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RESUMO

A tese tem como obijetivo discutir tempo-espaco fora do dominio moderno-colonial.
Nesse sentido o que da sustentacdo conceitual sdo os referenciais teoricos
decoloniais e o filme El abrazo de la serpiente, que tem como cenario o Noroeste
Amazonico. O referencial tedrico trata de estabelecer epistemologia que prioriza
andlises anticoloniais e a opc¢do por tedricos latino-americanos da-se pelo
entendimento de que a modernidade/colonialidade possa ser analisada a partir de
estudos de fronteiras para constituirem alternativas de experiéncias fora do
eurocentrismo. Na abordagem do filme, buscamos a dimenséo ética das relacdes
humanas e ndo-humanas para discutir tempo-espaco e natureza, sendo assim, a flor
€ um elemento da natureza, mas lhe é atributo, sentimento “humano” de esperanca
na busca por outra fronteira entre tempo-espaco. Dessa forma, a discusséo parte do
principio de que tempo-espaco também se constitui como dominio eurocéntrico e o
deslizamento para as questdes da natureza, das Ciéncias do Ambiente. Para
realizar o tratamento metodolégico dos personagens do filme, buscamos, através da
analise de discurso, os didlogos das personagens como principio para a construcao
do corpus discursivo de interpretacdo sobre tempo-espaco. A analise discursiva nos
permitiu considerar a existéncia de dois tempos: tempo-espa¢co moderno-colonial e o
tempo-espaco utépico (etnotempo-espaco) e quais as implicacbes dessas
temporalidades-espacialidades para o conhecimento na area das Ciéncias do

Ambiente.

Palavras-chaves: Modernidade/Colonialidade; Decolonial; El abrazo de la serpiente;

Tempo-espaco; Eurocentrismo; Natureza; Ciéncias do Ambiente.



ABSTRACT

This thesis aims to discuss time-space outside the modern and colonial domain. In
this regard, the decolonial theories give conceptual support as well as the fiim El
abrazo de la serpiente, which takes place in the Northwestern Amazon. The
theoretical framework tries to establish an epistemology that prioritizes anti-colonial
analyzes and the preference for Latin American theorists is due to the understanding
that modernity / coloniality can be analyzed based on studies of borders to create
alternatives for experiences outside Eurocentrism. In the approach of the film, the
ethical dimension of human and non-human relations were sought to discuss time-
space and nature, therefore, the flower is an element of nature, but it is an attribute, a
“‘human” feeling of hope in the search for another frontier between time-space.
Accordingly, the discussion starts from the principle that time-space is also
established as a Eurocentric domain and the slide towards issues of the nature of
Environmental Sciences. In order to carry out the methodological treatment of the
characters in the film, the dialogues of the characters were sought through discourse
analysis as a principle for the construction of a discursive corpus of interpretation
about time and space. Discursive analysis allowed us to consider the existence of
two times: modern-colonial time-space and utopian time-space (ethnic time-space)
and the implications of these temporalities-spatialities for knowledge in the field of

Environmental Sciences.

Keywords: Modernity/Coloniality; Decolonial; El abrazo de la serpiente; Time-space,;

Eurocentrism; Nature; Environmental Sciences.



RESUMEN

La tesis tiene como objetivo discutir el tiempo-espacio fuera del dominio moderno-
colonial, en este sentido lo que da soporte conceptual son las referencias tedricas
decoloniales y la pelicula El abrazo de la serpiente, que se desarrolla en el noroeste
amazonico. El marco tedrico intenta establecer una epistemologia que priorice los
analisis anticoloniales y la opcion para los tedricos latinoamericanos se debe a la
comprension de que la modernidad / colonialidad puede ser analizada a partir de
estudios de fronteras para constituir alternativas para experiencias fuera del
eurocentrismo. En el planteamiento de la pelicula, busco la dimension ética de las
relaciones humanas y no humanas para discutir el tiempo-espacio y la naturaleza,
por tanto, la flor es un elemento de la naturaleza, pero es un atributo “humano” del
sentimiento de esperanza en el busca otra frontera entre el tiempo y el espacio. De
esta manera, la discusion parte del principio de que el tiempo-espacio también se
constituye como un dominio eurocéntrico y el deslizamiento hacia cuestiones de la
naturaleza de las Ciencias Ambientales. Para llevar a cabo el tratamiento
metodoldgico de los personajes de la pelicula, se buscaron los didlogos de los
personajes a través del andlisis del discurso como principio para la construccion de
un corpus discursivo de interpretacion sobre el tiempo y el espacio. El analisis
discursivo permiti6 considerar la existencia de dos tiempos: tiempo-espacio
moderno-colonial y tiempo-espacio utdpico (etnotempo-espacio) y cuéles son las
implicaciones de estas temporalidades-espacialidades para el conocimiento en el

area de las Ciencias Ambientales.

Palabras clave: Modernidad/Colonialidad; Decolonial; ElI abrazo de la serpiente;

Tiempo- Espacio; Eurocentrismo; Naturaleza; Ciencias Ambientales.
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INTRODUCAO

“Se todo animal inspira ternura, o que houve, entdo, com
os homens?” (Guimaraes Rosa).

Ao falarmos sobre a trajetéria no doutorado, geralmente o que nos ocorre €
discorrer sobre o processo solitario do seu ritual, que segue as liturgias tacitas do
enredo que carregamos. Geralmente, esperam que facamos um discurso, por vezes,
carregadas de eufemismo ou positividade, para suavizar a caminhada, como se
andassemos sempre numa estrada pavimentada e totalmente segura. Sabemos que
ndo é bem assim que o procedimento enseja; o trajeto € singular, ora apresenta-se
com avenidas largas, planas, seguras e de boa visibilidade, em outros momentos, a
estrada é sinuosa e de dificil acesso.

Nesse sentido, considero-me um andarilho do conhecimento, tragcando rotas
que em muitos casos sao desconhecidas, tortuosa com aclives-declives, por assim
dizer, obstaculos de quem se propdem a andar, os andantes sobre o trajeto do
conhecimento. Entendi que o trajeto requer um roteiro, 0 estabelecimento de um
mapa-mental do percurso que é constantemente redesenhado no cortex-cerebral.

Nem tudo é racionalidade na caminhada; muitas vezes, a esséncia necessita
da intuicdo e a existéncia do instinto para ndo deixarmo-nos abatidos por ideias que
ndo conseguimos compreender. E importante compreendermos que este tipo de
trabalho pode nos deixar inertes, imobilizados, dai necessitamos encontrar forcas
para dar um novo impulso e seguir o trajeto.

Os constantes movimentos do trajeto, com a inércia, fazem parte do processo
da tese. Assim, necessitamos das bermas para diminuir a tensdo do movimento, ela
traz a necessidade do siléncio, da soliddo do ensimesmamento que nos acompanha
na jornada. A parada nos coloca em profunda reflexdo, passamos por
amadurecimentos que podem nos levar a outros caminhos, outras viagens outros

trajetos.
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A berma, o dito acostamento, € tdo importante quanto a marcha, porque nos
tira do automatismo, desliga o piloto automéatico que tanto nos consome
cotidianamente. A berma permite refletir, respirar, inspirar, a (re)fazer o mapa-mental
da jornada, permite (re)inventar as estratégias e principalmente a olhar e perceber o
caminho percorrido, perceber quem caminha ao teu lado, quem esteve por um
tempo contigo.

A berma permite mirar os lados, para frente, para tras, o quanto nesse trajeto
passamos por companheiros ou mesmo outros tantos que nos ultrapassaram, o
gquanto andamos sozinhos e juntos. Enquanto, andarilhos da estrada do
conhecimento, a berma faz parte da trajetéria do mesmo processo complexo do
conhecimento.

Passaram quatro anos desde que comecei 0 trajeto, contudo é preciso ativar
a memoria para acionar as lembrancas que parecem distantes e adormecidas. E
importante relembrar o percurso do inicio ao exato momento da trajetoria no
Programa de Pds-graduacao em Ciéncias do Ambiente da Universidade Federal do
Tocantins. Tudo comecou com a participagdo no processo seletivo para aluno
regular no segundo semestre de 2016/2, edital n® 17/2016 e ingresso em 2017/1.

A motivacdo sempre tem uma face ingénua; no meu caso, nao foi diferente a
constatacdo. Desde sempre, ou melhor, desde cedo tenho contato com a natureza,
de forma intuitiva, instintiva, como forma de fruicdo, de apreciar, admirar a
grandiosidade e generosidade desse Ser Terra. Sendo assim, acreditei de forma
abobalhada que o programa poderia propiciar um escape, mais cientifico e critico da
natureza sempre vista de forma terna.

O principio motivador € muito infantil, ou mesmo uma consciéncia ingénua do
mundo em oposicdo a consciéncia critica de estar-no-mundo, como afirmava Paulo
Freire (1967, 1982). Mas, ndo posso negar minhas inclinagdes iniciais que fizeram
impulsionar na jornada em Ciéncias do Ambiente. Acredito que a influéncia tipica de
idealidade dos poetas roméanticos que projetam os amores e a construgdo idilica
sobre a natureza, foi um fator importante. Como nao tenho vocagcao de poeta,
procurei no conhecimento cientifico as necessidades para entender melhor a
natureza.

Destarte, iniciei a jornada em 2017/1 com as disciplinas: Ciéncias da Terra,
Cultura, Sociedade e Meio Ambiente; Ecologia; e Seminario de Doutorado I. O

contato com os professores nos deixam marcas e aprendizagens, somos tocados de
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formas diferentes, meu respeito e admiracéo por todos os professores e professoras
que participaram da minha formacgdo. As disciplinas nominadas foram importantes
na formacdo académica e serviram de experimento induzido para 0 que aconteceria
no segundo semestre de 2017/2, o Seminario de Doutorado Il, que foi um baldo de
ensaio para Seminario Integrado.

No entanto, a disciplina que mais me tocou no primeiro semestre de 2017/1,
foi ecologia, talvez pela paixdo com que as professoras conduziram a disciplina. Fico
a pensar, e inclinado quando findar este ciclo, a fazer uma graduacdo em biologia. E
apenas um desejo, ndo uma promessa, pois quem serd o fiador que garantira que
encontrarei 0 mesmo entusiasmo das professoras de ecologia?

No semestre 2017/2, cursei Natureza e Diversidade Cultural no Campus de
Porto Nacional e Toépicos Especiais de Inglés no Campus de Palmas, mas sem
davida a disciplina que mais exigiu empenho e dedicacdo pelo seu carater
interdisciplinar foi Seminario de Doutorado Il — Projeto de Integracao.

Seminario de Doutorado Il requer um respiro, uma pausa um olhar agucado
gue s6 com o afastamento e devido tempo nos permite refletir melhor. A proposta da
disciplina e permitir que vocé saia da sua zona de conforto teérico-metodolégica e
pratica, e assim, dé um giro totalmente interdisciplinar. E sair da “casinha” disciplinar
e dialogar metodologicamente e epistemologicamente com outras areas do
conhecimento. No nosso caso: estatistica, biologia, ecologia, sociologia, sistema de
informacdo. Lembro-me que fiquei responsavel pela variavel queimadas na
Amazonia, tive que ficar tabulando por dias as planilhas de Excel dos satélites
LANDSAT para depois dar tratamento estatistico e estabelecer as correlagbes das
gueimadas como fator natural ou social.

Os discentes do grupo eram formados por Hilka Monteiro Rocha; Mariza
Fernandes Souza; Marcio Trevisan; Robson Tiburcio e Didgenes Alencar Bolwerk;
as docentes, Prof.2. Dr2, Liliana Pena Naval e Prof.2 Dr2. Magale Karine Diel Rambo.
Hoje agradeco a cada um dos meus colegas discentes, a roleta do destino girou e
trouxe-me muita sorte em té-los na equipe maravilhosa. Estabelecemos lacos de
amizades que persistem até hoje, € bem verdade que a alegria une pessoas,
contudo, o trabalho arduo forja situagcbes que nos marcam para toda vida, os lacos
dessas amizades coseram nos firmes fincando raizes profundas. Agradeco as
professoras pela paciéncia, ensinamento e resiliéncia com a equipe totalmente

interdisciplinar formada por quimico, bidlogos, advogado e historiador.
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Cumpridas as exigéncias regimentais das disciplinas obrigatérias e optativas
cursadas, no inicio do semestre de 2018/1, realizo em 16 de marco de 2018 a
defesa do projeto de tese, tendo como presidente da banca a Prof.2. Dr2. Marina
Haizenreder Ertzogue, composta pelos professores avaliadores Prof. Dr. Heber
Rogério Gracio e Prof. Dr. Dernival Venancio Ramos Junior. Agradeco aos
professores avaliadores pelas contribuicdes e principalmente pela minha orientadora
Prof.2. Dr2. Marina Haizenreder Ertzogue.

Sob anuéncia, da orientadora fui a Portugal, especificamente, a Universidade
de Coimbra realizar experiéncia do doutorado sanduiche e assim, cumprir os
créditos do Estagio em Docéncia do Ensino Superior. Fui recebido pelo Prof. Dr.
Sérgio Dias Branco, da Faculdade de Letras, ligado ao Departamento dos Cursos de
Estudos Artisticos e aos seus respectivos Programas de Mestrado e Doutorado na
area de Cinema.

A disciplina cursada, no doutorado sanduiche, foi Teoria do Cinema I. Os
professores das universidades europeias, tém com dinamica, escolher um teorico ou
um eixo-tematico para trabalhar no semestre. No caso, o professor Sérgio escolheu
em 2018/1 trabalhar com a temética de investigacao sobre cinema e cristianismo.

Naquela instituicdo, também realizei monitoria. O Prof. Sérgio solicitou que
ajudassemos na organizacdo dos seminarios dos discentes brasileiros e africanos
do Programa de Mestrado em Cinema e no corpo das atividades extracurriculares.
Participei, na Universidade de Aveiro, do VIIl Encontro Anual da AIM (Associacao
de Investigadores da Imagem em Movimento), que aconteceu no periodo de 16 a
19 de maio de 2018.

Também como atividades extracurriculares, na cidade do Porto, entre os dias
30/05 a 03/06 de 2018, aconteceu o Festival Internacional de Cinema, no qual
participei da oficina de escrita de guido (roteiro), com a cineasta franco-argelina
Latifa Said. Nessa mesma cidade, mas na Universidade do Porto, na Faculdade de
Belas Artes, participei de um grupo de residéncia artistica com estudantes de
graduacdo e pos-graduacao que faziam intervencdes artisticas em espacos publicos
(Urban Sketchers Portugal Norte). Por fim, na Universidade de Evora, entre os
dias 04 a 06/07 de 2018, participei do | Coléquio Luso-brasileiro: circulacdo de
ideias, formas e objetos.

As minhas atividades curriculares e extracurriculares ficaram concentradas no

primeiro semestre de 2018 (2018/1); a escrita da tese ficou condensada em boa



23

medida no segundo semestre (2018/2). Minha proposta era observar aquele
contexto sobre outro prisma-angulo que nao, somente, o académico, entao, ndo me
enclausurei e procurei vivenciar outras experiéncias.

Uma das questdes propostas era trazer as experiéncias para a construcao da
tese, vivenciando outra realidade, num contexto diferente, fora da academia, como
imigrante. Pude, assim, conectar todas as experiéncias com a escrita da tese. Nesse
mote resolvi fazer incursdes culturais e artisticas e estabelecer conectividade com
meu trabalho académico, aumentando o repertério de contribuicdes para a tese.

No dia 10 de janeiro de 2019, retorno ao Brasil para dar continuidade as
atividades e prosseguimento a tese, cuja defesa de qualificacdo foi apresentada em
13 de novembro de 2019, para a banca examinadora, presidida pela Prof.2. Dr2.
Marina Haizenreder Ertzogue e compostas pelos docentes avaliadores Prof.2 Dr.2
Elineide Eugénio Marques, Prof. Dr. André Marques do Nascimento, Prof. Dr. Heber
Rogério Gracio e Prof. Dr. Wolfgang Teske.

Em 2020, as atividades curriculares e extracurriculares encerram-se, com as
apresentacdes em comunicacfes, e em atividades no formato online (devido a
pandemia do coronavirus). Apresentei trabalho no Il Congresso Internacional
Online de Estudos sobre Culturas e Il Coléquio do Programa de Pés-graduacéao
em Ciéncias do Ambiente e também fui parecerista ad hoc do Centro Latino-
americano de Estudos em Cultura.

Gostaria de compartilhar a motivacdo da pesquisa e relevancia do tema;
nesse sentido a busca pela flor € a necessidade que sinto em abracar outras formas
de saberes, confesso que estou em fase de maturacdo. E por que descolonizar
tempo-espaco? Porque é uma colonialidade que esta inserida nas instituicdes de
poder, enquanto marcadores de diferencas sociais. Nas relacdes trabalhistas; na
forma institucionalizada de apreensdo do saber em disciplinas fechadas e
repassadas de forma sequencial-linear, como é caso das disciplinas de Historia e
Geografia. Temos uma compreensdo de tempo como uma linha reta que se
desenvolve do passado para o futuro ou mesmo o espaco cartesiano e gentrificado,
no qual, por exemplo, a natureza € apenas pensada com uma infraestrutura amorfa.

Também acredito caro leitor, que posso dar uma pequena contribuicao critica
as Ciéncias do Ambiente, na qual também fui abracado, no que tange a reflexdo da
descolonizacéo desta area do conhecimento.
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As pautas de descolonizagdo do mundo se inserem nas agendas sociais e
ultrapassam os limites da académica, como por exemplo, o movimento de mulheres
mexicanas que vivem sob o signo da opressao sexista e racial nos Estados Unidos.
Outro exemplo interessante é a tratativa de descolonizar a arte, descolonizar o
sentido do olho eurocéntrico pensando em novas estéticas decoloniais.

Como no caso da arte, tempo-espagco descolonizado constréi narrativa,
espacialidade e vincularidades que ndo sdo mercadolégicas. Uma inquietacdo que
nao esta no corpo de debate da tese, mas que vou procurar enfrentar futuramente,
trabalhando questdes de uma estética da natureza sem os eufemismos e
impregnacgdes que a natureza objetificada adquiriu.

O problema/problematizacédo da tese reside na particularidade de contribuir
na construcdo analitica de tempo-espaco decolonial para estudos em Ciéncias do
Ambiente. Indubitavelmente tempo-espag¢o € uma categoria transversal, pois pode
ser abordado em qualquer tema das Ciéncias do Ambiente, porém o desafio reside
em estabelecer tempo-espaco decolonial como campo de investigacdo em Ciéncias
do Ambiente, visto que sua tradicdo opera dentro de padrdes de tempo-espaco
eurocentrados.

A tese tem, como objetivo macro, estabelecer critérios de argumentacdo
decolonial latino-americana e suas particularidades historico-estruturais, avangando
no debate sobre a prescricdo de padrédo de colonialidade do Ser. Nessa direcéo, a
personagem Karamakate, de El abrazo de la serpiente, é o ponto de inflexdo e
questionamento do dominio tempo-espaco moderno-colonial, pois concebe tempo-
espaco fora da colonialidade.

Os objetivos especificos pretendidos sédo: conceituar as diferencas entre as
correntes anticoloniais anglo-saxdnico e latino-americano (Capitulo 1); ressignificar o
Ser a partir da constatacdo da necessidade de descoloniza-lo (Capitulo 2); analisar,
por meio da pelicula El abrazo de la serpiente e referencial tedrico a criacdo de
categoria analitica de tempo-espaco para o escopo das Ciéncias do Ambiente
(Capitulo 4).

A literatura, para trabalhar tempo-espaco, também estd comprometida com o
contexto do filme (Noroeste Amazonico), bem como literatura de estudo da regiao
andina, por¢cdo Venezuela, Coldmbia, Bolivia e Peru. Para ajuizar a discussao,
iremos utilizar o filme El abrazo de la serpiente, bem como a literatura especializada

para fundamentar uma analise do discurso sobre tempo-espaco. As cenas do filme
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serdo o laboratorio para apresentar tempo-espaco sobre o dominio moderno/colonial
e a personagem Karamakate para a discussdo do tempo-espacgo descolonizado.

A tese esta dividida em quatro capitulos conexos e segue 0 roteiro
estabelecido pelas normas técnicas da ABNT, portanto € um padrdo de escrita
colonial ou que segue uma normatizagao epistémica de colonialidade do saber.
Entretanto, o leitor sinta-se a vontade para seguir a ordem ou arranjo que melhor lhe
convier, desde a leitura linear (comeco, meio e fim) até mesmo a leitura
randomizada. O ideal € que cada um crie sua rota de leitura. Fique a vontade!

Capitulo 1: intitulado Modernidade e Decolonialidade foi escrito por
ocorréncia de duas experiéncias que marcaram a trajetoria em Portugal. A primeira,
oriunda da academia, quando participei na Universidade de Aveiro no dia 18 de maio
de 2018 da apresentacdo de uma doutoranda sobre a tematica “Guerras coloniais
e lutas de libertacéo: para um olhar p6s-colonial”.

Nesse evento, muitos académicos apresentaram suas producdes em
andamentos de dissertacfes ou teses, muito parecidos com 0S Nnossos Seminarios
de Doutorado Il. Quando do término da fala da palestrante, foram abertas as
discussbes para que os consulentes fizessem as arguicdes e ponderacdes. Logo,
ficou evidente certa falta de parametrizacdo das teorias anticoloniais quanto a
pontos que demarcam diferencas histérico-estruturais e genealégicas dos tedricos
pos-coloniais de influéncia anglo-sax6nicas e abordagem latino-americana. As
indecisdes estavam presentes tanto na fala da arguente como dos avaliadores.

No més seguinte, mas precisamente em 07 de junho, participei de um evento
cultural na cidade do Porto — Fundacéo Cultural Serralves. O evento apresentava 0s
ciclos de conferencistas envolvendo atividades académicas e culturais. Assisti a
conferéncia que tinha como tema “Ciclo de Conferéncias Novas Perspectivas:
descolonizagdo, arte e o museu”. Nessa conferéncia, um dos integrantes que
estava vinculado ao Programa de Mestrado da Universidade do Minho, também fez
certa celeuma com os autores anticoloniais. Por vezes, utilizando argumento que
compete a uma determinada escola anticolonial atribuindo autoria a outra escola e
vice-versa.

Vale ressaltar que os autores anticoloniais de vertente anglo-saxonica,
conhecidos como pds-coloniais e os decoloniais de matriz latino-americanos, nao
sdo antagonistas, bem verdade que seus trabalhos somam esforcos para

descolonizar o mundo dentro de uma teoria critica. Mas, ndo é porque estdo dentro
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do mesmo espectro de analise que devemos trata-los como iguais nas concepgoes
histérico-estruturais e genealdgicas que os definem. Seria errbneo arregimenta-los
sobre a mesma fenda de batalhas, apesar de estarem na mesma “trincheira”
ideologica de descolonizar o mundo. Fazé-los similares nas suas abordagens, seria
negligenciar os pontos importantes que os distingues, além de limitar o debate de
descolonizagéo.

Todos estes tedricos anticoloniais contribuem sobremaneira para o debate da
descolonizacdo do mundo em suas mais variadas abordagens e argumentacoes.
Nao percebemos como concorrentes, mas com tedricos que devido suas
experiéncias académicas e filiacbes pessoais utilizam processos de andlises
diversificadas para expor suas teses.

Nesse sentido, o Capitulo 1, procura demonstrar as diferencas entre os
tedricos anticoloniais de influéncia anglo-sax6nica como Said; Spivak; Bhabha e os
anticoloniais latino-americanos como Quijano, Dussel; Mignolo e Grosfoguel.
Contudo, o Capitulo ndo mira o estabelecimento de certos e errados, para-além de
maniqueismos académicos. Mas, ponderar quais as bases conceituais das quais 0s
tedricos partem; quais os lugares de origem da-se a construcdo dos fundamentos
das correntes, e como enxergam o processo colonial. E bem verdade que a partir
deste capitulo, sinto condi¢cdes de dialogar e estabelecer qual corrente tedrica o
trabalho ira abracar. De antemdao, digo que nosso trabalho serd conduzido pelos
tedricos decoloniais latino-americanos. Apresentaremos um quadro-sintese com 0s
principais tedricos do Capitulo 1.

Quadro 1: Sintese dos Teoricos do Capitulo 1

Corrente Tedrico Enquadramento Tedrico
Said O esteredtipo do outro
_ Spivak Lugar de fala do subalterno

Pos-colonial —
Bhabha Hibridismo cultural
Mudimbe Biblioteca colonial
Quijano Colonialidade do poder

_ Dussel Filosofia da libertacéo

Decolonial : :

Mignolo A face néo revelada da modernidade
Grosfoguel A normatividade do padrao eurocéntrico

Bolwerk, 2019
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O Capitulo 2: Descolonizar o Ser para Repensar o Poder e o Saber, é
fruto do processo de interiorizacdo e desconstrucdo da colonialidade do Ser, que
age como imperativo em nossa psique mental, influenciando a linguagem, bem
como os comportamentos individuais e coletivos. A trajetdria que resolvemos seguir,
dentro dos estudos decoloniais, € pensada a partir da construcdo da colonialidade
do Ser, que acontece por meio das estruturas institucionais de poder e saber,
conduzindo processos que criam mundos colonizados, impondo mentalidades
coloniais ou colonialidade do Ser.

E certo que poder, saber e Ser emaranham-se dentro da matriz colonial de
poder e influenciam mutuamente nos processos em analises. Contudo, os motivos
gue nos levaram a escrita desse Capitulo 2, estdo sustentados em trés bases de
significados e constatacdes. A primeira é a verificacdo de que ndo podemos
descolonizar as estruturas de poder e tampouco repensar o saber enquanto o Ser
ndo estiver comprometido com a descolonizacdo da visdo politica, social,
epistémica, comunicativa e cultural. E preciso provocar o debate.

Segundo é a observancia que os teoricos anticoloniais fincaram maiores
discussdes da colonialidade do poder e do saber. No entanto, € correto afirmar que,
atualmente, os circulos de debate estdo promovendo as discussdes da colonialidade
do Ser. Entretanto, acreditamos que o debate necessita de maior disseminagao e
discussédo no Brasil, principalmente num pais que historicamente comporta-se de
forma imperialista com seus vizinhos, portanto, impondo um colonialidade de poder,
por outro lado tem suas principais instituicbes de saber vinculadas ao
eurocentrismos, a colonialidade do saber. Logo, no Brasil, vivemos também
experiéncias da colonialidade do Ser intrinseca ligadas ao comportamento, cultura e
linguagem como forma de expressao desta colonialidade do Ser.

Por fim, observamos que a Europa que sempre tentou ser o provedor de
conhecimento e solu¢cdes para o mundo, na atualidade, vivencia seus proprios
dilemas internos e ndo consegue resolvé-los como a mesma medida e juizo que faz
vistas aos problemas alheios. Estamos a falar, por exemplo, dos refugiados da fome,
das guerras, uma legido de imigrantes que a Europa passou boa parte de seus
dominios explorando, enriquecendo as custas destes imigrantes, imputando-lhes
“conselhos”, sangbes “vendendo” uma imagem de “civilizagdo ocidental possivel”;
agora néo sabe o que fazer com esse contingente humano que chega todos os dias

guerendo um pedacinho do sonho europeu.
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Outro exemplo dos problemas europeus, foi a saida do Reino Unido da
comunidade europeia, o chamado Brexit, a questdo econOmica que envolve
trabalhadores, empresas, servicos e produtos que até entdo tinham uma legislatura
regida pelo mercado comum europeu. Nesse momento sera revista, mas as
questdes econdmicas é ponta-de-lanca de problemas maiores que a Europa ndo
gostaria de enfrentar novamente, como é caso envolvendo questfes étnicas,
religiosas e de fronteira fisica entre as duas Irlandas que tém componentes também
econdmicos de barreiras alfandegarias e politico de soberania.

Sem contar o incémodo inglés, que outrora foi império, e agora sente as
pressdes causadas pela Alemanha como protagonista no cenario politico-econémico
europeu. O certo é que todo esse imbroglio interno ndo se circunscreve a Europa,
eles extrapolam e tém ressonancias em muitas areas, provocando debate mais
consciente dentro e fora da Europa. Boa parte dos europeus comenta a simples
constatacdo de que a Europa perdeu parte do protagonismo mundial. Ha estudos
dentro das academias europeias no sentido de cerrar fileiras para debater a perda
do protagonismo europeu. Assim, tentam entender como o Ser europeu, criador de
valores, foi aos poucos se dissipando, onde se perderam? Nessa conjuntura, um dos
tedricos revisitados para tentar uma explicacdo, € Martin Heidegger, que esta sendo
novamente estudado para se repensar 0 Ser na Europa, bem como questbes
centrais como a modernidade.

Na tentativa de entender o Ser e caminhar para a interdisciplinaridade que
abriga do ser humano, o Capitulo 2 foi pensado no intuito de dialogar com a
Filosofia, Antropologia, Sociologia, com o Sistema Ser-Natureza que comunique com
a Ecologia, mas também como Pachamama® em busca do tempo-espaco decolonial.

No campo filoséfico, quatro tedricos sdo fundamentais nesse debate
(HEIDEGGER; LEVINAS; DERRIDA; NIETZSCHE). O primeiro, como o teérico que
procurou discutir o ser-no-mundo. Ser e tempo, e a constatacdo de que o Ser em
Heidegger circunscreve uma existéncia eurocéntrica, isto €, 0 Ser em sua existéncia
e possibilidades de lidar com ela. Entretanto, discutimos que o Ser em Heidegger
aponta para a matriz eurocéntrica.

Quando da observacéo de que o receptaculo (Ente) do Ser heideggeriano é
eurocéntrico, procuramos o Outro. A verificagdo de que 0 nosso Ser-Ente né&o
comporta o0 receptaculo eurocéntrico de Heidegger, fez-nos buscar o filésofo da

'Pachamama: Mae Terra.
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alteridade com o Outro. Encontramos, em Lévinas, o pensador que busca olhar a
face da alteridade do Outro, neste caso o rosto materializa-se em nés.

Derrida nés dé o suporte para questionar o logocentrismo como unico modelo
valido de sistematizacdo do mundo e Nietzsche apresentam-se para o debate como
critico & modernidade europeia, — um pensamento transgressor e rebelde. Sabemos
que tanto Derrida, Nietzsche ou mesmo Lévinas fazem suas analises criticas a
modernidade dentro do espectro moderno-colonial. Logo, as suas consideracfes
ainda estéo restrita a modernidade.

Sobre a utilizacdo de autores estruturalistas como Todorov e Bourdieu, um
pés-estruturalista como Derrida ou mesmo um existencialista como Nietzsche,
apenas citando os mais comentados na tese, poderiam chamar a atencéo do leitor
mais precavido para fato de que tais tedricos também n&o deslocam o locus de
enunciacdo da perspectiva eurocéntrica, portanto sendo ainda operadores do
sistema-mundo. No entanto, sabendo destas implicacdes iremos utilizd-los e
teremos trés argumentos que apresentaremos nas consideracdes da tese.

Dentro do espectro da Antropologia do Ser (DUSSEL; VIVEIROS DE
CASTRO) abordaremos teéricos que procuram redesenhar, ou melhor, desenterrar o
Ser para construir novas bases ontolégicas que visibilizem o Outro. As referéncias
da Sociologia Decolonial (QUIJANO; MIGNOLQO) elaboram uma discussdo no
sentido de provincializar a Europa.

Nesse capitulo, procuramos discutir um Sistema Ser-Natureza que nao
cerrem fileiras nas discussfes bibticas e abidticas ou mesmo a antropizacdo da
natureza, mas que perpassem a discussdo dicotdmica natureza-cultura. Nao
negamos as diferenciacdes de ambas, apenas creditamos que tais discussdes
reforcam um debate que nos dias atuais parecem anacronico e muito parcial,
incorporando, apenas, ao sistema-mundo que vé o ser humano agindo nas
estruturas bioticas e abioticas.

Entendemos que o debate ndo pode ser sobposto, existem outras tratativas
gue possibilitem conceitos diferentes de uma humanidade mais alargada, incluindo a
Pachamama. Assim sendo, trouxemos para o debate Kopenawa, Albert e Latour que
nos apresentam maiores insercoes de integracdo do ser humano a natureza.

Kopenawa e Albert nos apresentam o retorno do ser humano a condigdo de
natureza, incorporam o0 humano as suas origem terrenas, integram-nos e faz

repensar o status quo em que vivemos, que precisa desintegrar para se reorganizar
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em outras bases e referéncias. Em sequéncia o quadro-sintese com os principais

teoricos do Capitulo 2.

Quadro 2: Sintese dos Tedéricos do Capitulo 2

(Intendisciplina(r) Tedrico Enquadramento Teorico
Heidegger Ser eurocéntrico
_ _ Lévinas Ser encontrado na face do Outro
Filosofia : - :
Derrida Desconstrugéo do logocentrismo
Nietzsche Pensamento transgressor
Dussel Exterioridade na modernidade

Antropologia

Viveiros de Castro

O perspectivismo amerindio

Mignolo Provincializar a Europa
_ _ Quijano Marcadores raciais da diferenga
Sociologia : : :
Latour Simetria generalizada
Sistema Ser-Natureza Kopenawa/Albert Reintegrando o Ser a natureza

Bolwerk, 2019

Dessa feita, € preciso deixar evidente que ndo somos contrarios ou que
estamos numa cruzada cega no combate ao eurocentrismo, mas € preciso pontuar a
fragilidade deste sistema-mundo, regionalizar sua epistemologia para deixar
florescer em nosso Ser a possibilidade do contraditorio, do divergente ao modelo
hegemaonico.

No Capitulo 3: Ressignificacdo Metodolégica, foram apresentados os
elementos constitutivos do trabalho de analise de discurso do filme. O propdésito do
capitulo é ser abre-alas para trazer o levantamento das formulacdes e elementos
constitutivos que se buscou analisar no filme para ilustrar os conceitos apresentados
ao longo da tese. O que chamamos de elementos constitutivos diz respeitos as
formulacdes da pesquisa, a construcdo do problema, aos objetivos e metodologia —
analise de discurso.

A metodologia tratara da discusséo dos dispositivos de analises para, assim,
estabelecer uma grade para direcionar o que realmente pretende ser analisado na
pelicula, e, entdo, produzir corpus, 0s sujeitos da enunciacdo de andlise e
interpretac&o do discurso.

Gostaria de evidenciar que este trabalho é um esforco interdisciplinar que ndo
analisa a interdisciplinaridade apenas como ferramenta metodologica, produtivista,

mas faz o exercicio de concitar o ser humano a fazer outras abordagens,
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principalmente na academia que impera uma visdo mais tradicional e valoriza
sobremaneira os aspectos da disciplinaridade.

Sabemos que o discurso, muitas vezes, ndo acompanha as praticas, assim, a
universidade aponta para a valorizacdo da interdisciplinaridade, principalmente nas
Ciéncias do Ambiente, mas acaba permanecendo com modelos mais

conservadores. Em sequéncia, o quadro-sintese com o0s principais teéricos do

Capitulo 3.
Quadro 3: Sintese dos Tedéricos do Capitulo 3

Disciplinar Tedrico Enguadramento Tedrico
Aumont Pesquisador-espectador

_ _ Orlandi Dispositivos: tedrico e analitico

Analise de Discurso —
Mendes Grade de analise
Charaudeau Sujeitos da enunciagéo

Bolwerk, 2020

O Capitulo 4, foi pensado como embrido de possibilidade, isto é, dele pode
surgir varios projetos pensados e articulados a partir do tempo-espaco. Uma
temporalidade-espacialidade desconexa da colonialidade tempo-espaco, outra
perspectiva, um tempo-espaco intimamente relacionado com as praticas cotidianas e
dos saberes constituido por outras epistemologias, um tempo-espaco pensado com
a natureza e a partir de principios que levem em consideracfes temporalidades-
espacialidades fora da perspectiva eurocéntrica para se instituirem em tempo-
espaco conexo com Sistema Ser-Natureza.

No Capitulo 4, também foram abordados aspectos sobre o cinema, dando
destaque ao filme EIl abrazo de la serpiente, bem como descricdo das principais
personagens pela elaboracédo das fichas técnicas. Em sequéncia, o quadro-sintese
com os principais teéricos do Capitulo 4.

Quadro 4: Sintese dos Teéricos do Capitulo 4

Transmodernidade Tedrico Enquadramento Teobrico
Cusicanqui Heterogeneidade e simultaneidade
Tempo-espa(;o Hugh-Jones Tempos: ciclico e cumulativo
decolonial
Wash Interculturalidade critica
Tempo-espaco Fisher Estrutura de rejeicéo

moderno-colonial

Bolwerk, 2020
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CAPITULO 1: MODERNIDADE E DECOLONIALIDADE

“Podem-se descobrir os outros em si mesmo, e perceber que
ndo se é uma substincia homogénea, e radicalmente
diferente de tudo o que ndo ¢ si mesmo, eu é um outro”
(Tzvetan Todorov).

1.1Colonialismo, eurocentrismo e modernidade ocidental

As questbes sobre o colonialismo e os estudos anticoloniais remetem a
emboscadas conceituais perigosas. Ha profusdo terminoldgica que, en passant,
aparentemente, parece-nos remeter aos mesmos conceitos, e acabam por nos
confundir sobre os fundamentos conceituais. A falsa ideia de que estamos apenas a
brincar com as palavras: colonialismo, colonialidade, pdés-colonial ou decolonial,
pode nos levar a redundancias tentadoras e, ao mesmo tempo, simplificadoras dos
processos em curso.

A discussédo sobre colonialismo, ndo pode cair em erros conceituais e achar
gue os termos sdo versdes simplorias do mesmo. Porque o tripé: poder, saber e Ser
relacionam-se nas avalia¢des das estruturas do colonialismo. Uma analise mais sutil
sobre os fundamentos e conceitos nos permite ver diferencas e pontos totalmente
antagobnicos. Isto é, estamos a dizer que as abordagens, os fundamentos, os
conceitos e as terminologias carregam ideologias, e que necessitam de observagao
e ponderacéo criteriosa para uma melhor distincdo de suas categorias analiticas.

Vejamos, a titulo de exemplo, a palavra descobrimento, no glossario politico-
econdbmico e académico ocidental, ainda hoje, ganha uma dimensédo altamente
eurocéntrica. Como afirma Dussel (2016) a Europa e os Estados Unidos concentram
em suas analises historicas, sociais e culturais uma abordagem eurocéntrica dos
processos explicativos, estabelecendo, assim, uma tenséo entre centro e periferia.

A Europa, os europeus medianos e parcela significativa da intelectualidade,
especialmente em Portugal, tratam o tema do “Novo Mundo” como o periodo das
grandes descobertas, que marcou o apogeu do Estado portugués. Portanto, ha



33

resquicio do projeto colonial em curso, ainda nos dias atuais, ou mesmo uma
idealidade, apesar de escamoteada, — o desejo de expressar os “feitos” do que foi o
“‘grande” Império Colonial de Portugal, mas ao mesmo tempo reprimido pela
vergonha da colonizacdo fica o inconsciente coletivo de que ocorreram atitudes
grotescas. Mas, mesmo reprimido, por vezes, contidos, existe a vontade de bradar
como fez Camdes cantado em verso e prosa de Os Lusiadas os feitos portugueses.

CANTO |

1. As armas e os Bardes assinalados

Que da Ocidental praia Lusitana

Por mares nunca de antes navegados

Passaram ainda além da Taprobana,

Em perigos e guerras esforgados

Mais do que prometia a forga humana,

E entre gente remota edificaram
Novo Reino, que tanto sublimaram;

[...]

2. Cessem do sabio Grego e do Troiano
As navegacdes grandes que fizeram;
Cale-se de Alexandro e de Trajano

A fama das vitorias que tiveram;

Que eu canto o peito ilustre Lusitano,

A guem Neptuno e Marte obedeceram.
Cesse tudo o que a Musa antiga canta,
Que outro valor mais alto se alevanta.
(CAMOES, 2000, p. 1).

Hoje, este desejo € bem mais modesto, e estar circunscrito, por assim dizer, a
um projeto de lusofonia, como por exemplo, a celebracdo do feriado nacional de 10
de junho, no qual se comemora o Dia de Portugal, de Camfes e das Comunidades
Portuguesas. Vale ressaltar que, no periodo da ditadura militar, — o Estado fascista
(1926-1974) em que Portugal mantinha o Império Colonial em Africa - esta mesma
data comemorativa, era a celebracdo fascista do dia da raca portuguesa, um
impresso estandarte da colonialidade do Ser.

Afirmamos que, ainda, persiste um projeto-desejo colonial, porque o feriado
mantém-se, com outra roupagem, mas fica evidente, pela manifestacdo e
importancia da data festiva do Estado e a exibicdo do poderio bélico-militar
portugués com desfile de tropas e armas, bem como a cobertura exaustiva da midia
ao evento e pela euforia dos populares. Ha, neste gesto, uma colonialidade do
poder.

Obviamente, que hoje fica a mensagem de um projeto lusofénico. Mas,
observadores mais atentos, conseguem perceber que dentro da lusofonia ha uma

intencionalidade em celebrar a altivez da historia, da cultura e da lingua
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portuguesas. Dentro de um espectro do que foi o Império Colonial Portugués,

celebra-se a lusofonia, configurando a colonialidade do Ser, como diz Schwarcz e

Thomaz.
Ai estaria um mundo unificado por um projeto colonial e por uma lingua; por
um projeto essencial e reificado em sua cultura e em sua historia feitas uma
s6. Podemos afirmar que também em Portugal ha uma forte tendéncia,
entre intelectuais dos mais distintos quadrantes ideoldgicos, na afirmacao
da existéncia de uma certa esséncia lusitana que se reproduziria ao longo
do tempo e do espaco, uma espécie de neo-luso-tropicalismo, conceito que

encontra inimigos ferozes [...], mas é bastante hegemdnica no debate
publico naquele pais (SCHWARCZ; THOMAZ, 2014, p. 10-11).

A forma como nos apropriamos da lingua, e a maneira de pertencimento,
denotam uma tentativa amalgamada de juntar processos impares e mistura-los para
depois unir e dizer-se homogéneo. De certa forma, isto € uma projecao colonial que
se estrutura em uma colonialidade do Ser, aprisionando narrativas socioculturais em
forma univoca de ver o mundo.

No caso das “descobertas”, podemos fazer um exercicio intelectual penoso
ou até tratar o assunto como a “descoberta das Américas” se assim quisermos, em
oposicdo a invasao ou congquista da América. Entretanto, advertimos, é necessario
dar vazéo, a possibilidade do Outro, — podemos até conceber que o encontro com o
Outro foi o descobrimento de possibilidades que depois ficou coberto pelo dominio
sobre o Outro. E preciso abrir espaco para a discussao, é preciso cruzar as versoes
da histéria dos colonizadores e colonizados para entdo descortinar as possibilidades
de analises historicas.

Todorov (2007), quando discute sobre a cosmovisao etnocéntrica e distingue
entre N6s (a cultura eurocéntrica) e os Outros (aqueles que ndo pertencem), afirma
que “el etnocentrismo cosiste em el hecho de elevar, indebidamente, a la categoria
de universales los valores de la sociedade a la que yo pertezco. El etnocentrista es,
po asi decirlo, la caricatura natural del universalista” (TODOROQV, 2007, p. 21).

Todorov (2007), nos da a medida do etnocentrismo e quanto de valores
etnocéntricos o eurocentrismo traz. Contudo, o eurocentrismo abarca uma estrutura
muito maior, pois estabelece um padrédo de colonialidade que envolve civilidade,
moralidade, valores superiores, cultura, sexualidade e questdes raciais no qual o
eurocentrimos almeja universalizar, naturalizar e segmentar os seres humanos,
classificando-os em superiores e inferiores. Dussel (2000), chega a dizer que o
eurocentrismo €é a confusdo da universalidade abstrata pretendida pelo
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etnocentrismo e a mundialidade concreta da modernidade. Partimos, deste ponto
para descontruir o Eu que existe dentro do Outro e desfocar o padrédo e
reestabelecer o Outro encapsulado dentro do Eu eurocéntrico.

Dussel e Mignolo (2000, 2011), afirmam que o eurocentrismo da modernidade
estabeleceu um padrdo hegemonico de civilidade; e mesmo que 0O processo
civilizatério do eurocentrismo da modernidade fosse questionado pelas atrocidades
cometidas, a justificativa se daria pela necessidade da razdo emancipadora.
Portanto, Dussel (2000), chama atencédo para superar a razdo emancipadora pela
razao libertadora. Somente desta forma conseguiremos acessar a razao ilustrada do
eurocentrismo da modernidade e questionar o processo civilizatério da modernidade
hegemaonica.

E importante alargar, geograficamente, os efeitos do eurocentrismo para além
da Europa. Quando estivermos falando em eurocentrismo, estamos também falando
dos Estados Unidos da América. Este deslizamento do sentido (DUSSEL, 2000),
encaminha-se para os Estados Unidos, pois a representacdo politica, econémica,
bélica, cultural, educacional desde o inicio do século XX, consolidou-se com o fim da
Segunda Guerra Mundial, estabelecendo seus dominios imperialistas e, assim,
divide com parte da Europa Ocidental o status de padrdo euro-americano ou new-
eurocentrism, mais alargado geograficamente, mas mantendo sua identidade
eurocéntrica.

Como pensar em descobrimento das Américas, quando num trabalho de
revisdo minuciosa Fagan (1999), discute as teorias de povoamento das Américas
pelos chamados povos “palecindios” e apontam que as teorias chegam a datagdes
aproximadas entre 10 mil a 100 mil anos atrds da chegada destes povos nas
Américas, quando da ocorréncia dos primeiros movimentos migratorios de grupos
para o continente (FAGAN, 1999). Ou seja, quando os europeus chegaram, ja
encontraram estes povos instalados de Norte-Sul e Leste-Oeste, bem como o
mapeamento de boa parte do territério. Nao faz sentido insistir nesta perspectiva de
descobrimento, a ndo ser que adotemos uma visao eurocéntrica colonial.

Queremos afirmar, que o discurso eurocéntrico tem como primazia assumir o
centro gravitacional no debate dentro do que chamamos de teoria do conhecimento
ou epistemologia. Esse discurso, procura, de toda forma, manter o loci dos saberes,

e, assim, nos dragar para os confins do conhecimento Unico ocidental.
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Descontruir o lI6cus do discurso eurocéntrico € um exercicio imperioso, pois
tem como caracteristicas afirmar-se como universal portador de verdades absolutas
e dominar as estruturas de saberes dizendo-se maior. “Desconstruir a oposicao
significa, primeiramente, em um momento dado, inverter a hierarquia” (DERRIDA,
2001, p. 48). Tarefa laboriosa de inverter e descontruir o locus do discurso
eurocéntrico, mas € preciso fazé-lo.

