o instinto de vidad9 como o instinto de mortéh@nato3. Para
ele aindaipidem pp. 196-197), “a libido aparece assim como orimégliario entre a pulsao
cega e vegetativa que submete o ser ao devir sgjodde eternidade que quer suspender o
destino mortal” A mente humana funcionard, assirparir de semelhante polarizacédo, na
qual, rapidamente, e longe de se estabilizar, coomayprovacédo dos dois poélos antitéticos,
contrarios um ao outro, far-se-4 uma espécieedizim daturf®, que introduz certo fator de
heterogeneidade. Ao invés de “separar para exflicamo na l6gica formal, trata-se de
“juntar para compreender”. O esquema bipolar caev& assim, com Durand, num esquema

tripartido, no qual se distinguem trés classesstleiteiras.

O primeiro regime de imagens € o diurno, conseqa&edominante postural, regida
pelos esquemas ascencional e diairético, e coigstifpelos arquétipos da luz e do herdi.
Posto que, ja no principio, o reflexo dominanteedgier-se pressupde um anseio de separar-

se, isto é, de se manter distante, todo esse rggiessupora um potencial de distincédo e de

¢ Tertium datumterceiro dado incluido.
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andlise, cujo simbolo mais determinante serd adasgpie desembocara no conhecimento

racional e cientifico.

O regime diurno caracteriza-se sobretudo por estei@ de definicbes e, nesse
sentido, instaurara um mecanismo de dicotomiagiees@s que se afirmardo por completo.
Frente a morte e diante da temporalidade, o rediarao reage com uma atitude ascensional,
atemporal, celeste, forjando ao redor de todosrqeétpos as marcas de positivo, em
contraposicdo ao negativo, o qual sera reservadm gangustia, o telurico, o devir e 0
destino. O negativo fica, pois, estruturado sob ti@os de simbolos: deriomdrficos(da
animalidade, relativo aos monstros contra os quaierdi diurno ou solar deve combater); os
nictomorficos(das trevas e a escuriddo de qualquer recinto babtida o inimigo); e os

catamoérficogdo abismo, queda).

O herdi, com espada apontada ao alto, devera maamstro, simbolo e imagem de
Cronos, o Tempo devorador. Na maioria das vezegudo, o herdi aparece caracterizado
como algo atrativo aos sentidos, triunfante, sedwstarridente. Durand adverte aqui para o
processo de eufemizacdo que consiste em disfavgamas roupagens da carne e da tentacao,
a face do Tempo. No entanto, ao contrario do maolmoc atua no regime noturno, a
eufemizacdo herdica ndo chegara ao extremo denea@antifrase, mediante uma dupla
negacdo, mas permanecera fiel ao combate que casdlgelecer entre o herdi solar e o
monstro terrificante, e este, por sua vez e ajksaua possivel aparéncia de mulher formosa,
de grande méae, de flor da imortalidade, exagergertiolicamente todas as suas conotacdes
maléficas. Como aponta Durandbidem p. 105), “a mitologia feminiza monstros
teriomoérficos, tais como a Esfinge e as Sereias. dNiautil lembrar que Ulisses se faz atar ao

mastro do seu navio para escapar simultaneamefdae@mortal das Sereias”.

Dessa forma, o herdi do regime diurno simbolizagafdo tempo, a vitéria sobre a
morte, ja que as figuracdes acerca do tempo e d& m&o SA0 mais que exorcismos por meio
de imagens: imaginar um mal, desenhé-lo, pint@énsé-lo supbe sua dominacdo completa.
Por isso, o tempo, materializado no dragao, naes&ppossibilita sua derrota.

O regime diurno encerra-se com trés tipos de simshchave: os simbolos
ascensionais (a montanha sagrada, a ave, a fleagjigantismo, o rei, a coroa, os chifres, o
talisma etc) com o predominio do arquétipo do ¢egpresentativo do poder, da conquista e
reconquista, do Pai Universal, da viagem para aléntempo; os simbolos espetaculares (o
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azul celeste, a brancura, a luz, o sol, o olhoe®, as runas etc), arquétipos da luz,
representativos da visdo do alto, do conhecimetto,desvelamento; e por dltimo, os
simbolos diairéticos (as armas do her6i, a couracagua batismal, o instrumento da
circuncisdo, o fogo purificador, o éter etc), comedominio do arquétipo da espada,
distinguidora, vitoriosa, mas também purificadomgjuvenescedora etc. Segundo Durand
(ibidem p. 125):

A verticalidade do cetro e a agressividade efiei@d gladio
sdo os simbolos culturais desta dupla operacao cuelha
psique mais primitiva anexa 0 poderio, a Vvirilidade
Destino, separa dele a feminilidade traidora, taedop por
sua propria conta a castracdo de Cronos, castraupovez o
Destino, apropria-se magicamente da forca e abandon
vencidos e ridiculos, os despojos temporais e isorta

O regime noturno de imagens, entretanto, aparas&ato pelo mito de icaro. Esse
desejo de ascender do herdi solar corre o rissedeustrar no momento em que seu v6o 0
aproxima demasiadamente do sol. Para isso, o iddgiadota formas reparadoras, se nao
contradrias ao esquema puramente herdico, sem altexs, fruto de uma evolucdo na

apreensédo que o ser humano construira do mundac@do com Duran¢bidem p. 193):

A representacdo ndo pode, sob pena de alienagacamecer
constantemente com as armas prontas em estadgildacia.

O proprio Platdo sabe que é necessario descer-seviea
caverna, tomar em consideracdo o ato da nossa céondi
mortal e fazer, tanto quanto pudermos, bom usepo.

Essa mesma recuperacao e reconsideracdo do terfipioade regime noturno, no
qual imaginacédo ja ndo busca antidotos contra pdeatidade, mas une-se a ela, tratando de
ver a matéria (repudiada pelo herdi puro e asceaioomo tranquilizadora da angustia. Em
certo sentido, por meio do regime noturno e suagéms, regressamos ao lar, ao calor que
aguece no interior da moradia, como promessa dmes. Aqui ndo se foge do tempo, mas
este é organizado por meio de ciclos e calend@®oguais preenchemos com mitos e lendas
gue nos sirvam de consolo frente a morte. Nesstexion toda morte € renascimento, e

semelhante cadeia se perpetua por séculos e séeéatasDurandbidem pp. 193-194):

Diante das faces do tempo, desenha-se, assim, uina o
atitude imaginativa, consistindo em captar as fsgtis do
devir, em exorcizar os idolos mortiferos de Crones)
transmuta-los em talismas benéficos e, por fimjrexorporar
na inelutdvel mobilidade do tempo as seguras fgyuta
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constantes, de ciclos que no proprio seio do desfecem
cumprir um designio eterno. O antidoto do tempoda sera
procurado no sobre-humano da transcendéncia erdaapdas
esséncias, mas na segura e quente intimidade dgiiscia ou
nas constantes ritmicas que escondem fendbmendgeates.

O sentido primordial do regime noturno esta justamena eufemizacdo que,
anteriormente, denominamos antifrasica. Nela, agéy da temporalidade e materialidade
estabelecida pelo regime diurno prolonga-se, toamsfda na negacdo da negacéo, por meio
da subversao dos valores, dos simbolos que ambembde eram negativos. As imagens da
morte, da carne, da noite escura sdo convertidokuegdo de seu carater acolhedor, de seu
aspecto feminino, na expressao materna de que assuigoras as grandes deusas-maes,

simbolos deste regime.

O regime noturno agrupard duas grandes familiasirdbolos: uma, composta pela
pura inversao, manifesta a partir de uma eufemizagéfrasica, de valor afetivo atribuido as
faces do tempo, denominada por Durand de “estrumnistica’; a outra, centrada no
descobrimento das constantes do tempo, sintetizandesejo de eternidade, denominada

como “estrutura sintética”.

As estruturas misticas sédo consideradas por Dwamb um reflexo do desejo de
unido, conjugado com a ansia da intimidade. O hegste caso, ja ndo buscara seu tesouro
nas alturas, mas descera as profundezas da tetaadéscida supde, no regime noturno, uma
gueda lenta ao abismo, que agora se convertewameana imagem do ventre fecundante e

digestivo, da terra mée.

Os simbolos dessa estrutura sdo os da inversaenteevdo monstro, 0s pequenos
herdis, os gnomos, a noite, a escuriddo; e os $ilola intimidade: a tumba, a caverna, a
casa, a cabana, o centro, o templo, o bosque sagrédrca, o ovo, 0 vaso, o leite, o vinho, 0
mel, o ouro. De todos estes, sobressai-se um, qo@&iseia da eufemizacdo da queda no

abismo do regime diurno: a taca.

As estruturas sintéticas, ou disseminatorias agnups simbolos que se caracterizam
por estarem encaixados com 0 tempo, para vencA-lpolémica do regime diurno é
substituida, assim, por uma co-implicacdo dos ogpsjue desemboca r@incidentia
oppositorum As estruturas sintéticas se dividem, por sua eerduas grandes constelacdes

de simbolos: por um lado, os simbolos ciclicos fsuas fases, o ternario, o quartenario, o
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andrdgino, o filho, o messias, 0 psicopompo, aidagéo, o0s ritos, a orgia, a serpente, 0
ouroboros etc); de outro, os simbolos do progressdo amadurecimento (a cruz, a arvore, o

fogo, o ritmo musical, o tambor etc).

O simbolo, concluindo, possui trés dimensfes arad@s quais 0 pesquisador
enfrentard os problemas que se apresentam. Emigritagar, observamos uma dimensao
mecanica, composta petorpus symbolicunEstecorpus formado pelas no¢cbes de esquema,
arquétipo e simbolo, configuram a realidade estatasimbolo, ndo indo além do signo. No
dizer de Durand1©93, p. 22):

Esta recaida de la impregnacion simbdlica, estécesple
entropia que hace que la letra siempre recubraujteoel

espiritu, esboza uma cinemética del simbolo: ebaiismo

solo “funciona” cuando hay distanciacién, pero eamte, y

cuando hay plurivocidad, pero sin arbirariedado E# debe a
que el simbolo tiene dos exigéncias: debe aquilatar
incapacidade de “dar a ver” el significado em siropdebe
también animar a creer en su pertinéncia total.

Desta forma, uma segunda dimensdo ha de ser a sfimayenética, na qual a
importancia recai sobre a evolucdo do aparato diotbdara Durand, ¢tlomo Sapiense
diferencia de outras espécies animais por serap e possui 0 pensamento indireto, isto &,
um conhecimento ndo imediato do mundo, em contiggms univocidade do instinto. Isto
requer a compreensao de que qualquer efeito sobvesziéncia de toda atividade humana
ndo € “sino el conjunto de las formas simbolicaewificadas. Dicho de outro modo, ‘el

Universo simbdlico’ no es nada menos que el unovetsnano entero!iljidem p. 23).

Os simbolos, desse modo, ou seja, a partir da gt genética, aparecem em trés
niveis diferentes da consciéncia: um nivel inferipre seria o de Pavlov, no qual o simbolo
se mostra como um conjunto de sinddem 24); um nivel intermediério, da “imaginacion
restringida”, propria da crianca, em que o imagmaparece estereotipado e reprimido pelos
limites psicofisicos proprios da imaturidade, egoal evolui esse distanciamento simbolico a
partir dos processos de aprendizagem, 0s jogospoeisanca dos paibidem p. 25); e, por
fim, um nivel cultural, correspondendo a plena madade do individuo e sua imersédo nos
emaranhados sociais que o rodeiam. Este ultimd séreéa 0 mais elevado e complexo, o

qual, segundo Duran(iidem pp. 25-26)se da:

(...) desde la simple “derivada” simbdlica y mitide las
literaturas y construcciones utopicas, hasta elpcomiso em
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el tejido mismo del intercambio cultural. Es conagle, la
filosofia, la religion — Hegel lo habia presentidmy bien -
con lo que la conciencia simbdlica alcanza su ritasnivel
de funcionamento. La obra de arte, el sistemadiios, el
sistema religioso — y podemos afiadir el sistemalage
instituciones sociales -, constituyen unos paradgyhe alta
frecuencia simbdlica. Es decir, que las figuras agerean y
gue los constituyen pueden ser “recogidas” — conmm@ d
Ricoeur -, “interpretadas”, traducidas (e inclusoveces
traicionadas!) sin que se agote el sentido.

E aqui, neste nivel, que se chega ao mito, exerdalgrimeira emergéncia da
consciéncia, o inicio da derivacéo cultural, “donde se invierten los procesos analiticos que
permiten comprender la evolucion, el cambio, lasimencias del aparato simbdlico, em una
palabra, que permiten entrever el desciframientaredestino individual o colectivo del
hombre” (bidem p. 28). O mito supbe, portanto, o ultimo degrau desenvolvimento
constitutivo do simbolo, ou seja, sua dinamica. iBsw o mito pode ser traduzido, isto &, se
transforma no que Lévi-Strauss denominmetalinguagem

DA MITOCRITICA A MITANALISE

Na opiniao de Durandhidem p. 28), “todo mito es un condensado de diferenda
diferencias irreductibles por cualquier outro sisdede logos. El mito es el discurso ultimo en
el que se constituye la tension antagonista, fueddahpara cualquier discurso, es decir para
cualquier desarrollo del sentido”. O mito procedeis, de uma intencdo de compreender
conscientemente o mundo. Nas palavras de Dutpndit, pp. 62-63) 0 mito é:

(...) um sistema dindmico de simbolos, arquétipesgeiemas,
sistema dindmico que, sob o impulso de um esquEemde a
compor-se em narrativa. O mito é jA& um esboco de
racionalizacdo, dado que utiliza o fio do discursm,qual os
simbolos se resolvem em palavras e 0s arquétipidéas.

Uma vez instaurado o mito, sua missdo se orierar&irecdo a forte tensdo de
antagonismos que esta sob todo processo de cadiitdle sentido, contagiando por
antonomasia, deste modo, o desenvolvimento de wgraldiscurso que suponha uma

determinada visdo de mundo, desde a concepcamsaligté a teoria cientifica.
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Semelhante tensao ou luta dos contrarios possuiefieno na polémica originaria que
funda qualquer relato mitico. O combate dos deésesenfrentamento entexos e logos
entre natureza e cultura, entre matriarcado egpeéilo, num tempo que, sem ser imaginario,
se estabelece fora do tempo real,illo tempore podendo, por isso, ser interpretado
continuamente. De fato, a repeticdo do mito fundadoconvertera em rito, e se postara em
cena através de um discurso especifico que toraraafde narracdo e assim dara inicio a

literatura.

Antes, porém, de aprofundarmos essas antinomiasiaginario, vamos caracterizar
brevemente o mito. Existem trés aspectos relevant®em considerados: por um lado, a
equivocidade de seus termos, que 0 converte nuoards semioldégicamente inadequado,
sendo sua logica a diilemg em segundo lugar, a redundancia de uma sérierdes @o largo
da narrativa; por fim, seus termos fundadoresfiosgros e os ultimos em relacéo a qualquer

outro discurso.

Devemos acrescentar que os diversos aspectos rasteczam 0 mito possibilitam
que este traga a cena a dinamizacdo dos simbslpseraas e arquétipos que o compdem,
adquirindo, no relato, o carater de um significagit@bdlico pleno de sentido. Longe,
contudo, de aceitar a tese que assimila o mito a inguagem e seus componentes
simbdlicos a fonemas, Durand adverte que o mig@nadlo diacronismo do fio narrativo,
possui um sentido simbdlico. Dessa forma, proceslendma revisdo completa de analise
estrutural do mito tal como desenvolvida por Létra8ss, Durand propora um passo além na
busca de chaves miticas, acrescentando ao conheétdoo um nivel analitico mais amplo,

transcendendo-o.

Durand observa, dessa maneira, uma unidade mirgnsigdificado dentro do mito,
denominando-anitema a qual ndo esgotara seu significado na sequine&a do relato, mas
irA muito mais além, instaurando sequéncias dedeeatpartir dos simbolos néo relacionais.
O método de Lévi-Strauss consiste em desarticulanito, observando a sucessdo de
acontecimentos numa série de frases curtas. Cadalelas (Que mantém o esquema sujeito-
predicado, isto é, um esquema relacional) é traasem fichas numeradas, segundo a ordem
de aparecimento no relato. Essa seria a ordemodiae;s mas também se pode estabelecer
uma ordem sincrénica, em que varias fichas separadarelato sdo vinculadas entre si,
levando em conta o trago comum que as unifica € gaemaioria dos casos, sao as

redundancias.
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A atitude de Durand diante do método de Lévi-Ssaude reconhecimento da analise
sincrénica, mas de recusa da reducdo formalista Bso, 0 primeiro conservara o nivel
diacrénico e sincronico, acrescentando um nivehs:no arquetipico ou simbdlico, tendo por

base a convergéncia dos simbolos e dos mitemas:

O mito aparece entdo sempre como um esfor¢co pamacd
diacronismo do discurso ao sincronismo dos encaixes
simbdlicos ou das oposic¢des diairéticas. Por isglm 0 mito

tem fatalmente como estrutura de base — como ésfratura

— a estrutura sintética que tenta organizar o tesapdiscurso

a intemporalidade dos simbolos. E o que faz quiadm da
forte linearidade dd.ogos ou do Epos o Mythos apareca
sempre como o0 dominio que escapa paradoxalmente a
racionalidade do discurso. A absurdidade do mimaa do
sonho, provém justamente da sobredeterminacdo eos s
motivos explicativos. A razdo do mito € ndo sé Hédda”
como também espessa. E a for¢ca que agrupa os esrdrol
“enxames” escapa a formalizacdo. O mito sendossiréepor
isso “imperialista” e concentra nele proprio 0 maidmero
possivel de significagdes. Por isso, € inatil quéegplicar”

um mito e converté-lo em pura linguagem semiolégica
(DURAND, 1997, p. 372).

Semelhante concepcédo pde em evidéncia a atitud®wand frente ao mito
transcendente, enfrentando a atitude moderna qieswaloriza por considera-o um relato
fabuloso, fruto da incapacidade mi@nte primitivade dar uma explicacéo racional e cientifica
para a realidade. O processordeionalizagdodo mito, iniciado gragas a cultura, a passagem
do mythosao logos tem, por outra parte, muito a ver com a “vitordd livro, do registro
escrito, sobre a tradicdo oral. Entretanto ndo mpodedesconsiderar que a obra artistica, a
obra literaria e a cientifica, devem suas origerss esuas razoes de ser ao terreno que se

denomina coméabuloso

A dicotomia razdo/imaginac¢éo, no campo da criiteadria, transformou-se em outra
dicotomia: verdade/ficcdo. Durand, tratando demeitiar trés pontos de vista aparentemente
irreconcilidveis como s&@o o positivismo e o0 manasm psicoldégico e o estruturalista,
descobrird oculto sob qualquer texto de criacadgstdria da divindade, ou seja, um mito.
Araujo (1997, p. 92explica desta maneira:

E, portanto, pelo facto do mito unir as esferaddgmo, do
mundo e do homem, que Durand, na sua definicaoitde aa
gual nds partilhamos, confere um lugar muito inguoet a
dimensao narrativa — importancia, alias, que vaemeontro
da antropologia contemporanea, com nomes como 0s de
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Mircea Eliade, G. Dumézil, Cl. Lévi-Strauss, Jearvier,
entre outros. Assim, ndo € de estranhar que caoasaeito
como uma “narrativa exemplar” (Durand, 19792 838k q
integra o0s elementos fundadores, portanto “sagtados
(“numinosos” — Otto, 1969), tais como as divindage®ss
cendrios sobrenaturais (divinos, utopicos, surreakliade,
1988: 16-7; Durand, 1983b: 14 e 231). Realcamos a&ue
narrativa mitica cabe dentro da categoria “potiééjtal como

a encararam Hillman e Sironneau, que véem nela uma
metéfora pluralista, multivoca. E precisamenteraataristica

da multivocidade que confere ao mito 0 seu aspecto
“metalingliistico” e redundante, posto em evidémpcialLévi-
Strauss na suanthropologie Structurale.

A mitocritica, como toda hermenéutica, situa-semaldo proprio texto literario,
abrindo-se para um sentido epifanico, ja que peod@monstrar que todo texto guarda uma
relagao oculta entre o texto e o contexto, soboetirdre o texto e o leitor. Nas palavras do
proprio Durand (1993, pp. 342-343), “la ‘mitocréigersigue, pues, el ser mismo de la obra
mediante la confrontacion del universo mitico queerme de la lectura de una obra
determinada. Es en esta confluencia entre lo gleesgel que lee donde se sitda el centro de

gravedad de este método”.

Entretanto, além dessa superacédo, supfe-se tambamintese construtiva entre trés
maneiras de realizar um estudo critico. Sao elgsositivismo de Taine e o marxismo de
Gramsci ou de Lukacs, “que basan la explicacion‘lammaza, el entorno y el momento”
(ibidem p. 342); a critica psicologica e psicoanalitieaiehiman ou de Mauron, “que reduce
la explicacibn a la biografia mas o menos aparetge autor” (bidem p. 342); o
estruturalismo de Jakobson ou de Greimas, que caste uma explicacdo do préprio texto,

“em el juego mas o menos formal de lo escrito gukeestructurasilidem p. 342).

Durand, antes de dirigir um ataque a essas escplagurara transcendé-las,
realizando uma assimilacdo dos pontos fundamerdaggie considera que o contexto socio-
historico, a psicologia do criador e a estruturaateva ndo podem estar separados, sendo a

psicocritica de Charles Mauron (1988) a que meddapta a seu interesse.

O método psicocritico consiste em analisar as odexsum determinado autor,
ressaltando os temas redundantes ou obsessivoelgseaparecem, a fim de descobrir o que
Mauron chama dmito pessoatio autor, sefantasma dominant&era esse mito que definira
posteriormente 0s temas, 0s quais, mediante aag®yn caracterizardo o produto literario.
Dessa forma, a psicocritica converte-se numa a&ndlis criador, jA que sua producdo é



76

entendida como umautoandlise algo como uma exorcizacdo de todos seus deméios.
texto é, entdo, para Mauron, um canal que perroigsaritor estabelecer um didlogo consigo

mesmo, para aproximar-se o melhor possivel daleabi

No entanto, Durandop. cit, p. 188)da um passo além, compreendendo que o mito

pessoal ndo é suficiente para entender em sualéataluma obra:

Hay que dar al mito un poder muy superior al qyanen los
caprichos del ego. Solo la mitologia, que concedwimen la
omnipotencia divina o sagrada, a los resortes ositiguede, a
fin de cuentas, plasmar el conjunto de las motorees de una
obra humana. El mito alcanza mucho mas alla delsopa,
de sus comportamientos e ideologias. La mitocritacenque
parezca volver — mas alla de las aventuras biogify de las
estructuraciones existenciales — a una posturairalita,
adopta como postulado de base que “uma imageniadises
un simbolo medio, para quedar integrado a una gtademas
para ser integrante, motor de integracion y derazgaion del
conjunto de la obra de un autor, debe anclarsenefondo
antropolégico mas profundo que la aventura personal
registrada en los estratos del inconsciente bimgraf

O fundo primordial sera o que define, novamentajto que Durand persegue na obra
literaria:
Este fondo primordial, para el individuo, es a lezJa
herencia cultural, la herencia de las palabratasl@eas y de
las imagenes, que encuentra, linglistica y etncddgente,
depositada en su cuna, y también la herencia dellaqu
supercultura (y decimos supercultura, ya que cigdeultura
tiene necesariamente su origen en las estructunastadas—
del comportamiento humano, de las actitudes fundtaies
de la especie zoolégicHomo sapiens que constituye la

naturaleza de la especie humana con todas susjaditedes
de especie zooldgica singul@sidem p. 188).

Podemos dizer, com isto, que é aqui, nesta neegleside se perguntar pela origem
gue condiciona a imensa bagagem do homem, que surg®. Semelhante ao rapsodo, que
€ possuido pela divindade para falar sobre setos f@ escritor e a obra literaria devem voltar
seus passos a sua origemi,illo tempore no tempo que foi condicionado sem ser agora.
Desta maneira, um poema, uma narrativa, uma peteatte supde a criacao, ja que nao se
pode negar nunca de onde provém — pois esse luggeéhumano mesmo -, do mito que a
inaugura. Para Durandb{dem, pp. 188-189), “y aquel fondo primordial no es atosa que

un mito, es decir, un relato que, de modo oxima@nieconcilia, em utempooriginal, las
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antitesis y las contradicciones traumatizantesplsimente molestas en el plano existencial”.
Toda criacéo literéria serd, desta forma, uma éspiécreminiscéncia poética desse mito, isto
€, toda escritura passara a ser leitura, superaledse modo, as dificuldades desse infinito
metatextual. Durand utilizard o termautoanalise (de Mauron) a toda obra que né&o

transcende além do autor e de suas circunstatiasrvando que é na “obra maestra” que a
personalidade do criador deixa de existir, dissslvena nebulosidade de sua grandeza,
instaurando a antropoandlise, que € o sintoma desseo retorno ao mitico. Em suas

palavragibidem p. 189)

Entoces, si por su manera de proceder, la mitoarés una
nueva critica, no se la puede tachar de “nuevastopa’, ya
gue, en el caso de la obra maestra, el texto mgerla obra
se convierte en lenguaje sagrado restaurador @&unastor de
la realidad primordial constitutiva del mito esfieci.

Anteriormente a tudo isso, a mitocritica € um meétaié critica literaria, e, de tal
maneira, guarda um processo de trabalho muitonsigieado e rigoroso. Durand iniciara
assinalando que, na obra literaria, existem un&ladi@mimas de significacdo, denominadas
mitemas as quais sao constituidas por uma sequéncialaergmou frases com significacao
propria. Por este motivo, Durarithidem p. 343)observara trés momentos na aproximacgao a

obra literaria:

1) En primer lugar, una relacion de los “temas”desir, de
los motivos redundantes, u “obsesivos”, que cansit las
sincronicidades miticas de la obra.

2) En segundo lugar, se examinan, con el mismaiespas

situaciones y las combinatorias de situacion depérsonajes
y decorados.

3) Finalmente, se utiliza un tipo de tratamiento l&a
americana”, como el que Lévi-Strauss aplica al méd=dipo,
mediante la localizacion de las distintas lecciotelsmito y
de las correlaciones entre una leccion de un noto atros
mitos de una época o de un espacio cultural bitsrrdaado.

A consequéncia mais imediata desta aproximacaoaasava a explicacdo ultima que
pretende a mitocritica, que tanto os mitemas cosnmitos que se colocam em relacdo uns
com 0s outros aparecem em numero limitado, desasgrade, assim, a possibilidade de
qualquer criacao literariex nihild”’. Segundo Durandi{idem pp. 343-344):

47" Ex nihilo: do nada.
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Nos damos cuenta, por ejemplo, de que el nUmeratdmde
mitos posibles — tal como los definen, por outrdolalas
mitologias de las grandes civilizaciones: griegating,
amerindia, egipcia, hindu, africana, polinesia,ogibetana,
uralo-altaica, etc. — exige reinversiones miticasstantes y
repetidas en el curso de la historia de una misnitare, y
explica los distintos “renacimientos” o recurresgiasi como
los cambios por “evoluciéon al limite”, localizadgsor P.
Sorokin. Nos damos cuenta también de que los gg&nero
literarios y artisticos, los estilos, las modas idiotismos,
responden igualmente a esos fenémenos de intesific y
de resurgencia mitoldgicas.

A leitura desse correlato simbdlico de mitemasamnst certo dinamismo verbal, em
detrimento da passividade substantiva, o qual exs & descobrir uma dupla forma de atuar
do mitema: “de forma patente, por la repeticion sle o sus contenidos (situaciones,
personajes, emblemas, etc.) homadlogos; de forneat&at por la repeticion de su esquema
intencional implicito em um fendmeno muy cercanlos‘desplazamientos’ estudiados por
Freud en el suenoiidem 345). Por outro lado, e como todas as coisag adeghdo, 0 mito
tende a desgastar-se e, em alguns casos, a besalizgerdendo sua caracteristica para um
texto puramente descritivo, como na sua transfofimata mera alegoria ou pela censura

séciocultural de determinado momento historico.
Desta forma, podemos concluir, com Durébiiem p. 347),que a mitocritica:

evidencia, en un autor, en la obra de una época yrd
entorno  determinados, los mitos directores y sus
transformaciones significativas. Permite mostrama@oun
rasgo de carater personal del autor contribuye a la
transfomacion de la mitologia dominante, o, al i,
acentua uno o otro mito director dominante. Tierale
extrapolar el texto o el documento estudiado, acalbamas
all4 de la obra, la situacion biogréfica del auparo también

a alcanzar las preocupaciones socio 0 historicioHelés.

Se 0 propésito é possuir um conhecimento plenoudgosgpde a obra, delimitar seu
territorio, integra-la numa definicdo que seja eaga devolver-lhe todas as qualidades que a
fizeram possivel, Durand estabelece uma estratfigga ao longo da formulacdo de seu
pensamento, 0 acompanha: superar o dualismo, cioeimo imperante em qualquer outro
método epistemologico. Durand observa ainda queatistino decompde o texto literario de
acordo com o campo de acdo dos fatores plenamdatentiados: de um lado, os fatores

existenciais, psicoldgicos, imagem de uma causddidaubjetiva; por outro lado, os fatores
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sécio-histéricos, meramente econémicos e politiapge sdo um fiel reflexo de uma
causalidade objetiva. No entanto, Durand vai algois compreende que todo texto é fruto,
também, dos momentos histéricos sociais. Assimfa|eu o conceito de mitandlise para
estudar o mito diretor presente no interior daseslacles. Se a funcdo da mitocritica era
identificar os mitemas presentes no criador, a mélise estuda os mitos diretores dos

fendmenos sdcioculturais.

Além disso, Durand (1998, pp. 91-118) estabelece& wwolugcdo nos mitemas.
Primeiro, temos a perenidade do mito. Ela compreemda constelacdo de mitemas que se

organizam sobre um modelo ide@em,p. 100), sintese de todas a¢des mitémicas:

Perenidade (...) é o que se mantém sempre mas que,
geralmente, na nossa tradicdo epistemologica deillese
encontra do lado dimgos da razéo e ndo do lado dgthos

(...) A psicanalise deslocou essa tonica, justaenguéra o
lado da afectividade, dpathos e mesmo d@those j4 ndo
para o lado dédgos da reducéo ao fio do discursbidem p.

96).

Sobre a derivacdo do mito, Durand utiliza as nogliesrdem e desordem. Ha dois
dinamismos organizadores: um que gera estabilidadetro que gera movimento, ou seja,
sao duas tendénciébidem p. 97)

Eu diria que o mito é, em Ultima analise, um quadeondo
formal, pelo menos esquematico e que ele € incessante
preenchido por elementos diferentes. E a isto dwmo
derivagdo. (...) Tentar fixar o mito € um pouco ooguando,

na fisica quantica, se tenta fixar a particula ofisica —
perde-se o0 seu conteudo dramético.

Um exemplo do que Durand denomina derivacao €imépia “das aguas de Oxala”.
Diz o mito que Oxalé sentia muitas saudades ddilbeuXangd, e resolveu visita-lo. Para
saber se a longa viagem lhe seria propicia, foswaiter Orunmila. Este jogou seu jogo de
ikins e Ihe disse que a viagem ndo se encontrava sabauspicios. E que, se ele desejasse
que tudo corresse bem, deveria se vestir inteireemds branco e ndo sujar suas roupas até
chegar ao palacio, devendo também manter silénogmlato até o momento em que
encontrasse seu filho. E assim fez Oxala. Exu,udmtque adorava atormentar Oxala,

disfarcou-se de mendigo e apareceu no caminho d&@xandi, 2001, p. 520):
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Em sua caminhada, Oxalufa encontrou Exu trés vazaés.
vezes Exu solicitou ajuda ao velho rei para carrega fardo
pesadissimo de dendé, cola e carvao, o qual Ehoacaas
trés vezes, derrubando em cima de Oxalufda. Trégsvez
Oxalufa ajudou Exu a carregar seus fardos sujgsorBrés
vezes fez Oxalufd sujar-se de azeite-de-dendéadéa e
outras substancias enodoantes. Trés vezes Oxglud@dua
Exu. Trés vezes suportou calado as armadilhas de Egs
vezes foi Oxalufd ao rio mais préximo lavar-se acdr as
vestes. Finalmente chegou Oxal& a cidade de Oi@nivada
viu um cavalo perdido, que ele reconheceu comovaleaue
havia presenteado a Xangd. Tentou amansar o amianal
amarra-lo e devolve-lo ao amigo. Mas nesse momento
chegaram alguns soldados do rei & procura do apendido.
Viram Oxalufd com o cavalo e pensaram tratar-séadcio
do animal

Como nédo pode falar, Oxala nada diz e permane@{oguma prisdo durante sete
anos. Neste meio tempo o reino de Xangd entra erad@ecia: suas terras ndo produzem
alimentos, os animais morrem, o povo fica doenBesesperado, Xangd chama um babalad
que, ao jogar &in, Ihe diz que todo o mal do reino advém do fato @aeehinjustica na terra

do senhor da justica.

Xango0 vai entdo averiguar pessoalmente todos c®pm@e seu reino e descobre seu
pai na prisagibidem p. 521)

Xangb ordenou que trouxessem &gua do rio para tavaer,
agua limpa e fresca das fontes para banhar o weiké&. Que
lavassem seu corpo e 0 untassem com o limo-da-aQs&
providenciassem 0s panos mais alvos para envolv@-lei
de Oi6 mandou seus suditos vestirem-se de brantwéta. E
determinou que todos permanecessem em siléncie. dPai
preciso, respeitosamente, pedir perdao a Oxalufa.

A ceriménia do candomblé chamada "Aguas de Oxalemora este episédio, com a
procissdo representando a viagem de Oxald. Obsesvaela a derivacdo no sincretismo,
pois a cerimonia se realiza em honra a Nosso Sath8onfim, sempre na segunda quinta-
feira de janeiro, apds o dia dos Santos Reis. @®Sd&eis € uma cerimbnia do catolicismo
popular que relembra a viagem dos trés reis magi@s\isitar 0 menino Jesus: “Tendo Jesus
nascido em Belém da Judéia, no tempo do rei Her@iegjue vieram magos do Oriente a

Jerusalém, perguntando: ‘Onde esta o rei dos judeésn-nascido? Com efeito, vimos a sua
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estrela no céu surgir e viemos homenageéa-lo” (Mgte: 1-2%). A caminhada dos Santos
Reis, em minha cidade natal, assim como em muwtmsd do interior brasileiro, se da entre a
noite de Natal e o dia 6 de janeiro, quando um @ulg pessoas sai visitando as casas, com

cantos e oracdes, rememorando a viagem de Bel&altazar e Gaspar.

Na festa do Senhor do Bonfim, uma procissadaianas de acarajéacompanhada
pelo povo, sai numa caminhada de oito quildometeokyckja de Nossa Senhora da Conceigao
da Praia em direcdo a Igreja do Bonfim, em SalvaBipicamente vestidas e levando potes
brancos com flores e agua, as baianas lavam oeadsescadarias do templo, em meio a

cantorias e saudacoes.

Oxalé ficou preso na cidade de Oi4, onde passompitos sofrimentos nos sete anos
em que esteve preso, até ser libertado por sew Xi#ingd. Estes sete anos de sofrimentos,
engquanto Oxala estava preso, lembram-me a histéri@sé, que foi vendido por seus irmaos,
e encontrava-se cativo no Egito, quando sete amésnte se abateram sobre esse reino, como
narra o texto biblico: “... e comecaram a vir ote smos de fome, como predissera José.
Havia fome em todas as terras, mas havia pao eas @slregides do Egito. (... ) De toda a
terra se veio ao Egito para comprar mantimento $osé, pois a fome se agravou por toda a
terra (Génesis, 41: 53-8Y.

Se de um lado temos o encontro de Xangd com se®xala, apds sete anos de
sofrimentos na cidade de Oia, temos também o emcdetJosé com seu pai e seus irmaos,
apos sete anos de fome sobre a terra. Temos anvidgeOxala para encontrar seu filho
Xang0, e temos a viagem dos irmaos de José de @snadegito, em busca de provisdes que

José, transformado em administrador dos celeirdsadad, armazenara.

Em terceiro lugar, retornando a Durgfitddem p. 114) ha também o dinamismo do

desgaste, tanto pela perenidade quanto pela d@oivac

Sédo estas as duas formas de desgaste do mito ajoe de
tentar descrever-vos: um desgaste por excessond¢éagéo e
ruptura com a conotacdo, e um desgaste por exasso
conotacdo com abandono ou perda do nome propridoou
atributo especifico.

“8 Mt 2, 1-2: evangelho de s&o Mateus, capitulo deissiculos um e dois.
9 Livro do Geénesis, capitulo 41, versiculos cingaentrés a cinquenta e sete.
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Um desgaste ocorrido com o mito pode ser exematibcem Xangb. O termo
“Xang®” é um oriki, um epiteto constituido em posneacantos para se convocar um orixa,
“energia cosmica que integra o individuo perfeitateeao seu ambiente e ao cosmo, na
medida em que ele se aproxima de si mesmo, de damidade interior e profunda”
(TAVARES, 2000, p. 32). As cores vermelho e bramen Xangb sdo o “yin/yang”, o
equilibrio, a unido das polaridades, representaaabém no machado de dois gumes,
ferramenta bipolar, “nunca sectarizando, uma vezayoaminho da iluminacao para os nag6s
€ o caminho da docura, da suavidade, da calmagedtlegza,iwa pelé (ibidem p. 51).
Xangod, atualmente, além de ser nome de candombegnambuco é identificado com um

guerreiro, ou seja, seu carater “sintético” trarmsfmu-se em “herdico”.

Reconhecendo que ha momentos de inflacdo e momeatdsflacdo dos mitos nas
sociedades, a nocao de “bacia semantica” utilizemtaDurand ipidem pp. 162-169) nos
auxiliard na compreensao da mitanalise. Esse masitoo (2004, p. 103) utiliza “a metafora
potamoldgica” de bacia, subdividida em seis fagae,ndo se sobrepdem, pae(m 1998,
p. 163):

E precisamente aqui que surge uma diferenca ragiited o
tempo linear dos relégios newtonianos, demasiadizaato
pelos historiadores (0 tempo astral, Wachsendzeit
paracelsiano), e &airos humano, o tempo do sentido, das
maturacdes (oKrafzeit paracelsiano, algo que se podera
traduzir por “forca do destino”. Este Gltimo basséanuma
reminiscéncia, num atraso, e hdo é homologavelriateyo.

O fruto do Outono encontrava-se ja na flor da Pvera, o
botdo da Primavera estava ja sob a folha mortaudon®.

A primeira etapa € denominada “escoamento”. Refere existéncia de inUmeras
correntes de corregos que subsistem as correngesialhos. As correntes subterraneas,
muitas vezes antagbnicas, emergem em circunstaferasaveis. Para Durand (2004, p.
105), “elas ressurgem no setor ‘marginalizado’ dssa tdpica e testemunham a usura de um
imaginario localizado, cada vez mais imobilizado eauigos, regras e convencdes”. A
segunda é a “divisdo das aguas”. Os diversos esttam se juntam formando “uma
oposicdo mais ou menos acirrada contra os estadaginarios precedentes e outros
escoamentos atuaisftbidem p. 107). A terceira,ilfidem p. 111) “0 nome do rio”, é o
momento da denominacdo, em que um personagemresgjau ficticio, € promovido na
historia. Em seguida temos a “organizacdo dos gos,consiste numa consolidacao teorica

dos fluxos imaginarios onde ocorrem, com fregérmsagxageros de certas caracteristicas da
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corrente” {bidem p. 113). A quinta refere a “contencao das “masgjemomento em que 0s
fundadores afirmam seus programas ideoldgicos. IrRérde, ocorre o0 esgotamento, 0
desgaste, a saturacédo dos “deltas e meandbodéify p. 114). A corrente do rio, ao se tornar

mais fraca, se subdivide e é captada por outrasntes mais fortes.

Percebemos, assim, que na nocdo de “bacia senianékstem movimentos
permanentes ou perenes, fortalecidos por um canfismtmagens estaveis ou arquetipais, que
estruturam as realidades culturais das sociedalitegntanto, 0s movimentos psicossociais
nao sdo estaticos na histéria, o que nos leva mdmyluralismo cultural, e reconhecer os
fendbmenos da aculturacédo, da re-interpretacéo, fodidgs as sociedades estdo sujeitas a
renascimentos culturais. De acordo com Dulaien 1998, p. 168):

Dai que um tal método choca as atitudes epistencal®g
caducas e as mitologias que lhes estdo subjac&uesn é

gue poderia ser de outro modo, no acervo dos nOSsOS
“epistéme” ocidentais fortemente etnocéntricos. £ verdade

que, desde ha quinze séculos, o Ocidente — exatusivte
através do desenvolvimento das ciéncias da materia
dominou gigantescamente a natureza, 0S poVOS
tecnologicamente “subdesenvolvidos” e, por Ultirago o
planeta e todos os homens. Mas quem € que naoevésiel
dominio esta em vias de diluicdo?

A mitanalise tem como objetivo apreender os mitage grientam uma bacia
semantica, determinados momentos historicos, detedms grupos culturais e as relacfes
sociais. E a ampliagdo da mitocritica para um carpm maior, o da sociedade. O
pressuposto € que ha mitos tolerados em determswuiedade, ou seja, patentes, e outros
mitos que ndo conseguem encontrar veiculos de ssgwe ficando, portanto, latentes. A

mitanalise consiste em desvendar esses mitosdatergatentes.

A mitanalise, ao examinar todo um aparato socialoago de determinado tempo,
extrai 0s grandes esquemas miticos responsaveigipaociedades. Ela, entdo, descobre a
alma do grupo. Para Durand (1993, p. 350) “se tdmtaun “mitoanalisis”, porque con
frecuencia las instancias miticas estan latentéi$ugas em una sociedad, e incluso cuando
estan “patentes” la eleccion de uno u otro mitdieip escapa a la conciencia clara, aunque

sea colectiva”.

Compreendendo que a mitocritica se relaciona camtanalise, ja que a primeira

revela os mitemas presentes nas obras, literdiiasoficas, pedagdgicas etc, enquanto a
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segunda estuda os mitos diretores dos fenbmenascslbarais. Compreendendo que toda
obra de um autor esta situada em determinada adalidistorica, concordamos com Araujo

& Silva (2003, p. 350gm néo diferenciar os conceitos:

Por isso, empregaremos, daqui em diante, o ternenilise,

na medida em que um texto, como o reconhece Duéandh
cruzamento da historia, dos movimentos sociais, dos
caracteres e das biografias. Por outras palaveadpminios
estudados pelMitocritica e pela Mitanalise interceptam-se,
porquanto o texto analisado pelémeira emerge sempre num
contexto que é o dominio préprio dagunda‘“a mitanalise
pode assim proceder de dois modos: ou ela prolonga
naturalmente a mitocritica, e esta via € prefeadmente
seguida pelos literarios formados na analise ddedegou — e

€ a via filosdfica — ela parte de sequéncias eitlrmas de um
mito bem estabelecido para ler as ressonancias ade d
sociedade ou de dado momento histérico. Sem nueciep

de vista, todavia, que toda a sociedade € mod@gadama
topica sistémica e que a alma de um grupo (powdg,atacado

ou tribo) é sempre mais ou menos ‘malhada”.

A mitandlise é apresentada por Araujo & Silva (908@mo uma hermenéutica
interdisciplinar. Ela resulta de uma variedade @eiplinas e conhecimentos de diversas
areas. Na visdo desses autores, a mitanalise éhemaenéutica instruida pelas figuras
simbdlicas: simbolo e mito enquanto forma simb&icmo capital enriqguecedor da cultura
humana. Mesmo reclamando-se uma tradicdo, mesnsideoando e pensando o ‘passado’,
ndo se pode deixar de articula-lo sempre com oeptes que esta repleto de novas

significacoes.

A mitandlise foi desenvolvida no contexto em quessiam teorias com criticas a
nocéo de subjetividade nas tentativas de fundamg@m@o conhecimento empreendidas pelas
teorias racionalistas e empiristas. E certo queritisas de Hegel e de Marx ja apontavam
para a insuficiéncia das analises subjetivistas. Hggel, a subjetividade, a consciéncia
individual, é, ela propria, resultado de um prooeds formacgéo histérico e cultural. Marx
assume essa mesma posicao, apenas interpretamdoesgp de formacgéo da subjetividade e

de nossas idéias em termos materialistas, enfdtizatrabalho e as relacfes de producéo.

Uma analise do processo de conhecimento que pdaticonsciéncia individual,
considerada, em si mesma, autbnoma, tanto no eidoO quanto no empirismo, acabou
encontrando dificuldades insuperaveis para expbcaglacdo entre a consciéncia e o real,

entre a mente e o mundo. E nesse contexto que \Nurgem 2007, pp. 16-17gompreende o
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surgimento de teorias com andlise do significadibe enossos processos de simbolizacéo,

constituindo-se como nova via ha busca do fundawnent

Durante a ultima metade do século XX (1940-1996)arh
numerosas as contribuicdes filoséficas de J.-Ptré5a6.
Bachelard, R. Caillois, Cl. Lévi-Strauss, P. Riage(.
Durand, H. Corbin, G. Deleuze, J. Derrida, J.-Fotayd, M.
Serres etc. Elas se beneficiaram de um contex&eattal
favoravel devido particularmente a novas referénce
orientacbes, ainda que estas tenham permanecidompyo
tempo modestas ou marginais: em primeiro lugareeaidas

da estética surrealista que permitiu, paralelamententa
difusdo da psicanalise freudiana na Franca, pronqunéticas
imaginativas que remontam ao romantismo, até mesomo
ocultismo; em seguida, o interesse pela psicodsgio
religiosa, gracas ao impacto do pensamento de EkhBim,

em primeiro lugar, e em seguida dos trabalhos de
fenomenologia religiosa de Mircea Eliade e mesmo de
psicologia religiosa (M. Eliade) e mesmo de psig@o
religiosa (escola junguiana); enfim; a lenta pregé® de um
neokantismo que considera adquiridos o0 estatuto
transcendental da imaginacdo e sua participacdo ha
constituicdo de um sentido simbolico (E. Cassirkt,
Heidegger). Assim, ndo admira que a imaginacaamsmgem
tenham podido ser integradas a novos métodos ddeges
filoséficas, ainda que cada um deles desenvolvaulaales e
modelos de andlises diferentes: a fenomenologidnda de

Ed. Husserl, consagra a imaginacdo como intendoacs
capaz de um alcance eidético (da esséncia dassxosa
hermenéutica atribui as imagens uma funcdo expeesie
sentido, em certos aspectos mais fecunda do quaaeito

(M. Heidegger, H. G. Gadamer, P. Ricoeur etc.)delsates
introduzidos pela Escola de Frankfurt (E. Bloch)igdm a
levar em conta mito e utopia na historia sociopalitQuanto
aos mais recentes trabalhos de filosofia e de ieg€nc
cognitivas, revalorizam tanto a metafora como as
representacoes visuais. Nesse contexto, podenmisetagto,
privilegiar quatro obras particularmente criativagie vém
renovar a compreensao da imaginacdo e do imagin@rio
Bachelard, G. Durand, P. Ricoeur e H. Corbin.

Aradjo & Silva ©Ep. cit, pp. 340-345), a partir do que Wunenburger denomi
“hermenéutica amplificadora”, assentaram a mitapdim oito pressupostos. Primeiramente,
o imaginario € bidimensional, ou seja, ele é siamdamente soéciocultural (racional e
actancial) e arquetipal (inconsciente coletivo);saguida, ambos dirdo que a origem da idéia
esta no semantismo arquetipal; o terceiro princgsith no fato do mito ser uma narrativa
inscrita num tempo e num espaco sagrados, imemposiautores continuam, afirmando que,

se 0s arquétipos situam-se em algum lugar do ic@nte coletivo, sdo inacessiveis, por iSso
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a distingdo entre o arquétipo e a imagem arquatifstnbolo). Sendo plural a natureza do
arquétipo, este se manifesta por uma variedadmageins; o quinto pressuposto é que sao 0s
simbolos arquetipicos (imagens) que fazem a pontee ed patrimbnio genético e o
patrimdnio sociocultural; os mesmos autores coatimuafirmando que a imaginacgao coletiva
se organiza em torno de nucleos que séo as “iftfigas*; o penudltimo pressuposto € de que a
producdo de figuras do imaginario tem por basecorisciente coletivo; Aradjo & Silva
finalizam, dizendo que o simbolo é bidimensionalcdacordam com Paul Ricoe(apud

ARAUJO & SILVA, ibidem p. 346) que compreende a mitanalise como a:

Estrutura fundamental, tanto ontolégica que epistégica,
em virtude da qual a histéria e a ficcdo concratizada uma

a sua intencionalidade respectiva se cada uma tefes a
intencionalidade da outra. Esta concretizacao spomde, na
teoria narrativa, ao fenébmeno do “ver como...” pglal, na
Metafora viva caracterizamos a referéncia metaférica. (...)
Nés vamos mostrar que esta concretizacdo se readiza
medida em que, por um lado, a histéria se servalgiem
modo da ficgao para refigurar o tempo, e em que,optro
lado, a ficgdo se serve da histéria na mesma petirgpe

Assim, ndo temos, nessa muatua concretizacdo, upaagd@o entre o historico e a
ficcdo, pois 0 mito € que modelara a historia,rdiitemente do que pensam o0s positivistas.
Nessa perspectiva, ndo ha uma separacdo entréoodxseu contexto, entre 0 mitico e o
ideoldgico. Durand 1993, p. 347-350)a revelava essa compreensao, ao definir a mitnali

como.

Um método de andlisis cientifico de los mitos cdrfirede
extraer de ellos no solo el sentido psicolégico Diel, J.
Hillman, Y. Durand), sino también el sentido soagito (C.
Lévi-Strauss, D. Zahan, G. Durand). Mitoanalisise,qae
entrada, amplia el campo individual del psicoaislis
siguiendo la trayectoria de la obra de Jung, y gquperando
la reduccion simbdlica simplificadora de Freudpasa en la
afirmacion del “politeismo” (M. Weber) da las polses de la
psique. J. Hillman, em particular, muestra claraenémque el
mitoanalisis aporta de nuevo al andlisis de tipogyiano.
Mientras que el célebre psiquiatra de Zuriche gdizery
uniformiza por ejemplo el arquétipo d@ima el mitoanalisis
discierne distintos tipos de anima segun las tipak de la
mitologia antigua: Venus, Demeter, Juno, Diana,; gtero
este mitoanalisis “psicoldgico” se asocia asi dim@ente a
una acpcién sociolégica, ya que los personajesldgitms
pueden ser objeto de un analisis sociohistoric®.(Yernant,
M. Detienne) y los dioses y héroes aparecen y desagn
segun un ritmo que marca los momentos de la hastori
sociocultural, como habia presentido formalment8drokin.
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El mitoanalisis sociologico (G. Durand), que sepirssa un
tiempo en los trabajos del estructuralismo de @i-Bérauss,
pero también — ya que las entidades mitolégicas son
“potencias”, fuerzas y no solo formas — en todas la
investigaciones tematicas o em los analisis sen@Emtde
contenidos, intenta delimitar los grandes mitogalores de
los momentos histéricos y de los tipos de gruposigciones
sociales. Se trata de um “mitoandlisis”, porque ftecuencia
las instancias miticas estan latentes y difusasarsociedad,

e incluso cuando estan “patentes” la eleccion de wrotro
mito explicito escapa a la conciencia clara, aungaa
colectiva. Una y otra aproximacion tan solo difierpues, em
su campo de aplicacion practica. Ambas presup@sgyiin el
modelo irreversible del psicoanalisis y de psictdode las
profundidades, un desnivel antropoldgico entrediemie y lo
latente, el consciente antropolégico y el incongeiePor lo
tanto, utilizan el mismo método de base para tedtanito.

A mitanalise se diferenciard assim da mitocritieanmedida em que esta revela os
mitemasde uma obra literaria, enquanto aquela estudatos diretores e que configuram os
fenbmenos socioculturais. Porém, como ndo h4 sgimentre a criacdo artistica, a criacdo
cultural e o contexto histérico-social, o contegtdtural, Aradjo & Silva ¢p. cit, 350) nao
acham mais pertinente utilizar os dois termos, graks a referirem a ambos apenas como

mitanalise.

A mitandlise também permite revelar os mitos la&enbu patentes presentes no
discurso ideoldgicos-politicos, “como refere Sireanm, ndo é previsivel que ao nivel do
imaginario socio-cultural, histérico ou politico cemtremos uma presenca significativa de
mitemas mas tado-somente dmitologemas(organizacdo de elementos, motivos ou temas

mitoldgicos)” (bidem p. 352).

Visando detectar tracos miticos em diversos teidesldgicos, especialmente de

carater educativo, Araujibidem 353)introduz o conceito dieleologema

1°. O ideologema é veiculado pelo discurso, s&jgelitico,
literario, educativo, cientifico, estético, hist@rj entre outros

2°. O ideologema € ja uma racionalizacédo ideometafd@as
imagens arquetipicas (simbolos arquetipicos) sempre
presentes e circulantes no Imaginéario Bidimensional
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Os mitemas e os mitologemas se caracterizam pp&igdo dos motivos miticos,
assim, da mesma forma, os ideologemas manifestapelserepeticdo, pela redundancia.

Entdo sua presenca é notada atraves da repetigéssola de esquemas verbais.

Aradjo & Silva propbéem um caminho para o levantamedos ideologemas:
inicialmente, deve-se estar atento aowlitadores ideologémicsou seja, 0s elementos
mais fortes nos textos analisaddsdem p. 355). Para detectar os tracos miticos, o éxege
deve ter uma oOtima formacado, tanto da mitologiangpra, oriental, mitologia ocidental
(greco-romana), “sem esquecer as tradicdes cudtdeaque essas mitologias sédo solidarias”
(ibidem 356). Por fim, o hermeneuta devera possuir ureasibilidade mitico-simbdlica”,

uma empatia, uma intuicéo, para saber ouvir o guaitblogemas estéo dizendo.

Os textos pedagogicos os discursos educativos esfegnados de ideologia, com
influéncias historicas, politicas, cientificas aiq, seja, sdo textos fortemente ideologizados,
bem racionais, trazendo dificuldade de se percebemitos diretores. Com isso, Araujo
(1997, pp. 63-64) apresenta uma metodologia digidith trés fases, para o levantamento dos
ideologemas. A primeira fase é a identificacdcselacdo dos ideologemas, consistindo numa
leitura diacronica do texto. “o que realmente pramos fazer € anotar todas as sequéncias,
que se revelam mais pertinentes do ponto de vistenitico ou mitanalitico” ipidem p. 63).

Na segunda fase, devem-se reunir os ideologemasitaniados em torno de uma “idéia-
forca”, consistindo numa leitura sincrénica do eexAssim, é possivel verificar as sequéncias
das “idéias-forca”. Finalizando, procuram-se selear os ideologemas. Para Araujbidem

p. 64), “refira-se que a dimensdo mitica, que ndada pelos temas miticos (mitologemas),
pelos grandes mitos directores e pelas grandestesis miticas da humanidade, é sempre
condicionada pelas ‘estruturas antropoldgicas daginério’ estudadas por Gilbert Durand

(leitura isotopica)”.

Reconhecendo “que todo mito pessoal € um mitoigole(BADIA, 1999, p. 130),
compreendemos que 0s mitos organizam a vida stasaindividuos e dos grupos, ou, como
Bastide (2001) ja havia referido, ao estudar o cariilé da Bahia, “0 mundo dos homens é
um reflexo do mundo dos deuses”, concluimos esaf@aetoncordando com Araujo & Silva

(op. cit, p. 360)que:

1°. A Mitandlise, como faz do mito a sua pedra &argesta
bem posicionada para estabelecer a ponte eritraginario
sociocultural e o imaginério arquetipal dado que o mito,
ainda que imbuido de “simbolos, de arquétipos sctiemes



89

€ jA um “esboco de racionalizagdo” (Durand). Psp,isa
Mitanalise pode capta-lo em forma de “narrativa% miveis
actancial e do superego social da “topica” soctocall;

2°. A Mitandlise, embora optando pelo “transceralesmo da
imagem” (Wunenburger), ndo menospreza de modo algum
papel crucial desempenhado pelo meio ambiente gxtm)t
psico-social (lembramos a este proposito a nocatrajecto
antropoldgico” durandiana).

Para se compreender a importancia do pensamertui@nga, no capitulo seguinte
farei uma sintese dos estudos classicos sobrdagées raciais no Brasil, evidenciando as
principais correntes e pensadores, além de apegsgigimas das tendéncias destes estudos

na educacao brasileira.

Em seguida, nosso objetivo € levantar as “idéiagafono discurso de Kabengele
Munanga, no intuito de identificar os mitos queentam este autor e compreender, a partir
dai, suas orientacbes e/ou contribuicdes, partiiva@s com os que estdo preocupados em

pensar uma educacéao a partir das africanidades.
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TRAJETO DE ESTUDOS SOBRE O NEGRO NO BRASIL

“O drama de ser dois [...] € um traco fundamentlnteu
perfil: eu ndo pertenco a nada. Nao pertenco #uiggtes,
ndo tenho fidelidade a coisas sociais, tudo o gseci&l para
mim é instrumento. Eu ndo sou de nada. Estou sempre
procura de alguma coisa que ndo € materializada em
instituicdo, em linha de conduta. Ninguém pode ieorgdm
mim em termos de sociabilidade, de institucionaegorque
isso ndo € para mim, ndo sao funcbes para mimEu.gstou
sempre irbetweenNunca estou incluido em nada. As minhas
metas sdo a Unica coisa em que estou incluiddya@essoas
gue me incluam” (Alberto GUERREIRO RAMOS&pud Luiz
Alberto Oliveira Goncgalvede Preto a Afro-descendente: da
cor da pele a categoria cientificd004, p. 19).
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TRAJETO DE ESTUDOS SOBRE O NEGRO NO BRASIL

O objetivo deste capitulo é apresentar um panodasgyesquisas sobre o negro no
Brasil, objetivando situa-las nas hermenéuticastogds e/ou instauradoras. De forma geral,
esses estudos estdo diretamente ligadas ao tees@mda&idao, tornando-se quase impossivel,
devido a toda carga da conotacdo humana e desumboaa-lo sem um envolvimento
emocional ou apologético, principalmente levandocenta meu envolvimento pessoal com o

tema.

As ‘descobertas’ graduais das costas da Africa,século XV, sobretudo pelos
navegadores portugueses, desenvolveram intensamérdttico de africanos para a Europa,
sobretudo para os trabalhos na lavoura ou serdigogsticos. Segundo Nei Lopes (2006, pp.
42-43), “em 1442 o portugués Antdo Goncalves tee@iiestrado, na costa da Mauritania
atual, um casal de africanos, apenas para compgoratinha realmente estado no “Pais dos
Negros”. Inaugurava-se ai, segundo alguns autarpsimeira modalidade do trafico para a
Europa”. Naquele periodo, quando os portuguesegachi® as costas da Africa, o trafico
negreiro ja era praticado largamente em Marrocasingeélia, na Tunisia e no Egito pelos
arabes (VERGER, 1987). De acordo com Kabengele Myma& Nilma Lino Gomes004d,

p. 20}

Os arabes foram responsaveis pelas rotas oriental e
transaariana, no periodo compreendido entre 65@®09),1
estimando-se que teriam sido envolvidos cerca aeoci
milhdes de africanos. Para essas duas rotas,icsnafs foram
levados para o Oriente Médio (Arabia Saudita, Edaisa
Arabes, Iémen etc), india, China, Sri Lanka etc.eO®peus
foram os responséveis pelo trafico transatlanttmvés do
gual 40 a 100 milhdes de africanos foram deportpdoa a
Europa e América.

Um dos motivos que fomentaram o trafico de afrisapara a Ameérica foi a
preocupacgao em desviar, dos mercados muculmanosgoss escravizados. Em 1495, Isabel
I, rainha de Castela, Ledo e Aragdo, apelidadaAdédtolica”, sancionou uma lei, proibindo
0 aprisionamento e a subsequente venda dos indiganamérica, levando a comercializacéo
de escravos africanos. Como os espanhois, peladirate Tordesilhas, ndo tinham ponto de
apoio na Africa, recorreram aos fornecedores paodsgs. Assim, em 1562, o corsario John
Hawkins fundou a primeira companhia inglesa dadoafegreiro, tendo entre os acionistas a
propria rainha Isabel (SERAFIM LEITE, 1962). Em 17Antonil, jesuita italiano, publicou
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uma obra que nos possibilita compreender a meatididlaquela época. No capitulo IX
(ANTONIL, 1982, 97-104), o autor discorre sobrepascedéncias dos africanos que para ca

vieram e como os senhores deveriam trata-los:

Os escravos sdo as maos e os pés do senhor dohengen
porque sem eles no Brasil ndo é possivel fazeseroar e
aumentar fazenda, nem ter engenho corrente. q.mudheres
usam de foice e de enxada como os homens. (..Brbil,
costumam dizer que para 0 escravo S80 necess&sqpp, a
saber Pau, Pdo e Pano. E posto que comecem mal,
principiando pelo castigo que € o pau, com tudayem a
Deus que tdo abundante fosse o0 comer e 0 vesto oarias
vezes € o castigo dado por qualquer causa pousada®mu
levantada, e com instrumentos de muito rigor, amdando os
crimes sdo certos, de que se ndo usa com 0s lamitosais,
fazendo algum senhor mais caso de um cavalo queetk
didzia de escravos, pois o cavalo é servido e teemdbes
busque capim, tem pano para o suor, e sela e dmicado
(ibidem pp. 97-101).

Anteriormente, Jorge Benci, também jesuita italigne viveu no Brasil entre 1681 e
1708, escreveu uma obra expondo em quatro discw@o® era a vida dos africanos
escravizados no Brasil. Nos dois primeiros dis@remsina a obrigagdo dos senhores para
com os escravos, inspirando-se no Bc®3: 25: “Pao, correcéo e trabalho para o servaraP
Benci, os escravos estdo privados de todos os rnosais: riqueza, delicias e honra. No
terceiro discurso, explica que o castigo deve sedemado, ensinando aos senhores o que
seriam tormentos inqualificaveis: queimar com feem brasa, cortar orelhas e narizes,
marcar nos peitos e na cara, queimar a boca céestgrdentes. No quarto discurso, defende
a tese de que os africanos tém uma propenséao @abdade, o que obrigava os senhores a
dar trabalho aos servos, pots dcio € mae dos vicios e madrasta das virtudesncluindo,
o africano escravizado vivia a quase-morte poid)oeenvivessefisica, politica e civilmente,
estava morto. N&o era permitido ao escravizadocexemenhuma acéo politica e civil
(BENCI, 1977).

As questbes relacionadas ao negro brasileiro que padarizaram as pesquisas dos
estudiosos, estdo relacionadas com variados temsmaviddo, abolicdo, integracao,
preconceitos, discriminacdo racial, democracia atacibranqueamento, capitalismo,
marginalizacdo, quilombos, religiosidade populatigides afro, sincretismo afrobrasileiro,

cultura negra, escolas de samba, politicas afivamticotas etc. Assim, seria impossivel

* Eclo 33, 25: livro de Eclesiastico (antigo testatoala Biblia), capitulo 33, versiculo 25.
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realizar uma revisao bibliografica e/ou literdda ampla. Por conseguinte, procurarei apenas
identificar os estudos que estdo inseridos na catede hermenéuticas redutoras e aqueles

que identifico como estando relacionados com amé@guticas instauradoras.

Os estudos sobre a questao racial no Brasil podemgsupados em quatro correntes
principais (BANDEIRA, 1998, 15-19). A primeira, copnessupostos tedricos evolucionistas,
abordando o negro como “expressdo de raca”, eafagfie ha no Brasil uma verdadeira
democracia racial, ou seja, preconiza a inexistédei preconceito étnico-racial. A segunda
corrente aborda o negro como “expressdo de cultwansiderando a raca um fator
determinante na alocacdo das pessoas, tanto nauestde classe quanto no sistema de
estratificacdo social. Dessa perspectiva, a ragan @necanismo eficaz na reproducdo das
desigualdades sociais dentro do sistema. A terc@rgente, do negro como “expressao
social”, vincula estreitamente a questdo da rada alasse, dando a primeira uma posi¢cao
subordinada a ultima. Nesse sentido, 0 preconceittra pretos e pardos (negros) ocorreria
devido ao fato de a maioria destes pertencererfagses sociais mais baixas e ndo por terem
a pele mais escura. Estas vertentes anterioreddsatificadas, neste contexto, com as
hermenéuticas redutoras. A quarta vertente abortis@ecificidade da producéo cultural
negra”, com énfase nas questdes religiosas, daddde e de resisténcia, aproximando-se das

hermenéuticas instauradoras.

Guimaraes (2003, p. 100) identifica uma fase amtectuja preocupacao estava com a
constituicdo da nacado brasileira. Naqueles anaggoo era visto como ndo pertencendo a
nacionalidade, sendo, portanto, um grande obstapata o desenvolvimento na nacgéo
(ibidem pp. 95-96)

A biologia e a antropologia fisica criaram a idée& racas
humanas, ou seja, a idéia de que a espécie hurndadgser
dividida em subespécies, tal como o mundo animek que
tal divisdo estaria associada ao desenvolvimeifdoeticial de
valores morais, de dotes psiquicos e intelectudis ®s seres
humanos.

No fundo, a preocupacdo que girava entre o finas@mlo XIX e inicio do século
XX, apés a abolicdo da escravatura, era a da cg@strde uma identidade nacional e de que
lugar ocuparia a populacdo negra nesta nacao.iségs/que se construiram em torno da
populacdo negra brasileira estdo inseridas nasoqwattentes apontadas por Bandeira,

embora identifiquemos a maioria delas nas hermeragutedutoras.
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A EXCLUSAO DO NEGRO NA CONSTRUCAO DA NACIONALIDADE
BRASILEIRA

Os evolucionistas, principalmente Oliveira Viargentificavam a miscigenacdo como

estratégia de branqueamento da sociedade brasfedeews(1997, p. 97nos diz que:

nos casos de mistura racial, sustentavam elesmparente
genético branco tenderia a dominar; e se tal naistosse
repetida durante varias geracoes, o resultado $ieah uma
populagcdo branqueada na qual a ancestralidadearsdrie
india seriam superadas e neutralizadas.

Segundo Munanga (1999, p. 52), os estudos evolstisnestavam orientados pela
teoria de Gobineau, defensor da mistura das ragae principio de maior relevancia na sua
teoria do nascimento da civilizagéo, contudo umstuma que levaria do estado “selvagem”
ao estado da cultura. Inspirado nesse pensamelvio, fomero escreveu sobre o nascimento
de um povo tipicamente brasileiro, resultado da tigegem de trés racas, com a
predominancia biolégica e cultural branca e o dmsspmento dos ndo brancos, que ele
denominava “ragas inferiores”. Assim, o mesticaslesro herdava do sangue africano, dizia

Silvio Romero, a apatia, o0 desanimo, a falta dgativa e de inventividade.

Um dos principais pensadores evolucionistas brasslefoi Nina Rodrigues, que
defendia a superioridade da raca branca sobre &,npgtificando as posicfes sociais
ocupadas por negros e brancos e defendendo semeegi@s causadores do atraso brasileiro
frente a outras nacGERODRIGUES, 1977, p. 7)

A raca negra no Brasil, por maiores que tenham s#dseus
incontaveis servicos a nossa civilizacdo, por muasficadas
gue sejam as simpatias de que a cercou o revoliboo da
escraviddo, por maiores que se revelem 0s geneezageros
dos seus turiferarios, ha de constituir sempre omfdtores
da nossa inferioridade como povo.

Esse autor conviveu com a escravatura no Brasberealizar um estudo sobre a
“procedéncia africanas dos negros brasileiros’luindo os negros maometanos, defendeu a
tese de que os povos africanos ndo eram civilizadiss comparados aos brancos, 0s negros,
devido ao desenvolvimento filogenético, possuiamaasa encefalica com peso menor e seus
dentes tinham caracteristicas animalescas. Essgipate defesa do negro como inferior €

manifestada em sua avaliagdo das religidbes denoragfecana, as quais, em suas palavras
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(ibidem p. 260), “s6 servem para ofender a Deus e pervaralma”. Sua visdo era a de que
as religides africanas eram crencas animistas auaer

Nina Rodrigues defendeu também que a mesticagenuraranal instalado entre
nos.Em sua obra “Mesticagem, Degenerescéncia e eGrimle propde, em “A
Responsabilidade Criminal”, a criagdo de dois aggligenais, um para brancos e outro para
negros (MUNANGA, 2004, p. 59). Para Nina Rodrig@#sdem p. 61),“a influéncia do
negro ha de construir sempre um dos fatores da mofesioridade como povo”. Em sua tese,
Nina Rodrigues alegava que a criminalidade existerat Bahia era devida a a influéncia
africana, inspirando-se, para isso, nos estudasathcina patolégica de Paul Janet sobre “a
populacdo brasileira no ponto de vista da psicalegminal — indios e negros”. Influenciado
ainda pelo fetichismo de Des Brosses, 0 animismday¢or e o totemismo de Frazer, Nina
Rodrigues identificou a criminalidade nos cultogobfasileiros. Sobre o autores que

influenciaram Nina Rodrigues, dira Melloop. cit, pp. 69-70)

Admite-se que, assim como a familia humana viveestado

de selvageria ou de barbarie, ou, ainda, tambécriviligacao,

€ incontestavel que tais condi¢des se vinculam numa
seqliéncia de progresso natural e necesséaria. Dasde,
desde as sociedades selvagens até as civilizaslaéyeasas
populacdes do globo encontram-se em pontos gradigais
maior ou menor progresso, cabendo ao antropologbicee

se e como assim se passa. A segunda tese ampliafenaa

a primeira, porque consiste em acentuar o alto glau
estratificacdo entre as sociedades. Tylor, por plenafirma

gue ... as instituicbes humanas estdo tdo distintamente
estratificadas como a terra sobre a qual o homewe.vi
Sucedem-se uma as outras em séries substancialmente
uniformes em todo o globo, independentes das difasede
raca e de lingua que parecem, em comparacao, sciaésf

mas modeladas pela naturefmmana semelhante, agindo
através das condi¢cdes sucessivamente alteraveividda
selvagem, barbara e civilizada.

