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Resumo: Este trabalho é uma abordagem da concepcdo de filosofia africana em
Paulin Hountondji e de sua critica ao livro Filosofia bantu. Tal abordagem se
desenvolve com base no conceito de baraperspectivismo, um paradigma de
producdo tedrica que nasceu do desejo de superar as determinag¢des do l6gos e os
preconceitos da ciéncia produzidos na modernidade.
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Abstract: This work is an approach to the design of African philosophy in Paulin
Hountondji and his criticism of the book Bantu philosophy. Such an approach is
based on the concept of baraperspectivism, a theoretical production paradigm that
was born from the desire to overcome the determinations of logos and the
prejudices of science produced in modernity.
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Introdugao

O estudo da produgdo filosofica africana e o didlogo permanente com
autores africanos sdo indispensaveis ao desenvolvimento de filosofia preta no
Brasil. Qualquer estudo que se arvore em propor paradigmas de pensamento
enraizados em valores estéticos, éticos e epistemoldgicos oriundos de fontes
africanas deve necessariamente buscar referéncias imediatas no pensamento
filosofico dos africanos. Essa busca pode ser caracterizada, por exemplo, eu diria, a

partir da referéncia de Asante, como um produto do impulso de criag¢do do sujeito

! Doutorando em Filosofia (CAPES) - PPGF/UFR]J.

75



DasQuestdes,n#4, ago/set 2016

de conhecimento africano, o qual encontra na “afrocentricidade” sua razdo de ser:
“os africanos devem ser vistos como atores no palco planetdrio, ou seja, como
criadores” (ASANTE, 2009, p.103). Compreendendo a afrocentricidade como “um
tipo de pensamento, prdtica e perspectiva que percebe os africanos como sujeitos e
agentes de fenbmenos, atuando sobre sua propria imagem cultural e de acordo com
seus proéprios interesses humanos” (ASANTE, 2009, p.93). A meu ver, a necessidade
de recorrer ao didlogo com autores africanos deve-se ao fato de que na Africa houve
uma experiéncia fundamental de producdo filosofica geradora de um embate
radical, que pode ser formulado nos termos da célebre dicotomia - oriente versus
ocidente. Ora, se tomarmos o conceito de afrocentricidade, de acordo com sua
formulacdo em Asante, e passarmos a investigar sua provavel aplicagdo na
discussdo sobre filosofia africana, tal e qual ela se da no préprio continente
africano, antes de mais nada, teremos de considerar pelo menos duas vertentes
basicas produzindo dois modelos de pensamento respectivamente. Digo “antes de
mais nada”, porque me parece de fato radical e incontornavel a problematica
produzida a partir do embate entre aquelas duas vertentes basicas.

As sociedades contemporaneas estdo eivadas de racismo. Fruto do
imperialismo eurocentrista impulsionado pela sanha do acimulo de capital, das
politicas coloniais e do investimento no desenvolvimento do conhecimento
cientifico a partir da modernidade, o “complexo de superioridade” europeu
produziu amplamente, em escala mundial, sociedades precipuamente racistas. E
uma invenc¢do europeia inculcada na mente dos individuos das coletividades
brancas, da mesma forma que o famigerado complexo de inferioridade é uma
invencdo europeia inculcada na mente dos individuos das coletividades pretas.
Com efeito, de acordo com Frantz Fanon, “a inferiorizacdo é o correlato nativo da
superioriza¢do europeia. Precisamos ter a coragem de dizer: é o racista que cria o
inferiorizado” (FANON, 2008, p.9o). Dai, racismo, colonialismo e ciéncia, de
acordo com sua acepg¢do na modernidade, serem trés modalidades da experiéncia
humana que marcaram indelevelmente a historia das relagdes entre oriente e
ocidente, reverberando sobremaneira na producdo dos saberes. De modo a

contextualizar, portanto, o embate produzido pelo encontro entre os dois modelos
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de pensamento que caracterizam a producdo de filosofia na Africa, é
imprescindivel compreender a correlacdo entre complexo de superioridade e
complexo de inferioridade na conjuntura da situagdo colonial: essa é a localizagao
empirica do nosso debate.

Por situa¢do colonial (FANON, 2011, p.452) deve-se compreender que as
sociedades formadas pelo colonialismo europeu sdo divididas entre colonizados e
colonizadores, entre dominados e dominadores, e que a dualidade, pretos e
brancos, deve ser compreendida de acordo com aquelas dicotomias. Para
Kabengele Munanga (MUNANGA, 2009, p.24), o conceito de situagdo colonial
expressa “uma relacdo de forgas entre varios atores sociais dentro da colénia,
sociedade globalizada, dividida em dois campos antagonistas e desiguais: a
sociedade colonial e a sociedade colonizada”. Ora, o seio da discussdao sobre uma
concepcdo de filosofia africana se encontra no que Munanga chamaria de
“sociedade colonizada”, ja que o nascimento do pensamento filoséfico na Africa
contemporanea se dd em fungdo da necessidade contemplativa e especulativa dos
intelectuais nativos africanos. Além disso, evidentemente, todas as tensdes e
relagdes de forca que a situagdo colonial comporta se refletem nessa producio
filosofica que nos interessa. Haveria, portanto, uma relagdo direta entre a producao
de filosofia africana no contexto da situagdo colonial e um esfor¢o de superacdo do
complexo de inferioridade, conforme uma afirma¢do de Kwame Anthony Appiah,
que vé, dentre varios aspectos, no conjunto das obras de filosofia africana
contempordnea, uma “tentativa de lidar com o sentimento de inferioridade
cultural redefinindo o folclore como filosofia” (APPIAH, 1997, p.152).

O cerne de nossa reflexdo, portanto, consiste no esforco de fazer uma
apresentacdo dos principais aspectos que caracterizam as duas vertentes basicas,
as duas modalidades de pensamento, que se configuram na produgdo de filosofia
africana, de acordo com a concep¢do de Paulin Hountondji. E, de modo a explicitar
o sentido daquilo que apresentei como a dicotomia genérica oriente versus
ocidente, devemos considerar que, em primeiro lugar, no &mago da discussdo de
Hountondji sobre filosofia africana, ha uma relagdo fundamental entre folclore e

ciéncia que determina a distingdo que ele faz entre etnofilosofia e filosofia africana.

77



DasQuestdes,n#4, ago/set 2016

Paulin Hountondji é um filésofo contemporaneo, nascido na Costa do
Marfim em 1942. Foi aluno de Althusser e Derrida em Paris e atualmente é
professor de filosofia da Universidade Nacional do Benim. Também é diretor do
Centro Africano para Estudos Avancados. Para ele, o primeiro passo no sentido de
se produzir conhecimento filoséfico na Africa com autonomia, diante da
verticalidade com que os académicos africanos tém estabelecido suas discussoes
com seus parceiros ocidentais, seria talvez formular problematicas originais
(HOUNTONDIJI, 2010, p.140). Dessa forma, todos os trabalhos que ele classifica
como etnofilosofia seriam propriamente uma pseudofilosofia africana, por ndo
tratarem justamente de problematicas originais. Seriam textos de pretensdo
filosofica destinados ao publico europeu, o que leva Hountondji a defini-los como
uma “literatura alienada”, um produto de exportagdo criado para o publico
europeu, como discursos acerca dos saberes tradicionais africanos
(HOUNTONDIJI, 1996, p.45). Modelo do pensamento que, nos termos de
Hountondji, deve ser definido como etnofilosofia, andlogo ao trabalho de diversos
autores africanos que se debrugaram, apds sua publicacdo, sobre os saberes das
sociedades tradicionais africanas, Filosofia bantu é um marco na histéria da
filosofia africana contemporanea. Escrito por um estrangeiro, o missionario belga
Placide Tempels, o livro, por um lado, é uma tentativa de revelar um sistema
filosofico subjacente a todas as praticas da vida cultural da sociedade baluba,
demonstrando como uma ontologia das forgas vitais é inerente a todos os aspectos
da cultura baluba, sejam éticos, psiquicos ou politicos; por outro, o livro procura
fornecer ao leitor europeu, o “colonizador de boa vontade”, através da concepgdo
filosofica das forcas vitais, uma base sélida para o pleno desenvolvimento do
processo civilizatério europeu no continente africano.

Se julgo pertinente avaliar a concep¢do de Hountondji sobre filosofia
africana a partir da relacdo entre folclore e ciéncia, é porque, assim como a
etnofilosofia estd para as produgdes do “folclore”, ou melhor, dos saberes das
sociedades tradicionais africanas, a producdo de filosofia africana enquanto tal,

para Hountondji, deve se desenvolver, privilegiando o método cientifico,

78



DasQuestdes,n#4, ago/set 2016

estritamente, com base no discurso racional. Para ele, a filosofia na Africa nio pode
deixar de ser um produto do l6gos.