O lécus do discurso eurocéntrico constitui-se, primeiro, na estruturacdo da
linguagem enquanto instrumento mental de organizacdo de ideias; segundo, na
formalizacdo da escrita como modelo sistematizador e concreto de produzir
conhecimentos. Desse modelo estruturado e sistematizador, produz-se colonialidade
do saber.

La elaboracion intelectual del proceso de modernidad produjo una
perspectiva de conocimiento y un modo de producir conocimiento que dan
muy cefiida cuenta del caracter del patrén mundial de poder:
colonial/moderno, capitalista y eurocentrado. Esa perspectiva y modo

concreto de producir conocimiento se reconocen como eurocentrismo
(QUIJANO, 2005, p. 218).

Quijano (2005), reforca o que haviamos comentado sobre como o
eurocentrimos produziu formas concretas, por meio de epistemologias, a
colonialidade do saber. Desta forma, a colonialidade do saber normaliza condutas

produzindo seres subalternizados — a colonialidade do Ser. O que nos leva a

[N

entender que a modernidade nunca se interessou em descobrir o Outro que

[N

(de)codificado como diferente, o Outro que é diferente do que Sou, — Outro que
submetido a sistemas simbodlicos de dominagdo (QUIJANO, 2005; TODOROV,
1993; BOURDIEU, 1989). O Outro “ou desconhecidos, estrangeiros cuja lingua e
costumes ndo compreendo, tdo estrangeiros que chego a hesitar em reconhecer que
pertencemos a uma mesma espécie” (TOROROV, 1993, p. 3).

E preciso perceber, que a descoberta do Outro nem sempre é pacifica, traz
marcas profundas nas nossas diferengas, que ficam estampadas, muitas vezes, por
tracos de violéncia fisica e/ou simbdlica, o que Bourdieu (1989) tratou de sistemas
simbdlicos (arte, religido, lingua etc.).

Os “sistemas simbdlicos”, como instrumento de conhecimento e de

comunicacdo, sO6 podem exercer um poder estruturante porque s&o
estruturados. O poder simbélico € um poder de construcao da realidade que
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tende a estabelecer uma ordem gnoseolc’Jgica2 [...] “uma concepgao
homogénea do tempo, do espaco, do nimero, da causa, que torna possivel
a concordancia entre as inteligéncias” (BOURDIEU, 1989, p. 9).

A descoberta do Outro, por vezes, € carregada de violéncia, traz o
contraditério, chancela a “civilidade”, por quem estabelece as estruturas de
dominacéo. Como pensar numa amabilidade civilizatéria embrenhada de brutalidade
e violacdo do Outro? Quijano (2005) ajuda-nos no entendimento do que seria a
civilidade trajada de modernidade/racionalidade.

Con acuerdo a esa perspectiva, la modernidad y la racionalidad fueron
imaginadas como experiencias y productos exclusivamente europeos.
Desde ese punto de vista, las relaciones intersubjetivas y culturales entre
Europa, es decir Europa Occidental, y el resto del mundo, fueron
codificadas en un juego entero de nuevas categorias: Oriente-Occidente,

primitivo-civilizado, magico/mitico-cientifico, irracional-racional, tradicional-
moderno. En suma, Europa y no-Europa (QUIJANO, 2005, p. 211).

A modernidade criou, a revelia dos outros povos, os critérios de civilidade,
estabelecendo padréo cultural e social; mas a modernidade foi mais a fundo no seu
projeto, ela também foi capaz de recriar o Outro, de acordo com seus moldes, —
Outro subalternizado. Entretanto, um olhar mais agucado nos revela que o0s
verdadeiros pilares que alicercaram a modernidade no ocidente, foram gestados na
codificacdo das diferencas, isto é, na estratificacdo de padrbes de raca, de modelos
de sociedade, na espiritualidade, na sexualidade e cultura. Foi, desses pontos de
partida, que estabeleceram as relacbes de dominacdo por meio de producdes
simbdlicas como instrumentos de colonialidade do saber e dominacao fisica como
colonialidade de poder, estruturando um corpo funcional-ideolégico de seres
superiores e inferiores — colonialidade do Ser.

Fisicamente nus, os indios também s&o, na opinido de Colombo,
desprovidos de qualquer propriedade cultural: caracterizam-se, de certo
modo, pela auséncia de costumes, ritos e religio (0o que tem uma certa
I6gica, ja que, para um homem como Colombo, os seres humanos passam

a vestir-se apds a expulsdo do paraiso, e esta situa-se na origem de sua
identidade cultural) (TOROROV, 1993, p. 41).

Na afirmacdo de Todorov (1993), h& evidéncias das propriedades do
etnocentrismo dentro do eurocentrismo, pois a partir de uma perspectiva identitaria e
social se constroi as estruturas da colonialidade. Bourdieu (1989), traz uma

interpretacdo muito particular sobre as identidades culturais. Para o tedrico, a ideia

0 termo gnoseologia é adotado por Bourdieu como teoria do conhecimento, a busca, a origem, a
natureza, o valor e os limites da faculdade de conhecer.
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de ndo compartiihar do mesmo universo simbolico dos povos amerindios séo
estruturados pelo colonizador acbes e pensamentos de ndo pertencimento ao
universo fisico e simbdlico do Outro. Dessa forma, a violéncia é entendida dentro do
sistema simbdlico como estrutura logica ou acdo de forca necessaria. Isto €, a
imposicédo de padrdes de violéncia fisica, somada ao sistema simbdlico de fungéo
gnoseoldgica impetra ao Outro, valores, crencas e acfes de violéncia simbdlica
(BOURDIEU, 1989). Dussel (2000), também compartilha com pensamento similar ao
afirmar que a razdo emancipadora do eurocentrismo € forma de justificar a violéncia
e agressividade do colonialismo.

Ambas, a estrutura l6gica de acdo e a funcéo gnoseoldgica de conhecimento,
sao estruturantes e estruturadas para produzirem realidades de poder e dominacao
e, assim, legitimar a “ordem estabelecida por meio do estabelecimento das
distingdes (hierarquias) e para a legitimagéo dessas distingdes” (BOURDIEU, 1989,
p. 10).

Em avanco sobre os fundamentos e conceitos para discutir os aspectos do
colonialismo, ancorados dentro dos estudos decoloniais, iremos neste momento,
evidenciando nossas intencdes de abracar a perspectiva decolonial para prosseguir
com as andlises das estruturas coloniais. Isto €, aproximar dos teéricos latino-
americanos na tratativa de encarnar as consequéncias da construcédo da discussao
do colonialismo, que impés formas de poder, de pensar, de apropriar e de existir.
Como afirma Quijano (2005), a colonialidade tem se mostrado um padrao duradouro
— eurocéntrico de poder e hegemonico ainda nos dias atuais.

Entretanto, para avancar no debate sobre a colonialidade, é necessario
apresentar algumas questdes pretéritas do padrao colonial eurocentrado nas formas
de poder, de pensar, apropriar e existir. Todorov (1993), afirma que a conquista da
Ameérica deu-se pelo poder politico-militar dos Estados-nacdo europeus, mas o0
conquistador foi incapaz de descobrir o Outro.

E, como a descoberta do outro tem varios graus, desde o outro como
objeto, confundido com o mundo que o cerca, até o outro como sujeito, igual
ao eu, mas diferente dele, com infinitas nuancas intermediarias, pode-se

muito bem passar a vida toda sem nunca chegar a descoberta plena do
outro (supondo-se que ela possa ser plena) (TODOROV, 1993, p. 298).

Todorov (1993), apresenta a discussédo da conquista da Ameérica, — centrada
na questdo do Outro, ora percebido como objeto falante, ora como sujeito

inferiorizado em sua humanidade, mirar o Outro com algo muito diferente do que
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sou. Bourdieu (1989), credita nos sistemas simbdlicos, as estruturas légicas de
dominacdo, bem como formas instrumentalizadas de gnoseologia do conhecimento
que irdo dar a “legitimidade” do dominio,
os diferentes universos simbdlicos, mito, lingua, arte, ciéncia como
instrumentos de conhecimento e de construgcdo do mundo dos objetos
como, “formas simbdlicas” (...) em formas sociais, quer dizer, arbitrarias

(relativas a um grupo particular) e socialmente determinadas (BOURDIEU,
1989, p. 8).

O que queremos afirmar, € que a modernidade criou um arquétipo, uma
construcdo de mundo, uma teoria do conhecimento ou epistemologia eurocéntrica,
e, assim, estabeleceu um padrdo novo de poder, de saber e de Ser, subjugando as
demais matrizes socioculturais a constituicdo de uma identidade inferior em escala
mundial.

De una parte, la codificacién de las diferencias entre conquistadores y
conquistados en la idea de raza, es decir, una supuesta diferente estructura

biolégica que ubicaba a los unos en situacion natural de inferioridade
respecto de los otros (QUIJANO, 2005, p. 202).

Logo, a modernidade fundadora de nossas tradicbes epistemoldgica, social e
cultural, caracteriza-se demasiadamente pela eurocentrizacdo, estabelecendo a
colonialidade do poder, saber e do Ser, ou seja, a ocidentalizacdo da sociedade, dos
costumes e da vida, perpassou pela forma como enfrentamos a realidade e suas
nuances objetiva, subjetiva e intersubjetiva, bem como as instituicdes de poder que
€ calcada por uma cosmologia eurocéntrica do Ser.

Este, “Ser”, ora é grafado com “s” (esse) maiusculo, entendido dentro de sua
complexidade material e simbdlica; ora rabiscado com “s” minusculo, objetificado,
coisificado e valorado no sistema capitalista (econémico-politico). Mas, vale ressaltar
gue este Ser ou ser € construido, reconstruido, codificado e decodificado dentro de
uma cosmologia eurocéntrica.

Ha formas de romper com o colonialismo em sua totalidade? Ou temos de
conviver com fragmento colonial na tessitura do nosso sistema politico-social?
Provocacgdes? O colonialismo, dentro das narrativas da historia, € algo contado
como passado, mas ainda vivemos impregnados dele, melhor, do seu maior projeto,
que é a colonialidade profundamente arraigado nas nossas instituicdes democraticas
(colonialidade do poder), nas nossas instituicdes de saber (colonialidade do saber) e

nosso comportamento individual, social e linguagem (colonialidade do Ser).
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Enquanto na sociedade persistem conjuntos de acgles, forgas e procedimentos que
evidenciam a colonialidade na nossa sociedade atual.

Negar a colonialidade é refutar que o colonialismo nos deixou marcas
profundas. Como por exemplo, o ndo reconhecimento oficial, nos dias atuais, pelo
Estado brasileiro, das linguas dos povos originarios. E ter a ideia de que a erudi¢io
académica nas universidades estd indubitavelmente associada ao padrao
eurocéntrico. E perceber que, quanto maior nossa aproximacdo do padrdo euro-
americano, mais prestigio e reconhecimento teremos dos pares na academia.

O colonialismo produziu a colonialidade. Estamos imbricados e fica
estampada, nos sulcos sociais da sociedade brasileira, a idealidade de que quanto
mais apresento ou aproximo dos valores euro-americano, mais culto e admirado
serei percebido e visto pela sociedade e pelas instituicdes do Estado. Romper com a

hegemonia eurocéntrica € complexo, pois ela tornou-se o saber legitimador dos

outros saberes, o saber que norteia a sociedade em que vivemos.
1.2 Pés-colonialismo: por uma nova geografia do discurso

Poderiamos apresentar, caso fosse a intencionalidade, uma infinidade de
termos e glossarios sobre a tematica da colonizacdo, No entanto, este inventario
terminolégico encontra construido e elaborado e reflete a diversidade historico-
conceitual desenvolvida sobre o tema, bem como o0s posicionamentos tedricos e
ideologicos a que as Ciéncias Humanas e Ciéncias Sociais estdo sujeitas. Os
termos col6nia, colonialismo, pds-colonialismo e decolonial, por exemplo, suscitam
estudos e sdo indispensaveis para o avanco do debate contemporaneo. Iremos
lancar alguns conceitos-chaves para abrir a discussdo pés-colonial.

Teoricos que discutem o pos-colonialismo sdo categoricos ao afirmar que é
necessario revisitar as bases intelectuais da construcdo colonial para fundamentar
as teorias sobre o pés-colonialismo. Sendo assim, num primeiro passo introdutdrio,
poderiamos conceituar colénia como,

um estabelecimento fundado por uma nagdo num territorio estrangeiro, mais
longinquo que proximo, quase sempre habitado por populactes
culturalmente diferentes, “menos evoluidas”, que fica na dependéncia do

pais ocupante, mais tarde designado de metropole (HENRIQUES, 2014, p.
46-47).
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Obviamente que o conceito de colonia de Henriques (2014), mesmo com as
devidas aspas, se inscreve dentro da modernidade/colonialidade ao admitir a
existéncia de territorios involuidos; a pergunta que se faz é: menos evoluidos sobre
qual perspectiva cosmolégica? A resposta € simples: dentro do paradigma
eurocéntrico-capitalista que estabelece como padrédo universal de histéria, por meio
do desenvolvimento acumulativo.

Ao longo dos séculos o conceito de colonialismo vem se ressignificando e
incorporando novos adjetivos, substantivos e predicados até chegarmos ao
“neocolonialismo” do século XIX no continente africano, por exemplo. A
ressignificacéo é fruto dos estudos principalmente de estudiosos anticoloniais.

E bem verdade que o conceito apresentado por Henriques (2014), descreve o
que foi uma col6nia nos niveis: administrativo, politico, econémico e bélico. Mas,
este conceito ndo d4 conta da complexidade que envolve os agentes do processo
quando discutimos a colonizagao.

A origem europeia do termo colonizacdo, diz que sua condicdo de colo,
cultus, e culturus, as bases do significado de ocupar, cultivar a terra e transpor para
estas suas raizes, movimentos de perpetuacao no futuro (BOSI, 1992). Mas o
conceito pouco a pouco se deslizou para a imposicdo de uma cultura sobre a outra,
no sentido de transpor, dominar ndo s6 a natureza, mas também de subjugar a
cultura diferente, impondo sua cultura como forma de perpetua-la desde sistema de
trabalho, transmisséo de valores, reproducao e ensino (BOSI, 1992).

O traco grosso da dominacéo é inerente as diversas formas de colonizar e,
guase sempre, as sobre determina. Tomar conta de sentido basico de colo,
importa ndo s6 em cuidar, mas também em mandar. [...] a coloniza¢cdo néo
pode ser tratada como uma simples corrente migratéria; ela é a resolugao
de conflitos da matriz e uma tentativa de retomar, sob novas condi¢fes, 0

dominio sobre a natureza e o semelhante que tem acompanhado
universalmente o chamado processo civilizatério (BOSI, 1992, p. 12-13).

Os conceitos de Henriques (2014) e Bosi (1992) nos ajuda a entender a
Coldnia como lugar administrado pela metropole e a colonizacdo como formas de
dominacdo. Mudimbe (1988), nos ajuda a compreender que a dominagéao traduz em
praticas de imposi¢cdo de um saber colonial, ou nas suas palavras, a construcao de
uma biblioteca colonial que se constituiu de uma epistemologia de saberes oriundos
da Europa e que tinha como finalidade sustentar o cientificismo europeu como Unico

conhecimento valido da época. Assim, manifesta-se Mudimbe.
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The cohesion of these various strategies resides in the way they establish a
dialogue between the past and the present. What distinguishes them from
the nineteenth-century literature are their new models for producing
knowledge. The primitivist strategies, as illustrated in travel sagas and the
colonial library, negate the possibility of a plural rationality and history; the
more recent theories impose them, and would even extend to the
understanding of marginalized experiences in the Western culture itself
(MUDIMBE, 1988, p. 208).

Para Mudimbe a colonial library compde um das estratégias para estabelecer
um modelo de producdo de conhecimento estritamente europeu para as colonias,
mantendo e aprofundando o dominio da metrépole.

Tanto é que durante séculos a coroa portuguesa ndo permitiu que no Brasil
se imprimissem livros, ocorrendo processos idénticos em Angola, Cabo

Verde, Guiné-Bissau, Sdo Tomé e Principe e Mog¢ambique (SANSONE;
FURTADO; CRUZ E SILVA, 2014, p. 26).

Era fundamental para a metrépole controlar a producéo intelectual das
colénias para manter seus dominios — poder politics. Entdo, como afirma Mudimbe
(1988), é preciso entender the geography of a discourse. Ou seja, como 0s discursos
sdo produzidos? Para quem sao produzidos? E quais finalidades ou propoésitos
apresentados pelos discursos? O proprio Mudimbe (1988), nos da a resposta
afirmando que o discurso ou seu saber fazia parte das estratégias para a
consecucao do éxito colonial.

Entdo, a geografia do discurso colonial demarca territérios imputando-os
como atrasados, involuidos ou numa terminologia do século XX, subdesenvolvido,
terceiro mundo e, atualmente, com eufemismo de paises em desenvolvimento ou
emergentes. Isto €, um tempo-espaco que vé o tempo como marcador do avango do
capitalismo (mundializacdo) e territério como subproduto do desenvolvimento
capitalista.

Assim, é preciso refutar a geografia do discurso colonial, ou o seu saber,
hegemonico, eurocéntrico. Nesse contexto, que enseja a discussdo da cena pos-
colonial, pois, a forca da geografia de um discurso revela a expansdo do proprio
Império Colonial e de seu poder instituido (MUDIMBE, 1988).

Logo, a geografia do discurso, ou seja, seu local de producéo, diz muito dele,
permite entender sua estrutura e sentido. Por exemplo, a palavra colénia e colono,
ainda apresenta uma conotacao pacifica nos dias atuais, dentro do senso comum da
populacdo brasileira, pois remete aqueles que cultivam a terra. No entanto, a
suposta ingenuidade carregar os tracos e marcas de sistema de opressao e



43

dominacado de nativos das Américas, bem como populagdes da Africa. Entretanto, os

conceitos e contextos da colonizagdo precisam ser bem postos para ganhar a

dimenséo que lhes competem como afirma Mudimbe (1988).
Although generalizations are of course dangerous, colonialism and
colonization basically mean organization, arrangement. The two words
derive from the latin word colére, meaning to cultivate or to design. Indeed
the historical colonial experience does not and obviously cannot reflect the
peaceful connotations of these words. But it can be admitted that the
colonists (those settling a region), as well as the colonialists (those exploiting
a territory by dominating a local majority) have all tended to organize and

transform non-European areas into fundamentally European constructs
(MUDIMBE, 1988, p. 14).

No Brasil, especialmente no Sul, temos uma dimenséao idilica e ingénua do
colono, por vezes idealizado, que dificulta sua apreensao e absor¢cdo fora deste
contexto terno. Penoso pensar no colono do Sul do pais, como alguém que
estabeleceu um processo de colonizacao, ou seja, num territdrio ndo-europeu erigiu-
se arquiteturas, construcdes e organizacdes sociais tipicamente europeias. Por mais
ingénuo que nos possa parecer o colono do sul, traz consigo toda uma construgao
eurocéntrica. Mas, também, ndo podemos ser ingénuos e creditar esse fendbmeno
eurocéntrico circunscrito ao Sul do pais. A bem da verdade, as praticas
eurocéntricas estdo arraigadas em todo o Brasil, fruto de um processo de
colonizag&o mais amplo.

No caso do Brasil quais sdo as implicac6es dentro da discussao pds-colonial,
no que tange as analises do subalterno? Ele pode falar? E quando fala o que
realmente fala? Interessa o que fala? Ha o reconhecimento da sua fala?
Observamos, por exemplo, a conotacao ideoldgica do colono dentro do discurso
brasileiro, mais especificamente no Sul do Brasil. E preciso ir-além e entender as
guestdes de subalternidade do contexto sulista brasileiro para compreender a
geografia do discurso. A biblioteca do colonato sulista imigrante é de origem
germanica, polaca, italiana principalmente e que estd sobreposta a biblioteca
colonial portuguesa.

A geografia do discurso nos diz que o colonato sulista brasileiro foi
estabelecido a partir de determinada narrativa tempo-espacial, que conta a
importancia destes grupos de imigrantes que no final do século XIX, que vieram a se
estabelecer no Sul-Sudeste, em substituicdo a méo-de-obra escrava, para trabalhar
nas lavouras de café, principalmente. As narrativas de superacdo das agruras

impostas pelo contexto regional-politico brasileiro, bem como éxito logrado, projetam
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no colonato, um discurso que os elevam em detrimento de outras narrativas que
passam, paulatinamente, a serem silenciadas. Como exemplificagédo, as narrativas
indigenas, africanas, tornando estes grupos subalternizados dentro do contexto
sulista brasileiro. Estamos a falar do Sul, mas essa geografia do discurso re(produz)
em todos os contextos brasileiros, respeitando as especificidades locais e regionais.

Porém, como pensar uma nova geografia do discurso? Inicialmente,
desmontando a estrutura de subalternidade, no sentido que possamos perceber que,
em escala maior de tempo-espaco, todos os brasileiros estdo dentro de um espectro
amplificado de subalternizados em comparacdo aos europeus oOu aos
estadunidenses.

Em sequéncia, analisar caso a caso, regionalizar a geografia do discurso para
visualizar camada por camada as bibliotecas coloniais que foram sendo
estabelecidas durante mais de quinhentos anos de colonizagao (inicialmente, os
portugueses, depois outros europeus das mais diversas origens e por ultimo a
biblioteca colbénia estadunidense). Faz-se necessario descortinar as bibliotecas para
visibilizar os discursos que séo produzidos para visibilizar o subalterno, mesmo que
ele ndo se perceba como tal, devido ao colonialismo mental.

Nesta discussdo, possibilitar ao subalterno o poder de fala e/ou para
reorientar o eixo histérico-geografico da discussdo, — surge no debate pos-
colonialista a permissédo e do subalterno se expressar. Primeiramente, com tedricos
de lingua anglo-saxénicas, colonizados por ingleses ou sobre o dominio do poderio
dos Estados Unidos da América. Esses intelectuais tém como protagonismo
desenvolver as bases de uma teoria pos-colonial. E bem verdade que esses
pensadores sofreram, no inicio, forte influéncia do po6s-estruturalismo, como por
exemplo, o hibridismo de Bhabha e a psicanalise de Lacan; do orientalismo de Said
e as formas de representar as subjetividades em Foucault; o lugar de fala do
subalterno de Spivak, além da desconstrucao do sujeito em Derrida.

N&do podemos deixar de mencionar que ha uma corrente pds-colonial
europeia, cujo maior expoente € o socidlogo portugués Sousa Santos com as
Epistemologias do Sul. Porém, vamos nos ater principalmente a geografia do
discurso produzida pelos tedricos que foram dominados pelos colonizadores de
lingua anglo-saxdnica pela originalidade do debate apresentado e sua pertinéncia,
bem como por serem colonizados pelo que jA denominamos euro-americano, ou

seja, uma nova roupagem do padrdo eurocéntrico.
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A producdo do discurso geografico hegeménico, esta assentada nos paises
ditos centrais e caminha em direcdo aos paises periféricos (MUDIMBE, 1988;
BHABHA, 1998; SAID, 1990; SPIVAK, 2010). Assim, Bhabha afirma a necessidade
de dispor frente a frente a discusséo entre o sujeito colonizado e o colonizador para
produzir o que Said (1990), classifica como a representacédo do Outro feito pelo
Ocidente.

Bhabha (1998), cria o conceito in-between (entre-lugares), uma fronteira
ténue que separa o lugar, espaco de dominio do colonizador, e 0 nao-lugar, o
espaco criado pelo colonizado para transportar a sua alteridade; “ndo-lugar de onde
parte toda operacao historiografica, o lapso com que todas as historias devem se
defrontar para elaborarem um comeco [...] o0 molde desse ‘ndo-lugar’ se torna o
espaco colonial” (BHABHA, 1998, p. 339). Entretanto, o ndo-lugar € uma condicéo
inexistente uma espécie de fuga do lugar que é o espaco colonial. Sendo assim,
Bhabha propbe o in-between como espaco de mediacdo. O entre-lugares, € um
tempo-espaco que ocorre a subjetivacdo do Outro, € onde aflora o Outro.

Esses "entre-lugares" fornecem o terreno para a elaboragdo de estratégias
de subjetivagdo — singular ou coletiva — que dao inicio a novos signos de

identidade e postos inovadores de colaboracdo e contestacéo, no ato de
definir a prépria ideia de sociedade (BHABHA, 1998, p. 20).

E no intersticio, — no entre-lugares que a coisificagéo e objetivacio do Outro é
guestionada e estabelece o campo da diferenca e intersubjetividade. “De que modo
se formam sujeitos nos ‘entre-lugares’, nos excedentes da soma das ‘partes’ da
diferenca (geralmente expressas como raca/classe/género etc.)?” (BHABHA, 1998,
p. 20).

O que Bhabha aponta € que o colonizador apoderou-se do lugar, um espaco
demarcado para o colonizador, tempo-espaco definido pela conquista e dominio, um
lugar que marginaliza e diminui a subjetivacdo do Outro. Nesse tempo-espaco (o
lugar dominado pelo colonizador) o colonizado é inferiorizado, O ndo-lugar é espaco
de negacéo (fuga), mas que permite o deslocamento para entre-lugares como
condicdo de conscientizagdo de sujeicdo imposta pelo colonizador e também de
ressignificacdo da alteridade para a reformulacdo de um novo comeco, um espaco
transitorio de contestacdo, amadurecimento e de afirmacdo do Outro. Assim o entre-

lugares é a divisa entre o lugar e o nao-lugar.
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Entéo, é preciso fazer uma fenda no entre-lugares para o estabelecimento do
terceiro espaco. Assim, surge um tempo-espaco, que é a fissura feita no entre-
lugares para o estabelecimento do terceiro espaco, no qual o Outro inferiorizado tera
condi¢cbes de romper com ambiente o hostil e ser o enunciador e o narrador de sua
cultura.

O entre-lugares € um espaco de tensbes, distensdes e contradi¢cdes
provocadas pelo lugar e o nao-lugar, € o entrecruzamento da cultura e a
possibilidade do hibridismo cultural, ou como afirma Bhabha (1998), o local da
cultura. O entre-lugar é o local de abrigo, de maturacdo para assuncao do terceiro
espago.

O terceiro espaco € a metafora para a constituicdo do hibridismo nos estudos
culturais de Bhabha. E na intersecéo, no entre-lugares, que surge a possibilidade da
ruptura —, o terceiro espaco que possibilita a criagcdo de um novo lugar, — um novo
tempo-espaco descolonizado.

A producéo de sentido requer que esses dois lugares sejam mobilizados na
passagem por um Terceiro Espaco, que representa tanto as condicdes
gerais da linguagem quanta a implicag&o especifica do enunciado em uma

estratégia performativa e institucional da qual ela ndo pode, em si, ter
consciéncia (BHABHA, 1998, p. 66).

Estamos a falar, que o terceiro espaco € o lugar onde o novo discurso é
assinalado estabelecendo nova geografia do discurso e processo de inicializacdo do
hibridismo cultural,

hibridismo, uma diferenca "interior”, um sujeito que habita a borda de uma
realidade "intervalar". E a inscricdo dessa existéncia fronteirica habita uma
guietude do tempo e uma estranheza de enquadramento que cria a

"imagem" discursiva na encruzilhada entre historia e literatura, unindo a
casa e o mundo (BHABHA, 1998, p. 35).

7z

Neste caso, a encruzilhada (entre-lugares), é ponto de encontro do
colonizador com o colonizado, onde séo visiveis as tensdes; caso cheguem a uma
negociacdo de comum acordo, ocorre o processo de hibridizagcdo. Outro tedrico que
também discute a geografia do discurso € Said (1990, 2011), ao discutir as relagdes
de poder entre Ocidente e Oriente, afirma que o Ocidente produziu um orientalismo,
por vezes chamado de Oriente Médio ou Asia, mas sempre o Outro,

os lugares, regides e setores geogréficos tais como “Oriente” e o "Ocidente”

sdo feitos pelo homem. Portanto, assim como o préprio Ocidente, o Oriente
€ urna ideia que tem uma histéria e uma tradigdo de pensamento, imagistica



47

e vocabulario que Ihe deram realidade e presenca no e para o Ocidente
(SAID, 1990, p. 16-17).

Said (1990), alcunha o termo orientalismo como forma de determinar o Outro,
demarcando a representacdo deste Outro, ou seja, uma producdo de discursos
orientalistas que para-além de entender o Outro, cria o0 estabelecimento de
esteredtipos como critérios de demarcacao.

Edward Said propée uma semidtica do poder “orientalista”, examinando os
diversos discursos europeus gque constituem "o Oriente” como uma zona do

mundo unificada em termos raciais, geograficos, politicos e culturais. A
analise de Said e reveladora do discurso colonial (BHABHA, 1998, p. 111).

Sendo assim, as representacdes culturais do Outro s&o recebidas,
negociadas e impostas pelo Ocidente dentro de espectros politicos que mensura o
que € bom ou ruim, correto ou errado, progressista ou atrasado. Para Said (2011), a
mediacdo do Outro, realizada pelos paises centrais impde um saber e um poder
sobre o Outro que tem como dimenséo a distorcdo do Outro. No caso particular de
Said (2011), estabelece uma dimensédo do que é oriental: “Nessa viséo, as regides
distantes do mundo ndo possuem vida, histéria ou cultura dignas de mencao,
nenhuma independéncia ou identidade dignas de representacdo sem o Ocidente”
(SAID, 2011, p. 18).

Os estudos poés-coloniais de Said (1990, 2011), discutem a possibilidade de
reescrever a historia do humanismo, visto que o humanismo como conhecemaos, foi
buscar as suas bases no classicismo greco-romano, e, ao fazé-lo circunscreve,
apenas, uma visao e perspectiva de homem possivel —, 0 homem ocidental.

Desta forma, é preciso descontruir o humanismo tradicional eurocéntrico e,
por que ndo dize, abstrato-parcial, por entender e afirmar a supremacia de um
arquétipo de homem. E preciso assim, reconstruir o humanismo —, um Novo
Humanismo, capaz de dar vazdo e permitir que os diferentes falem. E necessario
experiencializar, vivenciar e perceber a consciéncia que ha nos subalternos.

A outra circunstancia comum a criagdo do Homem Branco e do orientalismo
€ 0 “campo” que cada um deles dominava, bem como a consciéncia de que
tal campo implicava modos peculiares, e até rituais, de comportamento, de
cultura e de possessdo. S6 um ocidental podia falar dos orientais, por
exemplo, assim como era o Homero Branco que podia designar e nhomear
os de cor, ou ndo-brancos. Todas as declaracdes feitas por orientalistas ou
por Homens Brancos (e elas costumavam ser intercambiaveis) transmitiam
um sentido da distancia irredutivel que separava o branco do de cor, ou 0

ocidental do oriental; além disso, por tras de cada declaracao ressoava a
tradicdo da experiéncia, da erudicdo e da educacdo que mantinha o
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oriental-de-cor em sua posicdo de objeto estudado pelo ocidental-branco, e
néo vice-versa (SAID, 1990, p. 243).

Spivak (2010), € uma tedrica, como Bhabha (1998) e Said (1990, 2011),
relevante para o estudo pds-colonial, que, de certa forma, investigara o que Said
(1990), afirma no Orientalismo de como o Ocidente estabeleceu, por meio de uma
erudicdo, a possibilidade de se colocar numa posicdo privilegiada para falar do
Outro. Como o Ocidente cria as epistemologias e saberes que impde critérios
classificatérios ao ndo-ocidental. Como se o nado-europeu, pela sua condi¢do de
inferiorizado racialmente e epistemologicamente, ndo pudesse produzir o discurso
de si.

E assim, Spivak (2010), interroga se o Outro, — o subalterno, provenientes
dos territérios colonizados, em especial a india, podera falar? Sera ouvido? A autora
sustenta a tese de que a construcdo do Outro como ser dotado de subjetividade é
inacessivel na visdo eurocéntrica, e que o Ocidente, apenas, estuda o Outro como
objeto da ciéncia ocidental.

Este texto se deslocard, por uma rota necessariamente tortuosa, a partir de
uma critica aos esfor¢cos atuais do Ocidente para problematizar o sujeito,

em dire¢do a questao de como o sujeito do Terceiro Mundo é representado
no discurso ocidental (SPIVAK, 2010, p. 20).

Para a tedrica, o subalterno fala, mas sera que esta sendo escutado? O
subalterno esta a falar, mas sua voz é, por vezes, interrompida, ndo lhe é permitido
completar o discurso. Spivak (2010), afirma que a elite nativa indiana que se formou
em volta do colonialismo britAnico, também se comporta como colonizadora
europeia, pois ndo quer escutar o subalterno, ndo se identifica como subalterna. A
situacdo agrava porque, tampouco, 0S paises centrais e suas elites ddo a devida
importancia a fala desse subalterno também.

O processo histérico permitiu as elites (nativa ou estrangeira) criarem as
condi¢cdes impostas ao subalterno uma méaquina que constroi, constantemente, 0s
processos de subalternizacdo. Mas, por que é tao dificil para o subalterno falar?
Spivak (2010, p. 67), esclarece “no contexto da producdo colonial, o sujeito
subalterno nado tem histéria e ndo pode falar”. Visto que sua condicdo existencial é
negada o que teria ele a dizer?

No caso do colonialismo brasileiro, produziram elites nativas que formaram
um corpo dirigente muito heterogéneo de Norte-Sul e Leste-Oeste do pais, incluindo

as particularidades que compdem um pais continental. Entretanto, manteve-se uma
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unidade dos aspectos conservadores e um desprezo aviltante pelo subalterno, visto
como empecilho para o “desenvolvimento” do pais € um peso para os sonhos
megalomaniacos que almeja sua prépria visdo de mundo umbilical. Temos aquilo
gue ja debatemos quando realizamos a discusséao do Sul do Brasil, o subalterno que
nao se vé como subalterno.

No caso brasileiro, a elite vé o subalterno como um “cidaddo de segunda
classe”, resignado, alijado e parcialmente detentores de direitos-e-deveres que
deveria compor o universalismo da sociedade, mas o que se observa € a
constatacdo do colonialismo mental, estabelecendo estereoétipos, principalmente nas
praticas cotidianas. Bhabha (1998), discute a construcao de estereétipo dentro do
prisma dos estudos culturais pos-coloniais.

O fetiche ou esteredtipo da acesso a uma “identidade" baseada tanto na
dominagédo e no prazer quanto na ansiedade e na defesa, pois € uma forma
de crenca miltipla e contraditéria em seu reconhecimento da diferenca e
recusa da mesma. Este conflito entre prazer/desprazer, dominacao/defesa,
conhecimento/recusa, auséncia/presenca, tem uma  significacdo
fundamental para o discurso colonial. Isto porque a cena do fetichismo é
também a cena da reativagéo e repeticdo da fantasia priméaria — o desejo do
sujeito por uma origem pura que é sempre ameacada por sua divisdo, pois

o sujeito deve ser dotado de género para ser engendrado, para ser falado
(BHABHA, 1998, p. 116-117).

A discussdo do estere6tipo, produzida nos contexto da sociedade colonial,
acaba por exaltar um tipo de raca (do colonizador), o estereétipo é repassado de
geracdo a geracdo, configurando a producdo de capital simbdlico (BOURDIEU,
1989). que manifesta nos valores, nas crencas, nas atitudes e nos comportamentos
sociais, fixando o subalternizado a determinados estereétipos.

O estereotipo é afirmacédo de um modelo de identidade, civilidade e etnicidade
gue nédo pertence ao colonizado, porém é fetichizado, por meio de padrdes raciais,
culturais que sao valorizados ou mesmo fantasiados pelo subalternizado. Para
Bhabha (1998), o estereotipo € a formula encontrada de rejeitar a diferenca,
reduzindo e circunscrevendo a mera simplificacdo e falsificacdo, — a representacao
do Outro. O esterestipo nega a alteridade do Outro, bem como nega a ideia de
identidades hibridas.

O esteredtipo e o estabelecimento da identidade do colonizador, também cria
o desejo (fetiche) continuo que alimenta esta identidade. No entanto, o fetiche nunca
€ saciavel, pois a um eterno continuo na busca daquilo que néo se pode ter, ou seja,

a identidade étnica do colonizador, sendo assim, hd uma busca constante por
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esteredtipos para atender o fetiche. “Como forma de crenga dividida e multipla, o
esteredtipo requer, para uma significacdo bem sucedida, uma cadeia continua e
repetitiva de outros esteredtipos” (BHABHA, 1998, p. 120).

Nessa tensdo entre prazer-desprazer, dominacao-defesa, conhecimento-
recusa, auséncia-presencga, existe um processo em curso arquitetado pelas elites
gue acabam por descentralizar o sujeito de sua historicidade e de suas condi¢cbes
materiais de subsisténcia. Assim, ha uma recusa de reconhecer o Outro em sua
diferenca, impondo-lhe uma classificacdo, um modelo, um enquadramento que nao
condiz com a realidade —, o esteredtipo criar uma vicissitude fantasiosa a verdadeira
alteridade do Outro.

Spivak (2010), afirma que a elite indiana ao fazer do subalterno um ser a-
historico, desprovido de vontade, cria um status em que 0s subalternos sdo massas
homogéneas de individuos.

Certas variedades da elite indiana sdo, na melhor das hipéteses,
informantes nativos para os intelectuais do Primeiro Mundo interessados na

voz do Outro. Mas deve-se, ndo obstante, insistir que sujeito subalterno
colonizado é irremediavelmente heterogéneo (SPIVAK, 2010, p. 57).

Spivak (2010), insiste que o colonialismo estabeleceu um mondélogo, um
discurso de um Si para um Outro, geralmente o falante é a elite (local ou
estrangeira) que define quem é o Outro (subalterno). E preciso, de acordo com Said
(1990, 2011) e Spivak (2010), permitir que os subalternos falem por si, para nao
incorrerem na descentralizacdo e usurpacao de sujeito sem subjetividades.

No Ocidente, as representacdes do mundo arabe desde a guerra de 1967
tém se mostrado toscas, reducionistas, grosseiramente racistas, conforme
foi constatado e verificado por inUmeros estudos criticos na Europa e nos
Estados Unidos. Mesmo assim, prosseguem caudalosamente os filmes e

programas de televisdo mostrando os arabes como “cameleiros” frouxos,
terroristas e xeques obscenamente ricos (SAID, 2011, p. 80).

Said (2011), argumenta que as representacdes dos povos periféricos
apresentam identidades fixas, homogéneas. Ou seja, as representacfes reforcam
uma identidade que ndo corresponde e nado respeita as diferencas étnicas. E a
forma, como o0s meios de comunicacdo produzem, veicula e interpreta as
representacbes do Outro, sdo constitutivos elementares da cultura ocidental que
reforca os estere6tipos (SAID, 2011; BHABHA, 1998).

Nessa perspectiva, 0 tempo-espaco € uma caracteristica inerente ao

Ocidente, pois as regides “periféricas” devem orbitar suas narrativas pela



51

temporalidade eurocéntrica; 0 mesmo se aplica ao espago que deve seguir a légica
de reproducdo, apropriagdo e dominio pelo Ocidente. E como se partisse do
Ocidente e pelo Ocidente o tempo-espaco iniciado.

Ao afirmar as identidades fixas e homogeneidade sociocultural, podemos
argumentar que tempo-espaco nao existe para o ser colonizado, pois se a
temporalidade historica ressignifica as identidades e as mudangas espaciais alteram
o tecido socioespacial e na auséncia de temporalidade e espacialidade desenvolvem
seres abjetos, sem tempo-espaco. Logo, a perspectiva do colonizador impdem seres
a-historicos e deslocados no espaco ou que Bhabha (1998), chama de n&o-lugar.

Por que os desdobramentos da representacdo do Outro ndo causam um
discusséo politica no combate aos esteredtipos? Porque sdo representados como
imagens e esteredtipos fixos, como se fosse a-histéricos ou sem espacialidade
definida no tempo-espaco (sdo sempre 0s mesmos estereétipos de homens e
mulheres). Para Said (2011), a forma como Outro € representado esta mais no nivel
do estranhamento do que da indignacdo politica, sempre mimetizando-o,
estabelecendo uma caricatura de forma a apresentar uma imagem irreal do Outro.
Esta consubstanciacdo é devida a separacdo de cultura e politica que o mundo
ocidental faz (SAID, 2011).

Nessa separacdo estabeleceu-se um radical falseamento. A cultura é
exonerada de qualquer envolvimento com o poder, as representacdes sao
consideradas apenas como imagens apoliticas a ser analisadas e
interpretadas como outras tantas gramaticas intercambiaveis, e julga-se que
h& um divorcio absoluto entre o passado e o presente. E, no entanto, longe
de ser esta separacdo das esferas uma escolha neutra ou acidental, seu
verdadeiro sentido € ser um ato de cumplicidade, a escolha do humanista
por um modelo textual disfarcado, desnudado, sistematicamente expurgado,
em lugar de um modelo mais comprometido, cujos tragos principais iriam se
aglutinar inevitavelmente em torno da luta continua pela prépria questédo
imperial (SAID, 2011, p. 106).

Assim, para Said (2011), o projeto em curso da cultura ocidental é a
permissividade com o Outro, ao desassociar cultura e politica, permite o chamado
“politicamente incorreto”. Essa permissividade da cultura é, na verdade, uma faceta
do projeto liberal que credita ao multiculturalismo a falacia de desassociar, do debate
cultural, a esfera politica. Isto €, a separabilidade € um ato consciente (SAID, 2011).
O multiculturalismo acaba reforcando as representagbes das identidades em
arquétipos que nao encontram correspondentes com o real. E continua, “inundacéo

de livros triviais de jornalistas invadiu o0 mercado e popularizou uma série de
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esteredtipos desumanizadores, todos mostrando os arabes basicamente como uma
ou outra variante de Saddam” (SAID, 2011, p. 453).

Dessa maneira, o Outro tem um lugar discursivo ou como afirma Mudimbe
(1988), uma geografia do discurso posta pela biblioteca eurocéntrica. Assim, para 0s
estudos culturais poés-coloniais, especialmente para Said (2011), a cultura deve
assumir tantos os aspectos de coesdo como também de resisténcia e poder e deve
aproximar-se do discurso politico para evitar que o multiculturalismo liberal
(re)produza no cerne do discurso do colonizador uma visdo mimética do Outro.
Portanto, a “mimica colonial é o desejo do Outro reformado, reconhecivel, como
sujeito de uma diferenca que € quase a mesma, mas ndo exatamente” (BHABHA,
1998, p. 130).

Estamos a falar da alteridade do Outro reformado que de tanta justaposicao
de valores, ja ndo se percebe como Outro, pois lhe é recriado uma identidade
mimética, verossimil ao do seu colonizador. Estamos argumentando da construcéo
de uma identidade forjada, do desejo incomensuravel de reformar Outro. Estamos
arguindo do desejo do colonizador de massacrar a alteridade do Outro. Estamos
dizendo da imagem, da cépia, do acessoério que Outro se torna quando assume
frente a frente a face dupla entre colonizador e colonizado num mesma identidade.

A imagem e apenas e sempre um acessorio da autoridade e da identidade;
ela ndo deve nunca ser lida mimeticamente como a aparéncia de uma
realidade. O acesso a imagem da identidade s6 € possivel na negacao de
gualquer ideia de originalidade ou plenitude; o processo de deslocamento e

diferenciacdo; (auséncia/presenca, representacéo/repeticdo) torna-a uma
realidade liminar (BHABHA, 1998, p. 85-86).

Por detrds da mimica, isto é, do Outro reformado, constitui-se a
representacdo superficial que caracteriza o limiar de uma reforma que enquadra e
diminui o Outro, e desta forma, surge um discurso elaborado e uma pratica
agressiva sobre o Outro. Desta maneira, sdo criadas estratégias e astlcias de
Poder, de Saber e de Ser colonial. Assim, o colonizado apodera-se do discurso-
pratica do colonizador, acarretando ao colonizado uma espécie de mascara,
mimetismo, uma camuflagem — passando a agir como colonizador.

Sendo o hibridismo produzido no contexto em que coexiste a ambivaléncia de
valores de uma sociedade que passou pela experiéncia colonial e vive a
justaposicdo dos discursos e praticas do colonizador e do colonizado. Estamos

argumentando a manifestacdo de ideias, valores e moralidades contraditérias
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provocadas numa sociedade onde impera um colonialismo mental, ou seja, por um
lado o discurso-pratico herdeiro dos valores coloniais reafirma a ideia de
superioridade, pureza e reforcar os estereédtipos (SAID, 2011), por outro lado o
discurso do subalterno que é ignorado ou negado (SPIVAK, 2010). E preciso, entéo,
de um terceiro lado ou terceiro espaco para que as ambivaléncias possam ser
tensionadas (BHABHA, 1998).

Entdo, para os estudos culturais pos-coloniais, a elaboracdo de um discurso
politico-cultural contextualizado sobre Outro é fundamental, quando acontece surge
praticas culturais que viabilizem Outro, bem como o engajamento politico. Na
verdade, para os estudos culturais pdés-coloniais, ndo ha separabilidade entre
politica-cultura tampouco religido. Bhabha (1998), argumenta a necessidade do
terceiro espaco, l6écus do surgimento das identidades hibridas. Pretendemos
anunciar que é preciso considerar também outro tempo-espaco para confrontar com
0 tempo-espaco moderno-colonial.

Longe de resolver e apaziguar os polos de tensionamento, a hibridizacédo para
Bhabha (1998), provoca discussdes no terceiro espaco, pois a identidade hibrida
gera uma imagem dupla (colonizador-colonizado). Entéo, temos de um lado um Ser
colonizado que assume o saber do colonizador e produz um colonialismo mental,
mas ao mesmo tempo a outra face do duplo € ambivalente-justaposta, pois contesta
e reconhece a diferenca entre o discurso do colonizador e resisténcia do colonizado.
Bhabha (1998), esta a dizer de um hibrido que em uma das faces assume a posicao
de sujeicdo, mas na outra procura a altivez. Qual double vencerd? Isso dependera
do peso e contrapeso nas esferas da cultura, pois é nesta arena que se travara o
embate.

Portanto, em uma das faces da dupla imagem, gera o mimetismo, negando o
gue Sou, e ao mesmo tempo produzo um discurso daquilo que ndo Sou. A outra
face € a negacdo do mimetismo pela contestacdo da diferengca — uma ciséo na sua
identidade colonizada. Este confronto duplo da-se no terceiro espago, ambiente da
hibridizacdo cultural, no qual sdo afirmadas e negadas as posturas coloniais; é
também o local privilegiado para criar estruturas de combate ao colonialismo pela
afirmacdo das diferencas.