Se pudermos definir uma teoria racista no Brakilesta expressa no pensamento de
Rodrigues @p. cit, pp. 263-264)):

O que mostra o estudo imparcial dos povos negoqge &ntre
eles existem graus, ha uma escala hierarquica lteracie
aperfeicoamento. Melhoram e progridem; sdo, pgtsaa
uma civilizacdo futura, mas se € impossivel dizeressa
civilizacdo ha de ser forcosamente da raca braterapnstra
ainda o exame insuspeito dos fatos que € exatamentesa,
por parte dos negros, a aquisicdo da civilizac#opgia.
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O que percebemos € que, muito dos julgamentos geasm comum formulou acerca
dos negros e que se manifesta atualmente, por éxemgs perseguicoes policiais e nas
pregacoes das religibes cristds, especialmente@sentecostais, combatendo as religides

afrobrasileiras, deve-se ao pensamento de Ninadries

A tese do embranquecimento da populacdo brasisii@/a igualmente presente no
pensamento de um dos precursores da sociologigebeasSilvio Romero. Alguns fatos séo
marcantes neste admirador de Spencer. Primeiro,s@n tese “Etnologia Selvagem?”,
defendida em 1875, junto a Faculdade de DireitoR#éwife, ele assume uma postura

radicalmente positivista, realizando uma criticadsas epistemologigg001, p. 407)

Silvio Romero teria dito: “Nisto ndo ha Metafisic&y.
Doutor, ha ldgica, ouvindo como resposta do profe€selho
Rodrigues, que “A Logica ndo exclui a Metafisic&ilvio
Romero, provocador diz: “A Metafisica ndo existeian&r.
Doutor. Se ndo sabia, saiba”. “N&o sabia”, disse o
examinador. “Pois va estudar e aprender para sgilera
Metafisica estd morta”. Coelho Rodrigues pergutfai o
senhor quem a matou?” “Foi 0 progresso, foi aizaflao”,
respondeu Silvio Romero gritando.

Romero, que foi deputado federal, teria proferidenas quatro discursos ao longo do
ano de 1900, dois em 1901 e um em 1902, no erd@nésentou um projeto de lei, de n° 6-A,
dividindo as Cadeiras do Ginasio Nacional em du#gjica e Literatura. Neste projeto,
propds a substituicdo da Filosofia pela Légibadém p. 415). Esse mesmo pensador atribui
a cor do mestico a uma moléstia, uma nostalgidvi@aa “uma certa dose de despeito contra
0S que gozam da superioridade da brancuptid Richard MISKOLCI, 2006, p. 355). No
conto “Evolucédo”, Machado de Assis dirigiu umaicéta Silvio Romero, dizendo que “assim
como a selecdo natural d4 a vitéria aos mais apsémn outra lei, a que se podera chamar
selecdo social, entregara a palma aos mais puresn¥erso da tradicdo biblica; é o paraiso
no fim” (MACHADO DE ASSIS, 1946, p. 190).

Tal posicdo de Machado de Assis ja estava presemt&ia obra “Memarias Péstumas
de Bras Cubas”, de 1881. Nela, o personagem ceBta Cubas, um morto que narra suas
memorias, expde com ironia suas proprias atitudas gaidades das pessoas com quem
conviveu. A obra revela o pessimismo da personageeu desencanto diante da vida. Bras

Cubas, que teve de esconder ou falsificar suarmrigéém da loucura de seu amigo fildsofo
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Quincas Borba, revela o que acontecia no Brasile @s pessoas escondiam a propria origem,
bem como julga-se tanto um perdedor quanto algregraz de grandes realizacdes, entre elas

emplasto que ele gostaria de ter descoberto pararas dores da humanidade.

Em 1897, com a criacdo da Academia Brasileira deakeque teve como patrono
Machado de Assis, Silvio Romero publicou “Machado Aksis — Estudo Comparativo de
Literatura Brasileiro”, defendendo a tese de quechdo de Assis ndo era um grande
escritor, pois era o representante de uma suberagada, estéril e com problemas na fala”
(MISKOLCI, op. cit, p. 357). A manifestacao evidente do racismo éno3Romero esta em
sua crenca de que o humor é uma caracteristicaagas nordicas. Por esse motivo, ele
afirma que o pessimismo de Machado de Assis em densua anomalia. Declara Romero
(ibidem p. 357): “ndo sei bem ao certo se ele [Machadainégermano em qualquer grau;
nao sei se na América do Norte os mesticos, quealdm de si, dizem: nos, os saxonios...
Aqui no Brasil a maior prova, a mais caracteristioshumor neles, € quando dizem: nés, os

latinos! — E impagavel”.

Segundo Munangaop. cit, p. 68), outro pensador que teve suas idéiaagasitno
evolucionismo foi Oliveira Viana. Seguidor de SiViRomero, embora Viana reconheca a
existéncia das “trés racas” no Brasil, além dostigws dessas, acreditava que um tipo
nacional era dificil de se formar, pois possuiartrés mentalidades heterogéneas: a do
branco, civilizado; a do indio, selvagem; e a dgrogebarbaro. Para ele, os individuos
resultantes da mesticagem entre cruzamentos de ragdo distintas, brancos e negros
revelavam caracteristicas fisicas, morais e ini¢déx de carater degenerescente, o que implic

afirmar que os mesticos tendem a voltar ao tiperioif.

Oliveira Viana (1956) elaborou ainda uma escal@araue tinha, na base, os negros,
acima destes, os indios, e no topo, os brancaseigdicaria as relacdes escravistas no Brasil,
ja que negros e indigenas constituiam “racas k@sbamujo destino era o trabalho e a
obediéncia aos brancos, “raca pura e superior’a Raliveira Viana, o negro deveria
desaparecer, ja que significava um atraso paracaon&m razao disso, ele defendia a
miscigenacdo, entendida por ele como “movimentoadanizacdo”, cujo objetivo era o
aumento da populacdo branca ou com “sangue brabeoacordo com Ribeirap. cit, p.
24), “Oliveira Vianna afirma n&o crer na igualdadre as racgas, localizando o negro numa
posicdo de inferioridade, como também advogandoegtes possui uma inteligéncia inferior

em comparacao as racas arianas ou semitas, alémalenenor fecundidade. Além disso,
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para ele, “0 negro puro, portanto, ndo foi nuncentd do campo histérico em que

conhecemos, um criador de civilizagao”.

Oliveira Vianna defendeu que, a partir do momemogeie foi instituido o sufragio
universal, por ocasido da Independéncia, inicioa-skesorganizacao nacional, pois o povo,
elevado ao status de soberano nacional, levoa@admnalidade e a incapacidade politica para
a esfera publica. A tese desse autor é de querazzobao poderia ter seu voto misturado com
“os analfabetos, mesmo os mesticos. Toda a peondgsencidades. Toda a peonagem dos
campos. Toda esta incoerente populacdo de pardfiszos e mamelucos infixos, que

vagueavam entdo pelos dominios” (Oliveira ViaapadRicardo SILVA, 2008, p. 247).

O mesmo autor inicia sua obra “Popula¢gbes Meridsoda Brasil” (1987) elogiando
“génios possantes, fecundos e originais” como Geoigacher de Lapouge e Arthur de
Gobineau. Em seguida, defende a idéia de que dl,Brasa preservar sua unidade nacional e
desempenhar um papel no mundo moderno, deverisaagquecer sua populagédo. Sua visao
dos mesticos como ‘“inferiores” fez desenvolver, rrasil, a ‘“ideologia do
embranquecimento”. Nela, a saida para o Brasi semtensificacdo da imigracao européia,
para que, por meio desta, ocorresse a eliminacad'sdtvagens” e dos “barbaros” com o

gradual embranquecimento da populacao.

A INCLUSAO DO NEGRO NA CULTURA NACIONAL

A segunda vertente, com estudos de inspiracaoralidiia, desenvolveu pesquisas e
andlises de conteddos culturais de tracos complexgmdrdes identificados como de
procedéncia africana, tais como entidades negrasltlaa nacional. A cultura era concebida
como uma realidade suprassocial, um sistema indep&n e autbhomo que age sobre a
realidade histérica, econémica e social, sem seejaoser afetada. A dinamica cultural era
tratada mecanicamente, privilegiando a origem dogotiou do padrdo cultural como base de
correlagbes e explicacdes (BANDEIRdy. cif).

O rompimento com a concepcéao da inferioridade dpan®i iniciado com Gilberto
Freyre, deslocando-se a questéo racial do debateglmio para privilegiar a diferenciacao das
manifestagcdes culturais. A publicagdo de “Casa-Bram Senzala”, em 1933, introduz uma
nova concepc¢do de Brasil e de povo brasileiro (BBBR1996). A hipotese de Freyre foi a
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de que o processo de miscigenacao teria criado“demaocracia racial” no Brasil, com um
livre convivio entre as etnias. O Brasil seria umgido privilegiada, por ndo possuir uma
politica discriminatéria e segregacionista commeoatrada nos Estados Unidos, os quais, na
década de 1930, ainda possuiam uma legislacdoas€panegros e brancos em espacos
publicos, como 6nibus e escolas, bem como proiboakamentos interétnicos em estados

como da Gedrgia e do Alabama.
Segundo Munanga (2004, p. 88):

A grande contribuicdo de Freyre é ter mostrado ripgros,
indios e mesticos tiveram contribui¢cdes positivascaltura
brasileira: influenciaram profundamente o estilovilda da
classe senhorial em matéria de comida, indumengasiexo.

A mesticagem, que no pensamento de Nina e de outros
causava dano irreparavel ao Brasil, era vista jgoc@mo uma
vantagem imensa. Em outras palavras, ao transfomamar
mesticagem num valor positivo e ndo negativo selspecto

de degenerescéncia, o autor @asa Grande e Senzala
permitiu completar definitivamente os contornos d®a
identidade que h& muito vinha sendo desenhada.ra-rey
consolida o mito originario da sociedade brasileira
configurada num tridngulo cujos vértices sdo aagaggra,
branca e india.

O instrumento de formacédo da brasilidade, em Fre§ra miscigenacdo, sendo o
mulato um elo de unido entre negros e brancosgaeforca a tese de que nosso pais € uma
sociedade mestica. Freyre descortinou novas persecpara compreender o Brasil,
valorizando a imagem do negro e do indio e indioand contribuicbes destes para a

formagao da sociedade brasileira.

Os tedricos marxistas brasileiros, especificamebgo Prado Junior, Florestan
Fernandes, Octavio lanni e Fernando Henrique Cardoguseram-se rigorosamente ao
pensamento de Gilberto Freyre, considerando geendst considerou a condicdo econémica
dos escravas ao referir-se a uma nocdo de democracia raciahpoametendo assim as
politicas especificas que beneficiariam a populagdgra, supondo que todos estdo em
igualdade de condi¢cdes. Para Hasenfi#lgo, p. 242)

Os principios mais importantes da ideologia da deauia
racial sdo a auséncia de preconceito e discrimineggdal no
Brasil e, conseqlientemente, a existéncia de opdaies
econdmicas e sociais iguais para brancos e negros.

*1 Sobre as criticas realizadas a Gilberto Freymmmendo a leitura de BARROS, Jo&o de Deus, 1996.
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Freyre elabora uma imagem otimista da mesticagesiléira, levando Ribeircop.
cit.,, p. 46) a afirmar que ele “expressa seu otimisoendo afirma que a despeito do nosso
atraso nos aspectos tecnolégicos e econdmicos easpectos de expressdo cultural, a
populacao brasileira é composta de mesticos, detamente quase todos morenos (...) 0

homem brasileiro € um homem nacional crescentenmeistagenado no sangue e na cultura”.

Silva (2002, p. 86), por sua vez, identifica, novimento modernista, essa nova
concepgao, com a valorizagdo do negro nas obrasa ‘Nlulato”, de Menotti Del Picchia, de
1917; “Macunaima”, de Mario de Andrade, de 192&ssa Negra Fuld”, de Jorge de Lima,
assim como nas pinturas “A Negra”, de Tarsila doafah) “Mulatas” e “Samba”, de Di

Cavalcanti e “Mestico”, de Candido Portinari.

Quanto a mesticagem, tal como valorizada por Fréyumangaibidem p. 122)afirma
que:

Atualmente, brancos e negros brasileiros comparti/hmais
do que imaginam, modelos comuns de comportamemnie e
idéias. Os primeiros sdo mais africanizados, eeggirglos
mais ocidentalizados do que imaginam.

Arthur Ramos, rompendo com seus antecessores eMukias, inaugurou a pesquisa
culturalista. Justifica-se afirmando que, “é egimtanto, um ensaio de psicologia social e
antropologia cultural. Examino os padrdes de catujue os negros transportaram da Africa
para o Novo Mundo, e o destino que aqui tiveran94@l p. 14). O mesmo autor, médico
legista do Instituto Nina Rodrigues, da-se contajae o estudo cientifico do negro estava
sendo prejudicado por trés obstaculos: a explorpghitica (no sentido eleitoral) do negro; a
viséo folclérica sobre 0 negro; e o negro como tdmanoda, em contraposicdo as pesquisas
indianistas. O continente africano foi o ponto detida dos estudos de Arthur Ramos
(ibidem p. 21), para quem “la vivem 0s agrupamentos neaigcteristicos da raca’.
Adotando a divisdo linguistica de Seligman, esseraeduz o negro africano a dois grandes
grupos: os sudaneses e os bantos. Os sudanesesnocua vasta area da Africa Ocidental,
na Costa de Guiné, constatando-se ai a existéeciaéd grupos: tshi, ewe e yoruba. Os
bantos, por sua vez, ocupam dois tercos meridiotiaigifrica e distinguem-se em trés

grupos: bantos meridionais, bantos orientais edsamtidentais.
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A preocupacgéao de Arthur Ramos nao foi a de estadhstribuicdo racial dos povos
no continente africano, mas as culturas origin&li@s povos negros trazidos para o “Novo
Mundo”, compreendendo ele cultura como sendo umptem que engloba as crencas, as
religides, a moral, a lei, os costumes, os valavssytensilios, as ferramentas, a ciéncia, a
tecnologia, a lingua, os simbolos, ou seja, oseColuis materiais e espirituais de um povo.
Seguidor de Herskovits, Arthur Ramos utilizou-saliém da divisédo levada a cabo por este,
para quem (1973), ha 9 areas e 2 sub-areas noneotdi africano: 1. Hotentote; 2.
Boschimana; 3. Oriental do Gado: 3.1. sub-areaeotad; 4. do Congo: 4.1: sub-area da
Costa de Guinég; 5. Ponta Oriental; 6. Suddo Otfient&udéao Ocidental; 8. do Deserto; 9. do
Egito. Depois desse estudo feito sobre o continafiteano, Arthur Ramosop. cit, p. 72)

conclui que:

Na Africa, existem representantes de diversisspadsdes de
cultura. (...) é que a idéia do homem africanovagem’,
contrapomos esta outra, de que devemos distiraqutivg tipos
africanos e tantos padrdes de cultura, como sddidmcom
relacdo ao homem da cultura ocidental.

Dois pontos ndo eram evidentes quanto ao processwwadsferéncia das culturas
negras africanas para o Brasil: 0 da quantidadeedeos trazidos para o Brasil durante os trés
séculos de tréafico regular de escravos; o da qiedeide negros na populacao brasileira e sua
variacao no decorrer de nossa historia. Segundodd989, p. 45), essa dificuldade dava-se
pela insuficiéncia documental, agravada pela deéusistematica dos registros sobre a
escravidao no Brasil, ordenada por Rui Barbosaisininda Fazenda do governo Deodoro da
Fonsec#.Os povos africanos escravizados no Brasil forastribdiiidos em cinco focos: 1°,
partindo da Bahia, com irradiacdo para Sergipec@ipreendendo o Rio de Janeiro e Sao

°2“Ruy Barbosa, ministro e secretario de EstadoNtegicios da Fazenda e presidente do Tribunal doufes
Nacional, considerando que a nacao brasileira, pelis sublime lance de sua evolucao histdrica,imtimmdo
solo da patria a escravidao - a instituicdo fussistia que por tantos anos paralisou o desenvolwmeen
sociedade, inficionou-lhe a atmosfera moral; carsiddo que a RepuUblica estd obrigada a destruis ess
vestigios por honra da patria, e em homenagem @ssos deveres de fraternidade e solidariedadecparaa
grande massa de cidadaos que pela abolicdo dordtes@vil entraram na comunhéo brasileira: r ¢ ¢ e:

1°) Serao requisitados de todas as tesourariasziznéfa todos os papéis, livros e documentos etasteras
reparticdes do Ministério da Fazenda, relativoglamento servil, matricula dos escravos, dos ing&rfilhos
livres de mulher escrava e libertos sexagenarios dgverdo ser sem demora remetidos a esta cap@ahidos
em lugar apropriado na recebedoria. 2°) Uma comiseénposta dos Srs. Jodo Fernandes Clapp, president
confederag&o abolicionista, e do administradoredalyedoria desta capital, dirigira a arrecadac&aeferidos
livros e papéis e procederd a destruicdo imedialeasdque se fard na casa da maquina da alfandsga d
capital, pelo modo que mais conveniente parecerngissao. Capital Federal, 14 de dezembro de 1899. R
Barbosa”.
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Paulo; 3°, na zona de mineracdo em Minas Geraig; g&rtir de Pernambuco, com irradiacao
para Alagoas e Paraiba; 5° no Maranh&o, com igadiao Para.

As variadas culturas africanas que floresceram rasiBndo sdo encontradas em
estado puro, havendo uma predominancia dos yomdaonjunto das culturas sudanesas,
uma predominancia dos malés no conjunto das cslturagro-maometanas e uma
predominancia angola-congolense no conjunto dasraeslbantos. Arthur Ramosp( cit pp.

279-280) estabelece o seguinte quadro:
1. Culturas Sudanesas:
1.1. Yorubas da Nigéria: nag0, ijecha, euba ou dgita, ibadan, yebu ou ijebu.
1.2. Daoemianos: grupo Gége (ewe, fon ou efanjpagfanti-ashanti.
1.3. Da Costa do Ouro: Mina (Fanti e Ashanti).
1.4. Grupos menores: krumano, agni, zema, timmi et
2. Culturas Guineano Sudanesas Islamizadas:
2.1. Peuhl: fulah, fula etc.
2.2. Mandinga: solinke, bambara etc.
2.3. Haussa: do norte da Nigéria.

2.4. Grupos menores: tapa, bornu, gurunsi etc.
3. Culturas Bantos:

3.1. Angola-congolés: congos, cambindas e angolas.
3.2. Contra-costa: macuas, angicos.

A partir das consideracdes das culturas africaneseptes no Brasil, Arthur Ramos
dedicou-se entdo a estudar as relagdes que selesth entre as culturas negras e a cultura
branca dominante. Quando dois povos entram emtooihiia sempre trocas, segundo Ramos

(ibidem p. 358), o0 que revela que “a adaptacéo € um nsoarbioldgico; a acomodacéo e a
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assimilacdo mecanismos sociais; 0 ajustamento, miseea psico-social; a aculturacao,
mecanismo cultural”. Segundo elbifem p. 358), as trocas culturais, também denominadas
como aculturacdo, “compreende(m) aqueles fendmeesgtantes do contacto, direto e
continuo, dos grupos de individuos de culturageifies, com as mudangcas consequentes nos
padrdes originais culturais de um ou ambos os gfu@nbre os resultados da aculturacéo,
diz Ramogibidem p. 360)

1) Da-se a aceitacdo, quando a nova cultura éaaa®m
perda ou esquecimento da heranca cultural, mamya) na
adaptacdo, ambas as culturas, a original e a batran
combinam-se intimamente, num mosaico cultural, nodo
harmdnico, com reconciliacdo de atitudes em conf8) Ha
reacdo, quando surgem movimentos contra-acultostiou

por causa da opressdo, ou devido aos resultados
desconhecidos da aceitagdo dos tragos culturasbes.

Por fim, ele defende a adaptacédo como sendo dadeula aculturacao encontrada no

Brasil, como também nas outras partes do “Novo MUmbmo Cuba e Haiti.

A QUESTAO RACIAL SUBORDINADA A QUESTAO ECONOMICO-SOCIAL

A terceira vertente ganhou forca com as pesquishsesa estrutura das relacdes
raciais entre negros e brancos, em substituicanakses sobre as expressoes religiosas e
culturais do negro. Florestan Fernandes foi umgtaades expoentes dessa corrente. Para
ele, no Brasil, o que determina a desvantagem palg@gio negra em relacédo a branca séo as
leis da oferta e da procura, o desemprego quea@gubaixos salarios, a competicao inerente
ao mercado de trabalho, ou seja, a base cientiisaa vertente € o materialismo histérico.
Assim, rompendo-se ou minimizando-se estes proldeimerentes ao modo de producgao
capitalista, certamente estariam findos ou remediadracismo e seus reflexos nas condi¢cdes

de vida da populacéo.

Donald Pierson desenvolveu sua pesquisa espec#itarma cidade de Salvador,
entre 0os anos de 1935 a 1937. Na época, ele asteass de pesquisas &wcial Science
Research Committeda Universidade de Chicago, e seu objetivo esxalir “0 que se
passou com os africanos importados em tdo grandenolpara esta parte do Novo Mundo?”

(Pierson, 1971, 75). A obra, fruto dessa pesquiigarson inicia-se fazendo uma descrigao
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etnografica da cidade de Salvador, desenvolvendesbuco de sua histéria e descrevendo

uma distribuicdo espacial das classes e das &egsndo ele, nas elevacdes, encontravam-se

as ruas principais, as mais importantes linhasotelds e de onibus, e facil acesso as outras

partes principais da cidade. Nessas areas cirqul@gajornais, encontrava-se a maioria dos

telefones e dos automoveis, bem como as estacdasgideDe acordo com seu reldiadem

p. 100):

Ali se encontravam, em geral, os edificios mais enoos e
mais ricos, e as casas das ‘classes superiorasvivdam
geralmente os descendentes da velha aristocracigrandes
proprietérios, os intelectuais da cidade e as sufiguras
importantes de sua sociedade: os advogados, mgdicos
engenheiros e politicos; os oficiais do exércitogtps e
jornalistas, professores das Faculdades e os pmohasriais

gue a Bahia tinha produzido — na verdade, quasasted
pessoas de destaque na vida intelectual, politiceial e
comercial da cidade. Essas familias possuiam padgufes e
tinham numerosos empregados. Seus membros eram
geralmente letrados e os homens, pelo menos, eramdos,
circunstancia essa que os distinguia nitidamenteedto da
populacéo.

Na outra parte da cidade, encontravam-se os vahele as ruas ndo eram calcadas,

havia uma preponderancia de trilhas e, nas chumassf a lama tornava escorregadia e

perigosa qualquer subida mais acentuada. Nos velesm os pobres da cidade, em

habitacbes que eram simples casebres, construtinsammacdes de madeira cobertas de

barro. Segundo sua descrigémdem p. 101)

Quando a renda do proprietério o permitira, asdesreoscas
tinham sido barradas e pintadas de vermelho, seuile ou
amarelo palidos. O chao era geralmente de tercabegto
caprichosamente com areia fresca da praia, renodeda
guando em quando. O teto dessas habitagOes el@smaies
feito de folhas de palmeira e um pouco mais levintaa
cumeeira para facilitar a saida de fumaca do fo§duoobilia
consistia geralmente de bancos ou tambores rudameent
talvez uma cadeira barata, uma mesa rdstica, cafresais
comumente, esteiras para dormir.

Em sua pesquisa, Pierson descobre que os brarmosnelatos claros ocupavam as

partes altas da cidade, onde os imdveis eram rages,cmais confortaveis, mais comodos e

mais saudaveis, enquanto que os pretos e mulatagegesidiam nas areas baixas, menos

convenientes, menos saudaveis, mais afastadassebaraitas. Assim, as moradias do alto
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estavam associadas a riqgueza e aos brancos e adiasaltos vales, a pobreza e aos negros.
Pierson detecta também uma éarea intermediaria, batl#antes das classes superiores e
brancas se encontravam numa intima proximidadeleesial com habitantes das classes
inferiores e negros. Ele cita a avenida Sete den8®b como exemplo disso, fazendo a
ligacdo entre os dois mundos. Faz ainda uma dlzsso dos caracteres fisicos dos
moradores dessa avenida, descrevendo a existéndi@ thmilias de pretos, 97 familias de
pardos, 128 familias de brancos, 5 familias conagode pardos e brancos e 2 familias
compostas por pretos e pardos. Pierson perguntd2aestudantes brancos se eles se
aborreciam com a presenca de vizinhos pretos e®B&6 de respostas negativas. Pergunta
também se eles, estudantes brancos, aborreciamrseacpresenca de vizinhos pardos,

obtendo 90% de respostas negativas. Isso o legonduir queibidem p. 109)

Assim, embora a Bahia estivesse dividida de modimide

em classes ‘superiores’ e ‘inferiores’, que ocupav@eas
distintas da cidade, embora estas classes e dvisde
geogréficas tendessem a corresponder aproximadanasnt
divisdes de cor, podia-se notar algumas excec¢desriantes,
cujo aparecimento indicava antes classe que raga base

da organizacao social.

Em seguida, Piersonb{dem, pp. 125-151) dedica-se a reescrever a escravifiao.
inicialmente mostra as origens dos escravos erdradoBahia, as caracteristicas desses
africanos, a quantidade, as relacbes entre o nudwrbrancos € o de negros. A segquir,
justifica e humaniza a escraviddo no Brasil, fapetdelsaparecer dela os tumbeiros, o tronco,
0 agoite, as torturas, a animalizacao e a brut@zaofridas pelos negros. Para édaém p.
125), “a escravatura no Brasil caracterizou-se enalgpelo desenvolvimento gradativo e
continuo de relacbes pessoais entre senhor e escedacdes que tenderam a humanizar a

instituicdo e a solapar seu carater formal”.

A miscigenagcdo € o fenbmeno que esse autor aboldgoaapds sua analise da
escraviddo. Sua visdo é de que, na falta de mglhemeopéias, os homens brancos se
relacionavam com as indigenas e negras. Outro datrsegundo Pierson, contribuiu para a
miscigenacao foi o fato de os portugueses estaaemilidrizados com populacdes de pele
mais escura, primeiro devido a invasao arabe eruddy por mais de 500 anos e, segundo,
pela importacdo de escravos africanos para PortwgaEculo XV, o que teria favorecido a

associacao dos portugueses acostumados a conai\a@msipovos de cor escura.
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Dois outros fatores favoraveis a miscigenacao foraimda segundo Pierson: 1°) o
hébito das familias baianas de manterem empregadtss e mulatas em suas casas, 0 que
facilitaria ao patréo visitas aos aposentos detmsn contar o costume das unides
extraconjugais em que o homem casado com uma bnagacinha relacées com uma mulata
ou preta fora de casa; 2°) a situacédo dos imigggragugueses pobres, que ndo conseguiam
casamento com mulheres brancas, a maioria delasdag nas mais altas camadas da
populacdo, e que tinham, como Unica opcdo as negmetas e mulatas), que se
transformavam em valiosas auxiliares, tomando caida casa, lavando, passando e

cozinhando.

O processo de miscigenacao tendia a diluir a ldenheor e o efeito mais evidente seria
a reducdo das diferencas fisicas entre as racses.FParson ibidem p. 193), portanto, a
miscigenacao seria 0 ponto de partida do processsuperacdo do preconceito racial entre
nds. Declara ele que “assim, por meio de casam&dabnente constituidos ou por qualquer
outra maneira, a miscigenacao estende as relagéssgs ao ponto de inibir o preconceito de

raca’.

O estudo das relacdes entre raca e status soc@itfo ponto relevante do estudo de
Pierson. Observando os dados estatisticos relaidistribuicdo racial nos empregos, o autor
confirmou que, nos empregos melhor remuneradodppmmava o trabalhador branco, com
alguma penetracdo de mulatos claros e raros casosuliatos escuros; nos empregos
medianamente remunerados, predominavam o0s muldoss;c nos empregos de baixa
remuneracdo, predominavam os trabalhadores ptestsndendo suas observacfes a outros
aspectos da sociedade baiana da época, que nabathtr, ele confirmou, em todos eles, a
dominancia branca. Assim, nos clubes, nas escuiassindicatos, nas igrejas, na politica, em
suma, em todas as manifestacdes sociais observaéaso naquelas onde era grande a
presenca de negros (pretos e mulatos), a diregéenpia aos brancos. Nos clubes, os negros
nao eram admitidos como sOcios, nas escolas, eanos S professores negros, nos
sindicatos, as liderancas eram brancas, nas ig@agadres eram geralmente brancos. Na
politica, Pierson observou que, por ocasido de hdindancante realizado num dos clubes de
Salvador, em homenagem ao presidente Getulio Vaeggsie reuniu 600 pessoas da vida

publica do Estado, ndo havia um sé negro.

No entanto, ele insiste em afirmar a inexistén@adwcriminacao racial no Brasil,

considerando as diferencas como “sociais”. Sualgs@c é de que o tempo acabaria com as
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diferencas, na medida em que o negro poderia supsraleficiéncias herdadas de sua
situagao anterior, saindo de sua posicédo desvaatg@ra uma posicao de igualdade na livre

competicdo. Assim, nas palavras de Pie(gundem p. 233)

A atual distribuicdo é a que provavelmente se desperar
mesmo numa sociedade de livre competi¢céo, considesse
a condicdo de escraviddo do descendente de africauao
posicao relativamente desvantajosa ao receberealitile, a
consequente limitacdo das oportunidades para neellsoa
situacdo social, e o espaco de tempo relativanemte em
gue tem gozado de uma condicéo de livre competigdoos
brancos.

Essa posicdo do autor parece contraditoria, comside-se a situacao racial nas

escolas, tal como ele mesmo a desc(ingem p. 235)

Mesmo na época da nossa pesquisa, ndo existizsnais,
segregacao de qualquer espécie. Entretanto, ossabuancos
e mulatos claros predominaram. A participacdo de®p era
limitada e havia uma progressiva eliminacdo dassconais

Y

escuras a medida que se subia na escala educacnal
analfabetismo era grande, especialmente entre assed
‘inferiores’, nas quais, como ja vimos, predomimavas
pretos e mulatos.

~

A contradicdo estd justamente aqui, onde a debndg “status” atinge a todos os
individuos de maneira indistinta, enquanto a disicra¢cdo racial recai apenas sobre 0s
individuos negros. E Piersoibilem p. 249) sabe bem disso, pois afirma que “semdduivi

cor € um percalgo”.

Sobre as religides de tradicao afrobrasileira,seierdentificou trés tipos principais na
Bahia: o gége-nag6, de tradicdo cultural yorub&ongo-angola, de cultura banto; e o
caboclo, que associava componentes indigenas ®.bAlm do aspecto religioso, as
religidbes de tradicdo afrobrasileira denominadamndomblé”, representavam um papel de
resisténcia cultural. Resisténcia a opinido gemhidante da época, que considerava o
candomblé, assim como todas as manifestacdesaiglafro, como reveladoras da ignorancia
e do atraso das populacdes negras, embora, aigdadeePierson “alguns brancos, mesmo
das classes ‘superiores’, visitassem o0 pai de gamtopedir conselhos a respeito de negocios,

politica, e outras questdes, ou ajuda na curavepgdo de moléstiasibfdem p. 334).
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A conclusdo do estudo de Pierson fica entre a eg@pldo branqueamento e a

arianizagao progressiva. De acordo em(ibldem pp. 346-358)

O negro, como unidade racial, parece estar gradnal
inevitavelmente, desaparecendo assim como tem
desaparecido, na Bahia, e em varios outros luglar&sasil o
indio, antes dele. Em toda a histéria brasileiaaepe que a
tendéncia foi para a absor¢cdo gradual pela populacad
predominantemente de origem européia, de todosutyeso
elementos. (...) A tendéncia mais caracteristicaodkem
social baiana tem sido a reducdo gradual, masnatide
todas as distingdes culturais e raciais, e patsaofbiolégica

e cultural do africano e do europeu em uma racaltera
comuns.

Por conseguinte, Pierson compreende que o Bradieim sucedido em eliminar as
castas raciais vigentes no periodo da escraviddabalecendo “uma sociedade multirracial
de classes”, ndo existindo, pois, uma linha denasrrelacdes sociais, ou seja, no trabalho, na
religido e nas relagBes familiares, o que levartariclusdo de que, “no Brasil, ndo poderia

haver discriminacéo de raca, mas apenas discridesade classe” (RIBEIR@p. cit, p. 49).

Os estudos de Luiz Aguiar Costa Pinto fazem pagteurth conjunto de pesquisas
patrocinadas pela UNESCO (1955). Na década de 18&l;0ou-se uma série de pesquisas no
Brasil sobre as relagbes raciais, patrocinadas p#NESCO. Entre os pesquisadores
envolvidos, encontravam-se Thales de Azevedo, Makarris, Charles WagleyHarry
William Hutchinson, Virginia Bicudo, Aniela Ginslgr Benjamin ZimmermanRené Ribeiro,
Roger Bastide, Oracy Nogueira, Florestan Fernarfesando Henriqgue Cardoso e Octavio

lannP,

Costa Pinto nasceu em Salvador, em 6 de feverei®#0; seu avd foi um senador e
seu pai era proprietario de engenhos no Recbncaiandy além de meédico que havia
trabalhado com Nina Rodrigues na Faculdade de Medaa Bahia. Em 1937, Costa Pinto,
mudou-se com a mae e dois irmaos para o Rio dérdadevido a morte do pai. Na antiga
capital federal, preparou-se para a Faculdade deit@i envolvendo-se no movimento
estudantil e militando na Juventude Comunistaidhiente, Pinto aponta as falhas em meio
as quais se debatiam as propostas de estudo sobggano Brasil. Para elBINTO, 1953, p.
21).

% “projeto  UNESCO no Brasil’, CEAO (Centro de EstadoAfro-orientais). Disponivel em:
http://www.ceao.ufba.br/unesco/txt01.htm
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O negro africano, escravo, ignorante, servil e mnula
cbmico e exdtico, preso ao branco por lacos derdiEpeia
imediata e pessoal, dele remotamente afastadoigt@ndas
sociais, fisicas e econbmicas e parecendo tao ringteem
conseqguéncia das distancias culturais que os separaera a
entidade consciente ou inconscientemente consieradase
‘afro-brasileira’ desses estudos.

O discurso de Pinto nega a existéncia do negroagmgser étnico/cultural, presente
nos estudos culturalistas, defendendo o negro amme identidade singular no interior da

formacdo social brasileira. Em suas palayitadem p. 26)

O negro brasileiro, ou melhor, o brasileiro negm @Erocesso
de sua integracdo nos quadros da sociedade lmasHeia
condicdo de escravo a de proletario e da condigdo d
proletario & de negro de classe média, jamais despe
interesse sério dos estudiosos do negro no Brasil.

Partindo dessa perspectiva, Pintmdem p. 33) procurou construir a proposta que
orientou e direcionou seu trabalho. O fenbmenaétmascarava, para ele, uma questao que
é fundamentalmente politica, ideologica e econdrnfsaquestdes das relacdes de racas sao,
na verdade, questdes de relacbes de classes. &#@ €le utilizou os dados do
recenseamento de 1940, fazendo uma decomposigiupacéo da cidade do Rio de Janeiro,
a fim de descobrir como 0s negros se inseriam Isoee, considerando idade e sexo.
Procurou verificar as possibilidades de ascensélsoferecidas aos negros, as barreiras

impostas e as relacdes que se estabeleciam coam@obr

A conclusdo a que chegou Pinto foi a de que aososegstavam reservadas as
atividades economicas menos valorizadas e as pomedicdes de residéncia e moradia.
Segundo eleiljidem p. 142), “é nas zonas mais deterioradas do mdy@mao que 0S grupos
de cor encontram o nicho onde se instalam e viygEralelamente ao nivel das posicdes

sociais mais subalternas, que foram os mais altesograram atingir na escala social”.

Quanto a escolaridade, Pinto constatou que aocssiegam vedadas as possibilidades
que poderiam ser abertas pela educacdo escolaplagdo negra revelava altos indices de
analfabetismo, indices baixissimos de escolaridatglia e indices despreziveis de
escolaridade superior. O pressuposto desse autler gue, devido aos negros ocuparem
posicdes inferiores na estrutura social, eles md@in acesso a educacdo escolar. Segundo

Pinto, com a expansao das oportunidades educagiersaia extensdo aos negros, estes iriam
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adquirir instrumentos necessérios para analisas poaicdes sociais, compreendendo as

contradi¢cOes da sociedade, expondo e defendendalseiios. Afirma eld€ibidem p. 165):

Se por causa da educagdo, e precisamente por dalssa
estdo se formando elites negras insatisfeitas ceedame
brasileira — é que algo mais profundo e estrutastd em
jogo. No dia em que as massas de cor tomarem EoGELi
disso tera comeco a fase mais aguda e decisivaatiema
das relacdes de racas neste Pais.

Pinto via as AssociagOes Negras como expresstesiddéomada de consciéncia dos
problemas relativos aos interesses dos negros @vegso de ascensao social. Tais
associacoes eram, em sua opinido, de dois tipoetdss as “associacfes tradicionais” e as
“associacdes de novo tipo”, sendo as primeiragiosias, como as Irmandades catolicas de
negros e a umbanda, e recreativas, como as Esimlaamba. Ja as “associacfes de novo
tipo” eram as organizacdes negras surgidas na dé&badl930, ligadas as transformacgdes
econdmicas, politicas e culturais que o Brasil @né&perimentava. Exemplo dessas
associacoes eram o Teatro Experimental do Negnolaflo por Abdias do Nascimento, e a
Unido dos Homens de Cor. As “associa¢des de nped éistavam identificadas com a idéia
de negritude, o que, na opinido de Pintudém p. 333) “é, em suma, um racismo as

avessas”.

Em meu entender, Pinto desconhecia o fato de gu& bem coloca Appiah (1997, p.
23) “a négritudecomeca pela suposicado da solidariedade raciahdgsos. (...) Négritude
nesse contexto, ndo se refere simplesmente a énde ser negro, mas a um movimento
muito especifico, historicamente situado”. O queereebe €, pois, uma resisténcia por parte
de Pinto em aceitar as liderancas negras que kammcarganizar a populacéo negra brasileira,
em torno da negritude, afirmando a exceléncia dpayes valores, a cultura, a liberdade, a
igualdade e a justica. Numa leitura pautada pelaginério, pode-se observar que esse
mesmo autor, pelo fato de recorrer a nocdo de detalasses”, em voga na literatura de
tradicdo marxista, coloca-se numa posicao redwstmndisjuntiva. Ao fazé-lo, Pinto adere a
um imaginario do tipo ‘diurno’, no interior do qual conflito seria a mola propulsora da
solugéo do problema, sendo que cada lado envolviddoranco e o negro — terminaria por

ver o0 outro, a diferenca, como o0 ‘monstro devoramter combatido e abatido.

Florestan Fernandes (1978), por sua vez, realizou astudo da formacéo,

consolidacéo e expansao do regime de classesssonoi@rasil, a partir das relagdes raciais e
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da absorcéo do negro por este regime. O universsudepesquisa foi Sdo Paulo, escolha
justificada por ele pelo fato de permitir uma mellabservacdo das conexdes entre a
desagregacao do regime servil, a expulsdo do rkpmistema de relacdes de producédo e o
desenvolvimento da revolucéo burguesa. O trabaheetinandes aborda, na primeira parte, o
periodo de 1880 a 1930, e trata especificamentedisagregacdo do regime escravista e da
emergéncia da nova ordem social. A segunda partbda examina o periodo de 1930 a

1960, abordando a expanséao do regime de classéalistgp

Fernandes (1978, p. 20) apresenta inicialmenteiest@es da desagregacéo do regime
escravocrata, a qual abandonou o negro ao seu@ugstino posteriormente a abolicdo da
escravatura, quando estabeleceu-se a competic@andeiro com o imigrante pelo mesmo
mercado de trabalho. O argumento utilizado foi de g negro possuia uma inadequacao ao
novo sistema de trabalho, ao passo que o imigesttya integrado ao sistema ja existente
em seu pais de origem. A inadequac¢do do negraballio assalariado foi, contudo, superada
sempre que as condicbes do mercado de trabalhm assxigiram. Segundo Fernandes
(ibidem p. 34)

em algumas regiées em decadéncia econémica ouattanué
bracos, a transicdo se operou quase sem comodag$es,
antigos escravos conservaram-se trabalhando nasidaz
como assalariados, com excecdo de alguns (em geral
artesdos), que se deslocavam para cidades proximas.

Tal afirmacéo revela uma contradicdo com a preniigsal de que 0s negros nao
estavam preparados para o trabalho assalariadppde ndo havia grandes contingentes de
imigrantes, as relagdes de producéo foram reorgdaszcom o aproveitamento de negros. Se
a discriminacao era justificada pela inferioridattenegro nas teorias evolucionistas, agora
uma suposta inferioridade nas qualidades exigidda pova forma de organizacdo de
producao era a justificativa para a exclusdo doadg mercado de trabalho formal. Ainda
para Fernandesbfdem p. 158), porém, “a grande massa da ‘populacdoodendo tinha
oportunidade para reeducar-se para o género dallteaba ética e o estilo de vida do
trabalhador livre”. Desse modo, as Unicas oporaded de ocupacdo para 0S negros eram

aquelas de baixa remuneracéo e pouco valorizadadmnsente.

Essa desorganizagcdo social, aliada a inexisténmisesdrutura familiar, levou a
populacdo negra ao desemprego, ao alcoolismo, &icd&wcia, a vagabundagem, a
prostituicdo, a criminalidade e ao abandono do memo idosoibidem pp. 172-215). A fim
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de suportarem tal situacdo de marginalidade, osseaipscarregavam no alcool as tensdes
que, sem este, certamente explodiriam. Os fatamededorganizacdo e da incapacidade de
integracdo do negro estavam concentrados na aseeeldgdes sexuais e da escolarizacao.
Sobre a questdo sexual, Fernandes vé o problerffamdia negra”, na maioria das vezes
uma “familia incompleta” pela auséncia do pai, @ quejudicava o equilibrio do grupo,
deformando os papéis. Nesse sentido, as “famiégsas” encontravam-se incapacitadas de
prepararem 0s jovens para enfrentarem eficient@mest ajustes sexuais. No dizer de
Fernandegibidem pp. 217-218)

Interessa-nos muito mais saber por que, fora cunaadessas
contingéncias, a sexualidade do negro e do mulatdtrava-

se tao rebelde a regulamentacéo exterior. (..0&0 Blinguém

sentia-se ‘gente’: encontrava quem 0 amasse @ateitte,

pelo prazer do amor; a mulher ressentida e amatguvéa-se

como a rainha de um ‘coracdo’. A aventura retenyaei

confianca em si, distendia frustracdes, projetacaadura na

posse da condicdo humana, abrindo-lhe perspeciilas
encontrar alguma coisa que ‘valesse a pena’ nuca de

privacdes, vazia e ‘sem sentido’.

Quanto a escolarizacdo, para Fernandes, os paissnggsconheciam a utilidade das
escolas. A educacao informal a que estavam expastasancas negras, se as tornava mais
espertas para a experiéncia do que as criancasalsrgior outro lado ndo as preparava para o
exercicio de uma profissdo ou de um oficio. Isso kvar em conta que esse contexto ainda

tornava os negros apaticos, como alude Ferndiiism p. 233)

Desse prisma, a apatia aparece como uma condigamida,
como uma escolha que envolvia a predisposicéo aeerf
corpo mole até o fim'. O que significa, em outradagras,
usar deliberadamente a Unica forma de resisténcide e
comportamento adaptativo voluntario que estavaleanee
do negro.

Finalizando a primeira parte de seu trabalho, Felesidiscute o “mito da democracia
racial”. Ele constata que esse “mito” indica o segta negro como causador de sua situacao
econdmica e social subordinada, a qual seria dlivde sua incompeténcia e de sua
irresponsabilidade, isentando assim a populagcéocarae qualquer responsabilidade ou
solidariedade em relagéo a primeira. Fernandefiozerio “mito da democracia racial” uma
expressdo da consciéncia alienada da realidaddebeasa mesma que, segundo @bidem

p. 256) suscitaria:
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todo um elenco de convicgBes etnocéntricas: Ifia de que
‘negro ndo tem problemas no Brasil’; 2°) ‘ndo eist
distingdes raciais entre nos’; 3°) a idéia de que a
oportunidades de acumulacéo de riqueza, de presibgial e
de poder foram indistinta e igualmente acessivetsdas,
durante a expansédo urbana e industrial de Sao ;P&)la
idéia de que o ‘preto esta satisfeito’ com sua @dsocial e
estilo de vida em Séo Paulo; 5° a idéia de queeaxisie,
nunca existiu, nem existira outro problema de gasgocial
com referéncia ao ‘negro’, excetuando-se o queewblvido
pela revogacdo do estatuto servil e pela univeesgiio da
cidadania.

Nessa esteira, Florestan Fernandes afirma quesasdas de cor” ndo se libertaram da
condicdo inerente a antiga condi¢éo do “escravi &riado da casa”, que teriam no “preto”
0 seu equivalente social. Esse termo, “preto”,restelecionando a cor como marca para
distinguir um “estoque racial” e uma categoria abaoiarginalizada. Além disso, a insercao
tardia de pretos e mulatos na sociedade de classesmergéncia ndo permitiu que estes
partilhassem relagfes de classes tipicas, engea@m os brancos. A forma de acomodacéao
racial que se estabeleceu foi, portanto, a herdadaassado tradicionalista e patrimonialista
do regime escravista. Esse padrao assimétricdatgceracial seria responsavel pela natureza

de certos efeitos psicossociais.

Embora ressalte varios aspectos das relac6esredres e brancos, o mesmo autor
examina os “aspectos ideoldgicos” que permeiamsesdacdes, partindo da afirmacédo de
que “a ideologia racial imperante em S&o Paulo @eaforma tipica, a ideologia de uma
sociedade estratificada racialmentéidem pp. 316-317). Tal ideologia racial florescia
enguanto se implantava a ordem social competitivanando que os brancos construiam para

si mesmos.

A questdo da ideologia racial foi desenvolvida nsegundo volume, o qual que
Fernandes inicia estudando as manifestacoes evoljetos movimentos sociais negros. A
populacdo negra reagia a esse quadro social oag@ltizse em associacOes, atividades
politicas e numa imprensa alternativa. Tais asedemoperavam com trés func¢des principais:
1. a de difundir a importancia da educacao paragoa 2. a de atuar em grupo como forma
de presséao; 3. a de nao identificar o “negro qle’soomo ligado aos valores dos brancos.
Os movimentos sociais de negros desempenharansamdesse autor, o papel de caminho
ou mediador de integracdo do negro a sociedadésdsges. Iniciativas como a Frente Negra
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Brasileira representavam a canalizacdo de ressamtds) frustracbes e esperangas,
despertando entusiasmo e atraindo seguidores.riéEs(gol. 11, 1978, p. 83yelata que:

0s movimentos reivindicatérios também provocarama um
reavaliacdo moral interna do ‘negro’ como e encuéat.
Apresentaram uma nova medida da capacidade criatipra
‘negro’, incluindo em sua esfera de consciénciaiatoe
convicgao de que é tdo capaz quanto o ‘brancale,penos,
suficientemente apto para enfrentar e resolveilesids com
gue se defronta.

Em seguida, Fernandes concentra-se em trés quegtdiesele consideradas
fundamentais: a natureza da ideologia racial, ogecmlos e a orientacdo das formulagfes

ideoldgicas; e as fun¢des dessas formulacdes. Bsnpsliavragbidem pp. 93-94):

A ‘ideologia negra’ forma-se como uma réplica aoldgia
racial tradicionalista. De angulo positivo ela esgmta o
produto dindmico da absorcéo de valores em quesamiava
a ordem legal (e, por conseguinte, o proprio edelwida dos
‘brancos’) pelo ‘negro’. Na polarizacdo negativia aduz a
repulsa do ‘negro’ a duplicidade de uma ordem $agia lhe
parecia aberta num plano, mas fechada noutroSg@h)todos
0s aspectos, estamos diante de uma contra-ideplogia
construida para minorar as frustra¢cdes psicossodmiuma
categoria racial e, eventualmente, para auxilidgalduta direta
pela modificag&o rapida datus quo

Além disso, Fernandes identifica duas funcdes resta$ principais e trés funcdes
latentes fundamentais das formulacdes ideoldgicas protestos negros. Nas funcdes
manifestas, a contraideologia negra concorria pdesmascarar as racionalizagdes
consagradas pela ideologia racial dominante, euvidedo assim os efeitos reais da
desigualdade racial vigente, ao mesmo tempo enujfieava a percepcao e a explicacdo na
realidade em que vivia a populagédo negra. No terdas funcdes latentes, a contraideologia
contribuia para ajustar o horizonte cultural doroegrealidade da sociedade de classes, para
difundir entre a populacdo negra impulsdes iguaisade participacdo e integracdo e para

eliminar a heranca deixada pelo “antigo regime”.

Encerrando esse capitulo, Fernandgsém p. 114) levanta a questao de “por que 0s

movimentos sociais reivindicatérios ndo vingarammnenesmo no ‘meio negro’,

respondendo-a, ele préprio, em seguibidem pp. 14-115)
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Na imagem que se construiam da sociedade brasieira
‘brancos’ ndo s6 se representavam, inapelavelmeotap
raca dominante; teimavam, ainda, em n&o reconhacer
legitimidade da autonomia de minorias étnicas @iaig e
repeliam qualquer aspiracdo igualitaria que estdmidsem
com esse carater, como categoria étnica ou racial”.

No capitulo 1l, denominado “Impulsdes Igualitarids Integracdo Social”, Florestan
Fernandes estuda as transformagfes que ocorremlag®es raciais, ao longo do processo de
proletarizacdo da “populacdo de cor” da cidade &t Faulo, com a penetracdo mais intensa
do negro e do mulato no mercado de trabalho, geiemanseguem atingir padrdes de vida
mais elevados. Entre algumas obviedades, esse eatgtata que é praticamente nula a
participacdo do negro como empregador, concentraadessa populacdo, em sua grande
maioria, na posicdo de empregados. Ele “descobrebém que é muito alta a proporcao de
negros ocupados em servicos domeésticos e que unsalgpaonsideravel dessa mesma
populacdo ocupa posicdes periféricas e margind&@nm Alisso, ele admite a existéncia de
dificuldades estruturais para a inser¢cdo do negrotrabalho livre, jA& que 0s negros
compartilhavam atitudes e comportamentos na maidas vezes incompativeis com o0s
exigidos pela sociedade de classes. Fernandesaapésfontes de dificuldades para que essa
insercdo ocorra. Primeira dificuldade, a “estepamiio negativa”, pois, nas avaliacdes dos
empregadores, havia um favorecimento aos candidatescos, diminuindo assim
possibilidades de acesso dos negros a melhoreggospiSegunda, a “socializacdo prévia”,
pois 0s negros tinham dificuldade de dominar “amit@s sociais do trabalho livre da
empresa moderna’ib{dem p. 147). Por ultimo, “toda uma série de maniig®a que se
vinculam aos contetdos do horizonte cultural réstic ao padréo tradicionalista de relagbes
com o ‘branco™ {bidem p. 148).

Paralelamente a estes fatores negativos, Fernairttis aponta outros, positivos, que
ajudam a modificar o quadro ocupacional e encaminhaima redefinicdo das relacbes entre
cor e estratificacdo socioeconémica. O principdésieapontado pelo autor, diz respeito a
escassez generalizada de mé&o-de-obra. Outra ioffupaositiva, segundo Fernandésdem
154), estaria na reeducacao do negro pois, “aeexicar para o sistema de trabalho livre, 0

‘negro’ repudia sua heranca cultural rastica e ws@ue ela envolvia”.

Todas essas posicfes de Fernandes sdo extremadismidveis. Primeiramente
porgue denominar a heranca cultural dos negros ¢aimtica” envolve um juizo de valor, e

um juizo preconceituoso. Em segundo lugar, porduma que 0s negros repudiam sua
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heranca cultural ao se reeducarem, nédo passa deopmd&o pessoal sem qualquer
fundamento concreto. Em suma, para Florestan Féesa@a ascensao social dos negros esta
resumida num unico caminho: tornarem-se brancostei#s o autor que “gracas a esta
variavel, a aceitacdo do ‘negro que sobe’ é coodada pelo reconhecimento explicito de
algo equivalente a uma espécie de branqueament’qdlgidem p. 260). A mesma posicao
de Fernandeskidem p. 304) reaparece mais a frente, quando ele afgue “o traco mais

homogéneo do ‘negro que sobe’ consiste no replamadrao de vida tradicional do ‘preto’™.

No capitulo Ill, o derradeiro de sua obra, Fernaral®alisa o preconceito de cor tal
como ele é interpretado e sentido por brancos mse@s dados foram colhidos em diversas
entrevistas com brancos e negros de varios estatias. Das explicagdes tipicas fornecidas
pelo branco, had aquelas imputadas aos negros eeasap imputadas aos brancos. Das
explicacbes para o preconceito de cor fornecidés nqegyro, ha as que colocam a culpa no
branco e as que colocam a culpa no negro, e akpl@a;des que imputam o preconceito de

cor simultaneamente ao branco e ao negro.
Dos brancos culpando os neg(ibidem p. 425)

“1) ‘os negros séo culpados, pois agem servilmeraso se
ainda fossem escravos’; 2) ‘eles ndo sao aceitosqesa da
cor’; 3) ‘é uma raca degenerada’; 4) ‘o preconce#dsce da
falta de educacdo do preto’; 5) ‘os pretos naoistwiores,
mas sentem que a cor os torna inferiores’; 6) ‘séestratados
assim por causa das condicbes em que vivem’; 7ue
chamam de preconceito € uma prevencao do negroacont
branco™.

Dos brancos culpando os bran¢bgiem pp. 425-426)

“1) ‘os brancos desprezam os pretos e ndo gostéas’dg)

‘os pretos sao mal vistos pelos brancos’; 3) ‘anbos nao
déo oportunidades aos pretos’; 4) ‘é falta de eghwado
branco’; 5) ‘é coisa de branco rico imitada pelanmo pobre’;
6) ‘o que vale é o dinheiro’; 7) ‘isso veio de foEacoisa dos
imigrantes’; 8) ‘@ imita¢cdo dos norte-americanos’.”

Dos negros culpando os brangibidem p. 426)

“1) ‘o preconceito de cor € uma arma de defesardioco’; 2)
‘0 preconceito explica-se pelo orgulho dos antigeshores e
pelo 6dio que eles devotam ao negro’; 3) ‘@ um geeito
artificial nascido de prevencao trazida com os iantes’; 4)
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‘imitacdo dos Estados Unidos, favorecida pelo @&kistente
contra 0s negros entre os brancos’; 5) ‘nasce machisia do
branco’; 6) ‘é produto do atraso e da falta de adé@ic dos
brancos’.”

Dos negros culpando os neg(ibgdem p. 426)

“l) ‘a culpa é do negro, que ndo sabe fazer asasois
comportar-se direito’; 2) ‘0 negro € responsavehagoritima,

porque ndo se insurge contra as manobras dos braBrt

preconceito de cor se explica pelos recalques gmhe

Dos negros culpando simultaneamente brancos esy@gdem pp. 426-427)

“l1) ‘¢ um preconceito de classe, pois a cor ind&a
inferioridade econdmica e social do negro diantdidmco’;
2) ‘o negro foi escravo do branco e nunca teve rsesu
comparaveis aos dos imigrantes. A aboli¢cdo delideedade,
mas nao independéncia econbmica e social. Continaowo
antes, uma vitima inerme dos estere6tipos que madagam
como individuos, como pessoas e como raca’; 3)agar
branca criou para si 0 conceito de superioridagara a raca
negra o conceito de inferioridade. Ao aceitar ods do
conceitos, O negro sancionou a cor como marca da
superioridade da raca branca e da inferioridadecta negra;
4) ‘o preconceito existe porque o branco nuncaaleixnegro
conquistar verdadeira igualdade de direitos’; 5) uén
preconceito misto de raga e de classe. Nao é sdgorque
ha brancos que aceitam negro. Nao € sO de classgyep
certas restricbes atingem todos 0s negros, mesnmicas
Como preconceito misto, € um preconceito de cor’;08
brancos eliminaram os negros de sua vida e seuatastm a
viver isolados deles. Agora, 0S negros pensam Gt&o e
proibidos de comparecer a certos lugares’.

O que ndo me é possivel perceber, baseado nosgraghi transcritos, € a conclusao
a que chega Fernandasidem p. 434) de que “0 preconceito de cor’ se matdf@e forma
discreta, velada e morna”. Nessa mesma conclusgoaidesibidem pp. 441-445) passa
para aos dois ultimos temas de sua obra: as funpae#festas e as funcdes latentes do
“preconceito de cor”. As fun¢cdes manifestas nades @ do que opinides compartilhadas,
que definem aspectos da situacdo racial, sob a dgccada grupo envolvido. Umas séo
repeticdes de anteriores, como é 0 caso entre &mamtegro em seu lugar”, “manter o negro
na linha”, “desenvolver tolerancia e passividade™agistar o negro psicolégica, social e
moralmente”. As funcdes latentes surgem como \@emcdas funcdes manifestas, ou

subfunc¢des. Desse modo, Fernandes constréi osidmstele sua conclusdo. Ele trabalha com
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um modelo ideal de ordem social competitiva, cugsainpenho pleno € obstruido pela
heranca das relacdes raciais tradicionalistas dadaale escravista. Segundo etedem p.
460), “o dilema racial brasileiro constitui um feméno social de natureza sociopatica e s6
podera ser corrigido através de processos que amavobstrucdo introduzida na ordem
social competitiva pela desigualdade racial”. Emmau desobstruindo-se o livre
desenvolvimento da ordem social competitiva, eda, g0 SO, por seus mecanismos racionais
de livre competicdo, segundo Florestan Fernandisinaria o problema da desigualdade

racial, da discriminac&o e do preconceito de cor.

SUBVERSAO EPISTEMOLOGICA NOS ESTUDOS SOBRE O NEGRO

Esta quarta vertente, a qual se constitui comoosdadoroducéo cultural negra, com
énfase nas questdes religiosas e de identidaddyrangente, pois caracteriza-se pelo
rompimento com visGes universalizadoras da humderidsendo modelada por estudos que
valorizam exatamente a diversidade e as diferefR@sesse motivo, afirmo que ela possui

proximidade com as hermenéuticas instauradoras.

Alberto Guerreiro Ramos € baiano de Santo AmarBut#icacdo, nascido no dia 13
de setembro de 1915. Negro e de familia pobre,opaasinfancia em varias cidades que
margeavam o rio Sao Francisco (Januaria, Pirapetaglina e Juazeiro). Trabalhou desde os
onze anos, inicialmente como lavador de frascosuema farmacia, em seguida como
caixeiro. Fez o curso secundario no Ginasio da &8ahi na mesma época, dava aulas
particulares para ajudar no orcamento familiar. Ads anos, jA escrevia no jornél
Imparcial, e em revistas literarias de Salvador. Publicog tiaros na BahiaO Drama de
Ser Doise Introducdo a Cultura Em 1939, ganhou uma bolsa de estudos do govexno d
Bahia, mudando-se para o Rio de Janeiro a fim deaciCiéncias Sociais. Foi aluno da
primeira turma de Ciéncias Sociais da FaculdadeoNatde Filosofia da Universidade do
BrasiP*, fundada em 1939, sendo entéo colega de turmeudeositerraneo Costa Pinto.

Em 1942, Guerreiro Ramos disputou as cadeiras del8gia e de Ciéncia Politica na
Faculdade Nacional de Ciéncias Econdmicas da Undeade do Brasil, sendo preterido nos

dois cargos. Infelizmente sua carreira académicargudicada, tornando-se ele, em 1943,

** A Universidade do Brasil foi um projeto do Ministda Educagéo, Gustavo Capanema, surgido partir da
Universidade do Distrito Federal, projeto de AniB@xeira, e que havia sido extinta em 1935.
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técnico de administracdo do Departamento de Adtmagi&o do Servigco Publico. NRevista
do Servico Publicogencontram-se artigos de Guerreiro Ramos, comsasasiociologicas do
pensamento de Max Weber e Mannheim, entre outras1®49, ele iniciaria sua militancia

no TEN — Teatro Experimental do Negro.

O TEN — Teatro Experimental do Negro (Abdias do KANSENTO, 2004) foi
fundado em 1944 com o objetivo de resgatar os eslda pessoa humana e da cultura negro-
africana, propondo-se a combater o racismo atrdaéste e da educacéo. Foi fundado por
Abdias do Nascimento, que tinha inicialmente commganheiros o advogado Aguinaldo de
Oliveira Camargo, o pintor Wilson Tibério, Teodaridos Santos, José Herbel, Sebastiao
Rodrigues Alves, as empregadas domésticas Arindafide Marina Gongalves e Ruth de
Souza, e muitos outros. Os militantes do TEN emrerutados entre empregados domésticos,
favelados, operarios e modestos funcionarios poflichegando o grupo a reunir seiscentas
pessoas, inscritas em seu curso de alfabetizagfid 980, o TEN organizou o | Congresso do
Negro Brasileiro, na cidade do Rio de Janeiro, cagultado foi publicado por Abdias do
NascimentoQ© Negro Revoltad¢1982). O TEN foi perseguido pelo regime milit@ndo seu
projeto sido interrompido.

Guerreiro Ramos organizou o concurso do Cristo &legn 1955; além do concurso
“Rainha das Mulatas” e um concurso de bonecas sedgeaominado “Boneca de Pixe”, estes
ultimos entendidos por ele como instrumentos pegiagé que teriam por objetivo realcar a
beleza da mulher negra, educando assim o gosticesié populacdo. Organizou também o
jornal “Quilombo: vida, problemas e aspiracdes dgra”, o qual trazia reportagens relativas
a comunidade negra, entre os anos de 1948 a 1851968, lan¢cou, no Museu da Imagem e
do Som, a exposicao “Museu de Arte Negra”. Os grmseestudos de Guerreiro Ramos sobre
as relacdes raciais ocorreram em cursos e trabglioele desenvolveu no Departamento de
Administracdo do Servico Publico, notando-se ainffluéncia da sociologia americana,

especificamente de Pierson.

Inicialmente Guerreiro Ramos defendeu que o prestmao Brasil era mais de
natureza econbmica e cultural do que racial, eddado sua influéncia da Escola
Socioldgica de Chicago. No entanto, com a militAmm Teatro Experimental do Negro, que
tinha como referéncia a Frente Negra Brasileiragoeurava estabelecer um novo patamar

social para os negros, levou Guerreiro Ramos andefea ideia de que o preconceito em



120

relacdo ao negro no Brasil era de cor e ndo de oacseja, ndo existia um sistema de castas
no Brasil, sendo que a preocupacéo principal dgeoseera a ascensdo socio-cultural.

Para Guerreiro Ramosagud MAIO, 1997), “o melhor caminho para 0s negros
atingirem o padrdo de comportamento das elites mames seria” transformar a luta de
classe num processo de cooperacdo, [...] num doequilibrio e de compreensdo social
[...]". Ou seja, os negros deveriam criar uma coap& ou um “grupo terapico”, com a

finalidade de resgatar a pessoa humana. Escree(iblden) que:

Nesse sentido, o Teatro Experimental do Negro em u
instrumento de valorizacdo, de integracdo dos Begro
nacionalidade em face das marcas ainda presenfgssdado
escravocrata, associado aos efeitos perversos dierniwacao
capitalista. O uso do psicodrama e do sociodran@a sa
indicadores precisos da secularizacdo do catolisia
Guerreiro Ramos na virada dos anos 40, inspiradoaago
socidlogo e psicoterapeuta austriaco, radicad&hds Jacob

L. Moreno. A psicologia social tio em voga no pasfea,
diante do esfor¢co de tornar inteligivel o genocidazista,
deveria ser a marca de distincdo do movimento negro

Para Guerreiro Ramos, o TEN deveria formar umtalligentsia, imbuidos que
estavam seus participantes de “uma espiritualidadema missao”. Essatelligentsia
elaboraria, juntamente com os brancos, uma politcdemocracia racial para 0 mundo, pois
o Brasil era o Unico pais em condi¢cdes de oferaoemundo uma solu¢cdo adequada em
matéria de relacdes raciais. De acordo com Munéomecit, p. 102), a critica de Guerreiro
Ramos a politica e a ideologia do brangueamente-devao fato desta ter exercido uma
presséao psicoldgica muito forte sobre 0s negragjeoos teria levado a se alienarem de suas
identidades, transformando-se, cultural e fisicamesm brancos. S&o varios os exemplos de
mesticos que anularam seu lado negro, atingidos foan pela estética da brancura.
Guerreiro Ramos fez também uma critica profund&iéscias Sociais que praticavam no
Brasil, pois estas viam 0s negros através de latgémmadas. Segundo Maio (Guerreiro
Ramos, 1957, 128pudMAIO, op. cit):

E interessante observar que parte dos cientistagmiso
criticados por Guerreiro Ramos pertencia ao projeto
patrocinado pela UNESCO sobre relacfes raciais nasilB
Este projeto suscitou uma interessante confluérdna
propésitos da UNESCO com a presenga de um grupo de
pesquisadores brasileiros e estrangeiros que caegaem

graus variados, a maturidade intelectual e praoifitd]
possibilitando, no contexto de democratizacdo de paido
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entre 1946-1964, o surgimento de novas interpresagdbre

as relacdes raciais no Brasil e, especialmenteyalacdo da
discriminacao racial em diversos niveis, frustraraeto parte,

a expectativa inicial da UNESCO. (...) Na verda@eerreiro
Ramos coloca-se na contramdo do padrdo de
institucionalizacdo das ciéncias sociais vigenteBnasil a
época. Afinal, esse padréo via o negro como olgjetestudo

e, portanto, ndo tinha interesse algum em "tramsfora
condicdo humana do negro na sociedade brasilejfa [.

A analisar o pensamento de Guerreiro Ramos, Rilfepocit, pp. 153-154), afirma
gue este critica a sociologia feita no Brasil pmrsidera-la uma agresséo aos negros. Nela, o
negro € apresentado como um ser “mumificado” e tiead Para ele, responsabilizar
totalmente o negro por sua condicdo econdmico4séciam reducionismo. De acordo com
Guerreiro Ramosilfidem p. 155), “ndo estamos aqui apregoando que oslasstsobre o
negro devem ficar fora do campo da ciéncia, estgmoslerando que qualquer estudo que
desconsidera os problemas vividos pelos negrosagor fle quaisquer outros elementos &
reducionista”.

O problema da “ndo-aceitacdo” dos negros da-se srmemto em que estes tém a
ousadia de entrar no mundo da superestrutura. ®aeareiro Ramosapud Luiz Alberto
Oliveira GONCALVES, 2004, p. 18):

E nesse momento (...) que nds, negros, somos dbega
conhecer a dolorosa experiéncia da discriminagéialr&ara
viver no mundo académico, no mundo da producdo do
conhecimento cientifico, os negros tém de aprenaer
manipular os mecanismos que regulam as relagbes de
competicdo estabelecidas por nossa sociedade desigu

As principais obras de Guerreiro Ramos sdo “O DrateaSer Dois” (1937);
“Sociologia Industrial” (1951); “Cartilha Brasil@irdo Aprendiz de Sociologia” (1955);
“Condi¢des Sociais do Poder Nacional” (1957); “©lfema Nacional do Brasil” (1960); “A
Crise do Poder no Brasil” (1961); “Mito e Realidad® Revolucéo Brasileira” (1963); “A
Reducédo Socioldgica” (1964); “Administracdo e Bsigea de Desenvolvimento” (1966); “A
Nova Ciéncia das Organizacdes” (1981). Ao realizdica aos académicos que estudavam o
negro no Brasil, questionando todas as analisespopeiravam algo especifico ao negro,
Guerreiro Ramos compreende que esses antropélaEpmsddogos nao levavam em conta que
vivemos numa “sociedade europeizada”, cujo idedbrativo seria o branco europeu,

desconsiderando que o negro, além do fato de teorada pele mais escura, possuia
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decorréncias psicolégicas da existéncia destarmanrmea sociedade colonial racista. Em suas
palavras (GUERREIRO RAMOS, 1995, p. 215):

Ha o tema do negro e ha a vida do negro. Como temegro
tem sido, entre nds, objeto de escalpelacdo padzetpor
literatos e pelos chamados “antropo6logos” e “sogos”.
Como vida ou realidade efetiva, 0 negro vem assnimideu
destino, vem se fazendo a si préprio, segundo éme t
permitido as condi¢cdes particulares da sociedadsiléira.
Mas uma coisa € o negro-tema; outra, o hegro-@daegro-
tema é uma coisa examinada, olhada, vista, ora cgEno
mumificado, ora como ser curioso, ou de qualquetar@mmo
um risco, um traco da realidade nacional que craatancao.
O negro-vida é, entretanto, algo que ndo se deigailizar; é
despistador, profético, multiforme, do qual, nadeele, ndo se
pode dar versdo definitiva, pois € hoje o que macatem e
sera amanha o que néo é hoje”.