Finalmente, o baraperspectivismo é uma ideia que surge de uma
interpretacio do simbolismo dos mitos de Esti. E ao mesmo tempo a base e o vigor
de um pensamento que se define como filosofia do tragico. Possui, por um lado,
uma inspiragdo nietzschiana, com a qual, por sua vez, aprendeu a fazer e
continuamente refaz a critica da racionalidade conceitual e da vontade de verdade
fundamentais a produ¢do dos saberes na modernidade que destituiram os povos
pretos da faculdade racional, animalizando-os e corroborando os institutos da
escraviddo e do colonialismo. Dessa forma, o baraperspectivismo é uma dentincia
da ciéncia e da razdo. Por outro lado, o baraperspectivismo também pode ser
definido como um impulso de afirmag¢do do pensamento preto, da alegria africana
de pensar e, portanto, de criar conceitos e teorias-tochas que iluminem problemas
relevantes para o pensamento preto, para a afetividade preta, tais como o racismo,
o colonialismo e a histéria da ciéncia. E o pensamento que opée bara (o rei do
corpo) ao légos, o instinto ao principio, a interpretacdo a verdade, os impulsos a
racionalidade. Corresponde a definigdo de amor elaborada por Fanon, “tensdo
absoluta de abertura” (FANON, 201, p.175) e, assim, se assemelha também a
devoragdo oswaldiana, ao impulso antropofagico que se lanca sobre a civiliza¢do —
ocidental - que estamos comendo. Procurando constantemente refletir em suas
producdes o epiteto de Esti, segundo o qual ele é apresentado como Ent gbdrijo, a
boca coletiva, o baraperspectivismo é uma trama de vozes pretas, reverberando os
discursos dos mais velhos e dos mais novos que, no exercicio do pensamento e da
criagdo artistica, vém afirmando ao longo da historia a poténcia constitutiva de
suas diferencas em relagdio ao modelo decadente instituido pelo paradigma
civilizatério ocidental. Além disso, procurando refletir o epiteto de Ogtin, segundo
o qual ele é apresentado como asiwajil, 0 que segue na frente, o que toma a
vanguarda, o baraperspectivismo quer abrir os caminhos para a constitui¢do de
uma filosofia do tragico que seja, ao mesmo tempo, uma filosofia da cultura,
desvelando, sob todos os irracionalismos que marcaram e continuam marcando a

formacdo da cultura brasileira, a prépria crenga na primazia da razdo.
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Filosofia bantu

Além da ciéncia, o século XIX se lancou sobre a Africa, munido de outra
arma poderosa: o cristianismo. Foram os missiondrios europeus, ao se instalar em
diversas partes do continente africano, os primeiros a estabelecer um contato
supostamente ndo violento com os grupamentos humanos nativos, com o
propdsito de aprender suas linguas, seus costumes, suas institui¢des e,
principalmente, suas religides, para viabilizar sua catequese.

Um exemplo profundamente significativo da relacdo entre o projeto
missiondrio europeu para o continente africano e a produgdo de filosofia africana
contemporanea se encontra no trabalho do padre belga, Placide Tempels. Ele foi
enviado como missiondrio a Africa, na primeira metade do século XX. A partir de
sua experiéncia junto aos baluba, grupo étnico-racial pertencente aos povos bantu,
habitante das regides de Kasai e Katanga, na atual Republica Democratica do
Congo, ele formulou um sistema de pensamento baseado no que ele compreendeu
como trés noc¢des fundamentais: forga vital, intensificagdo das forgas e influéncia
vital. Tempels acreditava que, por tras de todos os costumes dos baluba, havia uma
ontologia da interacdo das forgas vitais que, no entanto, ainda permanecia oculta,
desconhecida, para os proprios africanos. Ele assume, entdo, a tarefa de expor
sistematicamente esta ontologia, ciente das dificuldades que a tradugdo dos
conceitos do pensamento dos baluba, numa terminologia ocidental, poderia
acarretar.

Com efeito, seu discurso é orientado no sentido de esclarecer os europeus
a respeito dos pressupostos que, do seu ponto de vista, se encontram na base da
cultura bantu; é um discurso que faz parte de um projeto colonial, reservado para
os “povos primitivos” e para as “ragas primitivas”. Neste sentido, seu discurso
apresenta um trago etnocéntrico evidente. Os africanos aparecem apenas como
objeto de estudo, como portadores de uma “filosofia primitiva”, que, de acordo com
a formulacdo de Tempels, também deve ser compreendida como uma visdo de
mundo coletiva, espontanea e informal; isto é, como um sistema de saberes tacito,

implicito, vigente na tradi¢do oral, nos atos e gestos da comunidade, ou seja, a
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margem da escrita e da institui¢do de escolas filosoficas, tal como se dd, segundo
os moldes da tradigdo ocidental. Tal sistema de pensamento ¢ denominado por
Tempels precisamente como filosofia bantu, em cuja formulacdo ele estabelece
uma ontologia, uma psicologia e uma ética. Para que possamos compreender os
conceitos de etnofilosofia e de filosofia africana, conforme a concep¢do de
Hountondji, devemos examinar as andlises de Tempels sobre a sociedade
tradicional dos baluba, que o levaram a formular seu sistema filosofico.
Evidentemente, ha uma generalizagdo quando Tempels atribui o resultado de seus
estudos sobre o comportamento dos baluba a totalidade dos povos bantu. Isso
pode ser explicado como um trago caracteristico da etnofilosofia, que Hountondji
definiu como “mito da unanimidade primitiva”, que consiste na falsa impressao de
que entre os povos “primitivos”, os individuos sempre concordam uns com os
outros (HOUNTOND]JI, 1996, p.60).

De acordo com seu livro, Filosofia bantu, existe um principio filoséfico
central, que determina todo o comportamento dos povos bantu. Esse principio é o
da forca vital, ao qual Tempels atribui a realidade do préprio ser. Para o bantu,
segundo Tempels, o ser é idéntico a no¢do de forca. Com efeito, a nogdo
fundamental sob a qual o ser é concebido repousa na categoria das forgas
(TEMPELS, 1969, p.49). Assim, “vida”, “forca vital” e “ser” sdo termos correlatos na
concepcao de Tempels da filosofia bantu; isto é, ele afirma que a vida é o valor
supremo para o bantu: “esse valor supremo é vida, forca, viver forte, ou forca vital”
(TEMPELS, 1969, p.44). Se a for¢a vital constitui ndo apenas toda a realidade, mas
também equivale ao valor supremo para o bantu, é porque ele deve se esforgar para
aumentar sua propria forga vital, intensifica-la cada vez mais como se ela
correspondesse exatamente a coisa em si, uma vez que ele, enquanto forga vital,
pode aumentar ou diminuir, dependendo do tipo de influéncia externa que possa
interferir em sua vida. A doenga, a tristeza e o cansago: tudo isso representa para o
bantu a diminuig¢do de sua forga vital, sua diminui¢do ontoldgica como coisa em si.
Por outro lado, a felicidade suprema para ele é possuir o maximo de forga vital.

Toda a argumenta¢do do padre franciscano se baseia no modelo fornecido pela
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filosofia escolastica e reitera diversas vezes ao longo do texto a disparidade radical

em relacdo a natureza mental do europeu e a do africano.

Nés podemos conceber a nogdo transcendental do “ser” distinguindo-o
de seu atributo, “Forca”, mas os bantu ndo podem. “For¢a”, em seu

pensamento, ¢ um elemento necessario do “ser”, e o conceito de “for¢a”

”

é inseparavel da defini¢do do “ser”. Ndo hd entre os bantu a ideia do “ser’
divorciada da ideia de “for¢a”. Sem o elemento “for¢a”, o “ser” ndo pode
ser concebido. N6s consideramos uma concepcdo estdtica do “ser”, eles,

uma dindmica (TEMPELS, 1969, p.50).

E interessante observar que da maneira que Tempels apresenta a nogio de
ser como forga vital para o bantu, é facil ser induzido a afirmar sua semelhanca
com o dse dos yorubd. Roger Bastide, reproduzindo a opinido de Maupoil, define o
ase como a “forca invisivel, a for¢a magico-sagrada de toda divindade, de todo ser
animado, de todas as coisas” (BASTIDE, 2001, p.77). Para Juana Elbein dos Santos,
é a “forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir’
(SANTOS, 2008, p.39). Muniz Sodré estabelece uma correspondéncia explicita
entre o ase e a concepg¢do elaborada por Tempels, afirmando que “os bantu também
o tém como principio essencial, designado pelo muntu” (SODRE, 2005, p.97); sendo

este um conceito que examinaremos em breve>.

Outro principio que esta na base da filosofia bantu, de acordo com Tempels,
é o da intera¢do das forgas, ao qual se combina o da influéncia vital. No sistema
que ele apresenta, todos os seres da existéncia estdo interligados, relacionando-se
uns com os outros, sendo que os mais fortes influenciam os menos fortes sob dois
aspectos: um é sensivel, empirico, e corresponde a interacdo das forgas, tal como
podemos percebé-la nos fendmenos quimicos, fisicos e mecanicos, como
Hountondji observou com precisio (HOUNTOND]JI, 1996, p.35); e outro &
suprassensivel, ontoldgico, e corresponde a interagdo das forgas, tal como se da em
relacdo a esséncia das coisas, ou seja, as coisas em si mesmas, concebidas

essencialmente como forca: “Na categoria das coisas visiveis, os bantu distinguem

2 Os grifos sdo meus.
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aquilo que é percebido pelos sentidos e a ‘coisa em si’. Por ‘coisa em si’, eles indicam
essa natureza interior individual, ou, mais precisamente, a for¢a da coisa.”
(TEMPELS, 1969, p.53). Neste sentido, deve-se compreender este principio de
interacdo das forgas a partir da interacdo entre Deus, o ser supremo, o Criador, e

suas criaturas.

O conceito de seres distintos, de substancias (para utilizar novamente o
termo Escoldstico), que se encontram lado a lado, totalmente
independentes uns dos outros, é estranho ao pensamento bantu. Os
bantu sustentam que os seres criados preservam um vinculo uns com os
outros, uma intima rela¢do ontoldgica, comparavel com o lago causal que
liga criatura e Criador. Para o bantu, existe uma intera¢do de ser para ser,
isto é, de forca para forca. Além da interacdo mecdnica, quimica e
psicologica, eles enxergam uma relacdo de forcas, que deveriamos

chamar de ontologica (TEMPELS, 1969, p.58).

Aqui, ha uma indicac¢do crucial que nos levard a compreender a relagdo do
sistema criado por Tempels com o cristianismo e sua contribui¢do para o projeto
civilizatorio europeu, que se refere a ideia da ligagdo entre criaturas e Criador. Com
efeito, é preciso abordar duas no¢des que se destacam na interpretacdo de Tempels
sobre a filosofia bantu, que sdo complementares, e cuja articulagdo fard com que
possamos compreender o significado ulterior de seu projeto civilizatério, que sé se
depreende da andlise e da revisdo de sua obra como um todo - e, por conseguinte,
esta compreensdo também nos auxiliara na abordagem da critica de Hountondji

ao livro de Tempels.

Em primeiro lugar, de acordo com a concepg¢do da hierarquia das forgas, o
ser humano ¢é investido de uma posigdo privilegiada no interior do sistema
classificatorio de interagdo das forgas vitais. Ele ocupa o centro do sistema, como
a forga vital soberana sobre a terra, governando tudo o que nela vive: pessoas,

animais ou plantas.