Por fim, ndo seria prudente anunciar os escritores anglo-saxonicos como
pioneiros da literatura anticolonial, pois correriamos o risco de ser levianos e negar a

existéncias da emergéncia de outras vozes anticoloniais. Entretanto, ndo podemos
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negar e, sobretudo afirmar que as estratégias aplicadas por esses tedricos
provocaram ruidos e suas contribuices foram significativas para o projeto pés-
colonial em curso. Mas, € necessario navegar para o Sul ou como afirma Sousa
Santos (2009, p. 9) é preciso “apreender que existe o Sul; apreender a ir para o Sul;

aprender a partir do Sul e com o Sul”.
1.3 Decolonial: o giro descolonizador

Os estudos anticoloniais também fazem parte da abordagem critica de
intelectuais latino-americanos. Entretanto, ndo esta restrita & América Latina, o
projeto decolonial pretende abarcar todas as Américas e, assim, revisitar as
discussbes sobre o colonialismo/colonialidade em diferentes aspectos de ocorréncia
nas Ameéricas e Caribe.

Entretanto, os estudos latino-americanos apontam para a discussdo de que a
triade modernidade/colonialismo/capitalismo, fecundou-se na Europa, mas sua
gestacdo (aplicacdo e aprimoramento do modelo) e enunciacdo ocorreram nas
colonias do continente americano, como por exemplo, a apropriacdo das riquezas
para a acumulacédo de mais-valia/acumulacao primitiva de capitais. O projeto colonial
também proporcionou um campo experimental para a Europa criar e aplicar o que
conhecemos como modernidade, visto que a dominacao propiciou a codificacdo da
diferenca do Outro que foi representado com um ser inferior em sua alteridade.

Desta triade, surge o sistema-mundo atual, produtor do discurso eurocéntrico
gue privilegia as categorias do pensamento eurocentrado (etnocentrista, racionalista
e cientificista), em detrimento de outros saberes dos paises periféricos. Apenas para
reforcar, o estudo decolonial amplia geograficamente o conceito de eurocentrismo
(restrito a Europa) para euro-americano, pois, depois da Segunda Grande Guerra,
parte deste eixo permanece em paises como Reino Unido, Franga, Alemanha e Italia
como herdeira da antiguidade classica do mundo greco-romano, mas também se
desloca ou desliza para Os Estados Unidos da América (DUSSEL, 2000).

Esses paises denominados como centrais detém ou se esforcam para manter
a hegemonia do discurso em relagdo aos paises periféricos, mais um detalhe € que
0s paises centrais sdo defensores da modernidade/colonialidade/capitalismo como

solucéo para humanidade.
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Iremos continuar utilizando a palavra eurocentrismo, em detrimento de euro-
americanismo, por acreditar que a primeira carrega toda a simbologia e peso que a
discussédo merece, mas sabemos que estamos a falar de um espaco mais alargado,
deslizado geograficamente. Essas demarcacdes sdo importantes para afirmarmos
que iremos privilegiar na discussdo os pensadores latino-americanos decoloniais.
Dessa forma, tais tedricos apontam que os desdobramentos das sociedades
coloniais provocaram, dentro do contexto latino, estruturas de colonialidade do
poder, do saber e do Ser.

Entende-se, nesse contexto, a colonialidade com a continuacdo e
manutencao do discurso e prética colonial. Ou seja, ndo é porque vivemos o fim do
colonialismo politico-administrativo, bélico-militar (dominio de uma regido ou
continente) que ainda ndo persiste institucionalizado nas Américas as praticas
persuasivas do Estado (poder), na hegemonia de um conhecimento (saber) e da
colonialidade do Ser.

Assim, a colonialidade é analisada dentro de mdltiplas facetas: racista,
ocidentalocentrista, cartesiana, cristianocentrista, heterossexista, ecologicida
(GROSFOGUEL, 2016). Por exemplo, somos convidados a abracar o humanismo
europeu e suas “benesses” como modelo civilizatério; a modernidade e seu Estado-
nacdo e o liberalismo; o progresso cientifico como hegemonia do saber; e o
desenvolvimento econémico como finalidade para lograrmos sucesso na sociedade
ocidental capitalista. Mas, por detras desse sistema-mundo, h& séculos de praticas
de violéncia fisica e simbdlica que ndo séo ditas, sdo mascaradas pelas “bondades”
que o Norte “superior” oferece ao Sul “atrasado” (MIGNOLO, 2011).

Os estudos decoloniais também ambicionam uma revisdo de literatura do
marxismo na América Latina, isto €, ndo pretende substituir a categoria classe social
pela racial nas analises, mas entender que as questdes raciais num pais como o
Brasil, por exemplo, € determinante na distribuicAo de renda; na aquisicdo e
valoracdo do saber, da cultura, bem como nas relagcbes de poder que estédo
indubitavelmente centradas em modelos eurocéntricos.

A titulo de exemplificacdo do caso no Brasil, sobre as questfes raciais,
vejamos como se da a atuacdo do Estado (poder) e suas politicas institucionais.
Temos, ha séculos, uma elite nativa branca que se apoderou dos tentaculos do
Estado brasileiro e sempre governou para si.
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Quando, recentemente, tivemos um hiato no modus operandi em relacdo as
politicas sociais brasileiras (politicas afirmativas), de um pouco mais de dez anos
(2003-2016), conseguimos que jovens negros e indigenas pudessem ter acesso, por
meio de cotas, as universidades e faculdades brasileiras. Ou, ainda o exemplo, da
politica trabalhista que valorizou as trabalhadoras domeésticas (em grande maioria
mulheres) que, historicamente, estavam a margem das Leis Trabalhistas — um
avanco, mas ao mesmo tempo uma politica de reparacdo e compensacao social a
€SSes grupos que carregavam o0s resquicios de trabalhadoras(es) da casa grande.

Essa pequena abertura das politicas sociais para uma gama maior de
brasileiro, despertou na elite e no brasileiro comum um &dio racial que s6 se entende
pensando para-além do 6dio de classes, mas também pelo clamor racial do Ser,
uma colonialidade que transita, pensa e articula dentro da tessitura da sociedade
brasileira. Por isso, € valioso incluir no, debate latino-americano, as questfes raciais,
0 que nao exclui a discussao de classes, mas pensar como as questdes raciais
permeiam o contexto social no Brasil.

O decolonial € um movimento que privilegia um olhar em multiplas camadas
de categorias, cuja abordagem foge da perspectiva hierarquica de estabelecer
critérios, ordenamentos e subordinacfes. Logo, classe social ndo é uma categoria
superior a racial ou vice-e-versa. Mas, a ideia de que raca foi construida na
modernidade e gerou as diversas formas de racismo como instrumento de
dominagéo (QUIJANO, 1998, 2005, 2007).

Na 6tica marxiana, a classe social é um principio organizador do capitalismo
em todo o mundo, exemplo, a Divisdo Internacional do Trabalho (DIT), — os
trabalhadores do hemisfério Norte ganham mais em relacdo ao Sul, mesmo
desenvolvendo atividades laborais iguais. Em principio, a analise ndo esta
equivocada, mas precisamos lancar um olhar mais agucado nessa periferia do
mundo globalizado para entender os sujeitos subalternizados.

Isto €, a questdo que se coloca ndo é apenas de classes, o discurso que
justifica tal dinAmica do capitalismo global sdo também raciais, como seres inferiores
na sua condicdo de alteridade, os trabalhadores do Sul necessitam de menos
conforto e condi¢cbes materiais para sobreviverem do que os trabalhadores do Norte.

Essa l6gica ndo pode ser justificada, apenas, como processo de mais-valia do
trabalho, condicdo aplicada pelos paises centrais para manutencdo dos seus

interesses e lucros dentro da economia global e fazer com que a circulacdo e a
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distribuicdo de riquezas fiquem concentradas, em grande maioria, nos paises
centrais.

A existéncia de multiplos angulos (classes sociais, raciais, géneros, religiosas
etc.) deve integrar a discussao, residindo a complexidade decolonial, porque né&o
enseja reduzi-las e classifica-las como mais ou menos importantes, mas entender
que a andlise deve levar em consideracdes a existéncia das demais complexidades.
Assim, os estudos decoloniais ndo privilegiam apenas uma categoria de analise,
mas multiplas categorias de acordo com o contexto estudado.

Voltemos ao caso brasileiro, as relagdes de classes sociais no Brasil e suas
tensdes ndo podem ser explicadas, apenas pelo chamado édio de classes (SOUZA,
2017a), essa abordagem nao explica por si o debate social brasileiro. Temos que
inserir a discusséao racial dentro das classes sociais para melhor compreender os
desdobramentos na sociedade brasileira. Como analisar um brasileiro que nao
pertence a elite dirigente e que faz a defesa de valores apregoados por esta elite,
contrariando sua propria classe ou origem social? Atribuir ao édio de classe ou
mesmo conservadorismo do brasileiro € reduzir o debate a questdes e valores
morais. E necessario ampliar e aprofundar a discuss&o para a colonialidade do Ser.

E preciso entender as complexidades da teia social que enreda os contextos
brasileiros, e como arraigados estdo nas estruturas de poder, saber e Ser —, a
colonialidade que nos impede de vé por outro espectro, — da descolonizacdo do
mundo. Destarte, o colonialidade € um processo que (re)codifica Outro sobre um
padrdo de valores morais, espirituais, comportamentais, educacionais, politico que
s6 encontra referéncia no modelo de sociedade moderna/capitalista.

Iremos abordam mais detalhadamente, no Capitulo 2, a discussdo do Ser
para entendermos as complexidades do colonialismo. A anélise deve ser feita com
muito cuidado, pois tal questdo merece verticalidade tedrica necessaria ao debate,
gue a cada dia se aguca no contexto latino e brasileiro, produzindo discursos que
flertam com movimentos fascistas, e ndo raro os debate raciais encontram-se no
cerne da sociedade brasileira e sdo legitimadores e normalizadores de praticas
sociais e culturais. Por exemplo, o esmero na analise do Ser nos ajuda sobre as
guestdes raciais, a forma predatoria de exploracdo da natureza (objetificada) e a
forma como o tempo-espacgo e apropriado por diferentes grupos raciais. Como por
exemplo, os indigenas, vistos como preguicosos, avessos ao trabalho e

contraproducentes no tempo-espaco dentro da I6gica modernidade/capitalista.
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Entretanto, a questdo do Ser tem uma relacao direta com o tempo-espaco e
com a producao de sentidos, o valor dado ao tempo e a forma de apropriacéo do
espaco. A nocdo de tempo-espaco €é normalizada pela logica
moderna/eurocéntrica/capitalista para produzir riqueza para uma classe social e
racial; o indigena é adverso a légica acumulativa, bem como ao tempo-espaco
normatizado pelo padrédo de desenvolvimento predatorio.

A questdo de classe foi posta na discussao, porque parte dos intelectuais de
esquerda no Brasil d4 amplo destaque a essa categoria, o que achamos pertinente,
entretanto, negligencia a questao racial crucial para o entendimento da sociedade
brasileira. Assim, o decolonial pretende revisitar e ao mesmo tempo descolonizar o
pensamento marxista para a América Latina, isto é, trazer as discussdes de Marx
para 0 contexto latino-americano, é compreender que a infraestrutura e
superestrutura ndo apenas se relacionam de forma direta, como numa disputa
politico-econémico de classes sociais, mas que existe uma superposicao de outras
categorias de andlise que ndo podem ser descuidadas no contexto latino-americano.

Descolonizar o marxismo, ndo significa descarta-lo, mas revitalizar sua teoria
para o contexto histérico da América Latina, € entender que Marx no século XIX, faz
um estudo minucioso do sistema politico-econémico, principalmente, europeu e o
observa com grande exacdo. Marx observou as condi¢cdes impostas a classe
operaria inglesa e as relacdes do capitalismo industrial inglés, e como produziam
mais-valia. Para Marx, naquele momento, era muito claro que o sujeito historico
promotor da revolucao contra os burgueses seria a classe operaria.

Dessa forma, naquele contexto europeu, faz todo sentido as analises que
desenvolveu; naquela conjuntura histérica apresentada por Marx (classe operaria
versus burguesia inglesa), as discussfes raciais hdo entram em pauta, pois todos
sdo brancos. A diferenca € estabelecida para aqueles que detém os meios-de-
producéo e a outra detentora da forca de trabalho, portanto de classes sociais.

No caso brasileiro, é preciso entender que nunca produzimos uma Revolugdo
Industrial (como o modelo classico inglés). Também é verdadeiro que nunca
estabeleceu em todo o territorio uma classe operaria industrializada que poderia
desempenhar o papel de sujeito histérico. Talvez ,com rara exce¢ao, 0 Sudeste
brasileiro, com uma classe operaria muito particularizada e diminuta para ser o

protagonista histérico de um pais continental.
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Ainda somos uma grande fazenda agricola, estamos ha mais de quinhentos
anos produzindo commodities (estamos na base da producdo industrial, vendemos
para 0 mundo graos, carnes, minerais, produtos que serdo transformados pelas
industrias de transformacdo dos paises mais industrializados). Este argumento é
importante na discussao decolonial para descolonizar o marxismo e aplicarmos uma
analise do contexto brasileiro extremante marcado pelas questfes raciais.

Dentro da discussdo do giro descolonizador (DUSSEL, 1994), que sao
estudos e elaboracbes do pensamento decolonial como epistemologia insurgente
que gquestiona, e, portanto, propde revisitar a historia sobre outras bases, temos a
tese defendida que parte da afirmacdo que a modernidade iniciou-se em 1492,
quando a Europa depara-se com o Outro e imp8e um projeto de poder colonial
(politico-econbémico);. Um projeto de saber, ao estabelecer uma hegemonia no
campo do conhecimento e cultura (eurocentrada, cientificista e racionalista) e um
projeto de Ser, quando categoriza a alteridade do Outro como inferior em sua
humanidade. Dussel afirma que em “1492, segun nuestra tesis central, es la fecha
del ‘nacimiento’ de la Modernidad; aunque su gestacion — como el feto — lleve un
tempo de crecimiento intrauterino” (DUSSEL, 1994, p. 7-8).

Quijano (2010), também contribui com o debate ao ampliar, para 0 campo da
sociologia, as analises raciais no contexto latino-americano. “No es en absoluto
dificil percibir la inherente presencia de la idea de ‘raza’ como parte de la
‘naturaleza’, como explicacion y justificacion de la explotacion de las ‘razas
inferiores™ (QUIJANO, 2010, p. 7).

Entretanto, a genealogia epistémica do pensamento decolonial tem uma guisa
de contribuicbes de diferentes matizes, e surgem de contextos sociais proprios e
producdes diversificadas sobre modernidade/colonialidade. Escobar (2003), assim
elenca:

Por ahora es suficiente con decir que existe un significativo niamero de
factores que podria plausiblemente entrar en la genealogia del pensamiento
de este grupo, incluyendo: la Teologia de la Liberacién desde los sesenta y
setenta; los debates en la filosofia y ciencia social latino-americana sobre
nociones como filosofia de la liberacion y uma ciencia social autbnoma (e.g.,
Enrigue Dussel, Rodolfo Kusch, Orlando Fals Borda, Pablo Gonzéles
Casanova, Darcy Ribeiro); la teoria de la dependencia; los debates en
Latinoamérica sobre la modernidad y postmodernidad de los ochenta,
seguidos por las discusiones sobre hibridez en antropologia, comunicacion
y em los estudios culturales en los noventa; y, en los Estados Unidos, el
grupo latinoamericano de estudios subalternos. ElI grupo de

modernidad/colonialidade ha encontrado inspiracién en un amplio nimero
de fuentes, desde las teorias criticas europeas y norteamericanas de la
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modernidad, hasta el grupo surasiatico de estudios subalternos, la teoria
feminista chicana, la teoria postcolonial y la filosofia africana; asi mismo,
muchos de sus miembros han operado en uma perspectiva modificada de
sistemas mundo. Su principal fuerza orientadora, sin embargo, es una
reflexion continuada sobre la realidad cultural y politica latinoamericana,
incluyendo el conocimiento subalternizado de los grupos explotados vy
oprimidos. Si se puede decir que la teoria de la dependencia, la teologia
de la liberacion y la investigacion accion participativa han sido las
contribuciones mas originales de Latinoamérica al pensamiento critico
en el siglo XX [...] (ESCOBAR, 2003, p. 53). Grifo nosso.

Escobar (2003), apresenta as mdultiplas abordagens do pensamento
decolonial desde as teorias feministas chicanas nos Estados Unidos da América; as
discussbes pobs-coloniais e o debate da filosofia africana, por exemplo. Mas,
também, destaca que teoria da dependéncia, teologia da libertacdo e pesquisa-acao
participativa deram as contribuicbes mais originais para o debate decolonial.

Restrepo e Rojas (2010), destacam as importantes contribuicbes dos
caribenhos Aimé Césaire e Franz Fanon na construcdo da genealogia do
pensamento decolonial. Ambos demonstram os efeitos da colonizacdo, tanto do
ponto de vista dos colonizados, quanto dos colonizadores (RESTREPO; ROJAS,
2010). Fanon, discutindo no campo da psicandlise e Césaire, na producdo do
discurso da suposta “bondade civilizatéria”.

As varias abordagens do pensamento decolonial apresentam-se dentro de
contextos muito particulares onde as questdes de alteridade e subalternidade
geralmente estdo presentes. O nosso entendimento € que as multiplas abordagens
enriguecem as pesquisas decoloniais, por exemplos: estudos de género,
religiosidade, sexualidade, raca etc. Sobre os diferentes matizes dos estudos
Mignolo (2001) utiliza a expressao outros paradigmas.

Contudo, a tese ira dialogar com os teoricos latino-americanos tendo a
filosofia da libertacdo de Dussel (1977, 1994, 2000, 2001, 2009, 2016), como
referéncia epistémica para estabelecer os dialogos com os demais tedricos. Nesse
sentido, como apresentado em secao anterior, aproximamos dos pos-coloniais de
abordagem cultural anglo-saxénica a excecdo de Mundimbe da colonizacéo fraco-
belga. Sabemos, também, que dentro dos teoricos poés-coloniais tém outros
paradigmas, a exemplo da vertente ibérica de Boaventura de Sousa Santos, com 0
pensamento abissal. Portanto, gostariamos de considerar que, quando estivermos
falando de pdés-coloniais anglo-saxénicos, estaremos nos referimos aos tedricos
citados na secdo anterior, porque o denominador que 0s unem é o paradigma

cultural.
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Feitas as consideragbes, podemos avancar no debate decolonial latino-
americano. Faz-se necessario ressaltar alguns posicionamentos, que diferenciam os
estudos culturais pds-coloniais anglo-saxdnica, ou inflluenciado por eles e
apresentado em sec¢ao anterio,r e a perspectiva anticolonial latino-americana que se

apresenta como estudos decoloniais.

El concepto ‘decolonialidad’, que presentamos en este libro, resulta util para
trascender la suposicion de ciertos discursos académicos y politicos, segin
la cual, con el fin de las administraciones coloniales y la formacion de los
Estados-nacion en la periferia, vivimos ahora en un mundo descolonizado y
poscolonial. Nosotros partimos, en cambio, del supuesto de que la divisién
internacional del trabajo entre centros y periferias, asi como la
jerarquizaciéon étnico-racial de las poblaciones, formada durante varios
siglos de expansion colonial europea, no se transformé significativamente
con el fin del colonialismo y la formaciéon de los Estados-nacion en la
periferia. Asistimos, mas bien, a una transicion del colonialismo moderno a
la colonialidad global, proceso que ciertamente ha transformado las formas
de dominacion desplegadas por la modernidad, pero no la estructura de las
relaciones centro-periferia a escala mundial. Las nuevas instituciones del
capital global, tales como el Fondo Monetario Internacional (FMI) y el Banco
Mundial (BM), asi como organizaciones militares como la OTAN, las
agencias de inteligencia y el Pentagono, todas conformadas después de la
Segunda Guerra Mundial y del supuesto fin del colonialismo, mantienen a la
periferia en una posicién subordinada. El fin de la guerra fria terminé con el
colonialismo de la modernidad, pero dio inicio al proceso de la colonialidad
global. De este modo, preferimos hablar del ‘sistema-mundo europeo/euro-
norteamericano capitalista/patriarcal moderno/colonial’ [...] (CASTRO-
GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007, p. 13).

Castro-Gémez e Grosfoguel (2007), apontam uma diferenca epistémico-
conceitual importante entre pdés-coloniais e os decoloniais. Para os estudos
decoloniais, o fim do modelo de dominacéo politico-administrativo-burocratico das
colonias europeias no século XX, nao possibilitou um mundo descolonizado ou pos-
colonizado ou pos-moderno, como atribuem o0s anglo-saxdes. As barreiras do
colonialismo ndo foram totalmente destruidas, optando assim, por caracterizar este
momento como colonialidade em escala global, visto que o sistema-mundo continua
sendo euro-americano, capitalista, patriarcal, moderno, pois o padrédo de dominio, ou
seja, 0 conjunto das estruturas politica, social, espiritual e cultural, sao
mantenedores e normalizadores do status de dominacdo dos paises centrais em
relacdo aos paises periféricos.

Para os estudos pos-coloniais a vincularidade das antigas estruturas coloniais
de poder, estariam presentes na configuracdo geopolitica atual, manifestando as
tensdes entre centro-periferia pela emergéncia da (re)constru¢do do Outro como ser

a-historico, situado numa geografia excéntrica, lhe atribuindo uma humanidade
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distanciada do Ocidente, portanto inferiorizada. Assim, o pdés-colonial seria a
articulacdo de novas formas de poder: politico, econdémico, cultural e geogréfica,
definidoras de uma nova geopolitica do poder.

Com isso, 0s pos-coloniais afirmam que a realidade atual ndo assenta mais
na modernidade, mas sim na pés-modernidade, bem como com a descolonizagédo
avancamos para o pos-colonialismo. Nesse sentido, a descolonizagéo é entendida
como o0 desaparelhamento do Estado-Nacdo eurocéntrico, por meio da
independéncia administrativa, juridica e burocratica das ex-colonias, mas
estabelecendo outras formas de poder: politico-econémico-cultural-geogréfico.

Castro-Gomez; Grosfoguel (2007), sustentam que a descolonizacdo € mito e
pode nos levar a uma desconexdo com a colonialidade, e que a chamada pos-
modernidade €, em verdade, a colonialidade em escala global, “sistema-mundo
capitalista’, porque con ello se cuestiona abiertamente el mito de la
descolonializacion y la tesis de que la posmodernidad nos conduce a un mundo ya
desvinculado de la colonialidad” (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL; 2007, p. 13-
14).

Para os pos-coloniais, o colonialismo da modernidade encerrou com a
descolonizacdo, mas o que se observou foram outras formas de poder para as ex-
colénias vinculadas a geopolitica-cultural, estabelecendo desta forma, novo estatuto
a pés-modernidade. Sendo assim, hd uma hierarquia capitalista global imposta pelos
paises centrais que se estende aos paises periféricos, estabelecendo uma
hegemonia geocultural sobre Outro. Desta forma, cria-se o0 esteredtipo do arabe
(SAID, 1990), a Africa exotica (MUDIMBE, 1988), formacdo de sujeitos
subalternizados (SPIVAK, 2010) e fetiche de Bhabha (1998).

Assim, para os teéricos pos-coloniais, a infraestrutura (econdbmico) é
determinante em ultima instancia e submetem as questdes: politica, cultural, racial,
género, espiritual, conhecimento, poder e geografia, vinculando-as a superestrutura,
mantendo a dicotomia do marxismo como campo de andlise. Nesse caso, a
infraestrutura é a categoria determinante de analise para condicionar as demais
categorias.

Sobre as analises pés-coloniais ainda estarem atreladas ao econémico como
categoria ultima-determinante, os estudos latino-americanos ou decoloniais, afirmam

a possibilidade de romper com o marxismo ortodoxo econdmico que estabelece a
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primazia dos condicionantes da infraestrutura como determinante em Ultima

instancia da superestrutura.
Una perspectiva ‘decolonial’ podria modificar y complementar algunas
suposiciones del analisis del sistema-mundo y de los ‘postcolonial studies’
anglosajones. La mayoria de los analisis del sistema-mundo se enfocan en
como la divisién internacional del trabajo y las luchas militares geopoliticas
son constitutivas de los procesos de acumulacion capitalista a escala
mundial. El analisis del sistema-mundo ha desarrollado el concepto de
‘geocultura’ para referirse a las ideologias globales. Sin embargo, creemos
gue este concepto se mueve todavia dentro del paradigma marxista de

infraestructura/superestructura (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL; 2007,
p. 14).

Sobre a descolonizacdo do mundo, o decolonial acredita que a luta para
descolonizar o sistema-mundo, persiste ainda nos dias atuais e a discussao
perpassa pela gama de debate de descolonizar o poder; o saber; o Ser; a politica-
econdmica; a espiritualidade; a relacdo de género; o Estado-militar (GROSFOGUEL,
2016),

creemos que el ambito discursivo/simbdlico que establece una divisién entre
poblaciones blancas y no-blancas no es una ‘geocultura’ en el sentido de
Wallerstein, sino que es un &mbito constitutivo de la acumulacién de capital
a escala mundial desde el siglo XVI. Es decir que no se trata de un ambito
‘superestructural’, derivado de las estructuras econdmicas, sino que forma
con éstas una ‘heterarquia’, es decir, la articulaciéon enredada (en red) de
multiples regimenes de poder que no pueden ser entendidas desde el
paradigma marxista [...] (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL; 2007, p. 14).

Isso ndo que dizer que o decolonial é contra o pensamento marxista, mas
afirma a necessidade de descolonizar o marxismo, em sua esséncia eurocéntrico. E
observar que a colonialidade € algo que articula mdaltiplas formas de poder-
dominagédo, e ndo apenas a mecanica estabelecida de que a superestrutura (cultura,
género, saber, Ser etc.) é derivada das condi¢cdes criadas na infraestrutura
ecomOmica e desta forma, estabelecendo uma articulagdo entre a base
(infraestrutura) e superestutura, criando um sistema articulado e estruturado entre
infraestrutura e superestrutura, tendo no modo-de-producdo (econdmico) a relacéo
que articula a estrutura do sistema-mundo capitalista e sua definidora.

Outras ponto € que para os decoloniais as questdes geoculturias ndo sao
produtos exclusivos da complexidade inerente a globalizagédo e da pés-modernidade,
elas estavam incubadas no fim do século XIV com a colonizacdo das Américas.
Dentro da discussao de infraestrutra e superestutura Althusser (1980), alerta sobre o

papel da superestrutura, enquanto reprodutora de ideologias que justificam a
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distribuicdo desigual das riquezas pela infraestrutura e, por assim dizer, a divisdo de
classes sociais — 0 que cunhou de dominacéo ideolégica da classe dominante. “E
por intermédio da ideologia dominante que € assegurada a ‘harmonia’ (por vezes
precaria)” entre as classes sociais (ALTHUSSER, 1980, p. 56).

Entdo, por meio de Althusser (1980), compreendemos que a infraestrutura e
superestrutura dialogam mutuamente criando um todo estruturado e articulado. No
entanto, a categoria econdmica € primaz na hierarquia de andlise do sistema
capitalista, mesmo na visdo de Althusser (1980), que ndo segue uma légica do
marxismo ortodoxo, visto que trabalha com os aspectos dos aparelhos ideoldgicos e
culturais da superestrutura. Mas, ainda assim, a categoria Ultimo-definidora das
condicBes de vida material em que sdo desenvolvidas as andlises impde-se pela
dialética infraestrutura com superestrutura.

Para os teoricos decoloniais, as categorias, bem como seus fundamentos e
principios, se igualam e se articulam de forma complexa, superando a dicotomia
marxista (infraestrutura e superestrutura). Assim, a categoria econémica, sozinha
ndo consegue mover o tabuleiro social, portanto, ndo consegue explicar a
complexidade da colonialidade.

Sendo assim, a literatura decolonial, em vez de se ater ao materialismo
histérico dialético para explicar a realidade da colonialidade, prefere utilizar a
abordagem da heterogeneidade histérico-estrutural que desenvolve conceitos como
heterarquia, enquanto oposicao a hierarquia. Na heretarquia, as categorias multiplas
sdo justapostas como se fossem camadas e exercem, cada uma ao seu tempo-
espaco e contexto, as formas de colonialidade,

trata siempre de una articulacién estructural entre elementos histéricamente
heterogéneos, es decir, que provienen de historias especificas y de
espacios-tiempos distintos y distantes entre si, que de ese modo tienen
formas y caracteres no sélo diferentes, sino discontinuos, incoherentes y

aun conflictivos entre si, en cada momento y en el largo tempo (QUIJANO,
2007, p. 98).

Quijano (2007), afirma que as abordagens funcionalistas e o préprio
materialismo histérico dialético ortodoxo, ndo se preocupou com a hererogeneidade
histérica das estruturas sociais, quando privilegia a categoria trabalho sobre as
demais categorias dentro da estrutura social. “Queda, en consecuencia, la propuesta
marxiana (...) sobre el trabajo como ambito primado de toda sociedad, y sobre el

control del trabajo como el primado en todo poder social” (QUIJANO, 2007, p. 100).
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A discussédo apresentada por Quijano (2007), € que o modelo de poder
capitalista de controlar o tempo de trabalho é essencialmente eurocéntrico, sendo
condicdo primordial do capitalismo europeu. Isso tem implicacdes no materialismo
historico dialético de fonte marxiana ao estruturar um modelo de analise mundo, nao
observando a heterogeineidade historico-estrutural das sociedades.

Marx implica, de una parte, la homogeneidade histérica de éste y de los
demas factores, y de otra parte, que el trabajo determina, todo el tiempo y
de modo permanente, el caracter, el lugar y la funcién de todos los demas
ambitos en la estructura de poder. Sin embargo, si se examina de nuevo la
experiencia del patrén mundial del poder capitalista, nada permite verificar
la homogeneidad histérica de sus componentes, ni siquiera de los
fundamentales, sea del trabajo, del capital, o del capitalismo. Por el
contrario, dentro de cada una de esas categorias no s6lo coexisten, sino se
articulan y se combinan todas y cada una de las formas, etapas y niveles de
la historia de cada una de ellas. Por ejemplo, el trabajo assalariado existe
hoy, como al comienzo de su historia, junto con la esclavitud, la

servidumbre, la pequefia produccién mercantil, la reciprocidad. Y todos ellos
se articulan entre si y con el capital (QUIJANO, 2007, p. 100).

Na América, modernidade/colonialismo/capitalista deve ser observada essa
heterogeneidade histérico-estrutural, pois o capitalismo instalado nas Américas
formatou-se de forma diferente como, por exemplo, a categoria racial. Assim, “El
capitalismo abarca, tiene que abarcar, todo ese complejo y heterogéneo universo
bajo su dominacion” (QUIJANO, 2007, p. 100).

Dessa forma, a abordagem heterogénea histérico-estrutural afirma que no
caso latino-americano a estrutura histérico-social impactaram outras categorias:
racial, género, espiritual, conhecimento, identidade, subjetividade, tempo, espaco,
natureza, econdmica, politica, social etc. o que Quijano (2005, 2007, 2010), chama
de Colonialidade do Poder ou Grosfoguel (2016) de sistema-mundo
capitalista/patriarcal, ocidentalocéntrico/cristianocéntrico, moderno/colonial. Diferente
do caso europeu, no qual estabeleceu uma dominacdo e exploracdo econémica de
uma classe sobre a outra.

A perspectiva decolonial considera a heterarquia como forma de analise e
estudo, afastando do unidirecionalismo ou unilineariedade do marxismo ortodoxo
gue privilegia a categoria economia para articular e hierarquizar as demais
categorias. Grosfoguel (2016), estabelece o caos sistémico com mdltiplas categorias
se justapondo as analises,

debiera ser obvio que si bien el actual modo de controlar el trabajo tiene

implicaciones sobre, por ejemplo, la intersubjetividad social, sabemos, del
mismo modo, que para que se optara por la forma capitalista de organizar y
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controlar el trabajo, fue necesaria uma intersubjetividad que la hiciera
posible y preferible. Las determinaciones no son, pues, no pueden ser,
unilineales, ni unidireccionales. Y no s6lo son reciprocas. Son
heterogéneas, discontinuas, inconsistentes, conflictivas, como corresponde
a las relaciones entre elementos que tienen, todos y cada uno, tales
caracteristicas. La articulacién de heterogéneos, discontinuos y conflictivos
elementos en una estructura comun, en un determinado campo de
relaciones, implica, pues, requiere, relaciones de reciprocas, mdltiples y
heterogéneas determinaciones (QUIJANO, 2007, p. 100-101).

Para os decoloniais, 0 marxismo ao estruturar a sociedade em infraestrutura e
superestruta, determinam como Ultima instancia a primazia econdmica sobre as
outras categorias, ou seja, a cultura, a politica, a ideologia, a religido
(superestrutura), sao derivadas da estrutura econémica (modo-de-producéo) que
reproduz na superestrutura os condicionantes ideolégicos de dominacado. Logo, a
luta de classe no marxismo da-se pelo duplo embate de primeiro controlar os meios
de producao, socializando-os para depois alterar a realidade ideolégica construida
pela burguesia na superestrutura.

Os pos-colonais, de literatura anglo-sax6nica, estabelecem como analise os
aspectos ideoldgicos-culturais, mas essa dinAmica ainda transita dentro da categoria
econbmica (infraestrutura), portanto, analise determinante ainda é o econémico que
tem a primazia de estabelecer os critérios ideoldgicos, culturais, geogréaficos do
Outro (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007). Isto é, a categoria geocultural
ainda transita dentro da hierarquia imposta pela infraestrutura a superestrutura.
Tanto € que os pos-coloniais costumam afirma que vivemos num sistema-mundo
capitalista, a predominancia da hierarquia econdémica, ja os decoloniais, apenas,
afirmam sistema-mundo, dando igual valor as demais categorias.

O entendimento decolonial de heterarquia como multiplicidade de dominio
que estao entrelagcadas entre si (GROSFOGUEL; 2016). Assim, a heterarquia, “a
articulacdo entrelacada (em rede) de mdultiplos regimes de poder” (CASTRO-
GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007, p. 14). Dessa forma, a heterarquia possibilita
visualizar com maior equidade as “mdltiplas relagbes raciais, €tnicas, sexuais,
epistémicas, econdmicas e de género” (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007, p.
17).

Las heterarquias son estructuras complejas en las que no existe un nivel
basico que gobierna sobre los demas, sino que todos los niveles ejercen
algun grado de influencia mutua en diferentes aspectos particulares y
atendiendo a coyunturas historicas especifi cas. En una heterarquia, la

integracion de los elementos disfuncionales al sistema jamas es completa,
como en la jerarquia, sino parcial, lo cual significa que en el capitalismo
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global no hay logicas autbnomas ni tampoco una sola l6gica determinante
‘en Ultima instancia’ que gobierna sobre todas las demas, sino que mas bien
existen procesos complejos, heterogéneos y multiples, con diferentes
temporalidades, dentro de un solo sistema-mundo de larga duracién. En el
momento en que los multiples dispositivos de poder son considerados como
sistemas complejos vinculados en red, la idea de una légica ‘em dltima
instancia’ y del dominio auténomo de unos dispositivos sobre otros
desaparece (CASTRO-GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007, p. 18).

A heterarquia é maneira de contemplar os processos de heterogeneidade e
multiplicidade de diferentes temporalidades e contextos. O primeiro tedrico a
desenvolver as bases do conceito de sistema-mundo, ou seja, quem percebeu que 0
sistema-mundo ndo é, apenas, capitalista, politico-econébmico de controle do
trabalho e da classe trabalhadora, mas também que na sua organizagdo interna e
externa existem componentes raciais, foi Cox, ao afirmar que o capitalismo
apropriou-se de parte do antagonismo racial e incorporou-o a prépria estrutura de
luta de classes (COX, 1959).

Probably a realization of no single fact is of such crucial significance for an
understanding of racial antagonism as that the phenomenon had its rise only
in modern times. In a previous chapter on "the origin of caste" we have
attempted to show that race conflict did not exist among the early Aryans in
India, and we do not find it in other ancient civilizations. Our hypothesis is
that racial exploitation and race prejudice developed among Europeans with
the rise of capitalism and nationalism, and that because of the world-wide
ramifications of capitalism, all racial antagonisms can be traced to the
policies and attitudes of the leading capitalist people, the white people of
Europe and North America (COX, 1959, p. 322).

Cox (1959), desenvolve a tese de que os fatos ndo podem ser analisados de
forma isolada, no entanto, € preciso compreender que a exploracdo e o0 preconceito
racial desenvolveram na Europa em concomitancia com a ascensao do capitalismo e
do Estado-nac&o promoveram a civilidade e modernidade eurocéntrica.

Partindo dos pressupostos apresentados por Cox (1959) e Wallerstein (1990),
que também colabora na construgdo do conceito de sistema-mundo, tal conceito é
indissociavel capitalismo, racismo e sexismo. Wallerstein (1990), lista doze
caracteristicas da economia-mundo capitalista, entre elas temos a importancia do
racismo e sexismo. ‘| merely list now the characteristics presumed to be the
description of a capitalist world-economy: [...] (10) the fundamental importance of
racism and sexism as organizing principles of the system [...]” (WALLERSTEIN,
1990, p. 289).

Contudo, o conceito de sistema-mundo de Wallerstein (1990), ainda esta

preso a tradicdo econdmica capitalist world-economy. De acordo com Grosfoguel
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(2016), ndo foi um sistema econdémico que criou a civilizagdo, mas um sistema-
mundo que sistematizou uma economia capitalista.
Si observamos con detenimiento, la teoria de Wallerstein privilegia las
relaciones econdémicas en su definicién y teorizacion del sistema-mundo. La
obra de Wallerstein se ha centrado en teorizar y analizar extensamente la
historia y las estructuras de la economia-mundo capitalista de los Ultimos

500 afios. Para Wallerstein el sistema-mundo moderno es equivalente a una
economia-mundo capitalista (GROSFOGUEL, 2016, p. 157).

E preciso avancar com as andlises criticas no campo das Ciéncias Sociais e
no debate no século XXI, haja vista, a complexidade do colonialismo destruindo ou
impondo as outras civilizacbes um sistema-mundo em escala global e de padréo
ocidentalocéntrico, patriarcal, capitalista, cristianocéntrico e moderno/colonial. Pois
o,

«sistema-mundo» es un movimiento de protesta dentro de las ciencias
sociales eurocéntricas, en contra de la unidad de andlisis que usa la
categoria de «sociedad» entendida como equivalente a «Estado-nacién».
Otra manera de decir lo mismo seria usar la nocion de «sociedad-mundo»,
es decir, que vivimos en temporalidades y espacialidades de «sociedades
globales» y no en «sociedades nacionales». La idea de la teoria de sistema-
mundo es que existen procesos Yy estructuras sociales cuyas

temporalidades son mas largas y cuyas espacialidades son mas amplias
gue la de los «Estados-naciones» (GROSFOGUEL, 2016, p. 155).

Grosfoguel (2016), faz uma abordagem que consideramos interessante para
a analise de tempo-espaco, quando diz que vivemos na atualidade tempo e espaco
globais que sdo mais amplos que 0s conceitos construidos pelo Estado-nacdo. A
afirmacdo nos remete a acreditar que tempo-espaco diferenciado produzem
contextos com caracteristica propria em oposicdo ao sistema-mundo. Como por
exemplo, a Regido Amazobnica, desde o periodo da borracha, passando pela
ideologia da ditatura civil-militar de integrar para ndo entregar, até o chamado
desenvolvimento sustentavel dos dias atuais. No entanto, a premissa € 0 progresso
que depois mudou de termo — desenvolvimento econdémico, mas a légica de
ocupacgdo é a mesma, desenvolver é destruir florestas para construir cidades, € a
empreitada dos grandes empreendimentos econdmicos para a regido, mas levando
em consideracao um espolio altamente predatorio.

Ficou evidenciado que a primeira diferenca entre o pensamento pos-colonial
anglo-saxabnica e o decolonial latino-americano é epistemoldgico-conceitual, pois
para os poés-coloniais, a construgdo do Outro passa por um processo ideoldgico-

cultural; e sdo estabelecidos dentro do espectro euro-americano e que, em ultima
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andlise, a categoria econbmica é determinante como componente cultural da
superestutura.

Decoloniais ndo exibem uma determinacdo em JUltima instancia, mas
processos diversificados que levam ao estabelecimento de analises com mudltiplas
categorias na construcdo de heteraquia para discutir cultura, economia politica,
género, raca, espiritualidade, que sao postos em mesmo grau de importancia e
valor; estabelecendo meétodo de analise que levem em consideracdo a
heterogeneidade histérico-estrutural de cada contexto estudado.

A segunda diferenca entre os pos-coloniais e os decolonais é de genealogia
historica. Para pds-colonial anglo-saxénica, o colonialismo e a modernidade ndo séo
mutuamente constitutivos, a modernidade é um fenomeno do lluminismo europeu,
gestada no século XVIII, em que estabeleceu os critérios de civilidade ocidental para
impor um projeto “civilizatorio”, portanto, ideolégico-cultura para o novo colonialismo
no Século XIX na Africa e Asia, principalmente.

Postcoloniality has a different genealogy of thought. In terms of existence, it
emerged from the experience of British colonization (of Egypt and India and
of the Palestinian question) and, obviously, after the concept of
postmodernity was introduced by the late 1970s. In that line of thought and
concerns, South Asia, Australia, South Africa, and other former British

colonies naturally joined postcoloniality, but the English — and Frenchs-
peaking Caribbean did not (MIGNOLO, 2011, p. xxvi).

Para a literatura decolonial, a modernidade e colonialismo sdo mutuamente
constitutivo, portanto, ndo ha modernidade sem colonialismo, sem o ocultamento do
Outro. Logo, a modernidade é um projeto colonial que inicia em 1492, juntamento
como o capitalismo; “la modernidad no existe sin colonialidad, son dos caras de la
misma moneda Yy el racismo organiza desde adentro todas las relaciones sociales y
jerarquias de dominacion de la modernidade” (GROSFOGUEL, 2016, p. 159).

[...] differences between postcoloniality and decoloniality [...]. First of all,
they have distinct points of origination. The decolonial originated during the
Cold War, [...] and from the experience of decolonization in the Third World
and in the works of Afro and Afro-Caribbean intellectuals and activists. The
point of origination of the postcolonial is the experience of decolonization of
British India and owes much to Edward Said's influential Orientalism (1978),
published the same year Francois Lyotard's The Postmodern Condition
(1978) appeared (MIGNOLO, 2011, p. 55).

As consequéncias € que a modernidade, diferentemente do que a Europa nos

fez acreditar, ndo é e nao foi a solugdo, mas um problema escalonado

principalmente ao estabelecer epistemologia eurocéntrica como padrao universal.
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Pois, “el discurso de la modernidad cre6 la ilusiébn de que el conocimiento es des-
incorporado y des-localizado y que es necesario, desde todas las regiones del
planeta, ‘subir’ a la epistemologia de la modernidad” (WALSH, 2003, p. 2). A iluséo
epistémica que Walsh descreve, Mignolo (2010), classifica como lado sombrio da
modernidade que produz a légica da colonialidade.
La modernidad no es un proyecto emancipatorio, como gran parte del
pensamiento eurocéntrico nos ha hecho creer. La modernidad/colonialidad
es un proyecto civilizatorio, que se produce al calor de y se expande con la

violencia a escala planetaria que generé la expansién colonial europea [...]
(GROSFOGUEL, 2016, p. 160).

Mignolo (2010), afirma que o desprendimento epistemiolégico eurocéntrico,
nos possibilita a liberagdo do movimento de descolonizagdo e desta maneira partir
para outras epistemiologias, principalmente epistemiologias de fora do paradigma
moderno/colonial e continua ao afirmar que modernidade/colonialismo necessitam
de uma retdrica para constituir a logica da colonialidade.

As consequéncias da divergéncia de genealogia historica, interpolam dentro
das correntes anticoloniais e produzem analises diversas e interessantes sobre:
colonialismo, modernidade e capitalismo, por exemplo, visto que os pdés-coloniais
anglo-saxonicos classificam a modernidade como fenémeno isolado do colonialismo.
Foi o acarretou a ocrréncia da modernidade no periodo do lluminismo na Europa do
século XVIII, que propagou-se para as coldnias no século XIX, portanto nao
simultaneos. Obviamente, esses tedricos sao influenciados pelos processo de
colonizacdo da india e nova forma de colonizacdo que 0s norte-americanos
impuseram ao Oriente Médio.

Os decoloniais latinos atribuem a modernidade/colonialismo como simultaneo
e constitutivo e resultante do desembarque dos europeus no século XV, portanto,
apresentam desdobramentos conceituais divergentes dos anglo-saxdnicos. Para os
anglo-saxdnicos, a modernidade travestiu o Outro, por meio de uma ideologia-
cultural que inferioza-o, assim, a superacdo do esteridtipo passa pela ideia de
romper com a modernidade. Quando Hall (2006), outro tedrico da linha cultural e de
influéncia anglo-saxonica, diz sobre a crise de identidade que estaria por demarcar o
fim da modernidade e o surgimento da pés-modernidade ou do sujeito pés-moderno,
classifica e assinala assim a crise de identidade,

€ vista como parte de um processo mais amplo de mudanca, que esta
deslocando as estruturas e processos centrais das sociedades modernas e
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abalando os quadros de referéncia que davam aos individuos uma
ancoragem estavel no mundo social (HALL, 2006, p. 7).

O gue os pos-coloniais anglo-saxfes ou mesmo Hall (2006), acreditam é que

a crise de identidade ou hibridismo cultural (BHABHA, 1998), sdo caracteristicas
marcantes e que delimitam a pdés-modernidade. Nesse momento, fica evidente a
divergéncia de genealogia historica e seus desdobramentos, pois na modernidade,
como frisa Hall (2006), o sujeito pés-moderno € fruto de um enredo socio-historico
iniciado na Europa desde o Humanismo Renascentistas até o chegar ao lluminismo.
O nascimento do “individuo soberano”, entre o Humanismo Renascentista

do século XVI e o lluminismo do Século XVIII, representou uma ruptura

importante com o passado. Alguns argumentam que ele foi o motor que

colocou todo o sistema social da “modernidade” em movimento (HALL,
2006, p. 25).

Quais sao as implicacfes tedricas ao centrar a modernidade como fendémeno
exclusivo concentrado no coracéo da Europa? Quais as consequéncias em atribuir o
nascimento do individuo como manifestacdes do desencadeamento de concepcdes
como o Renascimento, o Humanismo, a Reforma Protestante, o cientificismo, a
racionalidade, e o lluminismo? Quais consequéncias em conferir a este movimento
com indutor da modernidade ou a invenc¢éo do sujeito moderno?