A condicéao étnica do negro brasileiro deriva déguexer ao grupo majoritario no pais,
mas cuja identidade social foi dada pelo “branca@sieiro. O negro no Brasil ndo possui
cultura, nem religido, nem lingua, nem territéridentificando-se perfeitamente com os
brancos na cultura, na religido e no territériojtado sendo visto como diferente. A saida,
para Guerreiro Ramos, dessa situacao seria coasioleregro como um elemento “normal”
da populacdo brasileira, como povo brasileiro, @déan de sua condicdo étnica. Ou seja, a
condicdo “negra” ndo € uma existéncia racial ogetsendo “negra” um termo que refere a
uma identidade construida socialmente pelos brasoogpreendida como impossibilitada de
alcancar a humanidade. Por isso, Guerreiro Ramusu@ um enfoque humanista sobre o
negro, destacando o problema psicolégico e a est&@omo enfoques analiticos que

solucionariam os problemas relativos a questdc@taicial.

No periodo republicano brasileiro, os negros s@&iraon num movimento politico-
social pela primeira vez rirente Negra Brasileirafundada em 16 de setembro de 1931, no
bairro da Liberdade, em Sao Paulo, mas que sed#gen rapidamente, criando nucleos em
varios estados (Marcio BARBOSA, 1998). Fxente Negra Brasileiracriou um jornal, A
Voz da Rac¢a midia que difundia seus ideais. Os membros passucarteira de
identificacdo, com duas fotografias (de frente geil), e eram instruidos numa formacéao
bem rigida. Essa entidade do movimento negro oloi@wvquistas. Entre elas esta a de que nao
se aceitavam negros na “Forca Publica de Sdo Raitue &rente Negrainscreveu 400

membros, conseguindo que muitos deles fizessemir@amilitar (bidem).
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Com suas conquistas, em 1936Frante Negradecidiu se transformar em partido
politico, ja que possuia todas as condi¢Bes exdgmda Justica Eleitoral para isso. Com o
golpe de Estado deflagrado por Getulio Vargas eBv,18assando os partidos politicos, a
Frente Negrase dissolveuiljidem). Os membros procuraram dar continuidade a ergidad
mudando seu nome pdthido Negra Brasileiramas a repressdo as associacdes e a censura
aos orgdos de imprensa fez com que o joinsbz da Racaeixasse de circular, elinido
foi desfeita em 1938il{idem). Os negros que fizeram parte [Eiiente Negravoltaram a se
reunir na década de 1940 e, em 1944, foi fundado,Abbdias do Nascimento, Beatro
Experimental do Negro - TEMoO qual ja referimos aqui. Nesse mesmo peril@éas do

movimento literarid.4 Négritudechegavam ao Brasil.

Em 1934, na Franca, Léopold Sedar Sénghor, junt@noem Aimé Césaire e outros,
fundaram a revista L'Etudiant Noir", com objetivo de unir estudantes martiniqueses,
guadalupenses, guianos, africanos, malgaches ettoram de ideias e ideais comuns. A
Franca das décadas de 1930 e 1940 mantinha muigsntes africanos e antilheses, todos
eles registrados como “negros”, e ndo por suanaldades. Foi na revistd'Etudiant
Noir” que Césaire usou o0 termaégritudé pela primeira vez. Segundo Appigbp. cit, p.
23):

A tradicdo em que se pautavam os intelectuais dfanos da
era pos-guerra, fosse ela articulada por Aimé @&saio
Novo Mundo, ou Léopold Senghor, do Velho, partithala
visdo européia e norte-americana da raca. Tal corpan-

africanismo, a négritude comeca pela suposicdo da
solidariedade racial dos negros.

Abdias do Nascimento nasceu na cidade de Frarteaioinpaulista, em 14 de marco
de 1914. Seu pai era sapateiro e sua mae, docegtayreira, cozinheira e ama de leite. Aos
13 anos, Abdias ja trabalhava como guarda-liviodaandas e sitios, além de dar aulas na
escola priméaria (CAVALCANTI, 1976). Aos 16 anose @ntrou para o Exército Brasileiro,
tendo fundado, no quartel, o jorr@lRecruta além de distribuir danterna Vermelhgjornal
comunista clandestino. Foi condenado a prisdo nuemée com seu amigo Sebastido

Rodrigues Alve¥ e ambos foram expulsos do exército depois de uiga ba porta de um

% Sebastido Rodrigues Alves foi o presidente da “Gumz Afrobrasileira de Alfabetizacdo”, do Teatro
Experimental do Negro. Para ele, a solu¢éo pargoorera a educagéo: “Educar o branco para reoefbegro
no seu convivio social, livre do mediocre precdonc&ducar o negro para participar em todos osesetia vida
sem o prejuizo do complexo de inferioridade quené heranga da senzala e do preconceéptid Macedo;
Guimaraes, 2008, p. 148).
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bar, onde haviam sido impedidos de entrar por seregnos. Nascimento estava sempre
envolvido em movimentos de protestos e, como emoeaelatgibidem p. 30)

Em dezembro de 1937 fui preso juntamente com uipogde
estudantes universitarios quando distribuiamos |gtasf
denunciando a ditadura Vargas e o imperialismo erort
americano. Condenado pelo famigerado Tribunal de
Seguranga Nacional, fui mantido na penitenciarisRéw de
Janeiro até abril do ano seguinte.

No més de novembro de 1945, na cidade de Sdo Pacdoteceu a Convengéao
Nacional do Negro, que reuniu muitos ativistas, @ijetivo de apresentar propostas para a
Assembléia Nacional ConstituinteEntre os pontos apresentados pela convencaacdest
se:

1- Que se torne explicita na Constituicdo de ngssis a
referéncia a origem étnica do povo brasileiro, tituido das
trés racas fundamentais: a indigena, a hegraanadyr2- Que
se torne matéria de lei, na forma de crime de pésaa, o
preconceito de cor e de raga; 3- Que se torne imateérlei
penal o crime praticado nas bases do preceito athmi® nas
empresas de carater particular como nas sociedade® nas
instituicbes de ordem publica e particular; 4- Earga néo for
tornado gratuito o ensino em todos os graus, sefmitidos
brasileiros negros com pensionistas do Estado,celmstos
estabelecimentos particulares e oficiais de ers#andario e
superior do pais, inclusive nos estabelecimentditaras; 5-
Isencdo de impostos e taxas, tanto federais cotadugss e
municipais, a todos os brasileiros que desejareestsdelecer
em qualquer ramo comercial, industrial e agriootan capital
superior a Cr$ 20.000.00; 6- Considerar como proale
urgente a adocdo de medidas governamentais visando
elevacdo do nivel econdmico, cultural e social lmasileiros
(NASCIMENTO, 1982, p. 59).

Percebe-se logo a influéncia de Abdias do Nascimeatredagdo desse documento,
pois suas idéias sobre o negro brasileiro dagquabeaégiravam em torno dos seguintes
pontos: primeiro, para ele, persistia uma alienag@momico-social pds-abolicdo; segundo,
havia preconceito de cor e consequente discrimmaganifestos na auséncia de negros no
comércio, nas Forcas Armadas e no Itamaraty; pgrekistia um sentimento de inferioridade
por parte dos negros (MACEDO, 2005). Ideologicameitbdias procurava diferenciar a

situacdo dos negros brasileiros da realidade dagosenorte-americanos, devido as

*% Ap6s a deposicéo de Getllio Vargas, os chefesaneiti garantiram a realizagdo de eleicdes presaienEoi
eleito em dezembro de 1945, o general Eurico Ga3pam, candidato do PSD (Partido Social Demoandtic
com apoio do entdo PTB (Partido Trabalhista Brasjle Em seu primeiro ano de governo foi institui@a
Assembléia Constituinte, para elaborar a quartastitaitao Brasileira, promulgada em 18 de seterderd946.
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especificidades de cada pais. Esse trabalho ndaadigoois os negros nao faziam parte dos
grupos de cientistas sociais, nem de politicosuis#m o préprio Abdias, foi influenciado por
suas viagens com um grupo de teatro, que ele fmniivado a organizar deatro
Experimental do Negrocujo objetivo era valorizar a identidade negrdyeaanca cultural
africana e a dignidade humana do afrodescendeatea Mle §pud CAVALCANTI, op. cit,

p. 35):

Por volta do ano de 1940-1941 juntei-me a Santankedad
Orqguidea, um grupo de poetas argentinos e brasiidifraim
Bo, Gofredo lommi, Juan Raul Young, Napoledo Ldpidso
e fizemos uma longa viagem por todo o rio Amazoa#s,0
Ucaialy, na base da cordilheira dos Andes. Apdsrvalgum
tempo em Lima e Buenos Aires, regressei ao Briasicurei
em Sao Paulo alguns escritores, meu amigo Fern@dds,
gue me apresentou a Méario de Andrade e outros.

Em 1945, oreatro Experimental do Negfez sua estréia no Teatro Municipal do Rio
de Janeiro, com a peca “Imperador Jofiede Eugene O'Neiff. O Teatro Experimental do
Negromanteve suas atividades até a década de 1960iéo @derepressao politica, teve suas
atividades restritas, sendo completamente extimo 1968. Depois disso, Abdias do
Nascimento exilou-se nos Estados Unidos da Amédnde se tornou professor das Yale
School of Drama; Wesleyan University, em Middletopwonnecticut. Em seguida, foi
convidado para lecionar como professor associaddniizersidade do Estado de Nova York,
Bufalo, sendo promovido a professor catedratico Q&®O, op. cit). Artista Plastico, fez
sua primeira exposicdo em 1969, no The Harlem Aie@/, Nova York, embora continuasse
a exercer suas atividades académicas e politicadjcipando de diversos eventos
internacionais que envolviam o mundo africEh®ascimento retornou ao Brasil em 1981,
fundando, com Elisa Larkin Nascimento, o Institd® Pesquisas e Estudos Afrobrasileiros
(IPEAFRO). Localizado no bairro da Gléria, Rio deandiro, o IPEAFRO

" A pecalmperador Jonesarra a tragédia de um negro, Brutus Jones queerasscravizado por uma "América
Branca" racista, aprende com ela os maliciososremldo dinheiro e deixa-se seduzir pela miragemaiter.
Desta forma, apods ter fugido da cadeia, retorriaréas de origem e o0 antes oprimido negro tornasperador,
dominando seu povo, porém sendo destronado endsegui

8 Eugene Gladstone O’Neill (16 de outubro de 18887ale novembro de 1953) foi um dramaturgo norte-
americano. Considerado um dos melhores escriterésatro da Modernidade, ganhou o Nobel de Litesagm
1936. Seus trabalhos comunicam uma visdo do homedemmo, vitima do acaso e que, ndo acreditando em
Deus ou no destino, culpa a si mesmo pela propséria. Extremamente pessimista, mostra o homesome
um destino sem sentido - 0 que o torna um exiHésiE.

%9 6° Congresso Pan-Africano (Dar-es-Salaam, 197#)o#iro por Alternativas para o Mundo Africano -idn

de Escritores Africanos (Dakar, 1976); professsitante no Departamento de Linguas e Literaturasaifas

da Universidade de Ifé, na cidade nigeriana sagdaddé-Ifé; participou do 2° Festival Mundial detds e
Culturas Negras e Africanas (Festac 77), em Latfog 2° Congressos de Cultura Negra das Américals (C
Coldmbia, 1977 e Panama4, 1980); Coordenador Geraedteiro Congresso de Cultura Negra das Américas.
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(www.ipeafro.org.by dedica-se atualmente a pesquisas e cursos decitegha de

professores.

Ao comentar a obraO Genocidio do Negro Brasileitode Abdias do Nascimento,
Kabengele Munanga dira que, na década de 1970psvanilitantes afrobrasileiros
propuseram a construcdo de um pais plurirraciallueiémico. Nesse mesmo periodo,
surgiram varias entidades do movimento negro. Abdia Nascimento era um dos porta-
vozes dos que lutavam pela “(...) ideia de que asiBdeveria ser consolidado como uma
sociedade plurirracial. Ou a sociedade brasileidemdocratica para todas as racas e lhes
confere igualdade econOmica, social e cultural,ndo existe uma sociedade pluriracial
democrética” (MUNANGA op. cit, p. 98).

A final década de 1970, iniciou-se um processolmtara politica no Brasil. Nesse
mesmo contexto das lutas sociais, houve o ressengindo movimento negro. Em 1978,
Cut’®, poeta negro, publicouPbemas de Carapinharetomando o processo da temética
negra na literatura, na mesma linha de Solano &4 No mesmo ano, jovens negros
lancaram o primeiro volume deCadernos Negrdse, no dia 07 de julho, foi criado, nas
escadarias do Teatro Municipal de S&do Paulo, o fMexto Negro Unificado Contra a
Discriminacdo Racial — MNU”. O convite para o “ARublico” que resultou no surgimento
do MNU se deu porque, segundo relatel Rufino dos SANTOS (1998, p. 15)

No dia 28 de abril, numa delegacia de Guaianasats, om
negro foi morto por causa das torturas policiagte Begro era
Robson Silveira da Luz, trabalhador, casado e edillos.
No Clube de Regatas Tieté, quatro garotos foramathas do
time infantil de voleibol pelo fato de serem negios) Mas o
Ato Publico contra o Racismo marcara fundo nospade, e
convidamos a todos os setores democraticos qua kaatra
0 desrespeito e as injusticas aos direitos humamgr®ssarem
fileiras com a Comunidade Afro-brasileira nesseaatotra o
racismo. (...) Nao podemos aceitar as condi¢cdeguenvive o
homem negro, sendo discriminado na vida social dis, p
vivendo no desemprego, subemprego e nas favelag. Na
podemos mais consentir que 0 negro sofra as pégSegu
constantes da policia, sem dar uma resposta.

® Luiz Silva (Cuti), nasceu em Ourinhos, SP; fornseuem Letras na USP, no ano de 1980; mestre enaTeor
Literaria e doutor em Literatura Brasileira, foi wlos fundadores dQuilombhoje que publica osCadernos
Negro$, lancando anualmente um livio de poemas e/ou ospnjd se encontrando no 31° volume:
http://www.quilombhoje.com.br.

®1 Solano Trindade é poeta, folclorista, ator, pintpre em 1934 organizou o | Congresso Afro-brasilem
Recife, PE; e o Il Congresso, em Salvador, BA. Basem Recife no dia 24 de julho de 1908 e morreu na
cidade do Rio de Janeiro, em 19 de fevereiro dé.18ida filha mais velha, Raquel Trindade, é fundado
mantém na cidade de Embu das Artes, SP, INag&o Kambinda de Maracdtu
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Outras entidades do movimento negro surgiram neeseno periodo: o “Grupo de
Unido e Consciéncia Negra — GRUCON?” e os “AgentesPdstoral Negros — APN”. Em
preparagao para a “Terceira Conferéncia Geral i&®B Latinoamericanos”, que se realizou
em Puebla, no México, no ano de 1979, organizoursegrupo de estudiosos da “area
afrobrasileira”, a pedido dos Bispos da CNBB quetigpariam da Conferéncia. Esses
estudiosos, ligados a “comunidades eclesiais de (@#SB) continuaram a se reunir em outras
ocasides. A primeira dessas reunides deu-se nuwewrtm localizado na cidade de Séo
Paulo; a segunda, num convento em Capdo Redondd?&#do; a terceira, em Brasilia. No
terceiro encontro, realizado nos dias 05 e 07 trdwo de 1981, foi formalizado o “Grupo
de Uni&o e Consciéncia Negra — GRUCON” (Marcos Roeés da SILVA, 1990).

O encontro seguinte ocorreria na Baixada Fluminemgeano de 1982. No entanto,
entre 0os anos 1981 e 1982 eclodiu uma discuss@mantna qual um grupo de religiosos
defendia que o melhor caminho para abordar a queatidal no interior da igreja seria uma
pastoral especifica, enquanto outros compreendisgnuga pastoral incorreria no risco de
limitar o GRUCON aos catdélicos. Como o grupo passuh grande namero de participantes
nao catodlicos, a divergéncia intensificou-se, atpate ocorrer a divisdo em 1983, da qual
surgiram os APN. De acordo cofa Lucia Eduardo Farah Valente (1989, p. 89)

Pessoas engajadas que exercem atividades voltadasap
comunidade negra; (...) que se unem a todas allig®ts e
movimentos negros que lutam pela mesma causagyjo)
trabalho oferecera acolhida a todos aqueles gidestficam

com a luta contra toda forma de racismo, superaasio
diferengas de cor e religido (...) e que enquargarozagao,
nao estdo vinculados a nenhuma politica partidériastdo
empenhados em colaborar para a unidade da comenidad
negra sem nenhuma preocupacéo de fazer adeptpeses.

A diversidade de entidades do movimento negro qtéoesurgiam no Brasil levou a
organizacao de foruns. ®@fimeiro Encontro de Entidades Negtasorreu em novembro de
1991, na cidade de S&o Paulo. A ideia era entengee essas “entidades” compreendiam por
“movimento negro”. Nesse “Primeiro Encontro”, foefthido que Entidade Negra era

“entidade de maioria negra, voltada para o combateacismo e / ou a valorizacdo das
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culturas de matizes africanas, e que n&do tenhaoulegcom partidos ou goverfd”(José
Geraldo ROCHA, 1997, p. 26).

Abdias do Nascimento €, para os militantes do memim negro, um dos seus
principais representantes. Entre os anos 1950 &, B@bescrever sua peca teaBatftilégiq
Nascimento defendeu que a “assuncdo da culturea’hegr daria por meio da religido
afrobrasileira. Em seu retorno ao Brasil, ele retoana discussao sobra o pan-africanismo e a
negritude, especificamente em seu li@Qailombismo de 1980. Nascimento questionava a
tese de brasilidade assimilacionista, contribuipai@ novas visdes, baseadas nas perspectivas
multicultural e pluricultural, ou seja, de que aidawle brasileira é construida em sua
diversidade. O que esse pioneiro sempre desejae @g populacdes que foram vitimas do
preconceito na histéria fossem respeitadas. No eapecifico da negritude, esta possui
valores intrinsecos que precisam ser reconhecielaseppara a nacionalidade brasileira. Para
Abdias do Nascimento, o negro precisa reconhecpetencendo a uma grupo discriminado
para que possa reverter sua imagem negativa nuagem positiva, eliminando assim seu
complexo de inferioridade; o branco, por sua vezgipa reconhecer que pertence a um grupo

dominante, usufruindo de privilégios que precisamadolidos.

Quanto a Muniz Sodré, em todas as suas obrasseestde da questao racial no Brasil
para a compreensao da cultura e identidade nasioBadré (1988a) utiliza a categoria
territorialidade, a fim de expressar liwusdeterminado, onde sdo formadas as identificacdes
culturais de um determinado grupold@usou territorialidade, na modernidade, € o espaco da
cidade, o ambiente urbano, ndo uma cidade qualmeer,a grande metropole produtora dos
bens simbdlicos e ideoldgicos que se irradiam padas os ambientes. Neskius, a
presenca negra manifesta-se, concreta e simbolntamos terreiros que abrigam os cultos
das religides afrobrasileiras, em especial os ddarablé. Estes seriam, pois, testemunho da
solidariedade nascida entre os cativos, geradaedasdiagem pelo Atlantico, quando
provenientes da Africa em direcdo ao Brasil. Sdalis ainda acerca do intercambio entre os
terreiros, que precisvam superar as rivalidadesampresentes na Africa, as mesmas que se
tornavam desprovidas de sentido no Novo Mundo, wezague a situacao de cativo igualava

a todos. Essa nova configuracdo da realidade fezquee etnias como as nagd, haussas e

%20 Movimento Negro ent&o se caracteriza por umersigade de entidades: grupos de capoeira; bldamda
afoxé; a congada; o0 jongo; o maracatu; o macutel&iovimento hip-hop (os grupos de rappers e reagge)
terreiros de candomblé; as irmandades negras (8edBo, Santa Efigénia, S8o Elesbao etc) as calades
rurais remanescentes dos quilombos e as entidadiesss (ONGs negras).
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banto, entre outras, se juntasse, aos malés psidoa#a grande revolta ocorrida em Salvador,
em 1835. Segundo Muniz Sodiéidem p. 55):

Fatos dessa ordem sao importantes para a compoedasa
cultura negro-brasileira, porque demonstram queridgs ou
0s voduns ou os inquices (bantos) ndo sédo entidgusas
religiosas, mas principalmente suportes simbolicasto é,
condutores de regras de trocas sociais — paratiawioiade de
um grupo determinado. ‘Zelar” por um orixa, ou sejatua-
lo nos termos da tradicdo, implica aderir a umeaist de
pensamento, uma ‘filosofia’, capaz de respondeuesties
essenciais sobre o sentido da existéncia do grupo.

Ainda para Sodré (1988b), a cultura, no Brasilstalizou-se a partir de dois eixos
complementares: 0 modo de vida branco/europeu e0,oufio-ocidental, representado
especialmente pela cultura negra. Ha conflito eesges dois eixos da cultura nacional, o
ocidental e o ndo-ocidental, uma vez que o pendantEgyemaonico recusa-se a admitir que
esta dualidade possa ocorrer, sem hierarquizagéigplano concreto,. A presenca néo-
ocidental é admitida, porém n&do na dimensao e paridncia devida. Para justificar sua tese,
Sodré utiliza como exemplos a capoeira, a litesatle cordel e as religibes afrobrasileiras.
No espacgo das grandes cidades brasileiras, assstiojogo das representacdes entre uma
visdo de cidade voltada aos padrdes dos discussp®dernidade, desenvolvidos segundo os
valores eurocéntricos do século XIX e tidos comniversais”, e a resisténcia dos valores
sécioculturais negros, 0os quais marcam sua exiat@éaccotidiano mediante a presenca dos
terreiros a desafiar perseguicbes e preconceitoserdados pela logica impositiva das

metrépoles. Esse quadro perpetua-se no tempo, aparta Sodrél988a, p. 99)

O Rio de Janeiro do inicio da segunda metade dolcséc
dezenove, quando uma grande populacdo de negnaogpa
originarios da Africa Centro-Ocidental e Orienttita resistir
fisica e psiquicamente a hostilidade do ambient¢.Rara os
negros, o Rio ndo era, evidentemente, cidade plesxé. Era
lugar de infortinio, na forma de pobreza, doencas,
inseguranca psiquica e todos os males pessoaisdadvia
situagdo de cativeiro ou de uma liberdade prec®d, a
demanda coletiva de formas sagradas tradicionaisitat de
purificacdo, de dancas grupais e de ‘atracdo’ delames
religiosas do grupo senhorial escravista. Santesoc&&o
Benedito (negro), Santa Barbara, Nossa Senhoraodarig,
Sdo Joaquim, Santa Efigénia (negra), Virgem Ma8ap
Jodo, S&o Sebastido, Sdo Lazaro, Sdo Elesbao n&dm
Baltazar (negro) e outros — sem esquecer a praptia
catdlica — atuavam como simbolos mediados entre a
cosmovisao negra e o universo branco-europeu, anasém
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como engendradores de axé, porque eram ‘santge’ skeres-
forcas. A cruz catdlica, por sua vez, além de dgeto

Y

sagrado dos cristdos, pertencia a tradicdo litargios
Bakongo (bantos) enquanto simbolo das quatro fslases,
desde antes da chegada dos missionarios a Africa.

Dando prosseguimento a sua reflexdo, Sodré (19926) defende também que uma
das caracteristicas do racismo brasileiro é a g@seicdo e a mistura cultural, as quais
convivem com estratégia de discriminagao e predtmamntrarias as estruturas de separacao
entre negros e brancos presentes nos Estados ffmidosa Africa do SAf. Para esse autor,
no Brasil, as diferengas “fisico-humanas” mistuisenem funcdo do modelo patriarcal
brasileiro, datado de nossa colonizacdo e marcatdoheranca que a sociedade portuguesa
recebera desde as invasdes mouras, bem como fieldddide de Portugal de enviar para as
colénias mulheres brancas na mesma proporcao cosnsoque para ca se dirigiam. Assim,
misturar-se as indias e as negras era um meididfasar a libido e garantir a reproducéo do
gene do colonizador. O mesmo autibidem p. 126) destaca igualmente o fato de o Brasil
possuir a segunda maior populacédo negra do muicdogdb atras apenas da Nigéria, um pais

do continente africano.

Atualmente, diz Sodré, uma das formas mais usueigegroducdo do racismo
concentra-se nos programas de televisdo, os mammopor meio de visdes estereotipadas e
da presenca infima de negros em relacdo a propgug@ceste grupo ocupa, no plano da
realidade, referenda os valores de hierarquizagtie as etnias no Brasil. Como aponta Sodré
(ibidem pp. 124-125)

Embora a exclusédo racista operada pelos meios de
comunicacdo ndo se manifeste em sua essénciamerldos

ou mensagens, pode-se levantar, a depender dorierri
nacional concreto em que se produzam as emissdes ou
textos, um namero consideravel de esteredtiposairu de
representacdes excludentes de individuos iderddEacom
culturas subalternas. Os excluidos (negros, indngrantes
etc.) quando incorporados, entrem geralmente na
categorizacéo do grotesco.

Mais recentemente, algumas ainda timidas tentatleasnquadrar atores negros no
status de protagonistas, em novelas do horaricermbm séries, parecem revelar que a midia

televisiva comeca a despertar, sendo para a neadssieversdo desse quadro gritante de

8 Sistemalimm Crow
% Apartheid
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desigualdade, ao menos para a constatacdo de queg@s constituem um contingente de

consumidores que demanda mais atencéao e investisnent

Com relacdo a formacéo da identidade nacionalleirasiSodré (1999, pp. 135-230)
releva a importancia de Gilberto Freyre no pensameocial acerca da presenca negra e do
carater mestico do povo brasileiro. No entanto, esmp autor afirma que, ao valorizar a
mistura entre as etnias, Gilberto Freyre tendeoatap somente para as consequéncias desse
processo que considera positivas, desprezando rdbta® e contradicdes decorrentes do
mesmo. Ao enaltecer o desprendimento do colonizpddugués frente aos demais, em sua
capacidade de adaptacdo aos mais diversos relevabsnas, bem como em se deixar
miscigenar com outros povos, Freyre cai numa séeeincorrecdes. A miscigenacao
brasileira ocorreu, a principio, a base do estdponegras escravizadas por seus senhores e
feitores. As “maes-pretas”, escravas que amamentagfilhos dos senhores de engenho e
de seus herdeiros, no cenario socioeconémico, snuizes assim o faziam em detrimento da
amamentacdo dos seus proprios filhos. Assim, aizndws rebentos da Casa Grande
continuava relegada, formalmente, a condicdo deanmeopriedade de seus senhores
(incluindo nessa categoria seus proprios filhokeide), jamais como uma espécie de segunda
mae. Do mesmo modo, os filhos gerados a partirrei@gdes sexuais entre senhores e
escravas seriam eles mesmos escravos, e nao bsrdieis nomes de seus pais e dos
engenhos. Por conta de alguns resquicios de psxiéocia catdlica, em alguns casos, esses
filhos bastardos eram encarregados dos servicasdarados mais nobres, como os afazeres

domeésticos, a jardinagem, a carpintaria ou o ofieicocheiro.

Apoés a Segunda Grande Guerra, o racismo enquattngla foi duramente atingido,
ndo sendo mais legitimado na Academia. Contudo,estsatégias discriminatorias e
hierarquizantes transfeririam-se para a consciépeiqueno-burguesa, acentuadas pelos
intensos fluxos migratorios e atingindo grupos a&sj religiosos, de género, preferéncia
sexual e todas as outras formas identitarias cerads ‘divergentes’ pelos grupos sociais
hegemonicos. De acordo c@udré ibidem pp. 119-12Q)

O racismo contemporaneo oferece-se a andlise,npoyrtfara
do contexto das teorizagBes classicas sobre agnpast
unidades biolégicas denominadas ‘racas’, mas ded&o
novos modelos explicativos das diferengas humanas,
podem suscitar estigmas talvez mais profundos Existe de
fato ndo uma ‘natureza’ (enquanto totalidade ordane
imutavel das coisas), mas uma ‘naturalizacdo’ didurey
operada pelas teorias, discursos, representacoEsitas no
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nivel das relagbes sociais. A naturalizagdo venprdgria
estrutura da sociedade industrial moderna, atradasgor
divisdes violentas no nivel das relacdes sociaigju® na
cultura resiste a reforma, € a prépria idéia ddiza¢do ou
cultura enquanto modelo universal de desenvolviment
humano. Esta é a base para as representacdeasacist

A violéncia (concreta e/ou simbdlica) € um fato pempresente nas manifestacoes
discriminatorias ou de exclusdo racial. O elemedigcriminado é visto pelos grupos
discriminadores como uma constante ameaca a ideletido grupo. As agressdes de ordem
racista seriam, dessa maneira justificadas, quaotsideradas como atos narcisicos de
defesa do direito de todo grupo a zelar por suatiide, representada em valores
comunitarios ou nacionais. Vale considerar o fatogde a identidade narcisica coletiva
independe dos tragos fisicos concretos das pesswadvidas, jA que, em muitos casos, a
internalizacdo desses discursos atravessa alganemios das classes subalternizadas que
estejam desejosos de, pela absorcdo das aparé&iatasse socialmente hegemdnica,

vestirem “mascaras brancas”. Para S¢ithidem p. 121)

Isto implica na pratica que individuos de um grupo
potencialmente discriminavel invistam-se de ‘fimecisica’
agressiva contra os outros de sua mesma extraci so
cultural. E a furia é tanto maior quanto maior &osensacao
de poder outorgado por uma corporacdo qualquenrtira
policial e militar, as matancas nas periferias ddades, a
chacina de criangas negras e pobres sdo as consegué
guotidianamente visiveis”.

A maior perversidade do modelo sobre o qual setadram as relacdes raciais no
Brasil consiste em que as tensdes raciais expressae maneira dissimulada, raramente
sendo assumidas de forma direta, o que dificuliacembate tanto quanto a formacéo de uma
consciéncia racial entre os negros. Ao contragee €ontexto estimula os negros a buscarem
0 embranquecimento como forma de atenuar os séumaotos, fendmeno denominado por

Darcy Ribeiro(1995, p. 225Ybranquizacao”:

A caracteristica distintiva do racismo brasileirqu® ele nédo
incide sobre a origem racial das pessoas, mas soboe de
sua pele. Nessa escala, negro é o negro retintojaio ja € o
pardo e como tal meio branco, e se a pele € umopmads
clara, j& passa a incorporar a comunidade brarnwasée que
aqui se registra, também, uma branquizagéo puransewctal
ou cultural. E o caso dos negros que, ascendemdirsente,
com éxito notério, passam a integrar grupos de igénvia
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dos brancos, a casar-se entre eles e, afinalem s&ltos como
brancos.

Com isto, Sodré conclui que a mesticagem brasiieista pelos padrdes defendidos
por Oliveira Vianna, ou seja, pela busca do emhracignento. O pensamento de Sodré
coincide com a de Munanga (1999, p. 112), que parv&z afirma que “a elite brasileira,
preocupada com a construcdo de uma unidade nacttnama identidade nacional, via esta
ameacada pela pluralidade étnico-racial. A mestigagra para ela um ponte para o destino

final: o branqueamento do povo brasileiro”.

Esse modelo de mesticagem passa longe da valarizlc@egro, segundo Gilberto
Freyre. Segundo Sodr®. Cit, pp. 135-230), Gilberto Freyre, juntamente comgi®eé
Buarque de Holanda, Prudente de Morais Neto e €e&do Janior, iniciaram uma nova
forma de pensar esse tema, buscando explicacées garmacao e o sentido do Brasil que
passam necessariamente pela valorizacdo da cpliprtdar. O samba, por exemplo, musica
de negro e, por isso mesmo, perseguida e proilidayo de prisdo por vadiagem, consegue
emergir, com esses intelectuais, chegando a sartam simbolo da brasilidade. Foi com
esses pensadores que 0 negro passou a ser aaeiodotado de uma musicalidade e
etnicidade singulares, aliadas a uma resisténsieafie uma sensualidade exuberantes. No
entanto, negava-se ainda aos descendentes de osserasapacidade para o exercicio de
atividades racionais, tais como a produgdo cieatifas carreira politica e académica, as
posicdes de chefia. Ao conceder ao negro a capbcsiansitiva, emocional e corporal para
sintetizar a originalidade do povo brasileiro, mwoecendo-se nele apenas qualidades
referentes ao campo das emocdes e das atividasleasfiessa modalidade de reflexdo

terminou por deixa-lo & margem dos atributos nedatia inteligéncia logico-racional,

O samba, pela dimenséo que ocupa no contexto daampapular, como forma que é
de sociabilidade, propiciador simbodlico de espaghs circulacdo entre pessoas e
coletividades, pela expressividade corporal quenpke e pelos territérios de convivialidade
gue possibita entre negros e ndo-negros, é plenanaerito e valorizado como genuina
manifestacdo cultural negra brasileira. Entretae$se reconhecimento néo € extensivo, por
exemplo, as religibes afro como o candomblé e aanady enquanto elementos que
contribuiram e continuam contribuindo poderosameuaea a formacdo da identidade
nacional brasileira. Nesse sentido, vale chamateagcao para a influéncia exercida pelos
veiculos de comunicacdo, atualmente responsavds qanstrucdo e reproducdo da
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identidade pessoal e coletiva, bem como pela difudél saberes, valores e idéias. As
emissoras de televisao, radios, jornais e Integsta vez mais concentradas nas maos de
grupos religiosos de orientacdo evangélica, os erdepostais em particular, propagam
amplamente uma visdo negativa das religibes afsdbiras, frequentemente associadas a

possessao demoniadaidem 1992, p. 119).

Mais ainda, Sodré chama a atencdo para o fato geesesso ndo significar um
desconhecimento da producéo cultural por parteadesgamadas “minorias”. A questao nem
sempre se prende unicamente ao aparecimento doemsesg discriminados na midia, mas a

forma como estes aparecem e aos valores que refa@s&egundo elgbidem p. 122)

Embora a exclusédo racista operada pelos meios de
comunicacdo ndo se manifeste em sua essénciamerldos

e mensagens, pode-se levantar, a depender dodrierrit
nacional concreto em que se produzam as emissdes ou
textos, um namero consideravel de esteredtiposairu de
representacdes excludentes de individuos iderddEacom
culturas subalternas. Os excluidos (negros, indngrantes
etc.) quando incorporados, entram geralmente na
categorizacéo do grotesco.

Vale pontuar que os parametros simbdlicos com asaqussa sociedade se constroi e
forma seus membros, 0s mesmos que os veiculoseaacao reproduzem, sdo os de uma
“comunidade européia ou ocidental”. Para Sodvi&dém p. 119), essa “comunidade” nao
esta restrita a Europa, que emerge apenas com@mnefe a um imaginario particular da
matriz colonial, mas aos processos que envolvenmodupdo e disseminacdo de valores
culturais daquele continente para os demais. Aji&elj as conquistas cientificas e seus
paradigmas, os estilos artisticos e literarios,valres, enfim, ancorados no gesto do
dominador e na cor de sua pele, mobilizam, nasopsssnuma dimensdo profunda e
transpessoal, um imaginario civilizatério que deieha o que € relevante e eficaz, no
repertério da producdo cultural da humanidade. &sglas minoritarias da sociedade séo
minoritarias em termos de constru¢cdo hegemoénias, gmem constituir a maioria de uma
populacdo nacional, como ocorre com negros, indiwslheres, homossexuais, grupos
linguisticos e religiosos que se véem privadosederenciais positivos no interior de uma
sociedade, por meio dos quais possam vir a resandnaior participacdo nas esferas de
poder, sem terem de abrir mdo de seus propriogeg praticas, ou ainda, sem se verem

forcados a vivenciar representacdes sociais daquécefetivamente néo sao.
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Em suma, Sodré (1992, pp. 114-115) assume umadpogiessimista, frente aos
embates da sociedade moderna, pois, em sua opwsaefeitos cotidianos da realidade
nacional levam a uma “naturalizacdo” do negro entpuanferior, propenso a pratica da
violéncia e condicionado por uma forma pejoratapesar do alto grau de mesticagem de
guase todos os habitantes do pais. Encerrande@ss/oo pelos principais estudos sobre o
negro no Brasil, gostariamos agora de abordarsapiEas especificamente ligadas a tematica

do negro e a educacéao.

DE PRETO A AFRODESCENDENTE NA EDUCACAO

A realidade da populacéo negra brasileira € muita.cEsta situagcdo aumentou a cada
década. Em 1980, os dados do IBGE indicavam quabalhador branco recebia em média
4,8 salarios minimos, enquanto o trabalhador negoebia apenas 1,7 salario minimo.
Naguela década, os trabalhadores negros sem aatéeirabalho eram 48,1% e, das mulheres
negras, 66% nao tinham registro (IBGE, 1982, p. BlY década seguinte, em estudo do
Instituto Nacional de Pesquisa Econdémico AplicaGARVALHO; WOOD, 1995, p. 5)
indicava que os trabalhadores negros ganhavam %4a,2nenos que 0s brancos, e estes
chegavam a receber 295% a mais que a trabalhaelgra. n

Visando superar esta realidade, a escola traz gsamegros brasileiros, a idéia da
integracdo e da ascencdo social. A maioria negragntanto, € forcada a integrar-se ao
mundo do trabalho mais cedo a fim de atenuar seaessidades basicas, lutar pela
sobrevivéncia, 0 que determina 0S poucos negros dpegam ao Ensino Médio. O
analfabetismo resulta menos de uma falta de irger@s negro em frequentar a escola, do que
de uma resisténcia a uma politica educacional gquseabintrojetar valores alheios a sua
condicdo de vida, tentando “embranquecé-lo”, oua,se€jomogeneiza-lo em seu

comportamento, costume e postura.

Assim, sdo varios o0s estudos que procuram compeeend mecanismos de
desculturacdo da escola diante da cultura afrakbrase os conteudos transmitidos pela
escola, negando, ocultando e desvalorizando aididelet, a historia e a cultura afro-brasileira,

dos quais pretendo revisar alguns deles abaixo;
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PRESENCA DO NEGRO NO SISTEMA EDUCACIONAL BRASILEIRO

Um estudo que tomo como referéncia para a comgieeds negro na area da
Educacao € a tese de Cristiane Maria Ribeiro (2088)Pesquisas sobre Negro e Educacéao:
uma analise de suas concepcdes e propbs@sobjetivo da pesquisadora foi conhecer a
proposta educacional/pedagdgica dos pesquisadoresr&lacdo a tematica do negro e a
educacao, a fim de compreender a extensdo do é@ntmd de negro, relacdes raciais e
educacao que subsidiam tal proposta. Um dado edpecite relevante, apontado pela autora,
€ de que “os dados nos revelam que 39% dos pedqresague trabalham com a tematica o

negro e a educagao ou sao negros ou afro-descesd@ntdem p. 159).

Ribeiro (bidem p. 157) analisou 101 pesquisas, entre dissedaf@enestrado, teses
de doutorado e de livre docéncia, todas produzigaBrasil, dos anos 1970 até o primeiro
semestre de 2004. A escolha da década de 1970 pomim de partida deve-se as
informagdes de uma das autoras de sua referérmggnd&Pahim Pinto, a qual considera esse
periodo como aquele em que o tema tornou-se maemsm e frequente, dando aos
pesquisadores as condi¢cdes para exigirem mudamcasea educacionalb{dem p. 2). A
preocupacgado com a educacgao da populacao negratécarecorrente em obras de estudiosos
brancos e negros que investigavam as relacbesraga® no Brasil. As pesquisas referiam-se
a um contexto de analises mais amplas, sem comnudibegiar o recorte e o enfoque

educacionalibidem p. 2).

7

Josildeth Gomes Consorte € outra autora de refar@m mesmo tema. Segundo
Consorte §pud RIBEIRO, op. cit, p. 2) houve um crescimento da presenca do regnm
investigador de sua problematica na década de I9fle o levou a adotar uma postura
critica acerca de tudo aquilo que se produzia aespeito, evocando para si hdo apenas a
reflexdo, como também formas de atuacdo capazesveeer sua situacado no interior da
sociedade brasileira. Sendo assim, passaram-saiadi@ as discriminacdées a que 0S negros
eram submetidos, enfatizando os prejuizos de gaen eritimas, dentro do sistema
educacional brasileiro. Ao considerarmos o0s estgdbse raca e educacao, Pintodem p.

3) analisou os artigos presentes nos Cadernos stuiBa da Fundacdo Carlos Chagas e
concluiu que as teméticas mais estudadas foramesemacdes de categorias étnico-raciais
nos materiais didaticos e paradidatico; andlise edatisticas educacionais em funcdo da
raca/cor da populacdo e identidade/socializaca@dascas negras. Nesse mesmo contexto,

outra referéncia para Ribeiro forgimidem p. 3}
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Goncalves & Silva (que) caracterizaram o0s estudises
relacdes raciais e educacéo entre os anos 80 @ &katados

na ANPED (Associagdo Nacional de Pds-graduacdo e
Pesquisa em Educac¢éo) havendo o predominio dossegu
assuntos: identidade de criangcas negras, estagot
preconceitos nos livros didaticos; identidade étnide
trabalhadores rurais; rituais pedagdgicos engquaetanismo

de discriminacéo racial;, formacéo e trajetéria defgssores
negros e avaliacdo de experiéncias no campo da
multiculturalidade.

Ribeiro tem ainda em Henrique Cunha Jr. outra @efga igualmente importante. Este
apresentou, no Encontro de Pesquisa Educaciormdbdieste, um texto, resultado da analise
de teses e projetos de pesquisas relativos a e€tudacnegro brasileiro, no qual entrevistou
autores, colheu opinides e avaliou criticamenteatenal recolhido. O mesmo autor abordou
as dificuldades encontradas para a construcaoddssertacoes e, dentre outras, destacou a
falta de orientadores para a tematica, bem comabléodrafia descontextualizada e ja
superada, a qual tenderia a reforcar as posturasen@doras da sociedade harmoénica de
miscigenacao intensa e diversa de todos os outgasds do mundo. Em seu estudo, a autora
ainda construiu um retrospecto historico dos estsdbre o negro brasileiro, com o intuito de
identificar as principais interpretacdes possivabre a situacdo da populacdo negra na

sociedade brasileira.

Outro estudo a ser considerado é o de Maria Luodriues Mdiller (2008) que, ao
realizar a pesquisa para seu doutorado, enconégasvimagens fotogréficas que revelam a
situacdo dos negros nas escolas, entre final ddos&dX e inicio do século XX. Para a
pesquisadora, as imangens testemunham a presengegies na educacdo brasileira
anteriormente a abolicdo da escravatura, contdoiam que dizem muitos autores que
defendem a presenca negra na escola apenas depd@6d. A tese de Mdullerbjdem)
analisa 54 fotografias raras e textos da PrimeaaiRlica, de 1889 a 1930, os quais revelam
instantaneos das histdrias de vida dos primeinosoal e professores negros, nos estados do

Rio de Janeiro e do Mato Grosso.

Os registros de Miuller permitem concluir pela ésia de diretores e professores
negros, além de alunos brancos e negros na mespar@io nas salas de aula. Para essa
autora, o afastamento dos negros das escolas dmiree1910 e 1930, época que coincide
com a tese de autores evolucionistas brasileimapdliveira Vianna, Nina Rodrigues, que
defendiam o embranquecimento da populacdo brasileom programas de incentivos a
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imigracao européia, acreditando que isso coopetarrao desenvolvimento do Brasil. A tese
de embranquecimento da populagéo brasileira, jpgect® Silvio Romero, como ja referimos
aqui, um de seus grandes defensores, tramitou senfdéia Nacional Constituinte de 1933
como um projeto que proibia a imigracdo de “indimgl de cor preta”’, tendo assim
influenciado poderosamente a realidade. Anteriotenanesse fato, como aponta Nei Lopes
(2007), o governo brasileiro proibiu a inclusdojogadores de futebol negros na selecao
nacional em 1920 e, em 1922, uma viagem que Pixihngue Os Oito Batutas fizeram a

Paris, provocou longos debates na Camara Federal.

No Rio de Janeiro, por exemplo, Millébidem) dird que, em 1927, aconteceu uma
reforma educacional, segundo a qual ndo se aeitaprofessores com mais de quatro
obturacdes dentérias, sem algum dente e mesmalosdora da cidade. E nao foi a toa que,
em 1929, liderado pelo médico Renato Kehl, com digy@acdo de varios intelectuais
brasileiros, como Roquete-Pinto, foi organizado Gongresso Brasileiro de Eugenia. Ao
discutir o significado do "tipo brasileiro essellitsob bases "raciais" e "singularidades do
meio tropical”, a intelectualidade brasileira prepdm conjunto de projetos de intervencao
social, passando, com isso, a chamar a atencaapageessidade de se conhecer melhor o
interior do pais e seus complexos processos degagstn. Tal concepgdo, segundo seus
defensores, "salvaria" a mesticagem, responsal@lrpma de nagdo brasileira. Assim, pela
voz da ciéncia e em nome do progresso humanoosevel eliminar tecnicamente as "vidas
indignas" dos cidadaos, sem que isso fosse coasidlgenocidio. Para tanto, seria hecessario
que o Estado e a sociedade tomassem certas proasi€écomo a de desenvolver uma
"politica eugenista de imigracdoidém 2003). O tema é complexo, tendo desenvolvido
varias vertentes. Neste sentido, ndo ha como cemasidpenas um aspecto, ignorando 0s
outros. Algumas pesquisas que apresento a seguinaiuma visdo dessa situacao na area

educacional.

Um importante estudo que contraria as teorias étridcas brasileiras é o de Marcus
Vinicius Fonseca, que demonstra a existéncia deoségseridos na educacao brasileira ja no
século XIX. Em sua tese&Ptetos, pardos, crioulos e cabras nas escolas maseio século
XIX* (2007), esse autor estudou o periodo que comgee@s anos de 1820 a 1850,
apontando que essa época marcou o inicio da coasteuda estruturacdo de uma politica de
instrucdo publica, cujo objetivo era educar o pdaoprovincia de Minas Gerais. Fonseca
analisou ainda o nivel de relacédo entre esse mo@e segmento mais expressivo dentro da

estrutura demogréfica de Minas Gerais, ou sej@palpcdo negra livre, que era classificada
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através de diferentes terminologias (pretos, pardasulos, cabras), as quais demarcavam
proximidades e distancias dos sujeitos com o0 mdadescravidao.

Para realizar a analise, Fonseitadén) tomou como referéncia uma documentacao
censitaria a qual, em 1831, procurou contabilizaopulacédo de todos os distritos mineiros e
registrou as criangas que frequentavam aas esablasrtir desse registro censitério, ele
elaborou um perfil racial das escolas mineiras,ual doi confrontado com informacgdes
fornecidas por outros documentos e revelou umapgasmajoritaria dos negros nos espacos
voltados aos processos de educacdo formal. Tassdathm analisados a partir dos estudos
mais recentes sobre a populagdo mineira, em partieigueles que procuram superar as
construcbes tedricas que reduziram 0s negros aved®o. A interpretacdo que Fonseca
produziu, em relacdo a presenca dos negros nadagscimeiras, revela que essas instituicoes
estavam entre os elementos acionados por esse ggppoifico com o objetivo de afirmacéo
no espaco social. Isso determinou a realizagcdonte analise critica, por parte de Fonseca,
em relacdo a historiografia educacional que tradalmente interpretou a escola como uma

instituicdo com a qual os negros estabeleceranatmmésporadicos ou casuais.

Nessa mesma linha, José Galdino Pereira (2001)suanpesquisa0s Negros e a
Construcdo da sua Cidadania: estudo do Colégio Béoedito e da Federacdo Paulista dos
Homens de Cor (1896 a 1915Mesgatou a historia de uma instituicdo destirradducacéo
dos negros e seus filhos, bem como de uma entiétaia de Assisténcia Mutua. Segundo
Pereira ipidem) a escolha pela educacdo por parte dos negrossuemiuta pela plena
cidadania, teve como critério a marginalizacdo alegarcela da populacdo em nossa
sociedade até os dias atuais. A luta da comunidegiea em prol da educacéo e por melhores
condi¢des de vida legou a sociedade campineirainstituicdo de ensino que, por quase 40

anos, prestou a ela um servico inestimavel.

Como fonte de pesquisa, Pereira utilizou os jornpiglicados na época,
principalmente “Cidade de Campinas” e o “Coméra@oCGhmpinas”, além de estatutos das
entidades envolvidas. Seu trabalho esta estrutweadquatro capitulos: 1. A Irmandade de
Séao Benedito. 2. O Colégio Sao Benedito. 3. A Fagier Paulista dos Homens de Cor. 4. O

Colégio Sao Benedito e a Federacao Paulista doshrwde Cor.

Outros trabalhos ainda discutem a ascensao do negsociedade brasileira, a partir
de politicas de acgdo afirmativa no ensino super@abrina Moehlecke, em sua tese
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“Fronteiras da Igualdade no Ensino Superior: Excelén Justica Racidl (2004), estudou

as politicas de igualdade racial, como a acao afiva, mostrando que, ao exigirem direitos
coletivos e a identificacédo racial dos grupos heragfos, os negros perturbam ndo apenas a
nocdo moderna de igualdade e justica, segundo laagdsstribuicio de bens e posices
sociais seria baseada no individuo e em seus méittalentos naturais, mas também a
ideologia brasileira da mesticagem e da democracial, constitutiva de nossa identidade e

unidade nacionais, em que ndo haveria espaco p#&aas$ ou diferenciacdes de raca.

Moehlecke ipidem analisa, entdo, como tém sido recebidas as é&uéss de acao
afirmativa implementadas no Brasil, especialmentantp ao ingresso no ensino superior,
espaco reservado a exceléncia e a meritocraciabSkrvou o desenvolvimento, nos Estados
Unidos, das experiéncias de acao afirmativa, reitoimslo seu contexto historico, as formas
assumidas e avaliando alguns dos resultados att@scatravés do estudo de caso da
Universidade da Califérnia. A seguir, apresentoupdscipais teorias norte-americanas e
brasileiras sobre politicas de acéo afirmativa,fromtando-as com as percepcdes sobre o
tema por parte dos estudantes entrevistados ndecidea S&o Paulo. Moehleckibidem)
percebeu a exististéncia, para além das explicagdbse identidade nacional e racismo
velado, de multiplos fatores a influenciar e matiga estudantes no apoio ou rejeigcéo a tais
politicas.

Anteriormente, Moehlecke (2000) ja havia pesquissalore as Propostas de Acdes
Afirmativas no Brasil: 0 acesso da populacdo negmensino superidy dissertacdo cujo
objetivo foi realizar um mapeamento da discussaprdpostas de acbes afirmativas voltadas
para a populacdo negra no Brasil. Nesse traballaut@a revelou que tal debate suscita
diversas polémicas e levanta diversas questdes sofjue séo essas acdes, onde existem, o
que propdem e por qué. Ainda segundo Moehleithkédefn), a informacéo corrente no pais
traz, como principal referéncia, a experiéncia exarnericana, hoje com quase 40 anos, e
identifica as acdes, fundamentalmente, com o s&tdencotas, como é o caso de alguns
projetos de lei que visam a melhoria do acesso amlpacdo negra ao ensino superior.
Entretanto, a medida que politicas desse tipo véndas mais amplamente discutidas,
propostas e implementadas, torna-se necessarioopeonum debate mais detalhado e
profundo, a fim de definir os limites e possibilida das mesmas. Através da analise do
processo de denuncia, reconhecimento e, principaémdas formas de combate ao racismo,

observa-se que as particularidades da realidadi®,goalitica, econémica e racial brasileiras
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sdao apreendidas na formulacdo de ac¢Oes afirmatjuas vdo assumindo significados
especificos.

Nessa mesma linha de estudos de confluéncia edtreagdo, politicas publicas e
desigualdades raciais brasileiras, ha ainda ades&hyas Siss (2001), denominadsfro-
brasileiros e Agdo Afirmativa: relagfes instituigtde praticas politico-ético-pedagogitas
Nela, o autor identifica, analisa e caracterizaete;0es que a educacédo, as organizacdes do
Movimento Negro Nacional e o Estado, através ddftigas publicas, estabelecem, no
processo da conquista e garantia dos direitos didania plena dos afrobrasileiros. Siss
(ibidem) examinou as diferentes propostas politicas denfeguracdo da sociedade e das
politicas educacionais oferecidas pelo multiculismao. Discutiu também a necessidade,
viabilidade e possibilidade de serem implementguta&icas publicas de acao afirmativa
direcionadas para os afrobrasileiros, a luz dogdlteefos alcancados pela sua implementacao
nos Estados Unidos da América. De acordo com ®igfef) as principais divergéncias e
convergéncias que sustentam os debates estabslemdespacos sociais diversificados e
como por exemplo, sindicatos, Movimento Negro Naaioe partidos politicos, sobre a
eficacia de tais politicas em eliminar ou reduziasticamente os elevados, iniquos e
escandalosos indices de desigualdade racial, bema de instituir no Brasil principios mais
democraticos, foram caracterizadas e analisadasdédtacou o lugar que a academia vem
historicamente ocupando enqualitousde producdo de conhecimentos, no que diz respeito
cidadania e aos afrobrasileiros. Concluiu favoraegite a implementacéo da politica de acao

afirmativa, orientada na direcdo desses cidadaqgsagticular.

Outro estudo que procura compreender a socializagdgue tange as relacdes raciais
na sociedade brasileira, € o de Eliane dos Saraeall€iro (2003), denominad&&éredas das
noites sem fim: um estudo com familias negras deabeenda sobre o processo de
socializacdo e a construcdo do pertencimento récibla tese, Cavalleiro investigou o
processo de socializacdo em trés geracdes sucesivéamilias negras, de baixa renda,
moradoras da regido central do municipio de SadoPaufim de compreender, através de
reconstrucao da trajetoria de vida das mulheres-avbées (12 e 22 geracdo) - como estas tém
pensado, ao longo dos anos, a socializacdo dazarian tocante ao pertencimento racial, na
perspectiva da luta para sobreviver e/ou enfreasaproblemas decorrentes do racismo,
preconceito e discriminacdo raciais. No que dipe#s a crianca (32 geragdo), a autora
buscou compreender como esta pensa, sente e expeespertencimento racial, nas relacées

sociais estabelecidas com brancos e negros, adguttagncas. Os dados colhidos e analisados
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permitiram Cavalleiro ibidem) concluir que as mulheres negras de baixa renda, a
dialogarem com uma sociedade que se diz ndo-racisi® discriminatéria, vivem o medo e
também o ndo-saber realizar, no lar, junto a seogrips filhos, uma educacdo capaz de
reverter o racismo presente na sociedade. Desse, resths submetem seus filhos e netos a
um processo de socializagdo similar ao que sofrerdia falam sobre a experiéncia de
resisténcia e o enfrentamento ao racismo que viegmercebem no dia-a-dia. Portanto, a

superacao do racismo fica a cargo do esforco pesstzaresisténcia individual e familiar.

SOBRE A PLURALIDADE CULTURAL NA EDUCACAO

Uma outra linha de estudos sobre negro e educagéreise num campo influenciado
pelos Parametros Curriculares Nacionais PCNs, estudando a Pluralidade Cultural no
interior do ensino formal. Os PCNs tém como obge(BRASIL, 1997, p. 123):

Reconhecer essa complexidade que envolve a prditema
social, cultural e étnica é o primeiro passo. Aokstem um
papel fundamental a desempenhar nesse processo. Em
primeiro lugar, porque € o0 espaco em que se podeada
convivéncia entre estudantes de diferentes origeons)
costumes e dogmas religiosos diferentes daquelescgda
um conhece, com visbes de mundo diversas daque&la qu
compartilha em familia. Nesse contexto, ao anatisdatos e

as relacdes entre eles. a presenca do passadesanie;, no
que se refere as diversas fontes de que se alimenta
identidade- ou as identidades, seria melhor dizegé -
imprescindivel esse recurso ao Outro, a valorizadao
alteridade como elemento constitutivo do Eu, comgual
experimentamos melhor quem somos e quem podemos ser
Em segundo, porque é um dos lugares onde sao dasiaa
regras do espaco publico para o convivio demooré&ien a
diferenca. Em terceiro lugar, porque a escola aptasa
crianca conhecimentos sistematizados sobre o pafwndo,

e ai a realidade de um pais como o Brasil fornabsidios
para debates e discussdes em torno de questo@ssSECi
crianca na escola convive com a diversidade e poder
aprender com ela. Singularidades presentes nagterdsticas

de cultura, de etnias, de regides, de familias, d&dato
percebidas com mais clareza quando colocadas gumitras.

Ao realizar uma pesquisa empirica de estudo de €asena Calixto da Silva (2005),
em sua dissertacdo denomina@aésalpinia Echinata: um projeto pedagoégico comédtgra

étnico-racial desenvolvido numa escola publjaatiliza elementos do enfoque de pesquisa
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etnografica para investigar um projeto pedagoégmm teméatica étnico-racial, desenvolvido
numa escola publica. A perspectiva de seu trabfahde compreender a correlacdo desta
pratica e de seus objetivos com o debate naciamak ssducacdo e relagdes étnico-raciais,
assim como as vias de entrada e de sobrevivénciandeema especifico em contexto de
escola publica. Os dados colhidos e analisadosSpea (bidenm) permitem uma reflexao
sobre as bases de uma parceria entre africanida@desieiras e projetos pedagdgicos
escolares, sobre o perfil de profissionais quelizhira e implementam projetos com tematica
étnico-racial e também sobre as dificuldades deosestruir uma pratica pedagdgica que

efetivamente dé conta da diversidade no ambitastiensa publico de ensino.

Com objetivo semelhante, Luciane Ribeiro Dias Gtwesa(2004), emA Questao do
Negro e Politicas Publicas de Educacdo Multiculturavancos e limitacbes no ambito
escolar”, estudou varias Politicas Publicas que visam as$ac da questao racial nos debates
emergentes. A pesquisa de Goncalibglém) prop6s-se a analisar o arcabouco juridico-
normativo produzido na década de 1990 e suas rstagfies na dindmica curricular das
escolas, observando como as propostas oficiaie sst&lo interpretadas e implementadas no
cotidiano escolar, bem como procurando dar visibde e seus avancos e limitacdes. A
autora desdobrou a pesquisa em duas etapas. Ainarigstd ligada a analise documental
verifica as potencialidades multiculturais da Ieg8o civil e a legislacdo educacional. Para
tanto, sdo investigadas as repercussoes legaindstitdicdo Federal de 1988; da Lei de
Diretrizes e Bases (Lei n°® 9.394/96) e dos Paramedurriculares Nacionais, em especial
Pluralidade Cultural e da Lei 10.639/03 tendo canfbque a forma pela qual esse aparato
legal sinaliza para praticas multiculturais, phnraimente as ligadas a cultura dos
afrodescendentes. A segunda etapa esta voltadal&eados impactos dessas politicas
publicas no contexto escolar e suas interferéncasolaboracdo da construgcdo de um
curriculo menos hegemdonico e eurocéntrico, na doemas escolas publicas, utilizando,
como coleta de dados, entrevistas semi-estrutur@itagzalvesibiden) realiza sua analise a
luz do multiculturalismo critico, o qual propde namgas no contexto escolar e na
comunidade em geral, objetivando a transformac&md@dade, a fim de torna-la mais justa.
A década de 1990 foi relativamente proficua nasiatizacdo de diretrizes que primam pela
inclusdo da cultura afrobrasileira na dinamica icutar. Todavia, a pesquisa empirica
realizada pela autora possibilita afirmar que ta8es foram incipientes e ténues, pois 0s

mecanismos de implementacdo dessas politicas nérepa consistentes a ponto de
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contribuir com a maximizagdo de ac¢des antiexcliegrgeja no campo das Politicas Publicas

ou na pratica cotidiana.

Eugénia Portela de Siqueira Marques (2004) estddotrluralidade Cultural e a
Proposta Pedagdgica na Escola: um estudo comparatre as propostas pedagogicas de
uma escola de periferia e uma escola de remanestatd quilombds mostrando que a
discussédo acerca dessa diversidade tem sido faitty no campo da educagdo como em
outros relativos as Ciéncias Sociais e HumanasBiidsil, segundo Marqueghiden), parte
dos debates sobre a questéo étnico-racial, inisiadadécada de 1980, foi materializada nos
Parametros Curriculares Nacionais - (PCNs), na doda Tema Transversal Pluralidade
Cultural, a ser desenvolvido por todas as dis@glia atividades pedagodgicas da escola. A
Pluralidade Cultural ressalta a importancia da rdidade étnica presente na sociedade
brasileira, visando a valorizacdo das herancasiraidte a superacao de todas as formas de
discriminacdo e exclusdo das pessoas. Do modo demosido idealizada, a Proposta
Pedagdgica legitima e possibilita um espac¢o paedesvarem 0s objetivos apresentados por

essa tematica.

O objetivo geral da pesquisa de Marqubglém) foi investigar o desenvolvimento do
tema transversal Pluralidade Cultural em relagdpa® negro, pela analise comparativa da
Proposta Pedagdgica de duas escolas publicas astaduEstado de Mato Grosso do Sul: a
Escola Estadual Rui Barbosa, localizada na peuiféa cidade de Campo Grande, onde ha
alunos pertencentes a diversas etnias, e a Esstdalual Zumbi dos Palmares, situada na
comunidade de remanescentes de quilombos de FdosaBionisios, situada a 40 km de

Campo Grande, no municipio de Jaraguari, onde ariaalos alunos é afrodescendente.

Marques ipidem) realizou um estudo de caso subsidiado pela pssdustorica e
documental a luz dos Estudos Culturais, fundamentes$ producdes de Hall, MacLaren,
Giroux e Canen. Foram analisados os dados contidddroposta Pedagdgica das escolas,
planos de ensino, livros didaticos adotados e ocadede atividades dos alunos. Ao final,
esses dados foram complementados por meio de istage¢om professores, coordenadores
pedagogicos, dirigentes escolares e técnicos d@t8ea de Estado de Educacdo. O estudo
comparativo demonstrou que a tematica Pluralidadkéu@l foi contemplada na Proposta
Pedagodgica da Escola Estadual Rui Barbosa, ond&mpoé desenvolvida de forma
embrionaria. Na Escola Estadual Zumbi dos Palmaretema nao foi contemplado na

Proposta Pedagdgica, mas esta presente nas agiisté isoladas de alguns professores.
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Segundo a autora, 0os objetivos propostos pelaveesaidade, enquanto um desafio
epistemoldgico deve levar a uma outra leitura dst®iias do conhecimento, ou das diversas
areas de conhecimento, ndo tém sido contempladosgaaizacdo e praticas dos curriculos
das escolas pesquisadas. As “Diretrizes Curricsildgcionais para a Educacao das Relacbes
Etnico-Raciais e para o Ensino de Historia e Califyiro-Brasileira e Africana” (BRASIL,
2004), instituidas pelo Conselho Nacional de EdaeacCNE, para dar continuidade a Lei de
Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional, situanesmmpo das politicas de reparacdes, de
reconhecimento e valorizacdo dos negros, posaidd a essa populacdo o ingresso, a
permanéncia e 0 sucesso na educacgdo escolar. Enyavtanto, acdes afirmativas, no
sentido de valorizacdo do patriménio historicowadt afrobrasileiro, de aquisicbes de
competéncias e conhecimentos tidos como indispeissgara a atuacao participativa na

sociedade.

A EDUCACAO NO INTERIOR DE COMUNIDADES DE CULTURA BANTO

O contexto da lei 10.639 insere-se no periodo eeagumas pesquisas procuram
refletir ou pensar a educacéo no interior de codades afrobrasileiras. Ana Luiza de Souza
(2006), em sua dissertacaslistoria, Educacdo e Cotidiano de um Quilombo chdma
Mumbuca/MG, teve por finalidade reconstruir a historia doilgmbo da Mumbuca
localizada no Baixo Vale Jequitinhonha, em Minasaize O interesse de Souzbidem) por
Mumbuca envolveu trés particularidades: a) a atiabgfio de seus membros; b) a posse de
bens e recursos; ¢) a propriedade da terra, adguor compra e devidamente registrada, em
1862. A pesquisa tenta reconstruir o possivel psocrealizado pelo fundador do quilombo,

até adquirir a posse da terra e a espoliacdo gestam coronel da regido, nos tempos atuais.

Souza ipidem) procura tecer um paralelo, do cotidiano dos quiolas em relagéo
aos aspectos da educacéo, trabalho e religiosieatke, a primeira e a segunda metade do
século XX, considerando o processo de modernizacdiodustrializacdo ocorrido nesse
mesmo periodo. Reconstruir a histéria do povo denblica foi necessario para que a autora
pudesse verificar os processos de transformacpes@néncias ocorridas, bem como a luta

para reconsquistar a terra perdida.
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O foco da investigacdo de Erisvaldo Pereira dostoSa(il997), Religiosidade,
Identidade Negra e Educacao: o processo de coréirda subjetividade de adolescentes dos
Arturos’®®, foi a transmisséo dos saberes tradicionais pamowas geracdes e a adesdo as
praticas socioculturais intra e extracomunitariaslop adolescentes. Santogbiden)
apresentou a histéria dos Arturos, herdeiros delicias engendradas no contexto
escravagista brasileiro. Tal heranca consiste v@gd® dos negros a Nossa Senhora do
Rosario, através das Guardas de Congo e de Mocambiglo Candomblé. Essa heranca
constitui-se num amalgama de praticas sociocufiueamagico-religiosas, as quais foram
vivenciadas pelo negro Arthur Camilo Silvério ensmitidas a seus filhos e filhas — os
Arturos. Santos ilfidem) utilizou a observagao participante, entrevistagtitas e nao-
diretivas, em vista da compreenséo do processdedades e dos conflitos dos adolescentes
com relacdo ao modo como os Arturos de primeirhaliestdo transmitindo os saberes
tradicionais e a experiéncia de adesao a essesugas conteldos sdcioculturais. O autor
apresenta os conflitos e as tensdes decorrentesma de transmisséo oral, quanto ao papel
socializador das praticas socioculturais da conadedAlém disso, ele revela como ocorre 0
papel mediador das préticas socioculturais na edocdos adolescentes e jovens, no interior

da comunidade dos Arturos.

Outro trabalho procurou refletir acerca da dimensédagogica da Capoeira Angola,
apresentada no papel inovador/transformador dascdes na formacédo das identidades
possiveis. Trata-se da dissertacdo de Rosangela Bosujo (1999), Sou Discipulo que
Aprende, meu Mestre me Deu Licao: tradicao e edicaptre angoleiros bahianbsAraujo
(ibidem), priorizando a identidade étnica através dos efos que dado sustentacdo a
formacéo e continuidade do Grupo (coeréncias @dgl), e a permanéncia mitologica no
conhecimento produzido coletivamente, buscou copitana vivéncia destes na metafora da
arvore, percorrendo um caminho onde foi necessgitgar" teoricamente com 0s conceitos
de educacdo, cultura, socialidade, identidade,opmsto, racismo, cotidiano, imaginario,
ordem-desordem-organizacdo e complexidade. A mesr@a (ibidem) afirma que essas
conexdes sao frutos de observagdes e vivénciasamans "angoleiros" das mais diversas

procedéncias étnicas ou origens socioculturaisodil'legitimos" de uma Africa idealizada

% Os Arturos formam uma comunidade de remanescefeeguilombo. Iniciou-se com Camilo Silvério e
Felisbina Rita Candida, em Vila Santa Quitériaghmunicipio de Esmeraldas, MG. Dessa unido nascéuwrA
Camilo Silvério, que mais tarde casou-se com CandelMaria da Silva. Seus descendentes constiteeens
mais de 50 familias, com aproximadamente 400 pessstaladas em seis hectares de terra localizamias
Contagem, MG, desde 1880. Os Arturos cultuam N&ss#hora do Rosario nas festas de Congado, além de
serem adeptos do candomblé.
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num projeto de transformacdo da sociedade brasilaslotando o universo das relagOes
raciais, na esteira das desigualdades sociaistgkaahuscou através de entrevistas (abertas e
de questionarios), do material coletado em algunopag de Capoeira Angola, as bases de
producdo dos discursos diferenciados no interiomdmdo da capoeira, mas sobretudo na
interpretacdo das formas narrativas do imaginarsuas formacgdes identitarias. Os dados
coletados indicam a crenca num modelo educatiMatiagdor, holonémico, diferentemente
da visdo destes sobre os modelos oficiais de edacacque lhes modifica o olhar sobre a
propria diversidade e nesta, dos sujeitos enquyanoidutores de conhecimento. Mais do que
um emblema ingénuo da mitolégica democracia ra@alivéncia no grupo pode ser
considerada uma construgdo conjunta e mitopoéticanti-racismo, nas suas expressoes de

corporeidade.