O bantu vé no homem a for¢a vital; a for¢a ou o ser que possui a vida,
que é verdadeiro, completo e grandioso. O homem ¢ a for¢a suprema, o
mais poderoso dentre os seres criados. Ele domina as plantas, os animais

e os minerais. Estes seres inferiores existem, por decreto divino, apenas
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para a assisténcia do ser criado superior, o homem (TEMPELS, 1969,

p-97)-

De um modo diferente ao de Muniz Sodré, que faz uma relagdo explicita
entre o ase e o conceito de muntu, me parece que ele corresponde menos a no¢do
de forca do que a de ser humano. A palavra “muntu”, segundo Tempels, inclui
inerentemente a ideia de exceléncia ou plenitude (TEMPELS, 1969, p.101). O termo
existe na lingua kiluba, idioma falado pelo povo luba, em que o termo “baluba”
representa precisamente sua designa¢do plural. De acordo com Tempels,
entretanto, seria incorreto traduzir “muntu” como “homem”, apesar do fato de que
o muntu possui a forga do conhecimento3. Propriamente, “muntu”, tal como é
empregado pelos baluba, tem o significado de “pessoa”. Tempels, por sua vez, o
define como “for¢a vital dotada de inteligéncia e vontade” (TEMPELS, 1969, p.55).
A meu ver, portanto, no contexto do livro de Tempels, o muntu deve ser
considerado como forca vital personificada, embora muitas vezes ele empregue o
termo “homem” para explicar as func¢des exercidas pelo muntu no interior do
sistema de interagdo das forgas vitais.

Intensificar-se, fortalecer-se, potencializar-se: o vir-a-ser muntu, ou seja, a
dindmica das influéncias vitais que levam alguém a se tornar, ele mesmo, uma forga
ativa propagadora da vida, segundo a interpretagdo de Tempels, é um processo que
ocorre de acordo com leis metafisicas, universais, imutdveis e estaveis, assim como
0 processo contrario, isto é, o de enfraquecimento, declinio e aniquilagdo do
muntu. S3o essas leis que Tempels designa como “Leis Gerais da Causalidade Vital”
(TEMPELS, 1969, p. 66). Sdo essas leis que regulam, em geral, a interagdo entre os
seres; e Tempels estabelece trés defini¢Ges:

.  Um homem pode fortalecer ou enfraquecer outro homem
diretamente, atuando sobre sua esséncia;
II. A for¢a vital humana pode influenciar em si mesmos outros seres-

forcas inferiores;

3 Com efeito, Tempels afirma que os baluba consideram a sabedoria e o conhecimento como
forgas vitais (TEMPELS, 1969, p.99).
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[II.  Um ser racional pode agir indiretamente sobre outro ser racional
pela comunicagdo de sua influéncia vital a uma forga inferior, através
da qual influencia o ser racional.

A meu ver, em contiguidade a essa teoria que descreve a supremacia do
muntu, cujo pressuposto fundamental é a ideia da intensificacdo da forca vital, ou
seja, do crescimento ontologico, é a doutrina do cristianismo, tal como se da na
abordagem do livro de Tempels, que se destaca em sua interpretagdo. Com efeito,
em Filosofia bantu, Tempels s6 menciona o cristianismo nas ultimas paginas do
livro; porém, lhe atribui uma fun¢do bem especifica no contexto de sua missdo
civilizatoria em relagdo ao conhecimento dos pressupostos da filosofia bantu.

O titulo do ultimo capitulo do livro é “Filosofia bantu e nossa missao
civilizatéria”. O capitulo condensa toda a energia do esforco do padre belga
empregada na andlise da experiéncia cultural da vida dos baluba. Constatamos,
assim, que o problema central que se coloca a Tempels é o da “evolu¢do da raca
negra” (TEMPELS, 1969, p.182). Embora ele procure restituir a condi¢do humana e
a racionalidade dos africanos, reproduzindo um sistema de pensamento
supostamente implicito nas concep¢ées de mundo dos baluba, ele sustenta,
durante toda a argumentacdo, a hierarquia que estabelece uma distin¢do basica
entre brancos e negros, europeus e africanos, civilizados e primitivos. Ora, se vejo
a necessidade de enfatizar o aspecto da supremacia do muntu, de acordo com a
perspectiva de Tempels, para que possamos compreender o sentido de seu projeto
civilizatorio, é porque a concepc¢do da hierarquia das forcas determina o tipo de
relacdo que ele estabelece entre os europeus, colonizadores, e os africanos,

colonizados.

Nés carregamos o peso da responsabilidade de examinar, de avaliar e de
julgar esta filosofia primitiva, e de ndo fracassar na descoberta daquele
nudcleo de verdade, que deve necessariamente ser encontrado em um
sistema tdo completo e tdo universal, que constitui o bem comum de uma

massa imponente de povos primitivos ou semi-primitivos (TEMPELS,

1969, p.174).
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Ouso afirmar que, muito mais do que responsabilidade, ha uma culpa
instalada no discurso de Tempels, paternalismo, arrependimento e compaixao,
mesclados com uma logica perversa que busca garantir a estabilidade da situacao
colonial. So existe filosofia bantu em fun¢do de uma missdo civilizatéria. Sou
obrigado a concordar com Fanon, quando ele diz que a filosofia nunca salvou
ninguém; faco de suas palavras as minhas, “pois, se é em nome da inteligéncia e da
filosofia que se proclama a igualdade dos homens, também é em seu nome que
muitas vezes se decide seu exterminio” (FANON, 2008, p.43). Por outro lado,
Tempels acredita que a opinido do bantu sobre o europeu s6 poderia ser enunciada,
levando-se em consideragdo a estrutura psicoldgica que se assenta sobre as nog¢des
de forca vital, intensificacdo das forgas vitais e interagdo das forgas. Isso significa
que ele sustenta a crenca de que, para o bantu, o europeu também é um muntu,
uma forga vital personificada, integrada na dindmica da interag¢do das forgas, e, por
conseguinte, participando da hierarquia das forgas vitais, como forga causal de

vida. E ao que sou levado necessariamente a deduzir a partir dessa observagao:

Os bantu nos consideram - nos, os brancos - desde o nosso primeiro
contato, de acordo com o Unico ponto de vista possivel para eles, o de
sua filosofia bantu. Eles nos incluiram em sua hierarquia das forcas, em
um nivel elevado. Eles acreditam que devemos ser for¢as poderosas. Nao
parece que controlamos forcas naturais que jamais foram controladas?
Para eles, esta prova foi conclusiva. A aspira¢do natural da alma bantu,
portanto, foi poder se apropriar de alguma parte em nossa for¢a vital

(TEMPELS, 1969, p.178).

Contra esse ideal da “aspiragcdo natural da alma bantu”, estabeleco uma
comparagdo com a concepedo da inveja do colonizado, formulada por Fanon como
um sonho de apropriagdo: uma apropriagdo que se efetue de todos os modos;
sentando-se a mesa do colonizador, deitando-se em sua cama - e “com sua mulher,
se possivel”; pois, “ndo ha um colonizado que ndo sonhe, pelo menos uma vez por

dia, em se instalar no lugar do colonizador” (FANON, 2011, p.454)4. Com efeito, a

4 Cf. Frantz Fanon, Os condenados da terra: “Esse mundo compartimentado, esse mundo partido
em dois é habitado por duas espécies diferentes. A originalidade do contexto colonial, é que as
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psicologia de Fanon contribui para uma reversdo real da situagdo colonial,
enquanto a artificialidade da filosofia bantu de Tempels procura colaborar com a
preservacao real dessa situagdo. Sua estratégia se passa justamente por apreender
a estrutura dos mecanismos de pensamento bantu; mas, ndo vai além da tentativa
de adaptar os conteudos e a estrutura do pensamento cristio a realidade dos
baluba. Na verdade, ele reformulou algumas no¢des do pensamento baluba, que
julgou fundamentais, a partir de seu préprio modo de pensar, a partir dos seus
proprios preconceitos, de tal maneira que ele pdéde reproduzir, com isso, a

pertinéncia de suas proprias conclusdes.

O que a grande maioria dos bantu espera de nds, e que aceitardo com
intensa alegria, com profunda gratiddo, é a nossa sabedoria, nossos meios
de aumentar a forga vital. Por outro lado, se desejamos levar alguma coisa
aos bantu e se desejamos que eles aceitem nossos beneficios, vamos
oferecer-lhes como formas assimildveis pelo pensamento bantu, vamos
presentear-lhes com modos de crescimento e de fortalecimento de seu
ser, de sua forga vital, e ndo com modos de aniquilacdo do espirito bantu

(TEMPELS, 1969, p. 179).

Considerando essa dindmica de fortalecimento e de aniquilagdo do espirito
bantu, Tempels estabelece uma distin¢do entre dois modelos de civilizagdo. O
primeiro é objeto de uma critica, pelo fato de se revelar impotente na educagdo dos
bantu e, portanto, como empecilho ao processo de desenvolvimento do que ele
acredita ser uma civilizagdo bantu. Esse modelo, de acordo com Tempels, é
baseado na “filosofia da riqueza” e prescreve o advento de uma “civilizacdao
econdmica”. A implantacdo deste modelo entre os bantu se reflete no
comportamento dos individuos mais jovens, os mais “avancados”, denominados
por Tempels como os “evoluidos”. Com efeito, a critica de Tempels sobre os
evoluidos se arvora na opinido dos baluba mais antigos, segundo a qual o dinheiro
— lupeto, em kiluba - se tornou o valor supremo para os mais jovens. Além disso,
nessa perspectiva, civilizagdo significa principalmente melhoria das condi¢des

materiais de vida. Enquanto o progresso dessas condi¢des ndo for acompanhado

realidades econémicas, as desigualdades, a enorme diferenga dos modos de vida ndo conseguem
mascarar as realidades humanas” (FANON, 2011, p.454).
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pelo progresso do ser humano, de acordo com a andlise de Tempels, jamais havera
um pleno desenvolvimento de uma civilizagdo bantu.