As maiores implicagbes seriam recairmos num processo constante de
re(producéo) da colonialidade (MIGNOLO, 2010). Pois, novamente seriamos levados
a ideia de que somente a possibilidade epistémica eurocéntrica é valida para
explicar o mundo e assim, acreditar que o ocidente oferece uma explicacdo mais
plausivel para os processos que ele mesmo produziu e serve como modelo para o
restante do mundo, portanto, é acreditar que € mais coerente a cosmologia
eurocéntrica ou como diz Quijano (1992), é acreditar que somente a modernidade é
capaz de produzir racionalidade.

A ideia de que a modernidade produziu um sujeito moderno na Europa, e
esse “disseminou” os frutos da modernidade para outras culturas, € por demais uma
concepcao de mundo eurocéntrica e, por conseguinte, a Europa produziu o sujeito
racional, coerente, pensante e consciente ou como dird Hall (2006), o sujeito
cartesiano em detrimento do sujeito mitico, irracional. Essa visdo nos parece
temeraria, por trés motivos.

Primeiro, porque coloca a perspectiva eurocéntrica como explicativa para as

mais diferentes realidades sociais, subjugando as demais cosmologias. Segundo,



72

porque a ideia de modernidade/racionalidade coerente com sujeito pensante
encobre todos os pesares e atrocidades histéricas da propria modernidade. Terceiro,
porque pode nos levar a crenca de que a modernidade e a colonialidade foram
superadas.

Aceitar genealogia histérica de que o Renascimento e o Illuminismo
produziram a modernidade e o florescimento cultural é perigoso no sentido de
silenciar as demais culturas. O mais correto no nosso entendimento € que esses
processos produziram colonialidade, como diz Quijano (1992, p. 13) “Las formas y
los efectos de esa colonialidad cultural, han sido diferentes segun los momentos y
los casos”.

Entdo, para os decoloniais, hd um perigo emergente em aceitar a superagao
da modernidade com o surgimento da pos-modernidade, porque poderia dar
entendimento a supressao da colonialidade. Esse fundamento, aceito pelos pés-
coloniais de literatura anglo-saxdnica, pode levar a dourar a pilula e a acreditar no
fim destes pontos nodais, portanto, esvaziar as discussdes da colonialidade. Outro
debate relevante, € o foco demasiado nas questdes de pds-modernidade, que
imbrica para a consecucdo de sujeitos descentrados, hibridos, desterritorializados,
portanto, descolonizados (BHABHA, 1998; HALL, 2006).

Para a corrente latino-americana, as relacdes de colonialidade encontram-se
num processo em curso em que ainda persiste o projeto civilizatério eurocentrado
gue produz seres subalternizados. Veja que o decolonial também diverge das teorias
criticas atuais, como por exemplo, Habermas (2017), como legitimo herdeiro da
Escola de Frankfurt, afirma que a modernidade € um projeto inacabado, portanto
deve ser retomado; o decolonial afirmar que a modernidade € um projeto em curso,
portanto deve ser superada (DUSSEL, 2016).

Logo, para os estudos latinos, a modernidade/colonialismo/capitalismo surge
enquanto projeto de colonialidade. No nosso caso, iremos dar énfase a colonialidade
do Ser, no qual Outro é identificado-representado como inferior em todas as suas
condi¢cdes (matérias e imateriais). A partir deste momento da escrita da tese, Outro
sera grafado como O'’utro, que corresponde ao que estamos chamando de Ser
represado, subjugado, subalternizada e talvez triste.

Nessa perspectiva decolonial, ndo faz sentido dizer pds-modernidade, visto

que a modernidade ndo foi superada ou finalizada, mas é um projeto ainda em
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curso, como também ndo faz sentido falar em pds-colonialismo, porque a
colonialidade persiste hodiernamente e se reveste em escala global.

Entdo, a divergéncia de genealogia historica tem como consequéncias para o
decolonial, o posicionamentos de que a colonialidade persiste nos dias atuais.
Obviamente que os poés-coloniais, como ja& mencionados, também creditam que as
estuturas de poder persistem no mundo atual. Mas, para eles com o fim do
colonialismo no século XX, demarca o fim da modernidade.

Por fim, Mignolo (2011) afirma que o decolonial e pos-colonial ndo sao
correntes “rivais”, apenas escolheram caminhos diferentes de analises, respeitando
as trajetdrias historica-social dos intelectuais de cada corrente anticolonial. S&o
outros paradigmas.

| do not see decoloniality and postcoloniality campaigning for election to win
the voting competition that decides which is the best, but as complementary
trajectories with similar goals of social transformation. Both projects strive to

unveil colonial strategies promoting the reproduction of subjects whose aims
and goals are to control and possess (MIGNOLO, 2011, p. xxvi).

Sabemos que as teorias criticas (marxista, estruturalista, pds-estuturalista,
pos-colonial, decolonial e psicandlitica), elaboram criticas a chamada modernidade.
Sabemos, também, que os estudos pds-coloniais, de origem anglo-saxdnicos,
aproximam-se dos argumentos dos defensores da pds-modernidade. No entanto, o
movimento decolonial tece uma nova prspectiva para além da pés-modernidade —, a
transmodernidade.

Como afirmamos, as perspectivas diferentes de genelaogia historica, levam
as correntes anticoloniais a trajetérias opostas, 0s anglo-saxénicos atribuem a
superacdo da modernidade pela pos-modernidade com o fim das colonias. Os
decoloniais, pelo entendimento de que a modernidade continua e € um projeto de
superacdo dos valores da modernidade, por meio do estabelecimento da
transmodernidade.

Para o entendimento do que vem a ser a transmodernidade (DUSSEL, 2003,
2016; MIGNOLO, 2011), discutem o projeto de modernidade, ou como diz Mignolo
(2011), o lado sombrio da modernidade ou o ocultamento do O’utro. Isto &, por
detras da modernidade esta o O'utro inferiorizado. Logo, o Renascimento, o
llimunismo, a Teologia Crista e suas variantes sao referéncias para a modernidade
construir o seu padréo de identificacdo, representacao e subjugacdo — encobrimento
do O’utro (DUSSEL, 2003, 2016; MIGNOLO, 2011).
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Dussel (2003), ao conceituar a transmodernidade, aplica-lhe uma categoria
inerente, a qual chamou de exterioridade. Ou seja, para se entender o que é
transmodernidade, deve-se ter a nocdo de sua exterioridade, visto que esse é o
ponto-chave para se chegar a transmodernidade. Para Dussel (2003), ndo ha
transmodernidade sem exterioridade, pois a modernidade ao recusar a alteridade do
O'’utro, por meio da negacgéo de sua intersubletividade, estipula o que Dussel chama
de exterioridade do sujeito. Assim, a modernidade € um projeto de exclusdo, de
jogar fora para o exterior tudo aquilo que a modernidade considerava néo pertinente.

Essa exterioridade cultural ndo € uma mera “identidade” substantiva ndo
contaminada e eterna. Ela tem evoluido diante da prépria Modernidade;

trata-se de uma “identidade” em processo de crescimento, mas sempre
como uma exterioridade (DUSSEL, 2016, p. 62).

Entdo, a exterioridade proposta por Dussel (2003, 2016), propde de forma
critica e analitica, refundar a “Exterioridad del Otro y la construccién de una nueva
totalidad al servicio del Outro” (DUSSEL, 2003, p. 119).

Assim, o conceito estrito de “transmoderno” indica essa novidade radical
gue significa o surgimento — como se a partir do nada — da exterioridade, da
alteridade, do sempre distinto, de culturas universais em desenvolvimento,
gue assumem os desafios da Modernidade e, até mesmo, da pos-
modernidade euro-americana, mas que respondem a partir de outro lugar,
other location (Dussel, 2002), do ponto de sua prépria experiéncia cultural,
diferente da euro-americana, portanto capaz de responder com solugbes
completamente impossiveis para a cultura moderna Unica (DUSSEL, 2016,
p. 63).

Nesta ponto de vista, a exterioridade seria 0 espdlio da exploracdo que a
modernidade descartou, por considerar menor, sem valor ou desprezivel, é exterior
a propria modernidade. Ao fazé-lo, a exterioridade possibilita pensar, agir para
criacdo de uma nova totalidade. Logo, a transmodernidade permite apropriar-se
daquilo que foi e é positivo da modernidade, mas, ao mesmo tempo, explorar da
forma que lhe convém e assim, criar uma nova sintese totalizadora. Dessa maneira,
transmodernidade caminha paralelamente com a modernidade, como um projeto
outsiders, a modernidade, na construcado de um projeto transmoderno.

Uma futura cultura transmoderna, que assume 0s momentos positivos da
Modernidade (mas avaliados com critérios diferentes a partir de outras
culturas antigas), tera uma pluriversalidade rica e sera fruto de um auténtico

didlogo intercultural, que devera ter claramente em conta as assimetrias
existentes (DUSSEL, 2016, p. 63).
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Mignolo (2011), para discutir a transmodernidade € preciso passar pelo
entendimento do lado sombrio da modernidade e pelo padrdo colonial de poder
sustentado por Quijano (2005).

In its original formulation by Quijano, the "patron colonial de poder" (colonial
matrix of power) was described as four interrelated domains: control of the

economy, of authority, of gender and sexuality, and of knowledge and
subjectivity [...] (MIGNOLO, 2011, p. 8).

Mignolo (2011), também entende que a modernidade estabelece um padréo
de poder colonial que tinha como propdsito estabelecer conhecimento; pratica de
comportamento ou subjetividade humana; maneiras de autoridade sobre O’utro;
formas normativas de género, sexualidade e patriarcado familiar, bem como
preconceito racial, fincados numa cosmologia eurocéntrica que ainda se faz
presente nos dias atuais.

Dussel (1994), ¢é categérico em afimar que 0 pacote
modernidade/colonialismo/capitalismo produziu um conjunto de valores eurocéntrico
que tinha como misséo levar para o0 mundo colonial um projeto de sistema-mundo,
criando, assim, o mito do irracional, do inferior sobre os outros subjugados.

La Modernidad, en su nicleo racional, es emancipacién de la humanidad
del estado de imadurez cultural, civilizatoria. Pero como mito, en el
horizonte mundial, inmola a los hombres y mujeres del mundo periférico,
colonial (que los amerindios fueron los primeros en sufrir), como victimas
explotadas, cuya victimacion es encubierta com el argumento del sacrificio o
costo de la modernizacion. Este mito irracional es el horizonte que debe
trascender el acto de liberacién (racional, como deconstructivo del mito;
practico-politico, como accién que supera el capitalismo y la modernidad en

un tipo transmoderno de civilizacion ecoldgica, de democracia popular y de
justicia econémica) (DUSSEL, 1994, p. 147).

7

Destarte, Dussel (1994), diz que o projeto de transmodernidade € uma
resposta do pensamento latino-americano ao projeto da modernidade/colonialismo,
ou melhor, transcender a visdo eurocéntrica, como também fugir das discussdes do
pés-moderno que tem em sua natureza nuclear as raizes eurocéntricas.

Sendo assim, a transmodernidade assume-se como um projeto que rompe
com a modernidade/colonialismo, entendendo-a como modelo assentado na visdo
eurocéntrica e parte para um projeto de transformar, de transvalorar os conceitos,
entendimentos e praticas de como compreendemos o mundo, aplicamos os valores
e a producdo de sentidos para a vida, e construirmos outro mundo possivel. A
transmodernidade entende que é preciso balizar a justica, compartilhar o meios-de-

producdo, bem como as riquezas produzidas; é pensar em novas formas de
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producéo da subsisténcia humana. Assim, pensar a transmodernidade € permitir que

o QO’utro reconstitua seu tempo-espaco, bem como sua cosmologia.

Thinking in terms of "transmodernity," instead of modernity and tradition, and
thinking in terms of Pachamama or Gaia as a living system, instead of
nature and culture, may open our imaginary to the restitution of suppressed
epistemologies — epistemologies inscribed in languages such as Mandarin,
Arabic, or Aymara, which were relegated, precisely, to the realm of tradition
or almost nature from the perspective of a conception of time and of culture
(MIGNOLO, 2011, p. 174).

Grosfoguel (2011), argumenta que a ideacdo da transmodernidade, nos
permite completar o projeto inacabado da descolonizagdo do mundo iniciado no
século XX.

[...] transmodernity is the project to fulfill the 20th Century unfinished and
incomplete project of decolonization Instead of a single modernity centered
in Europe and imposed as a global design to the rest of the world, [...]
argues for a multiplicity of decolonial critical responses to eurocentered
modernity from the subaltern cultures and epistemic location of colonized
people around the world. [...] transmodernity would be equivalent to
“diversality as a universal project” which is a result of “critical border
thinking,” “critical diasporic thinking” or “critical thinking from the margins” as
an epistemic intervention from the diverse subalterns locations. Subaltern
epistemologies could provide, [...] “diversality” of responses to the problems
of modernity leading to “transmodernity.” (GROSFOGUEL, 2011, p. 27).

Sabemos que a modernidade domina o sistema-mundo e todas as suas
formas de colonialidade (poder, racial, epistemoldgica, espiritual, género,
normatividade de comportamento subjetivo etc.). Portanto, para o decolonial, os

7z

desafios da transmodernidade é superar o padrdo eurocéntrico, e propor uma
simetria entre as culturas, incorporando para dentro do transmodernidade aquilo que
foi exterioridades da modernidade. Assim, Dussel (2016), propfe pensarmos a

transmodernidade sob quatro aspectos.

Em primeiro lugar, a afirmac¢do é indicada como valorizacdo de seus
préprios momentos culturais negados ou simplesmente depreciados que se
encontram na exterioridade da modernidade; que foram deixados de fora da
consideracdo destrutiva desta pretensa cultura moderna universal. Em
segundo lugar, esses valores tradicionais ignorados pela Modernidade
devem ser o ponto de partida de uma critica interna, a partir das
possibilidades hermenéuticas préprias dessas culturas. Em terceiro lugar,
os criticos, para serem criticos, devem viver o biculturalismo das “fronteiras”
e entdo criar um pensamento verdadeiramente critico. Em quarto lugar,
esse processo supfe um periodo longo de resisténcia, de amadurecimento
e de acumulagio de forcas. E tempo do cultivo acelerado e criativo do
desenvolvimento da propria tradicdo cultural, agora a caminho de uma
utopia transmoderna. Trata-se de uma estratégia de crescimento e
criatividade de uma cultura ndo s6 decolonizada, mas renovada (DUSSEL,
2016, p. 69-70).
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Diante disso, podemos afirmar que a transmodernidade estd numa
perspectiva adiante da modernidade; € revalorizar aquilo que foi descartado pela
modernidade; é reconhecer o que a modernidade produziu de importante e valoroso,
mas sem a pretensdo de ser universal. E fazer usos-e-costumes do que a
modernidade trouxe de melhor, a modo e preparo de cada cultura, sem imposicoes;
e rechacas, sem os tragos daquilo que produziu padrédo de poder colonial. E permitir
que outras culturas possam se manifestar, inclusive na utilizacdo de conceitos
produzidos pela modernidade, relativizando-os aos parametros e costumes de cada
cultura.

Destarte, o giro decolonial, permite avaliar a modernidade a partir do
enfretamento das diferencas e semelhacas produzidas na modernidade e fora dela,
e entender que essa é uma Visao europeia ou euro-americana. A transmodernidade
propde um discurso simétrico, devendo ser contextualizado e regionalizado para
evitar universalismo e padréo global e colonialidade.

E ajuizar a transmodernidade numa perspectiva de confronto que repele a
ideia de periferia e centro, que promova simetrias onde onde elas couberem e
dissimetrias aonde forem necesséarias. E ir adiante, para um territério além do
moderno ou p6s-moderno, que de acordo com Dussel “alcangando agora uma nova
aplicacdo que queremos denominar como “transmoderna” — superacéo explicita do
conceito de “pds-modernidade” (pdés-modernidade ainda é um momento final da
modernidade)” (DUSSEL, 2016, p. 61).

E ter o cuidado para que a trasnmodernidade n&o incorra em erros e torne-se
um padrdo, imitando por assim dizer, a prépria modernidade. E compreender que a
utopia transmoderna deve defender uma mutiplicidade de abordagens e
epistemiologias para o enfrentamento das complexas categorias de analises que se
apresentam (GROSFOGUEL, 2011).

Finalmente, é na exterioridade da transmodernidade que permite um
pensamento de fronteira que para Mignolo (1991), seria o pensamento do O’utro,
pois € na fronteira que a subalternidade €é questionada, onde alteridade e
subjetividade do O’utro é revista, onde manifestam-se outras formas de racionalizar
0 mundo, onde tempo-espaco é reinvidicado.

A fronteira do sistema-mundo para outro mundo possivel, para outra légica de

organizacdo da vida. Fronteira, como possibilidade de didlogos simétricos com um
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O'utro e que em sua esséncia é um outro Eu. A fronteira para tempo-espaco

transmoderno.
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CAPITULO 2: DESCOLONIZAR O SER PARA REPENSAR O PODER E O SABER

“O homem se acha sempre separado do que é por toda
espessura de ser que ele ndo é” (Jean-Paul Sartre).

2.10 ser-no-entre-mundos

Observamos que os estudos decoloniais tém dedicado boa parte de sua
discussédo ao estatuto do Estado, dominando, por assim, dizer as estruturas de
poder ou dentro da perspectiva decolonial da Matriz Colonial de Poder (MCP). Pois
bem, iremos alargar tanto na perspectiva mais lato sensu, que engloba o macro
poder (Estado), quanto o micro poder (relacfes interpessoais).

Assim, nosso caminho ter4d uma inflexdo durante o processo, a principio
dedicada a consecucao do Ser, por acreditar que nele resiste as estruturas para se
mudar o poder e saber. Nossa inflexdo também ¢é intelectual, realizaremos uma
critica ao ser em Heidegger, trabalharemos com alguns autores criticos, mas dentro
do espectro eurocéntrico, mas o proposito é estabelecer os direcionamentos para
discutir o Ser dentro das anélise MCP.

O engajamento do Ser, dentro do contexto brasileiro, é uma trajetoria
ocidental; somos, por assim dizer, seres ocidentais, por entendermos e
considerarmos que compomos uma cosmologia ocidental que nos caracterizam
como pessoa no ajuizamento de valores espirituais; na condu¢do ou normatizacao
de comportamentos morais; na organizacao do Estado, na tessitura social, politica,
econdmica e cultural. Isso reflete na organizagdo dos saberes, bem como na
valoracdo do mesmo como, por exemplo, o saber académico-cientifico, que acaba
por ser 0 saber entre os saberes.

Enfim, o0 nosso projeto civilizatério € abracar o ocidente e virarmos as costas
para a nossa exterioridade dentro da utopia da trasnmodernidade. De forma mais
larga, o que entendemos por desenvolvimento, cidade, emprego, natureza, tempo-
espaco, sustentabilidade, humano; nao-humano, objeto, sujeito, relacéo

interpessoal, — todos estes conceitos estao balizados, parametrizados e imbuidos da
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perspectiva ocidental. Obviamente, com raras excec¢des, mas queremos afirmar que
0 padréo € eurocéntrico.

Sabemos que nesta perspectiva ocidental, estamos geograficamente
enquadrados dentro do que seria o Ocidente — um tempo-espaco ocidental. Da
mesma forma como existe a constru¢cdo do Extremo-oriente exoético, caricato e téo
cheio de controvérsias dentro do imaginario eurocéntrico; somos também o Extremo-
ocidente, o que implica em afirmarmos que também somos considerados esotérico,
misticos, sensualizados, objetificado dentro da metrificacdo ocidentalocéntrica. Vale
ressaltar a excec¢do, os estadunidenses que no inicio do século XX, conseguiu
descentrar parte do eixo do sistema-mundo.

A questdo ndo € negarmos 0 que somos. Sabemos o peso da colonizacéo e
suas consequéncias na sociedade brasileira, conhecemos o peso dos valores
ocidentais e o desejo de almeja-los. Mas, € preciso questionar, tencionar sobre o
que somos, refletir para colocar frente a frente com as nossa formacgao
ocidentalocéntrica. Questionar o que somos, permite, por exemplo, dar um
tratamento diferenciado sobre o que acreditamos que fomos e seremos.

Por exemplo, em relagcédo aos povos originarios das Américas, caso particular
a parte sul deste continente, persistimos em trata-los pelo viés da ancestralidade
indesejada. A nossa percepcédo ocidental impde a esses povos um desejo de nega-
los, preferindo vé-los como primitivos ou, mesmo nos dias atuais, ver suas condicdes
de existéncia como algo a ser superado, pelo carater selvagem da sua cosmologia,
algo ultrapassado que ndo se encaixa dentro do eixo do sistema-mundo
ocidentalocéntrico. Isso é possivel, de acordo com Mignolo (2017a, 2018a) porque a
modernidade/colonialidade estabeleceu um sistema de crengas
epistémico/eurocéntrico.

Entretanto, eles estdo presentes no dia-a-dia, por mais que as narrativas
histéricas eurocéntricas as remetam sempre ao passado, preferimos “fechar os
olhos” e trata-los como antepassados que foram dominados por uma civilizagéo
superior. Nao nos damos conta de que estes povos originarios resistem ao processo
civilizatorio ocidental ha mais de 500 anos.

No entanto, grande parte da populacdo brasileira, considera-se herdeira dos
vitoriosos ocidentais, e, assim, negamos toda a exterioridade descartada pelo
projeto da modernidade. Isso é possivel porque modernidade/colonialidade

estabelece uma complexa relacdo de poder (MIGNOLO, 2017a, 2018a), que € o
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apego a matriz colonial de poder, estabelecendo, portanto, ontologias
hierarquizadas, constituindo epistemologias subalternizadas a
epistemologia/eurocéntrica. Diante de tal fato Mignolo (2010), nos convida ao
desprendimento da matriz colonial de poder, por meio da desobediéncia epistémica
a modernidade/colonialidade.

Dar um tratamento adequado as questdes do que fomos ou achamos que
somos, € demarcar diferencas valiosas que foram ocultadas, sendo, nesse sentido,
fundamental o debate. Somos um projeto inacabado, incompleto, porque ndo somos
ocidentais na percepcao e perspectiva ocidentalocéntrica, mas também relutamos
em nos assumirmos.

Destarte, preferimos valorar a matriz europeia, necessitamos realizar
insercdes e digressdes, — pretende-se colocar em curso o debate do Ser. Para nao
assumirmos a total postura de animais de rebanho “formou uma espécie de homem
diminuido, uma variedade quase ridicula, um animal de rebanho, afavel, amolecido,
mediocre” (NIETZSCHE, 2001, p. 74). E preciso subverter, transvalorar 0 nosso
comportamento submisso e questionar a dominacao eurocéntrica.

E necessario questionarmos o que somos, € inadmissivel ainda acreditarmos
na ideia de que somos um projeto meramente europeu. E preciso confrontar nossas
diferencas, € necessario nos reencontramos enquanto projeto de Ser, € preciso
encontrar nossa faceta humana perdida, é necessario retroceder antes do
nascimento do sistema-mundo, “é preciso ter um caos dentro de si para dar a luz
uma estrela cintilante. Eu vo-lo digo: tendes ainda um caos dentro de vds outros”
(NIETZSCHE, 2002, p. 21).

Como ja afirmamos, o sistema-mundo em que vivemos € cantado e louvado
pela chamada modernidade e imp6e um padrdo global apresentando as
caracteristicas: ciéncia racionalista-cartesiana; espiritualidade judaico-crista;
comportamento social heteronormativo; modelo politico-familiar patriarcal; modelo
econdbmico capitalista (que ndo pode ser compreendido apenas como luta de
classes, sendo necessario inserir na discussao racial, por exemplo, por que negros e
indigenas séo considerados subalternizados).

Feitas essas consideracbes, € preciso avancar no debate do Ser
eurocéntrico, capitalista, colonialista e moderno. Nesse caso, estamos a defender
gque o0 Ser eurocéntrico tem muitas das caracteristicas do ser-no-mundo de

Heidegger (2005). Nao estamos afirmando que Heidegger (2005) construiu a ideia



82

original do Ser eurocéntrico, pois isso provocaria anacronismo histérico, mas ele
sistematizou um ser-no-mundo que se constitui, na sua esséncia e construgao tacita,
analoga ao Ser eurocéntrico, isto é, Heidegger retrata o habitus presente, ou seja, a
forma como uma sociedade se percebe e como reagem com outras sociedades
(BOURDIEU, 1992).

Dito isso, iremos, por inflexdo, adotar outra terminologia, ou seja, 0 ser-no-
entre-mundo, por acreditar que o ser-no-mundo de Heidegger € um Ser que
circunscreve uma existéncia eurocéntrica. O ser-no-mundo é uma inquietacao
heideggeriana que questiona e mobiliza o pensamento ocidental — o ser humano
eurocéntrico. NOs, por assim dizer, estamos no entre-mundo, uma espécie de
encruzilhada ideolégica de cosmologias, longe de sermos ocidentalocéntricos na
esséncia heideggeriana, mas também titubeantes quando ndo enfrentamos nossa
condicao racial na integralidade.

Outra questdo, que deve ser levada em consideracdo, é que Heidegger
(2005), tenciona a modernidade no sentido de cosé-la. As incursdes da escola
decolonial transitam para além da modernidade a caminho da transmodernidade, no
sentido de desatar os nos da costura ideolégica do Ser. Logo, o transmoderno nao
diz respeito a emendar o projeto de modernidade, mas supera-lo e, neste caso
especifico, a digressé@o do Ser eurocentrado.

Ademais, para Heidegger (2005), o Ser se constitui no tempo, isto é, o Ser é
lancado no mundo — dasein (ser-ai). Portanto, € um Ser de possibilidades, — um ser-
no-mundo que se faz pela probabilidade de horizontes temporais, e, desta forma, o
Ser materializa-se nas diversas variagdes do Ente, pois

o tempo é ponto de partida do qual a pre-senca® sempre compreende e
interpreta implicitamente o ser. Por isso, deve-se mostrar e esclarecer, de

modo genuino, o tempo como horizonte de toda compreensdo e
interpretacao do ser (HEIDEGGER, 2005, p. 45).

A questdo que pretendemos apresentar ndo diz respeito a analise
desenvolvida por Heidegger sobre o dasein e sua interpretacdo ontolégica do Ser,
bem como sua existéncia éntica do Ente. Heidegger € considerado pelos pares o

mais influente fildsofo ocidental do século XX. Entretanto, temos que considerar

®A tradutora de Ser e Tempo, Marcia Sa Cavalcante Schuback, optou pela palavra pre-senca quando da
traducdo de dasein. Entretanto, a literatura especializada e nos dicionarios de filosofia o termo mais
utilizado é ser-ai (dasein).
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alguns pontos sobre a filosofia ou a cosmologia ocidental a partir do dasein — o ser-
no-mundo ou ser-ai ou ser langcado no mundo com outros seres.

A partir da analise de Heidegger sobre a questdo do Ser, enquanto
perspectiva Ontica de possibilidades dentro de um horizonte de temporalidade
existencial, indagarmos se este Ser em sua dimensdo ontoldgico ocidental pode
suportar o O’utro, o latino-americano, o brasileiro. Ou seja, se este Ser consegue
suportar o peso da existéncia do O’utro, da temporalidade-espacialidade do O'utro.
Avancando na discussao heideggariana, esse afirma a impossibilidade de definir o
Ser, que volta suas angustias para o seu receptaculo, isto €, o Ente.

O ente que temos a tarefa de analisar somos nés mesmos. O ser deste ente
€ sempre e cada vez meu. Em seu ser, isto é, sendo, este ente se comporta
com o seu ser. Como um ente deste ser, a pre-senca se entrega a

responsabilidade de assumir seu préprio ser. O ser é o que neste ente esta
sempre em jogo (HEIDEGGER, 2005, p. 77).

Heidegger (2005), inverte a pergunta ontologica sobre o Ser que até entdo o
pensamento ocidental vinha se propondo a investigar. Em vez de perguntar: o que é
ser humano? Ele diz: como é ser humano? Para tal argumento, utiliza a ideia de
qgue, ontologicamente, o Ser é impossivel de ser descrito, pois ndo tem defini¢ao,
classificacdo. O que existe € a descricdo do Ente que habita o Ser, pois o Ente € a
existéncia do ser-no-mundo (dasein), ou seja, vivendo as possibilidades da
existéncia, do Ser langcado no mundo, o Ser-ai.

[...] elencar tudo o que se da no mundo: casas, arvores, homens, montes,
estrelas. Podemos retratar a configuracies destes entes e contar o que

neles e com eles ocorre. [...]. A descrico fica presa aos entes. E 6ntica. O
gue, porém, se procura é o ser (HEIDEGGER, 2005, p. 103).

Sendo assim, o Ser ontolégico de Heidegger ndo tem uma fisionomia, é
simplesmente esséncia, seu semblante é sua existéncia Ontica (Ente) que é
elencado, caracterizado e parametrizado. “A ‘esséncia’ da pre-senca estd em sua
existéncia” (HEIDEGGER, 2005, p. 77). Mas, qual é a funcdo do Ser ontolégico? E o
anico que tem a compreensédo de sua esséncia, neste caso o ser humano e, dessa,
maneira, questiona a sua existéncia concreta impregnada em suas caracteristicas
onticas, responsabilizando o Ente em assumir o seu préprio Ser, buscando dessa
forma, uma vida auténtica.

Logo, a vida auténtica ,em oposi¢cdo a uma vida inauténtica, reside no fato do

Ser-ente, lancado no mundo, ter a capacidade de viver sua existéncia, ter a
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possibilidade de ser-livre, assumir essa condi¢ao de liberdade enquanto esséncia de
Ser, e probabilidade de ser-no-mundo pelo pelas caracteristicas do Ente.
Na pre-senca, a angustia revela o ser para o poder-se mais préprio, ou seja,
o ser-livre para a liberdade de assumir e escolher a si mesmo. A angustia
arrasta a pre-senca para o ser livre para... (propensio in..), para a
propriedade de seu ser enquanto possibilidade de ser aquilo que ja sempre

é. A pre-senca como ser-no-mundo entrega-se, a0 mesmo tempo, a
responsabilidade desse ser (HEIDEGGER, 2005, p. 252).

Percebemos que o pensamento de Heidegger (2005) tem dificuldade de olhar
o Q'’utro. E questionamos se o dasein aplica-se para ndés do Extremo-ocidente.
Heidegger € critico do que virou a modernidade, no entanto, seu discurso ainda esta
assentado sobre as bases da modernidade. A tentativa de Heidegger é refundar,
coser a modernidade. Observamos que seu pensamento é um projeto que pretende
dar um novo direcionamento a modernidade, algo como corrigir a curvatura
inesperada deste projeto moderno europeu e redireciona-lo no caminho original. Por
iSs0, inverte a pergunta e questiona como nos tornamos seres humanos?

A ontologia do Ser de Heidegger, afirma a pretendida caracteristica universal,
além de nédo poder ser definido. Vamos, entdo, ao Ente, passivel de definicdo de
acordo com Heidegger (2005). O ser-no-mundo é mensurado pelo Ente - neste
momento analisamos que o Ente de Heidegger, traz uma perspectiva do ser humano
ocidental - ele esta a falar e a dizer para um publico ocidental, ou melhor, o projeto
heideggeriano é um projeto para salvaguardar o ser humano ocidental; o projeto
Ser-Ente procura dar sentido a modernidade, salvar o projeto ocidental.

Logo, o Ser-Ente ndo é universal é eurocentrado. Heidegger (2005,) esta a
falar para a modernidade eurocéntrica, e nés somos verdadeiramente o O’utro, néo
pertencemos a este ser-no-mundo, estariamos entdo no ser-entre-mundo. O Ente
heideggeriano, nesse caso, tem a fisionomia e caracteristicas do Ente eurocéntrico,
pois é permitida ao dasein a responsabilidade de assumir o seu Ser, sua trajetoria
histérico-temporal de existéncia num determinado tempo-espaco.

O que Heidegger faz é reforcar a modernidade, enquanto projeto de civilidade
ocidental. Ademais, o sistema ontologico-6ntico em Heidegger € um modelo
hermético, fechado no ser humano ocidental, pois n&o dialoga com o O’utro, € um
sistema no qual o ser humano se lan¢ga no mundo, vinculando-se a existéncia pela

interpretacdo, predominantemente, eurocéntrica e racionalista do mundo.
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Mas, 0 que seria 0 dasein é “o ser-no-mundo existente que se abre como tal.
Chamou-se essa abertura de compreensao. [...]. O que se pode na compreensao
enquanto existencial ndo € uma coisa, mas o ser como existir’ (HEIDEGGER, 2005,
p. 198).

No entanto, é necessario compreender que 0 dasein, ou seja, a compreensao
de ser-no-mundo, enquanto existéncia é a procura de significado de sua existéncia.
Entretanto, a compreensao heideggariana do Ser, enquanto totalidade, circunscreve
o ser humano ocidental, ele fala dele e para ele. Logo, o O’utro heideggeriano é
abstrato e invisivel.

E preciso alargar os horizontes do Ser para podermos chegar a vislumbrar o
O’utro. Lévinas (1980), argumenta que o0 pensamento ontolégico ocidental
notabilizou-se em buscar a totalidade ontologica do Ser, mas foi incapaz de desvelar
a alteridade do O’utro. “A filosofia ocidental foi, na maioria das vezes, uma ontologia:
uma reducdo do Outro ao Mesmo, pela intervencdo de um termo médio e neutro que
assegura a inteligéncia do ser” (LEVINAS, 1980, p. 31).

Assim, O’utro em Lévinas (1980), ndo esta encapsulado em um Ser langado
no mundo (ser-ai) a procura de lidar com as angustias diante na morte (ser-para-a-
morte), totalizando a ideia de Ser analitico existencial encerrado na sua
singularidade racionalista. A dimensdo do Ser é levada para outro nivel de
discussdo, numa ideia de infinito d’Outro, na premissa que nunca existimos no
singular (LEVINAS, 1982). Mas que o Ser s6 se permite Ser quando confrontado
com Outrem, face a face, rosto a rosto como diz Lévinas (1980, 1982).

Dessa forma, Lévinas questiona a filosofia ocidental que se preocupou
demasiadamente e singularizou o Ser nas suas totalidades existenciais e esqueceu-
se da pluralidade do O’utro como condigao necessaria para a existéncia do Ser.
Apenas, representou a face do O’utro, sem nunca olhar o seu rosto e sua alteridade.
O O'utro sempre foi negado, como afirma Lévinas (1980) o rosto do O’utro necessita
ser revelado, — um Ser para O'’utro.

A melhor maneira de encontrar outrem € nem sequer atentar na cor dos
olhos! Quando se observa a cor dos olhos, ndo se esta em relagdo social
com outrem. A relacdo com o rosto pode, sem divida, ser dominada pela
percepcao, mas o que € especificamente rosto € o que ndo se reduz a ele.
[...]. O rosto é significacao, [...]. E toda a significagcdo, no sentido habitual do

termo, € relativo a um contexto: o sentido de alguma coisa esta na sua
relacdo com outra coisa (LEVINAS, 1982, p. 77-78).
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E preciso entender a metafora do rosto em Lévinas, pois aqui reside a
distingdo entre o Ser heideggeriano centrada nas suas totalidades existenciais, e 0
Ser para o O'utro em Lévinas. Logo, o rosto apresenta-se como expressdo da
alteridade do Q’utro, ndo uma mera descricido detalhada e classificadora. Lévinas
(1980), até aceita que o Ser pode consubstanciar em sua angustia a procura da
totalidade da existéncia, porém h& algo maior que ndo contempla, somente, a vida
do Ser, estamos a falar do O’utro que é o infinito.

Abordar Outrem no discurso € acolher a sua expresséo onde ele ultrapassa
em cada instante a ideia que dele tiraria um pensamento. E, pois, receber

de Outrem para alérp da capacidade do Eu, o que significa exactamente: ter
a ideia do infinito (LEVINAS, 1980, p. 38).

O que Lévinas (1980), elucida € que a reacao do Ser ao se deparar frente a
frente com o O'utro, € meramente tratativa de domesticar, fechar, inviabilizar o
O’utro, mas sem jamais alcangar algo mais profundo; somente, a simples descrigao
do rosto ndo é satisfatoria, no entanto, é preciso ir além de encarar a expressao da
face, chegar a alteridade do O'utro.
Lévinas afirma que, ao se deparar com Q’utro, estabelece-se uma tenséo,
pois Ele mexe com a nossa comodidade de Ser, visto que temos que confronta-lo e
deparar-nos com sua alteridade, por isso, preferimos cerrar a alteridade do O’utro
em padroes.
Nenhuma relacdo humana ou inter-humana pode desenrolar-se fora da
economia, nenhum rosto pode ser abordado de méo vazia e com a casa
fechada: o recolhimento numa casa aberta e Outrem — a hospitalidade — é o

facto concreto e inicial do recolhimento humano [...] (LEVINAS, 1980, p.
154).

Lévinas (1980), inclui na discussdo uma reflexdo fundamentada e norteada
pela responsabilidade do Eu (Ser) para com o a alteridade do Outrem, no qual
denomina de hospitalidade para com O’utro. Observamos que a hospitalidade € a
forma acolhedora do Ser para com O'utro, e é neste Outrem que visualiza a ideia de
infinito, pois € no O’utro que o Ser encontra as possibilidades de uma vida auténtica.
“A disposigao da soberania pelo eu é a relagdo social com outrem, a relacdo des-
inter-essada. Escrevo-a com trés palavras para realcar a saida do ser que ela
significa” (LEVINAS, 1982, p. 43).

Desta forma, o Ser se constréi pelo acolhimento, pela responsabilidade que
devemos devotar com a alteridade do O’utro (LEVINAS, 1980, 1982). E importante
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destacar que a construcdo da hospitalidade da-se quando se olha no rosto do
Q’utro, e observar que ali reside muito mais do que a simples descrigao fenotipica.
Perceber que necessitamos do O’utro para existirmos e para nos reconhecer como
humanos. Lévinas (1980, 1982), chama a atencao para uma convivéncia com O’utro
desinteressada, uma caricia assimétrica, “a relacdo intersubjetiva € uma relagcéo
ndo-simétrica. Nesse sentido, sou responsavel por outrem sem esperar a reciproca,
ainda que isso me viesse a custar a vida. A reciproca é assunto dele” (LEVINAS,
1982, p. 90).

Imp&e-se reconhecer que a hospitalidade em Lévinas € uma forma generosa
de aprender a conviver com a subjetividade do O’utro. Compreende-se a
profundidade do acolhimento irrestrito, a caricia e a responsabilidade infinita perante
o outrem. Desta maneira, Lévinas (1980) demarca uma critica ao pensamento
ocidental ontolégico no qual o pensamento ocidental de notabilizou pela assimilagao
e dominagado do O’utro pelo Eu (Ser). Propde-se, assim, a possibilidade do Eu (Ser)
acariciar a alteridade do O’utro como forma de convivéncia.

A ideia do O'utro como infinito inscreve a discussdao dentro da
modernidade/colonialidade. Entretanto, por mais que Lévinas, na condicdo de judeu
europeu, lhe dé a prerrogativa do O’utro, ou pensar a partir do olhar O’utro, seus
questionamentos estao circunscrito a perspectiva eurocéntrica. Esse fato ndo nega o
valor do posicionamento de Lévinas, apenas coloca-o no contexto.

Mignolo (2010, 2011, 2018a) e Quijano (1992, 1998, 2005, 2007), apresentam
quadros de reflexdes sobre a colonialidade do Ser ao discutirem que o Ser, quando
percebe a sua filiagdo a matriz colonial de poder, compreende que habita um
estrutura de poder que hierarquiza as diferencas. Mignolo (2018a), argumenta que
essa estrutura de poder que produz diferencas é a colonialidade. Veja que ndo se
estd a argumentar a existéncia das diferencas, mas a hierarquizacdo em modelos
eurocéntricos que produzem Seres inferiores e superiores.

Logo, quando o Ser torna-se consciente da MCP que o inscreve como O’utro
limitado, encapsulado e ndo como O’utro como infinito (LEVINAS, 1980), este O’utro
percebe que é necessario escapar desta maquina de produzir diferencas que é a
colonialidade. Mignolo (2010, 2017a, 2018b) afirma que € necessario o
desprendimento da Matriz Colonial de Poder, isto é, das formas institucionalizadas
de Estado que se impBe na producdo de subalternizados e também na

desobediéncia epistémica, nos saberes disciplinares eurocéntricos que produzem
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conhecimentos que atendem a MCP. Perceba que a descolonizacdo do Ser passa
pela descolonizac&o do poder e pela descolonizagéo do saber.

De acordo com Lévinas (1980), o pensamento ocidental notabilizou-se por
produzir um discurso totalizante que privilegia 0 Eu na busca incessante pela
identidade e conhecimento. No entanto, este pensamento tornou-se um instrumento
de dominagéo, pois estruturou formas de classificacdo e organizacédo das relagoes
do Ser com o Q’utro, levando, assim, a um arquétipo e identidade univoca que alija a
possibilidade da alteridade do O’utro e cria, por assim, dizer a identidade do Ser em
oposigao a exterioridade do O’utro, ou seja, a materializagdo do O’utro pelo que é
exterior ao Ser.

[...] a relacdo com o Outro ndo consiste em refazer num sentido oposto o
movimento do afastamento, mas em caminhar para ele através do desejo,
ao qual a prépria teoria vai buscar a exterioridade do seu termo. Pois, a

ideia da exterioridade que guia a procura da verdade so € possivel como
ideia do Infinito (LEVINAS, 1980, p. 49).

Logo, o ser-no-mundo heideggeriano € o protétipo do homem eurocéntrico
(valores e crencas ocidentais) que ao lancar-se no mundo dasein (ser-ai) sofre a
angustia da existéncia auténtica, isto é, a certeza da morte, pois somos para
Heidegger (2005), um ser-para-a-morte. Sendo assim, Heidegger (2005), credita
como uma vida auténtica aquela que suporta a morte como realidade proxima,
porém indeterminada, visto que ndo sabemos quando ira acontecer, ou seja, a morte
nao € algo separado da vida, mas compde a prépria dindmica da vida.

Na premissa heideggeriana, somos um Ser que caminha para a morte, nesta
perspectiva 0 Ser da vazao a um Eu angustiado que procura uma vida auténtica
diante da certeza da morte. Para Lévinas (1980), essa forma de pensamento n&o
nos leva a pensar sobre O’utro, mas, apenas, a angustia do ser-para-a-morte. Dessa
forma, questiona o pensamento de Heidegger e inverte a proposi¢cédo da inquietagcéo
e angustia do Ser ao afirmar que o homem € um ser-para-o-outro. Entdo, para
Lévinas (1980), o homem nédo é um ser-para-a-morte, mas para depois da morte,
isto €, que mundo ficara para O’utro?

In the relation to the other, the other appears to me as one to whom | owe
something, toward whom | have a responsibility. Hence the asymmetry of
the I-You relation and the radical inequality between the | and the you, for all
relation to the other is a relation to a being toward whom | have obligations. |
insist, therefore, on the meaning of that gratuitousness of the 'for the other,'

resting on the responsibility that is already there in a dormant state
(LEVINAS, 1999, p. 101).
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Dessa maneira, a responsabilidade com O'’utro, perpassa a totalidade do Eu,
do ser-em-si, do individualismo construido pelo ideario da modernidade e quando o
Ser heideggeriano busca sentido para a vida auténtica depara-se com 0 nada, ou
seja, com a angustia existencial do ser-para-a-morte.

Lévinas (1980), propde transgredir o nada existencial de Heidegger e ir ao
encontro do O’utro. Contudo, o ser-para-o-outro € um caminho desconhecido, por
vezes O’utro é negado e ocultado. Entretanto, O’utro € um ser-no-mundo deslocado,
um Ser que € lancado numa espécie de vacuo, um ser-no-entre-mundos.

Entdo, Lévinas (1980) preocupa-se com a relacdo que o Ser estabelece com
O’utro, muito mais do que a discusséo ontologica de Heidegger sobre ente. Mignolo
também entende que a relacdo Ser-O’utro € muito mais importante do que a
discusséo Ser-ente. E sobre isso diz:

Ontology is made of epistemology. That is, ontology is an epistemological
concept; it is not inscribed in the entities the grammatical nouns name. If we
could say today that beyond Western world-sense that privileges entities and

beings (ontology; Martin Heidegger's Being), there are world-senses that
privilege relations (MIGNOLO, 2018b, p. 135).

Por que O’utro encontra-se neste paradoxo tempo-espaco de ser-no-entre-
mundos, como se ndo pertencesse ao mundo?. E preciso relativizar este mundo,
porque o mundo é pensando e valorado para o Ser eurocéntrico. O’utro € apenas a
exterioridade deste Ser eurocéntrico, incognito, desconhecido. O Ser heideggeriano
necessita de uma envergadura da antropologia filoséfica, é preciso retirar a
impessoalidade do existir. Lévinas (1982, p. 43) questiona a primazia do Ser sobre o
Ente, “A minha primeira ideia era que talvez o ‘ente’, o ‘algo’ que se pode apontar
com o dedo, corresponde a um dominio do ‘ha’ que aterroriza no ser’. Pois, nao
comporta a ideia de infinito do O’utro.

A discussao, sobre a alteridade do O’utro, € por demais complexa e exige
digressdes necessarias ao debate, principalmente no debate interdisciplinar.
Portanto, vale ressaltar algumas palavras-chave do debate anunciado para dar
continuidade ao entendimento de onde partimos e para onde pretendemos chegar
com essa discussao.

A primeira-chave € deslocar o eixo de discusséo do Eu para o O’utro. Fizemo-
lo norteados pelo debate do Ser (eurocéntrico) que existe em nds. Apresentamos o
Ser heideggeriano e afirmamos que o seu Eu é ocidentalocéntrico, ou seja, € um

ser-no-mundo e para o mundo ocidental. Sendo assim, tudo aquilo que néo
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comporta os valores eurocéntricos € exterior, ou como afirma Dussel (1977, 1994,
2003, 2001, 2009, 2016), a exterioridade é o que o ocidente descarta como nao
pertencendo a modernidade, a exterioridade € refugo do Ser.

Como afirmamos, somos Q’utro, mas este outrem ndo se reduz a mera
oposi¢cao ao Eu ocidental, também marca o entendimento de que o eurocentrismo
descartar-nos como menores, nos destina a condicdo de ser-no-entre-mundos, uma
espécie de subcondicdo humana. Ou seja, se ndo somos considerados ser-no-
mundo que indaga a existéncia auténtica, estamos, por assim dizer, fadados ao
limbo, uma dimenséao paralela do mundo ocidental — um entre-mundos, descartado
pela realidade eurocéntrica.