A tese de Araujo (2004),lI&, Viva meu Mestre: a capoeira angola da ‘escola
pastiniana’ como praxis educatitjaapresenta a Capoeira Angola proposta pedeola
pastinian&® como uma praxis pedagdgica articulada a ancekitEi e que a toma,
juntamente com a oralidade e a comunidade, conmadiggnas de pertencimento a dinamica
das tradi¢cbes africanas no Brasil, dialogando peem@mente com entendimento sobre a
resisténcia negra e sua permanéncia nos fazereaosahais destas matrizes, e apresentando-
se sob a forma de comunidades culturais. Essellicald@ Araujo ipidem) lida com uma
realidade marcada, ndo apenas pelo ressurgimeatopato crescimento do estilo Capoeira
Angola, tido como a capoeira tradicional, africaaiavés de novas geracdes de mestres e
contramestres originais da linhagem pastinianajentados por ela, buscando apresentar os
resultados das suas praticas como um rico magenialrepensar o lugar das tradi¢des quando
em constante entrosamento com o0s saberes produmdasstemas oficiais de ensino. Dessa
forma, a autora busca encaminhar ao campo da Exlueaproposta de ampliar as bases de
entendimento dessas tradicdes, fazendo-as migrdugds ingénuo e fossilizado da sua
folclorizacdo, e também do seu entendimento mersmeesportivo, para o didlogo com
professores, educadores e movimentos sociais, b@mo ccom outros entendimentos
filosoficos, espirituais, politicos etc, sobre @beres tradicionais africanos na formacao do

conhecimento e demais c6digos civilizatorios beasis.

® Vicente Joaquim Ferreira Pastinha nasceu em Salvad dia 05 de abril de 1889, e faleceu no diald3
novembro de 1981. Aprendeu capoeira com seu mafsicano Benedito, quando a capoeira era crimeigimev
no Cédigo Penal da Republica. Em 1941, fundou meira escola de capoeira, Centro Esportivo de Gapoe
Angola, no Largo do Pelourinho, Salvador. Em 19fifijlicou o livroCapoeira Angoladefendendo a natureza
desportiva e ndo-violenta desta arte.
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Araujo (bidem) aponta ainda o lugar da identidade na compreats@oportancia da
alteridade, a partir de um exemplo que transcenalgeibas culturais e geograficas,
socioecondmicas, religiosas, etarias e, mais regwrite, de género, como um enfoque
pertinente a contemplacdo do corpo como espacad@agem que é possivel elaborar
estruturas de autoconhecimento e de construcaxineflda sociedade mais ampla. Para isso,
seu trabalho recorreu a andlise de materiais pidosizm algumas organizacfes de Capoeira
Angola, todas elas pertencentes a uma mesma limhagmbora dispostas em localidades
distintas, concluindo a autora pela existénciardeeanhecimento cujas bases de continuidade
estdo assentadas na pertenca a escola pastiniama,aspecto de resisténcia cultural frente
aos processos de massificacdo verificados sobr@peeira hegemonica, conhecida como

Capoeira Regional

A pesquisa de Carolina dos Santos Bezerra Peréd5)2Quventude, Musica e
Ancestralidade no Jongo: som e sentidos no proceksuitario’, realizada com jovens no
grupo de Jongo da comunidade do Tamandaré em @Ggaeth, estado de S&do Paulo,
buscou, através do seu imaginario, desvelar aseesfes simbdlicas presentes durante a
performance do grupo, e as raizes miticas culteragtentes no contexto ritual das rodas de
jongo, atentando para as diferentes formas emeajdés as transmissdes do conhecimento as
geracdes mais novas, e para a funcdo que exercésieampor meio do som e do sentido, no
processo de formacédo identitaria dos jovens ppaites na comunidade. Perézidem)
atenta ainda para a necessidade de uma educacgenslbilidade, que vise minimizar 0s
preconceitos existentes no universo escolar pama @® expressdoes presentes na cultura
popular e na heranca da ancestralidade africamdingm das referéncias tedricas que
privilegiam a instauracéo de um “pensamento traegainar”, o que justifica a convergéncia
de hermenéuticas entre a Antropologia do Imagindei@ilbert Durand e a Antropologia da
Complexidade em Edgar Morin.

Utilizando-se da descricdo do cotidiano, da obg@itwada socialidade, das acdes
afetuais em Michel Maffesoli, a autora ampliou sperspectiva com o referencial
fenomenoldgico, buscando analisar o jongo a pdes definicbes sobre o Complexo de
Cultura e a Imaginacdo Material (Gaston Bachelady Fenomenologia da Percepcao
(Merleau-Ponty). Os procedimentos metodoldgicosicagbs em campo, num estilo
mitohermenéutico, partiram da observacdo, regifbtografico e captacdo do som no
contexto das apresentacfes. A mesma pesquisadostaton a importancia que € dada a
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transmissao e aprendizagem do jongo aos mais jomans grupo onde diversas geracoes se
relacionam a partir de uma perspectiva ancesttallana concepcéo educacional extraescolar
gue comunga no aprender junto com o outro, fazerrtimdo e recriando herdeiros de uma

tradicdo em que a memoaria e a oralidade se fazesempies e indispensaveis.

ESTUDOS SOBRE O NEGRO EM COMUNIDADES DA CULTURA NAGO

Continuando com a revisdo das abordagens da eduoaciterior de comunidade
tradicional afrobrasileira, agora voltados paracastribuicbes da cultura nagb, temos a
pesquisa de Vanda Machado Silva (2006), denomihAdaeles que tém na pele a cor da
noite: ensinancias e aprendéncias com o pensameadnitano recriado na diaspora A
autora investigou possiveis relacfes entre hist@igavidas — o pensamento africano recriado
na diaspora, mais precisamente na comunidade dardedo Ilé Axé Opo Afonja em
Salvador-Bahia e a formacao de sujeitos autbnonmdetivos. Essa € uma abordagem de
inspiragdo fenomenoldgica, que atraiu uma esctitgeafica, dada a compreensdo da
importancia de atores e interlocutores da pesqoiaadrata-se de um intertexto polifénico,
que nao se pretende normativo, muito menos prescriNesse contexto, Silvab{dem)
considerou os aspectos essenciais do pensameicgmafrvivenciados tanto na comunidade
do terreiro como naquilo que deles se esparrama @asociedade que 0s contém, numa
existéncia fluida e dindmica. Esses séo aspectoasriantes, de onde é possivel brotar a base
de uma educacao rizomatica para a crianca brasil®irque a autora pretende, de fato, é a
busca de uma realidade ndo fragmentada pela né@g@ssnem sempre mitica, de ligar todas
as coisas entre si, e 0 cotidiano na sua instadgideestruturante. A realizacdo do estudo
relacionado com o pensamento africano no Projettiid®ePedagogico Iré Ayd enquanto
construcdo coletiva, em sua complexidade, articiotradicdo, vivéncias pedagodgicas e
reflexdes que se definem como estratégia politiea desvela uma realidade cotidiana

silenciada, embora criadora e humanizante.

Nesta perspectiva, Silvéb{dem) pode perceber a idéia de categorias fundameatais
serem consideradas na complexidade desta constregfie outras: memoria, autonomia,
cotidiano, tradicdo, oralidade e convivéncia solaaTais categorias agu¢cam a consciéncia
histérica, no sentido da universalizacdo dos sabea distingdo do singular e do individual

na coletividade. A interferéncia curricular tendmanter os estudantes negros proximos aos
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mananciais das ciéncias, da filosofia, da liteeterdas artes, revertendo os argumentos
coisificantes que os foram “ensinados”, sem petlderista a identidade ancestral que alarga a

consciéncia e autoriza a reinvencao da histéria.

A relagdo entre educagéo e candomblé foi o interéeDenise Maria Botelho (2005)
em sua teseEducacdo e Orixa: processos educativos no 1lé AmeMi Agbd. A autora
buscou desvelar novas respostas, por meio do soiwmbolico dos adeptos e adeptas do
caminho dos orixas, para ampliar a reflexdo soloegssos educativos voltados para a
diversidade étnico-racial do Brasil. A apreensds @aaticas educativas presentes no
candomblé gera, segundo a autora, novos subsidiasgoensino de histéria e da cultura
africana e afrobrasileira, além de difundir conhesitos sobre a cultura religiosa do
candomblé e suas praticas educativas. A mudangknae proporcionada pela emergéncia de
novos paradigmas, foi cenario propicio para a aede uma pratica educativa que tem como
finalidade a busca de equilibrio dos contrariosiesarcdo de todos e todas em uma mesma

comunidade, ndo importando o sexo, a idade, a ca@odiocioecondmica e a cor.

Botelho (bidem) aponta igualmente para a producdo desse conh#oino®mo

bY

estratégia de combate a intolerancia religiosa.liReaessa investigacdo mediada pelas
perspectivas da Antropologia do Imaginario e ddsdes sobre Mitologia € uma atitude
reveladora de uma organizacdo educativa pouco cmigheque muito tem para contribuir
com a tematica da diversidade étnico-racial. Oreefgal tedrico que alicercou a pesquisa
dialogou diretamente com Joseph Campbell (mito)JogiaGilbert Durand (estudos de
imaginario), uma conjuncdo favoravel para o estpdmposto. O objetivo da autora foi
apreender os processos educativos presentes nonaalégd em especial no Ilé Axé lya Mi
Agba, revelando uma possibilidade pedagdgica @inpor valores, por visdes de mundo e

por conhecimentos afrobrasileiros.

Outro estudo no interior de comunidade tradicicafabbrasileira foi o de Kiusam
Regina de Oliveira Palma (2008) que, em sua t&andomblé de Ketu e Educacéo:
estratégias para o empoderamento da mulher Hegtscutiu as estratégias utilizadas no
Candomblé de Ketu capazes de “empoderar” a mukgrane a possibilidade destas serem
aplicadas na educacéo formal. O conceito de cogaue significados na sociedade tornam-se
fundamentais, uma vez que € do corpo que partepossveis identificacdes que ocorrem
entre os individuos e despertam nas pessoas realjGesas a depender de suas

caracteristicas. A subjetividade ganha destaquesea pois as identificacdes ocorrem a partir
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das historias dos sujeitos reais e concretos, ogariéncias diversas. Discuti-la é preciso,
por se tratar de um importante instrumento a skzado pelos profissionais da educacgao, que
lidam constantemente com a diversidade racial ealweas e alunos, numa sociedade
preconceituosa (racista e machista) como a bnasikeique os expde, constantemente, a
vulnerabilidade, seja por serem negros, pobres alhares, ou uma juncdo das trés
categorias. A pesquisa de Palnilaidem) revelou que as subjetividades das entrevistadas
passaram por transformacdes significativas e pasifio se iniciarem no Candomblé de Ketu,
por relacionarem seus corpos com a morada dosshenigés. Esse estudo enfatiza o carater
construtivo-interpretativo e dialégico do conheantoe a partir da interpretacdo de Gonzalez
Rey. A pesquisa de campo realizada por Palma (iidenstituiu-se de entrevistas com duas
ebomis (pessoas com mais de sete anos de iniamc&8andomblé de Ketu) pertencentes a
orixa feminina Oxum, em Sao Paulo, que levaram@aw construcdo dos seguintes nucleos
de sentidos subjetivos: o impacto da subjetividdae ebomis em relacdo: a) ao Candomblé
de Ketu; b) a identidade; c) & mulher negra conteémea; d) a educacédo formal e a crianga

negra.

Os impactos de cada um desses nucleos de sentijetisu sobre as ebomis
entrevistadas foram os principais resultados dguies, gerando novos conhecimentos, como
os de que o Candomblé de Ketu utiliza estratégidimdas para o “empoderamento” de
mulheres negras que vivem em sociedades racisi@sstas e precisam (re)construir suas
identidades. Assim sendo, este espaco religiosapézcde oferecer aos profissionais da
educacéo, estratégias capazes de ganhar espaiestaigue em seu campo de atuagdo, com o
propoésito de “empoderar” as criancas negras presemas salas de aulas brasileiras, ao

promover a educacao anti-racista.

Um dos estudos pioneiros sobre educacao e cutadizipnal afrobrasileira foi a tese
de Inaicyra Falcdo dos Santos (199@)a“Tradicdo Africana Brasileira a uma Proposta
Pluricultural da Danca-Arte-Educacdo A autora, filha de Mestre Didi (Deoscoredes
Maximiliano dos Santos), escritor e artista plast& neta de Mae Senhora (Maria Bibiana do
Espirito Santo), uma das mais famosas lalorixad|éd®p6 Afonja, diz que a maioria dos
estudos conhecidos acerca da tradicdo africanddimastém sido analisados a partir do
aspecto antropologico ou da transmisséo oral. Pantos ipidem), a linguagem corporal e 0
aspecto educativo tém tido pouca consideracdo estrestudiosos da area em questdo. A
autora observou essa situagdo sobretudo na adenda-arte-educacgdo, e no que se refere ao
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seu ensino, observou como se d4 a formacdo deidndw brasileiros a partir de teorias
etnocéntricas que continuam bastante enraizadasssentdnadas através do sistema
educacional, desestruturando e diluindo a tradafécana-brasileira bem como impedindo a
formacdo de uma realidade plural artistica nacjamgue as torna um estorvo na descoberta
aprofundada e audaz da criagdo artistica e de ogtmtlicacionais com raizes brasileiras nos
limites desse trabalho.

O que Santoslfidem elabora € uma proposta na danca-arte-educac@oeiprocura
recuperar elementos estéticos e miticos presemtesadicdo africana-brasileira enquanto
criagdo coletiva. A experiéncia especifica realigeuno conhecimento tedrico e pratico
vivenciado no universo mitico do tambmata entre os yoruba na Nigéria e seus descendentes
no Brasil. Concretizou-se na elaboracdo de um paemantagem cénicaAYyan: simbolo
do fogo”, cujo resultado ofereceu os fundamentos para ugtadologia no desdobramento

da vivéncia pedagdgica pluricultural, na construd@ama identidade individual.

NOVAS ABORDAGENS SOBRE O NEGRO NA EDUCACAQ

Um importante estudo sobre os jovens negros qu&o efsira de comunidades
tradicionais, como os remanescentes de quilomlmospdgado etc, foi a tese de Nilma Lino
Gomes (2002), Corpo e Cabelo como icones de Construcdo da Beteda ldentidade
Negra nos Saldes Etnicos de Belo HorizanBomes pesquisou mulheres e homens negros,
cabeleireiras e clientes de saldes étnicos da eidadBelo Horizonte, Minas Gerais. A
pesquisa de Gomewbidem) procurou compreender o significado social do kabelo corpo
e 0s sentidos a eles atribuidos, de forma particpilos homens e pelas mulheres negras
entrevistadas. A autora mostra que o cabelo dogaofee € considerado, ndo de maneira
isolada, mas dentro do contexto das relacfes sampaistruidas na sociedade brasileira. Estas
sdo o pano de fundo sobre o qual as representaegativas sobre o negro, assim como as

estratégias de reversao destas, se realizam.

O entendimento desse contexto revela uma complixidacabelo crespo e o corpo
negro s6 adquirem significado quando pensados me @o sistema de classificacdo racial
brasileiro. Os saldes étnicos se revelam, nessguisas como espacos culturais, corporeos,
estéticos e identitarios e, por isso mesmo, ajudaesna refletir um pouco mais sobre a

complexidade, as ambiguidades e os conflitos enotda identidade negra. Segundo Gomes
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(ibidem), o cabelo crespo, visto socialmente como estigharansformado, ndo sem

contradigdes, em simbolo de orgulho e afirmacéic@tacial.

Especificamente na Filosofia da Educacdo emergeeade Aparecida Sueli Carneiro
(2005) ‘A Construcdo do Outro Nao-Ser como Fundamento dd, Siena proposta de
aplicacdo dos conceitos de dispositivo e de biopetsborados por Michel Foucault ao
dominio das relag@es raciais. A pesquisa de Carfibiden) € um estudo de cunho reflexivo
especulativo com o qual a autora pretendeu averigyaotencialidade daqueles conceitos
para a apreensao e analise da dinamica das releadais no Brasil. Para tanto, Carneiro
construiu, a partir deles, a nogcao de dispositeoatialidade/biopoder, com a qual buscou
dar conta de um duplo processo: da producao socialkural da eleicdo e subordinacao racial
e dos processos de producdo de vitalismo e moftemados pela filiacdo racial. Da
articulacdo do dispositivo de racialidade ao bigsoe@merge, segundo Carneiro, um
mecanismo especifico que compartilha da naturezaadeduas tecnologias de poder: o
epistemicidio, que coloca em questdo o lugar daag@o na reproducdo de poderes, saberes,
subjetividades e o “cidio” que o dispositivo deiaidade/biopoder produz. O que Carneiro
(ibidem) intentou foi inscrever a problematica racial reempo analitico dos conceitos de
dispositivos e do biopoder, tal como formulados poucault, privilegiando discursos,
praticas e resisténcias que o dispositivo de ideidé/biopoder produz e reproduz, com foco

na dimensao epistemicida que ele contém.

Um dos estudos relacionando a questéo racial conaginario de Gilbert Durand foi
realizado por Andréia Lisboa de Sousa (2003), emdgsertacdoNas Tramas das Imagens:
um olhar sobre o imaginério da personagem negrditeaatura infantil e juvenil. Nessa
pesquisa sobre a representacdo da personagem meedrderatura Infantil e Juvenil, o
objetivo principal foi identificar o impacto do igi@ario sobre a personagem negra em quatro
obras de literatura infantil e juvenil, em alunoa dscola publica, buscando assim
compreender como ocorre a interacado dos leitores @® livros em que esta personagem
desempenha papel principal. O universo da pesagi@gisaousailpidem) foi configurado por
quatro livros de literatura infantil e juvenil copersonagens negras, escritos na década de
1990, e também por estudantes na fase da alfatfiza adolescéncia, que cursavam o
ensino fundamental, nivel Il, numa escola municipedlizada na cidade de Séo Paulo, cuja
faixa etaria ia de 11 a 14 anos. Para o trabalhmb oe livros, foram selecionados/as

inicialmente vinte alunos/as da 52, 62, 72, eéBfes sendo cinco de cada série.
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A dissertacdo de Sousiiflem) fundamentou-se na Antropologia do Imaginério de
Gilbert Durand e em outros referenciais convergeobten essa teoria, consistindo a pesquisa
na analise compreensiva de questionarios, poesi@senhos produzidos pelos alunos e na
mitocritica das obras a luz da mitologia iorubdina de descortinar a presenca dos mitos
afrobrasileiros nas narrativas estudadas. A andbtisedados revelou que, se por um lado, o
imaginario catolico e ocidental € predominante niverso cultural dos/as estudantes, fato
que contribuiu para a manutencdo de etnocentrigrapn,outro, em certa medida, houve
predisposicao a aceitacdo, quando ndo uma ressarAnmovida pela leitura desses livros
nas subjetividades dos/as alunos/as. O trabalhsibildeu também a compreensdo da
representacédo da personagem negra na literatanatilré juvenil, desvendando seus valores
simbdlicos para além dos esteredtipos herdadosedesoeriodo escravocrata. Outrossim,
permitiu ainda que se realizasse uma interfacedaando explorada pelos/as estudiosos/as da
critica literaria - entre a personagem negra eadlitira infantil e juvenil e a mitologia ioruba

afrobrasileira, guiada por um olhar antropoliterari

Por fim, a dissertacéo de Julvan Moreira de Olavéd000), Descendo a Manséo dos
Mortos... o mal nas mitologias religiosas como mzatimaginaria e arquetipal do
preconceito, da discriminacdo e do racismo em @baé cor negrg teve como objetivo
levantar imagens do mal nas mitologias ocidentEmonstrando que elas sao representadas
e/ou simbolizadas pela cor negra, desse modo baimntdo para o refor¢o do etnocentrismo.
A Antropologia do Imaginario de Durand foi a abage tedrica eleita como fio condutor da
analise, visando a instauracdo de um pensamenstisaiplinar para a analise dos simbolos.
Através da nocédo de trajeto antropoldgico, ou sijaim caminho circular, que ao nivel do
imaginario, é percorrido por nossas pulsbes imesio assimiladoras (subjetivas)
simbiotizadas que dinamizam com as intimacdes ddsgirdo exterior, do meio césmico e
social (objetivas), essa mesma pesquisa acentmpa@téncia do mito como um vetor, uma
chave para a compreensdo do espirito humano. $artka mitodologia, ou seja, do
pressuposto de que existem, por detrds dos mio®scconjuntos de imagens permanentes
que se constituem como nudcleos, modelos de lingnagesses conjuntos de imagens,
denominadas estruturas, sdo formas transformaveissempenham o papel de protocolo
motivador de todo agrupamento de imagens, denomiment Durand de Regime. Ha,
segundo Durand, dois Regimes de imagens: o DiurnoN®turno. O Regime Diurno da

Imagem valoriza as imagens do branco, do machtytdada ascenséo e dos deuses ligados
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ao alto (uranicos). O Regime Noturno da Imagemnzdas imagens negras, do feminino, da

intimidade, do aconchego, do repouso e dos deigseb a terra e ao mar (ctbnicos).

A pesquisa de Oliveirakidem) estudou as percepcdes sobre a cor negra vincatada
mal no interior do Regime Diurno, especificament#eeos povos ocidentais; em seguida, as
personificacdes do mal, simbolicamente entidadetomiorficas, nas civilizagbes grega e
romana. O cristianismo aculturou-se ao Regime Diuda Imagem, levando os cristdos a
lutarem contra 0os nao-cristdos e a vé-los comceseptantes do Diabo. A imagem da cor
negra ligada ao mal é definida em termos de tradiz®s percepcdes do Diabo. Ha varias
tradicdes do mal, como, por exemplo, a judaica&mrsa hindu-budista. Como a sociedade
ocidental desenvolveu-se mais plenamente sob ndlaé&o pensamento judaico-cristdo, as

idéias ndo-ocidentais sao tratadas com fins de amnfo.

Por fim, centrada na intima e relevante vinculagaofé e da religiosidade com o
processo pedagdgico, a mesma pesquisa analisoaigindmio cristdo, levantando as imagens
gue remetem a idéia de queda, de pecado, do dendimimrror, ressaltando o imaginario
subjacente, com o0 objetivo de destacar os mecasisladesculturacdodo negro. Esses
atributos da cor negra, ligados ao mal, a desgeagagrte, sdo reforcados pela educacéo. O
trabalho demonstra que nosso processo educatiffoenniado pelo imaginario ocidental,
confunde sua particularidade com a universalidéalsendo-se porta-voz de determinada
cultura, no caso, a cultura ocidental, que se inguiss negros, contribuindo assim para o

preconceito, a discriminacao e o racismo.

E ainda dentro da perspectiva tedrica formuladaDpoand que utilizo a mitanalise
para estudar o pensamento de Kabengele Munangaspaiaplicacédo revela a presenca de
mitos, ou de estruturas miticas, que atuam incent&inente na construcao do sentido, assim
influenciando vida e sua obra. O mito € um fio adod pelo qual pretendo deixar-me guiar
durante o processo hermenéutico, no qual o sepéigea do intuido ao percebido, ou seja, ao
significado. Dentre as diferentes etapas metodcddgiinicialmente procurarei identificar os
mitemas, nucleos do discurso que dao a significatifica exatamente porque constituem a
repeticdo afirmativa de uma mesma acdo. Em segigidatificado o mito subjacente aos
mitemas de Kabengele Munanga, analisarei seu pemsajrvinculando-o com o contexto

social.
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EM BUSCA DA IDENTIDADE PERDIDA

“O individuo é antes de tudo uma historia, & tamhéna
historia que pode ser definida. (...) Todos os &mimentos
possiveis se reduzem a certo nUmero de casosstipicale
conceitos — 0 acidente, a doenca, o dinheiro ete.e que
individualiza a pessoa humana sdo as variacOesdds tas
combinacfes possiveis desses conceitos classifasantre

si. As combina¢cbes mudam porque cada homem tenaa su
histéria, ou melhor, porque ele € a sua historissag
combinacfes, porém, ndo passam de certas classes de
acontecimentos, caracterizadas pelo numero de $@aiiclos
sobre o lado aberto ou fechado. Cada uma das jpgacda
mesmo tempo a “palavra” de um santo (...) 0 quedaa que
cada um dos acontecimentos-tipos que podem suigir n
existéncia particular se ligue, pelo jogo e no jogo
determinado orixa (...) de tal modo que tudo segpasmo se

0s acontecimentos se distribuissem entre as di@sg@omo

se cada uma delas tivesse em partilha um dos tosicei
classificatorios, cujas combina¢cBes constituem @ershs
existéncias particulares” (BASTIDE) Candomblé da Bahja
2001, p. 148).
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EM BUSCA DA IDENTIDADE PERDIDA

Naquele tempo ndo havia separacao entre o Céeea T

Foi quando Orunmila teve oito filhos.

O primeiro foi o rei de Ara, Alara.

O segundo foi Ajerd, rei de ljero.

O filho cacula foi Oloué, rei da cidade de Oud.

Havia paz e fartura na Terra.

Numa importante ocasido, quando Orunmila celebrawaritual, mandou chamar
todos os seus filhos.

Vieram os sete primeiros filhos de Orunmila. Elée Iprestaram homenagens,
ofereceram-lhe sacrificios, prostraram-se a sessbpéendo palmas, prostraram-se
batendgad”’, disseram as palavras de respeito.

Menos Olouo.

Ele veio mas ndo deitou aos pés do pai, ndo feerdas, ndo o homenageou como
devia.

“Por que ndo demonstras respeito por teu pai?gumeou Orunmild.

Oloud respondeu que seu pai tinha sandalias deopoeenaterial, mas que ele
também as tinha; que o pai usava roupas dos mais fiecidos, mas que ele também
as usava; que seu pai tinha cetro e tinha coroe elg os tinha também.

Que um homem que usa uma coroa ndo deve se prostrae do outro, foi 0 que
disse o filho ao pai.

Orunmil& se enfureceu, arrancou o cetro das mafisdee o atirou longe.

Orunmil& retirou-se para o Orum, o Céu, e a deagsacabateu sobre o Aié, a Terra:
fome, caos, peste e confuséo.

Parou de chover, plantas ndo cresciam e animaiprmo@oavam, todos estavam em
desespero.

Os homens ofereceram a Orunmila toda sorte ddisaisj de todos os cantos.
Orunmil& aceitou as oferendas, mas a paz entrei® @éTerra estava definitivamente
rompida.

Os filhos de Orunmila o procuraram no Orum e lhdinpen para retornar ao Aié.
Orunmild entregou entdo a seus filhos dezesseissnde dendé e disse: “Quando
tiverem problemas e desejarem falar comigo, comsudtste If4”.

Orunmild nunca mais veio ao Aié, mas deixou 0 dodpara que as pessoas possam
recorrer a ele quando precisarem.

Os filhos de Orunmil4 eram assim chamados: Oc&kiaco, Ogundd, Irosum, Oxé,
Obard, Odi, Ejiobé, Oséa, Ofum, Ouorim, Ejila-Xehol@&, Oturopon, Ofuncanréd e
Ireté.

S&0 estes 0s nomes dmS®,

Sao estes os filhos de Orunmila.

Cadaoduconhece um segredo diferente.

Um fala do nascimento, outro da morte, um fala megocios, outro da fartura, um
fala das guerras, outro das perdas, um fala daadmioutro da traicdo, um fala da
familia, outro da amizade, um fala do destino,@d# sorte.

Cadaoduconhece um segredo diferente.

Desde entdo, quando alguém tem um problema, oéluoque indica o sacrificio
apropriado.

Orunmild disse: “Quando tiverem problemas, consulfd”.

Orunmila nunca mais veio ao Aié, mas deixou 0 doapara que as pessoas possam
recorrer a ele quando precisarem (PRANDI, 200144p-444).

®" pad: sequéncia ritmica de palmas usada para nei@f@ota pessoal).
% Odu: caminho da vida. Segundo a tradicéo yoraiadla pessoa nasce com um dos 256 odus.
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Orunmila é a divindade responséavel por conduzinameens a compreensao de suas
identidades. O reconhecimento da identidade é dioab@ois nela estdo incorporados 0s

tracos da histdria humana, revelado pelosmasie Orunmila.

A leitura das obras de Kabengele Munanga reveleeacppacdo com a identidade,
especificamente com a dos brasileiros descendatgesfricanos ou, nas palavras de
Munanga, “os africanos da diaspora”. Em suas pa$a{@988, p. 44), “a identidade consiste
em assumir plenamente, com orgulho, a condicdoedeonem dizer, cabeca erguida: sou
negro”. Com o processo de escravidao, os africanos trazidos perderam muito de suas
tradigBes culturais: as linguas originais (exemj)fso S80 N0SSOS homes, pois raros Sdo 0S
negros brasileiros com nomes e mesmo com sobrenemesuas linguas tradicionais), as
religidbes etc. De acordo com Kabengele Munangaculimira banto tradicional, a pessoa
recebe varios nomes, o que exprime a propria egidio individuo. Segundo el9{7, pp.
112-113):

Entre os Basanga, foram observadas trés categlinemes
préprios. 1°. Dijina dya kusemwa ou dijina dya maifidome

de nascimento ou nome de interior). Este nome & dizd
acordo com uma das seguintes possibilidades: &)iatposto

por um ancestral e é conhecido, quer antes do,Eares no
momento do parto, quer depois. Antes do parto: fagmicio

da concepcado ou durante a gravidez, um ancestds, por

um sonho ou pressagio qualquer, manifestar suacétede
impor seu nome a crianga. No momento do parto: dpaste

é dificil pode-se imaginar que ha conflito entreaosestrais.

As parteiras citam, entdo, lentamente, 0 nome denfes
mortos. A citacdo que ocasiona o parto, constitinacdo do
nome. Depois do parto: fazendo-se a interpretagasodho

ou do conflito entre os ancestrais, um erro podea®metido.

Ele sera revelado por uma doenca que surpreendzianga

nos primeiros dias de sua existéncia. Neste casoege-se a
nova escolha, dando-se um novo nome. Se a criamca S
restabelece, dir-se-a que o nome € favoravel. d) de toda
manifestacdo da parte de uma ancestral, o pai é&easéo
livres para dar a crianga um nome qualquer, estmlha lista

dos nomes das suas respectivas linhagens. (..\Ndfes
circunstanciais: conjuntamente com seus nomes sieenea,
certas criancas levam um segundo nome, lembrando
circunstancias particulares nas quais eles nascetam
Encontram-se nos nomes proprios de nascimento, de
circunstancia, de passagem ou de iniciagdo enti@asanga

as mesmas fungdes de identificacdo de definicdondididuo,

de agregacao ao grupo, etc.,.
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Munanga vai ao encontro dessa grande preocupagiafobrasileiros de resgatar
parte de nossa africanidade. Essa iniciativa otifitey a meu ver, com Orunmil4, pois 0s
negros brasileiros, especificamente os pesquissdedtcadores, cientistas sociais etc, 0
tomam como referéncia na busca para a compreeasamutiuras africanas. Sobre esse tema,

Munanga pontual@96c, p. 225):

A busca da identidade, no nosso caso no Brasikaapga
importancia, ndo é uma coisa facil; é problematiEasa
identidade passa pela cor da pele, pela culturapea
producdo cultural do negro, passa pela contribuigéidrica
do negro na sociedade brasileira, na construcéacadaomia
do pais com seu sangue; passa pela recuperacdoade s
historia africana, de sua visdo do mundo, de digid® Mas
isso ndo quer dizer que para eu me sentir negromads eu
precise necessariamente freqientar o candomblé;gnéo
dizer que eu precise escutar o samba ou outradgépmuisica
dita negra. (...) A questdo fundamental é simplesenesse
processo de tomada de consciéncia da nossa cagdonbualo
valor dessa cultura, da nossa visao do mundo, gsoriser”
como seres humanos; e valorizar isso, utilizar ¢ggno arma
de luta para uma mobilizacao; isso € que € impiatan

Além disso, a complexidade da realidade contempararesultante da natureza tao
dindmica da propria humanidade, dissolve o ser honma totalidade universalizante de
indiferenciacdo. Desse modo, ele passa a ser edracto a partir dessa totalidade, quando,
contrariamente, o sistema deveria servir a um mitpdumanizador, como decorréncia da

personalidade humana.

Se 0 processo de escraviddo dos africanos no Bmasil despersonalizou, nos
desumanizou, € urgente pensar nossa identidadey nuzdo de “ser pessoa”, enquanto seres
finitos e universalmente reconhecidos por nossacpiaridades especificas, mas que, ao
mesmo tempo, possuem caracteristicas que os inmtegyrévtalidade, enquanto conceito de
humanidade e de universo. Nesse sentido, o pentamerKabengele Munanga, mais que
voltado aos negros brasileiros, apresenta um prajeé contribui para a formacédo de uma
consciéncia de si, do outro e da coletividade, atend a estarem todas essas instancias
integradas. Afirma ele2005/06, pp. 48-49):

O eu e o outro, 0 universal e o particular, a weda a
diversidade, oego e o alter, se combinam no coracdo da
antropologia enquanto disciplina que pretende estun
homem no mesmo momento em sua unidade e em sua
diversidade. A questdo da alteridade percorre tado
pensamento antropoldgico, dos ancestrais fundadaoss
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contemporaneos. (...) Constata-se que todas aentesre
paradigmas que marcaram o desenvolvimento da afigg,

cada um a sua maneira, trataram das questdes el ke

sem utilizar essa palavra, através de conceitesidiade e de
diversidade.

Para ele, a identidade do “eu” ndo toma como met&méapenas as individualidades
egocéntricas, mas refere-se a todos os “outrosse@) o “outro”, ao falar, refere-se, por sua
vez, a Si mesmo enquanto eu, pessoa conscienteedgue, da mesma forma, busca seu
reconhecimento enquanto eu e enquanto outro; sestielo, fala-se da coletividade, que nada

mais € que a unidade diferenciada e indiferenaladgpessoas.

Quanto a educacdo, ela é vist,a ndo como sisteraa, qdmo pProcesso, cComo
dimensdo mediadora. A educacao é a instancia ciparegrar o individuo como pessoa a
totalidade do universo, ndo apenas intelectualmemts também objetivamente, facilitando-
Ihe uma visdo e um entendimento de si como partedibe como a prépria totalidade, numa
relacdo de absoluta corresponsabilidade, na ggaédem maior importancia néo € nem o eu
nem o outro, mas ", capaz de congregar sem desfigurar ou aniquildfieeedca, que é o
verdadeiro sentido da relacdo. N&o fosse a difareticeta ou indiretamente tudo acabaria
relacionando-se com o mesmo. No dizer de Munaz@# ( p. 79):

Alguns dentre nés ndo receberam na sua educagimactio
de cidadéos, de professores e educadores 0 nécgss@aro
para lidar com o desafio que a problematica daigénuia
com a diversidade e as manifestacdes de discridoneela
resultadas colocam quotidianamente na nossa vida
profissional. (...) O resgate da memdria coletivdaehistoria
da comunidade negra ndo interessam apenas aos aleno
ascendéncia negra. Interessam também aos alunostrdes
ascendéncias étnicas, principalmente branca, poie@eber
uma educacdo envenenada pelos preconceitos, elegra
tiveram suas estrutura psiquicas afetadas. Alésodisssa
memoria ndo pertence somente aos negros. Ela pergen
todos, tendo em vista que a cultura da qual nosealiamos
quotidianamente é fruto de todos os segmentosoétrtjoe,
apesar das condicfes desiguais nas quais se deseang
contribuiram cada um de seu modo na formacao deezig
econdmica e social e da identidade nacional Nag existem
leis no mundo que sejam capazes de erradicar @slesi
preconceituosas existentes nas cabecas das peastaes
essas provenientes dos sistemas culturais de tadas
sociedades humanas. No entanto, cremos que a éduéac
capaz de oferecer tanto aos jovens como aos adaltos
possibilidade de questionar e desconstruir os mies
superioridade e inferioridade entre grupos humapesforam
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introjetados neles pela cultura racista na qualanfor
socializados,.

Ao pensar a identidade negra brasileira frentebaascos, Munanga reflete sobre esse
processo de interacdo dialdgica entre o eu e o,cntual € muito mais do que uma simples
conversacao proximal ou de interesses entre assp&rtuma relacdo de responsabilidade, de
compromisso interacional e de complementaridaden BEo apenas partes de um todo
relacionando-se a partir de entendimentos e cofespgarticulares e distintas que, muitas
vezes, nem mesmo se aproximam de forma conceitualesmo ideoldgica, sendo o proprio
todo indissociavel em suas partes, porém defers®rpdrticularidades que se apresentam

omo sendo a propria relacéo temporal de si paggzara-com o outro.

A IDENTIDADE COMO AUTOCOMPREENSAO

A identidade pessoal afrobrasileira, entendida caotocompreenséo, esta situada no

centro da reflexdo tedrica de Kabengele Munagge4( p. 14)

A construcdo dessa nova consciéncia ndo é possérsl
colocar no ponto de partida a questdo da autodébtiniou
seja, da auto-identificacdo dos membros do grupo em
contraposicdo com a identidade dos membros do grupo

“alheio”.
Uma tal identificacdo — (“qguensomosndés?” — “de onde
viemos e aonde vamos?” — “quél a nossa posicdo na

sociedade?”; “guensdo eles?” — “de onde vieram e aonde
vao?” — “qualé a posicao deles na sociedade?”) — vai permitir
0 desencadeamento de um processo de construcdoade s
identidade ou personalidade coletiva, que servelataforma
mobilizadora.

A relevancia da nocao do “ser afro” ou do “ser pnggunida a outrosS processos
(individuacéo, globalizacdo, estetizacdo, espeeigio politico-social), situa o seu interesse
de analise na maneira em que 0s sujeitos socgscklmente os descendentes de africanos
no Brasil, constroem ou véem o mundo e a si mesios.virtude desse vinculo entre
autocompreenséo e compreensdo do mundo, Munangsetpneocupado com os fendbmenos
identitarios, pois estes proporcionam a chave éa agcial, ou seja, 0os parametros de sentido
gue movem o0s sujeitos a atuar de uma forma e n&@wtde forma, bem como os discursos

gue conferem sentido para compreender e constraurmlo.
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As identidades, individuais ou coletivas, sao antgureensdes de carater discursivo
e, portanto, criadoras de sentido. E seu carateativdm o0 que constitui a ‘esséncia’ da
identidade, o0 que revela uma unidade aberta comoepso, como continua reconstrucao
discursiva que aspira a uma narrativa coerentesefay “a identidade € um processo sempre
negociado e renegociado, de acordo com os crit@@sdgico-politicos e as rela¢des do
poder” (MUNANGA, 2004, p. 119).

A identidade caracteriza-se por construir sentidgaatir da internalizacdo de
processos de autodefinicdo e individualizacdo. ksa €, em certo sentido, um paradoxo,
pois preconiza que a autocompreensao provém daleeab mesmo tempo em que atua
como fonte deste. O que se supfe disso é a neadssie conceituar a identidade como um
processo de continua reproducdo, ndo mecanicagmteles Se a “identidade € sempre
diversificada, segundo os modos de existéncia aegtesentacdo’idem 2005-06, p. 48), a
identidade pessoal, assim como a coletiva, exige determinada imagem do mundo para
poder situar-se dentro dela. Simultaneamente, atitele reproduz essa imagem. Os
parametros de sentido em que 0 sujeito se moveduzodo a uma certa autocompreensao e,

na direcdo oposta, sua autocompreensao reprodezisgparametros de sentido.

Nao podemos esquecer que, no pensamento ocideéntglal temos forte influéncia
no Brasil, o conceito de identidddecomo autocompreensdo esta presentecogito’®
cartesiano. Diante do crescente dessacralizac@ouddo, o ser humano construiu as nog¢oes
de individuo e razdo. Desde entédo, foi a certezardprio cogito a base para qualquer
teorizacdo posterior. A imagem que se construiud®d aujeito (burgués, vardo, branco e

heterossexual) que, de sua particularidade, peammsomesmo e o0 mundo.

Da metéfora do sujeito pensante, derivaram as catdedistingdes publico-privado,
sujeito-objeto, espirito-matéria, corpo-mente,vidlio-sociedade, eu-outro, que atravessaram
0 pensamento ocidental até nossos dias. A re-doacébo da identidade a partir das

africanidades, compreende que a “africanidade n@maé concepc¢do intelectual afastada da

%9 “A primeira definicdo é de Aristdteles, que dizedem sentido essencial, as coisas sdo idénticasesmo
sentido em que sdo unas, ja que sdo idénticas guanoina s6 sua matéria (em espécie ou em ndmero) ou
quando sua substancia é uma’. (...) Esse conceitdehtidade como unidade de substéncia ou (o gueod
mesmo) de definicdo da substancia foi conservadim@a esta4 presente em muitas doutrinas. (...)gArsia
definicdo é de Leibniz, que aproxima o conceitaddmtidade ao de igualdade: ‘idénticas sdo as sajsa se
podem substituir uma a outsalva veritat€ (ABBAGNANO, 2007, 612).

° “Resume-se nessa palavra a expressao cartesizgito' ergo sum que exprime a auto-evidéncia existencial
do sujeito pensante, isto é, a certeza que o syjeitsante tem da sua existéncia como itaki€m 173.)
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realidade. Ela é um conjunto dos tracos culturaisuns as centenas de sociedades da Africa”

(idem 1984a, p. 5) e, de alguma forma, supera esseal@inaria e excludente.

A logica classica, desenvolvida desde Aristétedssumiu trés principios solidarios
entre si: (1) O principio de identidade (A = A)toi®, a impossibilidade de que o mesmo
exista e ndo exista a0 mesmo tempo e dentro da anesagdo; (2) O principio da néo
contradicdo (A ndo pode ser B e ndo-B); (3) O jpincdo terceiro excluido (A € B ou néo-
B), ou seja, toda proposicao ou é verdadeira @af@ORIN, 1998, 217-263). Sobre essa
base logica construiram-se a ciéncia e os critéraxsonais” de verdade e de realidade. O
real e o verdadeiro deveriam responder a essegrir&dpios pois caso contrario, tratava-se

de uma “falsa aparéncia”, ou de um “erro”, no pssoecognitivo.

O famoso paradoxo atribuido ao cretense Epiménigesjue “todos os cretenses
mentem” jA havia demonstrado a insuficiéncia dasragdes dedutivas para abordar certas
realidadesibidem p. 232). Karl Popper insistiu na insuficiénciainducao ibidem pp. 220-

221) a qual, junto com a deducao, supde a opetarsica da I6gica formal.

Kurt Gédel demonstrou que “a descricdo epistemotdgompleta de uma linguagem
A néo pode ser dada na mesma linguagem A, porquaceito de verdade das proposicoes
de A ndo pode ser definido em A” (GODEL apud MORilddem p. 234), ou seja, a Nnog&ao
de ‘verdade’ relativa a uma linguagem (a uma teqgraa exemplo) ndo pode ser definida
completamente através dessa linguagem (teoria),gsEse recorra a uma metalinguagem
(meta-teoria) mais ampla que a defina. Por sua esza metalinguagem néo pode definir
completamente sua propria verdade, pois necessithéim de uma metalinguagem, e assim

infinitamente.

Estas reflex6es puseram em choque os limites didbet#s da l6gica classica. O que
se pode propor, com a leitura de Munanga, é untaneeituacdo completa da identidade,
que integre, na mesma reflexdo, a unidade e aliplagla, pois “todo brasileiré um mestico,
guandondo éno sangue, é nas idéias” (MUNANGA, 2005-06, p. 56).

Frente a idéia relativamente simples do “eu” comgito, que conota a imagem de
uma reflexdo ‘pura’, isto é, a visdo de um indiwidiue, em sua soliddo e particularidade,
pensa a si mesmo, propde-se a nocao de autocorsoedratando, dessa forma, de situar o

acento na mediacdo social que acompanha todo pmcegnitivo e na dialdgica (derivada da
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confluéncia de duas dindmicas, autocompreensadeeobhempreensao), que acompanham

todo processo de re-construgéo da identidade.

Desta maneira, perverte-se a légica binaria, paeigj@to passa a ser simultaneamente
também objeto (narra e é narrado), e 0 “eu” apastt@vessado pelo “outro”. O ponto de
vista do “eu” se construird em interagdo com o @ald vista do “outro” e o “outro” pelo
“eu”. De acordo com Munanga005-06, p. 117)

Estamos de acordo que o Brasil € uma nova civdzateita
das contribuicdes de negros, indios, europeusaticas que
aqui se encontraram. Apesar do fato colonial esdaretria
no relacionamento que dele resultou, isso ndo imppde se
processasse uma transculturacdo entre os divezgoestos
culturais, como se pode constatar no cotidiano ilbias
Nessa nova cultura, que ndo chega, a meu vercangigurar
como sincrética, mas que eu qualificaria como uoitu@ de
pluralidades, partilhadas por todos, € identifitawee
contribuicdo do indio, do negro, do europeu de eonig
italiana, portuguesa, alema etc... e do asiético.

A idéia de uma compreensao simples da identidaese \&ubstituida pela nocédo de
uma compreensdo complexa, ao considerar as segtriésedinamicas do social que operam

na suposta particularidade e reflexao solitariaujeita

1. Primeiramente, os elementos simbdlicos com adsqa sujeito pode, ndo sé
articular seu pensamento, mas articular-se a snmederivam da linguagem simbdlica. Esta
se origina na interacao social, introduzindo aew&ib subjetiva, conceitos e limites sociais,

sendo impossivel separar completamente dessa dedeén social, o pensamento individual.

2. Em seguida, a nogao thkabitus neste contexto consegue visualizar o social na
cognicado subjetiva. Mabitus nos remete a modos precognitivos de comportamenides
“pensamento-sentimento” inculcados no sujeitdaDitussitua-se num espaco intermediario
entre 0 mecanico, por um lado, e o reflexivo e detamente articulado, de outro. De forma
analoga, poderiamos dizer que, ao tocar um institanb4 uma reflexdo abstrata e articulada
e 0 ato (mecanico) de toca-lo. l@abitus ndo sO regula o comportamento humano, mas
também incide sobre os processos cognitivos, iretdo certas logicas e processos de

pensamento, assim como determinando as rea¢cOeseaieao sujeito.
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3. Por fim, o terceiro aspecto do social na autgmeensdo tem por base a
necessidade de reconhecimento por parte do Ousta. W&ntade de reconhecimento nao é

indiscriminada, mas se orienta diante de certasopsssignificativas para o sujeito.

A identidade pessoal é dialégica, ndo s6 no sentidoque nela intervém a
autocompreensao e a heterocompreensao, complemiers@ane opondo-se, mas também
porque que nela se juntam unidade e pluralidadsteDmodo, é necessario fazer referéncia
aos descobrimentos das teorias da contemporanesddnie a fragmentacao da identidade,
completando esta idéia com a sensacdo de certaadenieé continuidade que ainda
caracterizam os sujeitos atuais. A dialdgica, remtidade pessoal, € uma caracteristica da
africanidade. Segundo Vergae97, p. 34):

Os arquétipos de personalidade das pessoas nadasao
rigidos e uniformes (...). No Brasil, além do maisda
individuo possui dois orixas. Um deles é mais agareaquele
que pode provocar crises de possessao, o0 outriséisereto

e €"assentado”, fixado, acalmado. Apesar dissanélesncia
também o comportamento das pessoas. O carateryterte
diferenciado de cada individuo resulta da combimag&o
equilibrio que se estabelecem entre esses elemeat#aos
personalidade.

A pessoa revela-se a si mesma e se reconheceragsigia como existéncia e como
existente. Essa revelacéo € a intuicdo de si mesragisténcia é um dado, mas a revelacéo
da existéncia € um dado da intuicéo. A revelacé@setigpara si mesmo é a mesma revelacao

da génese criadora. E é Orunmila quem revela ae@mosna identidade e seu destino:

Obatala reuniu as matérias necessarias a criachordem e
mandou convocar 0S seus irmaos orixas.

Apenas Orunmila compareceu.

Por isso Obatalad o recompensou.

Permitiu que apenas ele conhecesse os segredoasteucao
do homem.

Revelou a Orunmila todos os mistérios e 0s magetisados
na sua confeccao.

Orunmila tornou-se assim o pai do segredo, da magia
conhecimento do futuro.

Ele conhece as vontades de Obatala e de todosia@s or
envolvidas na vida dos humanos.

Somente Orunmild sabe de que modo foi feito cadaehy
gue venturas e que infortunios foram usados natrtmd® de
seu destino (PRANDI, op. cit., p. 447).
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A intuicdo ndo € a Unica geradora da necessidadedigfio, mas a atitude geradora da
vida realiza, em cada instante, um novo momentdedésdo apoiado numa intuicdo que sé
podera ser confirmada a partir da decisdo e dadatitealizadora desta. A intuicdo é o
impulso de decisdo que esta na base da efetivagdidd. Ela, a intuicdo, € dada a cada
pessoa por Orunmila. Como pontua Verger (19995p9-582), “Ifd* é, portanto, um guia e
conselheiro. E também o destino, a personalidagepegasoas. Um homem desejoso de
conhecer sua identidade profunda e de saber compartar-se na vida deve adquirir seu Ifa

pessoal”.

A énfase do pensamento de Kabengele Munanga est8, aa atitude existencial, e,
nesse sentido, entende-se que cada momento € tamténde decisdo existencial. A intuicao
exige a atitude imediata, que vai muito além dapkas decisdo, podendo até ser um ato
puramente racional, e assim corre o0 risco de nefutatitude existencial. Ou seja, fora do
alcance da racionalidade pura, pode ser compreeradigikperiéncia fatica, como geradora
tanto da histéria quanto do conhecimento que delaerge e que, por sua natureza e

facticidadé? abre espaco para a racionalidade.

Aquilo ao qual ndo se pode fundamentar, mas quenesmo tempo nao se pode
negar, haja vista sua presenca, pode-se apenas, pnumeiro momento, intuir. A
fundamentacdo de sentido sera dada pelo propriettdtintuido, na medida em que ele se
realiza faticamente na sua prépria existéncia @rtamente a cada momento de decisédo de
sua mesma existéncia. Portanto, a existéncia afergas um dado, mas também, e acima de
tudo, uma atitude existencial, tanto na mais poasdas realidades, quanto na normalidade da

cotidianidade, ou mesmo na mais atroz situacaorgues negros se encontram.

Diante da impossibilidade de conhecer o todo esttgpacao diante da morte, sé resta
apostar na existéncia como alternativa para saéisfa condicdo imediatamente humana. A
aposta ndo € em qualquer existéncia, mas na eistBistorico-temporal, que exige uma
‘profissdo de fé’ a cada instante, existéncia querginua atitude existencial. Entretanto, com
0 estabelecimento do estatuto da primazia da rald@ade na modernidade, tudo o que nao

™ 1fa é o oraculo divino. Nome atribuido a Orunmitfevido ao jogo divinatério, ifa, de quem Orunmila,
divindade da sabedoria, detém o segredo.

2«0 ‘fato’, que é simplesmente a presenca das soigiizaveis, é objeto de ‘constatacdo intuitivA'.
facticidade da existéncia, ao contrario, s6 é &welsstravés da compreensdo emotiva’. Nesse sergido
facticidade € um modo de ser préprio do homem ereatite dedactualidade que é o modo de ser das coisas”
(ABBAGNANO, op. cit., p. 492).
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for primeiramente racional, ou n&o couber nas dgfies da pura racionalidade, € rechacado.
Para Munang&005-06, p. 47):

A historia das sociedades e culturas modernas eoipse
acompanhada de uma certa idéia de humanidade, de um
apreensdo do ser humano pensado essencialmentes ales
nocdes de igualdade e de liberdade. A medida que a
significacdo e o alcance dessa idéia moderna deutidade
foram se aperfeicoando, ela se viu atravessadarpartensao
muito forte entre duas exigéncias comparavelmeptestas

(...) a humanidade é uma natureza ou uma esséncia.

Em Kabengele Munanga, a racionalidade, em esp&eaaintencionalidade totalizante

e instrumental, toma ares de coadjuvante existedeissegunda ordem, dando preferéncia
para a experiéncia fatica do real, da qual emengeianalidade relacional com a logica de
sentido da vida. De um modo geral, com Munanga $eam invés de aficcionados p&gos

e pelo “ser enquanto ser”, uma incessante preoéopagn a humanidade do proprio homem,
bem como com a mundaneidade do mundo e a divirdaa@acestralidade, e ndo apenas sua
condicdo de existente ou ndo, condicdo essa quem@® estd no foco de atencdo da
racionalidade contemporanea, mas na condicdo teagin da experiéncia fatica da prépria

existéncia, pois o dado intuitivo € sempre uma etgpwa de efetivacao.

A existéncia humana ndo est4, de modo algum, c@ieam na esfera de
entendimento e de explicacédo filosofica, superdadas as possibilidades de compreenséo. A
existéncia é, ela mesma, o que é. E, para chegan possivel entendimento do que ela
representa, mesmo para a racionalidade, € neae$szer a experiéncia da existéncia, que
ndo € uma experiéncia neutra ou apatica, mas uipariémcia criadora, ou seja, uma
experiéncia capaz de dar vida a prépria existérfeizer da existéncia uma atitude de
autocriacdo do sentido de si mesmo e da prépr&éedia. Como propde Munan@®84a, p.

5)

Africanidade ndo € uma concepgéo intelectual afastda
realidade. Ela € um conjunto dos tracos culturarsuns as
centenas de sociedades da Africa subsaarian@® coptetido

da africanidade é o resultado desse duplo movimeeto
adaptacéo e de difusio. (...) em toda a Africa &lagnfancia

€ sempre acompanhada dos ritos de iniciacdo: aceriiem
sempre um contato prolongado com a mde e tem uma
dependéncia de linhagem muito grande, o que € ifugil.

Sua referéncia identitaria ndo € a nacionalidade éna classe
social, mas, sim, seu grupo de parentesco.
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A estrutura constitutiva do ser como existentefygado obsessivamente repetido por
Kabengele Munanga ao longo de todos 0s seus tex®mgiresso em algumas preocupacdes

gue enumeramos no quadro abaixo:

Frase Obra Paging
Quemsomosnds? — De onde viemos e para onde vamos? 2004 14
Todo brasileirc@ um mesti¢co, quando ndo no sangue, nas idéias. 2004 56
O Brasil € uma nova civilizacdo, feita das contribuicdes dagras, indios 2004 117
europeus e asiaticos que aqui se encontraram.
A identidadeé um processo sempre negociado e renegociado, déoacom 0s 2004 119
critérios ideoldgico-politicos e as relacdes dogrod
A humanidade® uma natureza ou uma esséncia. 200%/06 47
... mas essa identidadesempre diversificada, segundo os modos de exiaténg 2005/06 48
de representacao...
A antropologiando é unicamente filha do relativismo cultural; efatambém 2005/06 48
herdeira do universalismo...
Africanidadendo € uma concepcao intelectual afastada da reqliddaeé Em 1984a 5
conjunto dos tracos culturais comuns as centenasaedades da Africa.
O contelido da africanida@eo resultado desse duplo movimento de adaptagdo €1984a 5
de difuséo.
Os avOssaoas pessoas com quem se brinca; ésemdamental. 1984a 5
O que significaser “branco”, ser“negro”, ser“amarelo” eser“mestico” ou 2004 18
“homem de cor”?
A evolugdo ontogénicduma simples recapilulagéo abreviada da evolugdo 2004 58
filogénica.
O grupo negroidé dividido em fungdo dessas diferencas antropologioas 19842 2
cinco sub-grupos distintos.
Para os africanos, uma das caracteriséeaguestao da forca vital, a 19842 6
possibilidade de agir sobre essas forcas atravpgatieas magicas.
Toda e qualquer construcao racistaaseada nas diferencas reais ou imaginarjas. 1996b 17
A mesticagem qué uma das realidades do Brasil existe apenas do pentista 1996b 21
biolégico, ou ela poderiser encarada também do ponto de vista étnico-cultural?
O mesti¢coé o elemento mais crescente da populagéo brasileira? 1996b 21
A mesticagem (...¢ um fendbmeno universal ao qual as popula¢cfes qurtims 2004 17
de populacbes s6 escapam por periodos limitados.
O fenbmeno da hibridadedesignado por uma polissemia terminoldgica segundo 2004 20
as nacles, as regides, as classes sociais...
A nacéo (...¢ feita de diversidades raciais e culturais, corstnagnte a idéia da 2004 66
nacdo como conjunto de tradicdes comuns.
Os primeiros (brancosgomais africanizados, e os segundos (negros) mais 2004 135
ocidentalizados do que imaginam.
Os atuais Estados africar&@Bomultiétnicos... 19842 2
Essa identidadé sempre um processo e nunca um produto acabado. 4 200 14

Se toda e qualquer mesticagémm processo pelo qual um fluxo génico 2004 18
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aproxima duas populacdes...

Essa classificacéo racial brasileira baseada nawcoa marc& ambigua (...) 2004 96
“preto ricoé branco” ou “branco pobrépreto”.

O espaco do jogo de todas as identidadesénitidamente delimitado. 2004 136
Ele € “um e outro”, “o mesmo e o diferente”, “nem um neuwiro”, “sere ndo 2004 140
ser’, “pertencer e ndo pertencer”.

O conceito de ragasubstituido pelo conceito de etnia/cultura 1996b 1 2

Analisando o uso do verbo “ser” em Munanga, persebgue a complexidade da
compreensao do ser humano ndo passa por nenhumgaesimpldria e estatica, baseada
em categorias pré-determinadas e agregadas ad e@mpreensao do ser humano é gerada a
partir da experiéncia particular da pessoa, arpaetisi mesma, e se estende e se confunde
com a experiéncia da realidade fatica, do tempa thporalidade de sua existéncia. Atacar
diretamente o “coracdo” do ser, na tentativa de preensdo deste, € contentar-se com
especulacdes tautoldgicas vagas. A intencao érdeiser dizer de si mesmo, a partir de suas
experiéncias particulares. Enfim, o conhecimentoseo humano é, de certa forma, auto-

revelacao de si para si mesmo em primeiro lugpara o outro, em segundo plano.

Ainda assim ndo chegamos a uma evidente compreelas&er, nem como pessoa,
nem como mundo, nem como Deus, nem mesmo como tempespaco. Talvez o
entendimento da existéncia resolva-se no prépribovéser”, assim como a existéncia do
existente também se resolva, do mesmo modo, no Veeb’. Ou seja, a preocupagdo com a

compreensao do ser resolve-se no fato de que“é’s€omo afirma Blan¢1998, p. 14):

O verbo “ser"exprime a ac¢ao pura como tal, quelesais
verbos/acgdes pressupdem e significam, uma podaibé de
participacdo sempre relativa a um sujeito, que aactu
consumando. (...) Do ponto de vista seméantico,rboveser”
contém, sob a aparente abstracdo da sua formdiwafjruma
riqueza de conteddo bem concreta (...) significanier
(segundo a raiz “es”, presente nas formas “ein@sse”,
“ser”, “sein”), crescer (segundo a raiz “bhu”, presente em
“be”, “bin”, “fuein”, “fui”) e permanecer (segundo a raiz
“wes”, presente nas formas “war”, “gewesen” e “wese

Mas e quanto a vontade, a liberdade, ao querer @dprio agir criador: ndo serao
estes também constitutivos do ser? Sabemos quenpreensdo do ser vai muito além do
proprio ser. Sendo assim, o ser foge a compreegnsatudo nédo foge da realidade de ser.

Talvez devamos deixar o proprio ser dizer de sirepeender a si mesmo. Nesse sentido, o
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si-mesmo ou a esséncia do ser € sua autocompreasdeTs#io de sua natureza finita, o que nao

significa que essa autocompreensao possa serivadzl

O si-mesmo €&, entdo, tao proprio do ser e tdocpéatique ja nasce com o proprio ser,
ao mesmo tempo, num movimento Unico que se commetasi-mesmo, ainda que
independentemente da consciéncia de si mesmo. As&ifiesta para além da vontade livre
e consciente, esta muito além da propria mundaseida ser, embora esteja contido nela,
esta, ao menos seu entendimento, para além da neiddde como uma metarrealidade,
constitutiva de si e da prépria realidade. O maigartante € a presenca do si a si mesmo e a
realidade constitutiva de sua mundaneidade. Palecaxesta sensacédo, recupero a reflexao
sobre o corpo humano, presente no pensamento dendéelle Munanga, o que permite

conceituar a identidade pessoal através da metadounao-multiplo.

A RECUPERACAO DA CORPORALIDADE PARA A TEORIZACAO DA
IDENTIDADE PESSOAL

No pensamento ocidental, o corpo aparece conamitudé separado da mente. A
origem dessa dicotomia, atualmente, se deu no xiontda emergéncia das grandes
transformacdes sociais. De um lado, a construcdandderno Estado-Nacdo supds um
processo centralizador que implicava a monopolzals meios de controle ideoldgicos e
normativos. Neste sentido, o controle praticadareeimdividuos fomentou uma maior
distancia emocional entre sujeitos, assim comotans&o de um sentimento de dualidade

mente-corpo. O “eu” sentiu-se localizado no cogmire o que exerce algum tipo de controle.

Por outro lado, o processo de crescente seculadzagrmitiu que o individuo, isolado
do mundo e preso em seu corpo, seja observado rwowaofonte de conhecimento e certeza.
Seré o sujeito que falard de si mesmo e do murtdéirbito de sua privacidade, situacao que
refletird e produzira as dicotomias de publico-pdiw, sujeito-objeto, todas elas relacionadas
entre si por distincbes basicas entre corpos e entpo e mente. Resumindo, séo dicotomias
gue nasceram de uma conceituacdo e construcaorplo preso frente a um corpo aberto
diante do mundo e diante dos outros, ou, em oyta#s/ras, do “trajeto” no mundo pré-

moderno ao individualismo moderno.
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Esta concepcao de individuo situava sua “essémciaia parte do espirito imaterial
preso no corpo. Este ndo era, portanto, 0 queidadisujeito, mas tdo somente o recipiente
que o acolhia e que, de certa forma, o limitavandhga (2004, 18), ao se perguntar “o que
significa ser ‘branco’, ser ‘negro’, ser ‘amaredoser ‘mestico’ ou ‘homem de cor'?”, nos faz
refletir sobre as trocas sociais que se produzagrartir da segunda metade do século XX e
gue estao re-significando o corpo humano: a crésderportancia da sexualidade e de sua
expressao publica, as diversas formas de hedonsmeocupacdo com a saude, o culto ao
corpo etc, sdo elementos sintomaticos dessa mud@ada vez mais o sujeito reconhece o
corpo como parte imprescindivel de sua identidddeste contexto, as explicacbes de
diversas areas, como dos importantes avancos deatreurobiologia e da articulagdo das
l6gicas aparentemente contraditorias, operam noit@ndla identidade: a fragmentacdo e

pluralizacdo, de um lado, e a unificacdo, de outro.

Na dimensao africana, e afrobrasileira, podemasr djue a distingdo de determinadas
qualidades ou caracteristicas de um todo é fettalpstracdo, mas ndo podemos separa-las,
pois uma analise desse todo revelara que as dieeiggdcruzam em todos os pontos e em
todo momento, sem comeco e sem fim; assim ocomegyxemplo, com as dimensdes de
espaco: altura, largura e profundidade. Matemagcaenpodemos conceber de forma isolada,
porém, no universo fisico, ndo existe nenhum olje ndo apresente estas trés dimensdes,
por infimas que sejam. Da mesma forma, o sujeitoamo pode ser entendido como o
gordio da triade corpo-mente-cultura, supondo-se, ent@a, entidade fruto da confluéncia

sincrética destes trés elementos.

O corpo pode ser apontado como uma entidade figiddgica, que atua sobre a
sociedade (a materializa, resiste a ela e a inaga)yesmo tempo em que é suporte da mente
e a determina (através de seus diferentes estadudticos ou através das capacidades do
cérebro); a mente, como emergéncia do cultural&icth e do cérebro, atua tanto sobre a
sociedade (a reproduz e a modifica através de ndeges, reflexdes e crencas), como sobre o
corpo (controla parte de seu movimento) e o céréhrautosugestao); e o cultural, como
conjunto de elementos materiais e hao-materiagidas da interacdo humana e impostos ao
humano, atua sobre o corpo (inculcando uma sértgbros, induzindo o desenvolvimento
de certas habilidades em detrimento de outraspbeesa mente (ao propor os elementos
simbdlicos). Assim, para (MUNANGA, 1988, pp.7-8)
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Parece-nos que o proprio homem seria 0 primeirovona@iu
objeto da arte. Isto pode ser observado no enteitea
decoracéo do seu corpo; decoracdo acompanhadaess de
deformacéo e mutilagédo corporais. Muito impressitem sao
também os estilos de penteado entre mulheres dasds/
culturas africanas. Varias interpretacdes podenfioseecidas

a esse respeito. Alguns poderiam ver na esca@ficana
mutilagcdo dentaria, nas deformacbes e outras asatic
corporais um simples esforco do homem em superas su
condicdes bioldgicas. O homem insatisfeito do $&ad quer
sair de sua animalidade. Outros veriam ali um giisintivo

do grupo étnico, uma divisa, ou ainda, um simb@loque
pode ser verdadeiro, mas dificil de comprovar. Rers, a
funcdo estética esta verdadeiramente presente fatlode
gue, nas praticas de mutilacdo e de deformacamreisp os
homens fazem um esfor¢co de arranjo e de reestcaturem
busca do belo. O exemplo mais eloquente dessa bastica
nos € fornecido pelos estilos de penteado. Quatelanodo
geral, raspa-se a cabeca nos paises tropicaiyendms nisso
nenhuma finalidade estética, pois o cabelo consi#sse caso
um incédmodo, e é preciso livrar-se dele. Mas, dirpdp
momento em que se desenvolvem estilos de pentishola,
procura-se colocar ordem na desordem, tem-se akh um
afirmacdo do homem e de sua condi¢do, um sentidtioes
visivel.

Esta conceituacdo do sujeito, tratando de supewdistacao radical entre corpo e
mente, parece, contudo, conservar algo dela: detciapo-mente-sociedad#a a impressao
de que a mente ainda ocupa um lugar de certo madtegiado, autenticamente individual,
mesmo sabendo-se que qualquer uma de suas madfestaempre serd mediada por
elementos corporais e sociais. Com a noc¢do de pfaatee referéncia a um momento altimo
de indeterminacao radical da pessoa, que perm#eymmximarmos dela através do conceito
de sujeito. O certo € que, se 0s elementos que Gmmp@ triadecorpo-mente-sociedade
podem ser distinguidos abstratamente, eles saentanto, indissociaveis, pois falando-se de
um deles, fala-se dos outros dois.

Aqui, cabe salientar o carater positivo das dimesdioldgica e social. A concepcao
cartesiana de ser humano parecia dar-lhes um pagativo: eram limitados diante o espirito.
Na perspectiva afro, o biologico e o social counstit as condigbes de possibilidade de
manifestacdo do espirito, ndo sé impondo limitegs ntambém proporcionando-lhe
capacidades. Este ponto de vista introduz um el@m@rmalmente ndo compreendido na
teoria social, o qual, ndo obstante, pode ajudaraaexplicar essa sensacdo-sentido de

unidade que retém o0s sujeitos, em que pese a waigdhde. O corpo humano, a experiéncia
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de se constituir um ser encarnado, € 0 que inioia mova via de reflexdo relativa a

identidade, para resolver a aparente contradicéie pluralidade e unidade.

A explicacdo mais plausivel para esse sentimentonitade, num espaco e tempo
concretos, que sempre acompanha a identidade, eeanetorpo, a experiéncia de sermos
entes encarnados, a qual pode manifestar-se na@28 autocompreensivas, ao aparecer,
por exemplo, como idiossincrasias que o sujeitsicana identificativas de si mesmo, como
sua beleza, sua feilra, certas habilidades ou &codgdes etc. De acordo com Munanga
(1984b, 166):

Recordemos que o ser humano, nas sociedades basgon,
como em outras sociedades tradicionais, esta adegnum
sistema de dinamismo, de forcas que o afetam rigada
mais profunda, em sua prépria existéncia. O homem é
concebido como um ser dindmico, quer dizer, existide
acordo com graus de intensidade variavel: é fartbaro, ele
se sente “salvo” ou morrendo; ele podera fortalesemais
mocos e depende, ele proprio, de seus mais velfais: e
antepassados. Comunica sua propria subsisténeiayida e
sua forca a sua progenitora, ao seu grupo, a tuelgossui, o
que manipula etc. E com o apoio dos objetos métagise o
homem entra em comunh&o vital com 0s outros: éjetamb
transmitido que conduz sua existéncia, sua vidayealidade
pessoal. O chdo onde ele se assenta, o utensiioelgu
emprega, o po que ele pisa, a roupa que usa emeasrforte
razao, tudo o que Ihe pertence corporalmente —syichhelos,
crostas das feridas etc., tudo esta impregnadoadeealidade.

Em Munanga, a subjetividade, a sensacdo de seeumrido esta sob algum tipo de
espirito ou pensamento imaterial, nem em nenhuprasentacéo construida do préprio “eu”,
mas na sensacao que se tem do proprio corpo arda fammo este nos conecta ao mundo.
Deste modo, as narracfes que construimos de ndsanestao baseadas na experiéncia de

estarmos encarnados e na maneira como a mesmbdisada culturalmente.

O corpo como elemento simbolicamente apreendidonctuido nas narragdes
autocompreensivas e nos discursos de sentido,canfarindo essa sensacao de unidade e
continuidade do sujeito, indo mais além, pois @oeanesmo (ndo sua posterior apreensao)
constroi essa sensacgdo de unidade no sujeito;enfiata de um sujeito auto-consciente que
observa seu corpo, mas € 0 corpo mesmo que seplasgosa, 0 corpo tomado por uma
energia, por uma forca. Para Munaiit@s4, p. 71)
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Para os africanos, uma das caracteristicas € gquis forca
vital, € a possibilidade de agir sobre essas faagavés das
praticas magicas, feiticarias. A propria morte tituisuma

das maneiras de agir sobre as forcas. A circuldgdtorca
vital, o principio da forca vital caracteriza taaléfrica.