O segundo modelo de civilizagdo, que merece o elogio do autor, estd
justamente relacionado ao progresso da personalidade humana. Na opinido de
Tempels, ndo é exatamente o avan¢o econdmico, nem a melhoria das condi¢Ges
materiais de existéncia que interessam ao bantu diante dessa relagdo que se
estabelece com os europeus, no contexto da situagdo colonial. Ele acredita que o
desejo mais forte que anima os africanos, e, principalmente, muitos dos evoluidos,

é o desejo de serem reconhecidos como seres humanos pelos brancos.

O que eles querem mais do que qualquer coisa, ndo é a melhoria de suas
condi¢des econdmicas e materiais, mas o reconhecimento e o respeito
pelo seu pleno valor como homens pelos brancos. Sua maior e mais
profunda tristeza é a de que eles sdo continuamente tratados como

“imbecis”, como “macacos” (TEMPELS, 1969, p.178).

Uma leitura ingénua do texto de Tempels certamente passard ao largo
daquilo que, de acordo com Fanon, é uma evidéncia cabal - o racismo da sociedade.
“Defendemos, de uma vez por todas, o seguinte principio: uma sociedade é racista
ou ndo é. Enquanto ndo compreendermos essa evidéncia, deixaremos de lado
muitos problemas” (FANON, 2008, p.85). Tanto a tristeza do evoluido, que ndo
passa de um individuo assimilado pela cultura do colonizador, como o sentimento
confuso de Tempels, mesclado de compaixdo, culpa e perversidade, para mim, sdo
casos de miopia. No caso do assimilado, a dificuldade em enxergar o racismo da
sociedade no contexto da situacdo colonial o impede de superar sua condigdo de
infeliz. No caso de Tempels, se ha realmente essa dificuldade, ela simplesmente o
impele a reproduzir sua estrutura racista; e a superioridade europeia sobre a
inferiorizacdo do africano.

Do ponto de vista de Tempels, se a ontologia das forgas vitais é a razdo de
ser de todas as institui¢cdes, organiza¢des politicas e sociais da vida dos bantu,
entdo o éxito da missdo civilizatoria europeia vai depender de uma estratégia de
investimento em seu pensamento ontologico. Assim, o cerne da questdo

civilizatéria deve ser o fortalecimento ontoldgico do muntu. Sem o conhecimento
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dessa ontologia, isto €, a partir de uma perspectiva estritamente técnica, industrial
e mercadoldgica, o processo civilizatorio que se pretende aplicar sobre os bantu

estaria arruinado; esse conhecimento deve ser um complemento necessario.

Os bantu podem ser educados, se tomarmos como ponto de partida sua
aspiragao imperecivel ao fortalecimento da vida. Se ndo, eles ndo serdo
civilizados. As massas afundardo, em numeros cada vez maiores, em
falsas aplicagdes de sua filosofia; ou seja, em praticas de “magia”
degradantes; e, enquanto isso, os outros, os evoluidos, formardo uma
classe de pseudo-europeus, sem principios, carater, proposito ou sentido

(TEMPELS, 1969, p.184).

Para ele, a doutrina cristd possui uma func¢do civilizatéria precipua. O
cristianismo é o modelo sugerido por Tempels para atender a vontade de
intensificacdo das forcas da alma bantu. Ele acredita que o cristianismo é um
sistema de pensamento ocidental alternativo em relagdo ao modelo baseado na
técnica, na industria e no mercado, que, paralelamente ao pensamento bantu,
também valoriza o fortalecimento da vida. O que a doutrina crista da graga ensina,
baseada na certeza da revelacdo, é o crescimento interno e intrinseco do ser, o
fortalecimento ontolodgico. Por isso, seria o tinico modo de proporcionar o alivio e

a satisfacdo do espirito bantu. E isso é o que foi afirmado de forma categorica:

Néo é sendo no cristianismo que os bantu encontrardo alivio para sua
nostalgia secular e a plena satisfacdo de suas aspira¢des mais profundas,
que sem o dom gratuito de Deus, deveriam ficar para sempre
insatisfeitas. E isso é o que me foi repetido por tantos bantu pagios

(TEMPELS, 1969, p.186).

O equivoco de Tempels chega a ser monstruoso e ridiculo. A proposta de
empregar o cristianismo como a base da forma¢do de um povo colonizado nao
elimina o sentimento de tristeza gerado nos individuos. Se o sentimento de
inferioridade nasce do sepultamento da originalidade cultural, de acordo com
Fanon (FANON, 2008, p.34), ele se intensifica com uma formagdo determinada
pela doutrina crista. O cristianismo ndo se contenta em sepultar, ele tem que ser a

cruz na vida e na morte das pessoas. O projeto da missdo civilizatoria apresentado
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por Tempels representa, num certo sentido, aquela inversio de valores que
Nietzsche formulou nos termos da oposi¢do, “Roma contra Judeia; Judeia contra
Roma” (GM/GM, I, §16). Mesmo sem adentrar no problema da originalidade e da
autenticidade das culturas africanas, estou convicto de que em meio as suas
representacoes, encontram-se subsidios e valores incontestaveis para a criacao de
saberes mais honestos com a vida, mais corajosos e mais alegres, aptos a
constituirem-se como alternativas a superacdo da tristeza e da alienagdo
promovidas pela situacdo colonial. O que Tempels ndo enxerga é que o século XIX,
ao redefinir os paradigmas da ciéncia, promovendo o avanco da técnica, da
industria e do mercado, também promoveu o imperialismo europeu na Africa e nas
Américas, langando-se contra seus povos com as garras do cristianismo. Uma coisa
atrelada a outra. Esse modelo civilizatério nunca esteve em condigGes de fortalecer
realmente um individuo ou uma cultura, basta examinar o que o jovem Nietzsche
formulou a alguns quilémetros de distancia e ha cerca de setenta anos antes da
publicagdo de Filosofia bantu, quando publicou sua IV Consideragdo extempordnea,
Wagner em Bayreuth, fazendo uma reflexdo sobre a sociedade, o trabalho e a arte

na modernidade:

Assim como essa sociedade soube, através do uso mais cruel e mais habil
de seu poder, tornar o mais despossuido, o povo, sempre mais ddcil,
humilde e estranho a si proprio, e soube criar, a partir dele, o moderno
“trabalhador”, ela também soube subtrair do povo o mais grandioso e o
mais puro, o que este produz a partir de uma necessidade profunda e que
comunica, como verdadeiro e Uinico artista, generosamente de sua alma
- seu mito, seu canto, sua danga, suas cria¢gdes de linguagem -, para
destilar de tudo isso um remédio voluptuoso contra o esgotamento e o

tédio de sua existéncia: a arte moderna (WB/WB, §8).

O que a critica do jovem Nietzsche aborda como aquilo que foi subtraido
pelo trabalho na modernidade, ou seja, aquilo que tem o poder de exprimir a
grandiosidade de uma cultura através de seus mitos, dos corpos de seus individuos
e de suas “criagdes de linguagem”, corresponde a uma poténcia analoga a mesma
forca subtraida aos corpos de africanos e africanas na situacdo colonial; algo que,

A

de certa forma, também equivale a “forca propulsora” da alma de um grande artista,
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como diria Burckhardt (BURCKARDT, 1943, 275); e que é semelhante ao elemento
tragico de uma cultura; ao seu aspecto afirmativo; esse, sim, ao contrario do que
defendeu Tempels como ideal da alma bantu, um sentimento de plenitude de
todas as forgas, sua poténcia de transformac¢do do caos em um ideal estético; pois,
de acordo com Nietzsche, “idealizar ndo consiste, como ordinariamente se cré, em
subtrair ou descontar o pequeno, o secunddrio. Decisivo é, isto sim, ressaltar
enormemente os tracos principais, de modo que os outros desaparecam” (GD/CI,
“Incursdes de um extemporaneo”, §8). Assim, decisivo numa interpretacio que
procura ressaltar os principais tragos da cultura tradicional de um povo colonizado
no contexto da situacdo colonial, é ter a certeza de que tipo de ideal se quer
construir. Tempels acertou em ressaltar o fendmeno das forcas vitais, mas errou
em subordina-las ao cristianismo. Principalmente porque, com isso, ndo percebeu
que as desligava de um fundamento irresistivel; contra o qual, no fundo, ndo se
pode lutar - o corpo.

Com a elaboragdo de seu sistema filosofico sobre os baluba, Tempels
também estd determinado a cumprir mais um objetivo. Ndo se trata somente de
fornecer as bases de uma missdo civilizatdria, nem de adequar os valores baluba ao
pensamento cristdo. Devemos considerar como um terceiro elemento na
elaboragdo de Filosofia bantu, seu esfor¢o em elevar a alma do africano perante o
leitor europeu, o “colonizador de boa vontade”, a quem o livro foi enderegado.

Trata-se de restituir a racionalidade negada ao negro que, depois de Kant
e de Hegel, passando por Carl Gustav Carus e Gobinaeu, até Lucien Lévy-Bruhl,
havia se tornado privilégio dos brancos da Europa°. Entretanto, parece que até o
século XX a racionalidade permaneceu enclausurada na escuriddo da “alma
primitiva” do negro, ja que necessitou do auxilio de um Tempels para ganhar uma
expressdo digna de sua soberania perante o mundo ocidental. Na verdade, toda a
argumentacdo do missionario belga, ao se esfor¢ar para demonstrar a logica que
permeia a linguagem, a organiza¢do social e as institui¢des na vida dos baluba,

pretende contribuir para a compreensdo, por parte dos colonizadores, das

5 Veremos adiante as respectivas coloca¢es de Kant e de Hegel a respeito do negro.
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necessidades do “homem primitivo”, ou seja, dos mais profundos anseios, desejos
e aspiragdes da “alma” bantu. Com isso, sua missdo civilizatoria ficaria completa.
O trabalho de Tempels é exemplar e expdoe de um modo tdo completo as
caracteristicas que permitem classifica-lo como etnofilosofia que, antes mesmo de
examinarmos o argumento do proprio Hountondji, permito-me a afirmagdo de que
o projeto da etnofilosofia para a Africa e para os povos pretos em geral é messidnico.
Porque, na tentativa de reabilitar a condigdo humana e a racionalidade desses
povos, ele implica, em primeiro lugar, em sua salvacdo; e, em segundo lugar, de um
modo mais fundamental, implica na prépria salvagio do mundo ocidental.
Conforme examinamos, Tempels acredita que o cristianismo seria o tinico
sistema de pensamento ocidental capaz de corresponder as necessidades mais
basicas da “alma” bantu, devido a uma homologia de principios, que ele identifica
na doutrina cristd e na base da filosofia bantu. Tanto no cristianismo, quanto na
filosofia bantu das forcas vitais, ele aponta para o principio de intensificagdo das
forcas, atribuindo-lhe a causalidade de uma peculiar operacdo civilizatoria: a
passagem de uma perspectiva pagd das forcas vitais, para uma perspectiva
propriamente sagrada - porque espiritualizada, eclesiastica. Dito de outro modo, a
compreensdo desta nocdo de intensificagdo das forgas vitais, ou de fortalecimento
da vida, tal como ela aparece na formulacdo de Tempels sobre a filosofia bantu,
permitiria ao colonizador efetuar a catequese e o dominio daquela populacao,
suplementa¢do necessaria ao éxito do projeto civilizatorio europeu. Com efeito,
existe uma continuidade entre dominagdo politica e econdmica - um dos aspectos
de sua missdo civilizatéria, tal como devemos compreender, segundo o livro de
Tempels, e domina¢do moral - outro aspecto que caracteriza essa missao; como

podemos deduzir da seguinte afirmacao:

Uma das melhores coisas que os europeus trouxeram para os africanos
foi seu ensinamento e o exemplo em matéria de producdo. A
industrializagdo, entretanto, a introdu¢do de uma economia europeia, o
aumento permanente da producdo - tudo isso ndo é necessariamente
medida de civilizacdo. Ao contrario, isso pode levar a destruicdo da
civilizagdo, se ndo houver uma devida consideracio do homem, da

personalidade humana. (TEMPELS, 1969, p.172).
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Evidentemente, o aspecto politico e econdmico e o aspecto moral sdo
apenas duas faces do mesmo problema. No contexto da situacdo colonial, na vida
da escravidao, do trabalho, da guerra, da politica e da cultura, na realidade, esses
aspectos se encontram em amalgama. Porém, constituem-se como dois polos bem
definidos por Tempels, devido a sua necessidade de contrapor o modelo
civilizatorio cristdo, com o qual ele privilegia a formagdo da personalidade humana,
ao modelo baseado no incremento dos meios de produgdo, que privilegia a técnica
e a industria. Mas, do ponto de vista dos proprios povos africanos e, por extensao,
a partir do baraperspectivismo, sdo dois modelos que se complementam. Por um
lado, Tempels supde uma descontinuidade entre ambos; por outro, sdo vistos como
dois modelos que colaboram com a manutenc¢do da ordem na situa¢do colonial,
ndo eliminam a condi¢do de indigéncia dos povos pretos e impedem e diluem
intensivamente a possibilidade de qualquer modo de expressdo de um pensamento
negro independente dos valores projetados pelos modelos europeus de
pensamento. Se é que o fendmeno da racionalidade consiste efetivamente numa
dddiva de todos os seres humanos, entdo, depois que o preto foi embrutecido,
animalizado e usurpado desse dom pelos discursos cientificos e filosoficos na
modernidade, a razdo é algo que ndo precisa nos ser restituido. Pois, tal como ja
observamos com Fanon, foi em nome da razdo que se decidiu, e que ainda se
decide, o exterminio da humanidade. A contribuicdio de Kant para o
desenvolvimento da ciéncia e da filosofia é algo que marcou para sempre a historia

do pensamento mundial, assim como seu juizo de valor sobre os povos africanos:

Os negros da Africa nao possuem, por natureza, nenhum sentimento que
se eleve acima do ridiculo. O senhor Hume desafia qualquer um a citar
um unico exemplo em que um negro tenha demonstrado talentos, e
afirma: dentre os milhdes de pretos que foram deportados de seus paises,
ndo obstante muitos deles terem sido postos em liberdade, ndo se
encontrou um unico sequer que apresentasse algo grandioso na arte ou
na ciéncia, ou em qualquer outra aptiddo; ja entre brancos,
constantemente arrojam-se aqueles que, saidos da plebe mais baixa,
adquirem no mundo certo prestigio, por forca de dons excelentes. Tdo
essencial é a diferenca entre essas duas racas humanas, que parece ser

tdo grande em relagdo as capacidades mentais quanto a diferenga de
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cores. A religido do fetiche, tdo difundida entre eles, talvez seja uma
espécie de idolatria, que se aprofunda tanto no ridiculo quanto parece
possivel a natureza humana. A pluma de um passaro, o chifre de uma
vaca, uma concha, ou qualquer outra coisa ordinaria, tio logo seja
consagrada por algumas palavras, tornam-se objeto de adora¢do e
invocagdo nos esconjuros. Os negros sio muito vaidosos, mas a sua
propria maneira, e tio matraqueadores, que se deve dispersa-los a

pauladas (KANT, GSE: AA 02:102).

Dignos de nada além da irrisdo e da violéncia - que suspeita mais
apropriada ndo deveriamos langar sobre a universalidade do imperativo categorico?
Com efeito, o que se tornou universal foi o discurso da diferenca antropoldgica e
epistémica entre negros e brancos, ou, como diria Kabengele Munanga, essas
diferengas se tornaram “definitivas”, “absolutas” (MUNANGA, 2009, p.33). Num
texto sobre o imperativo categdrico, Giacoia, reproduzindo Kant, informa que o
unico fim que ndo é meio para nenhum outro é o préprio ser racional; e descreve
a formula do reino dos fins, como uma variante do imperativo categdrico: “age de
modo tal a jamais tratar o ser racional, em tua prépria pessoa ou na pessoa de todo
outro, somente como um meio, sendo sempre também como um fim” (GIACOIA
JUNIOR, 2012, p.62). Por ai, se deduz porque Kant determina que o negro deve ser
dispersado a pauladas; o negro ndo é um ser racional. Nisso, consiste o dogma que
justifica a exploragdo do negro pelo branco. A ironia é que, com a exploracao
exacerbada e violenta da Africa e das populacées africanas, nio parece que o
ocidente logrou alcancar seu estimado ser racional; mas, pelo contrario, propiciou
a criacdo do ambiente perfeito para a disseminagdo de infinitos modos de
irracionalismo. O absolutismo das diferengas entre pretos e brancos também
expressa sua perenidade em Hegel. Para ele, o negro também se encontra

exclusivamente sob a condi¢do da animalidade:
(...) a principal caracteristica dos negros é que sua consciéncia ainda ndo
atingiu a intuicdo de qualquer objetividade fixa, como Deus, como leis
(...); o negro representa como ja foi dito o homem natural, selvagem e
indomavel (...). Neles, nada evoca a ideia do cardter humano (...). Entre

0s negros, os sentimentos morais sdo totalmente fracos - ou, para ser

mais exato, inexistentes (HEGEL apud NOGUERA, 2011, p.18).
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Para Dimas Masolo, ha dois pontos importantes para entender a definicdo
de Hegel sobre a historia e a cultura, que se articulam fundamentalmente com a
sua concep¢ao de racionalidade. O primeiro € saber que a razdo funciona “como a
ferramenta subjetiva com a qual o homem cria e organiza o mundo; e como a
realidade objetiva que dialeticamente se manifesta como uma imposi¢do sobre o
espirito natural, através da transformagdo da cultura e do desenvolvimento”. O
segundo ponto é saber que “os africanos sdo excluidos desse valor fundamental.
Né&o possuem a razdo. Por carecerem da razdo, carecem também da historia, do
desenvolvimento e da cultura” (MASOLO, 1995, p.5). Ou seja, de acordo com Hegel
ndo resta nada ao negro, sendo a condi¢do de coisa ou a de animal.

Kabengele Munanga, em seu texto sobre o uso e os sentidos do conceito de
negritude, traca um rico panorama dos discursos que consolidam a imagem do
negro destituida de humanidade e que o definem a partir de aspectos monstruosos,
além dos tragos animalescos que a ideia de auséncia total do cardter humano,
confirmada por Hegel, leva a crer®. Do século XV ao século XVII, as imagens
produzidas por europeus para representar os negros apresentam “gente sem cabeca
ou com ela no peito, com chifres na testa, ou com um olho sd, gente com rosto de
cdo faminto”; a autoridade de Kant e de Hegel, com efeito, muito mais do que lhes
permitir a reprodugdo do teor dessas imagens em linguagem filosofica, chancela as
praticas mais convenientes a expansdo colonial das sociedades europeias sobre o
continente africano. Além disso, o proprio Munanga confirma também que, a
partir dessas imagens, tentou-se mostrar todos os males do negro pela via da
ciéncia (MUNANGA, 2009, p.28). “A teorizacdo da inferioridade racial ajudou a
esconder os objetivos econdmicos e imperialistas da empresa colonial”

(MUNANGA, 2009, p.33). Ou, como diria um professor da Universidade do Sul da

6 Cf. Dimas Masolo, A filosofia africana em busca de identidade. Negritude é um conceito que
aparece pela primeira vez com o poeta, dramaturgo e ensaista martinicano, como Fanon, Aimé
Césaire, em 1939. Atribui-se, por isso, a Césaire a criagdo do conceito, como um neologismo, que
consta em seu poema, Retorno a minha terra natal. “Nesse poema famoso, Césaire usa a palavra
‘negritude’ seis vezes diferentes para conceituar a dignidade, a personalidade ou a humanidade de
pessoas negras” (MASOLO, 1995, p.1). Apesar da pertinéncia do conceito em relagdo ao tema desse
trabalho, ndo foi possivel desenvolver a discussdo. A reflexio em torno da etnofilosofia, em
Hountondji, da filosofia bantu e do simbolismo dos orisa, se imp6s com mais urgéncia diante da
necessidade da formulagdo de uma filosofia do tragico.
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Flérida, o filésofo ganense Kwasi Wiredu, “o colonialismo inclui um programa
sistematico de desafricanizagdo” (WIREDU, 2004, p.1), pela énfase na inferioridade
de aspectos importantes das culturas africanas.