Dessa forma, partimos da alteridade de outrem em Lévinas (1980, 1982,
1999), para (des)construir o eurocentrismo que existe do Ser para com O'utro.
Dessa maneira, se constitui a primeira-chave para nos realocarmos no mundo
enquanto seres humanos e nao coisificados pela tradicdo ocidental. Neste ponto-
chave, partimos de Lévinas para argumentar o que é O’utro?

A segunda-chave de entendimento € como torna-lo mais concreto como
incluir O’utro, pois concordamos que QO’utro € um Ser infinito na sua complexidade,
mas ainda abstrato, o proprio “ha” (existir) em Lévinas € abstrato, ele afirma “ha’,
para mim, € um fendmeno do ser impessoal” (LEVINAS, 1982, p. 39).

Os decolonias (MIGNOLO, 2010, 2011, 2018b), (QUIJANO, 1992, 1998,
2005, 2007) e (MALDONADO-TORRES, 2007, 2008) nos diz do desprendimento e
das tipologias do Ser concreto da matriz colonial de poder, é o principio restaurador
da sua alteridade, rompendo com processos de subalternizacdo, enquanto Mignolo
(2018), destaca que pensar nas ontologias-epistémicas das relacdes entre seres é
também principio de desobediéncia ontolégica como, por exemplo, reciprocidade e
redistribuigdo (Cusicanqui, 2018).

Maldonado-Torres (2007) ao abordar a colonialidade do Ser, assim escreve.

La idea era que si en adicion a la colonialidad del poder también existia la
colonialidad del saber, entonces, muy bien podria haber una colonialidad
especifica del ser. Y, si la colonialidad del poder se refiere a la interrelacion
entre formas modernas de explotacion y dominacion, y la colonialidad del
saber tiene que ver con el rol de la epistemologia y las tareas generales de
la produccion del conocimiento en la reproduccion de regimenes de
pensamiento coloniales, la colonialidad del ser se refiere, entonces, a la

experiencia vivida de la colonizacion y su impacto en el lenguaje.
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 129-130).
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De acordo com Dussel (2003), o decolonial procura em Outrem uma face

mais palpavel e concreta, como por exemplo, de que forma podemos respeitar o

faminto, mas também alimenta-lo. Contudo, a ideia de infinito promovido por Lévinas

(1980, 1982), € interessante, mas podemos correr riscos de ficar neste infinito

abstrato. Entéo, abrir a discussao para a exterioridade sobre O’utro é fator relevante.

Estar face-a-face é deparar-se com a possibilidade do Eu para um Ser-para-o-

Outrem.

De esta manera, Lévinas opone la ética a la politica. La primera es esa
relacion de responsabilidad, por sustitucion, por el tomar a cargo al Otro
como uma obsesion, en donde el hambriento se impone con su hambre
como una exigéncia irrecusable de justicia. jDar de comer el hambriento! es
un imperativo ineludible (DUSSEL, 2003, p. 114).

Dussel (2003), acredita que a op¢do de Lévinas de ndo sistematizar um

instrumento politico de combate a exclusao do O’utro, consubstancia-se seu projeto,

apenas, no ambito da ética que valoriza a alteridade de Outrem, mas sem construir

alternativas para a supressao da exclusdo deste outrem.

El complemento trascendental de Dussel, de no solamente recurrir a la
ética, para observar y tomar consciéncia de la problemética (como lo hace
desde su alteridad negativa Lévinas), sino de actuar, accionar su ética de la
liberacién con un proyecto fundado en las categorias politicas y econémicas
(que le proporciona la teoria marxista), es un enfoque de la nueva filosofia
basada en la ética y su politica de la liberacion. Es la accién en el
reconocimiento del otro, oprimido, victima, excluido, violentado, perseguido.
El complemento que Dussel da a una nueva filosofia radical, que equivale al
modelo ideal-utépico que se presencia em la igualacién social marxista, en
cuanto a una verdadeira sociedad integrada, sin poderes opresores o
excluyentes (RONDEROS, 2012, p. 107).

Sendo assim, Dussel (1994, 2001, 2003, 2009, 2016), propée um novo

projeto que leve em consideracdo a alteridade absoluta do O’utro, presente nos

tratados de Lévinas, mas que leve em consideracdo um projeto politico de

planeamento-acdo, — um projeto de transmodernidade que abrigue a exterioridade

do O’utro como instrumento politico.

La meta-categoria de "Exterioridad" puede iluminar el analisis que se
propone indagar la "positividad" cultural no-incluida por la Modernidad, no ya
desde los supuestos de una Post-modernidad, sino lo que hemos llamado la
"Trans"-modernidad. Es decir, se trata de un proceso que parte, que se
origina, que se moviliza desde "otro" lugar [...] que la Modernidad europea y
norteamericana (DUSSEL, 2001, p. 404-405).

Dussel (2001), promove O’utro como agente politico-econémico, discute os

aspectos do que chamou da totalidade negativa do O’utro em Lévinas (1980, 1982),
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por se preocupar apenas com o0s aspectos éticos da alteridade do O’utro. Mas
Dussel (2001), afirma a exterioridade do O’utro negada no campo politico-econémico
gue ndo esta circunscrita apenas aos aspectos éticos. Assim, Dussel acena para a
possibilidade da transcendéncia absoluta do O’utro (ético, econdmico politico etc.)
por meio de sua filosofia da libertacéo.

A Figura 1 ilustra o debate entre Ser e O’utro, quando se depara face a face
e observa a exterioridade do O’utro. A partir da compreensao ética da exterioridade,
lanca as bases da alteridade, o proximo passo € a prética de liberta-lo das amarras
ideoldgicas, dos esteredtipos formados e dos fetiches estabelecidos, surge um
instrumento politico de acdo, — uma politica dentro da filosofia libertagdo. Assim,
lanca as bases do nascimento de uma nova sociedade baseada em valores que
mescle o respeite dos processos de Ser, do Saber e do Poder das culturas

envolvidas. Assim, surge o projeto da transmodernidade. Na sequéncia a Figura 1.

Figura 1 — O Encontro com O’utro na Perspectiva da Transmodernidade

e e L EEE Exterioridade |--------------------------. |

----------------------------- Alteridade -----------------------------E

————————————————————————— Politica de Libertagdo [----------------------

————————————————————— Projeto da Transmodernidade F-------------------
BOLWERK, 2018
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Destarte, o projeto da transmodernidade, passa por uma profunda reflexdo do
Ser para com o O’utro, o ser-no-entre-mundos, ao observar o que |he tangencia, tem
como possibilidade demarcar posicbes no mundo. Deixa, desta maneira, sua
condicdo de subproduto no mundo e cria as bases para pertencimento no mundo, a
construir uma pratica politica de libertacdo de Si. A emancipagdo politica deve
estabelecer novas formas de articular o Poder, de outras possibilidades de
convivéncia com o Ser e de valoracdo de outros Saberes. Essa ruptura é essencial
para o projeto transmoderno, — a tomada de consciéncia do O’'utro é o primeiro
passo na construcdo da politica de libertacdo, num mundo com valores que

perpassem o sistema-mundo.

2.2Natureza como categoria objetificada: mercantilizagc&o naracionalidade
ocidental

N&o € o proposito desta tese averiguar as raizes de genealogia a partir de
gual momento a natureza passa a ser vista como objeto. Nao iremos realizar tal
propositura, 0 nosso olhar é sobre colonialidade da natureza, mas, é bem verdade
que a modernidade/colonialidade levou ao maior nivel a objetificacdo enquanto
mercadoria venal. Isso porque o capitalismo da importante passo na construcédo de
uma escala industrial de transformar a natureza em produtos industriais. Como
génese, ndo poderiamos atrever a maiores afirmacdes, mas como indutor em escala
global-industrial ipso facto.

E preciso encontrar o enraizamento do processo que levou a racionalidade
ocidental a objetificar a natureza, essa investigacdo € mais interessante do que
descobrir qual a primeira vez que isso poderia ter ocorrido. Sabemos que o sistema-
mundo organiza o conhecimento em disciplinariedade: histoérico, bioldgico, filosdéfico,
antropoldgico, socioldgico, l6gico, social, matematico, ecoldgico etc., através de um
sistema metafisico que tem como parametro a ontologia do Ser. Isto é, o0 Ser e sua
presenca no mundo classificam e ordenam o mundo em que vivemos, Derrida
(1973), chama-o de metafisica da presenca.

Para entendermos do que estamos a falar, Lenoble (1969), em seu livro a
“Histéria da ideia de natureza”, afirma que o conceito de natureza se transmutou ao

longo do tempo: ora percebida como um conjunto de coisas, ora como mera
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abstracdo do pensamento humano, ora como obra de arte do divino, mas desde a
antiguidade grega a natureza € vista como ordem independente ao ser humano.

Do paganismo da antiguidade classica ao monoteismo judaico-cristdo, a
natureza passar a ser vista ora como deidade, ora como criacdo do sobrenatural e
com a Revolucao Industrial, dessacralizada, tornando-se mero utensilio do humano.
Pretendemos superar a €gide de que a natureza € um objeto, uma abstracdo, uma
obra edénica da criacdo ou mesmo deslocada da relagdo com o ser humano.
Acreditamos que podemos partir da questdo de que a natureza também se afirma
como Q’utro, é necessario integra-la ao ser humano.

Na Bacia AmazOnica, a maior violéncia as vezes come¢a como uma luz
vacilante além do horizonte. L4, na redoma perfeita do céu noturno, sem o
menor vestigio de luz produzida por fonte humana, uma tempestade lanca
seus sinais premonitdrios e inicia uma lenta jornada até o observador, que
pensa: o mundo esta prestes a mudar. Assim foi certa noite na orla da
floresta pluvial tropical ao norte de Manaus, onde, sentado no escuro,
agitando a mente pelos labirintos da biologia de campo e da ambigéo,

exausto, entediado, eu me sentia pronto para qualquer distragdo que se
apresentasse (WILSON, 2012, p. 10). Grifo nosso.

Observamos que Wilson (2012), nos fala de um ser de um QO'’utro, que se

apresenta de maneira exuberante em sua vitalidade violenta, afirmando que

A tempestade foi aumentando, enchendo de relampagos o céu a oeste. As
nuvens de trovoadas foram criando um gigantesco monstro em camera
lenta que ia se espalhando pelo céu obscurecendo as estrelas. A floresta
irrompeu numa simulacdo de vida violenta. Os raios comecaram a cair a
distancia, e depois cada vez mais proximos, a esquerda e a direita, 10 mil
volts percorrendo uma trilha ionizante a oitocentos quilébmetros por hora,
provocando um contrassurto para cima dez vezes mais rapido, do céu a
Terra em uma fragdo de segundo, o todo percebido como um Unico clardo e
um Unico estampido. O vento refrescou, e a chuva penetrou sorrateiramente
a floresta (WILSON, 2012, p. 14-15).

O’utro descrito por Wilson (2012), independente de classificarmos como
floresta, natureza ou tempestade € percebido, por este bidlogo, com respeito e
admiracdo. Entdo, partimos dessa descricdo poética de Wilson (2012), para
desconstruirmos a natureza, enquanto categoria objetificada, mercantilizada e
racionalizada pelo ocidente.

Entretanto, a dificuldade da epistemologia eurocéntrica em desobijetificar a
natureza, reside em sua esséncia epistémico/disciplinar, por isso Mignolo (2001,
2010, 2017a), insiste na desobediéncia e insurgéncia epistémica. Porque mais

importante do que discutirmos em qual departamento arquivaremos a natureza
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(biologia, ecologia, ciéncias do ambiente, geografia, antropologia etc.), € discutirmos
projetos descolonizadores para a natureza.

Finguemos analise nas questdes de cultura e natureza. Tomando como
exemplo, vemos que, dentro de uma antropologia tradicional, vigora classificacfes
muito dicotdmicas entre natureza e cultura que carecem de revisionismo critico, pois
numa perspectiva da antropologia decolonial, existem comunidades intimamente
vinculadas a pachamama. Uma nova abordagem epistémica-indisciplinar é
necessaria para além da dicotomia natureza versus cultural, isso implica em afirmar
que ha uma dialética da natureza que ndo compreende o que entendemos por
dialética humana, porque hd uma esséncia da natureza que vai além da categoria
objeto. Uma compreensao, percepg¢ao mais alargada do O’utro. Um outrem n&o-
humano, mas persistindo em uma existéncia.

Na secao anterior discutimos que o Ser-no-mundo é um sujeito eurocéntrico
que privilegia as formas de hierarquias de acordo com a producdo de sentidos.
Nessa perspectiva, o sentido que faz a mediagdo com a linguagem é a viséo
(observacao). Quando Derrida (1973), nos diz sobre a metafisica da presenca, esta
a dizer que a visao € o sentido privilegiado para fazer a mediagdo com a “realidade”
e a linguagem como instrumento que descreve a “realidade”, isto €, a fala, o discurso
e a escrita, enquanto formas sistematizadoras e organizadoras de conhecimento.
Nessa abordagem, a metafisica da presenga busca completude da “realidade” do
mundo pela mediacdo de sentidos, racionalidade e linguagem. Observamos que
Mignolo (2017b), faz uma relagdo muito préxima ao dizer que visdo é o sentido
privilegiado da cosmologia eurocéntrica, “sentidos foram treinados pela vida para
perceber nossa diferenca (...) esfera de quem nos olha com seus olhos como
anthropos, como ‘outro” (MIGNOLO, 2017b, p. 21). Quijano (1992, 2007), também
fala que o contato entre europeus e povos originarios, o estranhamento dos habitos
pelo olhar eurocéntrico estabelece os codificadores da diferenca.

N&ao iremos abordar a discussdo que Derrida (1973), apresenta sobre o
rebaixamento da escrita em relagdo a fala, como se a escrita fosse a reproducao
mecanica e simples da fala, ou seja, um signo (fala) que reporta a outro signo
(escrita) na reproducdo de sentidos. Para nés, essa discussao € tangencial ao
debate que pretendemos abordar, além do mais ja é um fato exaustivo, debatido e
construido por Derrida (1973) e seus seguidores. Logo, qguando abordamos o termo
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linguagem, ela é subtendida como um sistema de signos que envolvem fala,
discurso e escrita.

Também fazemos distincdo entre fala e discurso, entendemos a fala como
algo espontaneo assistematico e o discurso compdem um movimento de
sistematizacdo desta fala, portanto, o discurso € entendido como manifestacdo de
poder e com fortes conotacdes de colonizacdo da fala e do seu monitoramento.

Sabemos que a linguagem da pela construcdo dos niveis de conhecimento
tacito ao explicito. Isso implica em dizer que a constru¢do do mundo fisico é uma
realidade explicavel pela logica da linguagem do Ser. Entretanto, esse Ser é
eurocéntrico, portador de uma cosmologia que precifica a natureza.

Entdo, estabelecemos trés analises para redirecionar o debate sobre a
natureza. Primeiro, € a desconstrucdo do logos eurocéntrico que mercantiliza a
natureza; segundo é a transvaloracdo da natureza, estabelecendo novo patamar de
Saber sobre a natureza; e, por fim, o terceiro, € apresentar uma proposta
cosmoldgica amerindia como novo patamar de discussdo de integrar ao Sistema
Ser-Natureza.

Nesta secdo, iremos nos ater aos dois primeiros temas apresentados
(desconstrucédo e transvaloragcao) e dedicaremos uma secéo especial para discutir o
perspectivismo amerindio. O entendimento é que partimos da premissa de que, para
se pensar numa forma alternativa de compreensdo da natureza, € necessario
descontruir o conceito que temos. Ao fazé-lo, precisaria colocar a discussdo em
outro patamar, transvalorar é aqui entendido como a superacao do que se tem para
o estabelecimento de algo diferente e assim, abrir a possibilidade para o novo.

O novo é apresentado como forma de sistematizacdo e organiza¢do do Ser e
do Saber ndo eurocéntrico, dando vazdo a outras formas de entender, relacionar,
conviver e coabitar com a natureza. Sobre a desconstrugéo, iremos nos apoiar nas
discussbes apresentadas por Derrida (1973), para a discussao sobre a natureza.
Esse teorico, questiona a forma como a tradicdo e a racionalidade ocidental sdo
praticadas e aplicadas na realidade, no caso especifico aqui tratado a natureza.
Derrida (1973), ao propor a desconstrucdo da retdrica da linguagem ocidental,
marca, por assim dizer, um ponto de inflexdo na desconstrucao epistémica como
padrdo universal.

Para esse tedrico, a linguagem demarca a centralidade eurocéntrica (local da

linguagem e seu logos no sistema eurocéntrico) e impdem-se como imperativo aos
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demais povos do planeta. Diante de tal fato, é preciso superar o logocentrismo e
desnaturalizar os conceitos arraigados. Sendo assim, pretendo discutir as bases
para a desnaturalizacdo da natureza e dos conceitos eurocéntricos. Para Derrida
(1973), o sistema de ordenamento metafisico-epistémico ocidental, ao tentar
encaixar a multiplicidade e diversidade da realidade da natureza, estabelece uma
forma elementar de categorizar as diferencas em estruturas binarias ou
maniqueistas de pensamento. Portanto, a desconstrucdo traduz-se na
desnaturalizacdo de conceitos e desfragmentacao logocéntrica.
Os movimentos de desconstrucdo ndo solicitam as estruturas do fora. S6
sdo possiveis e eficazes, s6 ajustam seus golpes se habitam estas
estruturas. [...]. Operando necessariamente do interior, emprestando da
estrutura antiga todos os recursos estratégicos e econdmicos da subversao,
emprestando-os estruturalmente, isto €, sem poder isolar seus elementos e

seus atomos, o empreendimento de desconstru¢cdo € sempre, de certo
modo, arrebatado pelo seu préprio trabalho (DERRIDA, 1973, p. 30).

Derrida estabelece que o empreendimento de desconstrucdo, articula-se no
interior da estrutura, promovendo a subversdo, por meio de uma nova forma de
pensar, desestabilizando a antiga estrutura do logos, mas ao mesmo tempo
utilizando todos os seus recursos e dindmicas.

Para entendermos o que é a desconstrucdo fonologocéntrica (desconstrucao
logocéntrica) em Derrida e quais os impactos que os estudos do logos pretendem
alcancar, ele afirma “O que trai a escritura mesmo, no seu movimento nao-fonético,
€ a vida. Ela ameaca de um Unico movimento o sopro, 0 espirito, a histéria como
relacdo a si do espirito” (DERRIDA, 1973, p. 31-32).

O que Derrida (1973), esta propondo é subverter a propria (des)constru¢do da
linguagem, porque como, afirma o tedrico, a fragilidade da linguagem
fonologocéntrica reside no fato de que ela ndo tem os suportes necessarios para a
dinamicidade da vida, dai para provocar o debate lanca o aforisma que diz que nada
estd fora do texto (DERRIDA, 1973). Ou seja, a linguagem tende a construir 0s
signos, por meio da fala sistémica (discurso) e da escrita. Diante deste fato, &
preciso descolonizar a linguagem, pois ela (linguagem) se coloca acima da vida e
sua dinamica. Assim, o rebaixamento da linguagem diante da vida € mote para
aproximarmos da discussao sobre a natureza.

a histéria da metafisica que, apesar de todas as diferencas [...], sempre

atribuiu ao logos a origem da verdade em geral: a histéria da verdade, da
verdade da verdade, foi sempre, com a ressalva de uma excursdo
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metafdrica de que devemos dar conta o rebaixamento da escritura e seu
recalcamento fora da fala “plena” (DERRIDA, 1973, p. 4).

O que implica utilizar o logos da fala, do discurso e da escrita como imperativo
a realidade? Para Derrida (1973), a epistemologia ocidental fundada nos conceito da
ciéncia ocidental, utiliza-se deste logos (discurso e escrita) como um sistema de
signos dominantes, valendo-se do repertorio ocidental como universal e
regionalizando outros saberes. Portanto, o logos ocidental afirma-se, enquanto
processo colonial. Assim, para Derrida (1973, p. 4) “o conceito da ciéncia ou
cientificidade da ciéncia — o que sempre foi determinado como légica — conceito que
sempre foi um conceito filoséfico [...] nunca tenha cessado de fato, de contestar o
imperialismo do logos”.

O que Derrida afirma, € que a prépria ciéncia ocidental se afirma enquanto tal,
por meio do imperativo do logos, ou seja, da centralidade que o discurso tem em
descrever a presenca das coisas, da for¢a do discurso que se impde como oralidade
sistematizada e legitimadora da racionalidade da escrita. Este conjunto, impde-se
sobre a vida e a realidade imanente. Logo, Derrida (1973), questiona e propde a
subverséo deste padrao fonologocéntrico,

o fonocentrismo se confunde com a determinacéo historial do sentido do ser
em geral como presenca, com todas as subdeterminagcfes que dependem
dessa forma geral e que nela organizam seu sistema e seu encadeamento
historial (presenca da coisa ao olhar como eidos, presengca como
substancia/esséncia/existéncia (ousia), presenca temporal como ponta
(stigmé) do agora ou do instante (nun), presenca a si do cogito, consciéncia,
subjetividade, co-presenca do outro e de si, intersubjetividade como
fendmeno intencional do ego etc.). O logocentrismo seria, portanto, solidario

com a determinacdo de ser do ente como presenca (DERRIDA, 1973, p.
15).

Partindo entdo, da desconstrucdo do logocentrismo, da desnaturalizagéo dos
conceitos aplicados pela ciéncia ocidental, podemos ter parametros para analisar a
desconstrucao e objetificacdo da natureza. Isto €, ndo vé-la, apenas, Como recursos
e insumos naturais, mas caminhar por uma perspectiva anticolonial, portanto, nao
venaliza-la, monetiza-la ou mesmo mercantiliza-la.

Portanto, a desconstrucdo que Derrida (1973) propfe, é a desfragmentacao
dos sentidos que estdo dentro da linguagem logocéntrica (discurso e escrita). Ou
seja, dentro das unidades de producédo de conhecimento logocéntrica, a fala exerce

a centralidade que, sistematizada, transforma em discurso dominante e ao passar
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pelos signos da escrita encripta a realidade ao texto produzido, por isso na critica
derridariana nada esta fora do texto “n&o ha fora-de-texto” (DERRIDA, 1973, p. 194).

Assim, o contorno que envolve a linguagem logocéntrica, estabelece os
principios e as formas de consecucdo das unidades de sentido hegemdnicas do
pensamento ocidental. Destarte, descontruir essas unidade de sentido, é permitir a
fragmentacao das unidades logocéntrica (fala-discurso e escrita) ,para restabelecer
diferencas de signos ou mesmo outros signos, promovendo o desenraizamento
epistémico, possibilitar uma O’utra natureza.

A desconstrucao eurocéntrico/epistémico da natureza levard a desvinculacao
da matriz colonial de poder, portanto, descolonizando a natureza. Por isso, mais
importante do que as Ciéncias do Ambiente ficarem discutindo em qual
departamento epistemoldgico a natureza deve ser arquivada, € preciso nos
conscientizarmos de retird-la do dominio da matriz colonial.

Desta forma, Derrida (1973), ao criticar a centralidade logocéntrica do sistema
de pensamento ocidental, questiona também o0 seu sistema interno e externo, visto
gue nada pode estar fora do texto. Isso implica em afirmar que a escrita enrijece a
realidade, como se fosse uma fotografia fidedigna da realidade, no entanto, o
sistema logocéntrico ndo consegue acompanha a dinamica da realidade. A
linguagem ndo consegue explicar a totalidade do mundo da vida, ndo da conta da
complexidade da vida. Logo, a linguagem deveria servir apenas para comunicar com
a realidade quando muito da explicacGes relativas sobre a realidade. Quando
assume a pretensa funcao de dar conta de explicar a totalidade da realidade, acaba
por construir sentidos préprios aos grupos de pertencimento, neste caso
logocéntrico, pois nada pode estar fora do texto.

E bem verdade que Derrida (1973), na desconstrucdo da metafisica dos
sentidos, ndo possui uma discussao teodrica especifica sobre a natureza. Porém, sua
critica ao humanismo tradicional faz uma reflexdo sobre a vida animal e a
objetificagdo dos animais pelo homem. Como ja afirmamos, a metafisica dos
sentidos, desenvolve-se pela presenca, isto €, pela racionalizacdo dos sentidos que
observa e capta a fala, passando pelo processo de elaboracdo e transformando em
discursos; o discurso gera outro significante que por meio da escrita revela o sentido
do discurso — logocéntrico. Na critica ao humanismo tradicional, que
indubitavelmente nos separa da natureza e da condi¢cdo de animal, Derrida (2002, p.
14-15) diz,
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portanto dos confins do homem, a "passagem das fronteiras" entre o
homem e o animal. Ao passar as fronteiras ou os fins do homem, chego ao
animal: ao animal em si, ao animal em mim e ao animal em falta de si-
mesmo [...].

Derrida (2002), nos faz pensar nos confins da fronteira entre homem e animal
e nos deparamos com 0 animal em si-mesmo. Portanto, a suposta superioridade que
o humanismo tradicional nos colocou diante da natureza e dos animais, vem a
reforcar a objetificacdo da natureza e dos animais como categorias inferiores ao
animal-homem.

Nietzsche (2008), é mais incisivo na destruicdo dos valores do humanismo
tradicional, pois afirma que somos seres indeterminados, nos distanciamos da
condicao animal, como também estamos longe de ter a superioridade atribuida ao
ser humano, somos de acordo com ele meros animais de promessas.

Criar um animal que pode fazer promessas — ndo é esta a tarefa paradoxal
gue a natureza se impds, com relagdo ao homem? Nao é este o verdadeiro
problema do homem?... O fato de que este problema esteja em grande
parte resolvido deve parecer ainda mais notavel para quem sabe apreciar

plenamente a for¢ca que atua de modo contrario, a do esquecimento
(NIETZSCHE, 1998, p. 19).

Nietzsche (1998), € bem severo, porque critica 0 proprio entendimento de
humano; queremos sublimar nossa superioridade, mas, apenas, conseguimos ser
um animal que promete, por meio de um discurso elaborado, mas que em verdade a
natureza, paradoxalmente, encarregou-se de criar, domesticar e disciplinar como
uma espécie de “excremento”.

Dialogando com Derrida (2002), é preciso compreender o que pretende
quando propde desconstruir o conceito de animal que ha na tradicdo logocéntrico
humanista. Primeiro, é urgente abordar como tratamos os animais.

Ninguém mais pode negar seriamente e por muito tempo que os homens
fazem tudo o que podem para dissimular ou para se dissimular essa
crueldade, para organizarem escala mundial o esquecimento ou o
desconhecimento dessa violéncia que alguns poderiam comparar aos piores
genocidios (existem também os genocidios animais: o nimero de espécies

em via de desaparecimento por causa do homem é de tirar o folego)
(DERRIDA, 2002, p. 52).

O segundo ponto abordado por Derrida (2002,) seria a interacdo homem-
animal, ou seja, propde que revisitemos as bases dos conceitos construidos sobre
animalidade para, entdo, desconstrui-los. Nesse momento, Derrida propde o

estabelecimento de uma afinidade com o individuo-animal e sobre quem-sou-eu.
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Pois bem, o que propde € que facamos uma reflexdo sobre nossa condigéo,
enquanto animal, mas também percebamos o animal com um produtor de sentidos,
de afeto e curiosidade. Assim, descontrdi 0 animal como um objeto que a tradicéao
humanista logocéntrica o classificou seria mister pensar, e nos convida a entrar em
comunhdo com o olhar do animal. Nesse momento, subverte o conceito, pois o
animal torna-se sujeito e 0 homem fica na posi¢ao de objeto.

Frequentemente me pergunto, para ver, quem sou eu — e quem sou eu no

momento em que, surpreendido nu, em siléncio, pelo olhar de um animal,

por exemplo, os olhos de um gato, tenho dificuldade, sim, dificuldade de
vencer um incobmodo (DERRIDA, 2002, p. 15).

Derrida (2002), questiona que a histéria do humanismo negligenciou o0s
animais, negando-lhes o olhar, o sofrimento, a prépria linguagem. Por fim, o
humanismo logocéntrico estabeleceu apenas uma fronteira, um limite estanque entre
o homem (produtor de sentidos) e o animal (objetificado). Assim, Derrida (2002), nos
convida a perceber que nesta fronteira ha vérias fissuras que possibilitam estruturas
diferenciadas, inclusive ver os animais como O’utro.

Derrida (2002) faz uma reflexdo sobre os animais, no entanto, também
caberia a mesma analogia a natureza, visto que a natureza, num sentido mais
amplo, esta submetida & mesma sujeicdo que o homem impde aos demais viventes.
Dominamos a natureza, sem nos preocuparmos muito sobre os efeitos danosos que
podemos causa-la, como se os O’utros seres nédo tivessem seus interesses dentro
deste sistema planetario, somente objetos de valor agregado, pois &,

proprio do homem, sua superioridade assujeitante sobre o animal, seu
tornar-se-sujeito mesmo, sua historicidade, sua saida da natureza, sua
sociabilidade, seu acesso ao saber e a técnica, tudo isto, e tudo o que
constitui (em um ndmero nao finito de predicados) o préprio do homem,
consistiria neste defeito originario, em verdade neste defeito de propriedade,

neste proprio do homem como defeito de propriedade [...] (DERRIDA, 2002,
p. 83).

E este ser humano, imbricado de predicados e de defeitos na sua genealogia,
gue pretende revisita-lo para, entdo, transvalorar o entendimento sobre a natureza.
Para Nietzsche, a transvaloracéo de todos os valores, € conceito-chave presente em
toda sua discusséo, inclusive quando aborda a tematica da natureza, pois permite
promover uma “reviravolta” de valores que transmute para outra discussdo os
conceitos até entdo estabelecidos, isto é, inferir numa cadeia complexa e observar

por outra ética de valores. Logo, transvalorar é,



102

[...] tornar suspeita a felicidade que reside na beleza, transmutar tudo aquilo
gue ha de independente, de viril, de conquistador de dominador no homem,
todos os instintos que no homem, o tipo mais elevado e melhor sucedido,
estdo incertos, aviltacdo, destruicdo de si mesmos (NIETZSCHE, 2001, p.
73).

Transvalorar, é destruir todas as certezas construidas pela modernidade, toda
l6gica e racionalidade que nos distanciaram da natureza, tornando-nos incertos,
fracos, conduzidos e manipulados. Em Nietzsche, h4 um pensamento muito mais
radical do que do préprio Derrida (1973, 2002), que pretende desconstruir um
sistema de signos (logocentrismo) para possibilitar enxergar as superposicdes de
camadas de contradi¢des que se instalam na linguagem eurocéntrica. Nietzsche, ao
contrario, pretende destruir a golpes de martelo todas as relacdes que foram
construidas na modernidade.

Dessa forma, o conceito de transvaloracdo de todos os valores, permite
analisar o conjunto de signos apresentados pela modernidade para irromper com a
critica radical a modernidade, isto é, Nietzsche, provavelmente € um dos mais
radicais pensadores sobre a modernidade, pois para ele a modernidade € um projeto
que fragilizou a Europa, num programa essencialmente racionalista. Ele nos convida
a orientar-nos no sentido oposto, visto que € preciso recuperar as forcas vitais,
instintivas e intuitivas que foram subjugadas pela “domesticacao” do ser humano.

Transvalorar, € questionar os valores absolutos e imutéveis, € romper com a
idealidade do homem e permitir o surgimento do homem real (NIETZSCHE, 2001).
Transvaloracdo, é pensar em outras matrizes, diferente, sobre outras bases
conceituais, outros saberes opostos ao pensamento ocidental.

E preciso transvalorar a epistemologia ocidental, isto €, para Nietzsche
(2008), o saber ocidental construiu as bases do conhecimento cientifico a partir da
superioridade humana, e estaria, por assim dizer, inferiorizando a gaia e o saber
oriundo da propria natureza.

E triste dizer, mas provisoriamente todos os sentimentos elevados devem
ser suspeitos ao homem de ciéncia, tdo ilusérios e extravagantes se
mostram. N&o que esses sentimentos devessem ser suspeitos em si e para
sempre, mas, de todas as depuracbes progressivas que esperam a

humanidade, a depuragdo dos sentimentos elevados sera uma das mais
lentas (NIETZSCHE, 2008, p. 47).

Assim, afirma que é preciso colocar sobre suspensdo o homem de ciéncia,
porque Nietzsche (2008), ao criticar a forma como a ciéncia apoderou-se da

natureza, transformando-a, apenas, em objetos de estudo — apequenando-a e
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distanciando-se dela: “ciéncia nos ensinou e nos ensina ainda a ver terra como
pequena e o todo o sistema solar como um ponto” (NIETZSCHE, 2008, p. 24-25). E
sobre isso que precisamos discutir para destruir, como diria Nietzsche, o proéprio
conceito de natureza criado pelo eurocentrismo cientifico.
O homem foi educado por seus erros: em primeiro lugar, ele nunca se viu
sendo incompletamente; em segundo lugar, atribuiu-se qualidades
imaginarias; em terceiro, sentiu-se numa relacao hierarquica falsa diante
dos animais e da natureza; em quarto lugar, nunca deixou de inventar
tabuas do bem sempre novas, considerando-as durante certo tempo como
eternas e absolutas, de tal maneira que ora tal instinto humano ora tal outro
ocupava o primeiro lugar, enobrecido em consequéncia dessa apreciagéo.

Terminar com esses quatros erros seria acabar com as nocdes de
humanidade e de “dignidade do homem” (NIETZSCHE, 2013, p. 123).

Nietzsche (2013), ao discutir o pensamento ocidental, destaca a necessidade
de o ser humano hierarquizar sua relacdo com a natureza e 0s animais, atribuindo
aos seres humanos qualidades superiores. Dessa forma, esse pensamento
continuamente vem sendo gestado e organizado e desenvolveu no que chamamos
epistemologia eurocéntrica. Entretanto, ao criar a ciéncia, também cria 0 novo
protétipo de ser humano,

[...] inventaram o sabio, o homem da imutabilidade, as impessoalidade, da
visdo universal, ao mesmo tempo uno e total, e eles préprios estavam aptos
ao conhecimento inversos: acreditavam que seu conhecimento era ao
mesmo tempo o principio da vida. Entretanto, para poder afirmar tudo isso,
era necessario que se enganassem quanto a seu estado: tiveram de se
atribuir impessoalidade e duracdo sem mudanca, desconhecer a esséncia
do conhecimento, negar a for¢a dos instintos no conhecimento e considerar
em geral a razdo como uma atividade perfeitamente livre e autbnoma:
recusaram-se a ver que tinham chegado a seus principios seja
contradizendo as coisas existentes, seja por necessidade de repouso ou
posse ou dominio. O desenvolvimento mais sutii da probidade e do

ceticismo acabou por tornar esses homens igualmente impossiveis
(NIETZSCHE, 2013, p. 119).

O sabio é uma boa alegoria para entendermos como a ciéncia ocidental
materializou o estere6tipo do cientista, por vezes, com uma ou somando varias
caracteristicas, como: asceético, amalucado, exoticas, irreverente, racionalista,
distraido. Temos, na figura de Albert Einstein (lingua fora da boca), no esquecido Dr.
Emmett Brown (Back to the future) ou mesmo o desastroso Professor Pardal
(quadrinhos Disney), os modelos que reforcam os arquétipos dos cientistas e o
guanto € inacessivel ao ser humano comum.

Outra questao, é que dentro do escopo das ciéncias, ha uma predilecao pelas

chamadas ciéncias naturais e exatas, consideradas como “verdadeiras ciéncias”. As
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humanidades, por assim dizer, estariam num patamar inferior pelo “baixo grau de
cientificidade”. Outra ressalva, € que esse espectro se desenvolveu dentro das
ciéncias positivistas, na qual a ciéncia ocidental moderna se afirmou e assentou
suas bases. Nietzsche captou no que estava se tornando a ciéncia no final do século
XIX.
[...] o conhecimento e a aspiracdo ao verdadeiro tornaram lugar finalmente
como uma necessidade no meio das outras necessidades. A partir de entdo
ndo somente a fé e a conviccdo, mas também o exame, a negacao, a
desconfianga, a contradicdo se tornaram uma forga; todos os “maus”
instintos foram subordinados ao conhecimento e postos a seu servico, foi

dado a eles o brilho do permitido, do venerado, do util e, finalmente, o
aspecto e a inocéncia do bem (NIETZSCHE, 2013, p. 120).

Interessante observar o carater de subalternidade que as humanidades tém
em relacdo as exatas e naturais. Fica evidente, quando comparamos dentro da
matriz colonial de poder como as instituicdes de Estado destinam mais recursos
para o financiamento de pesquisas nessas areas. Agora, em periodo pandémico
(2020-2021), como mensurar a importancia da arte (musica, cinema e livro) como
inibidora de processos psicologicos em periodo de isolamento social? Mas isso hao
€ percebido, tampouco contabilizado, pois a colonialidade epistémicas ndo permite
tal reflexao.

E preciso fazer uma reflexdo na aproximacdo da discussdo que Nietzsche
apresenta sobre a ciéncia, o sabio ocidental e o que Derrida retoma a respeito do
local de fala da modernidade. Iremos ampliar o debate a respeito da subordinacéo e
dominio da natureza pela ciéncia ocidental. Para Derrida (1973, 2002), o logos
ocidental estabeleceu epistemologia mediante a fala-discurso e a escrita como
procedimentos legitimadores da ciéncia ocidental.

Nesse sentido, a ciéncia utiliza-se do mecanismo logocéntrico como
legitimador e de sobreposicdo aos demais saberes. Assim, o logos ocidental
estabelece hierarquias, inferiorizando e desqualificando tudo que ndo compde o seu
espectro de saber cientifico. Neste sentido, € preciso questionar as hierarquias de
saber. “Descontruir a oposi¢cao significa, principalmente, em um momento dado,
inverter a hierarquia” (DERRIDA, 2001, p. 48).

Para Nietzsche, é necessario repensar as estruturas do pensamento
ocidental, pois € preciso destruir para poder transvalorar. Dessa forma, afirma que
todos os instintos foram considerados “maus” e subordinados ao conhecimento —

homem de ciéncia.
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Segundo Nietzsche, a ciéncia conseguiu se desembaragar de varias
crengas, como a ideia de Deus, do além, a confianca de que existe vida
apos a morte, mas ndo conseguiu se desvencilhar da pior de todas, qual
seja: a crenca na verdade. Essa pretensa busca da ciéncia por verdades
dogmaticas e irrefutaveis impede a aceitacdo e a validacdo de todo e
qualquer pressuposto ndo comprovado cientificamente. E por esse motivo
gue Nietzsche, em seus primeiros escritos, recusa o racionalismo cientifico.
Nietzsche tende a ver nele o que ele enxerga na religido cristd e na
metafisica, isto é, a crenca numa verdade absoluta (SOUSA, 2015, p. 382-
383).

N&o queremos desqualificar o saber ocidental, nem tampouco a ciéncia, mas
repensar outras possibilidades de saberes para-além, um pensamento de fronteira
ou pensamento abissal (SOUSA SANTOS, 2009). Ndo é a ciéncia, em seu sentido
lato, que estamos indagando, mas a ciéncia ocidental, isto €&, queremos
circunscrevé-la ao circuito eurocéntrico, e ndo como provedora do conhecimento e
verdade Unica. Estaremos, por assim dizer, dando outras opcfes de compreender e
valorar o mundo, os ditos saberes ndo-ocidentais.

O elemento crucial que devemos ter em mente é que “colonialidade” e todos
outros conceitos que introduzimos desde entdo sdo conceitos cujos pontos
de origem ndo estdo na Europa, mas sim no “Terceiro Mundo”. Isso significa
que todos esses conceitos emergem de uma experiéncia de colonialidade
nas Américas. Sem duvida ela esta entrelagcada com a modernidade, mas
nao mais “empregamos” categorias europeias para “entender” os legados
coloniais. Pelo contrario, transformamos a Europa numa esfera de anélise,

em vez de encara-la como uma provedora de “recursos epistémicos e
culturais” (MIGNOLO, 2008, p. 267).

Como diz Derrida, a presenca é a forma como o ocidente constroi suas
estruturas de dominio que se da pela observacdo do mundo. Entdo, é preciso
desconstruir a presenca (DERRIDA, 1973, 2002), e possibilitar outras formas de
sentidos. Nietzsche (1998, 2013), propde, de forma mais transgressora, destruir a
golpes de marteladas as estruturas que estabeleceu um ser humano fraco, um
simples animal de promessas. Mignolo (2017b), ao propor descolonizar o olho,
promovendo a desobediéncia epistémica, parte da ideia de que a descolonizagédo do
olhar perpassa pelo padréo colonial de poder, que constitui a matriz colonial de
poder.

Quando Quijano (1998), discute as bases da imposicéo da estrutura da matriz
colonial de poder, esclarece que ela desenvolve colonialidade em tém quatro
dominios inter-relacionados: dominio econdémico; dominio de autoridade;
dominio de género e sexualidade; e dominio do conhecimento e subjetividade.

Quijano (1998), dedica boa parte do seu trabalho a analisar o dominio econémico e
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destaca que na atualidade tem provocado na “modernizacdo” das relagdes sociais,
do trabalho e do produtivissimo técnico-cientifico um dos tentdculos do projeto da
modernidade.
"teoria de la modernizacion": de una parte, la tecnocracia militar en el
comando y en el control del régimen, com sus préprias necesidades
autoritarismo y de eficiencia, y de la otra, uma “inteligencia” em la cual se
asociaban, no sin conflicto, profesionales com marcada, proclividad

tecnocratica e intelectuales politicamente formados com el vago discurso de
una posible "utopia hunanista" (QUIJANO, 1998, p. 130).

Mignolo (2017a), desloca a natureza do dominio econémico, acrescentando,
assim, mais um dominio a proposta formulada originalmente por Quijano, — dominio
da natureza, estabelecendo um pentagrama na matriz colonial de poder. “Tomemos,
por exemplo, a questdo da “natureza” (que poderia também ser assinalada como o
quinto dominio da matriz colonial, em vez de considera-la como parte do dominio
econdbmico)” (MIGNOLO, 2017a, p. 6). Esse “monstro” de cinco cabecas, tem seus
pés de sustentacdo no patriarcado judaico-cristdo e outro no fundamento racial.

Ainda sobre Nietzsche (1998, 2013), é preciso considerar que credita a
racionalidade como ponto de discussao para o enfraquecimento do ser humano
diante do mundo, pois ao negarmos o mundo da vida (instintos e intuicdo) e nos
atermos a cientificidade ocidental, perdemos a noc¢édo da relatividade da verdade.
Derrida (1973, 2002), credita ao logocentrismo o ponto chave para desconstruir a
epistemologia logocéntrica, e, por sim dizer, o discurso como local da centralidade
da verdade no pensamento ocidental e Mignolo (2017a), afirma que € preciso
circunscrever a Europa ao circuito regional, portanto pensar outras formas de
acessar 0 mundo e a natureza.

Enfim, é importante salientar, que a desconstrucdo e transvaloracdo sao
construtores de perspectiva eurocéntrica. Entretanto, operam ainda no conjunto de
regramentos eurocéntrico, mas vale destacar que sdo movimentos de vanguarda

que criticam o l6cus eurocéntrico e a modernidade.

2.3 O perspectivismo amazbnico como modelo para descolonizar a natureza

Mignolo (2017a), afirma que a natureza deve ser repensada como dominio a
parte do econémico, mas sem perda da abordagem inter-relacional, conjugando sua
independéncia, mas estabelecendo as conexdes de forma heterarquica. As analises

do dominio da natureza, levariam em consideracdo a urgéncia de descoloniza-la,
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isto implicaria em discussdes mais aprofundadas do que a desmonetizacdo da

natureza.

a “natureza” era, na cosmologia europeia crista, algo para conhecer;
entender a natureza era igual a entender o seu criador, Deus. Mas os
aimaras e os quichuas ndo tinham essa metafisica; por conseguinte, nao
havia conceito comparavel ao conceito europeu de “natureza”. Em vez
disso, eles dependiam da pachamama, conceito que os cristdos ocidentais
desconheciam. A pachamama era o0 modo [...] a relacdo humana com a
vida, com a energia que engendra e mantém a vida, hoje traduzida como
mae terra. O fendmeno que os cristdos ocidentais descreviam como
“natureza” existia em contradistingdo a “cultura”; ademais, era concebida
como algo exterior ao sujeito humano (MIGNOLO, 2017a, p. 6-7).

Esta contradistincdo ou assimetria cosmoldgica, entre europeus € povos
originarios das Ameéricas, gerou uma irreversibilidade de valores, de condutas e
posturas provocando uma entropia sobre a natureza. Ao impor um conceito de
natureza diferente, os europeus estabeleceram o padrdo de conduta e préticas
sobre a natureza. Mas, na modernidade/colonialismo/capitalismo, 0 processo passou
pela colonialidade da natureza, uma espécie de “domesticacao”, totalmente diferente
do conceito pachamama que integra a natureza dentro da prépria reciprocidade.

A “colonialidade” envolveu a “natureza” e os “recursos naturais” em um
sistema complexo de cosmologia ocidental, estruturado teologicamente e
secularmente. Também fabricou um sistema epistemoldgico que legitimava
0S seus usos da “natureza” para gerar quantidades macicas de “produtos”

agricolas, primeiro, e quantidades macicas de “recursos naturais” apés a
Revolucéo Industrial (MIGNOLO, 20174, p. 8).

Compreender o dominio da natureza e o sistema epistemoldgico ocidental,
que precifica e objetifica a natureza, é fundamental para deslocarmos e transvalorar
a outra escala de saber, a outra forma de racionalidade epistémica e outra maneira
de sentir o mundo. Como, por exemplo, o pensamento Yanomami®.

“A queda do céu”, inspirado por um mito que conta o cataclismo que acabou
com a primeira humanidade e que, para os Yanomami, pode prefigurar o

destino de nosso mundo, invadido pelas emanagBes mortiferas dos
minérios e combustiveis (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 547).

Kopenawa e Albert (2015), nos convidam a Ser-Natureza, algo maior que a
ecologia humana, pois neste processo € a natureza que se assenhora e busca
reintegrar o ser humano a condicdo de humanidade perdida depois da primeira

queda do céu. E dificil pensar numa perspectiva fora da colonialidade da natureza,

“Os Yanomami s&o povos das bacias dos Rios Orinoco e Amazonas. Situados neste contexto do
Noroeste Amazonico.
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refletir sobre outras possibilidades de acessar o mundo. Mas, o exercicio é
necessario para entender outra logica de saber e de compreender a natureza, fora
do espectro colonialidade. Descolonizar o conhecimento e a subjetividade humana,
e ndo sermos apontados como misticos ou exoticos, é tarefa complicada, pois
sabemos que tudo que € exterior (DUSSEL, 2016) fora do complexo intersubjetivo
ocidental, é rejeitado e classificado como inferior.