Para os iorubanos, por exemplo, que constituene fioftuéncia na forma de ser
afrobrasileira, além da pessoa fisica, ha um auralenominado d@ri. Ninguém consegue
fazer nem o bem, nem o mal para qualquer indivisRia 0 consentimento de seu Ori. Um
ebo (oferenda feita ao orixd) que os babalawos presoresdo conhecidos conbori, ou
seja, sacrificio ao Ori, ao seu “outro-eu”. Seguduadire (2003, pp. 128-129):

Acredita-se que foi esse Ori que estava envolvaldtoal de
“Akinléyan” antes mesmo que a pessoa fisica nasceu.
Acredita-se que, depois da formacédo duma pessoapeta
fabricador — Oxala — e depois da infusédo do foldgweida por
Olédumare, o Deus criador, a primeira atividadeolo ser é
a escolha de seu destino pelo Ori. Segundo a ¢rengavo
ser entra em um quarto onde séo guardados diversosob a
vigia de um ente chamado Ajala. Neste quarto, dviiddo
recém-criado deve ajoelhar-se para escolher quallher
apetece. Por isso que o ritual € denominado “Ak@mié (a-
escolha-feita-ajoelhado). Cada um dos Ori reprasem
destino diferenciado. (...) Depois dessa escolhapww ser
continua de joelhos para que o Elédaa, o criadoe, |
assentasse o Ori que teria escolhido. Neste momento
conteudo da sua escolha lhe seréa explicado pleriamear
exemplo, a escolha pode implicar sucesso ou fracass
grandes empreendimentos da vida como casamento,
fertilidade, destaque profissional etc. Deste mods,
iorubanos acreditam que o homem ndo deveria seajuei
sobremaneira do seu destino ho mundo, uma vezaijueef
mesmo (ou melhor, o seu Ori) que fez a escolhaivie |
vontade |4 no outro mundo. Sé que, apds de comctuiitual

la no mundo espiritual a pessoa esquece imediatanoeseu
contetdo. (...) o maior perigo € ndo compreendeseon
destino. (...) o Unico perigo é ter selecionadohnaa do
Akunléyan aquilo que se chama de “ori olori”, ojas®
destino errad@.

A fonte da identidade €, pois, dupla: uma dimeresia sob mecanismos bioldgicos,
enguanto a outra é predominantemente social. Hstealé conhecida; trata-se da expectativa
da unidade, das expectativas projetadas sobrgesipara que seus atos e discursos sejam

coerentes, previsiveis e continuos. A primeira gsibba atividade do préprio organismo sobre

8 vejo semelhancas com a narragdo de Platdo sotiiddogo entre Socrates e Glauco, a respeito dm ‘et
Er, na Republica. As almas escolhem, orientadds pkerofante, os destinos de suas futuras vidatene
mundo, inclusive o esquecimento a que estarddaasijgd encarnarem, apés beber as aguas do rio Lete.
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si mesmo e em sua capacidade para distinguir-satdono. Essa idéia de um organismo que
se autorreconhece parece apontar para o fato c@enessmo organismo €, por si, uma
unidade, que é “natural”’. Essa incessante atividiadeorpo sobre si mesmo situa-se na base

da subjetividade. Em relacéo a identidade, cabetaptrés hipoteses:

1. a identidade é idéntica a subjetividade, inai@p-social, como sustenta as

concepcoOes essencialistas.

2. a hipdtese do organismo auto-observador € falsbjetividade, assim como a

identidade s&o noc¢des adquiridas.

3. existe uma autopercepc¢do por parte do organ{ansobjetividade é inata), mas o
plano da identidade pertence ao ambito da auto@ntsa, cuja “matéria” é simbdlica.

O pensamento de Munanga, a meu ver, comprometerseacterceira hipotese, ou
seja, a base da subjetividade e a sensacado dederddadentidade pessoal, € organica. Isto,
porém, é somente uma dimensao do fendmeno, posthaqgue se considerar as outras duas,
social e individual, para que essa sensacao, eaids de unidade se manifeste na narragéo
provida de sentido. Essa mesma complexidade é agmném outros termos, por Damasio

(1996, pp. 113-120), quando este afirma que:

O cérebro e o corpo encontram-se indissociavelmente
integrados por circuitos bioquimicos e neurais precios
dirigidos um para o outro. Existem duas vias ppas de
interconexdo. A via em que normalmente se pensaepo é

a constituida por nervos motores e sensoriaisguedls que
transportam sinais de todas as partes do corpoopaéeebro,

e do cérebro para todas as partes do corpo. A uigtrajue
vem menos facilmente a mente, embora seja bastaaie
antiga em termos evolutivos, como os horménios, o0s
neurotransmissores e os neuromoduladores.

(...) Se o corpo e o cérebro interagem intensam@rite si, 0
organismo que eles formam interage de forma ndocosnen
intensa com o ambiente que o rodeia. Suas relagées
mediadas pelo movimento do organismo e pelos dpuerel
sensoriais.

O ambiente deixa sua marca no organismo de diversas
maneiras. Uma delas € por meio da estimulacaoiddaate
neural dos olhos (dentro dos quais esta a retitwg) ouvidos
(dentro dos quais esta a coclea, um 0rgéo sersiv&m e o
vestibulo, um érgéo sensivel ao equilibrio) e datades de
terminacdes nervosas localizadas na pele nas gapila
gustativas e na mucosa nasal.

(...) Entre os cinco principais setores sensodaisntrada e os
trés principais setores de saida do cérebro emcorde 0s
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cortices de associagdo, os ganglios basais o tatssyabrtices
do sistema limbico e os ndcleos limbicos o trorereloral e o
cerebelo. No todo, esse “6rgdo” de informacdo €rmeig,
esse grande conjunto de sistemas, detém tantoheciamento
inato como o adquirido sobre o corpo propriameitte dobre

0 mundo exterior e sobre o proprio cérebro, a nzedick esse
interage com o corpo propriamente dito e com o round

s

externo. O conhecimento é utilizado para desdol@ar
manipular sinais de saida motores e mentais, queasa
imagens constituintes de nossos pensamentos.

Damasio ipbidem pp. 87-95) exemplifica, utilizando a anosognostamo utilizado
para identificar as pessoas acometidas de pardisiado esquerdo do corpo, mas que nao
estdoa conscientes da mesma. Os portadores desmbgdoopodem reconhecer sua paralisia
se a enfrentam diretamente, por exemplo, se aldnéspede que mova o braco esquerdo
sem a ajuda do direito; mas sdo incapazes de aézaiueste conhecimento sobre o estado de
seu corpo. O problema nédo afeta a memoaria, pagtientes recordam dados de suas vidas
(quem sé&o, de onde vieram, quem Sao seus pareéafesesentimentos de fundo, que estao

sob a “parte” ndo-consciente, que um organismaddisi mesmo.

Deste modo, e ainda de acordo com Damasio, um ithregpda identidade é essa
continua auto-observacdo do organismo, a qualdoacsegundo a classica distingdo entre
um “eu” e um “eu-objetivado”: um organismo intetatem resposta a um objeto-estimXilo

e, nessa inter-atuacao, representa-se a si mestace B base biologica da subjetividade.

A aceitacdo desta hipoOtese, que afirma a existéunl@a uma variedade de
autorrepresentacdes do organismo, ja que é umdodéss da sensagcdo de unidade da
identidade pessoal, sua relacdo com os discursdititios (identidade entendida como

auto-narracao), obriga um melhor aprofundamento.

Num primeiro momento, parece que a autorrepres@mt@ganica escapa ao fluxo do
simbdlico e do social. A continua atividade do comgobre si mesmo e, com ela, a
subjetividade, supbe uma incompleta inspiracdo paranarracbes autocompreensivas de
autoconsciéncia pois, como todo sistema dinamicorganismo se insere numa dialdgica
abertura-fechamento, a mesma que lhe permitenstrcir-se, “neguentropizar-se”, adaptar-
se ao meio (fisico e simbdlico), reconhecendo-ssan&roca. Em suma, o “eu” €, utilizando
um conceito de Morin (1998, p. 216), “um cruzamebitomantropoldgico e antropo-socio-

noolégico”.
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A autorrepresentacdo organica constitui a base iaédgita da identidade entre
autocompreensdo unitéria e pluralidade identit#sanarracdes simbdlicas da identidade se
nutrem, sobretudo, do social, de seu simbolismstensentido, sua autonomia é ampla em

respeito ao bioldgico e sua variacao cultural tamBedilatada. Pandorin (ibidem pp. 28-29):

A relacdo entre os espiritos individuais e a caltnéo é
indistinta, mas sim hologramatica e recursiva. g@matica:

a cultura esta nos espiritos individuais, que esticultura.
Recursiva: assim como 0s seres vivos tiram suahilatsde

de vida do seu ecossistema, 0 qual sO existe ia garinter-
retroacdes entre esses seres vivos, 0s individigzodem
formar e desenvolver o seu conhecimento no seianda
cultura, a qual s6 ganha vida a partir das inteoagbes
cognitivas entre os individuos: as interacdes ¢ogisi dos
individuos regeneram a cultura que as regenerd. @..
conhecimento pode ser legitimamente concebido c@mo
produto de interacdes bio-antropo-sécio-culturissfera do
sociocultural introduz-se no ser humano antes do se
nascimento, no ventre da mae (influéncias do maibiente,
sons, mausicas, alimentos e habitos maternos) aigjepas
técnicas do parto, no tratamento do recém-nasciup,
ensino/educacdo familiar/social. As interacOestiv@s ao
conhecimento comecgam talvez durante o periodo endoio
(com o despertar dos sentidos do feto), desenvebeera
aprofundam-se durante a primeira infancia. (..tgrtlicées,
Tabus, Normas, Prescricdes incorporam em cada um um
imprinting cultural frequentemente sem retorno. Por fim, a
educacdo, através da linguagem, fornecera a cadasum
principios, regras e instrumentos do conhecimekieim, de
todas as partes, a cultura age e retroage sobre o
espirito/cérebro para nele modelar as estruturgsitos,
sendo, portanto, sempre ativa como co-produtora de
conhecimento.

As narragfes autocompreensivas sdo feitas sob neiagé sociais de uma certa
coeréncia, e 0 sujeito assume essas exigénciasretssacao sobre si mesmo: o que foi dito
num momentX obriga a re-construir a memaria do que foi dittm@nterioridade em funcéo
desse moment, e assim determina parcialmente o que se dira tuwofuA determinacao

ndo é completa, pois o futuro terminara por formalafirmado nesse momento

Caberia questionar se existe a retroagdo das wssusimbdlico-culturais sobre a
forma em que o organismo atua sobre si mesmo. Agtwacdo do organismo e, com ela, a
configuracdo do cérebro e da mente ndo sédo unitandependentes da heranca genética,

mas também de fatores ambientais. Esta € a comhdisidincia entre gendtipo e fenétipo, ou,
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em outros termos, é o fendbmeno conhecido conminting (ibidem pp. 34-38). De acordo

com Damasidop. cit, pp. 137-138)

O genoma humano (o total da soma dos genes egstaos
cromossomos) ndo especifica toda a estrutura eébrerNao
existem genes disponiveis em numero suficiente para
determinar a estrutura precisa e o local de tudonessos
organismos, muito menos no cérebro, onde bilhdes de
neurdnios estabelecem os contatos sinapticos. prajesrcao

ndo é sutil: transportamos provavelmente cercaCdg1D0

mil) genes, mas possuimos mais d& {0 trilhdes) sinapses

no cérebro. (...) E como € que o arranjo precisestabelece?
Estabelece-se sab influéncia de circunstancias ambientais
que sdo complementadas e restringidas pela inflaédos
circuitos estabelecidos de forma inata e preciséagionados
com a regulacao bioldgica

A um nivel tdo elementar como é a acao do organsahee si mesmo, sua capacidade
de diferenciar-se do entorno e seu incessantelli@alole controle e cuidado (sua atividade
neguentropica), ndo parece quingrinting cultural possa jogar um papel muito importante.
A distincdo do organismo entre ser e nao-ser eaamn sensacado de subjetividade parecem

ser inatas.

Ao estudar os Basanga de Shaba, um grupo da chlata, Munanga nos mostra que
existem duas naturezas, uma material e outra irakten seja, uma natureza corporal e outra

natureza espiritual. Sobre a natureza materiatpoporal, ele nos diz que977, p. 292)

O corpo humano, “mubidi” € um complexo organizado d
0ss0s, de carne e de 6rgaos diversos que tém um praprio

mas ndo sdo genericamente denominados. Entre @gses

0 “mutima” € o mais importante. No dizer dos Basang
“mutima” se localiza no figado ou é o préprio figasd o
centro de todas as faculdades, inferiores e superiAs
alegrias e as dores, os desejos e 0s impulsodelggémcia
(mano) e o pensamento (mulangwe), a lembranca, o
sentimento, etc., tudo isto esta localizado no iimmart.

A corporalidade € o que ha de mais intimo e progagoessoa. Tao proprio e tdo
particular que é capaz de diferenciar uma pessofiedtodas as outras. A humanidade é,
aqui, a dimensdo universal constituida por pessoas corporalidade e, portanto,
absolutamente inconfundiveis e incomparaveis. Aqeg a expressao de sua corporalidade,
sendo esta a mediacdo entre o particular mais dntim si-mesmo e a condicdo de

coletividade da realidade em que a individualidegd®& contida como parte integrante e
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essencial. A corporalidade é tdo pessoal que néeriposer mais particular do que o si-
mesmo, a0 mesmo tempo em que estabelece relacdo oomno e com o mundo a fim de
afirmar sua particularidade a ponto da relacéo emutro se transformar em caminho para o

si-mesmo. A importancia da corporalidade revelate na propria sombra. No dizer de
Munanga, 1977, p. 295):

z

A sombra também ndo € apenas uma simples projegdo d
corpo vivo. Ela € um pertence, uma manifestacabatoem
interior, e desaparece com ele. Seria de mau ageuceber a
sombra de um corpo sem vida. Ele ndo a tem mas corao

€ contudo manifesto que o envoltério carnal, prived vida,
projeta uma sombra, esta € chamada “mushinshi fe4, lu
sombra da morte. Enquanto que “munshinshi wa bumi”,
sombra da vida, € o sinal sensivel, de uma reaidad
escondida, se opera no espirito dos basanga unmasaur
conexdo entre esta realidade e seu simbolo. Cdtn,dfater

na sombra € atentar contra o “muntu mwine”, ao NMWOP
homem; tirar terra desta sombra é possuir um meiatidgir
seu ser interior.

Enfim, a corporalidade € a identificacdo do “euhsigo mesmo tdo Unico e téao
original que faz igualmente a pessoa ser uUnicapnmiparavel e inigualavel, ainda que

necessite da coletividade como fator constituti@@andicdo de pessoa.

Com a depreciacdo ao corpo negro durante o peelsxtavocrata no Brasil, aliada aos
estigmas depreciativos da cor preta, os negrosldiras buscam a valorizacdo de uma
estética afro, visando especificamente restausa éignidade. Segundo Munanga (1988, p.
7) alguns autores recusaram a existéncia do ‘Ina@®’culturas africanas, “negangeo facto
a existéncia da nogao de beleza entre os negioarafs. Neste sentido J. C. Pauvert disse
que, para o negro africano, ndo existe o belo &ntUsi dos mitos iorubanos desmente essa

visao:

Um dia, Orunmil4 saiu de seu palacio para dar ussgia
acompanhado de todo o seu séqito.

Em certo ponto deparou com outro cortejo, do quiidara
principal era uma mulher muito bonita.

Orunmila ficou impressionado com tanta beleza e dman
Exu, seu mensageiro, averiguar quem era ela.

Exu apresentou-se ante a mulher com todas as neiesée
falou que seu senhor, Orunmila, gostaria de saensme.
Ela disse que era lemanja, rainha das aguas esedp@3xala.
Exu voltou & presengca de Orunmild e relatou tudque
soubera da identidade da mulher.

Orunmild, entdo, mandou convida-la ao seu pal@timndo
gue desejava conhecé-la.
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lemanja ndo atendeu de imediato ao convite, masliarnfoi
visitar Orunmila.

Ninguém sabe ao certo 0 que se passou no paléa#o fato
€ que lemanja ficou gravida apdés a visita a Oruamil
lemanja deu a luz uma linda menina.

Como lemanja ja tivera muitos filhos com seu marido
Orunmila enviou Exu para comprovar se a criangarersimo
filha dele. Ele devia procurar sinais no corpo.

Se a menina apresentasse alguma marca, mancheoga na
cabeca seria filha de Orunmila e deveria ser leypada viver
com ele.

Assim foi atestado, pelas marcas de nascenca, guerga
mais nova de lemanja era de Orunmila.

Foi criada pelo pai, que satisfazia todos os sepsahos.

Por isso cresceu cheia de vontade e vaidades.

O nome dessa filha € Oxum (PRANDI, op. cit., pf-321).

Esse mito revela a visdo estética presente nonesné africano, ao apresentar tanto
lemanja como linda a ponto de Orunmila ficar afgidr ela, assim como Oxum, filha de
lemanja e Orunmila. Se Orunmila tem essa ligacéo adeleza, analogamente vemos essa
participacdo em Kabengele Munanga, especificamemteseu trabalho junto ao Museu de
Arte Contemporanea (MAC), do qual € vice-diretdérmade ter sido diretor do Museu de

Arqueologia e Etnologia da Universidade de Saod@IAE).

A ESTRUTURA INTERNA DA IDENTIDADE PESSOAL:

UNIDADE E PLURALIDADE

O pensamento de Munanga sobre a mesticagem assigna mentidade pessoal
estrutura-se dualmente, obrigando a distincdo emiréeu” e um “eu-objetivado”. Para ele,
“a mesticagem (...) € um fendmeno universal ao @slpopulacbes ou conjuntos de
populacdes s6 escapam por periodos limitados” (MNSA, 2004, p. 17). Isso introduz um
problema de conceituacéo pois, intuitivamente,qeacpie se esta afirmando que A = A + A,
ou seja, que a identidade é igual a ela mesma oudiia coisa. Isso remete novamente a
necessidade de conceituar a identidade como umesmsoc ndo como algo dado ou
conquistado de uma vez para sempre, mas que, aarontrata-se de um continuo re-
construir-se e re-organizar-se. As identidadesgagsslevem ser analisadas desde uma dupla

perspectiva: 1. o contexto de um sujeito (concredoporeo) pensando-se a si mesmo €; 2. a
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incidéncia dessa narracdo identitaria, autocompregnsobre o mesmo sujeito, sobre seu

comportamente e atividade cognitiva.

O conceito ddwa no pensamento iorubano, presente na vida dos s\egasileiros,

talvez nos auxilie a compreender essa questacedtddde:

Um dos odus (caminhos) de Ifa, a mais completa
‘enciclopédia iorubana’, diz quwa foi a esposa de Orunmila,
o profeta e mistico que Olédumaré (Deus Criadov)oenao
mundo para mostrar o0 caminho das divindades a hidad

O Odu conta que Orunmila néo tratava essa mulher com o
respeito prescrito pela tradicdo porque iwa era uméher
exageradamente doce que ndo exigia nada do m&ddém
um dia, ndo podendo mais suportar o desprezo dentiléy
Iwa decidiu sair de casa sem avisar o marido.dsiau tudo o
que Ihe pertencia e se mandou. No inicio, Orunmadéou
graca no sumico da esposa, pensando que era arrnelba
gue poderia acontecer a ele. Porém, aos poucosQisas
comecaram a andar mal para ele: perdeu a sua aiqoezieu
0s amigos, perdeu o seu dom de visionario na sabéed sua
clientela e, pior ainda, perdeu a fama e o respgtaque
gozava na comunidade. Vendo que ia acabar perdando
cabeca se ndo tomasse alguma providéncia urgemutie, gue
um outro babalawo jogasHa para ele afim de descobrir qual
a origem de sua ma fortuna. Logo ficou sabendo @ue
auséncia de lwa na sua vida foi 0 que estava paovuctodo
do problema. Dizeram-lhe que se n&do recuperasseciwa
toda urgéncia, ia ter um fim miseravel. Mandaramfamer
certos ebo (sacrificios) que serviriam para |Ihe propiciar a
graca divina para poder alcancar iwa que ja foitenlgnge.
Sem discussdo, Orunmilda fez o sacrificio prescitarque
sabia mais do que ninguém que o proveérbio iorulestava
certo quando diz queritu eb6 nii gbeni, aird ré kii gbe
éniyari”®. Feito oeb§ que na realidade era a promessa de
mudar de rumo e passar a valorizar a esposa, Jausaiu a
procura de Iwa. Viajou de vila em vila, de cidade a&deias,
cantando o seu lamentdalo bami riwa fan mi, iwa, lwa la
nwa, Iwal (quem viu a minha Iwa, é Iwa que estou
procurando). Depois de muito penar, Orunmild ackou
mulher e a convenceu a voltar ao lar matrimonial.cAisas
nao demoraram a melhorar para ele (OMIDIRE, 20(4, p
166-167).

Percebe-se que, enquant®d é o mediador entre o individuo e os orixasy® é o

mediador entre o individuo e s@ui. Ou seja, o individuo é s&€dri e seuwa.

™ A obediéncia na execucdo de sacrificio é o Gmiminho para resolver as dificuldades do homemmque
receber o aviso de fazer sacrificio e ndo o fiaemmulara a sua culpa e a mé fortuna”. Sobre estéfio, ler
0 conto “O carpinteiro que perdeu o nariz”, de Md3idi, em Contos Crioulos da Bahia
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Tanto o “eu” como o “eu-objetivado” séo pluraisteEgItimo é variavel, é o conjunto
de imagens, de narracdes que um sujeito faz desnm O “eu” também é plural (rompendo
com a tradicional identificacdo do “eu” com a umidado sujeito). Um mesmo sujeito
descentrado esta composto de multiplos “eus”, asgimo de multiplas narracbes auto-

compreensivas (“eu-objetivado”).

A idéia de um “eu” multiplo esta pressuposta nameinacdo contextual de qualquer
enunciado; ou melhor, todo enunciado, incluidoszutiso identitario, formulado a partir de
um contexto de enunciagdo concreto, incluindo esi®exto, entre outras coisas, uma
determinada “visdo do mundo”, que aparece indisstuente ligada as identidades, as
autocompreensodes. Este contexto de enunciagdoctmmaliparcialmente o conteudo do que
se diz, com o0 que desaparece a idéia de um “eudarimi descontextualizado. A ideia
implicita em tudo isso é que as identidades, azithes autocompreensivos, ndo sdo somente
narragdes que o sujeito pensa ou inventa, masgramsdnternalizadas, tornam-se “visées do
mundo”. De qualquer forma, a pluralidade de diszsiidentitarios (“eu-objetivado”) passa ao

interior do “eu”.

A afirmacédo anterior pode ser constatada por urerghdor externo ou pelo proprio
sujeito, com um olhar retrospectivo. Tanto o obagov externo como o préprio sujeito que
se autocontempla, observam a partir da posicao wmetes mesmos sdo uma unidade,
sentem-se uma unidade, pois essa pluralidade sg@wdbservada, concretamente, a partir
de uma unidade. A pluralidade do “eu” s6 pode servada assumindo-se, hesse momento
concreto da observacdo, um “eu” unitario, um daddi®s internos” que, organizados sem
nenhum centro, permitem realizar qualquer acaodehtidade, do individuo e do grupo, é
plural ou, como pontua Munanga (2004, p. 66), ‘ééong...) é feita de diversidades raciais e
culturais, contrariamente a idéia da nacdo comguntm de tradicbes comuns”. No proprio
continente africano, territério de origem dos negbeasileiros, ha uma grande diversidade.

Como explicitaMunanga (1984a, p. 67):

A unidade geografica do continente africano abriga,
realidade, diversidade biolégicalingiiisticd® e étnicd’. (...)

"% Os negrdides retinem os “melano-africanos” (sudemesloticos, guineenses, congoleses e sul-afrignos
“san” (bosquimanos); os “khoi-khoi” (hotentotes3;“pigmeus” e os “etiopes”.

"6 Existem quatro familias linguisticas: afroasigtkiai-san, niger-karfaniana e nilo-sahariana.

" As diversidades étnicas no continente africanarfoobjeto de estudo de pesquisadores como Herskovit
Ratzel, Frobenius etc. Jacques Maquet distinguigocicivilizagBes: as do “arco”, povos cagadoresdas
“lanca”, povos pastores; a “civilizacdo dos celgiroagricultores que tinham excedentes na agriculel
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Atualmente, sem tracar uma fronteira linear, doigpgs
destacam-se dos dois lados do Sahara. No nort@stem
grupo arabe-bérbere, composto dos descendentelbitiss
semitas, fenicios, assirios, greco-romanos. (a.3WN, temos o
grupo negro, sem perder evidentemente as mestigagen
milenares que se fizeram na linha fronteirica ewsedois
grupos. (...) A teoria recente mostra que ha uma cmidade
genética entre esses varios grupos, que pertencegraade
Grupo Negréide. Evidentemente que apresentam difase
antropolégicas notaveis devido a sua adaptacdo @o m
ambiente: insolagdo, temperatura, umidade, aliméntaetc.

De modo geral, vocé vé que as populacdes da Aftia
floresta sdo mais baixas e mais claras — caso dg®iqs
pigmeus, que vivem em plena Floresta Equatori@hguanto

o0 homem da Savana ou do Sahael é um tipo maig aftais
escuro. Isso sem esquecer 0s movimentos da historia
migragfes, mudancas ecoldgicas e mesticagens.

A existéncia é singular, contudo a confirmacaoall@xisténcia da-se no encontro de
relacdo, ou seja, na pluralidade. Esta sim é cdpaertificar a existéncia singular, a partir do
encontro e do reconhecimento de si mesmo no oOtrencontro, as relagdes, os lacos de
relacdo estabelecidos entre os particulares caafirra inegavel existéncia elemental, tanto

da singularidade quanto da propria pluralidadeyantp constituicdo da singularidade.

A caracteristica de unir os elementos, presentep@mmsamento de Munanga e
manifesta em seu estudo sobre a mesticagem, tambénpermite identificar, em seu

imaginario, o mito de Iroc8, a arvore sagrada.

Iroco era uma &rvore muito importante, importanteaker.
Tao importante que todos iam ao pé dela para peias,
dar-lhe presentes, olhar sua beleza e imponéncia.

Exu era o senhor dos caminhos cruzados. Olofinrméteu
gue o0s orixas e ibejis (os gémeos) fossem cultupetss
viventes. Eles receberam a ordem de sair pelo mundo
procura de seus filhos, o que aproximaria 0 munde d
encantados do mundo das pessoas, para a felicdgaibelos.
Iroco era muitissimo cultuado e trabalhava muité,demais.
Os carregos grandes iam para o pé da arvore eveadaais 0
povo pedia.

Pediam tanto a essa arvore, que 0s milagres coamecar
acontecer e os pedidos e promessas triplicavaraco lera
cada vez mais popular, de tanto que pediam e tie qae ele
trabalhava sem parar.

desenvolveram as monarquias; “civilizacdo das @dgdque possuiam o artesanato bem desenvolvido; e
“civilizag&o industrial”, povos que trabalhavam cammetalurgia.

"8 Iroco é um orix4 para os nagds; entre os jeje-mina édovLoco; e para os bantos, é o inkiSsempg no
Brasil é representado pela arv@ameleira Branca
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Um dia, osolués (adivinhos) fizeram uma “juncdo” para
conversar sobre essa arvore, que tanto estava daedalar.
Foram la para debaixo dela, na sombra e comecaljagag
Resolveram pedir a Iroco que ele viesse fazer phrtéxe,
junto com os outros orixas, para que “fosse feito”.

Ele respondeu gue sim, que passaria para o ladords de
vez, mas que jamais moraria dentro de uma casaide @
ficar na rua, que era seu lugar, do lado de forgiceaceitaria
muro em redor de si, mas cerca feita de variasaghtada
uma representando um membro do candomblé. Queriar mo
cercado pelo povo-de-santo, sua gente, mas fogualguer
casa, que é seu princigalo (proibicao).

Tudo dele tinha de ser feito na rua. Ele se vassieimpre de
branco e “responderia” em todas as nagdes. “Seail éss
“nacdo pura”, com ele! Cada uma tem seu encanfmripré a
unido faz a forca.

Atenderia pelos seguintes nomes: Iroco, Loco, Okmn,O
Oloroqué e Tempo. Osluds concordaram e disseram que
tudo seria feito de acordo com sua vontade.

Dito e feito.

La perto havia uma feira cheia de movimento. Ireoprou,
soprou e o seu halito, em forma de vento, foi esalbre a
cabeca de uma moca, que vendia na feira. A mocagmnma
rodar, a rodar, a rodar e foi cair nos pés de |roescendo a
primeira Locossi... a primeira filha de Iroco naréé

(...) Vendo aquilo, todos os orixas correram parpéode
Iroco, para uma grande jungdo. (“Gente comum fanié®;
orixa faz juncdo...”) Chegaram trazendo suas cosnida
prediletas: Ogum levou inhame assado, Oxossi |ewiboo
amarelo, Omolu levou pipoca e feijdo preto, Osskivou
farofa de mel de abelhas, Oxumaré levou farofa ej@d
Xang6 levou amala, Oxalufa levou milho branco, Qxag
bolos de inhame cozido, Orumila levou 0ssos.

Exu chegou, correndo e levou cachaca. Ajoelhouesepés
de Iroco e jogou trés pingos no chdo, cheirou ve&zes e
bebeu um pouco. Nesse momento, Iroco transformarse
arvore, Ogum em cachorro, Oxossi em vagalume, Omolu
aranha, Oxala em camaledo, Oxumaré em cobra, Xamgo
cdgado e as comidas ficaram no pé da arvore (MABTEN
MARINHO, 2002, pp. 117-120).

Nesse mito, o importante sdo as relacbes da cotidide da realidade e, nessas
relacdes é que se da o acontecer da existéncimeN@ana instantaneidade, da-se a conhecer.
Kabengele Munanga néo esta exaltando uma suposia\eda primazia da pluralidade sobre
a singularidade, o que nos levaria ao idealismmt@mw, diz ele (2004, p. 135), “ndo
devemos deixar de constatar que, atualmente, lsaegros brasileiros compartilham, mais
do que imaginam, modelos comuns de comportamemnt® idéias. Os primeiros sdo mais
africanizados, e o0s segundos, mais ocidentalizaboque imaginam”. Ele reafirma a

realidade individual que encontra na relacdo dagutaridades a certeza da existéncia dessas
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mesmas singularidades elementais, enquanto siildadas absolutamente distintas que se
relacionam na realidade da pluralidade, e ndo apsamaluralidade conceitual.

O mundo é uma pluralidade de coisas e realidadgslares, e certamente o centro da
realidade sdo os pontos de convergéncia relactasakingularidades, ou seja, as realidades
existentes e pensadas em suas mais perfeitasagidgdles inconfundiveis, as quais se dédo na
fluidez do tempo e, em algum instante ou em vdarisgntes, entram em contato relacional
com outras realidades singulares, e ai véem sg&ggia realizada, bem como a efetivacao

de outras realidades singulares. Munai2ga4, pp. 21-22¢oloca o enfoque de sua reflexao:

... sobre os fatos sociais, psicoldgicos, econ&nécpolitico-
ideoldgicos decorrentes desse fendmeno biologiereie a
histéria evolutiva da humanidade. Seria totalmesrt®neo
representar graficamente essa histéria sob a falenama
arvore e suas ramificagbes. Pois bem, se as ragifis de
uma arvore representada por seus inumeros gallhmssend
cruzam, a histéria da humanidade apresenta umcgrafi
diferente, no qual os galhos se cruzam.

Assim a realidade do mundo é uma s6, porém commstama infinitude de
realidades particulares que, em seus pontos dduéania relacional. fundamentam suas
existéncias enquanto singularidades elementais, ¢t@mmo fundamentam a realidade do
mundo enquanto Unica e plural. Dessa forma, a eisséa coisa nao esta nela mesma, e sim
na relagdo que estabelece, ou mais ainda, no cemqtiel consegue conferir a sua prépria
existéncia, a partir da relacdo temporal com oooudMessa esteira, se 0 sentido e o
fundamento da existéncia estdo nas relacfes esimteRestabelecidas a partir da facticidade
do real, pelo proprio ser existente, entdo o dadaré autoconstitutivo em sua razao e seu
sentido, sendo que, em sua individualidade, além adéoconstitutivo, € também
‘influenciador’ na construcdo do sentido da exisig&mle outros individuos, porquanto esses
estabelecem relacdo com aquele. Ou seja: 0 exastenstitui-se de sentido a partir de suas
decisbes e atitudes temporais, bem como em suagdes| sendo que, nestas, também

corrobora para que o outro existente encontredeentn seu existir de relagéo.

Encontramos aqui o grande sentido da existéntiagjsa relacdo que realiza o ser em
sua singularidade e em sua pluralidade. O sentideldc¢do é sempre de complementaridade,
nunca de exclusdo ou mesmo de dissolucdo numaddégevacdo dos particulares a uma
coletividade. E uma relac&o de sujeitos. Por issoKabengele Munanga, a énfase da relacéo

esta no “e” e ndo no “ou”. Assim temos sempre ‘eltu”, “eu” e “outro”, assim como é a
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relacdo das divindades com o0 mundo e o ser hurpai®essa € uma relagdo temporal Unica,
que se realiza concomitantemente nas trés dimensi@sé uma relacdo do tipo “Deus e
mundo”, “Deus e ser humano”, “mundo e ser humaBaima relag&o Unica “Deus e mundo e
ser humano”. Temos assim o “e” como radical da eepeiacdo existencial realizadora do

verbo “ser”.

Enfim, o sentido da existéncia ndo se completaria#uca existente, mas se expande
para além desta, na capacidade de se relacionaoubos a partir de si e mantendo sua
individualidade, a0 mesmo tempo em que a criatarssforma-se em criadora de si, a partir
de sua atitude de decisdo pela vida, e do outnearr da relacdo de responsabilidade

reciproca.

Enquanto a légica classica da velha filosofia buscama solucdo na excluséo
reciproca, ou seja, que experiéncia exclui subjietde (ou objetividade ou subjetividade),
subjetividade exclui sistema; ou ainda, na terdatile superagdo, subjetividade como
superacao da objetividade, o pensamento tradicefnabhno busca uma solucdo pela via da
integracdo na temporalidade, ou seja, experién@istema e subjetividade — divindades e

mundo e ser humano.

O pensamento de Kabengele Munanga é, pois, un@sdfiR” que congrega, que
aproxima; nao que unifica, uma vez que as divinsl@ade mundo e o ser humano ndo sédo uma
trindade que possa ser unificada num Unico conceitouma idéia totalizante. Eles sé sé@o o
que sdo engquanto diferentes e detentores de adstcts peculiares proprias, e que na
experiéncia temporal se congregam. Desse modanartdade sera a expressao do ser-com,
ou ainda, do eu e o tu e o outro. Nao uma unidadiéerenciavel, ao contrario, pois as
particularidades séo ressaltadas na unidade. Manasgim como Iroco, tece a unido entre o
Céu e a terra, leva os mortos na terra até o @nsapessa unido, essa integracdo. Em suma,
como narra Prandi (op. cit., p. 389), “0 mundodoado e os orixas chegaram a Terra. (...)
Naqguele tempo, os mortos ndo eram enterrados ecsepss eram colocados aos pés de
Iroco, a grande arvore”. Analogamente, podemosiders o céu como sendo a Africa e a
Terra, cmo sendo o Brasil. E Munanga quem podsibéssa aproximacdo dos negros
brasileiros com nossa identidade ancestral. Fagep@riéncia do outro nao significa testar ou
por a prova a existéncia alheia, mas adentrar ladada alheia, deixar-se arrebatar pelo
diferente, pelo desconhecido, e compreender aquioele proprio revela. Nao é dizer o que
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0 outro é ou representa, mas permitir que eledalsi mesmo e diga quem é. E, na verdade,

uma outra apresentacao do outro.

Tal experiéncia esta longe de ser a vivéncia dédaeke alheia, sendo, contudo, um
reconhecimento da originalidade e da individualeddd vivéncia e da existéncia especifica
do outro, bem como da impossibilidade de compreedsdais vivéncias, 0 que nem por iSso
as impede de serem desveladas e desvendadas,agsdn, a auxiliar na aproximagéo, senéo
no conhecimento do outro. Fazer a experiéncia dom @ deixar-se tomar pela realidade
alheia e deixar que esta fale de si mesma; nae énaheira alguma, apossar-se de tal
realidade, tentando defini-la ou caracteriza-laattimesmo compreendé-la, mas deixar que

ela continue sendo, em sua originalidade, agolgueruida com mais uma presenca.

Estabelecer relacédo € reconhecer o outro e sentesponsavel e comprometido com
a experiéncia do outro. Ao perguntar-se pelo ttpmbece-se o eu, estabelecendo-se assim a
relacdo de reciprocidade, o ser-com que, a pasisalinstante, € indissociavel e, mais, s6 o €
enquanto relacdo de amor reciproca, que pass&raegcontro e a realidade do eu e tu.

A elevacdo do outro ao nivel de conceitos totatemnou simplesmente a
racionalismos conceituais, € o pilar sustentadogwara e do desrespeito ao alheio, ou até
mesmo da desconsideracdo da existéncia como peaessgice que deve ser levada a sério.
Quando o outro é tido como um objeto, pode entdicasguilado até mesmo como ser
existente. Assim, quando um povo ou nacgéo vé @dvo ou nagdo apenas como objeto, na
relacdo sujeito-objeto pode livremente declararrrgiiemesmo sem motivo de ameaca

aparente, a fim, tdo simplesmente, de aniquila-lo.

A APREENSAO DA DIALOGICA UNIDADE-PLURALIDADE ATRAVES DA
METAFORA SISTEMICA

A dupla logica da unidade e da pluralidade, opayashehtro da identidade pessoal,
permite ser apreendida através do conceito dereast® nocdo de sistema € complexa: nela, é
0 todo que emerge da organizacao das partes, toamddi algo mais do que a juncdo desses
componentes isolados. O sistema retroatua sobas asssmas partes, reorganizando-as sem
cessar e, desta forma, reproduzindo-se constanteraesi mesmo (MORIN, 2002, pp. 124-
132).
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Todavia o sistema é também “menor” do que a jumigioomponentes separados, na
medida em que constréi as potencialidades destesmoseelementos sob a hegemonia de um
“todo” organizado. Desta maneira, 0 sistema exenca ininterrupta atividade neguentrdpica
frente a tendéncia de dispercdo de seus compon@ntiespia). Tende-se a ver 0s sistemas
como entidades mais ou menos estaveis, fixas emest mas um sistema ndo é tanto um

objeto quanto um processo nunca um repouso. Pania fitodem p. 135)

O que é preciso compreender sdo as caracteridaaasidade
complexa: um sistema é uma unidade global, ndcegitam ja

que ele é formado por partes diversas e intericeladas. E

uma unidade original, ndo original: ele dispbe daligades
proprias e irredutiveis, mas ele deve ser produzidiastruido,
organizado. E uma unidade individual, ndo indidsipode-

se decompd-lo em elementos separados, mas entdo sua
existéncia se decompde. E uma unidade hegeméniza, n
homogénea: é constituido de elementos diversoaddstde
caracteristicas préprias que ele tem em seu poder.

A metafora da ordenacdo sistémica da identidadesopksesta, entdo, sob a
recuperacdo da experiéncia da encarnacdo. As fartelsiralidade de autores internos no
“eu” e as diversas auto-narracdes do “eu-objetif)ad@o explicam por si sés o sistema. A
expectativa social de coeréncia e unidade do eujeias sobretudo a experiéncia de ser um
corpo fisico e da subjetividade que disso emergeasbse a estas identidades sob a
hegemonia de uma identidade soberana: o sistensée Bentido, podemos falar de sistema
porque existe uma identidade nova, emergente, untanaracdo que re-organiza
constantemente a pluralidade interna, num esfoecbu$ca de coeréncia e continuidade, e
que, por sua vez, constréi a pluralidade intermaa @justa-la a essa expectativa social de

coeréncia e a sensacao corporal de unidade.

Para explicar o que quero dizer por autonarracamelhor € utilizar um exemplo:
posso identificar-me como “mineiro”, como “profess@omo “negro”, como “leonino” etc.
Cada identidade, isoladamente, comporta sua pré@@® do mundo, seus proprios valores,
seus proéprios simbolos, seus proprios interessasndlmente, quando estou participando de
um congresso de educacdo, ndo preciso recordasa@uemineiro” e “leonino”, mas é
possivel que, em algum momento, essas identidadesreem conflito. Dado que ndo sou
“varias” pessoas, ndo me sinto como “varias” pesslifarentes, chega um momento em que
vejo-me na necessidade de re-organizar minha dbetdj de re-ordenar e hierarquizar os
diversos discursos (o0 de “mineiro”, o de “profe$sor de “negro”, o de “leonino”, o de
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“torcedor do S.P.F.C.” etc), com que me identifieo,de fazé-los compativeis. Nesse

momento de reorganizacdo, forma-se um novo dis@usompreensivo, uma autonarragao

gue nasce da ordenacao sistémica de minhas ddsrel@ntidades. Segundo Munarig@o4,

p. 14):
Essa identidade, que € sempre um processo e numca u
produto acabado, ndo sera construida no vazio, gmis
constitutivos sdo escolhidos entre os elementosuosnaos
membros do grupo: lingua, histéria, territério, tora,
religido, situacdo social etc. Esses elementos pnéoisam
estar concomitantemente reunidos para deflagaroocepso,
pois as culturas em didspora tém de contar apeoas cC

agueles que resistiram, ou que elas conquistaransexrs
novos territorios.

Desse modo, a identidade pessoal revela-se comanigi@de-multipla ou complexa,
que nasce da sensacdo corporal de ser uma unidddeegpectativa social de mostrar
coeréncia, mas que se constitui internamente cdomalidade. A ruptura com a idéia de
unidade do “eu” obriga a precisar que se tratandesistema “acentrad6” Sem a resisténcia
dos elementos constituintes ndo se obteria umnsstenas uma homogeneidade. A
identidade pessoal € esta narracdo autocompreessigegente, esta narracdo que parece
atuar como metanarracdo (englobando as autonasrpedeais e transcendendo-as), isto é, a
narracao que concede organizagao sistémica asrtdsridentificacdes do sujeito.

Ao falarmos de autonarragcdo emergente como aquateagdo aparente, mais
complexa, que surge da organizacdo sistémica dqurdonde autonarracbes do “eu-
objetivado”, ndo fazemos referéncia (ainda quenagsireca) a uma narragcao por cima das
demais, mas que se situa ao mesmo nivel das esstutbnarracoes, todas elas em constante

interacao.

A idéia de organizacdo sistémica deve ser conadituaesse sentido, como uma
incanséavel re-ordenacéo, interacdo, de maneirageéementos que compdem o sistema sao
modificados pelo préprio sistema (pela inacabaeebrganizacdo e interacdo de todos os
elementos) e, desse modo, o queriori, era visto como um elemento produto do sistema se
revela como um elemento componente do sistemagsenmunca se detenha esse processo,

nem se estabeleca numa variedade hierarquica ties aiscursos identitarios, sejam eles

" Acentrado: conceito utilizado por Morin (2002) nqareendendo que nao se trata de uma forma fixdasel
imodificavel, mas de uma constante atividade dergenizacdo, de neguentropia, que as vezes piavilats
elementos e, em outras ocasides, outros.
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definitiva ou permanentemente dominantes. Desteomiechergéncias’ e ‘componentes’ nao

se situam em niveis separados, mas no mesmo Dielcordo conMunanga (2004, pp. 18-

19):
Vista sob esse prisma, a mesticagem ndo pode seeluda
apenas como um fenébmeno estritamente bioldgiam éistim
fluxo de genes entre populacdes originalmente afites. Seu
contetdo € de fato afetado pelas idéias que senfalzes
individuos que compdem essas populacdes e pelos
comportamentos supostamente adotados por eles regaofu
dessas idéias. (...) Se toda e qualquer mesticagemm
processo pelo qual um fluxo génico aproxima duas

populagdes, pode-se constatar que 0s estudoscokssd
trataram de alguns casos no conjunto dos fluxos spie

Y

estabeleceram de uma populacdo a outra e excluiram
implicitamente outros casos.

Uma melhor compreenséao talvez se dé retomand@i&s iedm torno da ldgica classica
e do método complexo. A idéia de que um sistemanéprocesso € 0 que permite ver,
logicamente, como o0 que re-produz um sistema ésparvez, re-produzido pelo mesmo,
como o que emerge do sistema €, também, compodenteesmo. A idéia de organizacao
sistémica é introduzida aqui para, fundamentalmergiabelecer que existe um certo limite
(imposto pelo proprio sujeito) a pluralidade id&rta que se considera assumida. Dentro
dessa multiplicidade, contudo, existem fendmenoBatgnentacédo e de descontinuidade. A
fragmentacdo chega ao ponto do sujeito se esfemamutolimitar sua pluralidade e/ou

reformula-la de modo mais coerente.

Podemos, assim, compreender uma segunda idéiaradigdde identitaria que forca a
atual policontextualidade, superando certos limitesverte-se num elemento deflagrador de
crises para o sujeito individual. Ndo s6 os sugedaerem viver multiplas identidades mas,
habitualmente, também devem vivé-las, ultrapassaniitmite no qual o sujeito enfrenta-se
diante de uma incbmoda pluralidade de respostasgumta: “Quem eu sou?”. Essa idéia faz
com que a “classificacéo racial brasileira basesaor ou na marca € ambigua (...) ‘preto
rico € branco’ ou ‘branco pobre é preto” (MUNANG2)04, p. 96).

Recuperar a reflexdo em torno da experiéncia dareacao, tratando de superar a
dicotomia cartesiana entre mente e corpo, a mesmdamto impregnou NOSSO pensamento,
permite conceituar a logica de unidade a qual,ajuente com a légica da pluralidade,

caracteriza os fendbmenos identitarios, lembrandoajasforco do sujeito por re-construir-se
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COmMO uno esta nas expectativas sociais de coerénamtambém na sensacdo corporal de

unidade, sensac¢do que alcancara a autoconscigretigda simbolicamente.

A nocédo de identidade pessoal que podemos obseov@mensamento de Munanga
supde, de um lado, uma critica a concepcao esfistzride identidade (que afirma a
identidade como una, Unica unitéria e herdadag eutro, uma conceituacdo mais avancada
em relacdo aquelas que, com o fim de atacar a neggencialista de identidade, incidiam
unicamente nos fenédmenos de pluralidade e fragig@mtdo sujeito. Voltando ao mito
(PRANDI, op. cit, 484-485):

Orunmila estava um dia distraido e de repente dassta de

que era observado por Morte, Doenca, Perda, Raradis
Fraqueza.

Orunmild ouviu o que diziam, o que elas diziam uraas
outras: “um dia a gente pega este ai”.

(...) Orunmil4 assustou-se.

Orunmila voltou para casa.

Orunmila foi consultar o seu Ori.

Somente Ori podia salvar Orunmila.

Somente Ori podia livrar da Morte.

S6 a cabeca poderia livra-lo da Doenca.

Era o Ori que o livraria da Perda.

O Ori de Orunmila o livraria da Paralisia.

Somente seu Ori podia livra-lo da Fraqueza.

Orunmila foi consultar sua cabeca.

O Ori livra 0 homem dos males.

Orunmila fez os sacrificios a cabeca, lfexi.

Ori aceitou as comidas oferecidas, ficou forte puésou os

problemas de Orunmila.

Nada mais podia ameacar o seu devoto.

Ori salvou Orunmild da Morte e da Doenca, da Pedada,
Paralisia e da Fraqueza.

Ori livrou seu devoto de todas as ameacas.

Encontrar a si mesmo €, pois, encontrar o “serijen80 como um movimento
circular da razdo sobre si mesma, mas como um neoxorlinear através da realidade mais
mundana, sem nenhuma certeza de onde esse movimdeotdiminar, haja vista que o limite
do “si” enquanto personalidade € a morte, contesquanto carater, este se perpetua no
milagre da criagéo.

Na intencdo de buscar o encontro do “si” como filagdo da efetivacdo do verbo
“ser”, exige-se um movimento que transcenda adadéi mundana, ndo como uma forma de
superacado ou abstracdo desta, antes, porém, codmrid dessa realidade, como experiéncia
de cada momento da realidade na sua exata tentaal@le na sua completa duragéo. Assim
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encontraremos, na propria realidade do “sendoyeoeapta para além dela e que é seu proprio
constitutivo, ou seja, o si-mesmo da realidade raeddas palavras de Munangzo@4, p.
136):

Na sua retdrica contra as desigualdades raciarepesnentos negros
organizados enfatizam, entre outros, a reconstrdedsua identidade
racial e cultural como plataforma mobilizadora naminho da

conquista de sua plena cidadania. Eles preconiasmcgda grupo
respeite sua imagem coletiva, que a cultive e delaalimente,

respeitando ao mesmo tempo a imagem dos outras,. Uha tal

proposta esbarra na mesticagem cultural, pois agcesgdo jogo de
todas as identidades ndo é nitidamente delimit&tono cultivar

independentemente seu jardim se ndo € separadgandiiss dos

outros? No Brasil atual, as cercas e as fronteinie as identidade
vacilam, as imagens e os deuses se tocam, selassifAbr isso, tem-
se certa dificuldade em construir uma identidadsaka/ou cultural

“pura”, gue ndo possa se misturar com a identidadeoutros.

O que orienta a vivéncia humana e a via que a pessaispde a seguir ndo é o
destino, ou qualquer outra forma pré-determinadardetacdo, mas o carater constituido
pela propria experiéncia vivenciada da pessoa. eDesedo, as acdes humanas estdo
alicercadas na vontade e, consequentemente, ntercavague torna a pessoa moralmente
responsavel. Essa vontade essencial que a todmt@ste renova, comporta 0s juizos morais
e, mesmo através deles e fazendo uso deles, rerpvenovando igualmente a experiéncia e
a vivéncia pessoal. Tal vontade essencial tambéde, pacertadamente, ser chamada de
liberdade, uma vez que essa erupcdo do caraterosmna fde vontade ndo tem nada de
passageiro, ao contrario, € um ato de forca daeranduito bem orientado, muito embora
jamais deixe de ser um arbitrio ou uma vontadeadkempexteriorizada numa acdo e, como

acao, sempre em relagdo com o outro.

No caso de Kabengele Munanga, o engajamento res diat movimento negro por
uma sociedade igualitéria, haja vista a natureaasdtade livre humana, € o responsavel pela

realizacdo desse mundo igualitario. Parg¥des6b, p. 23):

Um projeto nacional de construcdo de uma verdadeira
democracia ndo poderia ignorar a diversidade deagtidades
multiplas que compdem o mosaico cultural brasilditm tal
projeto ndo poderia também ignorar o fato de glésm alas
diferencas, somos semelhantes e que o medo detagesta
justamente na aceitacdo das semelhancas que fazerasd
seres capazes de exercer todas as atividades ape&as
aquelas prescritas pelas diferengas. Quando fals da
semelhancas, ndo me refiro apenas as caracteyigéicais das
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culturas humanas abstratas, penso sobretudo aquelas
semelhancas que todos o0s grupos étnicos que aqui se
encontravam conseguiram formar, através de uma@noia
marcada pelos empréstimos, mesticagem tanto boal@gpimo
cultural, sincretismo cultural no sentido mais fezanao
apenas religioso e que conferem ao Brasil e acdsildiras
alguns tracos e comportamentos especificos. O
reconhecimento da pluralidade, o respeito das ibaigs e

das diferencas néo se fara romanticamente. Satf@aés do

jogo politico, pois a existéncia da identidade filo-brasileiro
supde a existéncia das identidade dos outros. §ppgolitico

de negociacdo das identidades nascera uma vemadeir
construcao da cidadania, sem a qual ndo existeatania.

No idealismo, especialmente o hegeliano, é possbwgtecer o todo, uma vez que o
todo € a propria consciéncia voltada sobre si magmea nesse movimento auto-reflexivo,
conhece a si e, consequentemente, também a to&litha confluéncia de ser e pensar,
conhecendo-se 0 pensamento conhece-se 0 ser. gD, a histdria da experiéncia se
transforma em histéria da rememorizacdo do espiritta vez que o todo cognoscivel nada

mais é que a totalidade abarcada pela consciéncia.

Nas culturas tradicionais africanas, o conhecimedm € um movimento do espirito
sobre si mesmo, mas um caminho da consciénciaxpegimenta, na realidade, sua propria
realizacdo e que, ao mesmo tempo, se realiza raiénpia existencial. Conhecer € fazer o
caminho da consciéncia pela via da experiéncial@erea Nessa esteira, as coisas, por sua
natureza, passam, ao passo que 0s conceitos pesnmgreendo eles que relacionam, como
iguais os diferentes, permitindo assim que a c&acbnteca. Neste caminho, sdo adotados
critérios historico-culturais na base de sustemtaiz conhecimento, o que equivale a dizer
que esse caminho privilegia as referéncias exteexgdicitas ou implicitas e segue uma via
de acesso ao conhecimento por uma nova perspeatma, bases existenciais e

experienciaveis.

O conhecimento como proposta equilibradora refera4sm espaco dialogico, no qual
nenhuma verdade ou conhecimento pode ser alcampewo estagio de elevacdo ou como
instancia superiora a qual se atinge por elevag@gjto ou autodeterminacdo, mas ao
contrario, o conhecimento, bem como a verdade,tacemo préprio espaco de dialogo. A
verdade ndo é propriedade nem tampouco uma inaté&uperior e sim acontecimento

espaco-temporal.
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Assim, ndo se pode querer conhecer Deus, o0 mur@ithamem por meio de uma
l6gica racional-especulativa direcionada a cadadehas, intentando-se conhecé-los a partir
de si mesmos e em si-mesmos, ou além dos elemeantns,uma metaestrutura. No universo
tradicional africano, o que temos, em vez da radidade l6gica, € uma racionalidade
relacional, que busca a compreenséo dos elemeateslidade a partir da relacdo entre esses
elementos, processo esse que se da necessariameteenpo. Tal identidade relacional
permite-nos concluir que ela “é ‘um e outro’, ‘osm® e o diferente’, ‘nem um nem outro’,

‘ser e ndo ser’, pertencer e nao pertencer” (MUNGY 2004, p. 140).

Iroco, entre todos 0s orixas, € o Unico que nuacseparou do Céu e da Terra. Sofre,
chora ao perceber a separagdo entre ambos, pdithé amado do Céu (Orun), de onde vem
sua sabedoria, e também o filho predileto da Tiéya), responséavel por sua solidariedade e
compaixao. A sabedoria e a compaixao, presentdsoen) nos asseguram a percepcao dessa
caracteristica em Munanga: ao mesmo tempo sabiglea@ quem o0s negros brasileiros
ouvem, escutam com atencdo, e solidario, ao mjlitaiamente com 0s negros na luta por
seus direitos. Essa mesma caracteristica apareci@misdo de identidade como uma e
multipla. Narra o mito quéESPIN, 1986, pp. 38-40):

Nos principios do mundo, 0 céu e a terra tiverama um
discusséo. A terra argumentava que era mais veloalerosa
gue seu irmédo, o céu. “Eu sou a base de tudo, semoroéu

se desmoronaria, porque nao teria nenhum apoim $ada
fumaca. Eu crio todas as coisas vivas, as alimentas
mantenho. Sou a dona de tudo. Tudo se origina em mi
tudo volta a mim. Meu poder ndo conhece limitessef§uia
repetindo: “sou solida, sou sélida. O céu é vamép tem
corpo. Como podem suas posses ser comparadas com as
minhas? Que tem ele, mais que suas nuvens, sugdleTsaua
luz? Valho mais que ele. Ele deveria reverencidi-me

Oba Ol6run néo respondeu, mas fez um sinal ao asuque

se afastasse, severo e ameagador. “Aprende tod, ldidse o

céu enquanto se afastava. “Teu castigo sera téoley@omo

teu arrogante orgulho”.

Iroko, a sumauma, preocupada, comegou a meditamein

ao grande siléncio que se seguiu ao afastamentcédp
porque Iroko tinha suas raizes fincadas nas erasatié terra,
enquanto que seus galhos se estendiam no profuado d
intimidade do céu. O sensivel coragédo de Irokeesceu de
medo ao compreender que a grande harmonia que havia
existido desapareceria e que as criaturas tersestieeriam
terriveis desgracas.

Até esse momento o0 céu havia regulado as estagietemo
cuidado, de maneira que o calor e o frio tivességitos
benévolos nas criaturas que povoavam a terra. Nem a
trovoadas nem as secas haviam castigado a tewmlalera
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feliz e a morte vinha sem dor. As enfermidades eaggdias
eram desconhecidas. A morte era pura, pois natiaarifas
epidemias. O homem desfrutava de uma longa vida, e
velhice néo trazia impedimentos fisicos, apenasiesejo de
imobilidade, e o siléncio se movia vagarosamente/és das
veias, buscando vagarosamente sua meta: 0 coracao.
Suavemente os olhos se fechavam, vagarosamentaveheg
uma escuriddo; a morte trazia a felicidade infin@afim era
um belo ocaso. A bondade pertencia a este mundma u
pessoa moribunda podia sorrir ao pensar no graadguiete
que seu corpo formoso e sdo ofereceria aos incestav
vermes que o devorariam. Ao imaginar carinhosamente
muito que se divertiiam o0s passaros ao tirar-lleeiss
brilhantes olhos convertidos em sementes. Em sgU®s, 0S
animais, fraternalmente, pastariam de seus calmplasdo
estes se misturassem com 0O capim tenro e nutriévegus
filhos e irmaos comeriam os suculentos tubérculasfqram
alimentados por seus proprios 0Ssos e por sua. ddimguém
pensava em causar danos a ninguém. A natureza a#ula
havia dado mau exemplo. N&o existiam bruxas mas/adan
plantas venenosas. Ninguém tinha que controlarderpdas
forcas maléficas que surgiram depois da dor e driai
Tudo pertencia a todos e ninguém tinha que governar
conquistar nem reclamar posses. O coragdo humanouen.

O céu e a terra estavam unidos, e o céu ainda ad@a h
enviado seu raio destruidor. Nunca as forcas daie$iaviam
enviado seu raio para destruir bosques, nem uimp@Edoso
havia castigado a terra. O mar era uma calma tafigi
nenhum vento furioso se originava nele. Ninguénsergia
intimidado pelo mar. O rato era o melhor amigo dtoge o
veneno dos escorpides era uma gota de mel. Quattprestro
tinha uma alma boa e candida, e a hiena e a pdntiant a
mesma alma.

A feilra veio mais tarde, quando chegou o tempo dos
sofrimentos. Isso fez Iroko chorar, ele, a arvossnamada
por ambos, 0 céu e a terra. Invadiu-o um luto pradupelo
que se perdia. Entdo a sumauma produziu suas braoes

e espalhou sua dor sobre toda a terra. Esta &jstee viajou
com o vento, penetrou no homem, nos animais e em tu
guanto vivia. Uma tristeza nunca antes sentidasentiddas as
almas. Quando, ao extinguir-se a tarde, se ouvigritm
profundo e desconcertante da coruja, foi um nor@tao no
siléncio de um ocaso diferente. Iroko estendeu &easos
num gesto de protecéo.

Essa noite foi uma noite diferente. Uma noite delseoida,
na qual a angustia e o medo fizeram sua aparicaerrs
penetrando os sonhos, gerando a lyondd, dando fiovaas

e garras caracteristicas e cruéis a escuriddo.idNeeduinte,
homem, animal e todas as criaturas vivas se pergamt
assombradas, sem poder dar-se ainda uma respostque
ainda ndo existiam palavras para expressar a @Gmfes
ansiedade. As vozes que se ouviam eram absurdas e
ameacadoras e penetravam no ar e na queda das Bguas
dia inesperado nasceu cheio de trabalhos. O soé@mma
devorar a vida. A sumadma dizia a todas as criatgre
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buscavam reflgio sob seus ramos: “vamos rogar pssan
mae, a terra, que ofendeu ao céu”. Mas ninguénndiate
Iroko, porque ninguém conhecia o significado daayal
ofender. Lentamente a terra estava secando. (bedkoia as
ordens de ndo queimar com seu calor e luz excessnas de
ir esgotando as aguas pouco a pouco. Naquele tempguas
eram todas doces e potaveis, inofensivas, clarassas,
cheias de virtudes e, como suas gigantescas bstasme
abertas para o sol, subiram para o céu e forarargagas no
ar. A terra sentia em suas entranhas os efeitd8ridade seu
irmao, o céu. Sofria terrivelmente de sede. E |fieate, Ihe
implorou em voz baixa: “Irmdo, minhas entranhasaest
secando, manda-me um pouquinho de agua”.

E o céu, longe de aliviar a sede atroz de sua mneficheu de
um fogo branco e soprou seu corpo ardente com urto ve
guente que, acoitando-a selvagemente, tornava airaia
aguda a dor das queimaduras. As criaturas da gefrem
junto com ela o terrivel tormento do fogo, da sedta fome.
Porém, o martirio de seus filhos era, para a temes cruel
que seu proéprio sofrimento. Submissa pedia perd@ga por
seus filhos inocentes, pela erva esturricada es p@teores
moribundas. O sofrimento fazia com que se perdessem
recordacoes da felicidade passada. A dor exaurisiatsiras
até que a ultima memoria da felicidade, antes entisf fosse
esquecida. Toda felicidade, agora, era remotaadadadvel.
Comecaram as maldicBes. A feilra entrou ho munad. F
entdo, quando nasceram todas as desgracas. Asagake/
converteram em instrumento de maldade. A paz desugle
morreram foi perturbada; e aqueles que morriampudiam
descansar na bela paz da noite, cuja docura eesalima.
“Perdoa-me”, implorava a terra. Mas o céu, inclemen
guardou suas aguas. Tudo era poO inerte, quase imglos
animais haviam morrido. Homens como esqueletos,&pra
nem alimentos para manter-se, continuavam a tdeefzavar
0 martirizado corpo da terra em busca de aguafercies para
devorar os que jaziam impotentes sobre as roctess foda a
vegetacdo havia desaparecido e somente uma aevoredo
aquele mundo &rido, com sua gigantesca copa, peoman
verde e saudavel. Era Iroko, que desde tempos ineEmo
havia reverenciado o céu. A sumaldma dirigiam-senogos
em busca de refugio. Os espiritos de Iroko falawam o céu
constantemente, tratando de salvar a terra e sussras.
Iroko era o filho predileto da terra e do céu. Spoderosos
galhos acolhiam os que buscavam sua sombra e fEgjiore
sendo capaz de resistir ao castigo de Olorun. Irdd&ea
instrucdes aos que podiam penetrar no segredostarvaeem
suas raizes. Estes conheceram a grandeza da efentio se
humilharam e se purificaram aos pés da sumaumeandaz
suplicas e sacrificios. Assim, a erva mitda qudahago seu
redor, os animais quadrupedes, 0s passaros e onbajue
ainda restavam vivos e se tinham tornado clariveten
realizaram o primeiro sacrificio em nome da terra.
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O gque Kabengele Munanga propde profundamente éistans aberto, baseado na
relacdo de responsabilidade reciproca, capaz dagsardar ndo apenas as individualidades
enguanto sustentaculos da relacdo, mas tambéntizacéa da prépria realidade vital como
relacdo. Atualmente, em meio a complexidade daedade contemporanea, temos a
impressao de que a vida ndo mais possui a fluidezllpe é prépria, nem mesmo uma
expectativa como realizadora de seu sentido nagdet mais cotidianas. O pensamento de
Munanga pode ser traduzido como uma oferta de @ es diferentes, como também para
com osi-mesmga fim de (re)orienta-lo na construcdo experidraaproprio sentido de sua

existéncia.

Por conseguinte, a educacdo tem papel facilitadotonmais amplo e profundo do
que o mero papel de socializacdo, acima de tudom qumomotora da alteridade enquanto
proposta de relacdo de complementacdo reciproc@a@or@a de uma idéia de sociedade
desvinculada da idéia de institucionalizacdo doesdp pensar, numa massa desprovida de
personalidade e de individualidade. Uma educacaaoasta parecida com essa que se propde
basicamente a con-formar as pessoas de acordo adrbeg sociais, enquadrando-as em
padrbes préconcebidos, como se isso representasseodelo de socializagdo. Tampouco
nao se trata de educacgédo como viagem para foatidade, como se tudo fossem ideologias
e divagacOes abstratas, educagao que guia o sajaito afastamento da realidade temporal,
eximindo-se da responsabilidade para com a vidaiaado um mundo de fantasia. A
educacao, ao fim e ao fundo, tem o papel de faddita da consciéncia da experiéncia da

realidade mesma.

A condigcdo de conscientemente voltar-se sobre pripréealidade e sobre si mesmo
implica elaborar um julgamento da prépria histdpiajetar um futuro para si e realizar tudo
iISSoO no instante presente, como sendo sua Unigaigatade e como aquele que diretamente
Ihe cobra uma decisdo, um compromisso. Isso tudest® é possivel apds satisfazer uma
condicéo essencial: a da existéncia real, semlaaf@mo resto se desfaz em nada. Tal existir
como realidade representa absolutamente mais doogsinples estar-ai, porque é um
relacionar-se, ser-com, numa expressdo, o realdeemto existir. Enfim, trata-se da
capacidade de estabelecer relacbes de complendewtamue facam da diversidade o ponto

de partida para a compreensao, inclusive da existérdividual.

Relacionar-se €, pois, estabelecer e assumir coniggo com a vida, com o diferente

e com 0 si-mesmo, como sendo a diversidade comitdo sentido do existir. Da natureza
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relacional é que emerge, numa dialética criadoragmtido de ser e de pensar a prépria
existéncia, que nada mais € do que aquilo quepiarériatura é capaz de criar a partir das

relacdes livres e autbnomas que puder estabelecer.

Assim, o ser humano néo € constitutivo de sentitiy € constitutivo e construtor de
sentido para seu ser e seu existir, a partir dagdes que se propbe e que é capaz de
estabelecer com o diferente, enquanto complemeaenteedsi-mesmee deseu outro Dessa
forma, sdo as relacdes que dao o que pensar. Nessdo, podemos ainda afirmar, que o
pensamento de Kabengele Munanga €, de certa farma, filosofia do conhecimento
porquanto preocupa-se ndao com o sentido de sersenamda faz sentido perguntar-se pelo
sentido, uma vez que o ser é fruto da construcabizada através da experiéncia da

facticidade do real.

As relacdes constituem-se como vias de mao dupigjndo a alteridade como
paradigma e como matriz epistemoldgica norteadelasd das experiéncias perpassadas pela
racionalidade relacional. O diferente é o pontgakida para a compreensao do si-mesmo e

para a realizacdo do sentido de seu existir.
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RE-SIGNIFICANDO A PROPRIA VIDA NA ANCESTRALIDADE

“Todo homem descende de uma divindade (...). Cada ttm
descendéncia e face a esta, tem o poder de nekretuar
através de filhos. Mas, numa segunda perspectiya dada
deus tem uma funcdo determinada que lhe é prépria”
(FROBENIUS, apud BASTIDE, As Religides Africanas no
Brasil, 1971, p. 8%.

“(...) Homens e mulheres descendem dos orixas,tewao,
pois, uma origem Unica e comum, como no cristianisBada

um herda do orixa de que provém suas marcas e
caracteristicas, propensfes e desejos, tudo coné® es
relacionado nos mitos. (...) Os orixads alegram-ssofeem,
vencem e perdem, conquistam e sdo conquistadosn ama
odeiam. Os humanos sdo apenas copias esmaecidasxdss
dos quais descenderfPRANDI, José Reginaldditologia dos
Orixas 2001, p. 24).
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RE-SIGNIFICANDO A PROPRIA VIDA NA ANCESTRALIDADE

Iroco era uma &rvore muito importante, importantalar. Tdo importante que todos
iam ao pé dela para pedir coisas, dar-lhe presaites sua beleza e imponéncia.

Exu era o senhor dos caminhos cruzados.

Olofim determinou que os orixds e lbejis (0os gémeossem cultuados pelos
viventes. Eles receberam ordem de sair pelo munpim@ura de seus filhos, o que
aproximaria o mundo dos encantados do mundo daog®spara a felicidade de
todos.

Iroco era muitissimo cultuado e trabalhava muité demais. Os carregos grandes iam
para o pé da arvore e cada vez mais o povo peglita® tanto a essa arvore, que 0s
milagres comegaram a acontecer e os pedidos e gsamériplicavam... Iroco era
cada vez mais popular, de tanto que pediam e tedae ele trabalhava sem parar.
Um dia, osolués (adivinhos) fizeram uma “juncéo” para conversdreessa arvore,
gue tanto estava dando que falar. Foram la par@aetlela, na sombra e comecaram
a jogar. Resolveram pedir a Iroco que ele viesgerfparte do Axé, junto com 0s
outros orixas, para que “fosse feito”.

Ele respondeu que sim, que passaria para o ladord@s de vez, mas que jamais
moraria dentro de uma casa de orixa. la ficar aaque era seu lugar, do lado de fora,
e nao aceitaria muro em redor de si, mas cerca €t varias tabuas, cada uma
representando um membro do candomblé. Queria meraado pelo povo-de-santo,
sua gente, mas fora de qualquer casa, que é seipptewd(proibicdo).