Em Tempels, a pretensio de restituir a racionalidade dos pretos é
insuficiente. A animalidade, a falta de histéria e a falta de cultura se tornaram
estigmas indeléveis. A técnica e a industria sdo frutos do desenvolvimento da
ciéncia, que se arvorou nos mesmos principios que foram historicamente
denegados aos pretos. O cristianismo ndo poderia jamais atender plenamente as
necessidades afetivas das popula¢des pretas, pois, a partir da instalagio dos
missiondrios europeus no territdrio africano, de acordo com Munanga, a igreja
catolica fez do preto a representa¢ao do pecado e da maldi¢do divina (MUNANGA,
2009, p.29). O proprio orisa Esti, elemento chave e raiz do baraperspectivismo, foi
diretamente relacionado ao diabo da igreja catdlica e essa representagdo desfigurou

seu significado fundamentalmente na Africa e no Brasil.

A critica de Hountondji

Apesar de representar um grave equivoco na historia da filosofia africana,
Filosofia bantu é um marco na produgdo de filosofia no continente e emerge, num
certo sentido, como modelo de sistematizagdo do pensamento tradicional africano
em geral. A filosofia no Brasil, como um projeto de coordenagdo entre as
perspectivas europeias e africanas, poderia usufruir de um modo assaz pertinente
do debate que se estabelece na Africa acerca da constituicio de um discurso
filoséfico que se apropria das perspectivas das culturas tradicionais, considerando
especialmente o simbolismo de seus mitos, com base numa orientacdo
metodolodgica que evoca a tradi¢do europeia.

Para Masolo, Hountondji é o “critico da etnofilosofia mais esclarecido”
(MASOLO, 1995, p.195). Sua posi¢do em relagdo a esse debate, como pretendo
demonstrar, possui duas caracteristicas fundamentais. Por um lado, ele contribui
com um elemento critico, que atribui uma ideia de inautenticidade a produgdo de
pensadores como o proprio Tempels e o filosofo e clérigo de Ruanda, Alexis

Kagamé, que se debrucam sobre as culturas tradicionais africanas munidos de um
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aparato metodologico eminentemente europeu. Com efeito, Hountondji considera
que o livro de Kagamé, A filosofia bantu-ruandesa do ser, em relacdo a Filosofia
bantu, é uma “tentativa de estabelecer um ponto de vista autéctone” sobre a
questdao (HOUNTONDIJI, 1996, p.39). Segundo Hountondji, através do estudo de
sua lingua nativa, o kinyarwanda, Kagamé procura enfatizar os aspectos universais
da filosofia bantu, pelos quais, dentre outros, ela é vinculada a filosofia europeia.
(HOUNTONDII, 1996, p.40).

Por outro lado, Hountondji privilegia o desenvolvimento da ciéncia e do
conhecimento técnico da filosofia e, junto com eles, a apropriagdo do legado
filosofico europeu por parte dos “fildsofos profissionais” africanos, como condi¢do
sine qua non do desenvolvimento da producio filosofica na Africa. A ideia de
etnofilosofia e a de filosofia africana emergem, portanto, no contexto desse debate
em que se coloca Hountondji. O principal aspecto da critica de Hountondji sobre
a etnofilosofia esta relacionado a concepcdo que trata dos saberes tradicionais
africanos como filosofia. Para que possamos obter uma dimensdo de seus
significados, vejamos algumas nogdes proprias desse debate.

Em primeiro lugar, devemos comegar com a defini¢do de filosofia africana
como um “conjunto de textos escritos por africanos e definidos como filosoficos
pelos préprios autores” (HOUNTONDII, 1996, p.33). Hountondji ndo considera
como filosofia africana o trabalho de Tempels sobre a filosofia bantu, mas,
precisamente, como um trabalho de etnofilosofia. Dentre todos os seus motivos
para esta avaliacdo, alguns dos quais veremos em seguida, o principal esta
relacionado a nacionalidade de Tempels. Entretanto, a produgdo de alguns
filosofos e pensadores africanos, como seria o caso de Kagamé, segundo
Hountondji, também deve ser considerada como etnofilosofia, por atender,

precisamente, ao modelo fornecido pela analise de Tempels sobre a filosofia bantu.

A filosofia africana ndo esta onde hd muito tempo a procuramos, em
algum canto misterioso de nossa alma supostamente imutavel, uma visdo
de mundo inconsciente e coletiva, com a qual nossa incumbéncia é
estudar e reanimar, mas que nossa filosofia consiste essencialmente no
proprio processo de andlise, naquele mesmo discurso pelo qual estamos

tentando obstinadamente nos definir - um discurso, portanto, que
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devemos reconhecer como ideoldgico e que agora cabe a nds libertar, no
sentido mais politico da palavra, para nos equiparmos com um discurso
verdadeiramente tedrico que sera indissoluvelmente filoséfico e

cientifico (HOUNTONDJI, 1996, p.33).

A questdo da ciéncia e da filosofia em relagdo aos saberes das sociedades
tradicionais africanas, os quais sdo definidos por Hountondji pela ideia de uma
“visdo de mundo inconsciente e coletiva”, também foi abordada por Wiredu.
Entretanto, ele faz uma ressalva a opinido de Hountondji, ao afirmar que seria
pouco vantajoso para as sociedades africanas contemporaneas se beneficiarem
exclusivamente do avango cientifico e tecnoldgico ocidental, sob o risco de
perderem as qualidades da “espontaneidade e do sentimento de solidariedade da
esséncia humanista”, que caracteriza as culturas africanas tradicionais em geral
(WIREDU, 1980, p.21). Com efeito, Wiredu ressalta alguns aspectos positivos e
outros negativos da experiéncia na vida cultural das sociedades tradicionais de seu
proprio pais, Gana; a partir dos quais ele formula um conceito genérico de “cultura
tradicional africana”. Os aspectos mais significativos, que podem ser considerados
como sinais do atraso e do subdesenvolvimento dessas sociedades em relacdo as
sociedades europeias, sdo classificados de trés maneiras por Wiredu: sdo
anacronismos, autoritarismos e sobrenaturalismos; essa ultima categoria engloba
a crenc¢a na magia, na feitigaria, nos espiritos e no mundo sobrenatural (WIREDU,
1980, p.1).

Um exemplo do anacronismo das culturas tradicionais africanas é o que ele
descreve como o privilégio de uma “atitude mental intuitiva, ndo cientifica e ndo
analitica”, que estd atrelado a dependéncia da oralidade, em detrimento do uso dos
registros da escrita; uma atitude que deve ser compreendida como um obstaculo
ao desenvolvimento politico, econémico e social dessas sociedades. Nesse sentido,
ele dirige uma critica diretamente a tese capital do fildsofo e poeta senegalés,
Léopold Sédar Senghor, segundo a qual a emogdo ¢é africana, enquanto a razdo é
propriamente helénica, instituindo, de acordo com Wiredu, a celebragdo do
aspecto intuitivo e ndo cientifico da mentalidade africana (WIREDU, 1980, p.12).
Para ele, Senghor exagerou com sua interpretacio do papel da emog¢do no
pensamento africano. Essa critica encontra ressondncia na posicdo de Hountondji
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sobre a importancia do papel da ciéncia para o desenvolvimento do continente
africano; mas, para Wiredu, uma abordagem filosofica das culturas tradicionais
também é capaz de revelar os aspectos positivos da tradigio que devem ser
preservados com vistas ao desenvolvimento das proprias sociedades tradicionais.
Assim, a ideia de solidariedade, por exemplo, se torna bastante significativa, pois
indica uma peculiaridade da sociedade tradicional africana que, de acordo com
Wiredu, deve ser preservada como um aspecto de seu “humanismo essencial”.
Além do sentimento de solidariedade, o companheirismo e o senso de
“pertencimento comunitdrio’, que podem ser considerados como tragos
originarios da tradicdo da vida familiar africana, mais o “pdthos” da
espontaneidade, se infundem na vida comunitdria mais ampla da sociedade,
gerando o humanismo e a pujanca de vida, que caracterizam fundamentalmente
as sociedades tradicionais africanas (WIREDU, 1980, p.21).

De um modo andlogo ao ponto de vista de Wiredu sobre a atitude mental
intuitiva e ao privilegio da oralidade, a critica de Hountondji ao status de filosofia
concedido aos saberes constituidos e transmitidos pela tradi¢cdo oral, por sua vez,
esta relacionada ao cardter dogmatico da oralidade, dependente de técnicas
mnemonicas, pelas quais o conhecimento s6 poderia ser transmitido precisamente
como dogma; em que o exercicio critico caracteristico do pensamento filoséfico
seria dificultado pela auséncia de uma documentacao favorecida pela técnica da
escrita. A tradigdo oral, para Hountondji, ndo é filosofia, pois “favorece a
consolidacdo do conhecimento em sistemas intangiveis, dogmaticos, ao passo que
a transmissdo por arquivos promove melhor a possibilidade de uma critica do
conhecimento entre os individuos e de uma geragdo a outra” (HOUNTONDJI,
1996, p.103). “Hountondji enxerga a filosofia mais como uma atividade do que como
um sistema” (MASOLO, 1995, p.199). Além disso, segundo a observag¢do de Masolo,
sdo mitos, provérbios, historias, poemas épicos e dindsticos que ndo possuem
nenhum significado filoséfico que seja relevante ao “rigor cientifico” (MASOLO,
1995, p.197). Em Religiées africanas e filosofia, o filésofo e tedlogo queniano, John
Mbiti, sustenta uma opinido diferente, motivo pelo qual é arrolado por Hountondji

na categoria dos autores africanos da etnofilosofia. Para ele, “os sistemas filosoficos
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dos diferentes povos africanos ainda ndo foram formulados, mas algumas das dreas
em que eles podem ser encontrados consistem na religido, nos provérbios, nas
tradigbes orais, na ética e na moral da sociedade em questdo” (MBITI, 1970, p.2).
Mesmo assim, segundo a linha de pensamento de Hountondji, ndo seria o
caso de confiar o registro desses sistemas de pensamento, se os houver, nem a
transcricdo dessas filosofias, a competéncia do colonizador europeu. Dois aspectos
correlatos, a missao civilizatéria e a interlocucdo exclusiva com o publico europeu,
estdo implicados na defini¢do dos textos da etnofilosofia como uma “literatura

alienada”.