Para facilitar a discussao, partiremos da perspectiva de que o mundo, como
conhecemos, € uma forma de saber analitico-racional que procura, por meio da
presenca, observar e descrever este mundo. O discurso, a escrita e a técnica, as
formas como a realidade é observavel. Quando formos capazes de regionalizar o
conhecimento ocidental, como mais um saber, e ndo como provedor de
conhecimento para o Mundo (MIGNOLO, 2018b), estaremos, aptos para realizar
outras elucubracdes e possibilidades de acesso e entendimento ao conhecimento.
Caso contrario, se ndo conseguirmos romper com a barreira da colonialidade,
permaneceremos acreditando que as demais formas de conhecimento sdo menores,
guando ndo a classificamos como categorias miticas, lendarias ou exoticas.

Iniciemos o exercicio de descolonizar o pensamento, de “desintoxicar’ da
colonialidade que se debrugou sobre a natureza. Tomaremos como referéncias o
que estamos chamando de Sistema Ser-Natureza, algo proximo das ideias de
Kopenawa e Albert, e o perspectivismo amerindio de Viveiros de Castro para
lancarmos um olhar descolonizado sobre a natureza. A adocdo do Sistema Ser-
Natureza e do perspectivismo, é uma escolha teorica consciente, porque se alinham
ao debate proposto. No entanto, ao mesmo tempo em que se adiantam as
discussbes, também percebemos que as referéncias estdo inseridas no ambito da
Antropologia decolonial. “Anthropology is ready to fully assume its new mission of
being the theory/practice of the permanent decolonization of thought” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2014, p. 40).

Como afirma Viveiros de Castro (2014) ,é preciso descolonizar a
Antropologia, por meio de um pensamento permanentemente. Também temos que
considerar que o perspectivismo amerindio proposto por Viveiros de Castro, tem
suas bases no realismo-especulativo, fonte de reflexdes de Nietzsche e Deleuze.

This double, materialist-speculative twist, applied to the usual psychological

and positivist representation of animism, is what we called "perspectivism”,
by virtue of the analogies, as much constructed as observed, with the
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philosophical thesis associated with this term found in Leibniz, Nietzsche,
Whitehead and Deleuze (VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 55).

Mas, do que trata o realismo-especulativo? Na filosofia nietzschiana, é fazer
da vida um grande laboratério de experimentacdo, especulacdo e possibilidade,
como se fossemos convidados a viver a vida no mundo da vida. Um niilismo
enviesado, deturpado, no sentido candnico da filosofia classica-tradicional. Ou seja,
o niilismo nietzschiano € a negacao de todo o tipo de transcendéncia e aceitacdo da
realidade do mundo, é combater a total depreciacdo da vida. “A visao do homem
agora cansa — o que € hoje o niilismo, se nado isto? Estamos cansados do homem...”
(NIETZSCHE, 1998, p. 13).

Em termos praticos, ao propor um modelo que valorize a vida com suas
puncbes instintivas e percepgbes intuitivas, Nietzsche (1998), combate o
afastamento que a modernidade trouxe. As dicotomias supracitadas da
modernidade. Assim, possibilita que outras subjetividades e cosmologias possam
ser observadas, a partir outro patamar que ndo o excéntrico ou mitico. Nessa seara,
0 perspectivismo adentra.

To this we added the synoptic concept of multinaturalism, which presented
Amerindian thought as an unsuspected partner, a dark precursor if you will,
of certain contemporary philosophical programs, like those developing
around theories of possible worlds, others that refuse to operate within the
vicious dichotomies of modernity, or still others that, having registered the
end of the hegemony of the kind of critique that demands an epistemological
response to every ontological question, are slowly defining new lines of flight

for thought under the rallying cries of transcendental empiricism and
speculative realism (VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 49).

O realismo-especulativo € uma alternativa de alteridade com a vida,
diferentemente da realidade construida a partir da modernidade. E uma teoria de
mundos possiveis que extrapola o esquema modernidade/colonialidade. E uma
reflexdo centrada na subjetividade cosmoldgica que estabelece um modo sui generis
de interconexdo planetaria dos seres. E uma perspectiva ampliada sobre o proprio
conceito de humanidade ou como afirma Viveiros de Castro (2014) o
multinaturalismo € um conceito sindptico de humanidade ampliada no qual todos se
identificam e interagem.

O estimulo inicial para esta reflexdo foram as numerosas referéncias, na
etnografia amazénica, a uma concepc¢éao indigena segundo a qual o modo
como 0s seres humanos veem 0s animais e outras subjetividades que
povoam o0 universo — deuses, espiritos, mortos, habitantes de outros niveis

césmicos, plantas, fenbmenos meteoroldgicos, acidentes geograficos,
objetos e artefatos — é profundamente diferente do modo como esses
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seres veem os humanos e se veem a si mesmos (VIVEIROS DE CASTRO,
2004, p. 227).

Esse conceito mais alargado de seres, que habitam o nosso dia-a-dia ou
mesmo aqueles que coabitam, isto é, fazem-se presente em outras dimensdes e
realidades, sdo referéncias frequentes na concepcao indigena. No caso dos
Yanomami — 0S xapiri, — espiritos que cantam e dancam, mas também guardides
das florestas (KOPENAWA; ALBERT, 2015).

Gostaria que 0s brancos parassem de pensar que nossa floresta € morta e
gue ela foi posta la a toa. Quero fazé-los escutar a voz dos xapiri, que ali
brincam sem parar, dancando sobre seus espelhos resplandecentes. Quem
sabe assim eles queiram defendé-la conosco? Quero também que os filhos
e filhas deles entendam nossas palavras e figuem amigos dos nossos, para
gue ndo cres¢am na ignorancia. Porque se a floresta for completamente
devastada, nunca mais vai nascer outra (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.
65).

Estamos a falar de outro ponto-de-vista, uma inflexdo ao pensamento
ocidental. Nessa perspectiva, precisamos decantar a palavra, o termo e o conceito
de natureza, carregadamente polissémico. pelo ocidente. Descolonizar a natureza é
pensa-la para-além da natureza, enquanto objeto de monetarizacdo. E té-la como
ente vivido, — uma floresta que pulsa e resplandece em suas “veias” uma
humanidade ampliada pelo espectro subjetivo do perspectivismo amerindio
amazoénico e por um Sistema Ser-Natureza com a possibilidade de resgatar o ser
humano de sua ignorancia e leva-lo ao equilibrio cosmoldgico.

Nessa vertente, do perspectivismo amerindio, desenvolve um conjunto de
praticas e crengas acerca do multinaturalismo. Assim, numa analise sindtica, é
entender que essas subjetividades comportam um conjunto de pensamentos,
crengas, acdes e conceitos alinhavados dentro de um sistema complexo de valores
e atitudes, pois

[...] todo mundo é humano, apenas alguns desses humanos sdo menos
humanos que os outros. Varios animais sao muito distantes dos humanos,
mas sao todos ou quase todos, na origem, humanos ou humanoides,

antropomorfos ou, sobretudo, “antropolédgicos” isto €, comunicam-se com(0)
os humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 33).

Dentro desta otica, a generalidade, a “substancia em abundancia” que
compdem o universo € a humanidade, como diz Viveiros de Castro (2008, p. 94) “A

humanidade é o fundo universal do cosmos. Tudo é humano.” Porém, as
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subjetividades estdo presentes, demarcadas pela condicdo bioldégica que é nosso
receptaculo animal. Isto é, diametralmente oposta ao pensamento ocidental.
Quando os indios tentam expressar essa ideia em uma linguagem simples,
gue possamos entender, dizem: todos 0s animais e todas as coisas tém
almas, sdo pessoas. Uma onga, por exemplo, € mais que uma simples
onga; quando esta sozinha na floresta, tira sua “roupa” animal e se mostra
como humana. Todos os animais tém uma alma que é antropomorfa: seu

corpo, na realidade, € uma espécie de roupa que esconde uma forma
fundamentalmente humana (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 94).

Na cosmologia eurocéntrica, a diversidade apresenta-se na cultura, € ndo no
espectro animal, ou seja, a condicdo animal € valida a todos, mas a condi¢cdo
cultural é a base da diferenciacdo. N6s, humanos, somos menos animais pela nossa
condicdo cultural na otica ocidental. Quando Heidegger (2005), discute o ser-ai,
afirma que o dasein € inerente, intrinseco, exclusivo do homem (ser humano) —, ou
seja, a capacidade univoca que o homem possui de refletir sobre a sua existéncia.
Isto €, somos animais diferenciados, porque possuimos espirito, cultura e
linguagem.

Quando confrontada com a cosmologia amerindia, constata-se a dessimetria
de pensamentos, pois na 6ética ocidental “os humanos s&o animais que ganharam
alguma coisa”, para os amerindios, os animais sdo humanos que perderam alguma
coisa” (VIVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 94).

Perdemos a capacidade de acessarmos um conceito ampliado de
humanidade — perdemos a capacidade de ver a humanidade dos O’utros seres,
perdemos a aptiddo de integrarmos as forcas da natureza e desconectamos da
natureza, criamos um conceito de natureza desarraigado do mundo da vida. Porque
ndo dizermos que negamos o mundo da vida e suas diferengcas. Ao contrario,
estabeleceu-se um padrdo moderno/colonial que racionaliza o0s processos e
separam o ser humano da natureza, imputando a natureza uma condi¢do secundaria
como provedora de recursos; e por fim, segregou a propria humanidade criada por
nds em categorias inferiores e superiores.

Diferentemente, a cosmologia amerindia estabelece um equilibrio fragil, mas
todos devem contribuir para sua manutencéo. Nietzsche (2008), ao se deparar com
0 projeto nocivo em andamento da modernidade europeia, denuncia, afirmando os
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perigos deste projeto. “Racionalidade” contra instinto. A ‘racionalidade’ a todo preco

como forca perigosa, solapadora da vida!”(NIETZSCHE, 2009, p. 41).
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Imperioso o exercicio de descolonizar o pensamento. Por isso que Viveiros de
Castro (2014), nos convida a fazé-lo permanentemente. Para podermos realizar este
exercicio intelectual e partirmos do entendimento de que € valioso buscar um novo-
mundo que interrogue, suplante ou mesmo abale as estruturas do sistema-mundo,
fundada no eurocentrismo, racionalismo e tecnicismo-cientifico-ocidental.

E preciso possibilitar um pensamento amerindio, andino, americano, sul-
americano, — uma cosmologia Pachamama que se oponha a cosmologia
eurocéntrica. Entdo, é necessario observar outras faculdades dos sentidos como,
por exemplo, a gnose, pois “La filosofia andina enfatiza las facultades no-visuales en
su acercamiento a la realidad” (ESTERMANN, 2006, p. 113). Porque parte deste
pensamento amerindio abre possibilidades para varias compreensdes interculturais
do mundo.

A percepcao da realidade por outros sentidos que néao a visdo (ESTERMANN,
2006, MIGNOLO, 2017b), pode possibilitar uma perspectiva intercultural. Vale
ressaltar que a interculturalidade proposta, em nada diz respeito ao multiculturalismo
criticado por Said (2011), quando afirma da construcdo de imagens estereotipadas;
tampouco a producéo de uma geografia do discurso que implica em apequenar toda
a fala que nao seja hegeménico (MUDIMBE, 1988); como também néo pretende
mimetizar outras culturas como faz o multiculturalismo liberal (BHABHA, 1998).
Assim, o interculturalismo permite uma discussdo acerca de uma ecosofia
(ESTERMANN, 2006). Isto é, levar e elevar a discussao sobre a natureza a primeiro
plano e ndo como secundario ou menor.

La ‘naturaleza’ no es un tema predominante en la filosofia occidental, pero
tampoco en las grandes tradiciones orientales (indicas, chinas). Esto no
quiere decir que dejara de entrar por completo a la reflexién filosofica, sino
gue es tratada como un tema de segundo orden. En el pensamiento greco-
occidental, al realizar (en Socrates) un ‘giro antropoldgico’ y hasta
‘epistemologico’, la naturaleza (physis) se convertia en el ‘objeto’ de estudio
e investigacién por parte del ‘sujeto’ gnoseoldgico. Platon establecid
ademas el criterio axioldgico de la ‘inferioridad’ ontoldgica de la physis con
respecto al mundo ideal de los eidé. A pesar de que Aristételes reivindicara
la materialidad y empireia, la physis so6lo servia de trampolin filoséfico, (o
cientifico) para llegar a la meta taphysika. Salvo en algunas excepciones
(renacimiento, romanticismo), la tradicion dominante de Occidente
considera la ‘naturaleza’ un Nicht-lch (‘no-yo' en sentido de Fichte), una

realidad ‘desanimada’ y bruta, una res extensa (Descartes) o simplemente
una mega-maquina mecéanica (ESTERMANN, 2006, p. 187-188).

Estamos falando da possibilidade de apreensdo da realidade, por meio de

outras bibliotecas. Acostumamos a acreditar que a Unica biblioteca vélida é a
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ocidental, mas na floresta residem nossos saberes, o desenho da palavra faz-se por
outras bibliotecas, como por exemplo, a natureza (KOPENAWA; ALBERT, 2015).
Temos que desconstruir este conceito de que a escrita € o Unico receptaculo do
saber; vislumbrarmos outras possibilidades para acessar outras bibliotecas, como
por exemplo, a floresta, a gnose, o sonho, o transe como viabilidades para outras
bibliotecas.

Obviamente, que nos parece uma ideia transgressora, principalmente quando
partimos da oética do pensamento ocidental. Temos relutdncia, bem como
dificuldades de acessar facilmente estes conhecimentos, sendo preferivel, as vezes,
negligencia-lo, desqualifica-lo ou mesmo desacreditad-lo. Mas, como diz o bidlogo e
naturalista Wilson (2012, p. 11), “Percebi como sabemos pouco sobre essas
criaturas da floresta pluvial tropical”.

No entanto, se a fagulha transgressora nos assolasse e nos suplantasse para
um pensamento intercultural, e tivessemos a clarividéncia de ver, acessar e
compreender as informacdes; se conseguissemos decodificar 0s signos das
florestas, interpretar os sonhos, codificar os transes tao facilmente quanto O’utros
povos; se olhdssemos para todas as possibilidades da mesma forma como olhamos
para o desenho da palavra —, o livro, teriamos outras possibilidades, E disso que
estamos a falar, é isso que queremos desconstruir para assim, quem sabe. permitir
ver, acessar e entender a cosmologia amerindia e descolonizar a natureza.

Se as escutarem com atencdo, talvez os brancos parem de achar que
somos estlpidos. Talvez compreendam que é seu préprio pensamento que
€ confuso e obscuro, pois na cidade ouvem apenas o ruido de seus avifes,
carros, radios, televisores e maquinas. Por isso suas ideias costumam ser
obstruidas e enfumacadas. Eles dormem sem sonhos, como machados
largados no chdo de uma casa. Enquanto isso, no siléncio da floresta, nds,
xamas, bebemos o p6 das arvores yakoana hi, que é o alimento dos xapiri.
Estes entdo levam nossa imagem para o tempo do sonho. Por isso somos
capazes de ouvir seus cantos e contemplar suas dancas de apresentacao

enquanto dormimos. Essa € a nossa escola, onde aprendemos as coisas de
verdade (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 76-77).

Como dizem Kopenawa e Albert (2015), o pensamento ocidental esta
embriagado de fumaca, o discurso é confuso, a palavra desenhada € tortuosa, e a
forma como a conduz, é arrogante. Pois bem, é necessario caminhar no sentido
oposto ao pensamento ocidental, de percebermos outras formas de compreensao,
de reordenar a légica das coisas para outra ética, para vislumbrar outro estado de

coisas, e assim, nos aproximarmos de uma ontologia-epistémica amerindia.
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Lo que la ontologia occidental llama “ente" (‘sustancia’ en sentido
aristotélico), para la racionalidad andina es un ‘nudo’ de relaciones, un
punto de transicion, una concentracion relaciona!:. Una piedra (rumi/gata),
por ejemplo, no es simplemente un ‘ente’ separado y existente en si mismo,
sino el ‘punto de concentracion’ de ciertas relaciones de ‘fuerza’ y ‘energia’
(ESTERMANN, 2006, p. 109).

E preciso outras epistemologias, Ser-Natureza que promova a vida e concorra
para integrar o humano, trazé-lo de volta a sua humanidade ampliada. Os xapiri, 0s
espiritos que povoam as florestas, sussurram nos ouvidos dos xamas Yanomami.
Temos que entender que essas construgcfes sdo para-além das ideias circunscritas
no ambito dos rituais ou celebracdes. Sdo basilares na consecucdo dos conceitos
centrais da filosofia da natureza dos povos amerindios. Como dizem os Yanomami

sobre a primeira humanidade: “No primeiro tempo, nosSsos ancestrais viraram
outros, transformaram-se em veados, antas, macacos e papagaios”. Prosseguem
(...) desventuras de alguns deles e narram como se metamorfosearam”™
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 382).

Entretanto, o pensamento amerindio nos remete a interconexfes mais
profundas do que a ideia de metamorfose entre seres. Nas palavras de Davi
Kopenawa, as arvores, 0s animais, 0s ventos, o0s raios tudo compde o grande
hutukara®, isto &, sdo forcas que emanam vida e s&o habitadas por espiritos.

N&ao falo da floresta sem saber. Contemplei a imagem da fertilidade de suas
arvores e a da gordura de seus animais de caga. Escuto a voz dos espiritos
abelha que vivem em suas flores e a dos seres do vento que mandam para
longe as fumacas de epidemia. Faco dangar os espiritos dos animais e dos
peixes. Faco descer a imagem dos rios e da terra. Defendo a floresta

porque a conheco, gracas ao poder da ydkoana (KOPENAWA; ALBERT,
2015, p. 391).

Portanto, a interconexao é entender que existe uma ligacdo mais profunda
entre os seres, e compreender que ha uma mobilidade inerente que interliga todos,
por um meio fluido que estabelece a conex&do entre os seres e permitem transitar
entre os corpos e planos para-além do mundo terreno. A natureza ganha nessa
perspectiva uma funcéo integradora, condutora fluida da propria vida.

Encontramos um pensamento similar na perspectiva amerindia andina, “la
‘naturaleza’ es el todo de la ‘realidad’, y no una entidad opuesta a otra (como
‘culturalidad’ o ‘espiritualidad’)” (ESTERMANN, 2006, p. 191). A natureza, na Otica
dos povos andinos, também trabalha numa cosmologia na qual a natureza néao é

parte da realidade fisica, mas também compbe o imaterial da cultura, da

°Por analogia semantica hutukara é o correspondente a mundo-universo para os Yanomami.
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espiritualidade. Isto é, ndo podemos pensar numa visdo fora da natureza. Para
ambos os povos, andinos e Yanomami, o substrato comum é a humanidade que é
inerente a todos os seres, uma visdo ampliada de humanidade que estamos
denominando de Sistema Ser-Natureza. Nesse contexto de Ser-Natureza, o ser
humano nédo é criatura privilegiada e distinta, mas integradora.

Surge um campo de tensdo e analise, no que estamos chamando de
pensamento-dicotdbmico-ocidental e pensamento-amerindio-integrador. Porque para
0 pensamento ocidental, o ser humano € um sujeito ordenador das coisas que estao
instaladas no mundo, em outras palavras, o ser humano é quem agencia, classifica
e atribuir valores a natureza e aos demais seres. Entretanto, no pensamento-
amerindio-integrado, a natureza compdem todas as esferas (ser humano, animais,
vegetais e minerais), no qual o ser humano € parte integrante na relativizacdo do
mundo.

Entdo, temos uma aporia, ou seja, a impossibilidade destas duas visdes de
mundo complementar-se, pois sdo extremamente divergentes. Também néao
podemos aplicar o processo de analise dialética como sugere o modelo hegeliano,
pois se encarassemos a cosmologia ocidental como tese, por ser hegemobnica, a
cosmosmologia amerindia, poderia ser a negacao ou antitese. Mas, 0 resultante
deste embate de forcas opostas, poderia levar-nos a pensar em trés proposi¢coes
basicas ou sintese: algo que leve em consideracdo os aspectos similares, ou algo
gue leve em consideracdo 0s aspectos antagbnicos ou algo que assimilasse o que
cada cosmologia teria de mais forte.

Se estamos prontos a misturar numa sO arena a controvérsia cientifica e a
discussdo politica, ndo podemos sendo desconfiar de uma extenséo
selvagem da palavra até as coisas. [...]. Existe ai uma assimetria ndo
somente insuperavel na pratica, mas insuperavel no direito, se quisermos
manter o lugar eminente dos humanos e conservar esta admiravel definicéo

do "animal politico", que serve desde sempre de fundamento a vida publica
[...] (LATOUR, 2004, p. 134).

No entanto, essa ideia nao se sustenta, visto que o processo de diferenciagcao
€ tao diverso entre as cosmologias que implicaria diferentes parametros de analise,
discurso e avaliacdo para mensurar o que seria melhor, pior ou mais forte em cada
cosmologia. Diante da constatacdo da diversificacdo das matrizes cosmoldgicas, 0
que poderia acarretar € que a linguagem, a logica, a percepc¢éo, a racionalizacdo, a
instintividade; o lugar do ser humano e da natureza seriam nao parametrizaveis ou

como diria Latour (2004), geraria uma assimetria cosmoldégica.
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Eu nédo via, a época, outras solugfes além da distingcdo da forca e do poder
para sair da oposicao, ja obsoleta, entre as relages de razéo e as relagbes
de forca. Eu pensava que o principio de simetria generalizada permitiria
erradicar isto (LATOUR, 2004, p. 354-355).

Latour (2004), depara-se com essa problematica, e, diante desta aporia
cosmoldgica, apresenta uma proposta de andlise um tanto engenhosa e criativa para
dar continuidade ao debate. Por meio do que denominou de simetria generalizada,
abraca o conceito de reciprocidade de agenciamento, no qual estabelece o que
chama de rede-de-atores (ator-rede). Isto é, debater sobre os limites entre sujeito-
objeto; cultura-natureza; humanos-ndo-humanos, e sistema de producdo-meio
ambiente. Esses conjuntos sdo reavaliados e tragcam o debate, a partir da discusséao
proposta por Latour (2004):

Muito longe de "ultrapassar" as dicotomias do homem e da natureza, do
sujeito e do objeto, dos sistemas de produgcdo e do ambiente, a fim de
encontrar o mais rapidamente possivel os remédios para a crise, era
preciso, ao contrario, diminuir o movimento, tomar seu tempo, suspendé-lo,

depois descer abaixo destas dicotomias para cavar como a velha toupeira.
Este e, pelo menos, 0 hosso argumento (LATOUR, 2004, p. 13-14).

O enfrentamento das questbes ser humano e natureza estabelece para
Latour (2004), a necessidade da simetria generalizada de parametros, isto é,
analisar de forma equanime o cultural e o natural. Ao propor uma analise de
reciprocidade de agenciamento, tanto do social/cultural quanto do natural, Latour
(2004), coloca em evidéncia a fragilidade da visdo humanista eurocéntrica. Logo, a
simetria generalizada propde que o agenciamento é permeavel pela l6gica do que
chamou de rede-de-atores.

Assim, como o perspectivismo amerindio que defende a subversdo do
conceito de humanidade, dilatando-o e ampliando a outras possibilidades, Latour
(2004), também procura fazer o mesmo ao alargar o que entendemos por atores,
pois oferece “aos atores versées multiplas e rapidamente revistas, que nos permitam
compreender a experiéncia coletiva para a qual somos todos arrastados” (LATOUR,
2004, p. 365).

E necesséario fazer a concatenacido entre os varios conceitos abordados,
como por exemplo, humanidade, realismo-experimentalista ou perspectivismo,
simetria, natureza, cultura, rede-de-atores para vislumbrar outros processos

diferentes da condicdo multiculturalista. Diante disso, a interculturalidade, enquanto
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pensamento critico, possibilita questionar o multiculturalismo ainda de matrizes
eurocéntrica.

O multiculturalismo concebe a natureza de forma verticalizada, devido a
prépria matriz eurocéntrica. A proposta da interculturalidade possibilita um dialogo
horizontal e niveis de aceitagdo que perpassam a compreensao para outras
realidades, inclusive a forma como relaciona e interage com a natureza. No entanto,
Walsh (2008), adverte sobre as genealogias das terminologias para ter a clareza do
gue se pretende abordar.

De hecho, los términos multi, pluri e interculturalidad tienen genealogias y
significados diferentes. Lo pluricultural y multicultural son términos
descriptivos que sirven para caracterizar la situacion diversa e indicar la
existencia de mdltiples culturas en un determinado lugar planteando asi su
reconocimiento, tolerancia y respeto. El «multi» tiene sus raices en paises
occidentales, en un relativismo cultural que obvia la dimension relacional y
oculta la permanencia de desigualdades e inequidades sociales.
Actualmente es de mayor uso global, orientando politicas estatales y
transnacionales de inclusiéon dentro de un modelo de corte neoliberal que
busca inclusion dentro del mercado. El «pluri», en cambio, es término de
mayor uso en América del Sur; refleja la particularidad y realidad de la
regiébn donde pueblos indigenas y negros han convivido por siglos con
blanco-mestizos y donde el mestizaje y la mezcla racial han jugado un papel
significante. Mientras que lo «multi» apunta una coleccién de culturas
singulares sin relacion entre ellos y en un marco de una cultura dominante,
lo «pluri» tipicamente indica una convivencia de culturas en el mismo
espacio territorial aunque sin una profunda interrelacion equitativa. No
obstante, hoy en dia el uso intercambiado de ambos términos sin distinguir
entre ellos es frecuente, inclusive en casi todas las Constituciones de la

region en sus reformas de los noventa donde se hacen referencia al
caracter diverso del pais (WALSH, 2008, p. 140).

Walsh (2008), reforca a ideia jA apresentada por Mudimbe (1988), Bhabha
(1998) e Said (1990), de que o multiculturalismo € um projeto hegemdnico que
relativiza a cultura do O’utro. Apesar de o multiculturalismo apregoar o respeito a
diversidade, suas bases ainda estdo assentadas em arquétipos que tém como ponto
de partida a hierarquizacdo daquilo que é diferente do arquétipo ocidental. Ademais,
acrescenta, ao afirmar que pluriculturalismo avanca ao propor formas institucionais
de reconhecimento do Estado da diversidade, de reciprocidade e de relagbes
baseadas no enriguecimento mutuo. No entanto, ha baixo grau de interagdo entre os
individuos nestes territorios pluriculturais.

Contudo, para Walsh (2008). o interculturalismo € um processo maior em fase
de construcdo de um novo modelo societario, visto que a mudanca € muito mais
radical, para nao dizer um completo rompimento com o sistema-mundo, e a

consecucdo de um novo-sistema por vir. Inclusive o estabelecimento de outros
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fundamentos organizativo, colaborativo —, encontrar formas de (re)conectarmos a

mae-natureza e suas dinamicas.
La interculturalidad, en cambio, ain no existe. Es algo por construir. Va
mucho mas alla del respeto, la tolerancia y el reconocimiento de la
diversidad; sefala y alienta, mas bien, un proceso y proyecto social politico
dirigido a la construccion de sociedades, relaciones y condiciones de vida
nuevas Yy distintas. Aqui me refiero no sélo a las condiciones econdmicas
sino también a ellas que tienen que ver con la cosmologia de la vida en
general, incluyendo los conocimientos y saberes, la memoria ancestral, y la
relacién con la madre naturaleza y la espiritualidad, entre otras. Por si, parte
del problema de las relaciones y condiciones histéricas y actuales, de la
dominacién, exclusion, desigualdad e inequidad como también de la
conflictividad que estas relaciones y condiciones engendran, es decir la

«colonialidad» con sus cuatro ejes o potestades ya sefialados (WALSH,
2008, p. 140).

Mas, se a interculturalidade € algo do devir, quais sdo as matrizes que nos
ajudam a caminhar neste sentido, de forma mais concreta? Kopenawa e Albert
(2015, p. 391) dizem “a lei de Omama® permanecera sempre no fundo de nosso
pensamento. E em virtude dela que ndo maltratamos a floresta, como fazem os
brancos. Sabemos bem que, sem &arvores, nada mais crescera em sua terra
endurecida e ardente”.

O que Kopenawa e Albert (2015) advertem, € que a légica deve ser revertida;
0 homem branco (materializado no Estado-nacional), utiliza indiscriminadamente a
natureza, vendo-a apenas como provedora de recursos, dentro de uma Vvisao
capitalista. E necessério reposicionar, inverter a l6gica do padréo unitario do Estado
para um modelo intercultural societario. “Devemos defender nossa floresta (...).
Devemos também proteger seus rios, para podermos beber e pescar. Caso
contrario, vao nos restar apenas corregos de agua lamacenta cobertos de peixes
mortos” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 391).

Para evitar a débacle € necessario inverter ou reverter a l6gica do modelo
atual colonizador, racionalista-cartesiano; reposicionar a natureza como também
sujeito de direitos; reconhecer o direto basico de existir; compreender que é por
meio da natureza que a vida desenvolve e reproduz. Respeitar 0S processos
inerentes a sua propria condicdo como ciclos vitais regenerativos, fungdes,
estruturas e existéncias. Como dizem Kopenawa e Albert (2015), é preciso que as

vozes da floresta penetrem na nossa mente para termos mais amizade pela floresta.

®Divindade gue estabeleceu as regras da sociedade Yanomami, bem como a origem deste povo.
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Por fim, refundar outras logicas e racionalidades, é reconstruir 0s sujeitos historicos

que o Estado-nacao excluiu e pensar para-além do multiculturalismo.

Mientras que el multiculturalismo sustenta la produccion y administracion de
la diferencia dentro del orden nacional volviéndola funcional a la expansién
del neoliberalismo, la interculturalidad entendida desde su significacion por
el movimiento indigena, apunta cambios radicales a este orden. Su afan no
es simplemente reconocer, tolerar ni tampoco incorporar lo diferente dentro
de la matriz y estructuras establecidas. Por el contrario, es implosionar
desde la diferencia en las estructuras coloniales del poder como reto,
propuesta, proceso y proyecto; es hacer reconceptualizar y re-fundar
estructuras que ponen en escena y en relacién equitativa légicas, practicas
y modos culturales diversos de pensar, actuar y vivir. Asi sugiere un
proceso activo y permanente de negociacion e interrelacion donde lo propio
y particular no pierdan su diferencia, sino que tengan la oportunidad y
capacidad para aportar desde esta diferencia a la creacién de nuevas
comprensiones, convivencias, colaboraciones y solidaridades. Por eso la
interculturalidad no es un hecho dado sino algo en permanente camino,
insurgencia y construccion (WALSH, 2008, p. 141).

Estamos a dizer da total incompatibilidade do modelo multiculturalista para
uma nova forma de insercdo da diversidade no mundo. O pluriculturalismo € um
avanco, pois é o reconhecimento do Estado das diferentes matrizes e estruturas
socioculturais, e assim, incorporam em suas politicas diretrizes pluriculturais sobre o
territério, caminhando para um Estado-plurinacional. Entretanto, a interculturalidade
€ um caminho que precisa ser pavimentado, que busca ndo apenas no nivel
sistémico e institucional as garantias de um Estado-plurinacional, mas exige a
capacidade de criar novas formas de compreensédo, convivéncia, colaboragcdo e
solidariedade. No entanto, vale ressaltar que Walsh (2008), aponta para a
complementariedade entre a pluriculturalidade e interculturalidade.

La plurinacionalidad y la interculturalidad son complementarias. Como
hemos mencionado, la interculturalidad apunta las relaciones vy
articulaciones por construir y por ende es una herramienta y un proyecto
necesario en la transformacion del Estado y de la sociedad. Pero para que
esta transformacion sea realmente trascendental necesita romper con el
marco uninacional, recalcando lo plural-nacional no como divisién, sino

como estructura mas adecuada para unificar e integrar (WALSH, 2008, p.
142).

Mas, dentro do espectro que estamos a analisar a interculturalidade, assume
como um conjunto de rela¢cdes construidas, calcadas em processos conjunturais e
estruturais que integrem as diversas matrizes, agregando, dessa forma, o0s
elementos indigenas, africanos e europeus, bem como de outras minorias dentro de

uma modelo societario intercultural. Como bem esclarece Walsh (2008), o Estado-
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plurinacional reconhece a diversidade, mas sua estrutura politica ainda é
uninacional.

Nesse sentido, a ideia de atores-rede em Latour (2004), possibilita a
construcdo de novos processos societarios. O autor parte da ideia de que a
organizacgéo social vigente ndo da conta da complexidade dos seres do mundo para
propor um novo modelo, baseado na interconex&o entre humanos e ndao-humanos.
Ademais, a associacdo de humanos e ndo-humanos proposta, € algo, cujas
interlocucdo, composicao e acao, ainda precisam ser compreendidas. Ou seja, como
se dao os protocolos de experimentacdo dessa estrutura de atores-redes que
conectam humanos e n&o-humanos, numa abordagem ampliada na nocao de
atores, sociedade e natureza. E bem verdade que Latour (2004), compartilha com a
ideia de um realismo-especulativo da antropologia de Viveiros de Castro (2014) ou
como gosta de afirmar uma antropologia experimental “(...), rejeitando ao mesmo
tempo o mononaturalismo e o multiculturalismo” (LATOUR, 2004, p. 370).

Latour (1994, 2012), ao formular a teoria do ator-rede e do agenciamento de
humanos e ndo-humanos, afirma que os atores ndo-humanos ndo séo estruturas
inertes como foram construidas pelas Ciéncias Sociais, em especial pela Sociologia
de base positivista e matrizes comtiana e durkaniana. Latour (1994, 2012), ir4 busca
referenciais nas contribuicées de Tarde (1975), contemporaneo de Durkheim, para
dar entendimento a multiplicidade de atores no mundo. Ou seja, Tarde (1975), abre
a discussdo para uma Sociologia no qual o mundo social também é povoado por
atores ndo-humanos. Para esse autor, a Sociologia positivista restringiu o social a
um ponto de vista eminentemente humano. Latour (1994, 2012), retoma a
discussao, visto que os ndo-humanos interferem e influenciam os comportamentos
humanos. Isto €, permite definir nossos campos de ac¢des e atitudes. Dessa forma,
Tarde (1975), propde uma nova compreensao do social,

[...] los insectos y las flores de ciertos vegetales, que la Naturaleza
manifiesta em su maravillosa potencia de armonia, pero que existe em los
detalles de cada organismo. Los causa-finalista, en mi concepto, han
comprometido la idea de fin por haber hecho um empleo abusivo y erréneo,
pero no excesivo; al contrario, mas bien les repruebo el haber hecho poco
uso de ella, incompatible com el espiritu de costumbres unitarias que
sustentan. Sélo hay un fin en la Naturaleza, un fin respecto del cual todo lo
restante es medio; hay multitud de fines que buscan utilizarse mutuamente.
Cada organismo, y en cada organismo cada celula, y en cada célula, quiza,
cada elemento celular, tiene su pequena providencia a si y en si. Aqui,
pues, como anteriormente, estamos obligados a pensar que la fuerza

armoénica (de la cual por lo menos la ciencia positiva tiene derecho &
ocuparde, sin negar de ninglin modo la posibilidad de otra) no es inmensa y
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unica, exterior y superior, sino infinitamente multiplicada, infinitesimal &
interna (TARDE, 1975, p. 94).

N&o estamos desconectados do mundo animal, da natureza e dos objetos
como nos fez acreditar a Sociologia positivista; somos parte integrante destes
processos, criando redes ou possibilidades multiplas de sociabilidade. Entdo, Latour
(1994, 2012) prop6e o fim do social, enquanto modelo positivista que conhecemos, e
sugere uma reagregacao do social sobre outras bases epistemoldgicas, filosoficas,
sociais, culturais e ecoldgicas. Isto €, reagregar a natureza, os objetos, os humanos
— desdobrar o social €, portanto, conectar os agentes humanos e nao-humanos na
rede (ator-rede) em uma nova perspectiva do social. Quando Latour (1994)
conceitua o0 que seria a rede-de-atores, faz uma provocacdo ao Ser abstrato
heideggeriano, e sua alteridade para encarar a existéncia mortal.

Quem esqueceu o Ser? Ninguém, nunca, pois caso contrario a natureza
seria realmente "vista como um estoque". Olhem em volta: 0s objetos
cientificos circulam simultaneamente enquanto sujeitos, objetos e discurso.
As redes estd@o preenchidas pelo ser. E as maquinas estdo carregadas de
sujeitos e de coletivos. Como e que o ente poderia perder sua continuidade,
sua diferenca, sua incompletude, sua marca? Ninguém jamais teve tal

poder, senao precisariamos imaginar que fomos verdadeiramente modernos
(LATOUR, 1994, p. 65).

Portanto, Latour (1994), advoga um Ser com raizes sociolégicas e
antropoldgicas, em oposicdo ao Ser filoso6fico e metafisico de Heidegger. O
decolonial também advoga um Ser de relacdes que desenvolve processos de
reciprocidade. Além do mais, os atores-ndo-humanos estdo carregados de
coletividade (LATOUR, 1994).

O que Latour (1994) afirma, é que os atores ndo-humanos, nesse caso
especifico, estdo a argumentar sobre a natureza, ndo sao simples objetos como a
modernidade tipificou e mercantilizou. Mas formam uma complexidade tecida de
processos e interacdes que envolvem a natureza, os animais e 0s humanos,
formando as redes-de-atores. Essas redes-de-atores, sdo dotadas de a¢bes que tém
como papel realizarem intervengbes e estdo nas estruturas dos componentes
humanos e ndo-humanos.

Vamos dizer apenas que 0s quase-objetos quase-sujeitos tracam redes.
S&o reais, bem reais, e nos humanos ndo os criamos. Mas sdo coletivos,
uma vez que nos ligam uns aos outros, que circulam por nossas maos e nos
definem por sua propria circulagdo. Sao discursivos, portanto, narrados,
histéricos, dotados de sentimento e povoados de actantes com formas

autdbnomas. Sdo instaveis e arriscados, existenciais e portadores de ser
(LATOUR, 1994, p. 88).
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De certa forma, quando discutimos a viabilidade de descolonizar o olhar sobre
a natureza e vé-la como agente dotado de expressao, temporalidade, espacialidade
e formas de atuacdo, ou seja, autbnhoma na sua existéncia, como diria Engels
(1978), ha uma dialética da natureza que é separavel da dialética humana.

Essas questdes tém como propdsito questionar a visdo eurocéntrica e seu
discurso logocéntrico tanto criticado por Derrida (1973). Nessa perspectiva, o
agigantamento do Ser em Heidegger nos parece inapropriado, pois buscamos um
ser mais alargado que abrigue a natureza, o animais, algo no campo do que nos diz
Kopenawa e Albert (2015) em que os discursos da natureza sdo proferidos por
espiritos e divindades que moderam as relacdbes dos humanos com 0s nao-
humanos. Mas, como bem adverte Latour (1994), a separacdo dos humanos e nao-
humanos é um produto da ciéncia da constituicdo do ocidente, enquanto
cosmologia.

A peculiaridade dos ocidentais foi a de ter imposto, através da Constituicdo,
a separacao total dos humanos e dos ndo-humanos — Grande Divisao
interior — tendo assim criado artificialmente o choque dos outros. "Como
alguém pode ser persa?" Como é possivel que alguém ndo veja uma
diferenca radical entre a natureza universal e a cultura relativa? Mas a

propria nocdo de cultura é um artefato criado por nosso afastamento da
natureza (LATOUR, 1994, p. 102).

Assim, Latour (1994), critica a modernidade e seu projeto proficuo de separar
natureza e sociedade, pois acredita que natureza-sociedade compde uma grande
rede-de-atores. Ele atribui essa dicotomia a tendéncia universalista dos ocidentais,
porque nao dizer eurocéntrica, e ao mote cientifico racionalista que rechaca tudo
gue ndo tem como base a racionalidade eurocéntrica.

Latour (1994), expbe o que chama de diferencas de constituicdes entre
sociedades fundadas nos principios da modernidade e as sociedades néo-
ocidentais, caso das amerindias fundadas em processos cosmologicos de profunda
relacdo ser humano e natureza. Para esse teorico, a constituicAo moderna nao
consegue enfrentar os complexos entendimentos entre mediagdes da natureza e ser
humano, pois insiste na ideia de natureza e ser humano como sendo opostas e ndo
integradoras. Assim, podemos dizer que Latour (1994), aproxima-se nas suas

discussobes do perspectivismo. Vejamos a Figura 2.
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Figura 2 — ConstituicBes cosmoldgicas: moderna e ndo moderna
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Fonte: Bolwerk, 2019. Adaptado de Latour, 1994, p. 139.

Na figura 2, Latour (1994), estabelece o que classifica de moderno, ou seja,
de tradicdo eurocéntrica e ndo moderno como cosmologia ndo-eurocéntrica. A ideia
€ demonstrar que a constituicdo moderna estabelece um processo assimétrico entre
atores-rede e a constituicdo ndo moderna, uma simetria generalizada entre os

atores-rede.

"Nos, ocidentais, somos completamente diferentes dos outros", este € o
grito de vitéria ou a longa queixa dos modernos. A Grande Divisao entre
NOs, os ocidentais, e Eles, todos os outros, dos mares da China até o
Yucatan, dos inuit aos aborigenes da Tansmania sempre nos perseguiu. [...]
Jamais pensam que apenas diferem dos outros como o0s sioux dos
algonquins, ou os baoulés dos lapbes; pensam sempre que diferem
radicalmente, absolutamente, a ponto de podermos colocar, de um lado, o
ocidental, e de outro, todas as outras culturas, uma vez que estas tém em
comum o fato de serem apenas algumas culturas em meio a tantas outras.
O Ocidente, e somente ele, ndo seria uma cultura, ndo apenas uma cultura
(LATOUR, 1994, p. 96).

A simetria generalizada estabelecida por Latour (1994), ndo nega as
diferencas, mas busca equilibrio constitutivo dos aspectos humanos e ndo-humanos,
discutindo as diferencas como possibilidade de se pensar pelo viés de equidade de

valores. Dessa forma, ndo é uma anulacdo de diferencas estéticas ou éticas, mas
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valorar equitativamente, fundamentado nas formas de mediacdo com o mundo.
Dessa forma, reordenar e reposicionar as simetrias de forma a generalizar, tratando
cada caso de acordo com sua especificidade. Partirmos desta constatacao, talvez,
possamos aceitar outras formas de inclinacdo e perspectiva, como descrita por
Descola (1997).
Exatamente como os povos da Amazobnia, 0s povos subarticos concebem
seu meio ambiente a maneira de uma densa rede de interrelacdes, regida
por principios que ndo discriminam os humanos e 0s nao-humanos.
Exatamente como os povos da Amazbnia, igualmente, eles combinam, na

caracterizagdo desses principios, modelos de comportamento, que teriamos
tendéncia a reservar somente a esfera social, com modelos de

comportamento emprestados a etologia de certas espécies animais
(DESCOLA, 1997, p. 255).

O que Descola (1997), estar a dizer em outras palavras €, “A ideia de que a
natureza € uma construcdo social em perpétuo vir-a-ser ...” (DESCOLA, 1997, p.
259). Isto é, com dindmicas e orientacdes proprias, ndo cabendo ao humano
nomina-la. Se creditarmos que ha uma dialética da natureza, podemos também
atribuir uma temporalidade e uma espacialidade proprias, diferente do tempo-espaco

humanizado, desta maneira ha um devir da natureza, — um tornar-se.

2.4 Tempo-espago: da colonialidade para decolonialidade

Quando Quijano (1998), apresentou os pilares dos estudos decoloniais em
quatro dominios inter-relacionados (econdmico, autoridade, género-sexualidade,
conhecimento-subjetividade) e mais tarde Mignolo (2017a), desloca a natureza do
dominio econémico, para entdo criar o dominio da natureza, forma-se o pentagono
da matriz colonial de poder, estabelecendo nova sistematizacdo para os estudos
decoloniais.

Os saberes que constituem os estudos decoloniais tém por caracteristicas
serem conhecidos por transitarem em principios rizomaticos, ou seja, fogem de
procedimentos hierarquizados. Dessa forma, permitem a abordagem ampliar as
possibilidades epistémicas de analises e vivenciar novas formas teoricas e praticas.
Numa perspectiva de rizomas, todos 0s pontos ou ndés sado importantes da
consecugao de “brotos” que permitem nascedouros de novas abordagens, mas
mantendo o sentido heterarquico com os demais “brotos” em conectividade com

outros nos. Diferentemente dos caules verticais hierarquizados que ndo conseguem
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estabelecer “brotos” horizontais, geralmente, os modelos hierarquizados fecham as
discussdes em areas de conhecimento, impossibilitando uma andlise interdisciplinar.

O “monstro” da colonialidade do poder é apresentado por Quijano (1998) e
Mignolo (2017a), como as formas de dominacdo que estabelecem as colonialidade
do sistema-mundo. Entretanto, os debates ndo se encerram nessas digressoes, pois
como afirmamos os “brotos” do rizoma do conhecimento ndo param de germinar.
Diante disso, queremos fazer uma incursdo e apresentar uma nova proposta de
dominio ou colonialidade, envolvendo a categoria tempo-espaco para ser pensada
como possibilidade epistémica para as Ciéncias do Ambiente.

Mas, porque um dominio do tempo-espaco? N&o queremos afirmar que é
uma categoria negligenciada dentro dos estudos decoloniais. Nao é essa a intencao.
Mas, observamos que o0 tempo-espaco é uma categoria transversal, portanto pode
ser tratada dentro de uma abordagem interdisciplinar de estudos decoloniais. Ele
opera dentro do econdmico, autoridade, género-sexualidade, conhecimento-
subjetividade e natureza, mas também pode se estabelecer como categoria
autbnoma para trabalhos futuros, mas neste caso especifico tempo-espaco € um
esforco de inseri-lo dentro de uma abordagem decolonial nas Ciéncias do Ambiente.

Estamos tratanto de tempo-espaco como categoria Unica, por isso utilizamos
sempre no singular. Dessa maneira, tempo-espaco ndo é apenas um campo de
suporte para o0s demais dominios, pois apresenta suas particularidades e
singularidades, isto €, além de permitir uma abordagem interdisciplinar e dialogo
transversal com os demais dominios. Entretanto, tempo-espaco exibe caracteristicas
proprias e reflexdes, bem como campo tedrico analitico que lhe caracteriza enquanto
dominio ou colonialidade do tempo-espaco.