Tudo dele tinha de ser feito na rua. Ele se vasseimpre de branco e “responderia”
em todas as nacfes. “Sem essa” de “nacdo pura’e@rada uma tem seu encanto
préprio e a unido faz a forca.

Atenderia pelos seguintes nomes: Iroco, Loco, Ql@oroqué e Tempo. Csluds
concordaram e disseram que tudo seria feito dela@am sua vontade.

Dito e feito.

L& perto havia uma feira cheia de movimento. Ireaprou, soprou e o seu hélito, em
forma de vento, foi cair sobre a cabeca de uma nmga vendia na feira. A moca
comecou a rodar, a rodar, a rodar e foi cair n@sdgélroco, nascendo a primeira
Locossi... a primeira filha de Iroco na Terra!

Esta era a grande resposta do Senhor da Arvoteaha$ads:

“Roko dé, Sorord...

Ogué, Ogué, Sororg”

Isso quer dizer que Iroco chega no axe, chegadaengar e ficar.

Podem falar que Iroco chegou!

Vendo aquilo, todos os orixas correram para o pkab®, para uma grande juncao.
(“Gente comum faz reunido; orixa faz juncdo...”)eGaram trazendo suas comidas
prediletas: Ogum levou inhame assado. Oxossi lewiio amarelo. Omolu levou
pipoca e feijdo preto, Ossaim levou farofa de neehldelhas, Oxumaré levou farofa de
feijdo, Xangb levou amal4, Oxalufa levou milho lm@nOxoguid bolos de inhame
cozido, Orumila levou 0ssos.

Exu chegou, correndo e levou cachaca. Ajoelhouesepgs de Iroco e jogou trés
pingos no chdo, cheirou trés vezes e bebeu um pddesse momento, Iroco
transformou-se em &rvore. Ogum em cachorro, Oxessivagalume, Omolu em
aranha, Oxald em camaledo, Oxumaré em cobra, Xang@agado e as comidas
ficaram no pé da arvore.

A moca foi recolhida e assim foi iniciado o pringeiroco de que se tem noticia.
Dizem que o nome que esse Iroco trouxe foi mumnddj bonito mesmo! (Cleo
MARTINS; Roberval MARINHO, 2002, pp. 117-120).

Iroco € um totem. Como explicita Munanga (1988&8)p.



201

Os defuntos, ancestrais e mortos, em geral, ocuauz
posicdo importante na vida religiosa das populag@e&frica
negra. Essa importancia transparece nas diversas
preocupacdes do negro, notadamente na sua propldstioa,

0 que explica a existéncia de numerosas figuriekaslpidas
para representar 0s ancestrais ou para servirufios em sua
homenagem.

A ancestralidade na cultura afrobrasileira est@diégcom a no¢éo do tempo, conforme
nos relata Kabengele Munanga (2008b):

“Esse € um dado da africanidade, essa questdo destnalidade. Esta em
todas as sociedades africanas, em todas as culaframnas. O que é um ancestral?
O ancestral nada mais € que um criador. Pode ser ampestral feminino ou
masculino, dependendo da sociedade, se € uma adeiedatrilinear ou patrilinear.
Quer dizer, o ancestral é aquele que tem o estatettundador, fundador do cla, da
linhagem, que foi uma personagem importante, qua @igem, a fundacéo, o
fundador de tudo, da nacdo, uma pessoa cuja menédsiamplesmente rememorada,

retualizada em todos 0os momentos.

“Em varias sociedades africanas ha uma relacaoated vital, que chamamos
de axé, essa forca vital tem uma relacao dinanmesaa forca vital pode crescer como
pode diminuir, e nessa relacdo de forca vital qagassoas dizem que as sociedades
africanas sao politeistas. Ndo, as sociedades afas sdo monoteistas, e todas.
Todas tém uma idéia de um Deus Unico que criourmmuPara cada sociedade tem
um nome, os yorubas dizem que é Olorum, na mimtede&em que é Zambi, que é

Kalunga. Deus tem varios nomes, dependendo dadsmige

“Esse Deus unico criou 0 mundo e se distanciow kstonge, mas ndo se esta
dizendo que ele estd no céu. Deus se distancicuwtmo e deixou a administracao
desse mundo aos seus filhos que eram as pessaas que tiveram funcdo na
sociedade, que morreram, que fazem parte desseantdivido, que é este mundo da
ancestralidade que veicula a forca vital, as enasgvitais que vem la de cima. Eles
sdo intermediarios, como a idéia dos santos no g@esto, na teologia crista. As

forgas vitais vém desse Deus Unico, que ndo c@nein os homens, mas se utiliza
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dos intermediérios para transmitir essas for¢casgparpovo, comec¢ando com os mais

velhos, os mais velhos que vao também passar fesgas vitais até aos mais jovens.

“Entdo é uma sociedade antropocéntrica, o homentigamente esta no
centro de toda a obra de criacdo. Deus la em cinada essas forcas vitais que
passam pelos ancestrais, mas essas for¢cas pode imwesecdo de outras forcas
intermediarias que sdo os bruxos, feiticeiros, goeninam as leis da natureza, que
podem manipular essas forcas até para fazer malid3o € preciso de outras forcas

gue interferem para neutralizar essas forcas.

“Por isso os chefes, os dirigentes, sempre saoadas. Mesmo 0s vivos, para
VOC€ assumir um cargo, vocé passa por um rito aéagéo. Se vocé é mais jovem, a
partir do momento que vocé foi iniciado, vocé @mais velho pela iniciacdo. Mesmo
Vivo, VOCé que é intermediario entre os vivos euado dos ancestrais. Os ancestrais

gue sdo 0s mortos.

“Entdo as sociedades africanas sdo sociedades cstapados mortos, que
fazem parte dessa ancestralidade, e dos vivos. fudoexiste estd em torno dessa
unido, dessa integracdo entre vivos e mortos, aestrais. Até a natureza, até os
animais. E por isso que no reino animal tem algansmais que tem estatuto de
realeza, como o leopardo. Por exemplo, a pele dpdedo faz parte do sistema do
poder, ndo é qualquer um que pode sentar sobre msga SO um rei, um chefe, um

principe iniciado.

“Entdo é um conjunto de relacdes, de interrelacéese 0s vivos e 0S mortos,

e a ancestralidade é muito importante porque énad#alor de tudo

Este &, para nés aqui, um conceito crucial, pdis s& desenvolve o drama da vida,

conforme vemos representado no orixa Iroco, no Naaco e no inquice Zara.

Iroco é considerado o responsavel pela ligacace eréu e
terra (...) € a arvore da eternidade, simbolo dprpy tempo.
(...) No Tambor de Minas do Maranh&o, originariardaicao
jeje-mina, Loco € considerado um vodum masculino da
familia de Keviosso. (...) Tempo é um inquice @divindade

gue é cultuada ao pé de uma &rvore sagrada. dmpd é o
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Senhor da nagéo congo-angola (MARTINS; MARINHD,
cit., 41.69.107).

pY

Os conceitos do tempo, em nosso |éxico, refereraesepre a mesma coisa: a
mudanca de algo ou de alguém, ndo parecendo gsé axin tempo em si mesfflo
Etimologicamente, o termo metaforadtaphora significa mudanca. Portanto, o tempo € a
duracdo das coisas sujeitas a metaforas. Assinenpmsl compreender que todo tempo
imaginado, conceituado, poetizado, pensado, efdipmessui, em si mesmo, uma metafora, ja
possui um tropo. Como pontua Terrin (2004, p. 21d3quecer o tempo significa também
‘transcender o tempo’, entrar numa dimenséo mistbgiosa realizadora. E o que significa

tudo isso, sendo voltar a integridade originamaaeninhar-se ao paraiso perdido?”.

No Ocidente, utilizamos tradicionalmente, por iéfigia grega, dois conceitos de
tempo:aion e cronos Enquantocrono$? se refere & sucessdo de acontecimentoss” é a
eterna presenca. E, por influéncia cristd, temodaabkair6s®, o0 momento certo, o tempo da

graca, que nao pode ser medido, mas vivido.

Aion é identificado com a eternidade e com a forcagosel da vidaCronos
também pode ser eterno, mas ndo se trata da etdendth vida, e sim de uma eternidade
objetiva, sem sujeitos mutaveisairés € o tempo no qual a graca divina se manifesta, o
momento em que o Espirito age no mundo, por issomoecredito que ha uma semelhanca
profunda deste com o transe, 0 momento da margéestalas divindades dos cultos
afrobrasileiros nos devotos (sejam essas divindadesas, inkisses ou voduns). Sobre o

transeVerger esclarece que (1997, pp. 19:33)

O orixa € uma forca purase imaterial que s6 se torna
perceptivel aos seres humanos incorporando-se eghelas.
(...) Os transes de possessdo dessas pessoasrédmegte
um carater de perfeita autenticidade, mas pardicd diclui-
los na definicdo acima apresentada: a do orixasaratejue
volta a terra para se reencarnar, durante um maomentcoro
de um de seus descendentes.

8 O Dicionario Houaisspossui 17 acepcdes de tempoA@élio possui 14 definicdes. Em todas elas, o tempo é
compreendido como duracao de coisas sujeitas anpasla

81 «(_..) Definigdo de Aristételes, ‘o Tempo é o nimelo movimento segundo o antes e o depois’, gEe8s&o
mais perfeita dessa concepcdo, que identifica o pbermom a ordem mensuravel do movimento”
(ABBAGNANO, 2007, p. 1111).

8 Aion: desdobramento da eterna presenca. (Lucréeisps 1058-1063, i@s Pensadores: Epicuro, Lucrécio,
Cicero, Séneca, Marco Auréli8do Paulo: Abril, 1980).

8 Kair6s é 0 momento em que o eterno penetra nadigade, momento extatico, produzido pelo Espirit
(TILLICH, Paul. Teologia Sistematice&sao Leopoldo: Sinodal, 2005).
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Embora os crentes ndo-africanos ndo possam retginidicos

de sangue com o0s seus orixas, pode haver, no @neate
eles, certas afinidades de temperamento. Africanosio-
africanos tém em comum tendéncias inatas e um
comportamento geral correspondente aquele de . ori

Se pensarmos na representacao temporal, existditiosddade de adequar o devir ao
pensamento racional. Bérgson (2003) procurou uhugdom para esta questéo, desenvolvendo
0 que denominou “funcéo fabuladora”. Se o homene,gadla inteligéncia, que vai morrer, a
natureza humana o ajuda a suportar esse conheoirfadmicando deuses. Deste ponto de
vista, o tempo, a vida e a imaginagdo encontrammpécadas num querer-viver objetivo,
produtor de um bom delirio que ajuda o homem a r#gueo peso da vida. Essa € a
caracteristica deeligido estatica onde o culto é motivado pelo medo de uma purétéma
ou pela esperanca de um prémio. A consciénciamatdada por um insaciavel desejo de
distinguir, substitui a realidade mediante o simpau s6 percebe a realidade através do
simbolo. Essa duracdo homogénea implica um termpbesd que substitui e, portanto,
também nega um tempo heterogéneo. A duracdo pondéta € uma percepcdo, mas de
ordem diferente do espaco, a representacdo deamsctrso indivisivel, tempo que flui e

reflui numa espécie de representacéo muéjqadis,como afirma Terrindp. cit, p. 212):

Musica e experiéncia religiosa ndo parecem por isso
separaveis na pré-histéria da nossa compreensaouddo,
naquela realidade inicial em que comecamos a tomar
consciéncia do mundo e de n6s mesmos numa totelskd
distingbes, sem dicotomia, sem efracdes, sem espelh

Temos, assim, uma representacdo numerica e mdsi¢aimpo. A sujeicdo ao numero
resulta num tempo cronologico, numa medida do memtm O tempo representado
musicalmente implicaria uma multiplicidade ndo nriceé Trata, pois, de uma sucessao de
diversidades que, na representacdo, podem se .réumgpresentacdo musical do tempo
implica uma ordem diferente do presente, na qussoaiam dois tempos, resultando numa
forma de simbolizar o inarticulavel. Dess modo,ap&grgson (2005), o caminho mais

adequado para entender a duracdo ndo € a promsai@acia intelectual e a compreenséao

8 «“Na verdade, intervalo ndo passa de ritmo, ordeoyimento césmico. Talvez n&o seja diferente taropau
significado da definicdo de Epicuro: ‘o Tempo é upnapriedade, um acompanhamento do movimentd). (...
Segundo Bérgson, o Tempo da ciéncia é espacialeagor isso, ndo tem nenhuma das caracteristicas g
consciéncia lhe atribui. Ele é representado coma linha, mas ‘a linha é imodvel, enquanto o Tempo é
mobilidade. A linha ja esté feita, ao passo queemfo é aquilo que se faz; alias, é aquilo gragaseaodas as
coisas se fazem” (Abbagnano, 2007, p. 1116).
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analitica, mas a intuicdo, ou seja, a relacdo alicem um objeto, sem intermediarios. A
intuicAo(ABBAGNANO, op. cit, p. 671)
como o6rgdo proprio da filosofia, possui as carétieas da
Intuicdo intelectual roméantica: relag@o imediatadoata com
a realidade absoluta, ou seja, com a duracao dziéogia ou

com o impulso criativo da vida. Bérgson afirma: ItAuicdo é
a visdo do espirito por parte do espirito”.

A religido mistica que se baseia na intuicdo do Absoluto e na uni&tica com ele,
encontra-se neste ponto, assim como “para Bérgdma, e corpo, espirito e matéria, razéo e
intuicdo séo inseparaveis, sendo aspectos complaresrde uma Unica e mesma realidade”
(MONDIN, 2005, p. 137).

Os poderes da consciéncia ndo vao além da idexific negativa das coisas,
conhecendo-as pelo que ndo sao, enquanto que igaotuelaciona-se, por meio da
participacdo subjetiva, com a natureza intima detobA intuicdo ndo € um ponto de vista,
pois se opbe a andlise, operacdo propria da rgu@ogonhece um objeto por suas relacdes,
pelo que este ndo é. A intuicdo expressa aquilcadirguagem, veiculo da inteligéncia, ndo

consegue expressar.

Gilbert Durand (1997), ao interpretar Bérgson, medéeque a existéncia e a morte
estdo implicadas no tempo representado, e é cantepresentacdo dos extremos fatais do

tempo que a imaginagao pode insubordinan8e7( pp. 403-404)

E contra o nada do tempo que se levanta toda epegsio, e
especialmente a representagcdo em toda a sua pleerdidestino: a
funcdo fantastica de que a memodria ndo € mais guicidente. A

vocacgdao do espirito é insubordinacéo a existénaianerte e a funcéo
fantastica manifesta-se como o padrao dessa revolta

A fabulacao €, portanto, uma reacdo defensiva tlaera contra a representacdo da
inevitabilidade da morte, reacédo “contra um desegjamento (...), que suscita, no seio da
propria inteligéncia, imagens e idéias que mantédis@ncia a representacdo deprimente”
(ibidem p. 404). A natureza do tempo, de ser comeco ed&sncoisas, reduplica-se, entdo, de
acordo com a insubordinacéo do espirito. A imadgiaageria uma revolta do espirito diante
da questdo da passagem do tempo, que é relatigarigdo e ao fatal desaparecimento das

coisas sujeitas a mudanca.
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Com a hipotese de Duraiididem p. 405) o tempo seria produto de uma negacéo ou

uma eufemizacao:

Todos aqueles que se debrucaram de maneira amdgog!

quer dizer, simultaneamente com humildade cieatifec

largueza de horizonte poético, sobre o dominiontkginario

estdo de acordo em reconhecer a imaginagéo, e asdaias
manifestacdes (religiosas e miticas, literariastétieas), esse
poder realmente metafisico de erguer as suas obrdgm a

“podriddo” da Morte e do Destino.

Por meio da antitese do tempo, busca-se o queonefera dele permanece para
sempre: a eternidade. A eufemizacdo do tempo ¢ens® em nega-lo, todavia em encontrar
uma solucdo que responda &an ao impulso de viver. A imagem, e com ela o cdogei
resultaria de uma sintese entre o impulso de seyEar no ser e o0 juramento que o tempo
tem feito a cada coisa sujeita a mudanca e, caes,estinico capaz de escutar tal promessa: o
desaparecimento em sua antessala, 0s numerosodiepide sofrimento. Tal sintese procura
transformar o terror, fazendo visivel e suport®el monstruoso semblante, potencializando

a observacédo das docuras da existéncia e formulandgromessa de eternidade.

Se refletirmos sobre a vida dos africanos escrdogzano Brasil, assim como em
outras terras, ao menos tal como é apresentadeapos historiadores, afirmamos que estes
viviam num vale de lagrimas. Assim é relataddanz8® sentimento que levou muitos
negros a desejar nao terem nascido, serem nadendviesste caso, o desejo do individuo era
de sobreviver a morte. Os deuses e 0s homens esntese exatamente neste campo. Creio
que obanzotem a ver com a finitude, isto €, com os estaéits/as frente as determinagdes
dos limites da vida. (banzo seria entdo uma resposta contra a presenca dantdi de

Cronos, o tempo que devora. E os deuses e os @isessolveram este problema.

Prandi (@. cit, pp. 65-66) retoma a narrativa mitica de um tempogue os deuses

também eram devorados:

Havia um ser que ndo temia Exu e este era Icu,réeMo

Icu ouvira falar de coisas terriveis que Exu tiféitb ao povo
e perguntou por que Exu fazia isso sem ser repoimid
Todos diziam que ninguém era suficientemente csoajara
enfrentar Icu face a face.

Icu disse que era ela quem devia lidar com Exuvearuma
mensagem desafiando Exu para uma batalha.

% Nostalgia dos africanos escravizados no Brasirido a total apatia e ao suicidio.
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E Exu entdo respondeu: “Eu ndo tenho medo de lamog
lutar”.

Exu foi até seu amigo Orunmila e contou-lhe sohdesafio.
Orunmila perguntou: “Quem pode lutar com a morte?”.
Exu respondeu bravo: “Quem pode lutar com Exu?”.

Exu pediu a Orunmila que arranjasse o combate.

E o dia do duelo chegou.

Veio gente de toda parte para assistir ao dueloi@ade ficou
tomada de espectadores.

Exu bradou seu grito de guerra provocando Icu.

Entéo Icu avangou, segurando a espada e 0 escudoiai
provocando Exu.

E a batalha comecou.

Exu golpeava forte com o porrete, varias vezes.

Mas Icu era rapido e agil.

Tanto que Icu prendeu Exu.

Icu jogou-0 no ch&o e arrancou o porrete de sua mao

Icu ergueu o porrete sobre Exu para mata-lo.

Entdo houve gritos de alarme na multidao.

Orunmila correu até o lugar da escaramuca e tonuurrete
de Icu, salvando o amigo da destruicéo.

E foi porque Exu foi defendido por Orunmila que eko
morreu.

E é por causa disso que os homens dizem:

“Ninguém pode matar a morte. Ninguém pode derriduat.

No tempo em que os deuses também morriam, Exuaradiotuma postura diurna,
enfrenta a morte. A mesma vontade de perseverasidaaleva Orunmila, numa postura

noturna, a fugir da morigbidem 235-236)

Orunmild era um babalab que estava com um grande
problema.

Orunmila estava fugindo da Morte, de Icu, que aiquaegar
de todo jeito.

Orunmila fugiu de casa para se esconder.

Correu pelos campos e ela sempre o perseguia atstin
Correndo e correndo, Orunmil& chegou ao rio.

Viu uma linda mulher lavando roupa.

Era Eua lavando roupa junto & margem.

“Por que corres assim, senhor? De quem tentasa8tap
Orunmila so disse: “Ha, ha”.

“Foges da Morte?” adivinhou Eua.

“Sim”, respondeu ele.

Eué entdo o acalmou. Ela o ajudaria.

Eua escondeu Orunmila sob a tabua de lavar rowmang
verdade era um tabuleiro de If4, com o fundo virpdoa
cima.

E continuou lavando e cantando alegremente.

Entdo chegou Icu, esbaforida.

Feia, nojenta, moscas envolvendo-lhe o corpo, $angu
gotejando pela pele, um odor de matéria putrefaf@estando
o ar.
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A Morte cumprimentou Eua e perguntou por Orunmila.
Eua disse que ele atravessara o rio e que aquedadeweia
estar muito, muito longe, muito além de outros i rios.
A Morte desistiu e foi-se embora resmungando.

Eua tirou Orunmild de sob a tabua e o levou pasa 6ao e
salvo.

Preparou um cozido de preas e gafanhotos servido co
inhames bem pilados.

A noite Orunmila dormiu com Eué e Eué engravidou.

Eua ficou feliz pela sua gravidez e fez muitaseasfdes a Ifa.
Eué era uma mulher solteira e Orunmila com elaseLc

Foi uma grande festa e todos cantavam e dancavam.
Todos estavam felizes.

Eué cantava: “Orunmila me deu um filho”.

Orunmila cantava: “Eua livrou-me da Morte”.

Todos cantavam: “Eua livra de Icu!”.

Todos cantavam: “Eud livra da Morte!”

Eua é o simbolo da vida que sempre retorna tritefadd pessimismo e o medo da

morte em Orunmila sdo transformados por Eua, qaguanto ndo nos ponha a salvo dos

perigos da existéncia, é contudo capaz de inflamnaso animo, seja pelo filho, pela festa

onde todos cantavam e dancavam. O filho, diz-nasui2l(1997, pp. 304-305), “é repeticdo

dos pais no tempo, muito mais que simples redobreomestatico”, e a cerimbnia do

casamento, onde todos cantam e dancam, continuasmenautorifidem p. 312), “é, ao

mesmo tempo, momento negativo em que as normaslsdaas, mas também alegre

promessa vindoura da ordem ressuscitada”.

Esclarece Martins (2001, pp. 37.44-45) & possui as caracteristicas de lemanja, lansa

N&o é a todos os “olhares” que esta aiaba se mustrfpgos

de bulzios, apresentando-se, ora como Oxum, ora €&

as vezes até mesmo como lemanja, o que leva muitos
sacerdotes e sacerdotisas ao total desesperoutdtride Oia

e de Oxum estdo contidos em Eué: transformacaarague
caca, feminilidade, disfarce, poder, pioneirismo,
encantamento, praticidade, beleza. (...) Eu4d énhose da
transformacdo e da invisibilidade, o orixa que agbre a
imaginacdo dos seres vivos e trabalha as sensacoes,
estabelecendo o conhecimento das coisas e a mefuoyié a
senhora da masica, o produto de todos os son®midstna
natureza reunidos de forma harmonica.

Eua tem sua persuaséo, a persuasao de existimgiorda qual exerce um fascinio,.

Ela realiza a transicdo de um mundo ordenado petortpara um novo mundo: o da festa.
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Diferentemente de Icu, a face dolorosa do mundeoy @rimordial, Eua é a face da alegria, da

harmonia musical de todas as coisas. Ela infuralegaia nos homens, posto que é a senhora
da musica; com o canto e a poesia, Eua traz urdaeed&aanimo para todos. O carater passivo
e compassivo diante a passagem do tempo é enté@dappela visdo da eternidade projetada

na arte, na masica, que propiciam um momento deoe¢ro com o desejo, com o devir.

Para Fabio Rubens da Rocha Leite (1982, p. 493)|dlaoracado do ancestral propde
gue concretamente a morte, nos limites em queeehaamifesta, € um fato insuperavel. Mas
fora desses limites, ndo o é, pois que o homentagldale imortalidade”. Nesta perspectiva
encontra-se Munanga, para quem a ancestralidadmgreendida ndo a partir do tempo do
Mesmo, isto €, do presente identificado como o medworal préprio da consciéncia, mas a
partir do tempo do Outro. O passado e o futuro s@mos préprios do pensar a
ancestralidade. Para Munanga (1977, p. 100), “ogobaconcebem o mundo como um
conjunto de forgcas hierarquicamente classificadagrepre em interagdo. Esta interagdo é
sempre feita seguindo a direcdo do superior acianfejuer dizer, de cima para baixo”. Nesta
interpretacdo do tempo, a ancestralidade € arrandad simultaneidade da presenca e
remetida a um passado imemorial, irrecuperavel pelasciéncia. Nesse sentidogite

esclarece, ao afirmar quep( cit, p. 516):

Poderiamos, assim, cogitar da existéncia de um dipo
ancestralidade divina ou semi-divina, altamentaadiaada,
envolvendo deuses e ancestrais historicos, estegezes
aparecendo até certo ponto como miticos e outzEs\w@ Mo
realmente histéricos. Liga-se geralmente a exdicac
primordial do mundo, ao aparecimento do homem e dos
ancestrais basicos, originando as primeiras praposte
organizacdo da sociedade, podendo entretanto asénane
relacionar-se com a configuracdo do Estado, quanucaso.
(... o outro tipo de ancestralidade envolve apepas
ancestrais historicos, altamente sacralizados, snenomais
longinquos mas perfeitamente individualizados esenmdos
na memoria social, sendo caracteristica basica we s
concretude o fato de sua condicdo ancestral ter @idda
pela prépria sociedade, na maioria dos casos, éatraas
cerimbnias funeréarias. Liga-se a explicagfes extneemte
diferenciais da realidade e da origem a institiscéeciais
menos ou mais abrangentes, desde a configuractomiléa
até a da sociedade, incluindo mesmo a nocdo deldsta
quando € o caso.

A ANCESTRALIDADE COMO INFINITO
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A ancestralidade é pensada com a experiéncia dpoteraferindo-se as idéias de
Criacdo. “Iroco é, por exceléncia, a morada dogstrais” (MARTINS; MARINHO,op. cit,
p. 47). Uma caracteristica da africanidade congs¢eisamente em referir o passado a

criacao e ndo a criacdo ao passado, como postulanga(1977, p. 101):

A vida é criada por Deus, que, ele mesmo, é umeafor
suprema, “Mvidie i muntu mukatampe”. A vida é dauta

Deus aos antepassados em seguida aos defuntosr e, po
intermédio destes, aos homens. Entre estes ul@émoda €,
inicialmente dada aos mais velhos e, depois, aGsmM&E;oS.

A temporalizacdo do tempo é pensada, ndo comoaaséso €, como acontecimento
de ser. O tempo e a morte ndo sao tratados endoetagn o ser, mas antes, referem-se ao
Outro, isto &, ao Infinito. O tempo € pensado nd@a horizonte do ser, como esséncia do
ser, mas como Dizer. Desse ponto de vista, o temdpoé concebido como relacdo com a
finitude do ser (a morte), mas como relacdo cor@utwo, que € Infinito. Nessa esteira, pode-
se pensar o tempo independentemente da morte, a gimese passiva do envelhecimento
conduz, como coloca Leitep. cit, p. 494):

Assim como na iniciacdo o homem, na morte, depende
totalmente das acgfes histéricas. Isso significa, Gdtima
instancia, que tanto na elaboracdo do homem natocél
como na elaboracdo do ancestral, homem e sociadém
consciéncia Otima da condi¢cdo existencial: na @émch
visivel, a sociedade integra o homem nas pratisasritas do
mundo terrestre, na instancia da morte, trata-simtdgra-lo
no pais dos ancestrais. A carga vital historica tipiica o
pré-ancestral € a mesma que o individualiza entetetno ao
mesmo grupo através da reencarnag¢do ou em sua&oroé
ancestral. Dai a importancia da morte: ao invéprdpor um
principio de extingcdo, estabelece a continuidad@éatoem e
do processo histdrico.

O tempo temporaliza-se de modo diacronico, ista despeito da sincronizagdo da
consciéncia. Por isso, Munanga procura presernvambiguidade que a temporalidade do
tempo supde. Contrariamente a Kant, que compreendempo como “forma pura da
sensibilidade”, isto €, como um priori de toda experiéncia, aqui se assinala um lapso de
tempo sem retorno, uma diacronia refratéria a wderonizacdo, ou seja, uma diacronia

transcendente. Narra Munanga @ue77, p. 102),

Um certo Kapanjyi da aldeia Lukinki, assim narrgaso de
concepgdo em seu lar: “minha mulher ndo havia dndce
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depois de muitos anos de casamento. Um dia fuiuttans
uma mulher advinha chamada Mwamba. Esta me recauend
ir a uma colina e de Ihe trazer o primeiro objetoe q
encontrasse. Trouxe-lhe uma erva. Em seguida, @eme a
uma floresta escura, tateando a procura de uma fmlhde
uma raiz de qualquer arvore. Tudo isso significa enanca,
disse ela.

Ela trabalhou a erva e a folha segundo seus canbetis e
predisse que meu lar teria uma filha “Mukalai”, roado
pelos advinhos “Nanga” as criangas nascidas graggsder
de suas folhas. Tudo se passou como previsto orregher

e minha familia teve uma filha a quem chamei de Kai".
(...) 0 que o advinho fez, foi a simbolizacdo dame relacdo
de forca vital entre o Alto e o Baixo ou a inteagie um
sobre o outro para dar nascimento a vida. O Alforga vital
superior, a luz, o mundo celeste é representado
simbolicamente pela colina (a erva da colina). KegBaixa,

a forca vital inferior (a obscuridade) é represgatpela
floresta (a erva da floresta). Da interacéo de oibneso outro
nasce a vida, a concepgao.

A interpretacdo que Munanga faz desse relato, ifd@mdo “o Alto”, a colina, com

uma forcga vital superior, e “o Baixo”, a florestam a obscuridade, coincide com a analise de

Durand acerca dos regimes Diurno e Noturno do indaigi. Percebe-se que Munanga move-

se numa estrutura sintética, pois a vida nasceteéaacdo entre estes dois lados. O tempo

temporaliza-se, pois, de modo a assinalar a digama transcendéncia, ou de outro modo

que ser. Em outras palavras, a temporalizacdo mpadelidade do tempo significa uma

diferenca irredutivel ao bindbmio ser e nada. Sigmifo para-além do ser. Tal diferenca

delineia-se na relagdo com o outro, uma vez queregst pode ser representada, referindo-se

sempre a um passado imemorial. Isso porque a reaspitidade adquirida pelo Mesmo na sua

passividade de eleito escapa a memoaria, isto énsci€ncia em sua atividade de retencao.

Em outras palavras,

E preciso que falemos e tenhamos boa convivénomeassa
divindade silenciosa e turbulenta, contemplativae anais
gosta de ouvir que de falar, generosa e gentikrical e
terrivel, apaixonada e também cruel, mas muitoicgisé.
Iroco é a arvore da vida e a vida € tudo (MARTINS;
MARINHO, op. cit, p. 45).

A diacronia do tempo é irrecuperavel pelo movimeetoatizante e sincronizante da

consciéncia, é irredutivel a toda correlacéo noéimematic¥. A significacéo da diacronia é

% Noético: “parte da légica que estuda ‘as leis &mdntais do pensamento’, que S0 0s quatro PREISCIpi
identidade, contradicao, terceiro excluido e ram#iziente”. Noematico: adjetivo de noema: “o aspabjetivo
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encontrada nmais alénoumais aquénao Dizer, ou seja, a diacronia do tempo se prodielz,
modo concreto, na responsabilidade para com outnenma ética. Entre os iorubas, por

exemplo:

Se o morto era um homem dificil ou violento, ouassua
morte foi consequéncia de uma longa doenca, resdizam
rito de exorcismo para afastar as forcas malignas g
influenciavam. O rito € realizado por um médicoo@jun),

gue disparara uma flecha que entrara em contatococconpo
do defunto de modo a extrair-lhe o espirito maligreamcaré a
flecha para longe, na direcdo da floresta. Pareeeeste rito €
realizado em ligac&o especial com o renascimentefionto

— idéia muito difundida nas religides tradicionafsicanas.
Trata-se assim de assegurar que o defunto, quaedoarnar,
nao seja mais dominado pelo espirito maligno ge@ijoente
através do rito lhe é definitivamente tirado (TER®Y.cit, p.

199).

E sempre, de qualquer modo, uma passagem parapo omnOutro. ISso porque o
Outro encontra-se num tempo diferente do tempo dsnvd. Enquanto o Mesmo, em sua
atividade de conhecimento, significa o tempo dasci@mcia, 0 tempo enquanto presente, a
prépria origem, inicio, o Outro é remetido a umsaa® imemorial, concernindo-me antes
mesmo que eu tenha tempo para pensar, para escolhme decidir, isto é, para tornar
presente a responsabilidade a qual sou eleito,at mpue minha resposta a seu apelo esta
sempre em atraso, é sempre tardia. Essarquid’, essa recusa da responsabilidade &
representacdo, concerne-me sob o modo de um lapsdempo, irrecuperavel na
temporalizacdo do tempo. A temporalizagdo comaoolaaifica a propria perda de tempo, o
meu atraso irremediavel com relacéo a interpeldgaoutro. O tempo como lapso e perdicado
é irrecuperavel, tempo perdido sem retorno, e iextartoda vontade, assinalando, portanto, a

passividade inassumivel da subjetividade.

O tempo enquanto dia-cronia é entrevisto na dif@relo Infinito em relagéo ao finito,
ou do Outro na sua relacdo com o Mesmo, ou sejdifer@nca do Infinito como relagdo com
o finito. Trata-se do tempo como diferenca ou digt intransponivel entre 0 Mesmo e o
Outro, como o intervalo ou o lapso que 0s separeorgcomitantemente, os mantém em

relacdo. O tempo dura & maneira dessa diferenca audo-indiferenca. Ora, em sua

da vivéncia, ou seja, o objeto considerado pelex&b em seus diversos modos de ser dado (por éxemp
percebido, o recordado, o imaginado). O Noematéttislo préprio objeto, que é a coisa” (ABBAGNANGD.
cit., p. 834).

8 Anarquia designa aquilo cujo principio perdeuessem comego, sem origem no presente, a propGeodia
do tempo.
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inadequacao ao presente, o tempo € relagcdo coraqu@rn’ e um ‘além’, com um ‘antes’ e
um ‘depois’, ou seja, com algo que nao é contenmear&o pensamento, mas que o precede e
o excede, permanecendo exterior, separado, samteste sentido, Infinito, transcendente.
Segundo Martins e Marinhogg. cit, p. 55) “a tradicdo nos ensina que em todasragifas

de orixas existe uma qualidade que preferira abcanca. Essas divindades sdo as mais
ligadas ao culto dos ancestrais e ao poder defdrams;do”. O ancestral € o mais velho,
possuidor de cabelos brancos, como aponta Dur®&¥ (p. 147), ao dizer que “a sua®or
emblematica é o branco, e brancos sédo os bonésirdiegrdo dos circuncidados. (...) e
comparando esta brancura luminosa aquela que e adedere aos cabelos chama-lhe, apenas
por isso, ‘velho™. Trata-se de uma relacdo, naicdeeeém que o Infinito ndo me é indiferente,
contudo me concerne, isto €, ordena-me sob a fdeman passado imemorial, de um atraso
irremediavel em relacdo ao Outro ao qual sou chamad sentido de uma obrigacédo a

responder.

7

O tempo é relacdo, ndo de conhecimento, mas éicduracdo do tempo ndo é
desvelamento, todavia possui 0 sentido de umaétefier para com o Infinito. Em seu modo
proprio, o tempo € relacdo de deferéncia para cdnfimto, ou seja, 0 modo préprio do
tempo € o de uma relagdo ética com o Infinito. @snos “ética” e “deferéncia’ que
modalizam essa relagdo ou n&o-indiferenca do tofipara com o finito sdo utilizados no
sentido de que o Infinito permanece inapreensin@cavel e inassimilavel na relacdo, de
modo que sua alteridade absoluta ou ambiguidadatomavel é salvaguardada quanto a re-
presentacao ou a sincronizacdo num presente. Ewsdatmos, o tempo como diacronia € o
tempo como relagdo com o que permanece absolutar@ernio, escapando continuamente a
posse do Mesmo e, neste sentido, Infinito. O teBypuois, relacdo ética na medida em que
nao implica sincronizacdo ou re-presentacdo, matersporaliza diacronicamente. Nesse
modo proprio do tempo, inscreve-se a significaniedaum Outro, de um ‘tempo-outro’, que

nao o tempo do Mesmo.

A eticidade ou deferéncia dessa relacdo com oitofigque € o modo préprio do
tempo, da-se sob a forma de um despertar, de wp&agao, isto €, sob o modo do Desejo.
O tempo deve ser pensado como modalidade na qualsoinquieta 0 menos, cujo sentido se
desenha sob a forma de um despertar do psiquismta-3e do tempo como inspiracao,
inquietacdo, insdnia originéria, traumatismo owed® do Mesmo pelo Outro, ou seja, a idéia

8 A cor do deus Faro, da etnia Bambara.
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do Infinito no finito. Este ho’ ndo é relativo a presenca, ndo € assimilacdo.ohtrario,
indica um acolhimento sem assuncéo, uma passivisaatereceptividade, uma relagédo de
deferéncia para com o ndo-representavel, para cOutm, o Diferente que, ndo obstante a

sua diferenca, ndo se mantém indiferente ao Mesmo.

O tempo é um despertar do psiquismo, onde o tedwspertar’ delineia a prépria
inquietude do tempo, que € a prépria inquietudévidésmo pelo Outro, a inspiracdo ou o
despertar. Deve-se atentar para a propria inquetled tempo, ou seja, para 0 seodo
préprio, que é independente, distinto e, neste sentidms¢endente em relacdo aquele
mediante o0 qual a consciéncia o concebe. Aqui pasaividade do sujeito que recebe o
traumatismaono tempo. Trata-se de conceber o tempo de outro moda intencionalidade
da consciéncia, isto €, desvinculando-o de suadtode sentido, fazendo-o significar de
modo proprio, independente e distinto em relacaeelgqsincronico mediante o qual a
consciéncia o designa. A temporalizacdo do tempuastitoi-se como o0 contrario da
intencionalidade entendida como pura atividade akc@lo de sentido as coisas. A sintese
passiva do envelhecimento indica essa exposicasugmto que, apesar de si, padece a

duracdo do tempo sem poder deté-lo.

O tempo como relagdo com o Infinito assinala, pwotauma passividade radical por
parte do finito que suporta pacientemente o Irdjnisto é, que padece a afeccdo ou
traumatismo do que |he é infinitamente exterioaadcendente. O tempo é, pois, 0 modo de o
finito suportar o Infinito, sofrer a sua visitagéio descida a idéia na proximidade do proximo.
O finito “suporta” o Infinito de maneira pacienisto €, ao modo de uma espera, como am °
Deus no sentido de um movimento rumo ao Infinito, auda, sob a forma do Desejo. Espera
sem esperado, desejo do que néo lhe sacia a faisep pesejavel permanece inadequado,

excedente, transcendente.

A desproporcéo ou excedéncia do Infinito enquabsolatamente Outro em relacéo
ao Mesmo assinala a propria paciéncia ou delongmpo, isto é, sua duracdo. O tempo
significa a distancia ou santidade absoluta daitiofi que é ja a sua proximidade, no sentido
de eleger a subjetividadesar-para-o-outro Neste sentido preciso de que o tempo € nao-

correlacéo, este é sempeeDeus, isto €, ao Infinito.

A ANCESTRALIDADE E O PRESENTE
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O presente é entendido como a esséncia que contegaira, comeco e fim unidos e
em conjuncdo. Trata-se do tempo proprio da consici@nquanto origem, principio, como
relata Terrin @p. cit, pp. 200-201)

Em muitas aldeias iorubas, os habitantes acredijam
durante o periodo reservado a memoria dos antejmsssa
segundo o calendario -, 0os espiritos destes valtéenra para
visitar os vivos. (...) Muitos Egunguns visitam @ssas dos
membros da sua descendéncia e dos amigos, ondeegar c
encontram varios presentes como retribuicdo aavisita
cortesia feita.

Para o pensamento ocidental enquanto filosofiaedptsdo € presente ou de algum
modo a ele se refere. Para a africanidade, o jndoimo ato de consciéncia, é precedido por
algo que nao pode ser sincronizado, isto &, par antesque ndo pode se tornar presente,
pelo irrepresentavel, pelo proprio Infinito, pelat®. A forma ou categoria da presenca,
propria da consciéncia intencional, ndo serve parsar o Infinito. A presenca ndo é a
inteligibilidade original do Ancestral. Isto porqueo presente da consciéncia ou na
consciéncia enquanto re-presentacao do ser, akmwantecimento de ser, esséncia do ser, a
ambiguidade incontornavel do Ancestral, a suaidide absoluta e inabarcavel, é traida,
sincronizada num Dito. O Ancestral € arrancadondukaneidade da presenca, isto €, do
tempo sincronizavel da representacdo, e remetidm gpassado imemorial onde significa
como Eleidad®, de modo que a sua transcendéncia é resguardadarte podera nos dar

esta compreensdo, como nos explica Munanga (2008b):

“A arte tem uma importancia muito grande. A arteré documento historico.
A arte serve para os cultos aos antepassados. Asaras servem para 0s ritos de
iniciacado, ritos de iniciacdo de fertilidade, dectmdidade, ritos agrarios, que sao
momentos também de socializacdo. Os ritos servenbé&a ndo apenas para
ritualizar as passagens da vida, as mudancas deistsocial na vida, mas alguns
ritos de iniciagdo sdo momentos de educar de umaeirea muito forte, porque o

momento € tdo forte que causa um impacto muitodgraras pessoas em termos de

8 Eleidade é um neologismo que “significa existiiver fora do meu poder racional, falar para alé@neiiculo
de minha influéncia linguistica” (Ricardo Timm deu2a.Sujeito, Etica e HistériaPorto Alegre: EDIPUCRS,
1999, p. 75).



216

educacdo. Entdo tudo sdo caminhos de transmissédealbees, sdo caminhos de

educacao muito importante.

“Eu me lembro quando era crianca, nas aldeias, atgéebia agua, agua do
rio, agua das fontes naturais. Na minha educacé@nae para as criancas, que vocé
nao poderia fazer xixi no rio, se vocé fazer seuno rio, seu pénis, vocé vai ter uma
doenca que atinge seus 6rgaos sexuais, sdo orgéospdoducdo, 6rgdo também de
prazer sexual. Nao se dizia que era ruim fazerxon@ agua, no rio. Sabiam que as
pessoas precisavam se traumatizar por isso: “sé&\@er isso vai ter essa doenca”,
“vocé vai perder a poténcia sexual”, “vocé nao uar filhos” etc. Entdo, a gente
desde pequeno nao podia fazer xixi na dgua, masrmemaneira de educar, porque

nao tinha outra maneira de imprimir isso de maneiraito forte.

“Por que isso era sO para 0sS meninos? Porque paaneninos, para Nosso
orgao sexual vocé pode levantar e fazer xixi ng aionulher ndo, a mulher é uma

outra postura, ndo pode fazer isso. Entdo é um chonde educacao.

“Dizia também na minha infancia que vocé nao podarfdurante o dia
contando os mitos, contos, provérbios, porque € ¥izer iSso seu tio materno vai
morrer. Mas sabe porque? Porque de dia é para titadna o dia é para trabalhar,
ndo para ficar de preguica contando contos, ritosfos, € para trabalhar. Entdo
tinha uma maneira de impedir, sdo tabus para ass@es saberem que o dia
normalmente ndo € momento de preguica, de ficadddado no momento de
trabalhar. Mas a noite sim, a noite acabou o trdimglé o momento de descanso, 0

momento em que as pessoas podem dizer essas'.coisas

Essa ambiguidade do Infinito, refrataria ao conheaito enquanto desvelamento, a
representacdo ou ao ser em seu ato de ser, i &ua esséncia, constitui a propria
alteridade ou diferenca absoluta do Infinito enagé&b ao finito ou ao pensamento que se
perfaz como re-presentacao, como presentificacdoddeexterioridade. Dito de outro modo,

a transcendéncia do Infinito € sua santidade oarage@o absoluta em relacdo ao presente.
Seu modo de significaaquéme alémdo presente, sua ndo-presenca mesma que nao € pura
auséncia, mas relacdo em que perdura a difererdjaci@nia, constitui a sua altura, a sua

propria infinicdo.
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O Infinito ndo é contemporaneo ao pensamento quensa, mas o precede e o excede
temporalmente. Num abuso da linguagem, pode-se dige ele adentra o presente e, nessa
entrada mesma, dele ja se retira. Trata-se de @ssagem do Infinito, de modo que sua
retirada significa uma perturbacdo da ordem do descrita pelos termos inspiracéo,

animacéo, afec¢ao ou traumatismo.

A ANCESTRALIDADE NUM PASSADO IMEMORIAL

O Infinito recolhe-se num passado imemorial, irpmravel pela intencionalidade da
consciéncia. Trata-se de um tempo anterior ao contEgum passado mais arcaico que toda
origem representavel, isto é, mais antigo do que&oasciéncia enquanto principio,
fundamento, origem, e, neste sentido, passadorgi@a e an-arquico. Passado que néao
pode ter sido origem, passado sem referéncia anafgesente, o que implicaria um eu ja
firmado em sua consciéncia. Passado mais antigdogizepresente, passado que nunca foi
presente, de uma antiguidade an-arquica, passasigpifica mais aguém e mais além da
manifestacdo do ser. Tempo imemorial que nenhumanigcéncia pode recuperar corao

priori.

O termo ‘imemorial’ ndo aponta para uma debilidat®e memdéria, o passado
imemorial € um passado irredutivel ao presente, étque permanece exterior a toda
reminiscéncia, que nao pode ser representado, @ueade ser recolhido pela memoria ou
retido pela histdria. Na medida em que jamais statiza em presente, recalcitrando a sua
absor¢cdo numa reminiscéncia, esse passado imeglcgi@avpropria eternidade. Esta, por sua
vez, significa a propria irreversibilidade do tempealgcando obstinadamente em dire¢cdo ao
passado. Passado cuja significancia pré-originldase na anterioridade ética da
responsabilidade por outrem, na medida em queéresgponsavel por uma falta que ele ndo
cometeu, por algo que jamais esteve em seu podeenesua liberdade, para o que nao lhe

vem a lembranca.

O passado imemorial significa, pois, minha paréicgn nao-intencional a histéria da
humanidade, ao passado dos outros que me conceinene diz respeito, embora ndo seja

por mim assumido O passado imemorial refere-se a anterioridadginal, a ultimidade
original do ancestral, tal como refere Munanga &0)0
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“A palavra, ela € carregada de forca, carregada dergia. A palavra cura,
como a palavra mata. O curandeiro na visao africand® é como em nossa terapia,
pois quem fala é o curandeiro, ele quem fala toderopo, o paciente fica calado.
Quem cura é a palavra dele, sdo os gestos delecguam. Entdo a palavra é
carregada de energia. Essa energia vem |4, sdogosspela ancestralidade.

7

“A ancestralidade é praticamente o ponto de partida todo processo de
identidade do ser, para vocé criar sua identidadéetiva vocé tem que estabelecer
um vinculo com a ancestralidade. L4 € sua existéoomo ser individual e coletivo.

Entdo a ancestralidade para nés é muito importante.

“E t4o importante que vocé n&o vai encontrar, nséa africana do mundo, 0s
templos dedicados ao Deus unico, para Olorum, Zambi. Ele é invocado, sabe-se
gue Ele existe, mas ele n&o recebe culto diretaan€d cultos sdo para 0s ancestrais,
0S ancestrais sao importantes na vida, para maateda da sociedade, a fertilidade,

a fecundidade. Nascem os filhos, toda evocacadgdsi aos ancestrais.

“Os akan, da Costa do Marfim, dizem que vocé ndoocezoo chapéu no joelho
guando a cabeca esta presente, quer dizer, a cabetancestral. Entdo, o chapéu,
vocé nao pode colocar no joelho, o joelho é o njaiem, a cabeca que é a
ancestralidade, é ai que vocé coloca o chapéu. © quer dizer com isso, quando
numa reunido se tem o mais velho, ndo € o jovenfiatmem nome do grupo, é 0 mais
velho que fala. Entdo vocé ndo coloca o chapéuoethp quando a cabeca esta

presente, a cabeca é a ancestralidade, é o mdi®vel

“Na minha terra diz-se que a cabeca néo ultrapasgsescoco. E complicado,
nao? Porque a cabeca estd em cima, como que vdcéizeax que a cabeca nao
ultrapassa o pescoco? Porque 0 pescoco € a antidsila. Sem 0 pescoco a cabeca
nao sabe onde ficar, se o jovem se considera c@eca, mas essa cabeca tem um
suporte que é a ancestralidade, entdo a ancestrdédé fundamental em todo

processo de construcdo da nossa identidade conuant'.
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Essa anterioridade pré-original do ancestral n&e der compreendida em termos de
ser, isto é, como unexisténciaanterior do criador em relacdo a criatura. Pagréoridade do
ancestral entende-se sua Diferenca como nédo-iadifar que se da sob o modo temporal de

um distanciamento ético na forma de um passado amain

A anterioridade do ancestral ndo significa eMesténciaanterior ao homem, mas sua
Eleidade, isto €, sua alteridade absoluta em rmelagd ser, sua pré-originalidade ou
anterioridade em relacdo a consciéncia tematizaBteancestral é superior, isto €,
transcendente em relacdo ao ser. O ancestral edtegdido em termos de ser, de presenca,
de correlagdo, mas como passado imemorial, irredupkepela consciéncia. Esse passado,
por sua vez, traduz-se em meu atraso em relacéetnalada. No ndo-instante da criagéo,
nao havia ainda um eu para responder, emborage fitmmado a ser; por isso, sua vinda ao
ser ndo se da sendo como responsabilidade semprgas irrecuperavel, que, por isso, se

refere ao Infinito, isto é, a divindade.

Esse passado no qual o ancestral significa ou ssap@ mais antigo do que a
consciéncia enquanto origem, ou ainda, utilizandacanceito filosofico, € anterior aomgito
enquanto fundamento do real. Por um lado, o passasiduto ao qual o ancestral é remetido
significa a sua distancia ou diferenca absolutaedatdo ao ser e a consciéncia tematizadora,
sincronizadora, representativa ou presentificaddaanedida em que se afasta continuamente
sob 0 modo temporal de um passado irrecuperavefinito permanece separado na relacao,
isto &, santo. Por outro lado, esse passado imantambém significa a relacdo do ancestral
com a subjetividade. A diferenca ou transcendédaiancestral €, a um sé tempo, sua nao-
indiferenca ao homem; a anterioridade do ancestr@ relagcdo com a subjetividade no
sentido de uma eleicdo. Trata-se da relagdo coreidaBe no préprio advento do ser, na
medida em que o préprio surgimento da criatura Egposta a um apelo. Dai o passado
imemorial significar o proprio ndo-instante ou mp® da criacdo, no qual a criatura € eleita

ou investida pelo ancestral.

Munanga nado faz uso do passado para remontar anoesteal criador; antes, é a
nocdo de criacdo que implica o tempo como passadmorial, 0 tempo coma@-:Deus. O

tempo da criacdex nihilo®® é um tempo antes do tempo. Trata-se de uma aidede que

% Ex nihilo (do nada): “do latim nihil, nada — indica em garaia concepgdo ou uma doutrina em que tudo o
gue é — os entes, as coisas, 0 mundo e em partasilalores e os principios — € negado e reduzidada”
(Abbagnanoop. cit, p. 829).
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ndo significaarch€® porque ndo se refere a um principio tematizavelma origem que
possa ser remetida a presenca mediante a atividk@heional da consciéncia, e nem a algo
que se origina na vontade. Na medida em que escepasciéncia como principio e vontade,

essa anterioridade pré-original e an-arquica.

A diacronia absoluta repousa no fato de que o euesfava presente no nao-instante
da criacdo para assumi-lo nyrara-si A criatura ndo € capaz de assumir 0 evento de sua
criacdo, porque ele é anterior ao Eu enquanto #msa, isto €, enquanto principio. O eu
capaz de assumir 0 ato s6 surge quando o ato cjédsta acabado; logo, a criacdo nédo pode
ser re-presentada, isto é, reconduzida ao preg&sgen, o ndo-instante da criagdo acusa uma
passividade radical por parte da criatura. Ou sefgssado imemorial, no qual se inscreve a
criacdo ex nihilo, atesta a passividade absoluta que constitui aetsutipde. Indica a
suscetibilidade ilimitada e anarquica do sujeitee quAo é capaz de assimilar em sua

consciéncia o ndo-instante em que fora forjado.

O fato da criacdo ndo poder ser presentificadaseja, remetida & presenca da
consciéncia ou a consciéncia enquanto re-presentsicéliza a primazia da ética em relacéo
a ordem do conhecimento, a ontologia. Indica, ptotauma relacéo anterior e que se perfaz
de outro modo que o saber ou 0 conhecimento quam@re re-presentacdo. A nogado de
criacdo revela a anterioridade das divindades datd&e ao ser, do criador em relacdo a
criatura, do infinito em relagéo ao finito. A prdéacia das divindades, nossos ancestrais, em
relacéo a criatura perfaz-se sob o modo de umgaeide eleicdo por parte das divindades. O
homem, antes de ser, € convocado a ser, eleicAcchBimado para ser, ou no proprio

acontecimento de ser, inscreve-se a transcendéosix para

A an-arquia da criagdo, essa perturbacdo no geifica precisamente a anterioridade
da responsabilidade em relacdo a liberdade. A @uiarda criacdo revela que a
responsabilidade ndo tem principio, ou seja, gu®wmentopara-o-outrondo tem inicio na
consciéncia, e nem fim, tanto no sentido de fiaalé quanto no sentido de finitude: é-se
responsavel por tudo e por todos des-medidamdmtétadamente, sem condi¢cbes e sem

limites.

%L Arché (arque): “ponto de partida e fundamento mgtocesso qualquer”. (Abbagnaittidem, p. 928).
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A ANCESTRALIDADE COMO ABERTURA A DEUS

O tempo é a espera paciente de Deus, € desejyrgrorata-se, porém, de uma
espera sem esperado, espera de algo que ndo pddearseou fim pois estgpara alémdo
movimento que o0 procura, excedendo-o infinitamerg& é, abrindo-o sempre mais,
aumentando sua fome ao infinito. Espera sem espgpats o0 movimento de busca ou espera
€ redirecionado ao outro homem. Nessa espera, emciohalidade transmuta-se em
responsabilidade por outrem. Trata-se de uma esg@erteleoldgica, pois ndo alcanca aquilo
que busca. Nisto consistesempreda duracdo, a propria eternidade do tempo. Etsiriddo
como um incessante retorno ao presente, mas coertuiEb ao infinito do tempo. Como

esclarece Munangaq77, pp. 162-163),

A morte constitui a Ultima etapa nos ciclos da uigatodo
individuo. Os Basanga tem, disso, perfeita cons@ér a
cantam nos provérbios, nos ditados, em toda a sebede
viver (...). Contudo, apesar dessa familiaridadea ecdéia da
morte, 0os Basanga, ainda que considerando estaaatisorte
comum dos seres humanos, jamais consideram suenorig
como sendo natural. Ao contrario, ela € semprdudta a
uma intervencéo especial de Deus.

Pensado essencialmente como futuro, o tempo éraligac pois ndo pode ser
conhecido pela consciéncia, ou seja, ndo podeeseado a partir do presente. O fato do
porvir do futuro ser inacessivel a consciéncia leeve dia-cronia do tempo. Em sua
inadequacao ao presente, em sua diacronia irregergto €, enquanto futuro, o tempo é
relacdo com um além, com algo que nao é contem@or@m pensamento, mas que o0 excede,
Oou seja, que esta para além dele. Essa excedémustitai a propria transcendéncia ou
diferenca do Infinito; diferenga como nao-indifegarao homem.

Abre-se a dimenséo do futuro como possibilidadedaaimprevistas pelo Eu eser-
para-o-outra E como se 0 que se apresenta na responsabilidada obediéncia ndo fosse
sendo o que ja deveria ter sido feito, como se edfiuesse em atraso e, por isso, ja lancado
para além do que é interpelado a fazer. Aumentdoes®jo na medida em que se tenta sacia-
lo. Infinitude da responsabilidade, que me chegameassado e me remete sempre ao que

ainda nao fiz, ao porvir do tempo até entao instesgpe

O futuro é pensado, ndo a partir do Eu e do quedbere, mas a partir do Outro, na
medida em que este questiona o Eu. O futuro é @engido a partir do momento dia-
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crénico em que escuto o ancestral como vestigimfitato. No dizer de Munangg@bidem p.
298),

A morte nado destréi, absolutamente, os liames gerancia
gue determinam as relacdes entre mais mocos evelhiss,
entre filhos e genitores. Ao contrario, a depen@édo mais
jovem se intensifica. Ela se torna, mesmo, absoléaduas
razdes para isso: primeiro, 0 morto dispde de oue®m de
coercao que o vivo; seu conhecimento das condiedestres
sendo muito maiores e suas possibilidades de agéo mais
vastas. Segundo, o morto tem necessidade da sé@oncs
piedade, do devotamento e do reconhecimento dos
descendentes. (...) existe uma espécie de intergamb
obrigatorio entre os dois grupos de vivos e mo@ssultimos
dao a forca vital em troca do culto que recebenpdaoseiros.

A face da ancestralidade traz-me uma obrigacéo gém de minha morte, isto é,
apos e apesar da minha morteuma ordem significativa que se estende ao semdim
infinito, ou seja, a Deus. Trata-se de uma obrigag#&e a morte ndo desfaz e que, por isso
mesmo, abre a dimensao do futuro. Ou seja, a ostédinita além da morte. Essa obrigacao
gue me obriga para além de minha morte € o seatigmal do futuro. O futuro possui uma
significacao imperativa: ele me concerne como ndderenca ao outro. Neste devotamento

ao outro, nesta eleicdo, o eu é lancado ao infiisto €, a Deus.
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FRAGMENTOS DA MEMORIA NA ORALIDADE: DO INDIZIVEL AO  DIZIVEL

“(...) A memodria das pessoas de minha geracaoesaty a
dos povos de tradicdo oral, que ndo podiam apeianss
escrita, € de uma fidelidade e de uma precisdoigiosds.
Desde a infancia, éramos treinados a observan, elkacutar
com tanta atencdo, que todo acontecimento se i&ceen
nossa memoria como em cera virgem. Tudo |a estaga n
menores detalhes: o cenario, as palavras, 0s pg®os e até
suas roupas. (...) Para descrever uma cena, s@@rewivé-
la. E se uma historia me foi contada por alguénmhmi
memadria ndo registrou somente seu contetudo, masatodna
— a atitude do narrador, sua roupa, seus gestasnBsuica e
os ruidos do ambiente. (...) Por isso é muito itlifiara um
africano de minha geracéo ‘resumir’. O relato sedm sua
totalidade, ou ndo se faz. Nunca nos cansamos e mais
uma vez, e mais outra a mesma histéria! Para népeticao
ndo é um defeito” HAMPATE BA, Amadou. Amkoullel, o
menino fula2003, pp. 13-14

“Nas sociedades tradicionais, conciliar visdes itedr
conflitantes faz parte do processo geral de acogdmda
necessario aqueles que estdo ligados uns aos aanos
vizinhos, pela vida afora. (...) O estilo conciiab é possivel
porque a transmissdo oral dificulta o reconhecimentds
discrepancias. Assim, é possivel ter uma imagem do
conhecimento como um saber imutavel, transmitidospe
ancestrais’(APPIAH, Kwame AnthonyNa Casa de Meu Pai: a

Africa na Filosofia da Cultural1997, pp. 184-185)
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FRAGMENTOS DA MEMORIA NA ORALIDADE: DO INDIZIVEL AO  DIZIVEL

A dimensao da oralidade abrange todas as cultuadgcibnais afrobrasileiras. Em
Munanga, especialmente, observamos a verdade&idd aventura de sua lingua criadora.
Seus textos esbocam um drapeéética, a identidade de sua voz que se levanta, enfrémtan
0 poder destruidor do tempo. Sua voz constata qaeal@ade, incluindo a facticidade do eu,
nao € so existéncia, mas expressao de um sentia@voz, um entendimento finito, € um fio
que se rompe, cada vez que a realidade transbardzammetros antropomorficdsde

compreensao ou nega o previsto e 0 esperado. Kdivamitica(Prandi,op. cit, pp. 369-37Q)

Oxum queria um filho e pediu para Orunmila.

Ele ordenou-lhe que fizesse sacrificio de doisaierg, dois
cabritos e dois galos, de dois pombos, duas roepésis
sacos de buzios.

Quando Oxum deu a luz, ndo era um nem eram dois.
Oxum teve trés filhos.

Mas ela ndo podia criar as trés criancas e manadduora o
mais novo dos irmdos para poder criar os outros, daiié e
Caiandé.

Idou, o irméo rejeitado, ndo gostou de sua sokeie viver
na cabeca dos irmaos.

Vivia ora noori de Taio, ora nori de Cainadé.

Idou atormentava 0s gémeos sem s0ssego.

Os ibejis viviam brigando.

Oxum estava enlouquecida com as brigas dos meninos.
Foi consultar Orunmila e ele viu a presenca de.ldou

A perspectiva de desaparecimento da palavra caosstecnacdo, pois ela é o
testemunho da existéncia @o. Diante da incerteza do destino, a palavra seepfkr a
davida como uma rotunda afirmacgéo de fé: a palad@@ pode perder-se, nem a verdade
profunda de quem a diz, porque ela ndo é mero sgimples valor de troca, mas contém a

sustancia vital da consciéncia, que se quer etirsde sua imediatez.

A palavra, considerada sagrada nas culturas toedis africanas, se apresenta, desde
0 inicio, como uma incursdo ao transcendente. Adde sagrado pressupde a necessidade
de adquirir uma compreensdo da realidade que s@pereio esclerosada pelo cotidiano.

%2 poiético: “Produtivo ou criativo, diferente de ficd. Segundo Aristételes, a arte é produtiva, antpua agéo
ndo €.” (ABBGNANO,op. cit, p. 899).

% Antropomoérfico: “Antropomorfismos sdo chamadas, getal, as interpretacdes de Deus em termos de
conduta humana. (...) ‘Os homens’, disse ele [Xamgd] ‘créem que os deuses tiveram nascimento ¢éque
voz e corpo semelhantes aos deles; por isso, @zestfazem os seus deuses de nariz chato e negrarios
dizem que eles tém olhos azuis e cabelos vermedi®sis bois, os cavalos, os ledes, se pudessaginsmiam

os seus deuses a sua semelhanca” (ABBAGNADIG@em pp. 77-78).



225

Dessa forma, Munanga investiga sobre as causat¥al@idade humana, mediante imagens
simbdlicas que Ihe permitiram sair de um tom elegia fatalista, dando a nds, seus leitores,
uma percepcao diferente da propria condicdo dooneQr discurso de Munanga néo é
carregado de figuras que negam ao homem possdekdeitais, ao contrario, apresentando-
nos nossa capacidade de desenvolvermos em pleriitomd®unanga, ndo ha uma fatalidade
inerente a condicdo humana, mas uma amalgama atedaesponsaveis pela infelicidade
humana, sendo o primeiro passo para superar ondeiemo arraigado na opinido comum.
Sua leitura, portanto, é libertadora no sentidosn@ifundo, pois viver € interpretar e
compreender o0s condicionamentos dessa interpretaf®ie um dominio de amplas
possibilidades que ndo se davam na determinacéidaaeal.

Ascender a uma vida mais auténtica requer desatsvarecanismos de preconceitos e
discriminacbes que se apresentam como produto®rdesrda histéria, todavia que, em
verdade, impossibilitam viver integralmente aodaistr o horizonte no qual estdo situadas as
idéias e as teorias verdadeiramente criadoras. @apie Munanga (2008b):

“Os meios de educacao, os contos, os proverbioscadinhos através do
qual se educa. Em que época se fazia isso, naaAfadicional? As pessoas acordam
de manha e véo trabalhar, mas quando voltam pasacao momento de descanso,
principalmente a noite, sentam diante da fogueir@asevelhos comecam a contar 0s
contos, os mitos, tudo isso para as criancas. Osvgrbios, tudo isso carrega
elementos de socializacdo, de educacdo, momentdstrdgecdo dos valores da

sociedade. Entéo, sdo meios importantes de educdedmmunicacéo também

Nesta perspectiva, Kabengele Munanga é um pengmbodiar. Nao acredito que
tenha criado um novo sistema de pensamento. Nademma sido incapaz de gerar um
pensamento totalmente novo e original, porém silexé® mantém-se coerente em relacdo a
uma determinada posi¢do tedrica. Munanga €, ameidb, um homem de atitudes, de
maneira que estas se orientam em diversas persgmctios estudos sobre as culturas
africanas, incluindo aqui o seu trabalho junto adclslb de Estudos Africanos da
Universidade de Sao Paulo; suas pesquisas solteoidas racistas e antirracistas, que o
colocam como um dos principais tedricos lidos petoitantes do movimento negro
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brasileiro; seus estudos sobre negro e educacatjbtondo para os jovens educadores e
pesquisadores na area da educacdo que lutam piticgsolafirmativas que incluam a
populacdo negra, especificamente no ensino superibgados as culturas africanas, seus
escritos sobre a arte negra, incluindo também aquseus trabalhos junto ao Museu de
Arqueologia e Etnologia da Universidade de S&o P@MIAE-USP) e ao Museu de Arte
Contemporanea da Universidade de Sao Paulo (MACLUSP

O fato de atuar nesses campos diversos, reveldjwmnga, um tedrico que possui
uma inquietude, essa atitude de interrogacdo guduzosempre a uma interrogacao superior,
mais profunda. Nesse sentido, seu pensamento afaeseem forma de uma espiral que, por
um lado mostra-se incapaz de incorporar as suesssiinfinitas interrogacfes antropoldgicas
e, por outro incorpora novas e profundas perguqtes revelam um saber impossivel de
enclausurar, ou seja, sempre aberto. A inquietod®ananga, portanto, promove em seu ato
de pensar o movimento necessario para ir sempre lorage. Como seu pensamento esta
intrinsecamente unido a vida, esse movimento gusevapre mais distante tem um horizonte
antropolégico muito evidente: a critica a toda é&mgiia, especificamente o repudio ao
racismo, a discriminagc&o e ao preconceito, bem aBmfase a comunicacéo profunda com o

outro. Ougcamos entédo essa voz (Munanga, 2008b):

7

“A oralidade, apesar da escrita, € importante emasods sociedades
humanas. E através da oralidade que comecamosio®ipos passos de educacio,
dentro da propria familia. A linguagem, tudo pagsda oralidade, pela imitacdo. Os
pais repetem, falam a todo tempo, cansam sempréepate repetir. S6 depois que
vem a escrita. A educagao ndo comeca com a escoitagca com a oralidade.

“Na nossa vida cotidiana, temos nossas pesquisaapa@s pessoas que fazem
antropologia, que trabalham com outras culturas,squqésam a oralidade. Na
realidade, a escrita é o registro da oralidade. gerita ndo existe sem a oralidade, a

escrita é simplesmente o registro da oralidade.

“A historia da Grécia foi o que? Foi a oralidade guoi registrada. Entdo a
oralidade estd sendo colocada num segundo planogemtanto, € o veiculo do

conhecimento, da educacéo, fundamental, que ndia ged descartada.
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“Nossos filhos chegam na escola, alguns ja ténojatados 0s mecanismos de
preconceitos, se discriminam entre eles. Ndo é petaita, vem pela oralidade, a
educacao que eles tiveram na familia. SO mais taydando eles vao ler nos livros e
encontram esses mesmos preconceitos, que sO igared que trouxeram a partir
da oralidade. A oralidade comeca na familia, comegarua, em tudo. Entdo a
oralidade é o veiculo de transmissdo da educac@io eonhecimento, pois tudo se

fazia pela oralidade.

“E claro, isso ndo quer dizer que somos condenaald&ar na oralidade,
temos que combinar a oralidade com a escrita, pergwralidade tem esse problema
da memoaria. Essa memdria, no caso, por exempldjakpora africana, no caso dos
descendentes africanos aqui, uma parte da histégaperdeu porque estava na
oralidade, oralidade que nao foi transmitida porqaeses africanos escravizados
foram deslocados de um campo a outro, e a oraligadma questao coletiva, ela nao

se transmite individualmente.

“Aqui, os africanos estavam se encontrando comgaesdge uma outra cultura
africana com gquem nao se comunicavam, e os homensanheciam a historia de
sua familia numa linguagem patrilocal, ndo consirai essa familia, entdo nao

conseguiram transmitir essa memoria.

“Muitas vezes isso explica o poder feminino muaddef no Brasil, pois as
mulheres foram maes de familia que conseguiramsitnir uma parte dessa
oralidade, mas essa oralidade que transmitiramredinhagem matrilocal, que era a
linha feminina, a cultura que predominava. Talverauarte da linha dos homens se

perdeu, vocé ndo ouve.

“Claro, houve uma resisténcia muito grande na medmaoletiva, através
dessa resisténcia podemos continuar até a inovar BOSSos ritos religiosos, nossas
religides, as artes, tudo continuou porque estaavanemoria coletiva, e essa memoéria
coletiva veio da oralidade, esses africanos vieraqui s6 com a memoéria da
oralidade. Mas com o tempo essa memoria se peRketivesse registrado tudo isso,
entdo teriamos memoria. Entdo a escrita, para mieip auxiliar a oralidade, néo

veio destruir a oralidade, se for bem empregadad@gar de lado a oralidade o que
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nés temos sdo pessoas que ndo tem memoéria. AadaliEéla memaoria, a memoria é

um exercicio muito importante.

“Nés temos visto que se os africanos tém boa meamérpor essa oralidade.
Vocé ndo precisa lancar mdo de uma maquina pararfé& X 2’, vocé tem que
memorizar isso. Vocé vem de uma familia e a hastdd familia vocé teve que
memorizar, entdo o exercicio da memdria tambémrariéo importante gracas a essa
oralidad€.