Isso € preciso aceitar: todo projeto tedrico como esse, toda tentativa de
sistematizar a visdo de mundo de uma populacdo dominada destina-se
necessariamente a um publico estrangeiro e pretende abastecer um
debate ideoldgico que esta centrado em outro lugar - nas classes

dirigentes de uma sociedade dominante (HOUNTONDIJI, 1996, p.49).

O que Hountondji classifica como “tentativa de sistematizar a visdo de
mundo de uma populagio dominada” também se encontra nos estudos
etnograficos sobre o culto aos orisa no Brasil. A heranca da cientificidade, que
reverberou nos discursos produzidos em meados do século XX como a tentativa de
sistematizacdo dos valores das culturas tradicionais africanas, também agraciou as
formulacoes de Roger Bastide e de Juana Elbein dos Santos sobre o simbolismo dos
orisa, a partir do estudo sobre o candomblé no Brasil. Seus trabalhos sdo de
fundamental importancia para o baraperspectivismo, pela abordagem que fazem
do simbolismo de Esu. Esse orisa foi frequentemente associado ao deménio da
religido cristd, desde o estabelecimento de missiondrios no continente africano até
a experiéncia do encontro dos africanos e seus descendentes, no Brasil, com os
colonos europeus e seus respectivos descendentes. Porém, sio abordagens
insuficientes, porque reproduzem o lastro da cientificidade; apesar de reabilitarem
a figura de Esii, suas andlises ainda o submetem a perspectiva da ciéncia e,
portanto, da Europa, ao considera-lo como principio filoséfico de um sistema de
pensamento; o que coloca esses textos, pela concep¢do de Hountondji de

“literatura alienada”, portanto, sob a sombra da etnofilosofia.
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Mas, no continente africano, o modelo de interpretagio dos saberes
tradicionais, empregado pelos proprios autores africanos que, na dtica de
Hountondji, fazem etnofilosofia, esta estruturalmente relacionado ao projeto de
Tempels, no que concerne a sistematiza¢do da visdo de mundo tradicional desses

povos e ao direcionamento de seus respectivos discursos ao publico europeu.

Os sucessores africanos de Tempels, qualquer que seja a distdncia - que
pode ser importante — que os separa do missionario belga, tém isso em
comum com ele: que eles escolheram dirigir-se principalmente a um
publico europeu. Essa escolha explica amplamente o contetido de seus
discursos. Seu objetivo foi descrever as principais caracteristicas da
civilizagdo africana para o beneficio de seus colegas europeus, para
assegurar seu respeito pela originalidade cultural africana - mas nos

proéprios termos da Europa (HOUNTONDVI, 1996, p.50).

Kwame Anthony Appiah, como vimos na introdugdo deste trabalho, diria
que a etnofilosofia praticada por filésofos africanos, ao ser dirigida para um publico
europeu, é uma tentativa de lidar com o sentimento de inferioridade através da
redefinicio do folclore em filosofia (APPIAH, 1997, p.a52). No caso do
baraperspectivismo, que nasce de uma interpretacdo do simbolismo dos mitos de
Est, para a constituicio de uma filosofia do tragico no Brasil, ndo se trata de
estabelecer nenhum didlogo com o publico europeu, nem com o publico
eurocentrado, na tentativa de superar qualquer sentimento de inferioridade. O
baraperspectivismo é uma afirma¢do dos corpos pretos, impulsionada também
pela negagdo historica e sistematica desses corpos. Mas, atrelado a isso, hd um
impulso de gratiddo e alegria que precisa extravasar; pois, como diria Nietzsche, “o
que ndo me mata me fortalece” (GD/CI, “Méximas e flechas”, §8). Ndo nego a
opressdo de um sentimento de inferioridade, de medo e de tristeza na génese do
conceito, dado que seu pressuposto mais radical é o proprio corpo do autor. Mas,
se houvesse alguma tentativa de resposta ao publico europeu ou eurocentrado, ela
assumiria menos a forma de uma tentativa de reabilitacdo, do que a da afirmacéao
categorica da diferenga através de um gesto violento; a “violéncia desintoxica”,
como diria Fanon, ela “liberta do complexo de inferioridade” (FANON, 2011, p.496).

O baraperspectivismo ndo é uma etnofilosofia.
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Também ndo se trata de tomar o simbolismo dos orisa nem como “folclore”,
nem como “visdo de mundo inconsciente e coletiva”; pois a ideia de folclore
relacionada aos eventos de criatividade artistica, que se encontram na vida cultural
do Brasil, foi produzida por um olhar alheio aos préprios centros de producio
desses eventos; é uma categoria que nasce “de fora para dentro”; e o
baraperspectivismo eclode “de dentro para fora”. E, segundo Hountondji, é o
proprio olhar alheio do estrangeiro, que vé “de fora para dentro”, que enxerga nas
culturas tradicionais africanas, o que se aplica também ao caso do culto aos orisa
no Brasil, essa visdo de mundo inconsciente e coletiva, o que ele chama também
de “mito da unanimidade primitiva”, segundo o qual, “as sociedades ndo ocidentais

sdo ‘simples’ e homogéneas em todos os niveis” (HOUNTONDII, 1996, p.165).
O encontro decisivo ndo é entre a Africa como um todo e a Europa como
um todo: é o encontro continuo entre a Africa e ela mesma. O pluralismo
no sentido verdadeiro ndo resultou da intromissdo da civilizacdo
ocidental em nosso continente; ndo chegou de fora para uma civilizagdo
uninime anteriormente. E um pluralismo interno, nascido dos perpétuos
confrontos e ocasionais conflitos entre os proprios africanos

(HOUNTONDIJI, 1996, p.165).

As proprias culturas tradicionais africanas sdo “contraditérias e
heterogéneas, um conjunto de opinides aberto”, dado que o proprio conceito de
tradicdo implica num “sistema de descontinuidades” (HOUNTOND]JI, 1996, p.161).
E nesse sentido que ele propde um novo angulo para a observacio da oposicio
entre Africa e Europa. As culturas tradicionais africanas ndo sao mais homogéneas
do que as culturas europeias, pois todas as sociedades possuem um “pluralismo
inerente” (HOUNTONDJI, 1996, p.165). Seria um falso pluralismo, portanto,
estabelecer uma oposi¢do nos termos de uma cultura africana e uma cultura
europeia, o que representaria uma “polarizacdo perigosa’, que ndo leva em
consideracdo o pluralismo da diversidade cultural vigente no interior do préprio
continente africano.

Toda a discussdo sobre etnofilosofia e filosofia africana, que emerge nos
textos de Hountondji da primeira metade da década de 1970, se constitui, em

termos gerais, a partir da expressao “mito e realidade”. Com efeito, ele define como
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o pressuposto primordial de todos os projetos de etnofilosofia o “mito da
unanimidade primitiva”, essa cren¢a de que todos concordam com todos nas
sociedades primitivas, isto €, nas sociedades dominadas pelo colonialismo europeu
— para utilizar uma expressdo mais apropriada a terminologia de Hountondji.
Assim como no caso de Filosofia bantu, em cuja formula¢do conceitual se
manifesta o modelo de pensamento da tradi¢do metafisica europeia, orientando a
articulacdo das noc¢Ges caracteristicas do pensamento bantu, de acordo com
Hountondji, toda a produc¢do da etnofilosofia consiste na projecdo dos valores e da
maneira de pensar dos proprios autores sobre o material recolhido a partir das

formas de organizac¢do da vida e da cultura dos povos africanos.

A etnofilosofia, por outro lado, afirma-se como a descri¢do de uma visdo
de mundo inexpressa, implicita, que jamais existiu, a ndo ser na
imagina¢do do antropdlogo. A etnofilosofia é uma pré-filosofia
disfarcada de metafilosofia, uma filosofia que, ao invés de apresentar sua
propria justificagdo racional, se instala preguicosamente por tras da
autoridade de uma tradicdo e projeta suas proprias teses e crencas

naquela tradicdo (HOUNTONDIJI, 1996, p.63).

Se, por um lado, um dos problemas da etnofilosofia, conforme o ponto de
vista de Hountondji, esta relacionado ao que Masolo define como uma “busca
imaginaria por uma filosofia imutavel e coletiva, comum a todos os africanos”
(MASOLO, 1995, p.197); por outro lado, a questio da perspectiva também ¢é
colocada em toda sua relevancia. Quando se trata de um intérprete projetar seus
proprios valores sobre a experiéncia que pretende examinar, no caso de essa
experiéncia corresponder aos eventos produzidos no seio de uma sociedade
tradicional africana, o contexto da situagdo colonial precisa ser observado e
considerado como um fator decisivo na determina¢do da pesquisa em relacdo a
experiéncia que ela pretende descrever, analisar e avaliar. E dificil determinar, no
caso, por exemplo, da “etnofilosofia” africana, as caracteristicas das andlises
desenvolvidas por um pesquisador europeu, das desenvolvidas por um pesquisador
africano, no sentido de estabelecer a diferenca formal entre elas. Além da simetria

em termos de metodologia, o emprego da lingua europeia também se constitui
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como fator que real¢a essa dificuldade. Por mais que o fato da pertenca ao contexto
onde se desenvolvem os valores de uma sociedade tradicional possa representar a
caracteristica de uma originalidade em relacdo ao olhar estrangeiro, se ndo houver
clareza a respeito das condig¢des prefiguradas pela situacdo colonial e a respeito da
filiagdo da pesquisa em relacio a um dos termos polarizados segundo essas
condig¢des, ou seja, se a raiz da pesquisa se encontra sob as representa¢des do
colonizador ou sobre as representagdes do colonizado, entdo, a propria
determinacdo dos interesses mais prementes da pesquisa se torna mais dificil, mais
complexa, mais sutil e delicada.