Interesse futuro é discuti-lo como dominio dentro da matriz colonial de poder,
dessa forma estudar a colonialidade do tempo-espaco, enquanto campo epistémico
da MCP por enquanto, cerrando fileiras para trata-la como tempo-espaco decolonial
nas discussdes para as Ciéncias do Ambiente.

Destarte, a ideia ndo é ficar apresentando conceitos de correntes de estudos
da Historia e Geografia ja consagradas dentro da epistemologia eurocéntrica sobre
tempo-espaco. O proposito desta secdo, ndo € esse, mas, apresentar 0s
parametros, iniciais — uma espécie de predmbulo de parametrizacdo para a
discussédo do Capitulo 4, algo como iniciacdo das discussdes para amparar tempo-

espaco decolonial.
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A propria forma de grafar tempo-espaco, separadas, apenas, por hifen,
denota um campo em construcao, isto €, essa abordagem tempo-espaco, nao esta
no espectro restrito da Historia e Geografia. Contudo, sabemos como tempo-espaco,
sdo apropriados como quase exclusividade pela Historia e Geografia, dentro da
colonialidade do saber, e como, respectivamente, cada qual tomou para si esses
campos de analise como privativo de estudo proprio da Historia e Geografia, em
carater de exclusividade.

Sabemos que as Ciéncias do Ambiente, enquanto campo interdisciplinar, tém
muitos trabalhos com abordagens na Histéria e Geografia, mas a perspectiva & sair
do campo epidemiolégico eurocéntrico disciplinar, pois sem delongas sabemos
como estas duas disciplinas foram utilizadas como instrumentos da
modernidade/colonial. Um bom exemplo do establishment da colonialidade do poder,
€ a forma com a qual a Historia e a Geografia foram cooptadas pelo Estado-nacional
europeu como discurso civilizatério e expansionista. Por exemplo, o historiador de
formacdo e gedgrafo de oficio, Vidal de La Blache, inaugura a corrente de natureza
positivista chamada possibilismo para justificar a importancia do processo
“civilizatério” francés nas col6nias ultramarinas francesas.

Além do que Histéria e Geografia tém produzido discussdes muito
disciplinares sobre tempo-espaco. Obviamente, que Histéria e Geografia
apresentam alternativas criticas, principalmente dentro do espectro do marxismo,
para contrapor a corrente positivista e suas variacdes. Nessa gama de outras
vertentes e do pensamento decolonial que nos apoiamos para discutir a
descolonizagdo do tempo-espaco.

N&o podemos deixar de mencionar a relagcdo do tempo com a precificagao da
sociedade capitalista e 0 espago pensado, repensado e ordenado para estruturas
dindmicas de poder. Todas essas constatacdes ndao tém como intuito desqualificar a
epistemologia ocidental, mas ater-nos a necessidade de sair da estrutura da
colonialidade do tempo-espaco. Dai, pensar o tempo-espago para-além de uma
estrutura dual, tampouco monolitica, mas que discuta uma proposta que perpassa a
|6gica da cultura e da matriz eurocéntrica de colonialidade tempo-espaco. Isto &, um
tempo-espaco que discuta sua inscricdo e expressao fora da colonialidade e
narrativa da histéria tradicional, e desta maneira, compreenda quais as formas de
representacdo do tempo s&o escolhidas e quais outras constituicoes, a partir do

espaco, a partir da descolonizacédo do tempo-espaco.
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E necessario observar que existe tempo-espaco proprio das comunidades
amerindias, africanas e asiéticas; ha tempo-espaco fora do prisma eurocéntrico que
diferem em substancia, inteligibilidade e esséncia da cosmologia eurocéntrica, como
por exemplo, um tempo-espaco a partir do O’utro. Uma nova logica de saber, de
Ser, e de poder que possibilite categorias de anadlise diferentes das quais nem se
quer conhecemos, mas que possamos experimentar o didlogo e a discussdo na
construcdo das bases decoloniais. Tempo-espaco que seja pensado como
parametro de discussdo para a humanidade ampliada (seres humanos e nao-
humanos) e ndo segmentada.

Tempo-espaco descaracterizado das condigbes e abordagens eurocéntricas,
para nao incorremos nos riscos de criarmos e simbolizarmos, no imaginario pretérito,
determinados lugares como atrasados, pois ao descontruirmos tais representacdes e
interpretacbes do tempo-espaco, estaremos dando as condicbes para o
estabelecimento de outras narrativas de temporalidades e de espacialidades.

Acreditamos que, nesse dominio tempo-espaco, resida um dos ultimos
guardibes e sustentaculos eurocéntricos. Este bastido tempo-espaco é campo
aberto para estudos e aprofundamentos, romper com a fortaleza tempo-espaco, sua
colonialidade abre novas formas para reescrever histérias e reeditar espacos. Muitos
dos estudos anticoloniais tém se apropriado dos dominios econdémico, politico, de
género e étnicos para tecer duras criticas ao sistema-mundo, e, por assim, desatar
0s nés das estruturas coloniais de poder. Acreditamos que reside, neste dominio
tempo-espaco, um campo aberto analitico para discussdo da colonialidade e na
construcdo de tempo-espaco decolonial.

Dito isso, afirmamos que ndo tem como provincializar a Europa, sem
promover uma releitura do tempo-espaco, ou seja, retomar outras narrativas e
espacialidades, ignoradas pelo eurocentrismo. Desfragmentar o historicismo e o
determinismo geografico, tdo impregnado nessas disciplinas, é romper com tempo-
espaco orientado na perspectiva da producéo historiografica e geografica ocidental.

Obviamente, ndo é o propoésito do trabalhar fazer uma nova leitura
historiografica e geografica, mas afirmamos que historiadores e geodgrafos precisam
ater a este problema, nossa guisa € promover a discussdo do tempo-espaco
decolonial e suas aproximagdes com as Ciéncias do Ambiente.

O dominio tempo-espaco estabeleceu estruturas de colonialidade, ou seja, a

forma como a histéria da filosofia do tempo é criada e tratada pela epistemologia
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eurocéntrica, concebe toda uma divisdo e argumentacdo filoséfica do tempo,
residindo no tempo-espago uma perspectiva totalmente moderno/colonial. O espacgo
nao fica atras, toda maneira como a geografia filoséfica do espaco é construida para
arregimentar a separacdo de natureza, € cultura, € fortemente imperialista e
constituida para arregimentar poder e dominagao.

O sistema-mundo nos apresentam como duas categorias distintas (tempo e
espaco); no sistema-mundo sao formas de dominio eurocéntrico, impondo
historicidade e espacialidade as demais sociedades ou comunidades dentro de suas
perspectivas temporalidades e espacialidades, ficando mais facil a criacdo das
condi¢cdes de dominio. Ndo é s6 o tempo que € precificado pelo capitalismo, as
pessoas também o0s sdo; ndo é sO 0 espaco e Seus recursos naturais que Sao
produtos de apropriagdo, mas também a sociedade inserida neste contexto.
Portanto, desatar os nds eurocéntricos e reeditar tempo-espago para perspectiva
decolonial.

Para discutir tempo-espaco, temos que configura-lo no campo da
interdisciplinaridade, pois além de articular dentro dos demais dominios, implica em
afirmar a necessidade de encontrar os dialogos com os aspectos politico, cultural,
social, econébmico, ambiental etc. Entdo, descolonizar tempo-espacgo € descontruir a
narrativa temporal e a espacialidade eurocéntrica.

O tempo-espaco decolonial integra e associa o ser humano dentro da
natureza para desatomiza-lo de sua condicdo emasculada em virtude de sua
atomizacdo. Porque o tempo-espaco decolonial € entendido a partir da relacdo de
humano e ndo-humano. E preciso ampliar os horizontes, alargar os conceitos de
humanidade, inflar a humanidade ¢é tira-la da condicdo minuscula que a
epistemologia das Ciéncias Humanas, como Historia e Geografia, enquadrou.

Para além da superficialidade que as coisas possam parece ou da suposta
ingenuidade que permeia uma visdo supérflua, deixamos evidente que nao
gueremos afirmar que a natureza nao exista ou que o ser humano nao tenha suas
idiossincrasias, tao particular e diferente dos ndo-humanos, nao iremos acometer tal
ingenuidade. Queremos afirmar que o dominio tempo-espaco estabeleceu um
padrdao de tempo que é contado a partir da 6tica humana e um espaco ordenado e
produzido para os humanos. E disto que estamos a argumentar, e da redundancia
gue leva tais ideias.
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Apontamos que o dominio ou colonialidade do tempo-espaco estabelece a
divisdo da natureza e cultura, e fez da cultura uma forgca motriz que alavanca o
desenvolvimento humano. Nessa Otica, a natureza € parte dos recursos materiais
para arquitetar um modelo de sociedade capitalista, consumista. Outro apontamento
€ a consciéncia de que esse projeto de dominio do tempo-espaco é basicamente
eurocéntrico, portanto, precisa ser revisto. Da mesma forma que 0s eurocentrismo
trata a natureza como objeto, como parte dos recursos que precisam ser
consumidos para garantir o sistema-mundo, esta mesma ldgica € aplicada a outras
culturas e sociedades nao-eurocéntricas. Basta  olhar para a
modernidade/colonialismo e perceber que outros povos, culturas e sociedades foram
tratados da mesma forma, como recursos a serem consumidos ou mercadorias a
serem comercializadas.

O dominio do tempo-espaco trouxe visdo eurocéntrica para o planeta, das
formas mais elementares como olhamos a natureza, até a perspectiva mais
exploratéria e predatdria, assim, descolonizar o olhar eurocéntrico para que
possamos pensar em outras possibilidades de analise do tempo-espaco. Desgrudar
das narrativas histéricas e tempo eurocentrados é romper, por exemplo, com a ideia
da histéria Unica dos povos originarios das Américas e desfocar o espaco como
dominio exclusivo aos humanos, pois como bem afirmamos existe uma dialética da
natureza.

A tradicdo eurocéntrica estabelece os ditames do dominio do tempo-espaco.
Destarte, pensar os discursos e narrativas histéricas e as espacialidades e
territorialidades geogréaficas para fora do eurocentrismo, € reivindicar outros
patamares, é refutar a exclusividade da tradicdo eurocéntrica. As formas de
construgbes das temporalidades historicas estabelecem as diretrizes de como as
relacbes com espacgo Sao postas, isto €, a insercdo e a ocupacao dos territorios. Ou
seja, também estdo atreladas as narrativas historicas as implicagcbes destes
processos no que diz respeito a propria configuragédo socioespacial.

Peguemos como exemplo a maneira ocidental de observar um rio.
Geralmente, seu olhar esta focado nas suas potencialidades energéticas ou suas
caracteristicas naturais para o turismo ou mesmo sua capacidade de alimentar em
larga-escala. Outro exemplo, sdo povos nao-ocidentalizados como 0s povos
originarios da Ameérica do Sul, que, por exemplo, podem ter uma relacdo bem

diferente com o mesmo rio. Em contexto diverso, o rio pode ser provedor de
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necessidades alimentares, em abordagens mais intimistas ou mesmo esséncias
como um lugar sagrado.

O que estamos a discuti, € que a mirada socioespacial cria redes e narrativas
préprias de cada cultura e que sdo muitas vezes divergentes. A eurocentrizacado do
planeta criou regras universais sob a batuta da modernidade/colonialidade e
regionalizou as demais abordagens culturais a condicdes menores. Assim, 0 tempo-
espaco constituido e construido pelo eurocentrismo, conduz a determinados
protocolos de perspectiva de tempo, de visdo de espaco, préprio da cosmologia
eurocéntrica. Entdo, estamos a argumentar de uma perspectiva diferente em
processos diferentes de perceber o tempo e olhar para o espaco. Fora da
perspectiva da colonialidade do tempo-espaco que reforca a divisdo de cultura e
natureza. Sabemos das implicagcdes dessa dicotomia em obijetificar o espaco da
natureza para simplesmente gerar riquezas, num tempo produtivista que se encontra
0 sistema-mundo.

Com isso, queremos argumentar que repensar o tempo-espaco para fora da
colonialidade é também orquestrar novas formas de aceitar o debate sobre as
narrativas e a construcdo socioespacial. Em esséncia, o0 espaco dentro da
modernidade/eurocentrismo/capitalismo é pensado para reproducdo do sistema-
mundo.

N&o estamos aqui defendendo uma concepcédo roméantica do espagco, mas a
necessidade de mudar literalmente de perspectiva espacial para fazer uma nova
abordagem do tempo-espaco para sé assim estabelecer uma nova inter-relacdo
entre humanos e ndo-humanos; entre o que se convencionou chamar de cultura e o
mundo natural. Nesse ponto, a Historia e a Geografia poderdo ser retomadas tanto
nas suas narrativas quanto nas suas espacialidades, e, por assim, construir uma
nova abordagem para redefinirmos o nosso relacionamento com a natureza e nos
reconectarmos com a vida.

A discussédo do dominio tempo-espaco e sua descolonizacdo sera o campo
de andlise do Capitulo 4, quando discutiremos o tempo-espa¢co moderno-colonial
dos exploradores e o tempo-espaco decolonial da personagem indigena Karamakate
na pelicula El abrazo de la serpiente.

Por fim, entendemos que a quebra do dominio tempo-espaco das narrativas e
espacialidades podem agregar novas dinamicas, e ajudar na reengenharia do

homem-natureza-cultura e na discussao de outras temporalidades e espacialidades
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que nao vinculem, somente no espectro do dominio tempo-espac¢o, tdo povoado
pela visdo eurocéntrica. Desta forma, permitir a ideia de que o tempo pode ser algo
revisitado dentro do espectro gnostico dos sonhos e 0 espaco uma construgcao

permedavel entre matéria e fluidez.
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CAPITULO 3: RESSIGNIFICACAO METODOLOOGICA

“O que faz andar a estrada? E o sonho. Enquanto a gente
sonhar a estrada permanecerd viva. E para isso que servem
os caminhos, para nos fazerem parentes do futuro” (Mia
Couto).

3.1Formulacdes e elementos constitutivos da pesquisa

A ressignificacdo metodologica parte da constatacdo de que é necessario
refletir as praticas constitutivas da pesquisa para dar andamento a tese. Neste
sentido, € valoroso ponderar as possibilidades que o cinema traz enquanto imagem-
movimento e quais o0s contribuicdes que sdo agregadas nas discussdes dos diadlogos
para a producdo de discursos. Sendo assim, o cinema é elemento primoroso para
colocar em prética processo inovador que ressignifiquem estruturas e formulacées
metodoldgicas. Assim, o desafio coloca-se em curso!

Cada vez mais apreendemos o mundo, por meio de imagens, essa é uma
constatacdo empirica que nos leva a vivermos imersos num mundo de imagens que
povoam nosso imaginario com historia de terras e lugares lendarios (ECO, 2013).
Esse imaginario povoa as telas do cinema, e faz perguntar onde fica Atlantida? O
Jurassic Park? A ilha de King Kong? E a lista segue “Se a Gotham City de Batman e
presumivelmente uma Nova York tenebrosa transfigurada, Smallville, Metrépolis e
Kandor — que, nas histérias do super-homem, o cruel Brainiac miniaturizou (...)"
(ECO, 2013, p. 435).

Procuramos partir da producéo cinematografica ficcional de El abrazo de la
serpiente de 2015, uma producao colombiana e argentina do diretor Ciro Guerra que
tem como cenario o Noroeste Amazoénico, regidao de fronteira entre Brasil, Coldmbia
e Venezuela e assim, pretendendo dialogar interdisciplinarmente para realizar as
discussédo de tempo-espaco. O filme nos eferece os didlogos para producdo do
discurso sobre tempo-espaco, aprofundando-o pelo referencial bibliogréfico para o
debate epistémico de tempo-espaco.
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Mapa 1: Noroeste Amazbnico
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De forma mais sucinta, por meio dos dialogos ficcionais, iremos analisar a
categoria tempo-espaco e como € pensada pela cosmologia eurocéntrica, ou seja,
dentro do dominio moderno/colonial e a cosmologia amerindia retratada na pelicula,
no qual tempo-espaco € percebido fora da colonialidade tempo-espaco. Vale
ressaltar que a personagem indigena Karamakate é ficcional e indagamos a
possibilidade de sua existéncia a partir de um Ser possivel. Ndo é nossa pretenséo
criar generalizacdes e universalizacdes, mas a pergunta se € possivel este Ser?
Acreditamos nesta possibilidade para estabelecer as discussdes de tempo-espaco.

O trabalho ndo é uma digressdo da pelicula, tampouco pretende restringir ao
aspecto filmico, mas o filme deve ser compreendido como um suporte, um
documento video-bibliogréafico para discutir tempo-espaco como categoria que impde
temporalidade (narrativa, forma de apreensdo do tempo) e espacialidade (forma
como o espaco é distribuido e pensado). O exercicio nos remete a discussao entre
colonialidade e decolonialidade do tempo-espaco.

A discussdo de ajuizar outras narrativas, oralidades, temporalidades e
espacialidades, implicam em possibilidade diferente de apropriacdo da natureza,
pois acreditamos que a perspectiva descolonizada também contesta a gentrificacao
da natureza. Desta forma, o audiovisual El abrazo de la serpiente é visto como
objeto-ficcional que, juntamente com outras referéncias decoloniais, tratard de
afirmar a categoria tempo-espaco como importante na discussao decolonial.

El abrazo de la serpiente traz para o debate cinematografico a discusséo
cosmoldgico entre 0 xama Karamakate e os exploradores europeu e estadunidense
Theodor Koch-Griinberg e Richard Evans Schultes, respectivamente. O filme passa
no contexto do Noroeste Amazdnico, tendo a direcdo e produgcdo conduzida pelo
cineasta Ciro Guerra no ano de 2015 e apresentado ao grande publico em 2016
(estreia).

A pelicula além dos cinco personagens principais (Karamakate, Theodor,
Evans, Manduca e Natureza) apresentam outros inimeros figurantes. Outra questao
gue é observada é a diversidade de linguas e etnias que constréi a trama, bem
como a exuberancia da floresta e do Rio Amazonas que, com 0S varios canais
d’agua e suas varzeas, potencializa a ideia de que a Natureza se constitui como
personagem central.

Assim, temos um quinteto de personagens protagonistas que da seguimento

ao enredo de Ciro Guerra. O xama Karamakate vive como eremita; o etnografo
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Theodor Koch-Griinberg que veio a procura de uma arvore que tem uma flor branca
medicinal (ydkruna) capaz de curar sua enfermidade; o etnobotanico Richard Evans
Schultes movido pela curiosidade de conhecer a planta descrita por Theodor em
seus diarios de viagem; Manduca assistente de etnografo Theodor e, por fim, a
Natureza presente na floresta, animais e no Rio Amazonas que tem 0s contornos
sinuosos e exuberantes da grande anaconda quando caiu dos céus e deu um
grande abraco na Natureza formando aquela paisagem natural.

A Natureza, como personagem, € uma licenca poética do diretor, e
materializa-se na yakruna, ou seja, na flor branca tdo desejada por todos. Por isso,
0s trés personagens protagonistas humanos buscam a flor, 0 personagem por assim
dizer ndo-humano. Cada personagem humano tem interesse proprio pela flor e ela
atende de forma particular cada um desses interesses.

A beleza singela e peculiar das imagens em preto-e-branco, a construcao das
narrativas, os sons produzidos, a forma como a personagem Natureza é retratada,
bem como os embates cosmoldgicos, contribuem para a trama ficcional perpassar o
simples género aventura. A utilizacdo dos diarios dos exploradores por Guerra,
como base material documental d4 um carater etnografico a obra ficcional que tem
como ponto de partida as historias reais dos dois exploradores na Regido (Theodor
e Evans).

O enredo é conduzido pelo embate ideolégico entre as cosmologias
eurocéntrica e amerindia. A defesa da terminologia cosmologia em detrimento da
civilizatéria reside no fato de que o termo civilizatério acabou agregando outras
definicbes e fortalecendo pontos de vistas muito especificos nas discussdes
histéricas, geogréficas e antropoldgicas, além de o termo civilizatério estar
fortemente associado ao eurocentrismo. Queremos, entretanto, evitar uma
abordagem polissémica que a terminologia civilizatéria acabou adquirindo no nosso
entendimento, bem como dicotomias e dissensfes que associam modelo
civilizatério, atribuido aos europeus, em contraposicdo ao modelo “selvagem’,
atribuido aos nativos da América.

A polissemia do termo acaba, contraditoriamente, acarretando reducionismo
ao debate, pois a terminologia € associada, apenas, a uma forma de explicar os
conflitos geradores de fatores interculturais na Regido. Por assim dizer, entendemos
gue o termo civilizatério reduz a discussdo atual agregando fundamentalmente os

aspectos do modelo de desenvolvimento que esta atrelado ao modus operandi das
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sociedades ocidentais capitalistas, ficando, por assim dizer, um discursdo com viés
econdmico entre sociedades capitalistas e pré-capitalistas.

Acreditamos que a polissemia terminolégica nos leva a esse estagio de
discussdo, o desenvolvimento civilizatério ocidental capitalista e o naturalismo
selvagem dos nativos amerindios. Essa discussdo ndo nos interessa, ndao quer dizer
que ndo respeitamos as analises das sociedades pela relacdo de producdes, € algo
valioso ao debate atual a articulagdo pelos meios materiais de producdo com as
estruturas mentais, bem como suas associacfes. Reafirmamos que nao
desconsideramos essa andlise, alids, mostra-se bastante enriquecedora, entretanto,
gueremos explicar nosso contexto diverso por outro olhar que consideramos
significativo dentro do espectro decolonial.

Defendemos a crenca de que sao validos outros referenciais tedrico-
conceituais para explicar a diversidade que o contexto amazOnico nos apresenta.
Por isso, queremos acreditar que o termo cosmologia nos dé a liberdade necesséria
para avancarmos no debate dos conflitos inerente ao embate intercultural que até
hoje persiste na Regiéo.

Assim, estamos afirmando que adotamos uma perspectiva filoséfica,
antropolégica, ecoldgica, histérica e geografica decolonial para analisar tempo-
espaco. Destarte, é ir-além de uma leitura fincada no materialismo histérico dialético
gue procura reger os ditames da vida pelos aspectos materiais e hierarquiza as
demais categorias sobre os aspectos materiais da vida.

Conceber os processos por outra légica, € apostar em um vVviés que
articulados condicionantes de outra proposta em analise, — a decolonial. E pensar
gue a cosmologia gera desdobramentos ontolégicos que afirmem possibilidade de
cosmologias que perpassem a discussdo material da vida, além de permitir uma
heterarquia das categorias estudadas, ou seja, variar nas formas como estudamos
as categorias sem classifica-las em ordem de importéancia.

Sobre El abrazo de la serpiente o embate cosmoldgico da-se do inicio ao fim
da pelicula, h4 um debate proficuo que envolve tempo-espaco que rege todo o
enredo filmico, partimos da afirmacdo de que a categoria tempo-espaco tem
perspectivas diferentes dentro das cosmologias eurocéntrica e amerindia.

Passado, presente e futuro vao justapondo as trajetérias do etnégrafo a do
etnobotédnico Evan que, quarenta anos depois, encontra o velho

Karamakate e com ele viaja em busca da ydkruna. Enquanto os cientistas
tém nos diarios, cameras fotograficas e mapas suas formas de registro e
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memoria, 0 xama vai mostrando como através de sonhos, do uso do caarpi,
das visbes e da viagem, importantes revelacdes permitem que outros
modos de conhecer, perceber e entender a existéncia (RAMOS, ABREU,
2016, p. 323).

O fato € que cada cosmologia tem formas de interpretar o mundo bem
particular, essa constatagéo teorico-conceitual € amplamente estudada e a partir do
aporte decolonial, estabelecemos a construcdo do problema. A cosmologia
eurocéntrica tempo-espaco, estabelece que o conhecimento valido é aquele
vivenciado pelo fato observado, o que implica em dizer que a realidade dos fatos
estd condicionada pela observacdo do fato em estado desperto. Na cosmologia
amerindia, a construcdo da realidade é feita também por intermédio dos sonhos,
inclusive o conhecimento. Uma realidade onirica também é computada como parte
da realidade desperta, apenas em outro nivel, portanto, computada como distensao
da realidade desperta. Logo, o sonho é uma forma de realidade, que tem na
realidade desperta, a aplicabilidade do conhecimento aprendida da realidade onirica.
Veja a Figura 3.

Figura 3: “Realidade onirica”
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\
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Evan lamentando n&o conseguir sonhar.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Ribeiro (2019, p. 82) acrescenta “A ideia de que a prépria realidade € um
sonho tem raizes muito antigas na india”. O que é realidade desperta ou onirica a
partir da relativizagéo da realidade.

Contudo, queremos estabelecer um ponto de reflexdo para discutir tempo-
espaco sobre os aspectos da possibilidade de apresentar a discusséo decolonial do
tempo-espaco, a partir da personagem Karamakate e dos referenciais decoloniais.

Afirmamos que os conflitos interculturais e seus desdobramentos deram-se, e dao-
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se, pela forma como a cosmologia eurocéntrica e a cosmologia amerindia criam
suas estruturas simbdlicas de acessar e interpretar o mundo pelo tempo-espago.
Defendemos que os conflitos pretéritos e suas dissidéncias presentes residem no
fato de que a cosmologia eurocéntrica € erigida sobre as bases da representacéo do
mundo da vida no qual tempo-espaco sdo representados por um deslocamento da
matéria no tempo-espaco desencadeando o que chamamos de passado, presente e
futuro.

A cosmologia amerindia edifica seus signos sob o cédigo da diferenca, isto
implica em dizer que tempo-espaco ndo €, apenas, a diferenca do deslocamento da
matéria ao longo do tempo-espaco, mas também o etéreo que se desloca no tempo-
espaco no qual o etéreo seria, por assim, dizer a humanidade que busca
comunicacdo com outras formas de humanidades. Ribeiro, no levantamento sobre a
histéria da oniricidade, manifesta sobre a realidade onirica de povos ndo-ocidentais,
afirma que “O encadeamento entrecortado dos simbolos determina um tempo
caracterizado por lapsos, fragmentacfes, condensacdes e deslocamentos, gerando
camadas de significado multiplos e até mesmo dispares” (RIBEIRO, 2019, p. 11).

Veja a Figura 4.

Figura 4: Tempo-espaco decolonial (utépico)
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y

e ir sozinhoS%rselva,
guiados somente por seus sonhos.

Tempo-espaco de deslocamento de multiplas “realidades” e conhecimento pelos sonhos.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Séo formas de acessar o mundo distinto, ou seja, antes mesmo que qualquer
tratado econdmico, politico entre os paises europeus se efetivassem na partilha do
continente americano, antes mesmo da conquista e exploragdo dos povos

amerindios, a barreira cosmoldgica estava presente. Quando os europeus chegaram
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a América para expandir seus negocios, as barreiras interculturais ja estavam
postas.

O termo cosmologia tera o entendimento conceitual na tese de como povos,
comunidades, sociedades articulam as formas ontologico-epistémicas de
compreensao do mundo, como préticas relacionadas ao manejo e uso da natureza e
como organizam, representam e interpretam tempo-espaco.

Ao associarmos tempo-espaco, na perspectiva cosmologica eurocéntrica,
estabelecemos uma representacdo que leva em consideracdo a temporalidade
(passado, presente e futuro) e a rugosidade do espaco e seu contexto socioespacial
particularizado. No entanto, a cosmologia eurocéntrica, a representacao do tempo-
espaco nado retrocede, apenas avanca. Nao existe a possibilidade de retornar no
tempo, tampouco curvar o espaco.

Na discussao sobre tempo-espagco, a cosmologia eurocéntrica construiu a
forma de pensar e interpretar o mundo, por meio da representacdo. No caso do
tempo, é representado por um movimento unidirecional em que segue uma
sequéncia em linha reta do passado ao futuro. O espaco, por sua vez, é uma
categoria que articula com o tempo e forma as rugosidades socioespaciais que se
materializa pela ocupacéo do territério.

Quanto a personagem Karamakate, o processo de abordagem do tempo-
espaco da-se pela diferenca em estar desperto (acordado) ou em estado de sonho
(gnose). Nessa condicdo, ambas as realidades sdo validadas, portanto, tempo-
espaco fluindo, curvo, de temporalidade que pode retroceder no tempo, dependendo
do estagio em que se encontra.

Para ndo incorremos em generalizagdes, fincamos as bases da discussédo no
grupo étnico ficcional retratado no filme, no qual a figura icébnica do xaméa
Karamakate, constroi a cosmologia a partir dos signos da diferenca (desperto e do
sonho) para acessar tempo-espaco. Isso, para evitar a tentacdo de incorrermos em
modelos simplistas, j& que os povos amerindios possuem uma diversidade
riquissima dentro da tessitura sociocultural amazénica e das especificidades de cada
espectro cosmoldgico amerindio.

Vale ressaltar que ndo estamos discutindo a ideia de que a personagem
Karamakate n&do tenha nocédo de temporalidade, pois seria totalmente incoerente,
como diz Le Goff (1990), que alerta sobre os aspectos formativos da dialética do

tempo — passado-e-presente: “A oposigcdo passado/presente € essencial na
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aquisicdo da consciéncia do tempo” (LE GOFF, 1990, p. 9). A personagem
Karamakate tem a perspectiva temporal que Le Goff (1990) diz, no entanto, o tempo-
espaco ndo se da em um plano rigido, mas tempo-espaco dobravel, flexivel que
permite que sejam conectadas as oposicdes passado/presente em uma
maleabilidade e fluidez ndo presentes nas estruturas ocidentais.

Ao abordar o contexto da regido amazodnica, estabelecendo como ponto de
reflexdo o pensamento decolonial, propomos uma renovacdo sobre a categoria
tempo-espaco, ampliando a discussédo teorica-conceitual. A Amazdénia projeta-se
todos os dias como o0 novo e para 0 novo, como se fosse uma colcha de retalhos
gue cosemos todos os dias nesta tratativa de invencédo e transvaloracdo. Numa
licenca poética, a Amazobnia é como a colcha que Penélope tecia durante o dia e
desmanchava no periodo noturno. Pensar a Amaz6nia como uma grande “costura”
social, étnica e natural é priorizar as pessoas, mas também a natureza em
detrimento de vé-la, apenas, como algo estanque e exética ou mesmo como recurso
natural dentro modelo eurocéntrico.

Assim, pretendemos desenvolver um trabalho que dialogue com a
interdisciplinaridade, produzindo conhecimento, a partir de uma abordagem que
inove na diferenciagcéo conceitual e possibilite crescimento de pesquisas em estudos
decoloniais sobre tempo-espaco.

Entretanto, ao abordar a categoria tempo-espaco e as nharrativas de
temporalidades coloniais que as demarcam, acabam por interferir na producdo e
reproducdo do espaco e avancam para as questbes ambientais pertinentes as
Ciéncias do Ambiente. A interdisciplinaridade € entendida e levada sério, pois
promove dialogos com a Filosofia, Antropologia, Sociologia, Ecologia do Ser-
Natureza, Histéria e Geografia. Procuramos, assim, atingir uma abordagem
multiescalar e contribuir para edificar um conhecimento que cada vez mais necessite
de uma metalinguagem interdisciplinar para compreender a complexa relacdo social,
étnica, natural e ampliar o escopo conceitual de discussao.

E preciso discutir metodologia, pois é o propésito do Capitulo uma vez que
ela representa uma construcdo técnica que estabelece escolhas. Assim, optamos
pela abordagem qualitativa, por meio da analise de discurso, caminhando para a
criagdo de instrumento tedrico-analitico discursivo, que viabilize o debate do tempo-

espaco produzido através dos didlogos das personagens do filme. As analises de
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discursos terdo como fundamentos uma revisé@o de literatura de area do pensamento
decolonial.

Sobre o filme, ndo iremos realizar uma discussao de linguagem audiovisual
ou producédo de sentidos no campo da semidtica, ou seja, a analise filmica sera
apenas o tratamento no aspecto do registro documental. Realizaremos algumas
incursdes sobre a ideia de espectador e como ocorre a passagem espectador-fruidor
para pesquisador-espectador.

Dessa maneira, ndo iremos discutir como Guerra apresenta a temporalidade
da pelicula: El abrazo de la serpiente, isto €, como trabalha passado, presente e
futuro que poderia levar as discussdes de luminosidade, movimento, narrativa, como
a histéria é contada pelas temporalidades apresentadas. Tampouco a percepcao
espacial que levaria a debates sobre planos, fotografias, profundidades, estas
questdes sao importantes, mas iremos tangenciar, pois nao € propodsito da
discusséo qual a concepcao de tempo-espaco que o diretor Guerra criou.

O que estamos a propor, é algo que esta nos didlogos, mas nao foi utilizado
pelo diretor Guerra, isto € analisar alguns didlogos das personagens e dar
tratamento analitico discursivo. Dito isso, antecipo ao leitor(a) que nao encontrarédo
recortes, frames de imagens da pelicula, optamos pela transcricdo dos didlogos do
roteiro. Reforcamos que ndo estamos fazendo a andlise do filme nos aspectos da
obra cinematografica e as implicacGes ideoldgicas ou debater os recursos técnicos
como planos, fotografias e formas. Ndo vamos discutir o tempo-espaco apresentado
por Guerra, nos aspectos ideoldgicos e técnicos, mas a ideia de tempo-espaco que
foi produzida pela pelicula, mas pouco utilizada como movimento decolonial. Isto &,
utilizar os dialogos, enquanto documento para produzir analise de discurso sobre
tempo-espaco.

A pelicula é fonte documental para trabalhar tempo-espaco, ajuda dar
materialidade a discussdo através da argumentacdo da possibilidade de que
Karamakate possa existir no plano da realidade, ou seja, Ser possivel. Outra
guestdo € que os didlogos do filme ndo estdo inscritos nas respectivas
temporalidades-espacialidades moderno-colonial ou decolonial. Este trabalho sera
realizado pelas analises de discurso que pretendemos realizar a partir do Capitulo 4.

Observamos que, para-além das temporalidades e espacialidades
apresentadas na pelicula com justaposicado de passado/presente, existe um tempo-

espaco que nao esta anunciado (explicito), mas que se manifesta no discurso
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implicito (subjacente). E este tempo-espaco encoberto que iremos analisar, 0s
discursos confrontantes entre tempo-espaco moderno-colonial e tempo-espaco

decolonial.
3.2Caracterizacdo da metodologia — anélise de discurso

A analise de discurso é vista como método para descortinar os discursos
encobertos que apresentam na cena filmica que envolve tempo-espaco. Para tanto
iremos trabalhar com Aumont (2012) para referenciar a fundamentagcao e discussao
conceitual de analise do discurso nos seus aspectos imagético e formacédo do
pesquisador-espectador. Orlandi (2007), subsidiara a discusséo filmica no sentido
de uma andlise do discurso dos dialogos. Mendes (2013), fornecera elementos
metodoldgicos e instrumentos qualitativos para realizar aplicagdo do quadro-
esquema da disposicado do tempo-espaco que se apresenta no filme. E, finalmente,
o trabalho de Charaudeau (2001), sobre a enunciacdo dos sujeitos dos discursos,
dara suporte ao quadro-esquema de Mendes (2013).

Aumont (2012), promove uma reflexdo entre o espectador e a produgéo de
realidade, e afirma que a imagem é muito mais que fruicdo, é também constatacéo
de seu poder de mediacao entre o olho do espectador e a realidade.

[..] para melhor nos concentrarmos na questdo do espectador,
examinaremos apenas uma das razbes essenciais da produgdo das
imagens: a que provém da vinculagdo da imagem em geral com o dominio

do simbdlico, o que faz com que ela esteja em situac@o de mediagao entre o
espectador e a realidade (AUMONT, 2012, p. 78).

De acordo com Aumont (2012), a imagem propicia a mediacdo, bem como a
producdo e dominio simbolico. Flusser também corrobora nesta mesma ideia ao
afirmar que “Imagens séo mediagdes entre 0 homem e mundo” (FLUSSER, 2011, p.
17). No entanto, é preciso debrucar sobre a imagem que estamos referenciando, — a
imagem-movimento ou a imagem cinematografica que é resultada de
transposicdes/sincronizacao/dessincronizagdo de varias imagens (fotografia, audio e
escrita).

Existem, imagens de varias espécies, que se dirigem, notadamente, a
nossos diversos sentidos (imagens visuais, auditivas, tateis, olfativas etc.),
ou seja, no final das contas, que correspondem a uma certa sensacao

acompanhada de ideias — o que foi, por vezes, designado como “imagem
mental” (AUMONT; MICHEL, 2003, p. 160).
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Estamos a argumentar sobre uma imagem mais especifica — imagem da
cinematografia, a imagem-movimento que nos revela o ndo-visivel, por meio do
visivel, como afirma Souza (2017b, p. 5) a ‘“ideia de que o dispositivo
cinematografico expde elementos que extrapolam a intengcdo de quem o manuseia”.
Pode até argumentar da capacidade que a imagem-movimento tem em obliterar
“realidades” para desvendar outras “realidades” paralelas, as realidades encobertas.
Pois, “A imagem cinematografica [...] fundamentalmente diferente das outras
imagens, porque ela possui uma qualidade que a diferencia [...] € capaz de
‘automovimento” (AUMONT; MICHEL, 2003, p. 163).

Partindo do conceito de que a imagem-movimento impde o proprio movimento
a cena e gera no espectador realidade verossimil possibilitando catarses e
realidades encobertas, entendemos que a imagem também leva a evasdo do
espectador, ou seja, a propria imagem é uma fuga daqueles que orginalmente a
produziram, pois “enseja a ideia de que os filmes possuem dindmicas proprias, ou
seja, possuem autonomia perante até mesmo agueles sujeitos que operam a
camera cinematografica” (SOUZA, 2017b, p. 4).

Retomando a ideia de Aumont (2012), encontramos 0 espectador que
constréi a realidade, por meio dos hiatos que a imagem deixa escapar e que,
recombinado com o repertério do espectador, gera outras possibilidades de
realidades e interpretacdes. Aumont (2012), afirma que a percepc¢do das imagens e
sua interpretacdo é um processo inerente ao ser humano e ndo podemos subestimar
o olho que olha. No entanto, alerta que o olho que olha traz o contexto cultural, por
exemplo, o olho eurocéntrico, é nitidamente diferente na forma e conteudo de olhar
do que o ndo-eurocéntrico.

As imagens sao feitas para serem vistas, por isso convém dar destaque ao
orgao da visdo. O movimento légico de nossa reflexao levou-nos a constatar
gue esse 6rgdo ndo € um instrumento neutro, que se contenta em transmitir
dados tdo fielmente quanto possivel mas, ao contrario, um dos postos
avancados do encontro do cérebro com o mundo: partir do olho induz,
automaticamente, a considerar o sujeito que utiliza esse olho para olhar

uma imagem, a quem chamaremos, ampliando um pouco a defini¢cdo
habitual do termo, de espectador (AUMONT, 2012, p. 77).

Dentro da analise do discurso da imagem Aumont (2012), nos apresenta o

espectador,

o papel do espectador [...] € um papel extremante ativo: construcéo visual
do “reconhecimento”, emprego dos esquemas da “rememoragao”, jungao de
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um com a outra para a constru¢do de uma visdo coerente do conjunto da
imagem (AUMONT, 2012, p. 91).

A analise imagética do reconhecimento e rememoracédo do espectador para
Aumont (2012) é projetiva, pois projeta para fora do plano uma imagem construida,
reconhecida e rememorada por ele, o espectador. Assim, a énfase no espectador
da-se porque, o olho que olha, tece uma projecéo sobre a imagem-movimento. Essa
projecdo do espectador € fruto do seu repertdrio que vai preenchendo as lacunas
das imagens que vao sendo construidas pelo espectador no processo que envolve
reconhecimento e rememoracao imagética.

Nesse processo, ndo estamos a falar da primeira imagem que surge com o
reconhecimento, mas uma imagem mais profunda, rememorada e totalmente
diferente da originaria. Como diz Aumont (2012), a imagem age sobre o espectador
num processo analitico e construtivista.

A discussdo do espectador, que iremos conduzir, leva-nos a ideia do
pesquisador-espectador, porque ndo estamos a falar de um mero espectador de
fruicdo, mas o pesquisador-espectador que, por meio de um processo analitico-
construtivista, tem 0s conceitos de reconhecimento e rememoragcdo como bases
conceituais para analisar a imagem e seu discurso. Aumont (2012, p. 81-83) diz que
o reconhecimento da-se porque,

a imagem tem por funcdo primeira garantir, reforcar, reafirmar e explicar
nossa relagdo com o mundo visual: ela desempenha papel de descoberta
do visual. [...] o trabalho do reconhecimento aciona ndo sé as propriedades
“elementares” do sistema visual, mas também capacidades de codificacéo
ja bastante abstratas: reconhecer nao é constatar uma similitude ponto a

ponto, € achar invariantes da visdo, ja estruturados, para alguns, como
espécies de grandes formas.

A abordagem do espectador como construtor da imagem e a imagem com o
poder de ressignificar o olhar do espectador nos interessa, pois como afirma Aumont
(2012), o espectador é parceiro ativo da imagem nos processos emotivos e
cognitivos. E nesses procedimentos da psique, que se estabelece a rememoracéo
em dois aspectos basicos: 1) imagem e codificacdo. “A imagem serve, portanto, [...]
funcbes psicolégicas [...], além de sua relagdo mimética [...] sob forma
necessariamente codificada, [..] em um sentido muito proximo ao da
semiolinguistica” (AUMONT, 2012, p. 84).

Mas Aumont (2012), nos diz que a rememoracdo, além da capacidade de

codificacéo, atribui-lhe o segundo aspecto basico: 2) esquema e cogni¢cdo. “Tem
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pois obrigatoriamente um aspecto cognitivo, até mesmo didatico. [...] submetido
permanentemente a um processo de correcdo” (AUMONT, 2012, p. 84).

Assim, a rememoracdo codifica a imagem que passa por processos
psicolégicos e miméticos, como também a cognicéo que constréi estruturas didaticas
de inteligibilidade. Como bem acentua Aumont (2012) a rememorac¢ao esté ligada ao
anterior, — o reconhecimento da imagem pelo espectador.

Sendo assim, adotaremos a perspectiva do pesquisado-espectador, que se
atém ao compromisso de analisar a imagem-movimento de forma analitica, levando
em consideracdo a rememoracao e reconhecimento e preenchendo as lacunas,
através do escopo teorico conceitual e de uma matriz analitica direcionada como
inteligibilidade para acessar o filme.

Quando pensamos nos aspectos do dialogo e a producdo de discurso,
buscamos Orlandi (2007), que ajudara a sustentar a discussdo da analise de
discurso, entendendo que a tipologia do discurso circunscreve 0s elementos
componentes do audiovisual (imagem, som e texto) que corresponde a totalidade
discursiva.

Assim, a andlise do discurso contribuird com a discussédo do tempo-espaco e
como retird-lo do filme, ou seja, do roteiro filmico, pois analise de discurso “néo
trabalha com a lingua enquanto um sistema abstrato, mas com a lingua no mundo,
(...) relaciona a linguagem a sua exterioridade” (ORLANDI, 2007, p. 15-16). Flusser
advoga ao dizer.

A relacéo texto-imagem é fundamental para a compreensédo da histéria do
Ocidente. Na Idade Média, assume a forma de luta entre cristianismo textual
e 0 paganismo imaginistico; na Idade Moderna, luta entre a ciéncia textual e
as ideologias imaginistica. A luta, porém, é dialética. A medida que o
cristianismo vai combatendo o paganismo, ele préprio vai absorvendo
imagens e se paganizando; a medida que a ciéncia vai combatendo

ideologias, vai ela propria absorvendo imagens e se ideologizando
(FLUSSER, 2011, p. 19).

A imagem-movimento nos apresenta enquanto linguagens: textos, imagens e
sons de matrizes distintas, mas quando é enquadrada no formato cinematografico
ganha contornos sincréticos, mas cada linguagem tem sua estrutura propria de
sentido, mas a juncéo caracteriza a imagem-movimento. O trabalho proposto, é
analisar e retirar os dialogos para a producédo da analise de discurso sobre tempo-
espaco e assim apresentar os discursos de tempo-espaco moderno-colonial e
tempo-espacgo decolonial. Orlandi (2007, p. 16), diz que “os estudos discursivos
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visam pensar o sentido dimensionado no tempo e nos espa¢o das praticas do
homem, descentrando a nocdo de sujeito e relativizando a autonomia do objeto da
Linguistica”.
Orlandi (2007, p. 60-61), complementa quando diz que o sujeito, no seu ato
discursivo, compreende da descri¢ao a interpretagdo, pois
€ preciso compreender que ndo ha descricdo sem interpretacdo, entdo o
proprio analista estd envolvido na interpretacdo. Por isso é necessario
introduzir-se um dispositivo tedrico que possa intervir na relacdo do analista
com 0s objetos simbdlicos que analisa, produzindo um deslocamento em

sua relacdo de sujeito com a interpretacdo: esse deslocamento vai permitir
gue ele trabalhe no entremeio da descricdo com a interpretacao.

Pensando neste dispositivo tedrico que Orlandi (2007) afirma, e com o
proposito de elabora-lo, — um instrumento tedrico-metodoldgico que possa intervir na
relacdo entre o pesquisador-espectador e o objeto analisado —, a pelicula, tendo
como ferramenta metodoldgica a analise de discurso para entdo discutir a categoria
tempo-espaco.

Portanto, o material metodolégico proposto é fazer uma adaptacdo do
esquema metodoldgico de Mendes (2013), que afirma a necessidade de desbravar
novas fronteiras e ndo se acomodar diante do desafio de estudar o discurso.
Mendes (2013), em seus trabalhos, traca uma perspectiva analitico-discursiva da
imagem, possibilitando uma cartografia de dados para gerar um esquema-quadro.

Uma grade de analise ndo tem um fim em si mesma, ela e somente uma
ferramenta que auxilia no levantamento e, sobretudo, no mapeamento
seletivo de dados. Cabe ao analista |é-los e, a partir deles, tecer a sua
andlise. Colocar dados em uma grade sem que se gere uma interpretacao
dos mesmos e a mesma coisa que fazer uma lista de compras e néo ir ao

supermercado, ou seja, a agdo ndo se efetiva, ndo ha produtos concretos
(MENDES, 2013, p. 129).