Por outro lado, e de modo mais restrito, indubltaeate a inquietude de Munanga
faz referéncia a existéncia concreta do homem,ieétgde esta que € o dispositivo que
possibilita a conviccdo de que o pensamento nustéa fechado, mas faz-se e se refaz
continuamente, como o proprio ser humano. Eu duig em Munanga, o pensamento ndo &
nunca constituido, mas continuamente constituiteforma que pode se afirmar que sua
inquietude é a auténtica chave do espirito hum&ranmila, o que possui sabedoria,
constitui o mito diretor desse processo. Assimtavimlo ao mitgPRANDI, 2001, pp. 466-467)

Fazia muito tempo que Obatala admirava a inteligéde
Orunmila.

Em mais de uma ocasiao.

Obatala pensou em entregar a Orunmila o govermoutalo.
Pensou em entregar a Orunmila o governo dos segredo
segredos que governam o mundo e a vida dos homens.
Mas quando refletia sobre 0 assunto acabava aekisti
Orunmila, apesar da seriedade de seus atos, eta jongem
para missao tao importante.

Um dia, Obatala quis saber se Orunmila era taozcgpanto
aparentava e Ihe ordenou que preparasse a melnatecque
pudesse ser feita.

Orunmild preparou uma lingua de touro e Obataléecooom
prazer.

Obatala, entdo, perguntou a Orunmild por qual razhogua
era a melhor comida que havia.

Orunmild respondeu: “Com a lingua se concedé se
ponderam as coisas, se proclama a virtude, seagxal obras
e com seu uso os homens chegam a vitéria”.

Apds algum tempo, Obatala pediu a Orunmil4 parpgree a
pior comida que houvesse.

Orunmila Ihe preparou a mesma iguaria.

Preparou lingua de touro.

Surpreso, Obatald Ihe perguntou como era possivel a
melhor comida que havia fosse agora a pior.
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Orunmila respondeu: “Porque com a lingua os honsns
vendem e se perdem.

Com a lingua se caluniam as pessoas, se destr@aa b
reputacao e se cometem as mais repudiaveis vilezas”
Obatala ficou maravilhado com a inteligéncia e pcatade

de Orunmila.

Entregou a Orunmild nesse momento o governo dosdesy
Orunmila foi nomeado babalad, palavra que na lindos
orixas quer dizer pai do segredo.

Orunmila foi o primeiro babalad.

Considerando, pois, que o0 pensamento de Munanigertoaou seja, que ndo esgota o
real das coisas, relativizando nossos conhecimentisscobrindo nossos proprios limites e
os limites de nosso conhecimento, observamos equeaelao encontro de Paracelspyd
DURAND, 2008, p. 57), quando este afirmava que tonam possui realmente em si,
combinados em uma Unica alma, todos os elementogigndo mundo; mas possui alguma
coisa a mais: o principio divino que ndo vem daatemas de Deus”. Durante os ultimos
séculos, em nome da objetividade, expulsram-seitos & as crengas do conhecimento. Em
outras palavras, 0 que caracteriza o mundo modeme o saber destruiu progressivamente
o crer. Tal foi a tentativa da ciéncia em elimiaafé, seja religiosa ou ndo. Em Munanga,
todo pensamento, incluindo o cientifico, pressupfe certo tipo de crenca. Nao existe
inteligéncia sem crencas, ja que o ato de fé éubstancial ao espirito humano. A crenca

aparece profundamente enraizada na constituicéopahbgica do ser humano.

A atitude de inquietude presente em Munanga irseiaportanto, com a atitude de
assombro que as coisas produzem em nés, estargtdrelelas e com elas. O real é para o
homem sempre capaz de produzir novidade, tantoewigba quanto surpreendente. A
realidade nos assombra porque nao a possuimo Neseanente assombro e sua expressao
em perguntas indica que, para nos, a realidade reetem crédito e, nesse sentido, é
inesgotavel. Por esta razdo, o homem, no fund®edulo, o que significa que o estrato mais
profundo de nossa vida, aquilo que sustenta e padi@s 0os demais niveis da existéncia, é

formado por crencd$

A crenca faz parte do conjunto da atividade intalchumana, implicando sua

dimensao afetiva. A crenca € o resultado de umadade de idéias, sentimentos e atos. Isso

% «(_..) De per si, a Crenca implica apenas a adesa@mialquer titulo dado e para todos os efeitssipeis, a

uma nog¢do qualquer. Portanto, podem ser chamadasedeas as convicgdes cientificas tanto quanto as
confissBes religiosas, o reconhecimento de um ipimcevidente ou de uma demonstragdo, bem como a
aceitacdo de um preconceito ou de uma superst{@BBAGNANO, op. cit, p. 254).
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significa que a mera unido dos termos e a constrdeduma relacéo entre eles ndo da como
resultado necessério a crenga, mas o juizo; pardagja crenca, é necessario algo mais, ou
seja, que 0 juizo integre-se ao nosso ser totadsaa personalidade integral. A crenca exige,
pois, um carater de aceitacdo que ou é completmdouexiste. Desse modo, podemos
entender que o espirito humano vive um clima denaffdo priméria, segundo o qual existe
uma espécie de fé elemental no uno mesmo, de nQaf@m si, de afirmacéo de si mesmo, fé
esta que se expressa na multiplicidade de nossagas. Existe uma radical diferenca entre a
aceitacdo e a inferéncia de argumentos logicoscetagdo ndo € a consequéncia de uma
inferéncia, mas algo distinto disso. A crenca camyate a totalidade da pessoa, de modo que
pode sobreviver as razdes que a provocaram. A &rén@ expressdo da dimensédo

antropoldgica presente em cada pessoa e que semarde modos distintos:

a. A crenca como modo de abrir-se deste temporaiddde. Posto que o homem &
sempre um ser em situagdo, esta situacdo é de rudivgido entre a temporalidade e a
eternidade, de modo que o homem se converte emgrper@o absoluto. Neste caso, a crenga

€, no fundo, uma progressiva captura da eternidideés da temporalidade.

b. A crenca é fonte de sentido, ja que serve dafptaa de evasdo do mundo para
refugiar-se na pura subjetividade; crer ndo é sesfwcar-se em descobrir progressivamente
0 sentido desse mundo em que vivemos, pois querd arda consciéncia que progride na
busca da verdade, participando nela.

c. A crenca € um modo de encontro do homem comr@age e com 0s demais
homens. Ja que o homem é um ser em continua pexe@p, a crenca aparece como fator de
consolidagéo de seu ser, através da possibilida@acbntro com os demais. Essa capacidade
de encontro marca a condicdo de temporalidadeterinidade em que vive o homem; o

homem é historia, e a temporalidade e a histoded#o constitutivas de crenca.

d. A crenca € um modo de abertura e confianca.rédy pi@ sua consciéncia de finitude
o homem se reconhece a si mesmo como estandongacfazendo parte de uma logica de
participacdo e de comunhdo. Nesta perspectiva,eac&r apresenta-me aquilo do qual
participo; do mesmo modo que a crenca afastawatintelectual para dar passo a confianca,

ja que nao se pode crer sem estar possuido pdlaregn

e. A crenga, como exercicio que comeca em si mesmpela humanidade da qual

fazemos parte. A primeira condicdo para crer era &g raiz na crenga em si mesmo e na
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humanidade, prolongando-se na tarefa de fazerssm@gunto com 0s outros e na realizagao

de uma nova humanidade.

CRITICA AOS REDUCIONISMOS

a. A idéia da ciéncia do homem como a Ultima castgudo espirito cientifico,
convertendo o homem num objeto da ciéncia, retta thda roupagem mitoldgica e coloca-o
apenas num unico lugar: a natureza. Deste pomitstie 0 homem € um ser na natureza e da
natureza. Aqui entende-se que, para o homem, steexiproblemas e ndo mistérios. Nesse
ponto, as africanidades se mostram em desacordessavertente do pensamento ocidental.
Na reflexdo de Munanga (2008b):

“O individuo, ele existe. Ele pode se afirmar irdliglmente, mas ele ndo se
afirma no isolamento, porque isso tem a ver consaovde mundo africana, onde o

social tem mais prioridade sobre o individual.

“Vocé vé nas sociedades africanas acusacfes deabajxle feiticaria, era na
base de que as pessoas que eram acusadas de buwxasfeiticeiros sdo as pessoas
gue tem comportamentos individualistas muito a@ds que ndo incorporavam 0S
valores do grupo. Entdo essas pessoas eram coasi@erdivergentes, portanto

acusadas de bruxaria e de feiticaria.

“O eu individual, a identidade, ela existe, mas rgmle se colocar acima das
identidades, ela é subordinada, € uma identidade episte, mas ela é subordinada
aos valores do grupo, aos valores da sociedade.

“Vocé poderia ver isso até agora nas sociedadegafias, até os que estédo
agora dentro do contexto da modernidade, dos valdeemodernidade. Por exemplo,
sobre a senioridade, sobre as pessoas mais velbss,conta até agora. A pessoa
pode ser um politico, pode ser um grande, mas quafal chega dentro da familia,

ele se submete aos mais velhos, que tem presidéniwia ele.
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“Entdo eu vejo todos os dias aqgina usp]em minha andanca, quando me
encontro com os estudantes africanos que estédq alguins ja sdo doutores, mestres,
eles ndo deixam eu nem carregar minha pasta. kke® tde minha mao, porque para
eles eu sou mais velho e eles ndo podem estar dadem meu lado com os bragos
vazios e eu carregando coisas. Eu tenho que déerporque ja estou vivendo nesse
mundo. Esses valores é que fazem parte do quehadsamos africanidades. Que
apesar da diversidade, esses valores vocé encentribdas as sociedades africanas.

Séo valores da africanidade que sobreviveram ate ag Brasil.

“Se vocé for, por exemplo, num terreiro de cand@mbk mais velhos sdo os
gue conhecem a tradicdo, que conhecem os valdesnasito respeitados. O respeito
€ reverencial. Diante dos iniciados vocé vé até&sasdacOes durante os ritos, € um
respeito reverencial. Isso tem a ver com o0s valodes culturas africanas

tradicionais'.

b. A idéia da ciéncia do homem como mutilacdo dmdnp. Esta tese entende que
tratar o homem como simples objeto € desconhed@dmrofundo do humano, esta latente o
mistério, que se aloja num lugar que o problemaab@mnca. Expressando de outra forma, a
ciéncia estuda e conhece o homem, mas nao recotdtec® humano, ja que o humano é
constituinte de outra forma de conhecimento propeiate filosofica, que é a reflexdo. Aqui
também as africanidades opdem-se ao excesso dsiashjo, que € um dos grandes males
de nossa época. Desse estado de coisas procedasigdopradical entre as ciéncias da
natureza, que priorizam a explicacdo, e as ciémstibgetivistas, que defendem o conceito de

compreensao.

Em Munanga, encontramos o esfor¢co de dialogo. &laastra em desacordo com o0s
reducionismos biolégicos que tratam o homem excmsente como animal, como simples
natureza, ja que o homem é especificamente cukuhé$térico, marca que o distingue dos
demais seres vivos possuidores da natureza bialoBigreciso ir mais além da nogdo de
natureza biolégica para chegar a conhecer o ho@ampreensao supde um conhecimento
indireto. Compreender € sempre compreender umdsemtie modo que a nocao de sentido €

correlativa a de compreensdo. A razdo vai mais démue a simples legitimacéo, pois ela
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deve voltar-se continuamente a interrogar-se solsentido ultimo de todas as coisas e sobre
a significacdo que se da a essas coisas. No meltitm (PRANDI,op. cit, p. 428:

Quando Olodumare quis fazer o mundo, desceu conmaf@ba
para realizar a sua obra.

No entusiasmo da Criacdo, Olofim fez coisas mdrasis,
cComo as arvores, as nuvens, 0 arco-iris e os passaas
também teve fracassos e deixou coisas pela metade.

Os homens, por exemplo, foram feitos sem cabecalera
pareceu a Olofim imperfeita, inconclusa.

Incomodado com o desacerto, Olofim encarregou Calaigu
fazer cabecas para os homens.

Odudua fez as cabecas, mas as deixou com apera@bam
Também ndo gostou do resultado Olodumare e encarreg
Obatala de colocar dois olhos onde estao agora.

Foi ele que também deu aos homens uma boca, aldar-de
Ihe dado a voz e as palavras que saem dela.

Os homens entdo passaram a ser como 0S conheceuous e
parecia bem”.

Assim, ndo é preciso opor explicacdo e compreerjddque ambas se encontram
mutuamente implicadas em dois momentos dialétiaosndsmo conhecimento. Pensar é
supor que o mundo tem um sentido, é crer num sestidonsidera-lo como um texto a ser
decifrado, uma espécie de linguagem que é necessdanpreender. S6 uma racionalidade do
sentido pode justificar e fundar nossa existéncia.

Munanga coloca-se numa corrente da antropologiasdiica que rejeita os
reducionismos cientifico-bioldgicos que definemamiem como um animal a mais na escala
dos vertebrados, sendo este um mero produto fmadwblucdo. A dimensao racional do
homem néo pode ser considerada como um simplesng@rhento da vida biolégica. Buscar
a esséncia do homem nao implica que possamos caegaa definicdo deste, j& que ele se
encontra entre dois mundos: o da natureza e o pioitesE é o mundo do espirito que

marcara a esfera do ser.

O espirito situa-se no marco da esfera fundameadakla que funda e distingue o ser
humano como tal e o diferencia dos restantes dosagn Na perspectiva das africanidades,
h&a uma diferenca essencial entre os homens e wsiania qual vai mais além daquilo que
denominamos inteligéncia e nada tem a ver com putinde funcdes ou capacidades vitais e
biologicas frente ao restante dos animais. Esseretifa essencial constitui um novo
principio, algo radical, que se estende por sobda ta vida e cujas caracteristicas sao

absolutamente irredutiveis a vida. A este pringipomlemos denominar espirito.
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O espirito ndo é uma superestrutura sublimada da wistintiva; sua procedéncia
pertence a ordem metafisica, ndo empirica, e ebpéz de apreender o mundo das idéias e
dos valores; é um auténtibmyos” que abre ao homem novas possibilidades de serndaf
concreta em que existe 0 espirito no homem € apeBgssoa e espirito sdo equivalentes, no
sentido de que o primeiro se constitui como mata{ED existencial do segundo. Deste
modo, infere-se que todo espirito &€ necessarianpestal, da mesma forma que toda pessoa
h& de ser um espirito. N&o se concebe a idéia despirito impessoal. Toda pessoa é a forma
de existéncia essencialmente necessaria e Unicendespirito, tratando-se de um espirito

concreto.

Nessa esteira, 0 espirito emerge como a expressaulependéncia e grau absoluto
do homem frente aos restantes dos seres vivostagtedstica mais importante do espirito é
seu carater de independéncia, liberdade e autonessancial, frente ao exclusivamente
bioldgico. O animal s6 pode mover-se no esquentaftirdo impulso biolégico do seu meio.
O homem rompe com esses lagos e exige a existmciaa instancia supravital. O homem é
uma realidade constitutivamente aberta a todadasdi e a si mesmo, como realidade. O
homem supera a estrutura do instinto e se abreaanora forma de contato com a realidade.
O homem se abre, basicamente, em trés diregcoesesso como realidade; aos outros, ao

mundo exterior; e a Deus. Para Munanga (2008b):

“Na visao cartesiana, eu penso, logo existo. Pra afdsanos € o que? Eu
tenho uma historia, eu tenho uma identidade, emtésto. Mas esta historia ndo é
uma historia individual, € uma histéria coletivat@ identidade ndo € uma identidade
individual, que vem pelo nome gque a gente recebadpnasce, identidade individual
e familiar, essa identidade é uma identidade cadetconstruida nesse processo de

resisténcia cultural.

“Entdo, 14 na Africa sdo totalmente diferentes dastesianos. O cartesiano é
individualista. O nosso ser ndo é individualisti & coletivo, ele é plural.

% “A doutrina do Logos como hipéstase ou pessoandivncontra sua primeira formulagdo em Filon de
Alexandria. Nessa doutrina, o Logos € um ente nmeeliario entre Deus e 0 mundo, o instrumento d&&ad
divina. Diz Filon: ‘A sombra de Deus é o seu Logasyvindo-se dele como instrumento, Deus criou adau
Essa sombra é quase a imagem derivada e o modetmuttas coisas. Pois assim como Deus é o modssa de
sua imagem ou sombra, que é o Logos, o Logos édelmdas outras coisas” (ABBAGNAN@idem pp. 728-
729).
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Nesse sentido, a pessoa é uma entidade dinAmioa, @aunidade de seus atos e, em
consequéncia, como algo que se encontra mais aéodd reducdo a matéria e ao psiquico.
A concepcao de pessoa que se deriva desse pensamamttraria tanto ao impersonalismo
abstrato (do racionalismo, como de Descartes), tquan individualismo empirico (do

empirismo, como de Hume), que nega o carater dgqmeda espiritualidade pesssoal.

A PESSOA COMO ABERTURA

Embora refletindo especificamente sobre os afrisado continente e da diaspora, o
nacleo basico do pensamento de Kabengele Munaagaeésoa. Ele elabora uma metafisica
da pessoa ou uma antropologia filoséfica concidéan € o proposito direto de suas obras
tracar o esboco de pessoa. No entanto, a0 es@elver 0s negros, sua preocupacao é fazer
com que estes deixem de ser objetos para se torngmebém, sujeitos, pessoas. Assim,
entendemos que ndo existe uma obra concreta orsdampos falar de uma pretensdo em
elaborar uma filosofia da pessoa, no entanto,sstncontra disseminada em suas obras, ao

analisar a situacao existencial concreta dos neB®acordo com Munanga (2008b):

“Por esse processo de desumanizacdo e destruiciosdas identidades eu
penso que a nossa questao passa pela questaamagdo de sua identidade coletiva
e sua cultura e sua dignidade humana que foi paatiente destruida pelo processo de
colonizagdo. Irei até mais longe, pois comeca compraresso de escraviddo. Na
realidade fomos destruidos, transformados simplagmem coisas, em forca brutal
de trabalho.

“Durante a colonizagao continuou a mesma coisasadsstoria foi ignorada,
nossa cultura foi ignorada, os europeus transforanara gente em pseudo-europeus,
pseudo-civilizados, e cada um de sua maneira: asigoeses e os franceses achavam
gue podiam fazer isso através de uma administrag@ba, os ingleses pensavam que

podiam fazer isso indiretamente para evitar a destéo de (...). Mas todos visavam
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a aculturagdo, ou assimilacéo, quer dizer, a peddadentidade do negro para torna-

lo um ser sem rumo. Assim vocé pode dominar facieme

“Entdo, todo nosso processo de assumir-se, acsgatomo negro, entdo, se o
ser-negro para mim estd no cerne de toda minha queacdo, isso €
inconscientemente. Esse ser negro do qual eu falm é&er coletivo, ndo é um ser
individual, e vocé sacou muito bem. Quando eudalonesticagem, no meu trabalho,
estou querendo ligar essa mesticagem pelo mesnoegso de construcdo desse ser-
negro, para ver se a mesticagem possa assumir fanbé&eu lado negro, possa
assumir a sua identidade. Entdo eu ndo estou falashel uma identidade mestica
isolada que se constituiu no Brasil, como diz amslde Gilberto Freire e Darcy
Ribeiro, que diz que nossa identidade € mesticga esestica como se fosse uma

sintese, uma sintese do negro, do branco e do, isaiiledo um novo ser brasileiro.

“Eu estou vendo esse mestico simplesmente comceuue representa as
contribuicbes dos outros, mas que existe tambémticaente porque ele nessa
sociedade ndo € também considerado como branco, asagroblemas que eles
encontram sao pelo fato de carregarem a negritugle. € discriminado porque
justamente ele carrega o sangue africano e quaadouma competicdo acirrada ele
perde até as caracteristicas do sangue brancoéamnplesmente considerado como
negro. Entdo eu estou vendo esse mestico tambéron@muma coisa isolada. Entdo
ai o sentido que eu dou a toda minha obra (é uneteps&o, ndo sei se tenho obra,
mas todos 0s meus textos), esse sentido de pincalguer dizer, vocé chegou numa
visdo mais sistematica, pois o todo ndo tem serg@n as unidades, as unidades
também s6 tem sentido dentro da totalidade.

“O que quero mostrar aqui € o sentido de pertenétgrtencer é um dado
fundamental da visdo africana do mundo, a gentetepee, a gente ndo vive
isoladamente. SO temos algum sentido no conjunttonjunto s6 tem sentido em
relacdo as contribuicbes dos seus membros. Ent&teia de pertencer aqui, para
mim, estou me descobrindo (...) esta relacionadesa ser, a esse verbo ser que tem a
ver com todo processo de construcéo da identidadeegjro, que nao se constroi no
isolamento, se constréi na totalidade em relacds aatros, por mais que vocé
pudesse querer ser individual na visao ocidentslpotros vao sempre jogar vocé na

sua raca. Qualquer coisa que vocé vai fazer, v@®évisto como uma pessoa, vocé



237

nao é visto como cidadao, vocé é visto como umsopasegra. Entdo, ndo ha como
voceé (...), a Unica saida € vocé assumir esse exgerem termos coletivo. E claro,
isso ndao quer dizer que nos perdemos nossas indiNdddes, mas nossas
individualidades sO0 sao construidas socialmentey sanstruidas coletivamente.
Entdo nés pertencemos. Entédo eu acho que issq ggpiar ai que eu estou vendo esse
ser que perspassa todo tempo nos meus textosjapelseé central em meus escritos,

mas sem consciéntia

Munanga considera, pois, a pessoa como uma realidad objetivavel. Esta néo
objtivacdo da pessoa surge para fugir da coiséicafa mesma, que a reduz a um simples
objeto. Essa consideracdo surge da visdo metaem@ifricana de ser humano, da qual
Munanga participa, compreendendo que a pessoatesm@@ninstalada num ambito de tenséo
agitado por dois pélos: a vontade de organizagigantade de aspiracdo. Longe de qualquer
vestigio de individualismo, Munanga contempla aspasnraizada no real, para dai participar
no ambiente que existe. Entretanto, por mais esmlaigjue esteja no cosmMos, a pessoa pPossui
uma necessidade de infinitude. Em virtude de stedigéncia, a pessoa € mais vontade de
aspiracdo que vontade de organizacao, isto égeleca o ambito de animalidade entendida
em termos de vivéncia exclusiva no meio, onde mEpanstintivamente aos estimulos que
esse meio gera. Esta prioridade do momento deagépirsobre o momento de organizagéo
instaura-se porque existe, na pessoa, mais doajsidadlos, uma busca de consisténcia, um
movimento de lancar-se sempre mais longe. Essenmeot®, 0 qual propicia a pessoa sair do
ambito do dado, € o que constitui a particularsdrandéncia desta, segundo a qual existir
significa coexistir com outro e com outras coisAspessoa €, portanto, uma realidade
metaempirica que ndo se perde na natureza fisisaaal, mas que tem seu proprio destino

transcendente ao mundo.

Se a pessoa é capaz de encarnar-se no real sesfiorirear-se no seu entorno, se é
capaz de superar o marco da organizacéo biologilaraostrar-se criativamente a partir de
sua vontade de aspiracdo, € porque possui algoossos exclusivamente humanos que a
fazem emergir do resto dos seres vivos. O ser @adestifica com sua aparicao, de forma
gue o mundo dos fenbmenos nao é a ultima palawsimA o ser humano enquanto realidade

inteligivel € o ndo objetivavel.
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Desta perspectiva é gque entendemos a nao objelevida ser humano, a qual
apresenta o problema de uma certa inacessibilidadeessoa. Longe de ser algo dado, a
pessoa € uma realidade proposta, € uma tarefeeqerecentra fazendo-se, indo mais além de
cada uma de suas manifestacdes. A pessoa ndo aterastatico e fechado em si mesmo,
mas uma realidade aberta a uma outra realidade m@sma como realidade num dinamismo

que ndo cessa. A este dinamismo, podemos denodenia’.

Historicamente, o devir foi entendido como chegatgm, o qual supde deixar de ser
algo que previamente se era, para se tornar algodpi se é. A idéia do devir envolve passar
do n&o-serao ser, ou doser ao ndo-ser Existe uma certa tendéncia a identificar devinco
mudanca fisica. Entretanto, além da mudanca fisiediada pelo carater de movimento
segundo o qual um mesmo ser passa de uma ou outra fle ser (perspectiva aristotéliza
o problema que ocorre no devir diz respeito aordisiao do real, o qual ndo se identifica
exclusivamente com o carater de mudanca das céigasssoa @evir em sua esséncia, e 0
devir ndo é consequéncia posterior de algo pr&videvir ndo € formalmente uma mudanca,
mas umdar de si O movimento e a mudanca sdo momentos deamae sique os engloba.
Portanto, a pessoa € uma realidade que se encontiauamente fazendo-se, posto que essa

é a condi¢cdo dindmica da realidade humana.

Seguindo este fio condutor daquilo que compreeodmcsendo uma caracteristica da
africanidade presente em Munanga, 0 sujeito é wir daquanto realidade pessoal, € uma

estrutura fisica a que poderiamos denominar natiileamana.

% Devir, “o0 mesmo que mudanca. (...) Mais do que pelmissdo ou ndo da realidade do devir (aquekesiqu
negam sao minoria em relacao aqueles que a afirn@smjlésofos se distinguiram historicamente stltte
pelas diferentes interpretagdes metafisicas quandetele. A propdsito existem dois modelos béasiess:
metafisicagmanentistaspara as quais devir € absoluto (sendo toda aaeal) e auto-suficiente (sendo uma
propriedade intrinseca da matéria ou da energas) raetafisicaranscendentajspara as quais o devir, por ser
contraditdrio ou problemético, ndo se explica pomss remete a uma realidade imutavel (= Deus)égaesua
causa” (ABBAGNANO, 2007, pp. 313-314).

" Em Aristételes denominada de ‘Poténcia’: “em gerptincipio ou a possibilidade de uma mudancacmeal
Esta foi a definicAo do termo dada por Aristotelgse distinguiu este significado fundamental emiogar
significados especificos, mais precisamente: ajadpde de realizar mudanga em outra coisa ou emsino,
que é a poténcia ativa; b) capacidade de sofrelanua] causada por outra coisa ou por si mesmag gue
poténcia passiva; c) capacidade de mudar ou seadoudara melhor ou para pior; d) capacidade dstireai
qualquer mudanca” (ABBAGNANO, 2007, p. 915).

% “A interpretacdo da Natureza como principio deavidde movimento de todas as coisas existentanaisa
antiga e veneravel, tendo condicionado o uso c@dmtermo. (...) a Natureza é um principio dejde cuida
bem dos seres em que se manifesta. Foi nessecsenidAristoteles definiu explicitamente a Natureza
Natureza € o principio e a causa do movimento eepgouso da coisa a qual ela inere primariamenta sipe
ndo por acidente’. (...) A Natureza também podearsdgria, a admitir-se, como faziam os pré-so@afique a
matéria tem em si prépria um principio de movimestde mutagdo; mas é realmente esse mesmo principio
portanto &orma ou asubstancieem virtude da qual a coisa se desenvolve e t&maepie €” (ABBAGNANO,
2007, p. 814).
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Entretanto, a natureza é uma construcdo mentafuaeza de uma coisa responde a
uma nocdo puramente descritiva, segundo o qualess@ro conjunto unitério, ciclico e
fechado das notas que especificamente a caracterfgssim, a natureza é a estrutura basica
da realidade humana e, como tal, é essencialmémienita, ndo tanto porque possui um
dinamismo imposto de fora, mas porque €, em simagdinamica, dinamismo. O devir ndo
€ algo que acontece na estrutura, mas que sevadi@ieamente nas notas constitutivas dessa
estrutura, de maneira que podemos determinar @gstraura humana € por si ativa, isto €,
constitui um dar de si proprio. Isto quer dizerm@iramente, que temos de inscrever o devir
no marco da metafisica da pessoa, o qual impliceexter certa relevancia metafisica ao
conceito de dinamismo. O dinamismo ndo supde aradadiluir a verdade da realidade
pessoal. Longe de constituir um relativismo filosof supde contemplar radicalmente essa
realidade pessoal que, ao ser uma realidade kestonecessariamente deve e pode ser

estudada a partir de conceitos sumamente enriqoiesed

O dinamismo é o dar de si da realidade, a “vis#io” afa estrutur® da realidade

humana, pode ser assim compreendida:

a. O devir da pessoa para ser a mesma: é o dinandigrmesmidade; trata-se nao de
uma forma de estabilidade, mas de uma mesmidadendia. A mesmidade é consequéncia
das estruturas e as estruturas estdo para algondetdo, para ser ‘o mesmo’, tal como é.
Este dinamismo da vitalidade constitui o fato despa-se enquanto a execucao formal da
propria mesmidade. A vida ndo é basicamente mud&mguanto a realidade humana me é
propria, € minha realidade, tomo consciéncia dengjinda realidade € minha, ou seja, eu sou
eu mesmo, independente da mudanca. Isto quer gimero homem tem, como forma de

realidade, o “si mesmo” que constitui a razao fémagpersonalidade.

b. O devir da pessoa para ndo ser nunca a meso:resposta a realidade, cada
possibilidade que € apropriada pela pessoa toavaeha modificacdo do viver humano. Neste

sentido, para ser a mesma pessoa, para possaiv&g® humana adquire um carater fluente,

% Utilizo o conceito estrutura, de acordo com Durgrata quem “a estrutura implica (...) um certcadiismo
transformador. O substantivo ‘estrutura’, acresadmia atributos com sufixos tomados da etimologipalavra
‘forma’, e que, na falta de melhor, utilizaremostahericamente, significara simplesmente duas coieas
primeiro lugar que essas ‘formas’ sdo dinAmicasseja, sujeitas a transformacdes por modificagéeasna dos
termos, e constituem ‘modelos’ taxiondmicos e pédaws, quer dizer, que servem comodamente para a
classificagdo mas que podem servir, dado que s@sftmmaveis, para modificar o campo imaginario. Em
segundo lugar (...), esses ‘modelos’ ndo sédo datimtis mas sintomaticos; as estruturas, tal comsitomas

na medicina, sdo modelos que permitem o diagndstaterapéutica. (...) Por isso essas estrutesasalem-se
como modelos etioldgicos mais do que se formulayataicamente” (1997, pp. 63-64).
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nao sendo jamais a mesma. A personalidade toreat8e a progressiva constru¢do de uma

figura de realidade pessoal a partir de op¢cbeaqessoa vai realizando através de sua vida.

Na perspectiva africana, da qual Kabengele Munpgagiipa, o universo material e 0
espiritual ndo se configuram numa justaposicaoattep, mas numa auténtica conexao em
gue cada um ocupa seu lugar. Orum e Aié, Céu a,Tedio estdo opostos no sentido de um
espaco sagrado e outro, profano. Resultado deséx@o é o destino pessoal que cada pessoa
vai forjando. Se, contudo, ndo ha separacao essesealois universos, tanto o homem quanto

0 mundo estao em devir.

O universo e 0 homem encontram-se inconclusostasb@ium crescimento que se vai
revelando na histéria. E a pessoa toma consci@wesaa orquestracdo universal que a faz
situar-se, respeitando o mundo, respeitando o ogspeitando os deuses (nN0sSs0s ancestrais
divinizados). Esta caracterizacdo do devir levaeaspa a viver um drama histérico, a
participacdo individual em sua prépria histéria, eeu proprio destino, e a participacao

coletiva na histéria do mundo, ambas reciprocane@mitantemente.

Se recordarmos que o espifitbé o nlcleo basico da pessoa, cabe compreender a
nocdo de espirito no plano antropoldgico, paraaewtperigo de cair em certa abstracdo ou
num espiritualismo desencarnado. Para o pensanafntano tradicional, a pessoa € um
espirito, mas um espirito situado no mundo, endarnaste pensamento afasta toda filosofia

objetivista que reduz a pessoa a mera entidaderiempilal visdo de pessoa contém

momentos diversos e complementares:

a. A presenca do espirito enquanto vivéncia daopess presente, ja que a este se
constitui como a presenca da eternidade no tempgees&oa nao vive no passado nem no

futuro, mas é o espirito que vive no presente.

b. A presenca do espirito como a autocompreensdoesisoa € constitutivamente
abertura. Desta perspectiva, a pessoa € presergspiiio: presenca do espirito a si mesma,
através da reflexdo; presenca do espirito aos uipee é amizade e amor; presenca do
espirito aos deuses, que é a oracao.

100 «| gvi-Strauss usa o conceito de ‘Espirito humapata designar o conjunto de formas ou categorias
invariantes que, desde a noite dos tempos, regdmatzamhos e os dias do homem, constituindo, emaosiy a
estrutura inconsciente de todas as culturas” (ABBAGO, 2007, p. 414).
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Assim, a presenca do espirito neste mundo, enagrnadnstitui o nudcleo
antropolégico do pensamento africano, aquele gqueafpessoa ser entendida como devir,
como um dar de si. A pessoa sempre € presencapfitcgsuma presenca que expressa a

condicdo dindmica da mesma em termos de encareaaertura.

Que a pessoa seja entendida como espirito, nalgatdiindependéncia do meio, nédo
exime a idéia contraditoria do homem ser uma indégecia dependente. N&o se trata de
uma dependéncia patologica, todavia criativa. Aspas fazendo-se, criando-se e recriando
seu entorno. A pessoa se cria na abertura e secpaesente que vive. A criatividade vai
gerando as formas, oposicoes e decisdes que,iaduaexercicio da liberdade, configuram a
personalidade da pessoa, fazendo possivel queaadeirmine esta, ou seja, fazendo com

que a pessoa nunca seja a mesma.

A vida humana ndo comeca do zero, de uma “tabsk’,ranas € montada sobre um
modo de estar na realidade que cada um recebee BlEsiido, a pessoa faz sua vida tomar
distancia da perspectiva com seu entorno. Paraiexeessa acdo em forma de escolhas de

possibilidades com as quais viver, a pessoa fazssenesma numa situacao concreta.

O pensamento de que o espirito que define a pessg@aim espirito encarnado faz
surgir algumas tensdes: primeiro, a impossibilidddedelimitar conceitualmente a pessoa,
por isso a idéia do dever ser, do devir. Em seguidato de que conhecemos a pessoa em
suas manifestagfes, ainda que estas ndo abarqoeéatidade da pessoa. A pessoa humana é,
portanto, tantdendmenajuantonoumend’. Estar encarnado significa submeter-se as leis da
temporalidade, querendo dizer que se 0 homem éatatinte presente, ndo esta totalmente
dado a si mesmo, sendo, portanto, um peregrinaleue fazer-se. E na temporalidade que se
d& a existéncia concreta de cada homem. Para Mair§aég8b):

“O corpo tem uma contribuicdo muito grande, porqueogpo € a sede de
todas nossas identidades. Todas as identidademmsejas espirituais, intelectuais,
tudo passa pelo corpo. O préprio racismo que desumaao negro, que esta na base

de toda desigualdade, dos problemas de exclusddof.construido a partir do corpo

191 Noumeno: “este termo foi introduzido por Kant pamdicar o objeto do conhecimento intelectual popee é
acoisa em si(...) O objeto da sensibilidade é o sensivelue mada contém que ndo possa ser conhecido pela
inteligéncia é o inteligivel. O primeiro era chamade fendbmeno pelas escolas dos antigos; o segdedo,
noumeno” (ABBAGNANO, 2007, p. 838).
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e a partir das diferengas entre os corpos. A copdke, os tracos morfoldgicos que se
construiu o racismo, e a partir do racismo, dasmdhcas dos corpos atingiram as
gualidades, é o racismo na visao essencialistaorApceta atinge a mente do negro,
atinge o espirito do negro, atinge a inteligénc@mktgro, e tudo esta relacionado a

este corpo.

“Entdo o corpo é a sede de todas as identidadesoSé perceber bem, nossos
problemas desde pequeno, nas escolas, comecarmge? comeca pelo corpo. E
através do corpo que noés somos enxergados, e atdv&orpo somos atingidos em
todas nossas acdes. Se eu cometo um crime, a [Eicogsa que um policial pergunta

€ qual a cor do criminoso. Este é o0 caso do Brasllp se coloca a questdo de

cidadao, do individuo, mas qual foi a cor do cidada

“Vocé se lembra da histéria do dentista Flavio, @earulhos®. O policial
perguntou para o cidadao branco, que prestou quyegue foi assaltado por um
cidadao, qual foi a cor da pele: era um negro. Qr@iro negro que apareceu, era
ele. Entdo a individualidade a pessoa ndo contogue contou foi o corpo. Entdo o
corpo é o ponto de partida de tudo. Isso que éoagsso de construcdo da identidade
do negro, passa primeiramente pela cor da pele,paréir da cor da pele tem que
assumir a sua histéria, a sua cultura, a sua visg@omundo, a sua religiosidade. O
corpo é a sede principal de nossas identidadesod@es os problemas que atingem o

negro, de meu ponto de vista

7z

A encarnagdo é compreendida nesta tensdo da sitwmgaque se desenvolve o
crescimento da pessoa no mundo, crescimento estesgfunda em descobrimentos de
relacdes. A idéia de uma simplicidade absolutaaedssivel (espirito) que se constitui a

pessoa ha de manifestar-se na multiplicidade @malexidadé”™.

192 Flavio Ferreira de Sant'’Ana, com 28 anos, recémmémo em odontologia, voltava do Aeroporto
Internacional de Guarulhos, no dia 03 de fever@g@@004. Aproximadamente no mesmo horério, 0 caatee
Antonio dos Anjos, de 29 anos, denunciara a pddida bairro de Santana, zona norte da cidade dé>&dlo,
que fora assaltado. Flavio foi interpelado por wiaura com um tenente, um cabo e cinco soldadws, e
Santana, e morto com dois tiros. Colocaram no bdésélavio a carteira do comerciante e uma arma &om
numeracgdo raspada, dizendo que ele fora morto, rpagiu com tiros. O laudo residuografico nas mdes
Flavio deu negativo e o comerciante declarou gk&wio ndo era o assaltante, e que os policiaim@agaram
para manter a versdo mentirosa.

103 segundo Morin, “significa dizer ndo apenas que enon conhecimento comporta elementos biolégicos,
cerebrais, culturais, sociais, histéricos. Queedsobretudo que a idéia mais simples necessifardamente de
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A rede de relagbes que mencionamos esta sob est#ofena qual a pessoa ndo se
realiza sem este par de contrérios, as vezes tamtitée complementares, que permitem a
encarnacao, mas que, pela mesma oposicao, a impdelgrarder-se em qualquer de suas
encarnacdes. pessoavive em suapersonagensnao se esgotando em nenhuma delas, ou
seja, onoumenacesta nosendmenosAqui podemos perceber uma certa dialétfoda pessoa.
Uma dialética onde o poder, o direito e o amor tituesn a pessoa basicamente no ambito de
suas relacdes sociais. A tensao e a dialéticaittmrst os momentos basicos do dinamismo
da personalizagcédo. A condicdo humana € estar-spreeam “trajeto”, no sentido dado por
Durand® (1997, p. 41). O ser humano é entdo entendidm &€, como uma estrutura
dindmica, o que implica dizer que o dinamismo n@mnéelemento justaposto ou artificial. O
homem €& considerado como a presenca do espirtstantio-se tanto do objetivismo como
do espiritualismo abstrato. Esta presenca se esgres nocdo paradigmatica de abetffra
pois 0 homem esta sempre neste duplo movimentserdsempre 0 mesmo sem nunca ser o

mesmo.

A SUBJETIVIDADE NA CONSTITUICAO DA PESSOA

O noumenaira caracterizar a individualidade de cada peséoadividualidade é o
que faz a pessoa ser ela mesma e ndo outra. Aidundidade é o que configura a
singularidade essencial em cada um, ndo se candbtwma Oposicdo entre pessoa e
individualidade, o carater constitutivo daquela. @@mto de vista da vida organica, esta tende
a individualizagdo, que pressupde que o individucontrapde a pessoa, da mesma forma que
0 particular se opde ao universal. A riqueza daepgdo de pessoa, aqui, € que pessoa nao é

uma formidavel complexidade bioantropologica e dwauhipercomplexidade sociocultural. Falar em
complexidade é, como vimos, falar em relagdo samelimente complementar, concorrente, antagonica,
recursiva e hologramética entre essas instancigerealoras do conhecimento” (MORIN, 1998, p. 27).

194 Dialética: “Esse termo, que deriva de dialogo, fdieempregado, ha histéria da filosofia, com sigado
univoco, que possa ser determinado e esclarecidovampor todas. (...) 1°. Dialética como métoddligesao;

2°, Dialética como logica do provavel; 3°. Dialaticomo légica; 4°. Dialética como sintese dos @gdst
(ABBAGNANO, 2007, p. 315). Eu utilizo o termo no gigynificado, “formulado pelo idealismo roméantiem
particular por Hegel; seu principio foi apresentamw Fichte (...) como ‘sintese dos opostos poronuk
determinacéo reciproca’. Os opostos de que falal#teg-eram o Eu e o Ndo-eu e a conciliacdo era gelia
posicdo do Nao-eu por parte do Eu e pela deteridingge do N&o-eu se reflete sobre o Eu, produziedte a
representacao’ifidem p. 318).

19 Trajeto é o transito, a relacéo, a trajetividagigre os pélos biopsiquico (pulsées subjetivasysenico e
sociocultural (intimagdes objetivas).

196 Aberto: “Atitudes ou instituices que admitem agibilidade de participacdo ou comunicagdo amplatéu
mesmo universal’ (ABBAGNANO, 2007, p. 1). AssimAbertura ressalta “o fato de que o homem, ao coatra
dos animais, ndo esta vinculado a um ambiente Eigpemas consegue tornar seu qualquer ambienta,ao
consequéncia de poder ser definido como o ser @uéemum ambiente” pidem p. 2).



244

o particular nem o universal, mas o “trajeto” erdrimdividual e o universal. A pessoa, desta
maneira, pode ser descrita como a juncéo de dieagagdes complementares: uma dirigida a

concentracdo em si mesma, e outra, COmo 0 movinaenéxpansao.

Por isso a tensdo, pois a pessoa encontra-se emrecipio da individuacdo e o
principio da comunhdo, ou seja, ela realiza-se stbaa dire¢cbes, entre o individual e o
social. O perigo esta em utilizar apenas um daseréos, em detrimento do outro. A pessoa
esta acima do individual e do social, embora sejasnque se verifica sua realizacdo, nessa
tensdo equilibrada de ambos movimentos. A realzagisoal se da de forma individual e
comunitaria, e fracassara no momento em que untados se sacrifica em relagdo ao outro.
Portanto, toda revolugéo auténtica ha de ser incissgelmente individual e social, salvando a
pessoa de um individualismo absolutista e de umuodarismo arrasador. A realizacao
pessoal estd no equilibrio, ou seja, num trajetm sair em nenhum dos extremos de modo
exclusivista. Esta tensdo também se d& entre ampemgo e acdo, pois 0 pensamento puro
desemboca num intelectualismo impotente, e o hodeepura agéo se converte num agitador

irresponsavel. Em ambos os casos, 0 que se pradua élegradacao da pessoa.

Desde o primeiro momento da vida, o homem € chamaaalgfo. Esta é a atividade
especificamente humana, seja metafisica, moradtiesst cientifica ou puramente pratita
Mesmo o homem que se nega a comprometer-se coméalgoa acao, pois, elegendo a
passividade, o homem escolhe também seu proprimagsessoal. A acdo do homem se
distingue de qualquer outro movimento humano pqrgliferentemente das mudancas
organicas, a acao se origina no espirito humanbo®em atua porque quer. Por acéo, o
homem nédo so6 se encontra efetivamente compromedabarcado, mas se compromete e se
embarca, assumindo seu proprio destino. Assim,aa g¢ torna plenamente humana, ao
assumir todo o dinamismo espiritual do ser. Ateatdo, € buscar um equilibrio entre o
conhecer, o querer e o ser. Na acédo, o homem ratandeserdade de sua propria realidade, de

forma que a sinceridade se converte em elementtaddy da agéo.

197 Acao aqui ndo é distinta de outras atividades camgensamento ocidental:“(...) O conceito classieo
Acéo voltou a tona com a chamada ‘reabilitacaoildadfia pratica’. Arendt, em especial, retomouteaizou

as distingBes aristotélicas enfméxis e poiésis distinguindo na ‘atividade do trabalho’, no ‘opere no ‘agir’ as
dimensdes fundamentais da atividade humana. Emmuantabalho coincide com a atividade cujo fim é a
sobrevivéncia, e 0 operar coincide com a atividadaica cujo fim é a producao de instrumentos efads, a
Acao coincide com a atividade ‘politica’ (em seatldto), ou seja, com o agir interpessoal que @déncom o
ambito da polis como comunica¢cédo de homens lii@BBAGNANO, 2007, p. 8).
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A experiéncia da realidade e da acao, que constiida humana, é o Unico caminho
valido que faz acessivel a verdade dos homens,vemade nao cientifica, que provém dos
fatos, mas a que se desenvolve nos atos humanegaddaambéem se insere a atuacéo, isto €,
a interpretacdo de multiplos personagens. O homeatoréde sua vida, ao interpretar os
personagens que o modelam. Partindo desta visagd@ do homem serd expressédo dos
valores basicos, da visdo de vida e da realidadalglbase a cada homem. O exterior reflete

o0 interior, e assim s6 conhecemos a ndés mesmao®satla nossas proprias acoes.

O mistério da pessoa consiste em criar-se comoéandm expressar-se em cada ato.
Nesta perspectiva, a acdo nasce de mim e, por amanwe faz. O ato surge de meu
pensamento e o enriquece. Por meio desta dial@ticacdo e do pensamento, edifica-se
lentamente minha pessoa. Pensamento e acdo s@&ssHg® e instrumentos ligados a uma
dimensdo nuclear da pessoa: o0 seu dinamismo agpirDeste ambito, o qual marca a
africanidade, o homem néo pensa para pensar, masafuar e reencontrar, mediante esta

acao, o dinamismo espiritual que esta além do psrs@ e da acgéao.

Um exemplo desta tensdo entre pensamento e acaotense na relacdo que o homem
mantém entre a contemplacdo e o trabalho. O tralsdhcaracteriza na atividade, que se
localiza entre a atividade organica e vital e aiddde espiritual. O trabalho é sempre o
espirito penetrando na matéria, e espiritualizamddssim considerando, o trabalho ndo é em
absoluto um acidente para o homem, mas sua essa@assima. O homem e 0 mundo séo
realidades inacabadas e pendentes de humanizagicedidades que, longe de encontrar-se
ja construidas, estéo por fazer. O homem e o mestim permanentemente dando de si e,
neste devir, inscreve o trabalho do homem, queehé@ntender-se como parte integrante da
condicdo humana. Desta perspectiva, a contemplagggma € ativa, trabalhadora, e o
trabalho supde a contemplacéo. A propria realigdadporal do homem é o que faz possivel

que todos seus pensamentos se encarnem.

O trabalho humaniza o0 mundo, ao mesmo tempo qugtesliza o homem, ja que
ambas dimensdes constituem dois lados da mesmaamaedado chama necessariamente a
contemplar o outro. Como ja observamos, a tens@» mjarca o desenvolvimento e o
dinamismo da personalizacdo inscreve-se nas casgexistenciais que afetam, de modo
especifico, o devir do ser humano. A tensao tenlidade-eternidade é algo frequente, ja que
0s ancestrais divinizados, sejam 0s orixas (pareg8s), sejam os inkisses (para os bantos),

sejam os voduns (para os jéjes), estao preseetds, mundo, através das pessoas.
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O ser humano condensa em seu préprio dinamisméribsto classico problema da
relacdo existente entre temporalidade e eternidaste. € o problema que ordena a conduta
humana. Estar no tempo ndo tem uma conotacao ae€e@ssnte negativa, nem pressupde
uma visdo maniqueista do dinamismo da personatizagd contrario, estar no tempo €
instalar-se no claro-escuro concreto da realidasheana que, em virtude de sua capacidade
para transformar-se, melhorar e avancar, faz pensaro tempo é em cada um de nés a

medida de sua distancia de Deus.

O fato € que a pessoa ndo é uma realidade etéma& umma realidade absoluta, mas a
eternidade é sinbnimo de plenitude da existénaleteenpo € o modo de existéncia de um ser
gue ndo se da completamente a si mesmo, que satrendimnte da possibilidade de fazer-se.
Por isso, o tempo ndo possui nenhum elemento megdhd existéncia humana, mas a
possibilidade de se fazer presente nos destinesedaidade, tomando consciéncia de que € 0
tempo que revela profundamente nossa limitacdgudenele se desenvolve o drama de toda
nossa existéncia, a busca de uma plenitude quépni@piser humano é incapaz de dar-se a si

mesmo.

O tempo esta diretamente ligado a concepcdo dagpessno tarefa, esforco, obra,
projeto. Este projeto nasce da inquietude que anteshente surge no interior da pessoa, que
se pergunta, “O que vai ser de mim?”, "O que vazefade mim?”. Estas perguntas sao
préprias de uma realidade relativa e que néo caterapouso absoluto, mas no devir que se
desenvolve através de um encaminhamento ao int&ieternidade. Portanto, o homem vive
num modelo de tempo totalmente descontinuo, mas presente que ele se esforca por
condensar toda a eternidade. Essa eternidade anpi@ maneira usual de compreender os

diversos momentos do tempo.

A OBJETIVIDADE NA REALIZACAO PESSOAL

Kabengele Munanga participa do pensamento traditiafro, segundo o qual a
pessoa se faz face aos seus semelhantes, de ntareepademos compreender que toda vida
humana verdadeira é encontro. O encontro, a relagadialogo aparecem, ndo como
acidentes, porém como uma exigéncia que nasce damanestrutura antropoldgica que

configura a pessoa como um fazer-se sempre frerdado, ao finalizado.
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A partir da categoria de espirito encarnado, agaess concebida como abertura
radical, isto €, como didlogo permanente que seesgp, mediante a palavra, numa relacéo
de comunhao. A pessoa definida como presenca det@espcompreendida como radical e
estrutural abertura a si mesma, as outras e a [Esia. abertura, recordando, supbe o
abandono da concepc¢ao essencialista de pessodaparaela um centro dindmico de acgdes,
tomando em conta que esses atos volitivos e emaisiormam parte da constelagéo racional

da pessoa.

A abertura ha de se entender como a capacidadesaxshente humana de estar na
realidade como tal realidade e de enfrenta-la. @baedo especificamente a abertura radical
ao outro, compreendemos que o elemento da reld@ghé algo dentro do préprio eu, mas que
pertence a sua estrutura mais profundau@o homem toma consciéncia de si mesmo de um
modo mediato, ao fazer-se presente a si mesmaeatdavreferéncia atio-ey de modo que
0 eu se reconhece a si mesmo como pessoa, na medidaesnescobre sua capacidade de
relacionar-se com tu. Sem ctu ndo haveria lugar para a aparicacedgessoal, pois o outro
€ um momento necessario para a plena constituicéfigica, historica e social da

consciéncia de si.

Diferente do racionalismo cartesiano que cai nutipsismd®® aqui o homem néo se
relaciona em primeiro lugar consigo mesmo e emidagtom ou outro. Trata-se de uma
reciprocidade que pertence ao nucleo da pessoand®g qual o homem se relaciona
consigo mesmo que éto do outro. E, portanto, impossivel pronunciar carteaticidade a
palavra “eu” sem referéncia ao “tu” que a dotae#ido existencial. Deduzimos que tanto o
“eu” como o “tu” precisam-se mutuamente para exiMais ainda, um existe para o outro, o
qgue leva a compreensado de que a dindmica da recipde brota da natureza da pessoa.
Assim, podemos dizer que o outro ndo sO me é preseras con-presente. O ser humano,
entdo, € unmser-come Nao um ser-para ou um ser-contra. Podemos afientdo, que o
nascimento da pessoa tem lugar no momento em cpstégmstalada a experiéncia relacional
com outras pessoas. O outro, pois, ndo sO6 € uniaada que participa em minha
constituicdo como pessoa, mas sem ele eu ndo chegare constituir como tal, ndo haveria

possibilidade de que eu fosse.

108 «Tese de que sb eu existo e de que todos os oeties (homens e coisas) sdo apenas idéias minhas”
(ABBAGNANO, 2007, p. 1086).
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E exatamente a partir daqui que compreendemos artémgia da oralidade na cultura

tradicional africana, pois a palavra é o veiculvil@giado do encontro interpessoal.

A ORALIDADE SUBJACENTE

Ao dizernds no sentido déu e ey, sou levado a esse outro que acabo de perceber. O
nosé a vivéncia de que participamos reciprocamentalgmqgue é nosso. Na mutua posse do
nos surge a nocao de diadlogo. O dialogo € muites rdai que um meétodo ao servigo do
pensamento reflexivo. O didlogo pressupfe condaitrate a idéia de pessoa como abertura.
A pessoa, ao constituir-se em sistema de relag®&,permanentemente aberta ao mundo,

aos outros e a Deus, de tal maneira que nao tesn m@sma sua propria consisténcia.

O outro, mediante o dialogo e em virtude da estausiberta da realidade humana, me
constitui, ja que em nenhum momento minha consigécapaz de um crescimento de meu
ser sem devé-lo em primeiro lugar a seu analogo @ana consciéncia. Neste sentido, nao
sao as pessoas que fazem o dialogo, mas o dialegfaz as pessoas. O dialogo encarna, em
alguma medida, a definicho de homem. Ao respondesuéro no dialogo, eu o trato, nao
como um adversario, mas como um maldfigam semelhante, o que implica o abandono da
luta pelo reconhecimento. Afastado da dinamicautta pela apropriacdo do outro, o diadlogo
se desenvolve através de outro esquema, do endotdrpessoal, ou seja, € eminentemente
criador. Se a resposta é realmente pessoal, ésaeicemventa-la, cria-la e recria-la em cada
situacdo. Por outro lado, o didlogo € um dos mekaeiculos que nos conduzem até a
verdade. Compreendendo que o erro € algo natw@bdicdo humana, a verdade supde uma

conquista dificilmente adquirida e, em todos o®sasompartilhada.

O diadlogo necessita viver num mutuo equilibrio,cdatrario corre o risco de excluir-
se. Assim, ndo se deve cair no erro de rechacansamento alheio, como também nao se
deve integra-lo ao proprio, mas submeté-lo a dé&smpara progredir no contato com o outro.
Isso significa adotar a atitude de simpatia, qua Eexperimentar o pensamento do outro por

dentro. O didlogo, portanto, s6 acontece na petispetta compreensao.

199 Malungo: Expressdo de origem banto, utilizada masi® com significado de companheiro de viagem,
parceiro, camarada.



249

Compreender é sair de si, colocar-se no lugar tfto,cgauspender momentaneamente o
préprio pensamento. No dialogo, 0 homem nao buspar ao outro uma verdade fechada e
concebida como uma coisa, mas por-se a servicandeverdade que é uma vida, ou seja,
significa estabelecer relacdes reais com as ceisasn 0s seres. O dialogo pressupde a fé no
homem, no sentido de reconhecimento de sua emidantiglade como pessoa, o0 qual exige
qgue o dinamismo do mesmo didlogo se expresse ntedeameciprocidade, a igualdade
consentida. Este reconhecimento caracteriza-se prémo conhecimento do outro e num
certo tipo de crenca do outro. O conhecimento dooanquanto participante no didlogo nao
€ somente um conhecimento intelectual, mas afefivconhecer humano ndo deve dissociar

o sentir do pensar.

Por isso a simpatia € elemento constitutivo de ecintento. O reconhecimento do
outro leva em si impressa a crencga basica no ayied,vai mais além da simples constatacao
do que o outro diz. Quando, no dialogo, passa-squdoo outro diz para constar o outro
enquanto pessoa, chega-se entdo a crenca noBstieaduplo movimento de conhecimento e
crenca no dinamismo do reconhecimento do outrajartq outro diferente, original, € o que
confere a dignidade da pessoa. Todo didlogo censrst reconhecer o proximo como um
outro, livre e subsistente em si mesmo. A primeimplicacdo do dialogo, enquanto
reconhecimento do outro distinto e original, levenéender o reconhecimento de que o outro
é um ser de direito, com capacidades. Um dialogoemecobre qualquer tipo de exclusdo
pelo motivo que for, rechaca o proprio didlogo.spmio se abre ao reconhecimento do outro.
A dominacéo disfarcada de dialogo é pura e simmaggndominacao, pois silencia a voz do

outro, desfigura o seu rosto, anula a realidadeuti@ excluido.

A fonte de todas as violéncias é qualquer formapistica que vicie, por principio e
de maneira radical, as relacdes humanas. O di@agencarregado de dar um fim ao poder
da violéncia. O africano escravizado nao podiar faéadadeiramente, pois era um didlogo
onde dois interlocutores nao se falavam em iguald&dcondicbes. Nestes casos em que nao
se podia exercer livremente seu direito a falagiswr direito legitimo da rebelido. A rebelido
€ um recurso legitimo para participar do dialogaoMéa dialogo sem homens que o exijam,
sem homens que queiram falar, como também naoal@gdisem homens que podem falar,
sem instituicbes que estabelecam um minimo dedgdal entre os individuos ou aos grupos.

Nesta perspectiva, podemos afirmar que o pensardert@bengele Munanga é fundamental

110 Exclus&o: “Proposicéo que afirma que um atribetovém a um e a um s6 sujeito” (ABBAGNANO, 2007, p.
463). Portanto, incluo aqui o racismo, 0 etnocento, 0 machismo, 0 preconceito, a discriminacao etc
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para a constituicdo de uma democracia com os ewoduiA participacdo das minorias €
fundamental para a prépria democracia. Nao é umsiaderacdo face as minorias, mas uma
exigéncia ética de respeito a dignidade da pessgagqual for sua condicdo. A democracia é
a expressao da fraternidade, posto que a frateimigalica respeito a liberdade do outro,

reconhecimento de sua dignidade de pessoa.

Num didlogo auténtico, a crenca no homem e o reckdagioléncia se encontram
vinculados a uma terceira condicdo: os valoresn@uano dialogo, procura-se a ambicéo de
vitéria sobre 0 pensamento do outro, isso signijiga se permanece dependente da categoria
de violéncia. Se um didlogo humano é possivel,réuyasoexiste algo superior aos espiritos, e
gue os conduz e os julga. Desta forma, o didlogalisgenta da riqueza inesgotavel dos
valores. O valor que guia o desenvolvimento doodidl € a busca da verdade, no
convencimento de que este ndo € patrimoénio paaticuhas um bem da humanidade.
Portanto, o didlogo acontece entre interlocutores agmitem que a verdade e a justica séo

transcendentes e implicitamente imanentes.

O importante do didlogo ndo esta em dizer a Ulpalavra, mas em descobrir, juntos,
a verdade e a justica. Neste sentido, 0 homemalegdi € o que escuta mais do que fala.
Assim, no didlogo, cada um esta presente respondemiesenca do outro de uma maneira
concreta. A referéncia aos valores ndo os toma apmestdes abstratas ou periféricas. No
encontro com o outro, mediante o dialogo, me emoa@m o melhor de mim mesmo e com

o melhor do outro, me encontro com 0 que sou e@goe estou sendo.

O dialogo possibilita uma reflexdo sobre a nocapalavra. O problema do dialogo é
0 mesmo que o da palavra. Somente na relacdo dialagpalavra se reconhece o proprio
“eu” do homem como ser existente em sua dimengém#ssoal, jA que, ao expressar-se por
meio da palavra, 0 homem sai de si, ndo para peedeo “tu”, mas para se re-encontrar,
plenificado na mesma palavra. Todavia nem todavpaka dialogo pois, quando a linguagem
esta submetida a persuasdo, a mera informacédofdadoadominio, ou quando um dos
interlocutores se comporta de forma impessoal,epa, a0 se compromete com a palavra

dada, entdo nos encontramos num pseudo-didlogpyai@ palavra carece de valor.

A realidade humana é totalmente dinamica, istos&rutira-se como um dar de si
continuo a que ndo podemos por um limite. O hom&onesta nunca totalmente dado, ja que,

em cada momento, ele se encontra criando-se, miéenente do animal, que ao nascer ja esta
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fechado e nasce ajustado a seu meio. Ao compreemdemem como abertura, este
transcende o ambito animal, ou seja, ao ambitoldigico, sendo a presenca de um espirito,
isto €, sendo um ser espiritual que vai muito alénbioldégico. Em certo sentido, o carater de
abertura do ser humano € um carater eminentemigrdieido, ndo se tratando de um simples
estado. A abertura se constitui entdo na diregd@ @rientacdo neste processo de realizagéo
da pessoa.

Esta definicdo de homem como abertura leva-nosa at&periéncia do mistéfid
através das situacbes limites. O homem sendo tuth&imente abertura sé pode ser
compreendido como um movimento que vai sempre alé@m, penetrando desta maneira no
mistério existencial por exceléncia. O homem v&empre inacabado, a satisfacdo de seus
desejos o coloca sempre diante de uma nova perspextdo desejo radical que 0 mesmo o
envolve. O desejo de uma nova perspectiva e o meis&o os dois conceitos-chave para a

compreensao do acesso a ancestralidade.

No conhecimento da ancestralidade, o homem depareesn 0 problema das
representacdes. Todo conhecimento da ancestralggadealiza por meio de representacoes,
gue tomam formas humanas. Mas ndo ha como confamdpresentacdo de um objeto com o

objeto mesmo, pois a representacado €, para o hoamemmeio de alcancar o inatingivel.
O filbsofo ganense Kwame Appiah explica da seguom®a (2006, p. 267)

E importante insistir que quando digo “nimeros” mA@ro
dizer os numerais — isso é, os simbolos, como baint9”

ou o algarismo romano “IX" que usamos para faldoreo
ndameros. (...) ndo devemos confundir usar uma paleem
menciona-la. Se eu dissesse que “9” existe issia ser
claramente verdade. E Obvio que os numerais existem
questdo interessante € saber se 0os numerais senrefe
objetos reais e, se o fazem, que tipos de objéwslss.

Inicialmente podemos analisar o mistério como atearsagrado de uma realidade. O
mistério é aquela realidade ou situacado que, deomoavisorio, resulta impenetravel para o
homem. E nesta margem de obscuridade que o honvemAvinteligéncia humana, contudo,
tem outras possibilidades de relacionar-se coméstérno, pois 0 homem sempre se interroga

sobre os mistérios que o envolvem, inclusive abrsel a eles e desejando ser transformado

11 Mistério: “No sentido em que a palavra comecoerausada pelos escritores herméticos da Antigui¢ade
ex., Corpus hermeticuml, 16), significa uma verdade revelada por Deyse deve permanecer secreta”
(ABBAGNANO, 2007, p. 783).
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por eles. O mistério, desta forma, ndo € um poetchégada, mas uma realidade que envolve
o homem. Um universo misterioso circunda o homemtpdos os lados, ou seja, hd uma
realidade que o homem desconhece, porém na quse elecontra submergido. O mistério € o
insondavel que esta mais além do que o que é desudo ou aquilo do qual se conhece

pouco.

A realidade do mundo € como um complexo hierogbfgual € preciso decifrar em
cada momento. O pensamento ocidental desacralizoat@weza, que € absolutamente
misteriosa para as culturas tradicionais africa@abkomem, ao decifrar o mundo, coloca-se
diante de enigmas que sao simbolos do mistério. Mundo fechado, ndo existiria 0 enigma
gue, por sua natureza, se coloca diante de nés namodimensdo da mesma realidade das
coisas. O enigma nao faz referéncia a algo estaté&m é um problema que esta ai e que se
pode deixar de lado, pois ele arrasta a pessoauadarhento da realidade, até a

ancestralidade.

Para quem possui o0 sentido do mistério, 0s enig@asinais de algo além. O enigma
s6 pode ser decifrado a luz de um mistério maisealtuminador do sentido. Quando se vai
mais além nas explicacdes das coisas, quando agarasentido delas, o enigma do mundo
se apodera do homem e o faz apresentar perguniaspnodundas. A dinamicidade do
enigma do mundo é o de seu sentido para o homena Bwioria das correntes do
pensamento ocidental descarta o mistério, Munagmgagontrapartida, o reconhece e utiliza.
Entretanto subsiste no homem uma zona misterioggpovém do fato de que ele jamais
chega a penetrar, por suas proprias forcas, n@nmoisie seu espirito. Nessa tessitura, a fé
aparece, ndo como um conhecimento, mas como odgedwdo conhecimento. A fé nos abre,

passo a passo, a uma nova orientacdo da reflek@® sonistério da pessoa.

Para nos conhecermos plenamente, para compreepsisnatos mais profundos, é
preciso entregar-se a fé, é necessario aceitaetacdo do mistério, a qual ndo € nunca total.
Assim, se 0s deuses sao pessoas, 0 mais intimretessd pode ser conhecido mediante a
revelagdo. O verdadeiro mistério tem como destientar-nos sobre o sentido da vida, que
nos faz participar da mesma existéncia dos densssps ancestrais, em seus projetos mais

intimos.
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DIALOGOS SOBRE AFRICANIDADES E EDUCACAO

“Tanto os africanos como os afrodescendentesdfejem-se
ao sentido amplo de educar-se cammar-se pessqao que
traduzem comaprender a conduzir a prépria vid&m vista
disso, educacédo (...) refere-se ao processo destfoana
prépria vida’, que se desenvolve em relacbes aygracoes,
géneros, grupos raciais e sociais, com a intengaoadsmitir
visdo de mundo, repassar conhecimentos, comunicar
experiéncias. Na perspectiva africana, a constragéeida
prépria tem sentido no seio de uma comunidades& néo
apenas o avancar de cada um individualmente. @icresto
das pessoas tem sentido quando representa famelgo para

a comunidade a que pertencem” (Petronilha Beatix@ves

e Silva,Aprender a Conduzir a Prépria Vida: dimensfes do
educar-se entre afrodescendentes e africap084, p. 181).
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DIALOGOS SOBRE AFRICANIDADES E EDUCACAO

Conta-se no terreiro que Iroko foi enviado ao gigéa saber
gual a concepcao de tempo que os humanos tinhaandQu
chegou no aiyé, encontrou uma pessoa e |lhe pergonite
ficava o fim do mundo. Essa pessoa lhe respondewdim
do mundo ficava logo ali adiante. Iroko andou, ando
encontrou outra pessoa que lhe disse que o fim aldm
estava muito perto, era s6 andar um pouco maiso,lentéo,
andou bastante e encontrou a terceira pessoa enant@afez
a mesma pergunta sobre o fim do mundo, mas angs Ih
colocou a sua experiéncia: “Mogo, a primeira pessealisse
gue era perto e eu andei muito, a segunda me gissera
mais perto ainda e eu ja andei demais, o que fagoghegar
[a? Ah! meu irmdo, daqui para ali € um pulinho &6 o
senhor andar mais um pouquinho que chega la. d&edgnto
andar, chegou a concluséo de que nao existia fimuwo e
gue para 0s humanos, o tempo e a lonjura tinhaamartho
da preocupacao (Maria Consuelo Oliveira SANTOS,7199
158).

A obra de Munanga permite um caminho muito intenegse importante, sobretudo
pelo seu carater complementario, hermesiano, @) dejmediacdo entre o plano explicativo
e 0 compreensivo, processo que se expressa novdbserento de sua obra, permitindo
entender a contribuicdo que as africanidades,omlocpensadas por varios pesquisadores, e
que tém, em Munanga, um de seus principais porasv@podem trazer para a educacéo
brasileira. Em suas palaviddUNANGA, 2001, p. 8)

Nao precisamos ser profetas para compreender que o
preconceito incutido na cabeca do professor e sua
incapacidade em lidar profissionalmente com a didade,
somando-se ao conteddo preconceituoso dos livinugteriais
didaticos e as relagBes preconceituosas entre salal®o
diferentes ascendéncias étnico-raciais, sociais ugras
desestimulam o aluno negro e prejudicam seu apaholi O

gue explica o coeficiente de repeténcia e evaséolazes
altamente elevado do alunado negro, comparativansnto
alunado branco.

Sem minimizar o impacto da situacdo sécio-econérdims
pais dos alunos no processo de aprendizagem, denexi
aceitar que a questdo da memoria coletiva, darizsistda
cultura e da identidade dos alunos afro-descensiente
apagados no sistema educativo baseado no modedpoeur
céntrico, oferece parcialmente a explicagdo dedseado
indice de repeténcia e evasao escolares.
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O pensamento tradicional afrobrasileiro apreseeattbg conceitos muito semelhantes
aos de outros povos. Por esse motivo, é um trakaithao definir as africanidades neste
campo especifico da filosofia, da antropologia sfilfica, da educacdo, sem recorrer a

comparacao ou a diferenciacado. Para Munégidgey 2004, p. 117)

Estamos de acordo que o Brasil € uma nova civiizateita
das contribuicdes de negros, indios, europeusaticas que
aqui se encontraram. Apesar do fato colonial esdaretria
no relacionamento que dele resultou, isso ndo imppde se
processasse uma transculturacdo entre os divezgosestos
culturais, como se pode constatar no cotidiandlbias

Algumas caracteristicas culturais apresentadaslgans pesquisadores como sendo
exclusivamente dos negros, sdo, na realidade comwsdsias culturas nativas, entre elas as
da América Latina. Nesse sentido, eu poderia apamta instinto de sobrevivéncia a
experiéncia da colonizagdo, um carater sagradoedsamento, um holismo dindmico que
corresponde a percepcéo temporal e a visdo cosmeagdm mundo e um registro tardio na
forma escrita. Juntamente com estes conjuntos piessdes, ha ainda a interpenetracdo ao
longo dos ultimos cinco séculos das expressOesiraidt ocidentais. Se tivéssemos, em
resumo, que descrever algumas caracteristicasrdamento tradicional afrobrasileiro, estas
seriam, sem duvida, a espiritualidade, o sensootktivadade e a oralidade, que também
constituem os fundamentos de outras culturas. #aped que o simbolismo, a iconicidade, a
oralidade e a iconodulidade sejam as expressoesfonges do pensamento afrobrasileiro, por
iIsso presentes ao longo de toda obra de Munanga.