Por exemplo, uma rapida comparac¢do entre Tempels e Mbiti. Ambos sdo
clérigos. Foi afirmado com veeméncia a respeito de Tempels que seu projeto de
uma filosofia bantu atende aos interesses de uma missao civilizatoria, atrelados a
vontade de restitui¢do da condi¢do humana dos africanos. Mbiti, a medida que
pretende demonstrar a existéncia de sistemas filosoficos ainda ndo formulados no
material simbolico integrante das culturas tradicionais, também parece querer
restituir a condicdo humana que fora negada aos africanos. Além disso, como
clérigo, ele afirma que a missdo cristi na Africa contribuiu efetivamente para o
“progresso” do continente (MBITI, 1970, p.314). Entretanto, ao analisar, por
exemplo, o conceito tradicional de tempo para os africanos, ele fornece
informacdes preciosas que nos permitiriam deduzir o sentido da originalidade
africana em relacdo a Europa. E fundamental quando ele afirma que para algumas
sociedades tradicionais africanas o “tempo precisa ser experimentado para que faga
sentido ou se torne real” (MBITI, 1970, p.23); isto ¢, o tempo, em sua concepgao
africana tradicional, é marcado por eventos. Com base no exame da vida do povo
ankore, de Uganda, e do povo latuka, ele demonstra como um dia pode ser contado
a partir da experiéncia com a cria¢do do gado bovino; e como o ano é contabilizado
pelos periodos da seca, da colheita, das chuvas ou da ca¢a, independentemente de
“o més da caca durar vinte e cinco ou trinta e cinco dias” (MBITI, 1970, p.26). Isso
esta relacionado com as ideias de “tempo potencial” e “tempo real”. Qualquer
evento que esteja na iminéncia de ocorrer, ou que obedeca ao ritmo dos fend6menos

da natureza, pertence a “categoria do inevitavel”, é o tempo potencial (MBITI, 1970,
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p.21). Tudo que acontece no momento presente, ou que ja aconteceu e faz parte do
passado, é tempo real, que se movimenta “para tras” e ndo “para frente”, que faz
com que “as pessoas projetem seus pensamentos ndo nas coisas futuras, mas
principalmente nas que ja aconteceram” (MBITI, 1970, p.23). Se o pressuposto da
situacdo colonial ndo fosse levado em conta e ndo houvesse conhecimento da
influéncia que o cristianismo continua exercendo para preservar seus efeitos
reaciondrios e obscurantistas sobre a autonomia de um pensamento africano
insurgente, a contribuigdo filoséfica de Mbiti poderia até ser tomada como um
modelo alternativo aos padrdes europeus.

Finalmente, em relagdo a constitui¢do de uma ideia de filosofia africana,
Hountondji busca justifica-la a partir de uma correspondéncia com a atividade
cientifica. Para ele, a questdo do desenvolvimento da producao filoséfica na Africa
deve estar associada ao desenvolvimento da ciéncia. Com efeito, ele propde para o
caso africano um modelo de produ¢do académica inspirado, no entanto, na
experiéncia alem3, mas que, a seu ver, pode contribuir precisamente com o projeto
de desenvolvimento de uma atividade filoséfica “autonoma e autoconfiante” na
Africa. Ele resume este modelo, tal como se d4 na Alemanha, em quatro pontos
principais: em primeiro lugar, ¢ um modelo que fala a prépria lingua, o alemdao; em
segundo lugar, dirige-se a um publico que fala alemao e processa-se de acordo com
um debate interno que se da dentro da Alemanha e dos paises onde se fala alemao;
terceiro, as questdes debatidas sdo muito significativas para a comunidade
académica falante do alemdo; e, por ultimo, o fato de se debaterem questdes
endogenas ndo conduz necessariamente a uma limitacdo intelectual
(HOUNTONDIJI, 2010, p.139).

Assim, ele define quatro pontos a partir do modelo alemao: primeiro, sugere
a producdo de textos de filosofia em linguas africanas. Em segundo lugar, propoe
o estabelecimento de um didlogo primordialmente entre os proprios filosofos
africanos. Terceiro: propde a formulacdo de problematicas originais. E, em quarto
e ultimo lugar, propde como critério de definicdo de um trabalho de filosofia
africana a origem geografica do autor, mesmo que o conteiudo do trabalho

comporte elementos da tradigdo filosofica ocidental.
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O ponto essencial é que aqui produzimos uma defini¢do radicalmente
nova de filosofia africana, o critério sendo agora a origem geografica dos
autores e ndo uma especificidade de contetido determinada. O efeito
disto é ampliar o horizonte restrito que até agora se impds sobre a
filosofia africana e considera-la, como agora é concebida, como uma
investigacdo metddica com os mesmos objetivos universais de qualquer
outra filosofia do mundo. Em suma, isso destroi a concep¢do mitoldgica
dominante de africanidade e restabelece a verdade 6bvia, simples, de que
a Africa é, sobretudo, um continente e o conceito de Africa, um conceito
geografico, empirico, e ndo metafisico. O proposito desta “demitificagdo”
da ideia de Africa e de filosofia africana é simplesmente libertar nossa
faculdade de teorizagdo de todos os impedimentos intelectuais e

preconceitos que até entdo a impediram de al¢ar voo (HOUNTONDI]I,

1996, p.66).

Na medida em que os saberes cientificos na modernidade produziram o
discurso da irracionalidade e da animalidade dos negros, uma abordagem do
problema da originalidade de um discurso filoséfico de pressupostos africanos e
até mesmo uma abordagem do proprio problema do racismo, que evoquem
principios baseados no modelo da ciéncia, defendendo a universalidade da
natureza humana e o primado da racionalidade, precisam ser encaradas com
suspeita; de um modo semelhante ao que levou Fanon a afirmar que um “negro
que cita Montesquieu deve ser vigiado” (FANON, 2008, p.47). Hountondji, a meu
ver, ao exigir o desenvolvimento da filosofia africana atrelado ao desenvolvimento
da ciéncia, talvez ndo contribua, efetivamente, com a producdo de uma filosofia
africana auténtica em toda sua radicalidade; pelo menos, enquanto ndo produzir
uma critica da ciéncia, a partir de uma perspectiva propria. Se ele rechaca a
etnofilosofia baseado na ideia de que ela constitui uma literatura alienada, que
serve aos interesses de um projeto civilizatdrio eurocéntrico, que € inconsistente,
por sustentar-se sobre a autoridade dos saberes tradicionais, e, a0 mesmo tempo
reivindica o procedimento metodoldgico da ciéncia, ele permanece no mesmo
terreno de seus desafetos. Pois no contexto da situa¢do colonial, a especificidade
de sua reivindicacdo, no que concerne ao desenvolvimento da filosofia africana

com base no modelo da ciéncia, ndo parece conceder uma alternativa convincente
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aos meios de producdo dessa filosofia. Para ele, a filosofia “ndo é nada mais do que
uma reflexdo sobre os propdsitos da ciéncia”; e, assim como essa, a filosofia repousa
precisamente sobre o “ldgos (isto ¢, sobre o discurso ou a descrigdo tedrica) como
elemento decisivo da verdade cientifica”, sobre a “busca infinita de provas e
demonstra¢des” (HOUNTONDJI, 1996, p.73). Masolo afirma que assim ele
recupera o “sentido socratico original da filosofia” (MASOLO, 1995, p.200).

Supor uma alternativa ao modelo privilegiado por Hountondji também néao
se trata de recorrer ao que ele chama de “concep¢do mitolégica dominante de
africanidade”. Pois na raiz dessa concepc¢do existe a crenga numa coisa que pode
ser denominada como “alma africana”’; um elemento metafisico tomado como a
esséncia de tudo que é africano, semelhante ao conceito de negritude criado por
Senghor como a “concep¢do de mundo do homem negro”, ou como a “metafisica
negra” (HOUNTONDJI, 1996, p.59). Nao se trata evidentemente de buscar na alma
negra nem no ser negro a medida do valor constitutivo de um pensamento africano
alternativo ao modelo ocidental da racionalidade conceitual. Pois, atrelada a
crenga na alma negra e no ser negro, existe também uma crenga em valores
absolutos, em conceitos gerais, tais como Deus, o Bem, a Verdade, o
Incondicionado. Isso também seria incorrer no mesmo erro apontado por
Nietzsche, que consiste em “confundir o tltimo e o primeiro”: fazer com que esses
conceitos “mais elevados” se tornem principios e pressupostos gerais de todo um
sistema filosoéfico. Esses valores absolutos, de acordo com Nietzsche, seriam frutos
de uma busca por fundamento efetuada segundo a dindmica de uma reflexdo
ciclica que, ao alcancar o apogeu de seu processo de abstragao, se encontraria com
seus conceitos “mais vazios”; os quais, pelo dever filosofico de valorizar como
fundamento a universalidade desses conceitos “mais gerais” e “mais elevados”,
tiveram que ser colocados na base do mesmo sistema de pensamento que
proporcionou seu nascimento (GD/CI, “A ‘razdo’ na filosofia”, §4).

Ora, a partir da critica nietzschiana do pressuposto moral da ciéncia
moderna, que reconhece em sua base, e na base do cristianismo, a vontade de
verdade, a crenca na divindade da verdade, que Nietzsche identifica com a vontade

de nada, que, por sua vez, se instaura como denuncia contra a vida, reproduzindo
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valores niilistas em todos os dominios da cultura; a medida que o simbolismo dos
orisa fornece as figuras de seus deuses precisamente como deuses dancarinos; a
medida que o corpo nessa perspectiva ocupa o mesmo lugar de importancia que o
pensamento - serd que a producdo de uma filosofia do tragico no contexto da
experiéncia cultural da didspora africana ndo devesse incorporar, em algum
sentido, as figuras desses deuses? Ndo como valores absolutos, elaborados em
funcdo da perenidade do verdadeiro, do universal e da racionalidade; ndo como
valores absolutos, elaborados em fun¢do de uma descricdo do mundo tedrica e
racionalmente valida, mas como elementos constitutivos de um pensamento
comprometido com a finitude da vida humana, em que a primeira coisa que se da
como incondicional é a propria afirmagdo da vida em sua totalidade; um
pensamento comprometido com a condi¢do perspectivista da vida humana, que
procura se impor e contribuir com a formagdo dos seres humanos apenas como
mais um ponto de vista sobre a realidade. Por isso, o baraperspectivismo ndo pode
assumir nenhum compromisso com Deus, com o Bem e com a Verdade, isto é, com

qualquer valor absoluto.
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