Num sentido lato, as africanidades, tal como coemgiglas a partir de Munanga,
implicam um amplo movimento filosofico humanistaeqae inspira numa cosmovisao
pessoal-transcendental a qual coloca a pessoa nafrcentro de suas reflexbes. As
africanidades, de forma latente, estdo impregndeasn humanismo, pois procuram colocar
o afro no universo do homem, de onde ele foi edol@io longo dos ultimos séculos, a partir
de varias pseudojustificativas como as de Hegel @uel830 e segundaplantine (2007, pp.
45-46)

em suantroducao a filosofia da histérianos expde o horror
gue ele ressente frente ao estado de natureza quiesses
povos que jamais ascenderdo a “historia” e a “ééne@ de
si”. (...) O “negro” nem mesmo se Vvé atribuir oatisto de
vegetal. “Ele cai”, escreve Hegel, “para o niveludea coisa,

de um objeto sem valor”.
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As africanidades sao, neste sentido, um pensamgaetoasce e se desenvolve durante
0s ultimos anos. Seue renascimento ocorreria ntideeastrito, pois no sentido genérico
poderiamos dizer que ndo ha sentido em falar dmscgnento de algo que permanece eterno
nas coisas. Estd, pois, fora de lugar perguntaersesce ou ndo renasce algo que transcende
ao eu, aos nascimentos, ao devir, jA que, senditedstica propria dos africanos, no
continente ou na diaspora, as africanidade sdocatlgeza intemporal, ndo condicionada e

permanente. Exemplo disso é a oralidade pois, segantos (1997, 144para os africanos:

(...) O contar historias para a fixagdo de deteadds questdes
€ uma técnica reiterativa bastante utilizada. Umdamo
pedagogico de narracdo, que permite as pessoandprem
inumeros aspectos do conhecimento e de seremadtkz
como referéncias, pois os mitos dizem verdades gue
comunidade constréi, interpreta e vivencia.

As africanidades, consideradas propriamente conme fonrma de pensamento, foram
sempre inspiradoras da maior parte das teoriaatiegs dos negros que lutaram e ainda lutam
por seus direitos, muitos dos quais contrariosaa. €ao, sobretudo, propriedade dos negros
que procuram preservar suas raizes culturais, reampre declaradas. Realizadas estas
precisdes, pergunto-me se assistimos, com Munanga, renascimento das africanidades na
atualidade ou de seu aporte as idéias pedagoégiesiebas na contemporaneidade,
principalmente por parte dos educadores negros-@@gros atuais que aceitam os principios
da cultura afrobrasileira, elaborando assim um ndeério no campo educacional. Segundo
Munanga(2001, p. 9)

Como, entdo, reverter esse quadro preconceituos® qu
prejudica a formacdo do verdadeiro cidaddo e aagdiocde
todos os alunos, em especial os membros dos gaipess,
vitimas do preconceito e da discriminacdo racia@ Bistem

leis no mundo que sejam capazes de erradicar slesi
preconceituosas existentes nas cabecas das peastaes
essas provenientes dos sistemas culturais de tedas
sociedades humanas. No entanto, cremos que a @duéag
capaz de oferecer tanto aos jovens como aos adaltos
possibilidade de questionar e desconstruir os mides
superioridade e inferioridade entre grupos humapesforam
introjetados neles pela cultura racista na qualanfor
socializados. (...) ndo temos duvida de que afsamacéo de
nossas cabecas de professores € uma tarefa peglimin
importantissima. Essa transformacdo fard de nos os
verdadeiros educadores, capazes de contribuirotegso de
construgdo da democracia brasileira, que ndo podera
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plenamente cumprida enquanto perdurar a destruigio
individualidades historicas e culturais das popigsac que
formaram a matriz plural do povo e da sociedadsileiea.

As africanidades, no contexto do discurso de Muaardgfinem-se como um
pensamento contemporaneo que desenha a situaglextimdl, social, politica e econémica
dos negros brasileiros em busca de superar taiSgg@s. O autor propde-se a pensar e assim
a ajudar a construir um porvir para 0os negros leiess, mediante uma redefinicdo do amplo
movimento filoséfico cultural, empenho este queasal ja estava presente em varios
intelectuais e militantes negros ao longo dos s8cdIX e XX.

REPENSANDO A REALIDADE

Compreendo que um ponto de partida seguro de itmdaffa em geral e de todo
fundamento antropolégico em particular, é a exper#de ser pessoa. Nem sempre se tem
compreendido assim, contudo, desde as correntas @o pensamento, em especial depois
da formulagcédo da Arquetipologia do Imaginario deddd, a experiéncia de saber-se pessoa
(eu) e a experiéncia de conhecer a pessoa (tur@ 08 demais) como natureza existencial e

essencial, criadora de Direitos Humanos, € umaaderdhicial do tipo de fundamento.

Toda obra de Munanga esta atravessada por um gepi@tativo: a recuperacéo da
situacdo do homem primordial. Desta perspectivaducacado centra-se na necessidade do
homem de retornar periodicamente ao arquétipo,estedos puros, aos principios. Este
retorno assinala um sentido e uma via de conhetimgme se desencadeia com a morte
iniciatica, vivéncia simbdlica que supfe o abanddacesfera do profano e a superacéo do
momento histérico pelo acesso ao universo do sagrAdmorte iniciatica equivale ao
abandono da ignorancia e ao renascimento paralecomento, ou seja, trata-se da abolicao
da experiéncia profana do “homem natural”, por noigicua penetragdo no plano do sagrado.

Na visdo de Duran¢2008, p. 65)este retorno ao homem primordial tem importarmiss:

Certamente j& ndo importa — duas guerras mundass,
regimes dos campos de concentragdo, o extermihibzidalo
de 30 milhbes de homens em meio século, ja naoiteenns
“profetizar” falsamente a paz, a felicidade, a pev&lade por
meio do progresso e da maquina, tampouco profeiizaper-
homem... Simplesmente (...) trata-se de erguertaliao
rumor das civilizacdes, das maquinas, dos exércitas
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vitorias e das derrotas que passam e desfigurdigura do
Homem primordial do homem depositario da “promessa” e
no qual esta embutido aquele poder mais que diwimoder
de aceitar ou de recusar o acesso a similitudaalivi

O caminho de retorno as origens é uma via de canpé® através do simbolismo
arcaico antropocosmico, que leva ao homem dasdsm@e modernas a entrar numa nova
dimensao de sua existéncia, por meio da qual elenéta um modo de ser mais auténtico,

gue o protege contra o nihilismo historicista sepuésa-lo da historia.

Efetivamente as africanidades s&o, sobretudo, uit@sdfia” que se caracteriza
fundamentalmente por colocar a pessoa, no casegm,mo centro de sua reflexdo e de sua
estrutura conceitual. Dito de outro modo, tal $idia” tematiza como fundamento e eleva a
universalidade essa experiéncia primeira do suj@ibmano que se vé a Si mesmo e aos

demais como Unico existente no mundo.

Partir da pessoa negra, que esteve tdo longamecitéda da idéia de humanidade,
como dado existencial originario e unico é o métodiutivo de Kabengele Munanga. Isso
ndo significa excluir o pensamento ocidental, na&scontrario, incluir em nossas escolas
outro referencial, neste caso também um ideario @pi@ presente na maioria de nossa
populacao brasileira, constituida de descendertesridanos, além dos brasileiros com outra
ascendéncia e que assimilaram aspectos das cudfucas que aqui vivem. Na introducao
deste trabalho, apontamos alguns autores ocideqtas servem de base para nossas
pedagogias. Nado se trata, pois, de exclui-los, y& ©$so geraria uma outra sorte de
polarizacdo. Além disso, trata-se de autores gfleemciam toda nossa formacdo. Com
relacdo ao “ser humano”, por exemplo, temos Heieedg96, pp. 82-83)que faz do “ser-ai”

0 ponto de partida universal de toda a filosofia:

Se se considera que na linguagem da metafisicdaargpa
“existéncia” designa 0 mesmo que “ser-ai”, a salzer,
atualidade de tudo o que é atual, desde Deus gtéoode
areia, é claro que apenas se desloca — quandotesedera
frase linearmente — a dificuldade do que deve eesao da
palavra “ser-ai” para a palavra “existéncia”. (.tQda
objetividade é, enquanto tal, subjetividade. (Mas entdo
devemos pensar em sua unidade e como plena essincia
existéncia, sobretudo, o in-sistir na aberturaetp sustentar
da in-sisténcia (preocupacdo) e a per-sisténcisituacao
suprema (ser para a morte).

O ente que é 0 modo da existéncia é o homem. Sengent
homem existe. O rochedo &, mas néo existe. O rochethas
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ndo existe. A arvore €, mas ndo existe. O anjoas néo
existe. Deus &, mas ndo existe. A frase: “Somertitenstem
existe” de nenhum modo significa apenas que o hoégem
ente real, e que todos o0s entes restantes sais ieregpenas
uma aparéncia ou a representacdo do homem. A ff@se:
homem existe” significa: 0 homem é aquele ente sejoé
assinalado pela in-sisténcia ex-sistente no dawegiep do ser
a partir do ser e no ser. A esséncia existencidlaoem € a
razao pela qual o homem representa o ente enqizhetpode
ter consciéncia do que é representado.

Essa mesma noc¢ao de Heidegger convida nosso aleegisdar a no¢cdo de homem na
histéria da filosofia greco-cristd. O primeiro aliear uma sistematizacdo de homem foi
Platdo. Para ele, o homem é reduzido a alma ingiidjue participa na natureza e na polis.
Em suas proprias palavras (2003, 621c4-d4), “seddarem em mim, crendo que a alma é
imortal e capaz de suportar todos os males e togdsens, seguiremos sempre 0 caminho
para o alto, e praticaremos por todas as formasstegg como sabedoria, a fim de sermos
caros a nés mesmos e aos deuses”. De sua pagttélgs ja afirmava que somente é real o
individual, entretanto o seu deus, a quem ele medeime como “pensamento de seu
pensamento”, ndo pode querer com uma vontade ylarticmem conhecer por esséncias
singulares, nem amar com um amor de eleicdo pe$3dotho, por sua vez, aponta para uma
falta primitiva na origem de todo sujeito e tamhgana o fato de que a salvagéo so € possivel

num retorno apaixonado ao Unhde ao Intemporal.

Os gregos desenvolveram um sentido agudo da damida ser humano, o qual
periodicamente perturbava sua ordem aparentenrapsssivel. Seu gosto pela hospitalidade
e seu culto aos mortos dao testemunho disso. 8&facimeu ver, quer evidenciar, em “Edipo
Rei”, na idéia do Destino cego, a de uma justigandi dotada de discernimento. O mesmo
autor, em “Antigona”, afirma o protesto no testehmudo eterno contra os poderes temporais.
Euripedes, em “As Troianas”, opde a idéia da f@aake da guerra a da responsabilidade dos
homens. Sécrates substitui o discurso utilitaris dofistas pela iront& que transtorna o
interlocutor, voltando a questionar, ao mesmo teromeu conhecimento. O “conhece-te a ti

mesmo” € a primeira grande revolucao na reflex&oeso homem.

12 «Eoram principalmente os neoplatdnicos que usazase termo para designar a divindade ou o bemé que
transcendente em relacdo ao ser e a inteligénatarpo, estd além de qualquer multiplicidade”
(ABBAGNANO, op. cit, p. 1165).

13 «A jronia socratica é o modo como Sécrates setsuhsem relacdo aos adversarios com quem discute.
Quando, na discussdo sobre a justica, SOcratearde¢hAcho que essa investigagdo esta além dasasoss
possibilidades, e v0s, que sois inteligentes, deeeipiedade de nds, em vez de zangar-vos condsesimoco
responde: ‘Eis a costumeira ironia de Socratelsitiém p. 674).
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O cristianismo, por seu turno, contribui fortemeretre tantas definicbes, com sua
visdo de homem. Enquanto que, para o pensamengemsiilidade dos gregos, a nocéo de
homem em sua multiplicidade era um escandalo e amimadmissivel para o espirito, o0
cristianismo faz dela um absoluto, ao afirmar ag&oex nihiloe o destino eterno de cada ser
pessoal. O Ser Supremo, que leva aos seres peas@diéncia por amor, ja nao constitui a
unidade do mundo pela abstracdo de uma idéia, moasupa capacidade infinita de
multiplicar indefinidamente esses atos de amorusangs. Longe de ser uma imperfeicéo,
essa multiplicidade, nascida da superabundancisa Em si a superabundancia pelo

intercambio do amor.

O escandalo da multiplicidade das almas estaranpdo tempo, em conflito com as
supervivéncias da sensibilidade antiga. Averrofsrtiieu a necessidade de uma alma comum
a espécie humana, e ndo deixa de ser significatfabo de que, sendo este pensador o mais
firme aristotélico da Idade Média, a Unica tese paderia identificar-se verdadeiramente
com a de Averrogis seria a da afirmacdo de um sbeirtb para todos os homens; as demais
teses ja haviam sido defendidas, explicita ou wripihente, por Aristoteles, ou eram
consequéncias que derivavam de outras perspetitoaicas, também presentes no mundo
latino do século XIII, o0 que nos da idéia da graresisténcia filosofica de pensar o mundo
em categorias de pessoa, apesar da poderosa aifla@ostiniana em toda Idade Média.

A pessoa ndo € o cruzamento de vérias participagdesalidades gerais (matéria,
idéias etc), mas um todo indissociavel, cuja uredagpera a multiplicidade, porque encontra-
se arraigada ao absoluto. Acima das pessoas, m@oadirania abstrata de um Destino, de
uma Providéncia Divina ou de um Pensamento Impkssodiferentes aos destinos
individuais, contudo um Deus que assumiu e transfigrse na condicdo humana, e que
propde a cada pessoa uma relacdo singular dediaiii®j uma participacdo em sua divindade.
Um Deus que ndo se afirma, como defenderam Nietz$eduerbach ou Bakunin, sobre a

liberdade humana mas, ao contrario, outorga-nosliber@ade analoga a Sua.

A partir do cristianismo passa-se a afirmar quesaska pessoa é criada a imagem de
Deus, sobretudo o é na pessoa de Cristo e, paorteai@ pessoa € chamada a formar um
imenso corpo mistico e carnal, na caridade de crsthistéria coletiva da humanidade, de
gue o0s gregos nao tinham idéia, adquire, com tGarrismo, um sentido pessoal e, inclusive,
um sentido cosmico. A concepcdo mesma da Trindgae,alimentou séculos de debates,

trouxe a idéia surpreendente de um Ser Supremataoor do qual dialogam intimamente
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trés pessod¥’, e que é j&, por si mesma, a negacéo da solidda.\Esdo foi demasiado nova,
demasiado radical, produzindo imediatamente sewe#iogf Cristo, dira Agostinho, se

apresenta a razao como origem e fim da histéria.

Em todo caso, durante o longo periodo medieval,s@poa-se a pessoa as
persisténcias sociais e ideoldgicas da antiguidgdga. Varios séculos foram necessarios
para passar da reabilitacdo espiritual do escrasumdibertacdo efetiva, gracas, sobretudo, a
revolucdo da dignidade da pessoa particular, oo pelo cristianismo. Apesar da
Patristica e da obra de Agostinho, a condicdo gméita do periodo feudal impediu a
humanidade medieval libertar-se das excessivaglées/do trabalho e da fome, e constituir
uma unidade civica acima dos estados sociais. lBeseno periodo manifesta-se, segundo

UmbertoEco (1983, p. 19)a seguinte maneira:

Os homens de outrora eram grandes e belos (agora sa
criangas e andes), mas esse fato é apenas um @os oque
testemunham a desventura de um mundo que Vvai
envelhecendo. A juventude ndo quer aprender mala, rea
ciéncia estd em decadéncia, o mundo inteiro camdda
cabeca para baixo, cegos conduzem cegos e os fazem
precipitar-se nos abismos, os passaros se langasdmalcar
vbo, 0 asno toca lira, os bois dancam. Maria naa anais a
vida contemplativa e Marta ndo ama mais a vidaatiia é
estéril, Raquel tem olhos lubricos, Catdo frequenta
lupanares, Lucrécio vira mulher. Tudo estd desviado
préprio caminho.

No decorrer do periodo moderno, emerge o lado endgtl do cartesianismo. De
mogo geral, a Descartes sdo atribuidos o raciomalis o idealismo modernos, os quais
dissolvem na ideia a existéncia concreta, esqueesadio carater decisivo e da complexa
riqueza docogita Ato de um sujeito tanto como intuicdo de umaligéacia, ocogito é a
afirmacado de um ser que detém o curso intermindavétiéia e se afirma com autoridade na
existéncia. O voluntarismo, de Occam a Lutero, gn@yp essa via. A filosofia deixava de ser
uma licdo para aprender, como havia ocorrido nal&stica, e passa a ser uma meditacédo
pessoal que se propde a cada um, para que reagagoonta.

Hegel seguiu sendo o arquiteto da idéia impesdaalas as coisas, todos 0s seres
dissolvem-se ali, em sua representacdo: ndo é pma ocasualidade que Hegel professa, no

final de contas, a submisséao total do sujeito aadés Kierkegaard, por seu lado, diante o

114 Os padres gregos denominavdericoresée os latinos Circum-incess&o brincadeira de roda, danca em
circulos, que foi compreendido, no cristianismanoa interpenetracdo mutua, coabitacdo, comunhéo.
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‘'sistema’ simbolizado por Hegel, afirma o irredetigurgimento da liberdade. Situado numa
época pronta a todas as escraviddes, transfornpadasna espécie de felicidade vegetativa,
Kierkegaard levou ao paradoxo o sentido da libexdad sua unido radical com o sentido do
absoluto. Qual é o sentido da existéncia? Da m@rée@or? Da liberdade? Do desespero? Da
angustia? O pensamento de Kierkegaard € uma fidosple considera a existéncia como
ponto de partida para sua reflexdo. Mas o que feignmesmo existir? O que significa
exatamente a afirmacdo "eu existo"? Sera uma ssm@kperiéncia de fato da minha
existéncia? Em que, entdo, o fato da minha existéthfere do fato da existéncia de outros
seres, animados ou inanimados? Sera a existéffaia primordial, a partir do qual os outros
fatos adquirem sentido - o fato da existéncia dsos, da existéncia do mundo, da existéncia
de Deus? O fato da existéncia pode ser indubitdged. sentido e a interpretacdo da existéncia

nao sao Unicos e indubitaveis, ao contrario, séersids e diferentes.

Simetricamente a Kierkegaard, Karl Marx acusavagHdg fazer do espirito abstrato,
e ndo do homem concreto, o0 sujeito da histériasedezir a Ideia a realidade vivente dos
homens. Essa alienacéo traduz, aos olhos de Masséncia do mundo capitalista, que trata
o homem trabalhador como objeto da histéria e alegpde si mesmo, a0 mesmo tempo em

gue o isola do seu reino natural.

Parece que o que se poderia chamar de uma revdeaé@ma no século XIX, o ataque
contra todas as forcas de despersonalizagédo donmosaedividia-se em dois ramos: um, com
Kierkegaard, retornando o homem moderno, perdido gescobrimento e a exploracédo do
mundo, a consciéncia de sua subjetividade e delibeedade; o outro, com Marx,
denunciando as mistificacbes que aprisionam o homecherno as estruturas sociais, com
base em sua condicdo material. As duas linhasin@@m mais do que separar-se, e uma das
caracteristicas das africanidades consiste exatame#io em reunir estas duas dimensoes,
mas em conciliar a subjetividade, evidenciada paligiosidade do negro brasileiro, a acao
‘revolucionaria’, caracterizada na luta, anteriontee contra a escraviddo, expressa ha
formacdo dos quilombos, e atualmente, no combateaeismo, a discriminagdo e ao

preconceito.

Uma marca da filosofia existencialista contempaaargesencadeou-se com a
fortissima afirmacdo kierkegaardiana do particdtante ao universal, como reagdo ao
influente idealismo hegeliano. Sobre o Unico (Deasp Unico (a pessoa), entende-se

perfeitamente o que se construiu, porque, entr@®uazées, o Unico contata integralmente
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com o unico. Frente aa identificagdo hegelianaedd & do racional, Kierkegaard proclama
gue o pessoal é o real, e nele assenta as basesistiente concreto, de onde partiram

decididamente as distintas correntes posterioréitodafia da existéncia.

O caminho existencial da pessoa particular, ineisobretudo por Santo Agostinho e
continuado, na modernidade, por Pascal, sera destilpor Husserl, que privilegia o
cotidiano da vida a partir do mundo noemdfito o qual vai sendo constituido
intencionalmente pela pessoa, em colaboracdo ctrasquessoas como ela. Esse caminho é,
enfim, percorrido sobretudo por Heidegger, ao airmue a crise das ciéncias se produz
justamente pela falta dandamentpisto €, oser. Nada de novo, ja que o mesmo Heidegger
insistiu que, desde o inicio da filosofia e no mesnicio, o ser do ente manifestou-se como

fundamento

Pois bem. Nas africanidades, esse fundamento &ficketo na pessoa, na estrutura da
consciéncia de ser pessoa. A consciéncia de sspgds um existencial prévio a toda
reflexdo, entre outras coisas porque nada se mewe aites ndo se comover, € ndo o
contrario, como postularam o Utilitarismo e o Hesino. Para Munanga, g@ssibilidades
desersdo mais reais do que a propria acao real, p@@e&o @& precisamente porque antes
era possibilidade. O homem é possibilidade, é iénsia pessoal. O poder ser equivale as
possibilidades de ser, dai que o voltar-se a simaeseja sobretudo o voltar-se a poder ser si
mesmo. Chegar a ser o que se é por perfeicdo gueagd se € por natureza seria uma lei
pessoal. Logo se derivara disso gee-no-mundca lugar e tarefa, existéncia ética do homem

como projeto. E tudo isso pertence ao universcoakss

O mundo ocidental assistiu a uma dramatica situagectual: de um lado, o
Positivismo, que negava validez cientifica aos eoithentos humanistas e filoséficos e, de
outro, 0 momento historico dos séculos XIX e XX, @ue as ciéncias experimentais estavam
em pleno desenvolvimento, configurando-se num jgmaal para todos os tipos de saberes.
Foi nesse contexto histérico que se desenvolvelétodn fenomenoldégico como um novo
modo filoséfico de abordagem da realidade, o qualsiste em eliminar todos os pré-

conceitos e todas visdes pre-concebidas do real ppacurar ver o que a realidade apresenta,

15 Noema: “O aspecto objetivo da vivéncia, ou sejabjeto considerado pela reflexdo em seus diversmos
de ser dado (por exemplo, o percebido, o recordadnaginado). O noema é distinto do proprio objgte é a
coisa; por exemplo, o objeto da percepcéo da d&earérvore, mas o noema dessa percepgao € o zonjole
predicados e dos modos de ser dados pela experigui exemplo, arvore verde, iluminada, ndo iludm
percebida, lembrada etc” (ABBAGNANO, op. cit., 343.



264

eliminando assim todos os aspectos irrelevantdsrdiimeno que se apresenta a consciéncia
até chegar a sua esséncia, isto é, a intuicdo skna@as, como pretendia Husserl. Isto
implicava tratar o conhecimento como intencionabgetivo, de um lado, e de outro, como
essencialmente similar para todos. O resultadodokigico de olhar atentamente a realidade
é de que a mesma esséncia tem de ser alcancadadusmae nisso consistia o fundamento de

um conhecimento cientifico e universal.

Com seu meétodo, Husserl abriu um caminho para qu#osofia se voltasse a
realidade e refletisse sobre o existente. O métfedomenoldgico tornou-se entdo um
caminho para fazer filosofia, partindo da expelg&ntJm valor, por exemplo, surge da
analise fenomenoldgica da experiéncia moral de pessoa, o qual faz ver que o homem
encontra diante de si valores e estes 0 movemaa Agéategoria da relacdo, outro exemplo,
surge da experiéncia da intersubjetividade ou &elagterpessoal através da palavra ou de
qualquer outro aspecto humano, como o amor, queegeode uma relagcdo que néo se
estabelece entre um sujeito e um objeto, mas du&re pessoas.

Esta dimensao aproxima-nos daquilo que apreendemaddunanga, pois nele a idéia
de ser pessoa surge no homem, ndo deduzida deeonea @u teorias, mas da experiéncia
radical de ver-se a si mesmo como um ser que sequaalificar de pessoal. Desde que o ser
humano pensa pela primeira vez em si mesmo, tersci@ntia deser-eu-mesmaoou seja,
desde que tem memdria da primeira vez de sua Bgigiéem que se capta corser Unico
existente, sua idéia de ser pessoa surge da afefm®enoldgica de uma experiéncia pessoal
radical. Entdo o ser humano encontra em si, naxefra si, a razdo essencial de seu ser-no-
mundo mediante a experiéncia de unicidade; isteréesssoa, experiéncia de si univoca e

fundamental, que ja ndo o abandonara jamais ao ldagua existéncia.

Por conseguinte, nas ancestralidades, cada pessoatr@, no interior de si mesma,
mediante a tomada de consciéncia de si e do mandalidade de ser pessoa. A experiéncia
gue disso emerge ndo é um pensamento subjetivost® © cogita nem objetivista, que
contemple o eu frente ao eu como se fosse um obpBrINo e estranho, pois a pessoa

tampouco € um objeto.

UM SISTEMA INTEGRAL DO HOMEM E DA EDUCACAO



265

Em Munanga, 0 homem né&o estd a servi¢o e a disiwoplena da sociedade, como
acontece nos totalitarismos, mas é a sociedadedeue colocar-se a servico da pessoa,
porque é esta o valor principal e primeiro, o gesth acima de qualquer organizacédo. A
pessoa, por sua vez, ndo é também uma entidadgeegailtada a pensar somente em seu
proprio beneficio, como propde o individualismoh@mem €, portanto, um ser em relagéo.
No dizer de Munangg001, p. 9)

O resgate da memoria coletiva e da histéria da natade negra néo
interessam apenas aos alunos de ascendéncia retgeessam
também aos alunos de outras ascendéncias étnitasipgimente
branca, pois ao receber uma educacédo envenenapeeatnceitos,
eles também tiveram suas estruturas psiquicadagetélém disso,
essa memdéria ndo pertence somente aos negroserigaqe a todos,
tendo em vista que a cultura da qual nos alimergaquotidianamente
é fruto de todos os segmentos étnicos que, apesarcahdicdes
desiguais nas quais se desenvolveram, contribuieata um de seu
modo na formacdo da riqgueza econdémica e social @afdidade
nacional.

O pensamento de Munanga €, pois, fundamentadoto@daexperiéncia pessoal de
todo aquele que se constitui como sujeito Unice,axiste e vive, e dai conhecmeha vida
Minha vida é o resultado, ndo de uma deducdo, raatematizacdo de uma experiéncia
universal. Neste sentido, a realidade humana néasénica, mas ambiental, o que implica
dizer que a pessoa € ambiental e ndo objetal. Rmaréa ambiental derivam-se, para as

pessoas, as possibilidades de serem seres ambeatabientalizadores:

Quanto a hermenéutica, as ancestralidades assunmam wisdo global do
conhecimento humano, contraria ao racionalismo defende um conhecimento puro,
cientifico e sem referéncias as tradi¢coes. Pasmesstralidades, tal conhecimento néo existe,
pois todo homem conhece, em determinado contextoretm, o que implica dizer que tal
conhecimento depende também da tradi¢do culturdekectual em que se encontra situado,
como reitera Santqg997, p. 151)

N&o ha uma época para comecar a conhecer e nao fid.u
Também n&o ha registro escrito que prove o queste e
aprendendo ou o que se aprendeu. A concepcao amhelae
abrangente porque a propria visdo de mundo implica
olhar, em que todos os elementos da realidade estdo
intimamente relacionados. O educar se verifica edad as
acles e o processo educativo se concretiza ho desbmdos
fazeres e dizeres.
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O conhecimento, assim, serd sempre pessoal, nao intelggéncia abstrata e
inexistente, a que busca chegar a verdade. Coasitieique o ponto de partida € a pessoa,
acredita-se que isso permite superar 0s variosegspl artificiais de oposicdo entre
objetivismo e subjetivismo, entre o conhecimentordadeiro mas impessoal e o
conhecimento subjetivo mas sem a dimensao da vwerdadonhecimento é pessoal porque
somente a pessoa concreta, ndo abstrata, € capamgeometer-se, sem tomar partido, sem
expor-se pessoalmente, porque assumir um comproréigssumir a condicdo humana. O
conhecimento ndo se da com a pessoa sendo menaekpeisto ndo s6 no sentido de busca
da verdade, mas em qualquer interpretacdo, jaaueada processo hermenéutico, esta esta
sempre comprometida com a verdade, e a menor ietagdo ja possui, por si mesma, um

valor ontoldgico.

Essa contribuicho de Munanga vem orientando noesacges de educadores e
intelectuais brasileiros, que passam a defendsrpi@missas e, a partir delas, comegcam a
fazer ouvir suas vozes na sociedade brasileirguesadange aos temas muito diversos. Como
relataMunanga (2008, pp. 115-116)

Mas veja, eu estou aqui no Brasil hd mais de tantzs. Nao
sei mais detalhadamente como anda o ensino deridisids
universidades africanas. Eu creio, entretanto, mie estao
mais estudando a Histéria de um ponto de vistan@illd-aco
um comparativo, por exemplo, com esta universiqa&P).
Quando cheguei aqui, em 1975, se havia uma pakxsira a
guestdo do negro ndo havia a participacdo do negrobro
de uma Semana do Negro que aqui ocorreu em 19¢6eO
havia? Meia duzia de professores da casa, algiundaeses
brancos, dois pesquisadores negros: Clévis MolEduardo
de Oliveira e Hamilton Cardoso, que era um jovetgligente
e talentoso do movimento negro da época, infelitengd
morto, se pronunciava abertamente na platéia nesaefio
negro. Hoje, qualquer debate que ha aqui sobreeatd o
negro esta repleto de jovens intelectuais negrdguns
corrigem mesmo o que 0s especialistas da area diabre o
assunto. Isto é um processo, para mim, sem retDaqui a
alguns anos, se as politicas de acdo afirmativandeerto,
teremos uma massa critica muito importante, quéabalhar
tanto a questdo da Africa, quanto a questdo damndgrmodo
diferente. Hoje, por exemplo, 0os temas sobre on&asgé sao
muito mais variados. Antigamente, se parava naaesiéo e
no trafico. Hoje jA tem dissertacdo de mestradoresob
intelectuais negros, sobre movimento negro conteimeo,
biografias, sobre a cultura negra, sobre a educdgategro,
na psicologia, no direito, na antropologia, etc. @8prios
intelectuais negros estdo alargando os horizontes d
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investigacao e visdo sobre o negro. Por esta asorardes eu
creio que este € um processo irreversivel.

O que se tem por fundamento aqui € o homem emeal@ade singular, porque
pessoa, e porque € pessoa, este tem uma histdpidapde sua vida e sobretudo uma histéria
propria de sua alma, pois € precisamente este esiaultgrau de conhecimento, que
corresponde ao nivel profundo de sua pessoa, cdmmem que se conhece a si mesmo, ao
mundo e a Deus, ja que a pessoa possui duas retueedivina (orixas, inkisses e voduns) e
a humana (corporalidade).

A acdo revela, pois, a pessoa, e olhamos a pessvg#sade sua acdo. A acdo nos
oferece 0 melhor acesso para penetrar na esséndiaséca da pessoa e nos permite
conseguir o maior grau possivel de conhecimenfoedaoa. Sobre isso, escr&amtos (1997,

p. 155)

A interacdo entre as pessoas desempenha um papel de
destaque para o aprendizado que inclui a interdi§pen dos
participantes que fazem parte do processo, reqiergne a
aprendizagem sO se consubstancie na interagad. facjaas
relacbes interpessoais tém grande importancia para
aprendizado e sdo estabelecidas por respeito ass del
irmandade, uma noc¢ao que abrange necessariameuntmpa
troca, o intercAmbio. Aprender com o outro faz gak rede

gue é tecida para que os conhecimentos sejam camntante
incorporados criativamente.

Aprende-se olhando o outro, observando, escutando e
perguntando aos mais velhos e, estes, sentempmsaseis
pela transmisséo e orientacdo aos iniciandos.

Entre todas as criaturas, o0 homem é pessoa, sa@isriente e livre e, precisamente
por isso, centro e vértice de tudo o0 que existeesallerra. A causa de sua dignidade pessoal
€ ser humano, ou seja, ele é um valor em si mesmo eipmesmo e, como tal, exige ser
considerado e tratado. Ao contrario, jamais poddragado e considerado como um objeto
utilizavel, um instrumento, uma coisa. A dignidgukssoal é propriedade indestrutivel de
todoser humanoEsta afirmacao se baseiauracidadee nairrepetibilidadede cada pessoa.
Em consequéncia, o individuo nunca pode ficar riedua tudo aquilo que o queria abarcar e
anular no anonimato da coletividade, das insties¢@as estruturas, do sistema. Em sua

individualidade, a pessoa ndo é um niumero nem ngr@ragem do sistema.
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Das consideracbes precedentes, compreendidasfespeente a partir da leitura das
obras e discursos de Kabengele Munanga, destax@aeessidade de realizar, na vida, uma
das experiéncias mais plenamente humanas: colotggo a relacdo dialogo e encontro. O
mundo € uma realidade cujo autor ndo é o homem,suentonstrucdo uma obra da mente
humana, nem tampouco uma série de fendmenos sesrdas, a qual o homem daria forma
em seu interior. As ancestralidades propdem umaovito mundo do tipo ontolégico ou

metafisico.

O mundo tem uma consisténcia propria, existe enguah esta estruturado por leis
internas e objetivas que s&o independentes dotsujee as pensa, e nele encontramos
realidades com diversos graus de perfeicdo, entopiais se destaca a pessoa humana. Esta
uma realidade substancial, pois possui algeu-e que permanece essencialmente invariavel
ao longo de sua evolucéo, o que o0 permite estavetetundar a identidade e continuidade
das pessoas. Assim, para as ancestralidades, hanatmgeza humana que €, sempre,
essencialmente similar, o que significa que tem oatareza determinada e especifica. Além
disso, a pessoa tem a capacidade de conhecer udad®eque, a0 mesmo tempo, a
transcende. Com isso, afirma-se que o homem temcapacidade objetiva de conhecer a
verdade, que ele possui uma faculdade do espirgdiee permite chegar a realidade de um
modo Unico e peculiar. Este modo opbe-se aos ddieneos opostos: por um lado o
objetivismo radical, e por outro o subjetivismo @bt. Ha que se destacar que o homem,
frente ao racionalismo puro que afirma que tudoessivel & mente humana, nédo € capaz de

conhecer toda a realidade ja que esta o transcende.

No discurso de Munanga constata-se gymssoa € livieNas posturas historicistas,
postulou-se o determinismo do homem, contudo, nesséralidades, da-se como certo que a
pessoa € consubstancial a liberdade, que inclusiveatentiza e se vé exteriormente.
Esclarece o mesmo autor (MUNANGA, 2009, p. 95).que

No dominio da cultura material, os bantos, assimoc®s
chamados sudaneses, deixaram varios aportes bejgados
na cultura brasileira como um todo. Tais aportesbservam
nos instrumentos musicais, como 0s tambores deojong
tambos (maiores) e os condongueiros (menores)yanoou
ingomba de Pernambuco e outros Estados do Norges@o
nada mais que o ngomba ou angomba, angoma ou rggoma
varios grupos do Congo e Angola; o zambé, que éhgomo
menor e que deu origem a dancga coco de zambé&guratem
alguns Estados nordestinos; a cuica, conhecidaodm @
Brasil, e que nada mais € que a “puita” do Conggefay o
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urucungo, também chamado gbbo, bucumbumba e o
berimbau-de-barriga, que € o mesmo que “rucumbad do
lunda. Na escultura, os bantos deixaram suas maasafigas
em madeira e nos objetos de ferro, em que os mocanus

se destacaram. No trabalho de mineracao, elesliriram a
bateia. Na construcao, eles deixaram o mocambda aiivo

no Nordeste do Brasil e em alguns isolamentosgurai

No dominio das dangas e mdusicas, 0s elementosraisltu
bantos sdo presentes nos congos, quilombos, congp,j
maculelé, maracatu, bumba-meu-boi e capoeira, cesia-se

o samba, um dos géneros musicais populares mdiecdos

e que constitui uma das facetas da identidade ralltu
brasileira.

Na visdo dos brasileiros afrodescendentes de medal, g
consciente e inconscientemente, todos esses legados
bantos ou sudaneses, constituem o patrimbnio iusfér
sociopolitico, cultural e religioso com o qual etsstroem
sua identidade.

bY

Junto a liberdade, na pessoa encontra-se uma dimeéisca essencial que a
acompanha sempre em suas acfes. Toda decisdoateteah pessoa de maneira global, ja
que o sujeito sabe que, se elege o bem, ndo saracenas também se fara bom, enquanto
que, se elege o mal, ndo s6 se equivocara, masarsb fara mau. Esta experiéncia é
exclusiva do homem e nos distingue radicalmenteodt®s animais. Ao mesmo tempo, por
ser assim, esta € uma caracteristica inevitavebduemem leva consigo. A dimensédo moral
das acdes esta ai e ainda que quiséssemos afastessa responsabilidade, ndo poderiamos

fazé-lo de nenhum modo.

Acima do conhecimento e da inteligéncia, as armetides defendem a primazia
absoluta aos valores morais. Uma das consequémaas relevantes deste postulado é a
revalorizacdo da acdo, o qual € expresso no dscdes Munanga, através de suas
manifestagbes contra o racismo, a discriminagdo @egonceito, sua reflexdo social, e
sobretudo politica, bem como sua atividade criadorambito estético. Nas ancestralidades,
o homem é considerado também um ser essencialmadigieso, algo que se desprende de
sua natureza espiritual, e as divindades sao eabeante pessoais. No interior de uma

comunidade tradicional afrobrasileira, Sar{tgs cit, p. 166)observa que:

(...) as pessoas se colocam em constante apreadizaahto
aos aspectos miticos do seu orixa de cabeca, amrpro
estabelecer uma ponte com o0s seus proprios asibuto
Algumas chegam a dizer que s6 depois que entrasaen @
terreiro € que aprenderam a se conhecer, ou sgjaecer as
simbolizacdes do seu ori lhe permitiu um auto-ceirthento.
(...) O Conhecimento de si mesmo, porém, ndo estiito
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apenas a aprender a ver os sinais de seu Orix&apoi
corpo, mas em se reconhecer como parte da urdiditcaal

gue comporta as experiéncias, prospeccdes, injancbe
realizadas pelo intercambio de sentidos em modos de
subjetivacéo que os sujeitos, individual e coletixalidam.

PESSOA-INDIVIDUO E PESSOA-OBJETO

Assim como Kierkegaard distinguiu entre vida esgé vida ética, ou Heidegger
entre vida auténtica e inauténtica, os personal{Stbriel Marcel, Buber e Mounier fizeram a
distincdo entre pessoa e individuo (ABBAGNANO, 200Bs personalistas abordavam os
problemas humanos a partir da teoria e da prato@ando essa pessoa em sua singularidade

e em sua dimensao comunitaria, sobretudo a parpetspectiva de sua dignidade.

As africanidades estdo, nessa mesma perspectipgrdar o homem, proximas da
perspectiva personalista. Talvez, para resolvarestgo dos negros terem sido escravizados,
identificados como objetos, haja a necessidadeeselver a questdo da pessoa-individuo
contra a posicdo da pessoa-objeto. Munanga coladoranuito com essa discussao, ao
afirmar que2004, p. 13)

Os movimentos operarios ainda ndao conseguiram izabil
todos os seus membros, vitimas das relacGes ddhoab de
producéo dentro da sociedade capitalista, aindasnen seio
de um capitalismo periférico, de escassa cidademmao o
brasileiro. Os movimentos feministas terdo de lutarito
tempo ainda para tirar milhdes de mulheres dosrdsge
posicdes a elas predestinadas pelas culturas nactestodas
as sociedades humanas. Os movimentos homossegtés t
de percorrer uma longa caminhada para conseguirem a
legitimidade e direitos iguais aos das unifes besaxuais,
consideradas como as Unicas naturais e normaispdas as
culturas e de suas respectivas religides e visdesuthdo.

O discurso de Kabengele Munanga demonstra que sequprse degrada o individuo,
h& desumanizagcdo da pessoa. O individuo, soliti@ria,de sua comunidade, € conduzido a
um vazio existencial, ao desespero, a angustiaesdqga fora de seu grupo cultural pode néo
se abrir a fonte principal de sentido e as posd#dulkes que sdo os demais. Fica, entéo,
paralisada, empobrece-se pouco a pouco, a medelaegdesvincula de sua realidade e cai
num vazio existencial, que é esséncia da desuntdoizA negacdo das expressdes culturais
africanas e de suas raizes, por parte de algunsospedevido a sua condicdo de
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desvalorizagdo perpetuada por anos em nossa stejetiwa a dispersdo da pessoa na
superficie de sua vida, impedindo-a de encontraticke para a existéncia, horizonte

existencial e vinculos pessoais.

A valorizacdo das culturas africanas faz com quenexgos brasileiros possam se
construir como pessoas, mediante 0 compromisso a&onta, como existéncia pessoal e
comunitaria, encontrando assim sua vocagdo e sstinale pelos quais Orunmila é
responsavel, de tal maneira que ninguém podergpaos. Assim entendida, a pessoa se
integra a comunidade, pois ndo se pode encontraersese doar nela. As ancestralidades
estdo numa perspectiva da re-humanizagcdo, movinoemivario & desumanizacao, ou seja,
de recuperacao da pessoa negra, passo este quaseam a tomada de consciéncia de sua

esséncia perdida, expulsa de si mesma, desprowideechoria e projeto.

Nessa esteira, assumir as ancestralidades supdeautdatica conversdao, uma
mudancga de ideal na mente e no coragdo, um resh@oiento do rumo existencial, que
assim opta por valores que fazem crescer a pe$abaeria um movimento que vai do
externo, distante e superficial ao intimo e proftynd dinamismo basico que faz o negro
brasileiro aspirar a existéncia em plenitude, skarge ao caminho para o Bem de Platéo, ou

a aspiracdo a perfeicdo de Aristételes, ou ao aesepeus de Santo Agostinho etc.

Por outro lado, esconder ou mascarar 0S sentimegmEsonceituosos contra as
culturas africanas, os quais foram incorporadoardara vida e levaram ao vazio de uma vida
sem sentido, ndo soluciona os problemas existendas pessoas. Para sair da condicédo de
desumanizacdo e reconstruir novamente sua almassog ndo necessita anestesiar suas
responsabilidades, como diria Marinoff (2001), aatrério. E necessério sobretudo criar um
horizonte de sentido e um sistema de valores, deg#espectiva pratica, deixando-se de ser

mero objetores, massa, para tornar-se sujeito, pessoa.

Efetivamente que uma das preocupacfes centraiensamento de Munanga € a
educacdo. Por meio da educacdo, pode-se formais reatagorias antropoldgicas que se
ajustem a especificidade de ser pessoa e, postentE, estruturar, em torno delas, uma
antropologia equilibrada e suficientemente profupala dar conta da realidade, com toda sua

complexidade e matizes. Segumdiananga (2001, pp. 10-12)

Embora concordemos que a educacdo tanto familiavoco
escolar possa fortemente contribuir nesse combateemos
aceitar que ninguém disp8e de formulas educativastas a
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aplicar na busca das solucdes eficazes e duradcomés 0s
males causados pelo racismo na nossa sociedade. (..
Lembrem-se que um professor ou um educador nuragseck
como um ator Unico num cenario Unico. Apesar ddetao

da mensagem ser 0 mesmo para todas as classese@ta
adaptar sua encenacao ao espirito de cada class® sera
prejudicada a comunica¢do e a mensagem nao setéinante
transmitida e entendida por todos.

O pensamento de Munanga leva-nos a passar de Uosafii eminentemente
racionalista, interessada sobretudo na relacd@a®im com as coisas, a um pensamento que
se interessa pela relacdo do homem com outrasgsesAte aqui, o espirito humano era
definido por sua relagdo com objetos: relagcdo dehecdmento (o objeto diante da
consciéncia) e de vontade (0 objeto como bem désejMunanga pde seu foco na relagao
com um ser pessoal, o ancestral, a relacdo comtro, au alteridade. O espirito humano

define-se muito mais por suas relacdes pessoaigagseias relagcdes com os objetos.

Quando Duran@008, pp. 251-252)0stula o retorno a tradi¢ao, isto significa, awntes
tudo, a volta ao ser pessoal:

(...) a famosa crise de civilizagdo se manifestla peise
epistemoldgica das “ciéncias do homem”; ndo que a
epistemologia seja, neste sentido, um fator donténamas
sim porque a pedagogia que decorre dela é, em shossa
sociedades onde a escolaridade € obrigatéria éamiagao
obcecante, realmente uma dominante mais totalitéria
niveladora. (...) As Ciéncias chamadas “humanas’sgiais,

ou do homem etc), substituiram seu temahomo sapiens
em sua universalidade especifica — por reducdemrdas
gue, com o pretexto de desmitificacdo, alienavans roa
menos, portanto mistificavam, o projeto e o obpdocespécie
em proveito desta ou daquelpistemeegional.

O mundo atual estd quase reduzido as coisas e @nmode® NnosSsSO tempo esta
sepultado nelas. Os pensamentos de Munanga e @mduonvergem quando procuram
despertar, nos homens, a consciéncia de que naans&ms objetos, nem sequer um
organismo, mas uma realidade complexa, dificil@aapreender e, de forma patente, o Unico
ser verdadeiramente inteligivel. Eliminando-se B¢ pessoa-coisa desse contexto, a
pessoa agora se apresenta essencialmente ordemadanelacao intersubjetiva, seja do tipo
interpessoal familiar ou, mais amplo ainda, integpal social. Isso significa que a categoria
derelacdoé essencial para a pessoa durante toda a sua@&idastacdo no seio materno até o
final de seus dias, pois, como afirma R@@a06, p. 216)
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O outro é sempre horizonte da pratica humana. éemos
desconhecer que existem interacbes negativas asivel
perniciosas. Porém, queiramos ou ndo, essas idewag
também fazem parte do processo de subjetivacaatr® iwéo

€ um mero limite natural a meu eu. Nao existe urpraneiro
para depois se relacionar com o outro. O eu datvidpde é
sempre o resultado de um modo de relacéo intetstje

A relagdo da pessoa com as demais pessoas é umpnmglegiado do proprio
desenvolvimento pessoal, sendo uma condsgd® qua norpara este. O importante ndo é a
sociedade enquanto tal, nem o individuo egéticas enpessoa na relacdo com as demais.

Nesse sentido, novamente para R4, pp. 56-57)

A alteridade ndo é uma opcdo do ser humano, mas sua
condicdo de possibilidade para existir como pes&tzanéao

foi uma simples conquista pessoal, coletiva ouspece. (...)

A alteridade é uma dadiva que possibilitou a coac@
humanidade, porém também é uma imposi¢cédo, poisunenh
ser humano pode optar entre a alteridade ou olitraativa.

Ela € a matriz geradora da liberdade do ser humano.
Contraditoriamente, € uma liberdade imposta, poisa é
dimensdo necessdria para que a humanidade possta exi
como espécie qualitativamente diferente do resto.

Da mesma forma, mais que a consideracao globat¢skop e as implicacées do corpo
humano que permitem a descoberta das riquezasgestas corporais, Munanga nos aponta
para as profundas implicagdes do corporal e doiegdi ndo posso pensar sem ser, nem ser
sem meu corpo; estou exposto por ele a mim mesmouado, aos outros; por ele, escapo da
soliddo de um pensamento que nao seria mais qusamento de meu pensamento. Em
Munanga descobrimos que a filosofia ndo € uma ateraade da mente, mas uma atividade
da pessoa, pela qual compreendemos que o conhégioh@momem e do mundo também é
um meio de interacdo com a realidade cultural ekeg¢portanto, desta perspectiva, procura
dar solucdes aos problemas sociais, éticos, pigtc, problemas concretos que afligem a

todos os homens na vida cotidiana. De acordoMananga (2005/2006, p. 51)

A defesa do ensino da diversidade nas escolas iresulta
do debate sobre as reivindica¢des dos grupos rédades
poliétnicas. (...) Pois, se o Estado se colocarocomutro
perante as questdes provocadas pela diversidadgrdpss
étnico-culturais, sera estruturalmente incapaz edelver as
guestdes resultantes da controvérsia concernenigoaias.
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Estamos, por fim, diante de um pensamento cujoopdst partida € o mesmo da
chegada: amor. O amor é a certeza mais forte do homem, maie fpue a razdo, o mais
evidentecogito existencial sobre o qual ndo cabe duvida. Asaiidades consideram que a
afetividade é tdo essencial a pessoa quanto &érneia e a vontade, mas sobretudo € uma
afetividade que se conquista. A afetividade hunfanaelegada a um papel secundario no
Ocidente, considerada inferior a inteligéncia eoatade, porque toda esfera afetiva foi
assumida, em sua maior parte, sob o capitulo daSgsa e sempre que se considera a
afetividade neste capitulo especifico, insisterseseu carater irracional e ndo espiritual. Dai
a importancia radical do amor e da esfera da &etile para toda antropologia filoso6fica que
deseja ser digna de seu nome, pois nao se pode deixonsiderar estes aspectos tdo centrais

da vida humana e deve-se conceder-lhes a relev@neide fato possuem.

Todavia se o0 amor € o que ha de mais essencialaando tem sentido que, do ponto
de vista das ancestralidades, ele seja conside@uo uma questdo secundaria que fique
sempre para tras, por exemplo, nas reflexdes dagsias ou logicas. Ele, o amor, precisa

tornar-se um tema central, de importancia paral®lalo o mais que reveste a vida de valor.

Mais que do temas de uma nova filosofia entdcartess de falar de temas de sempre
de uma pessoa nova. Por ser esta essencialmenteosmavisdo aberta e canalizadora, uma
metodologia construida partir das ancestralidagesle igualmente converter-se numa
proposta firme no atual momento educacional, unmriboicdo inestimavel. Desse modo
estariamos fazendo um esfor¢co para compreendg@eeasw panorama da crise do homem no
século atual, posto que as ancestralidades saitmmama proposta eminentemente pratica,
voltada a solucao dos problemas reais do hometaneste porque insistem na pessoa como

fundamento de todo Humanismo.
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CONSIDERACOES FINAIS
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CONSIDERACOES FINAIS

Neste trabalho, parti das teses de que o mitcagrado ndo apenas sobrevivem, como
também vicejam, ainda hoje, nas mais diversas esaides, no interior de todas as culturas
humanas, e de que a sobrevivéncia do mito, do dagraportanto, do imaginario como o
formula Gilbert Durand, sup8e necessariamente uenidilizacdo dos mesmos materiais,
atualizados ou ndo, os quais permitem uma conteiddos simbolos e dos arquétipos,
compreendendo que o simbolo expressa-se naquilo Dyjyand denominou “trajeto
antropoldgico, isto é, na incessante troca queegis nivel do imaginario entre as pulsdes

subjetivas e assimiladoras e as intimacgdes obgetiua emanam do meio cosmico e social”.

O imaginério possuiria, pois, varias dimenséesgdeenprimeira delas a bioldgica ou
vital, a mesma que se manifesta no sentido dgtltaforca da vida contra a certeza racional
da inevitabilidade da morte. A eufemizacdo promavla imaginacdo se faz, portanto,
como uma gigantesca muralha que resguarda o horagengporalidade terrificante. Como
restabelecedora do equilibrio vital, a imaginacéwbélica € comprometida tanto quanto
mobilizada pela nocdo de morte. A segunda dimertk#idmaginario € dada por sua
manifestacdo no plano psicossocial, nesse sentidms que, para Durand, a psicanalise
através da concepc¢do da sublimacgédo, j4 constaapel de “tampdo” que a imaginacao
simbdlica desempenha, como mediadora entre o implsua repressao. Esse arcabouco,
contudo, reduz as “aberracbes imaginarias” da seuems fatos biogréficos da primeira
infancia. Finalizando, o simbolo teria um caratebivalente e seu sentido dependeria do
contexto cultural que o interpreta, tendo o mesimibaslo sido assumido por Durand como
imagem. Tais imagens, produzidas pela subjetivigadelvida no trajeto, sdo divididas, pelo
mesmo autor, em dois regimes: o Regime Diurno e@riRe Noturno da Imagem.

O Regime Diurno da Imagem esta ancorado na dongnaflexa postural, o que o
vincula, por meio das imagens, a tecnologia dasasra sociologia do soberano mago e
guerreiro, aos rituais da elevagao e da purificaB#o contrapartida, o Regime Noturno da
imagem subdivide-se nas dominantes reflexas digestiritmica, a primeira subsumindo as
técnicas do continente e do habitat, os valoresesliares e digestivos, a sociologia matriarcal
e alimentadora, e a segunda agrupando as técnicascld, do calendario agricola e da
industria téxtil, os simbolos naturais ou artifisiado retorno, os mitos e os dramas

astrobiolégicos.
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Desse modo, os simbolos aparecem em trés nivergmtiés da consciéncia: um nivel
inferior, no qual este se mostra como um conjurgcsithais; um nivel intermediario, da
“imaginacion restringida”, prépria da crianca, ongledmaginario aparece estereotipado e
reprimido pelos limites psicofisicos préprios daaioridade, etapa na qual evolui esse
distanciamento simbdlico, a partir dos processogpdendizagem, 0s jogos ou a presenca dos
pais; e, por fim, um nivel cultural, correspondergdplena maturidade do individuo e sua
imersdo nos emaranhados sociais que o rodeia.t& miggl que chegamos ao mito, exemplo
da primeira emergéncia da consciéncia, o iniciaedacao cultural. O mito seria ja um
esboco de racionalizacdo, pois se utiliza do fi@idourso, no qual os simbolos se resolvem

em palavras e 0s arquétipos, em idéias.

Nessa esteira, Durand propds uma revisdo compketandlise estrutural do mito,
dando um passo além na busca de chaves miticasse@atando aos métodos conhecidos um
nivel analitico mais amplo, que os engloba e temde. Dessa maneira, ele observou que
existe uma unidade minima de significado dentrondo, a qual ele denomimaitema e que
nao esgotara seu significado na sequéncia lineaeldto, que ira muito além, instaurando
sequéncias de sentido a partir dos simbolos nacioehis. A atitude de Durand foi de
reconhecimento da analise sincrénica, bem comeclesa da reducéo formalista. Para isso,
esse autor conservou o0s niveis diacrénico e simrpacrescentando um nivel a mais: o

arquetipico ou simbdlico, tendo por base a convaigé&los simbolos e dos mitemas.

O mito aparece, por conseguinte, sempre como uongesbara adaptar o diacronismo
do discurso ao sincronismo dos encaixes simbolcoslas oposi¢cdes diairéticas. Por isso,
todo mito possui, fatalmente, como estrutura de basu como infraestrutura — a estrutura
sintética, em torno da qual se organiza o imaginamtético ou dramético, o qual tenta
organizar o tempo do discurso a intemporalidades@obolos. Compreendendo o fato de que
ao mito cabe unir as esferas do divino, do mundo é&omem, Durand conferiu um lugar
privilegiado a dimenséo narrativa mitica. Partirdissa perspectiva, procurei levantar os
mitemas e 0os mitologemas, caracterizados pelaigépetos motivos miticos, presentes no
discurso de Kabengele Munanga, assim como os igemlas que se manifestam pela

repeticdo, pela redundancia no mesmo discurso.

A primeira fase deste trabalho procedeu a ideatiio e selecdo dos ideologemas
através de uma leitura diacrénica do texto de MgaarNa segunda fase, unimos o0s

ideologemas em torno de uma “idéia-for¢a”, o questtiu numa leitura sincronica do texto.
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No caso do discurso de Munanga, identifiquei qusen” aparece como o0 ponto central de
sua obra. Assim, analisei o discurso de Munangater pdesse ideologema, ou seja, do “ser”,
ampliando para o fato de que para a cultura afsidbia estda impregnada pelo

reconhecimento da identidade, que € simbdlico, pela estdo incorporados os tracos da

histéria humana, revelados nmeemasie Orunmila.

O texto de Munanga flui no sentido da grande preac@io dos afrobrasileiros, ou
seja, a de resgatar parte de nossa identidadesypagio que €, em si mesma, tao relevante
quanto problematica. Reconhecer essa mesma idéetida caso dos afrodescendentes, passa
pelo reconhecimento da cor da pele, da culturagratiucéo cultural do negro, bem como da
contribuicdo historica do negro na sociedade lwiagie na construcdo da economia do pais,
contribuicdo essa feita com seu préoprio sanguesaPtEmbém pela recuperacdo de sua
historia africana, de sua visdo do mundo, de digid@ A questdo fundamental desta tese,
gue ecoa 0 pensamento e da a ver as imagens deyd/Juliarespeito ao processo de tomada
de consciéncia da nossa contribuicdo a formacgmwdo brasileiro, do valor de nossa cultura
nesse mesmo contexto, na constru¢cdo de nossadesédwndo e na constituicdo de nosso

“ser” como “humano”.

Na esteira da crescente dessacralizacdo do mursdy, lmimano construiu as nogoes
de individuo e razdo. Como resposta a esse proaasicanidade oferece a possibilidade de
uma re-conceituacdo da identidade. A existéncianédado objetivo, mas a revelacéo da
existéncia € um dado da intuicdo. A revelacdo dpae si mesmo é a mesma revelacédo da
génese criadora. A intuicdo € o impulso de decigpBoesta na base da efetivacdo da vida.
Diante da impossibilidade de conhecer o todo e slageacdo diante da morte, sO resta
apostar na existéncia como alternativa para satisfa condicdo imediatamente humana.
Assim, a africanidade em Munanga ndo € uma conodptglectual afastada da realidade. A
compreensao do ser humano € gerada a partir daé@pa particular da pessoa que toma a
si como referéncia e, de si, se estende e se amftom a experiéncia da realidade fatica, do

tempo e da temporalidade de sua existéncia.

A ideia da circulacdo da forca vital, do principla forca vital, caracteriza todo
pensamento africano tradicional. Cada um dos @résenta um destino diferenciado. O “eu”
da africanidade € pessoal, mas também plural, nodgpeassim com a tradicional
identificacdo do “eu” com a unidade do sujeito.dgrtidade, do individuo e do grupo, é

plural. Munanga, como Orunmild, possibilita, poa snediacdo, essa aproximagao com nossa
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identidade ancestral. A dupla légica, da unidaddaepluralidade, operando dentro da
identidade pessoal permite ser apreendida atravésodceito de sistema. A metafora da
ordenacédo sistémica da identidade pessoal estiy,estb a recuperacdo da experiéncia da

encarnacao.

Na intencdo de buscar o encontro do ‘si’ como fiagdo da efetivagcdo do verbo

“ser”, exige-se um movimento que transcenda adaad mundana, ndo como uma forma de
superacao ou abstracdo desta, mas antes como igivdEncealidade, como experiéncia de
cada momento da realidade na sua exata tempomlelath sua completa duracdo. Assim
encontraremos na propria realidade do “sendo”,eeptid para além dela e que é seu préprio
constitutivo, ou seja, o si-mesmo da realidade maedissa busca se fara através do jogo
politico, pois a existéncia da identidade do afmsleiro supde a existéncia das identidades
dos outros. Nesse sentido, a histéria da expedaénm@ansforma-se em historia da
rememorizagdo do espirito, uma vez que o todo cmjvel nada mais é do que a totalidade
abarcada pela consciéncia.

No universo tradicional africano, o que temos,ra@$ da racionalidade logica, € uma
racionalidade relacional, que busca a compreensécetmentos da realidade a partir da
relacdo entre esses elementos que se da necessddano tempo. Iroco, entre todos 0s

orixas, € o Unico que nunca se separou do céuesrda

Nesse sentido, podemos ainda afirmar, que o pemsarde Kabengele Munanga é,
de certa forma, uma filosofia do conhecimento panfjo preocupa-se ndo com o sentido de
ser, mas se ainda faz sentido perguntar-se pelideemma vez que o ser € fruto da
construcédo realizada através da experiéncia daittzrle do real. O desejo do individuo € de
sobreviver a morte e, desse modo, a fabulacdo emmymo uma reagdo defensiva da
natureza contra a representacado da inevitabilidadmorte. A imaginacéo simbdlica propde
uma revolta do espirito ante a questao da passdgelempo, que é relativa a aparicdo e o
fatal desaparecimento das coisas sujeitas a mudantdunanga, o tempo é pensado nédo
como horizonte do ser, como esséncia do ser, ma® @izer. Isso significa, em ultima
instancia, que tanto na elaboracdo do homem natoc&él como na elaboracédo do ancestral,
homem e sociedade detém consciéncia 6tima da émdigstencial: na existéncia visivel, a
sociedade integra 0 homem nas praticas historicasuwhdo terrestre; na instancia da morte,

trata-se de integra-lo no pais dos ancestrais.
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O tempo equivale, pois, ao modo de ser do Infimtomelhor, ao modo de o Infinito
significar ou passar alémindependentemente da consciéncia em sua doacgentddo. O
tempo é a significacdo do Infinito como absolutai@edutro, a sua diferenca, distancia ou
infinicdo em relac&o ao finito. A temporalizacaotdmpo €, portanto, a propria diferenca do
Infinito como ndo-indiferenca para com o finitojaésignificacdo da transcendéncia como

relacdo ética. Duracao do tempo como relacdo corfinito.

Nesse modo proprio do tempo, inscreve-se a signifi@ de um Outro, de um
‘tempo-outro’, que ndo o tempo do Mesmo. Trataeéedhpo como inspiracdo, inquietacao,
insbnia originaria, traumatismo ou afeccdo do Megelo Outro, ou seja, a idéia do Infinito
no finito. O tempo é um despertar do psiquismo, omdermo ‘despertar’ delineia a propria
inquietude do tempo, que € a inquietude do Mesnm Qatro, a inspiracdo ou o despertar.
Aqui, a passividade do sujeito recebe o traumatisraotempo. A sintese passiva do
envelhecimento indica essa exposi¢cao do sujeitpapesar de si, padece a duragcéo do tempo
sem poder deté-lo.

A nocéao de criacéo revela a anterioridade das diwvas em relagéo ao ser, do criador
em relacdo a criatura, do infinito em relacdo aitdi A criacdo, essa perturbacédo no ser,
significa precisamente a anterioridade da respdigade em relacdo a liberdade. Nisto
consiste osempreda duracdo, na prépria eternidade do tempo, néw aam incessante
retorno ao presente, mas como abertura ao infilteempo.

Em Munanga, ainda identificamos que a busca dadagiressupde a necessidade de
se adquirir uma compreensdo da realidade que sapergdo esclerosada pelo cotidiano.
Retomando seu discurscé ‘através da oralidade que comegcamos 0s primeiessgs de
educacéo, dentro da propria familia. Na realidadegscrita é o registro da oralidatle

A dimenséo racional do homem ndo pode ser conside@mmo um simples
prolongamento da vida biolégica. Buscar a essétei®iomem nao implica que possamos
chegar a uma definicdo do mesmo, ja que este sateaentre dois mundos: o da natureza e
o do espirito. E é o mundo do espirito que maraagéfera do ser. O espirito encontra-se no
marco da esfera fundamental, aquela que fundatmglis 0 ser humano como tal e o
diferencia dos restantes dos animais. O espigssalforma, é a expressdo de independéncia
e grau absoluto do homem frente aos restantesedes @vos. O animal s6 pode mover-se no
esquema fechado do impulso biolégico do seu meio.
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Embora refletindo especificamente sobre os afrisasejam do continente ou da
diaspora, o nucleo basico do pensamento de Kalerdehanga é a pessoa. Para ele,
“pertencer € um dado fundamental da visao africamendndo, a gente pertence, a gente ndo
vive isoladamente Essa ndo objetivacdo da pessoa surge para dagooisificacdo que a
reduz num simples objeto. O dinamismo n&o supb&aou diluir a verdade da realidade
pessoal. E a partir deste ponto que compreenderfMisi® afro” da estrutura da realidade
humana: o devir da pessoa para ser a mesma; axgaede espirito enquanto vivéncia da
pessoa no presente, ja que este se constitui copmesanca da eternidade no tempo; e a
presenca do espirito como a autocompreensdo daapedssta perspectiva, a pessoa é
presenca do espirito: presenca do espirito a snmestravés da reflexdo; presenca do espirito

aos outros, que € amizade e amor; presenca dd@sps deuses, que € a oracao.

A encarnacdo é compreendida na tensdo da situapague se desenvolve o
crescimento da pessoa no mundo. Nisso podemosbeerean Munanga, uma certa dialética
da pessoa. A tensdo e a dialética constituem osemos basicos do dinamismo da
personalizacdo. O homem é considerado como a jgeesknespirito, afastando-se tanto do
objetivismo como do espiritualismo abstrato. O hone 0 mundo estdo permanentemente
dando de si e, nesse devir, inscreve-se o tralmhoomem, que ha de se entender como
parte integrante da condi¢gdo humana.

Estar no tempo n&o tem uma conotacédo necessaraumegdtiva, nem pressupde uma
visdo maniqueista do dinamismo da personalizacimais, um existe para o outro, o que
compreende-se que a dinamica da reciprocidade thaot@tureza da pessoa. Na mutua posse

do nés surge a nocao de dialogo.

7

O dialogo é muito mais do que um método ao serdigopensamento reflexivo.
Afastado da dinamica da luta pela apropriacdo dmpa dialogo se desenvolve através de
outro esquema, do encontro interpessoal, ondesdl@sa eminentemente criador. O dialogo,

portanto, s6 acontece na perspectiva da compreensao

Esse reconhecimento caracteriza-se num prévio conéeto do outro e num certo
tipo de crenca do outro. O reconhecimento do detra impressa a crenca basica no outro.
Essa crenca vai mais além da simples constatacgoealo outro diz. Trata-se de um duplo
movimento de conhecimento e de crenca no dinamésmreconhecimento do outro enquanto
outro diferente, original; é aquilo que conferdagnitlade da pessoa.
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O valor que guia o desenvolvimento do didlogo € aohbdisca da verdade, no
convencimento de que esta ndo é patriménio paaticalas um bem da humanidade. Neste
sentido, o homem de dialogo € o que escuta maguddala. O problema do dialogo € o
mesmo que o da palavra. Somente na relacéo dialagadlavra se pode reconhecer o proprio
“eu” do homem como ser existente em sua dimengém#ssoal, jA que, ao expressar-se por
meio da palavra, o homem sai de si, ndo para peedeo “tu”, mas para se re-encontrar

plenificado na mesma palavra.

A abertura constitui-se, entéo, na direcdo e renta¢ao neste processo de realizacao
da pessoa. No conhecimento da ancestralidade, erhas@-se de bragcos com o problema das
representacdes. A realidade do mundo é como umlermpierdglifo que é preciso decifrar
novamente, a cada momento. O homem, ao decifranraop coloca-se diante de enigmas
gue sao simbolos do mistério. A dinamicidade dgreaaido mundo € a mesma de seu sentido

para o homem.

Em Munanga esta presente um carater sagrado darpen®, um holismo dinamico
que corresponde a percepcéo temporal e a visdoogésimsa do mundo, bem como a um
registro tardio na forma escrita. O ente que é damia existéncia € o homem. Somente o

homem existe. A frase: “O homem existe” significahomem é aquele ente cujo ser é

assinalado pela in-sisténcia ex-sistente no dasegito do ser a partir do ser e no ser.

7

Essa experiéncia € exclusiva do homem e nos digingdicalmente dos outros
animais. Acima do conhecimento e da inteligéncsaamcestralidades defendem a primazia
absoluta aos valores morais. Assim, uma das pregdeg centrais do pensamento de
Munanga € a educacdo. O pensamento de Munangadeva-transitar, de uma filosofia
eminentemente racionalista, interessada sobretatdorplacdo do homem com as coisas, a

um pensamento que se interessa pela relacdo darhoome outras pessoas.

Da mesma forma, a partir da consideracdo globgbedsoa e das implicacbes do
corpo humano, as quais permitem a descobertagleezes dos aspectos corporais, Munanga
nos aponta as profundas implicacdes do corporal esgiritual: ndo posso pensar sem ser,
nem ser sem meu corpo; estou exposto por ele anmesmo, ao mundo, aos outros; por meio
dele, escapo da soliddo de um pensamento que m@ons@&s que pensamento de meu

pensamento.
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Em Munanga, descobrimos que a filosofia ndo é ureearatividade da mente, mas
uma atividade da pessoa, e assim compreendemasaumiecimento do homem e do mundo
também € um meio de interacdo da pessoa com da@alcultural e social. Portanto, € dessa
perspectiva que Munanga procura apontar saidasopgpeoblemas sociais, éticos, politicos

etc, problemas concretos que afligem a todos oghsmméo apenas aos afrodescendentes, na

vida cotidiana.
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