Para ir adiante com a metodologia de Mendes (2013), € preciso entender que
a autora trabalha com imagens fixas, porém estamos discutindo a imagem-
movimento. Com intuito de superar o obstaculo e nos permitir a inventividade,
iremos enquadrar as cenas que foram trabalhadas e fazer a marcacao cronologica
dos frames que estardo disponiveis na Grade de Analises de Dialogos das
Personagens. Assim, faremos a visualizagdo minuciosamente das imagens-
movimento e por meio do roteiro teremos acesso aos didlogos na integra para
estabelecer a andlise de discurso, pois € através dos didlogos que iremos

desenvolver a discursividade sobre tempo-espaco.
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Os frames sdo os enquadramentos com tempo de duracdo de cada cena
analisada para facilitar o direcionamento do roteiro do filme. Os enquadramentos
(frames) e aplicacdo cronoldgica ajudardo acessar o material, quando necesséario,
facilitando o processo de reconhecimento e rememoracdo, desta maneira realizar-
se-a a abordagem qualitativa, por meio do analitico-discursivo de Mendes (2013).
Sobre abordagem qualitativa Gil (2002, p. 133) pondera.

A andlise qualitativa € menos formal do que a analise quantitativa, pois
nesta Ultima seus passos podem ser definidos de maneira relativamente
simples. A andlise qualitativa depende de muitos fatores, tais como a
natureza dos dados coletados, a extensdo da amostra, 0s instrumentos de
pesquisa e 0s pressupostos tedricos que nortearam a investigacdo. Pode-
se, no entanto, definir esse processo como uma sequéncia de atividades,

gue envolve a reducdo dos dados, a categorizagdo desses dados, sua
interpretacao e a redacéo do relatorio.

Feita as observacOes, é preciso afirmar que iremos realizar uma adaptacao
da grade de andlise das imagens fixas de Mendes (2013), para que atenda nossas
necessidades. Desta maneira, aplicaremos o0 que Mendes chama de
macrodimensao situacional.

Neste espaco estdo os elementos que determinam as condi¢ces de
producédo dos discursos sociais, suas formas de circulacdo, de constituicao.
Enfim, trata-se de pensar como os sentidos se constroem nas relagbes do

sujeito com o mundo, com a histéria, com a propria humanidade (MENDES,
2013, p. 131).

A macrodimenséo situacional corresponde ao contexto e as contradicdes em
gue as personagens atravessam e produzem sentidos naquele contexto vivenciado.
Outra aplicacdo de Mendes (2013), é a dimensdo da enunciacdo do falante que
produz o didlogo. Na macrodimensao situacional, iremos trabalhar os aspectos da
descricdo dos personagens, ndo vamos adentrar no campo semiotico, pois levaria a
tese para outro caminho que no momento ndo nos interessa.

Dentro do quadro-esquema de Mendes (2013), a dimensdo da enunciacao
permitira a interpretacdo discursiva. Isto €, a dimenséo da enunciagédo esta no nivel
do didlogo, mas permite potencializar a discursividade “O discurso, (...) e o lugar da
encenacdo da significacdo e se organiza em modos cuja fungéo e estruturar as
formas do dizer” (MENDES, 2013, p. 143). Ou seja, o discurso, como estrutura légica
gue impde organicidade, sistematizacdo de ideias e intencionalidade, diferentemente

da fala, ndo traz toda a estrutura e forma mais espontanea do linguageiro.
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Na secdo de dispositivo analitico, apresentaremos o0 quadro-esquema
adaptado que teve como fonte primaria o modelo de Mendes (2013), e também
estdo os frames cronologicamente marcados para a analise de discurso da pelicula
sobre tempo-espaco.

Com isso, queremos afirmar que ndo existe a analise de discurso, mas a
existéncia de vérias técnicas para proceder com a intepretacdo do discurso,
portanto, inUmeras analises de discursos. Como diz Orlandi (2007), isso dependera
da filiacdo intelectual do analista, visto que é diretamente relacionada: ao sentido do
trabalho, a relacdo que estabelece com os dispositivos tedricos e os dispositivos
analiticos, ou seja, os referenciais tedricos e os instrumentos de analise que serdo
construidos mediante os codigos linguageiros que utilizara (icones, imagens, textos,
audiovisual etc.).

Cada analista de discurso ira, de acordo com Orlandi (2007) agenciar
conceitos, perguntas e questdes que outro analista ndo faria, sendo assim os
resultados da andlise torna-se completamente diferente. Até o mesmo analista
poderia, com o tempo, obter resultados diferentes, se formulasse outras questdes
diante de objeto de analise ja& estudado. Isso poderia acontecer se, por exemplo,
ampliasse o repertério de dispositivo tedrico ou mesmo tematizasse e construisse
outro dispositivo analitico diferente do anterior que estabeleceu o estudo inicial.

Dessa forma, a titulo de exemplo, o dispositivo teérico para um linguista
estaria relacionado ou privilegiaria os aspectos fonético, morfologico, sintatico,
semantico; um cientista social os aspetos politico e social. Os dispositivos tedricos
fundamentam a construgcdo do dispositivo analitico de sua analise. Sendo a
confluéncia do dispositivo tedrico com o dispositivo analitico a estruturacdo de
corpus de analise de discurso. Orlandi (2007, p. 15) se manifesta.

A Andlise de Discurso, como seu préprio nome indica, ndo trata da lingua,
nao trata da graméatica, embora todas essas coisas |Ihe interessem. Ela trata
do discurso. E a palavra discurso, etimologicamente, tem em si a ideia de

curso, de percurso, de correr por, de movimento. O discurso é assim palavra
em movimento, pratica de linguagem.

Estabelecendo o entendimento de que um mesmo ato linguageiro (texto,
imagem, audiovisual etc.) pode produzir discursividades diferentes, a depender do
contexto, do analista de discurso (repertério tedrico e analitico). Partindo dessa
constatacdo, iremos irromper na construcdo da analise de discurso dentro do

dispositivo tedrico a partir dos estudos decoloniais e o dispositivo analitico
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construido a partir de Orlandi (2007), Mendes (2013), Aumout (2012) e Charaudeau
(2001), para entéao constituir o corpus analitico discursivo. Obviamente, que o corpus
estabelece relacdo com objeto filmico El abrazo de la serpiente, pois “o que define a
forma do dispositivo analitico é a questao posta pelo analista, a natureza do material
que analisa e a finalidade da andlise” (ORLANDI, 2007, p. 27).

3.3 Dispositivo de Analise

Os sujeitos elaboram discursos dentro de uma conjuntura sécio-histérica ou
dentro do espectro biopsicossocial, o que Charaudeau (2001), chama de producéo
de discurso. A producédo de discurso € realizada pelo sujeito no ato da linguagem,
que é confrontado constantemente com suas dimens@es: bioldgica, psicolégico e
social. Portanto, ndo podemos pensar o discurso desprovido de ideologia que
materializasse nos formatos linguageiros. Pois, “ndo ha discurso sem sujeito e nao
ha sujeito sem ideologia” (ORLANDI, 2007, p. 17).

No nosso caso, a materialidade do discurso esta na pelicula El abrazo de la
serpiente. Entretanto, ndo estamos interessados na transmisséo da informacéo, ou
seja, um emissor que utiliza um canal para passar a mensagem para 0 receptor.
Esse aspecto da transmisséo da informacdo ndo nos interessa, mas 0 processo de
identificacdo dos sujeitos, a construcdo da argumentacdo e subjetivacdo da
realidade dos sujeitos da enunciacao do discurso.

Também ndo nos interessa o discurso produzido pela pelicula, por meio do
diretor Guerra, ou seja, a visdo e implicacdes ideoldgicas do diretor. O interesse é
acessar outra camada discursiva, acessar os dialogos tratando-os como fonte
documental e dar o tratamento aos dialogos dos sujeitos que anunciam para entao,
realizar a interpretacdo sobre o discurso produzido sobre tempo-espaco. E assim,
buscarmos a encenacéo da significagéo do discurso sobre tempo-espaco.

Para isso, € necessario o conjunto de estratégias discursivas e técnicas que
dardo sentidos ao discurso, ou seja, como 0 sujeito do discurso, que parte de um
lugar de fala, tendo a dimenséo biopsicossocial para sustentar o discurso
(CHARAUDEAU, 2001). Entao, iremos buscar os sujeitos destes dialogos e realizar
a interpretacdo dos sentidos variados dos diadlogos dos sujeitos para compreender o

discurso sobre tempo-espaco, bem como, a relacdo do discurso com o lugar de fala
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e a sua ideologia, para desta maneira entender a teoria da enunciacao dos sujeitos —
teoria do discurso. Assim Orlandi disserta.
Em suma, a Andlise de Discurso visa a compreensdo de como um objeto
simbdlico (enunciado, texto, pintura, musica, audiovisual, imagem,
gestual etc.) produz sentidos, como ele esta investido de significancia para

e por sujeitos (ORLANDI, 2007, p. 26). Entre parénteses e grifado inclusdo
nossa.

Para Orlandi (2007), a andlise de discurso procura extrapolar os limites da
interpretacdo, quando considera, por exemplo, 0s gestos como um conjunto de
dominios simbolicos que levam em consideracdo o proprio ato de linguagem. Desta
forma, a inteligibilidade para interpretacdo passa pelo entendimento do que chama
de “chaves’ de interpretacédo” (ORLANDI, 2007, p. 26).

A chave de interpretacdo estad ligada diretamente ao dispositivo tedrico
(estudos decoloniais) e o dispositivo analitico (instrumento) e se relacionam
mutuamente. Em verdade, a chave de interpretacdo permite a ignicdo que
desencadeia o0 processo de andlise de discurso que movimenta entre a descricao e
a interpretacéo do objeto analisado — El abrazo de la serpiente.

A chave de interpretacdo deste trabalho, para possibilitar as condi¢cdes de
acessar o discurso do tempo-espaco sdo: conhecimento pelo fato; realidade
desperta; conhecimento pelo sonho; realidade onirica; tempo-espaco
moderno-colonial; tempo-espago decolonial. A chave de interpretagdo permitiu
estabelecer a conexdao com o filme, bem como selecionar os frames para andlise
filmica.

Vale ressaltar que as condicdes de producdo do discurso, passa pela
elaboracdo do interdiscurso, visto que todo o discurso produz sentido amplo e
sentido estrito e estes sentidos tém as circunstancias dos sujeitos da enunciagao,
isto €, a encenacgdo é entendida como um conjunto de estratégias discursivas e de
técnicas que dao sentido ao discurso, imprimindo direcdo e significacédo
(CHARAUDEAU, 2001).

E, nesse contexto, que “O interdiscurso disponibiliza dizeres que afetam o
modo como o sujeito significa em uma situagao discursiva dada” (ORLANDI, 2007, p.
31). Orlandi (2007, p. 32), continua “O sujeito diz, pensa que sabe o que diz, mas
nao tem acesso ou controle sobre o0 modo pelo qual os sentidos se constituem nele”.
Isso nos afirma a dizer que ato linguageiro ndo é totalmente consciente ou que

grande parte € inconsciente dentro do ato de linguageiro, cabendo ao analista de
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discurso realizar a interpretacdo (CHARAUDEAU, 2001, ORLANDI, 2007). E nessa
fenda que a chave de interpretacdo entra para analisar o interdiscurso e produzir um
discurso, porque o discurso ndo tem um sentido restrito e univoco, ele se reelabora
mediante outros discursos — interdiscurso.

O analista de discurso, ao realizar a interpretacdo, além de observar o ato
linguageiro como lugar da encenacdo, d& significagdo do discurso e das condi¢cbes
de producdo e relacdo de sentidos. Deve entender que o lugar do sujeito é
constitutivo do que ele diz e observar também as diferentes posi¢cdes que 0s sujeitos
ocupam no discurso, isto é, o lugar de fala que implica em afirmar que existe uma
hierarquia discursiva que impdem posicbes diferenciadas para 0s sujeitos,
estabelecendo diferenciacdes de poder nas relacdes de producao discursiva.

Vale destacar que a compreensao das relacdes de poder, na producédo do
discurso, nos remete ao entendimento de que o sentido do discurso ndo esta em si,
mas nas posi¢ces de poder e diferenciacdes hierarquicas que sdo estabelecidas
pelos sujeitos. Tais posi¢des, sao frutos de posicionamentos ideoldgicos, soécio-
histéricos que sdo construidas pelo imaginario social e ddo contorno e formacao
discursiva no qual o sujeito se inscreve para dai compreender a légica de
funcionamento dos diferentes sentidos do discurso (ORLANDI, 2007).

A andlise de contetdo, como sabemos, procura extrair sentidos dos textos,
respondendo a questdo: o que este texto quer dizer? Diferentemente da
andlise de conteldo, a Andlise de Discurso considera que a linguagem nao
€ transparente. Desse modo ela ndo procura atravessar o0 texto para

encontrar um sentido do outro lado. A questdo que ela coloca é: como este
texto significa? (ORLANDI, 2007, p. 17).

A constituicdo do discurso da-se por dois eixos: o interdiscurso que
representa o eixo vertical no qual ha dizeres ditos como também os esquecidos e o
eixo horizontal do intradiscurso que corresponde ao nao-dito. Existem diferencas
entre esquecimento e nao-dito. O primeiro, opera na forma como o discurso é
elaborado ou 0 modo como a enunciacao é dita, privilegiando uma forma discursiva
para a enunciacédo do discurso, compde plano consciente, pois 0 sujeito enunciativo
estabelece maneiras diferentes de dizer. O néo-dito, constitui o plano inconsciente
pelo apagamento que se da na seletividade da memdria discursiva e tem forte
conotacgdo ideologica.
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Nessa formacdo do discurso, o ndo-dito é acessorio ao dito, pois o dizer
carrega em si, o ndo-dizer. Em outras palavras, o interdiscurso tem forte relacdo de
causalidade com o intradiscurso. Desta forma, Orlandi (2007, p. 96) considera:

Se pensamos a ideologia a partir da linguagem, e ndo sociologicamente,
podemos compreendé-la de maneira diferente. Nao a tratamos como visao

de mundo, nem como ocultamento da realidade, mas como mecanismo
estruturante do processo de significacao.

Vale ressaltar que ha dialética entre os eixos e que deve ser observada pelo
analista de discurso, por exemplo, o inconsciente, a ideia de que o0s sujeitos da
enunciacao sao seres incompletos, isto é, ndo tem controle sobre o0 modo como se
constituem os sentidos do proprio discurso. Ou seja, grande parte do discurso orbita
na esfera do inconsciente, o que possibilita ampliar os efeitos de sentido do
discurso.

O dispositivo de analise é importante para ordenar e sistematizar o trabalho, o
que nos leva a questdo de que ndo existe a analise de discurso, o que existe sdo
analises de discursos, pois cada pesquisa tem uma forma muito peculiar de realizar
os seus trabalhos. Orlandi (2007), deixa isso muito claro quando diz que o analista
de discurso € um pesquisador com repertério, matriz ideolégica-conceitual e vivéncia
profissional proprios. E o conjunto de repertorio que o profissional constréi séo seus
arcaboucos teoricos para estruturar o dispositivo tedérico, como também a
experiéncia e pratica de pesquisador para ajuda-lo a estruturar o dispositivo
analitico. A juncdo de ambas as formas (dispositivo teorico e dispositivo conceitual),
contribuem para o corpus analitico, que a propria interpretacdo do discurso, atraves
do seu analista, desenvolve.

Esse arcabouco tedrico-préatico construido pelo analista, coloca-o num lugar
de interpretacdo préprio, que o difere de qualquer outro pesquisador, porque cada
pesquisador se constitui como sujeito e ideologia; assim como 0s sujeitos da
enunciacdo, 0 pesquisador € singular, e produz ruptura, resisténcia e
ressignificacdo. O pesquisador se coloca também em cena, e relativiza o processo
de interpretacao.

Ele pode entdo contemplar (teorizar) e expor (descrever) os efeitos da
interpretacao (...). Ele ndo se coloca fora da histéria, do simbdlico ou da
ideologia. Ele se coloca em uma posicdo deslocada que lhe permite

contemplar o processo de producdo de sentidos em suas condi¢Bes
(ORLANDI, 2007, p. 61).
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Essa percepcao do analista de discurso, Orlandi (2007), chama de alteridade
do cientista. Entdo, € deste processo de ruptura, de resisténcia, ressignificacdo e de
passagem, que o analista de discurso da historicidade e materialidade ao processo
de interpretacdo. Ou seja, 0 pesquisador ndo se coloca fora da interpretacao,
tampouco da histéria, mas utiliza do arcabouc¢o do dispositivo teorico-préatico para
estabelecer a mediagdo de interpretar o funcionamento do discurso, por meio do
corpus analitico do discurso.

Lembrando que a interpretacdo deve levar em consideracdo a construcao
ideoldgica, historico-social dos sujeitos de discurso. Os sujeitos sdo 0s protagonistas
do ato de linguagem e tem dimenséo biopsicossocial, Orlandi (2007), alerta que
essas ligacbes devem ser observadas: “as filiagcdes histdricas podem-se organizar
em memoria, e as relacdes sociais em redes de significantes” (ORLANDI, 2007, p.
59).

O discurso pode ser descontinuo, disperso, incompleto, equivocado
contraditorio, como também pode representar unidade, completude, coeréncia. 1sso
qgue dizer que o discurso € constitutivo do sujeito da enunciacdo, mas também do
sujeito da interpretacéo dos sentidos do discurso.

O corpus analitico, que se traduz na prépria interpretacdo do discurso, deve
levar em consideracdo: o lugar do sujeito da enunciacdo (local de fala), que é o
processo de descri¢do do sujeito e o processo de interpretacdo. E necessario que o
analista observe os gestos que ligam a identificacdo dos sujeitos, as suas filiacbes
de sentidos, a relacdo do sujeito com a memodria, aparatos de observacdes que
compdem a descricdo que serve como suporte para a interpretacao.

Sobre os sujeitos, ha de considerar a dupla fung&o: comunicacéo (locutor) e a
de enunciador. Por exemplo, o comunicador-locutor opera no fazer; o enunciador
assume a perspectiva do dizer, enquanto produtor de discurso. Essa dupla funcéo,
reconhece que o sujeito do ato da linguagem tem uma exterioridade do fazer
situacional ligado ao comunicador-locutor e uma interioridade do dizer do sujeito da
enunciagdo. Dessa forma, o sujeito constitui-se a sua identidade uma-dupla e
articulada, pois essa identidade também se relaciona com ideologia, contexto
historico, garantindo que analises de discursos mudam, bem como a interpretacéo
de acordo com diferentes épocas e periodos da histéria que se identificam e se
filam ao discurso. Para Orlandi (2007), o analista trabalha no “entremeio da

descricdao com a interpretagao” (ORLANDI, 2007, p. 61). Isso fica evidente quando
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afirma que o pesquisador trabalha os limites da interpretag&o, ou seja, a linha ténue
gue separa descricao e interpretacao.

A constituicdo do corpus analitico da-se pela discusséo do dispositivo tedrico
e sua comunicabilidade com o dispositivo analitico, entdo o corpus nunca deve ser
visto como algo acabado, H&4 uma dialética que permite estar sempre em
construgéo. A construgdo acontece por meio de outras referéncias tedricas que
poderdo ser inseridas no dispositivo tedrico ou mesmo reconstituicdo ou
reformulacdo do dispositivo analitico, através de outras experiéncias que o
pesquisador possa estar a vivenciar. Feitas as observancias, Orlandi (2007), afirma
gue o corpus pode ser de base experimental (obtido por entrevista, questionario etc.)
e de arquivo de base (quando referente a documentos).

Andlise de discurso interessa por diferentes naturezas de analise como,
imagem, som, texto, audiovisual etc., e essas se constituem em diversas préticas
discursivas. Entédo, o corpus € uma interface criada pelo analista para interpretar um
determinado recorte dentro de uma conjuntura (ORLANDI, 2007).

Com o corpus, inicia-se o processo de analise no qual ird procurar a exaustao
por meio da verticalizacdo da interpretacdo, no que foi coletado pelo dispositivo
analitico, Orlandi (2007) manifesta-se:

A analise € um processo que comeca pelo proprio estabelecimento do
corpus e que se organiza face a natureza do material e & pergunta (ponto
de vista) que o organiza. Dai a necessidade de que a teoria intervenha a

todo o momento para “reger” a relagéo do analista com o seu objeto, com os
sentidos, com ele mesmo, com a interpretacdo (ORLANDI, 2007, p. 64).

Entdo, o corpus é entendido pelo analista como material que sempre podera

ser reconstruido a depender do pesquisador e sua filiagdo, Por isso Orlandi (2007),

afirma a existéncia de varias analises de discurso. Isso implica em afirmar que a
interpretacdo sempre podera ser revisitada. Orlandi (2007), declara,

a andlise de discurso visa compreender como um objeto simbdlico produz

sentidos (...). Inicia-se o trabalho de andlise pela configuracdo do corpus,

delineando-se seus limites, fazendo recortes, na medida mesma em que se

vai iniciando um primeiro trabalho de analise, retomando-se conceitos e

nocgdes, pois a analise de discurso tem um procedimento que demanda um

ir-e-vir constante entre teoria, consulta ao corpus e andlise. Esse
procedimento da-se ao longo de todo o trabalho (ORLANDI, 2007, p. 66-67).

E valioso entender que o desenho que o corpus dar4 € o percurso da
interpretacdo e dependera dos dispositivos tedrico e analitico. Para finalizarmos,
gostaria de discutir a materialidade histérica do ato de linguagem e sujeitos. Quando
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0 analista de discurso aborda a historicidade, ele esta interessado pela historicidade
do discurso e a producéo de sentidos. A producao de sentidos pode ser interpretada
e tém variacfes de acordo com o contexto e época que se apresenta.

Orlandi (2007), manifesta ao dizer que a analise de discurso interessa pela
organizacdo do discurso e como este produz uma teia de significagbes a partir do
sujeito significante e de sua relagdo com o mundo. E dessa unidade discursiva-
histérico que o analista deve trabalhar trazendo a ideologia, a memdéria e o proprio
esquecimento, isto €, a forma como o discurso € sistematizado e organizado na sua
discursividade.

Para compreender — como se prop8e a analise de discurso (...) deve-se
relacionar com os diferentes processos de significacdo (...). Esses
processos, por sua vez, sdo funcdo da sua historicidade. Compreender
como (...) funciona, como ele produz sentidos, é compreendé-lo enquanto

objeto linguistico-histérico, é explicitar como ele realiza a discursividade que
o constitui (ORLANDI, 2007, p. 70).

E importante salientar, quando Orlandi (2007) ressalta a unidade de sentido,
nos fala da necessidade de o pesquisador buscar a unidade para o objeto estudado
(oralidade, imagem, som, grafia, audiovisual etc.), isto é, a unidade que permite
acessar o discurso. Haja vista que o discurso € uma dispersao de significacao, pois
ha subjetivacdo dos sujeitos no discurso, o que implica em considerar diferentes
formacdes discursivas. Pois, “O discurso, por principio, ndo se fecha. E um processo
em curso” (ORLANDI, 2007, p. 71).

Logo, a interpretagdo também €& um processo em curso. Por fim, “o produto da
analise, € a compreensado dos processos de producdo de sentidos e de constituicdo
dos sujeitos em suas posi¢gdes” (ORLANDI, 2007, p. 72). E o que dara a unidade
para interpretar o discurso, sdo as constituicbes dos dispositivos tedricos e analiticos
na producgédo de corpus analitico.

A andlise de discurso, mantém a autonomia enquanto area do conhecimento
sem desconsiderar a linguistica, a psicandlise, o marxismo, a ecologia, pois a
ideologia em analise de discurso, ndo é ocultagdo ou falseamento da realidade e de
sentidos, mas a condi¢cdo necessaria entre o ato linguageiro e a mediacdo com o
mundo, isto &, pressuposto para interpretar o mundo e produzir sentido. Porque a
interpretacdo sustenta-se em determinantes ideoldgicos para trazer a discussédo do

discurso e do sentido.
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Desta forma, a ideologia em analise de discurso é mecanismo de mediacdo
interpretativa do ser humano para com o mundo “as pessoas precisam se colocar no
mundo interpretando. (...). O homem esta condenado a interpretar sejam quais forem
as condi¢des de existéncia em que se encontra” (SOUZA, 2011, p. 80).

O corpus analitico sera desenvolvido no Capitulo 4, onde, para iniciar a
interpretagéo, esté distribuido na tese em dispositivo tedrico constituido: chave de
intepretacdo e estudos decoloniais; e dispositivo analitico constituido:
macrodimensdo situacional e dimensdo da enunciagcdo. A macrodimensao
situacional sera a descricdo das personagens principais e a dimensdo da
enunciacao é a andlise de interpretacdo do tempo-espaco.

Destaca-se, que elaboramos uma grade de analise tendo como referéncia
Mendes (2013). Na grade, disponibilizamos o dispositivo teorico e dispositivo
analitico que nos ajudaram na construcdo do corpus analitico de interpretacéo
disponivel no Capitulo 4. Também na grade, apresentam-se, cronologicamente, as
sequéncias dos frames de exibicdo das cenas do filme para ajudar na visualizagéo e
organizacao do trabalho. Os frames, da forma como foram preparados, nos ajudam
a acessar mais facilmente os dialogos retirados do guido para proceder a
interpretagcdo da analise de discurso.

Assim, o dispositivo teérico tem suas bases nos estudos decoloniais, bem
como o analitico no arquivo de base filmica e roteiro, constituindo elementos para
analise de interpretacéo do discurso. Apresentaremos, a seguir, a Grade de Analises

de Dialogos das Personagens. Veja no Quadro 5.
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Quadro 5: Grade de Anédlises de Diadlogos das Personagens

DISPOSITIVO TEORICO

Chave de Intepretacéo:
conhecimento pelo fato; realidade desperta;
conhecimento pelo sonho; realidade
onirica; tempo-espaco moderno-colonial;
tempo-espaco decolonial

Estudos decoloniais:
tedricos abordados na tese

DISPOSITIVO ANALITICO

Macrodimenséo Situacional Dimenséao da Enunciacéo
Descricdo das personagens: Analise de interpretacdo do tempo-espaco:
Ver Capitulo 4 Ver Capitulo 4
FRAMES
Conhecimento pelo fato Conhecimento pelo sonho

Dialogos (17:30 a 18:56)

Dialogos (19:16 a 19:40)

Dialogos (41:02 a 41:33)
Didlogos (01:00:25 a 01:02:34)
Dialogos (01:43:37 & 01:47:43)
Dialogos (01:53:05 & 01:58:35)

Didlogos (18:55 a19:15)
Dialogos (20:38 a 23:07)
Dialogos (28:56 a 31:05)
Dialogos (32:12 a 34:20)
Dialogos (39:56 a 41:01)

Realidade desperta Realidade onirica
Dialogos (05:53 a 06:48)
Dialogos (09:45 a 13:00) Dialogos (13:50 a 14:54)
Dialogos (15:20 a 16:26) Dialogos (42:33 a 47:11)
Dialogos (17:12 a 17:28) Dialogos (01:06:43 a 01:08:57)

Dialogos (02:00:16 & 02:00:28)

Tempo-espaco Moderno-Colonial Tempo-espaco Decolonial

Dialogos (07:20 a 08:36)
Dialogos (49:20 a 51:15)
Dialogos (01:23:35 & 01:27:54)
Dialogos (01:50:17 & 01:52:34)

Dialogos (35:25 a 38:56)
Dialogos (55:55 a 01:00:16)
Dialogos (01:09:41 & 01:14:57)

Fonte: Mendes (2013). Adaptado por Bolwerk, 2020

A grade de analises de didlogos das personagens permitira acessar o filme
com o proposito direcionado pelos dispositivos teérico e analitico para realizar a
interpretacdo da analise de discurso, iniciando, assim, o que Aumont (2003), chama
de pesquisador-espectador.

Dessa forma, o dispositivo teérico decolonial ird subsidiar conceitualmente os
dialogos do filme com aprofundamento teérico para a andlise de discurso sobre
tempo-espaco. O dispositivo analitico foi construido a partir da macrodimeséo

situacional — lugar de fala e dimensdo da enunciacdo forma como sujeito da
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enunciacdo estabelece os didlogos. Também encontramos, no dispositivo analitico,

os frames com as cenas selecionadas por chave de interpretacao.

3.4 Sujeitos da enunciacao

Charaudeau (2001), afirma que a andlise de discurso € uma teoria dos
sujeitos da linguagem, que por sua Vvez apresentam uma composicao
biopsicossocial, isto €, um sujeito bioldgico, psicoldgico e social que produz discurso
ou discursividade pelo ato da linguagem. Logo, o discurso € “um conjunto
estruturado de signos formais, do mesmo modo, por exemplo, que o cédigo gestual
(linguagem do gesto) ou o cadigo iconico (linguagem da imagem)” (CHARAUDEAU,
2001, p. 24-25). Assim, estamos a afirmar que o discurso perpassa o entendimento
dos codigos linguageiros, sendo, portanto, “o lugar da encenagao da significagéo”
(CHARAUDEAU, 2001, p. 25). Isto é, o sujeito do discurso e seu lugar de fala ou
encenacao.

A encenacdo discursiva que 0s sujeitos apresentam, estabelece o que
Charaudeau (2001), classifica como a relagdo contratual da interdiscursividade no
complexo jogo simbdlico. Neste momento, o ato linguageiro ganha o lugar da
encenacado de significacdo, como também sao acionados e estabelecidos o estatuto
social, o imaginario social e a memadria dos protagonistas da enunciacdo que irdo
possibilita a producéo e interpretacéo do discurso (CHARAUDEAU, 2001, ORLANDI,
2007).

Estamos dando destaque a discussdo do sujeito da enunciacdo para que
figue evidente que os dialogos do filme s&o producgéo do discurso do diretor Guerra,
entretanto, ndo estamos buscando da interpretacdo do discurso de Guerra, ou seja,
quais as analises que Guerra quer transmitir. Por isso estamos dando tratamento as
narrativas do filme como simples dialogos entre as personagens, para dai, em
estado “bruto” ou ndo elaborado, dar o tratamento que nos convém sobre a
interpretacéo dos dialogos sobre tempo-espaco e desta maneira construirmos nossa
discursividade que € diferente da discursividade que Guerra transmite na pelicula.

Entdo, que figue manifesto que ndo negamos que as personagens produzem
discursos elaborados, mas esses apontam para uma andlise discursiva do diretor
Guerra. Como a chave de interpretacdo que criamos é bem diferente da proposta do

filme, acreditamos que conseguimos estabelecer uma analise de discurso sobre os
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dialogos das personagens proprias, pois a particularidade que nos caracteriza € a
analise do tempo-espaco que é bem diferente da proposta discursiva de Guerra.

E por isso que essa secdo foi desenvolvida, para dar vazdo ao sujeito da
enunciacdo, possibilitando que as subjetividades dos sujeitos manifestem nos
dialogos e, dessa maneira, possamos produzir uma andlise de discurso do tempo-
espaco diferenciada da proposta de Guerra quando produziu o filme.

O discurso tem relacéo direta com a composicao biolégica (fendtipo), pois o
enunciador tem um corpo, tem modo de falar e tem também uma sexualidade que
circunscreve o discurso. O ato linguageiro também ¢é enunciado por um ser
psicolégico que organiza e sistematiza as ideias de forma muito peculiar, bem como
concatena as ideias dentro de uma composicdo psiquica e estruturacdo mental. O
sujeito também € social, visto que o discurso desfruta de contexto socio-historico e
parte desta realidade enunciativa.

Dentro da teoria da enunciacdo, Charaudeau (2001), observa que os sujeitos
responsaveis pelo ato linguageiro estabelecem suas identidades, seus estatutos
sociais, isto €, Eu e Tu (sujeitos) que participam das trocas linguageiras. Trocas
essas que sao regidas por uma relacdo contratual que é diretamente relacionada ao
grau de interacdo entre os protagonistas no ato linguageiro.

Para Charaudeau (2001), o contrato discursivo € regido por dois termos que
constituem os circuitos (externo e interno) do contrato social. O primeiro termo, diz
respeito a encenacédo do ato de linguagem, isto é, — o fazer. O fazer-situacional € a
instancia, o espaco ou lugar que os sujeitos do ato de linguagem partem para
enunciar o discurso, o contexto socio-histérico, o lugar de fala e corresponde ao
circuito externo, ou seja, um sujeito Eu. que comunica e um sujeito Tu; que interpreta
(CHARAUDEAU, 2001).

O segundo termo do contrato social, corresponde ao sentido do discurso — do
dizer. Isto é, a organizagao-dizer, dos saberes que sdo partilhados e corresponde ao
circuito interno. Nesse momento do discurso, é estabelecido o imaginario social
entre 0s sujeitos, o valor do discurso e a forma como o conteldo é transmitido:
sério/descontraido; popular/formal; polido/impolido etc. No circuito interno o sujeito
Eue que enuncia comunica com o sujeito Tugq destinatario (CHARAUDEAU, 2001).

Com o intuito de buscar o entendimento dos teoricos da analise de discurso,
observe quando Charaudeau (2001), diz do circuito externo é ligado ao fazer

situacional e o circuito interno do dizer, essa ideia dialoga com Mendes (2013),
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sobre a macrodimensédo situacional e dimensdo da enunciagdo, bem como com
Orlandi (2007), ao afirmar que a analise de discurso deve ter o entendimento do
sujeito e lugar que produz discurso, bem como a constituicdo da enunciacao.

Para Charaudeau (2001), os circuitos externo e interno, sdo a prépria teoria
da enunciacdo ou teoria dos sujeitos da linguagem. Isto €, os circuitos compdem e
projetam uma dupla realidade do fazer e do dizer, por meio dos duplos Eus e os
duplos Tus. E a relacdo dos duplos circuitos e sujeitos é responsavel pelo ato da
linguagem e sobre a expectativa de significacdo. Porque quanto mais a expectativa
for atendida, maior sera a interacdo entre o Eu/Tu e Tu/Eu e, por conseguinte o
contrato tera maior performidade.

Vale salientar que a relacdo contratual ndo se da em niveis totalmente
conscientes, ha um vasto campo do imaginario e do inconsciente que circunscreve 0
discurso, dai abre-se a possibilidade para interpretacao discursiva, como também
para analise da performatividade discursiva. Para Charaudeau (2001), a
performatividade € campo de analise para compreender a expectativa do ato de
linguagem, ou seja, o desempenho que 0s protagonistas e parceiros desempenham
na efetividade da relacdo contratual existente nos duplos circuitos e sujeitos.
Quando ocorre a performatividade, os sujeitos, além de protagonistas, tornam-se
parceiros e assumem seus papeis na encenacao discursiva.

Para Souza (2011), o discurso € a ordem simbdlica proferida pelo sujeito da
enunciacdo que produz discurso em determinadas condicdes e possibilidades
sociais e ideologicas. Dessa forma, a constituicdo de sujeitos insere-se na
performatividade discursiva para que existam sujeitos e sentidos.

Logo, a interacdo esté associada a elevagdo dos protagonistas a condicao de
parceiros; para que essa jungdo de sujeitos protagonistas-e-parceiros aconteca é
preciso que a performatividade tenha interacdo. E preciso, ainda, entender que a
performatividade do contrato discursivo ndo esta atrelada a aceitacao discursiva, ou
seja, pode haver divergéncias. Entretanto, é preciso ter interlocu¢fes discursivas.

Diante disso, em sintese, a relagdo contratual buscara a expectativa exitosa
do ato de linguagem, o que nos leva a entender que as estratégias discursivas séo
um ajustamento entre a encenacdo do dizer com a relacéo do ato de fazer, pois a
performatividade discursiva esta diretamente relacionada ao processo de interagdo
do interdiscurso dos sujeitos protagonistas-e-parceiros (Eu-Tu).
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Os protagonistas podem concordar ou discordar na relacdo contratual, e
guando tende a concordar estabelecem uma relacdo contratual do ato linguageiro
que, por meio do interdiscurso, acrescenta novos temas entre protagonistas-e-
parceiros. No entanto, quando tende a discordar, aumenta-se o desafio performatico
do discurso entre 0s sujeitos protagonistas, com intuito também de incrementacao
do tema aos protagonistas-e-parceiros, estabelecendo maior tensdo na
discursividade.

No entanto, é imperioso observar que para se entender essa interacao
performativa entre protagonistas-parceiros, é valioso o entendimento que o ato de
linguagem € o lugar da encenacdo da significacdo discursiva. Na encenacéo, 0s
sujeitos estabelecem seus estatutos e imaginarios sociais, entendendo que grande
parte desse contrato discursivo da-se em niveis de consciéncia e inconsciéncia. E
assim, partindo deste entendimento, € que abordaremos os didlogos das cenas do

filme.
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CAPITULO 4: EL ABRAZO DE LA SERPIENTE E A DECOLONIALIDADE DO

TEMPO-ESPACO

“O cinema ndo tem fronteiras nem limites. E um fluxo
constante de sonho” (Orson Welles).

4.1llacdes sobre pancosmologia amerindia versus cosmologia eurocéntrica

Vale destacar que, sobre a pancosmologia amerindia, 0 nosso olhar é
meramente dedutivo, no sentido de que ndo podemos pensar na existéncia de uma
Unica cosmologia amerindia, portanto sem a verificagdo empirica. Entretanto, por
ilacdo, também deduzimos que no intermeio delas existem componentes
cosmoldgicos que se relacionam, como por exemplo, o respeito a Terra, a Natureza
ou, como as cosmologias andinas chamam, a Pachamama.

N&do é a pactuacao proposta na tese a defesa de uma cosmologia amerindia
Gnica, apenas, elucubramos a possibilidade de encontrarmos tracos comuns do
pensamento e cosmologia panamerindia dos povos amazonicos e andinos.

Quando o antropologo Lévi-Strauss (1989), afirma que o pensamento
amerindio exibe uma ldgica interna propria na maneira de pensar o mundo, e vai
além, ao dizer que essa logica de pensamento é tdo complexa quanto os conceitos
cientificos, ele descontrdi a ideia de um pensamento amerindio pré-légico, portanto
incapaz de sistemizacgdes e racionalizagbes complexas.

De um mesmo dgolpe achava-se superada a falsa antinomia entre
mentalidade légica e mentalidade pré-logica. O pensamento selvagem é
I6gico no mesmo sentido e da mesma maneira que o nosso, mas da forma
como somente 0 nosso é quando aplicado ao conhecimento de um universo
em que reconhece simultaneamente propriedades fisicas e propriedades
semanticas. Uma vez dissipado esse mal-entendido, ndo € menos verdade
gue, ao contrario da opinido de Lévy-Bruhl, esse pensamento opera pelas

vias do entendimento e ndo da afetividade; com o auxilio de distingGes e de
oposi¢cdes, ndo por confusdo e participacdo (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 296).

A ideia do pensamento amerindio que Lévi-Strauss (1989), insiste em chama-

lo de selvagem, traduz certa denotacao pejorativa e assim, o classificamos dentro do
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espectro da colonialidade. Ao aceitarmos a possibilidade da pancosmologia
amerindia e a presuncdo da possibilidade de tracos comuns, como o ja citado em
guestdo, a Pachamama, logo, poderiamos conjecturar uma discussao do tempo-
espaco.

Entdo, a possibilidade de encontrar tracos comuns num contexto geografico
mais proximo, entre os povos amazonicos e os andinos, seria uma possibilidade de
discusséo, lembrando que espaco e fronteiras destes povos ndo respeitam 0s
estatutos do espaco decretal-cartorial do Estado moderno. Estamos vislumbrando
outra espacialidade. Mas, a titulo de visualizacdo espacial, a Amazbnia é
continental, muito grande e diversificada. Estamos a dizer da Regido do Alto Rio
Negro (Noroeste amazobnico), a mesma complexidade e extensdo se aplica ao
Andes, estamos a dizer das Regides Andinas de Colémbia, Venezuela, Peru e
Bolivia.

Sendo assim, podemos afirmar que, nessa América que acabamos de
circunscrever, um circuito existe e persiste. A diversidade étnica, cultural, linguistica,
ritualistica-espiritualista que a compde, entretanto, ndo nega a existéncia de
principios comuns que regem tais povos como, valores, praticas e acdes néo-
eurocentradas.

Estamos a dizer de cosmologias que desenvolveram epistemologias para
experimentar o mundo a partir de uma base relacional que estabelece principios
existenciais de reciprocidade (CUSICANQUI, 2018). A possibilidade de uma base-
comum dos povos amazodnicos e andinos com as relagbes de reciprocidade, por
exemplo, pode nos levar a acreditar na constitutividade comum de certas praticas,
sem, entretanto inviabilizar ou negar as diversidades desses povos.

Sobre a cosmologia eurocéntrica, centrada na racionalidade-cientifica, ha
também a diversidade étnica, revestida nas linguas, costumes, festas, culinarias e
até mesmo como nutre sua religiosidade. Essa diversidade cultural, compde as
idiossincrasias de cada povo europeu, que creditamos meramente como as suas
tradicbes. Nao podemos afirmar que had homogeneidade entre os europeus da
Peninsula Ibérica e os europeus de Regido Setentrional como, por exemplo, os
europeus dos paises nordicos, que tém diversidades que devem ser relativizadas
entre o europeu ibérico — um portugués.

Aceitamos que a Europa nao se configura como um bloco homogéneo, mas

gostaria de evidenciar que estamos a discutir algo mais subterraneo, que € o
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pensamento eurocéntrico, como sistematizador de uma cosmologia eurocéntrica que
por meio da forca hegemonica deslizou para outras culturas que, necessariamente,
nao estavam circunscritas ao continente Europeu.

Na cosmologia eurocéntrica, estamos a falar de valores como capitalismo,
cristianismo, racionalismo, cientificismo, normatividade de comportamento de
género, colonialismo como prerrogativas eurocéntricas. Da mesma forma que, na
discussédo anterior sobre pancosmologia amerindia, aqui também ndo exclui a
propria diversidade existente no continente Europeu quanto aos seus aspectos
étnicos. H& varias Europas dentro da propria Europa, € preciso ter este
entendimento para que possamos avancar no debate.

Existe uma etnicidade propria que caracteriza, de forma indelével, cada povo
europeu. No entanto, afirmamos a existéncia da cosmologia eurocéntrica que €
abracada por esses povos. Essa ideia, € balizada no sentido dos estudos
decoloniais que, a partir do eurocentrismo, estabelece uma visdo de mundo, uma
cosmologia amparada pelo pensamento logico-racional de propriedade fisica e
extremamente materialista acumulativa.

Por analogia, a comparacado recai do mesmo modo para com 0S PoOvOS
amazonicos e andinos, no sentido de afirmarmos suas diversidades. Porque seria
errdbneo pensar nestes grupos como monolitico sociocultural linguistico. Entretanto,
cogitamos a existéncia de uma organizacdo de pensamentos e principios das
sociedades referenciadas que sdo fundamentadas em sistemas de reciprocidade e
redistribuicéo.

E importante o entendimento de que a reciprocidade é um complexo processo
que envolve as relacbes entre os vivos, mas 0 maior valor, dentro dessa
panscosmologia, sdo vinculos e conexdes com as ancestralidades como nos diz
Cusicanqui.

Estos ancestros muertos o sacrificados fueron los mas voraces
consumidores de valores y obviamente la reciprocidade era
inconmensurable, pues lo que devolvian eran lluvias, nubes, rayos, truenos,

vientos benéficos-se conocen varias clases de vientos; buenos y malos
ventos (CUSICANQUI, 2018, p. 48).

Seguindo a linha de raciocinio da pancosmologia amerindia circunscrita aos

territérios mencionados, encontramos em Kopenawa (2015), similaridade ao falar
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sobre os ensinamentos que o espirito da floresta lhe da quando bebe yakoana’.
Neste momento, entendemos como se da a reciprocidade ancestralica, pois o
espirito das ancestralidades Ihe da condicao de acessar os saberes da floresta.

Na cosmologia eurocéntrica, a metafisica é o substrato para o exercicio da
racionalidade deste os tempos da Grécia Classica. Com advento da modernidade,
tornou-se parte da discussdo da epistemologia que fundamenta o pensamento
cientifico ocidental (MORA, 1978; JUPIASSU, MARCONDES, 2001).

Em sentido geral, a metafisica constitui-se como condicdo necessaria para
interpretar a realidade e estabelecer um entendimento global e sistematizado. Dito
isso, € de se compreender que a cosmologia eurocéntrica busque padrbes para
organizacdo de sistema de conhecimento, a fim de torna-los universais e
hegemonicos. Lévi-Strauss (1989), afirma que o ocidente opera por meio de
conceitos que sdo estruturados dentro da matriz racional cientifica, com intuito de
producdo de sentidos, tanto no campo ontolégico quanto epistémico. E assim, se
manifesta quando compara as duas cosmologias.

Decerto, as propriedades acessiveis ao pensamento selvagem nao sao as
mesmas que retém a atencdo dos sabios. Conforme cada caso, o0 mundo
fisico é abordado por extremidades opostas — uma supremamente concreta,
a outra supremamente abstrata — e, ou sob o angulo das qualidades

sensiveis, ou sob o das propriedades formais (LEVI-STRAUSS, 1989, p.
297).

Quando Lévi-Strauss (1989), estabelece a dicotomia, tipica da cosmologia
eurocéntrica, entre mundo fisico concreto e abstrato, evidencia que talvez ndo tenha
tido conhecimento sobre o que Cusicanqui (2018), classifica como sistema de
reciprocidade e redistribuicdo, ou seja, a reciprocidade permite o agenciamento dos
vivos, com sua ancestralidade em contrapartida a redistribuicdo e garantidora dos
direitos e deveres que sao tacitamente arranjados e revestidos em beneficios de
todos (viventes e ancestralidade).

Portanto, dentro da pancosmologia amerindia ndo existe a separabilidade
dicotbmica de planos: concretos e abstratos, 0 que existe € um proceso intenso de
eventos que estao conectados. Iremos discutir mais detalhadamente, no Capitulo 4,
sobre a "realidade" acordada e a "realidade" do sonho. Sobre o sistema de
reciprocidade e redistribuicdo, Cusicanqui (2018), nos aponta quando essas

mudanga comecaram a acontecer.

'Os Yanomami estabelecem a conexdes, por meio da gnose com 0s xapiri, por meio do po retirado da
arvore yakoana.
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Parece ser que justamente en el periodo pre-inka que mejor conocemos-el
de los sefiorios aymaras del intermedio tardio-se empieza a gestar un
proceso cultural que transforma anteriores modos de intercambio en
sistemas de reciprocidad y redistribucién sustentados en el despliegue de
dones hacia afuera (CUSICANQUI, 2018, p. 46).

Logo, os desdobramentos do sistema de reciprocidade e redistribuicdo
acontecem nos cenarios comunitarios em que estdo inseridos e ambientados
criando complexo sistema de vincularidade e relacionalidade em comum acordo com
seus valores existenciais.

Desta forma, fica evidente que além das bases de filiagdes distintas entre as
cosmologias discutidas, os seus desdobramentos também apontam em direcdes
opostas, haja vista a cosmologia eurocéntrica-capitalista cujo principio norteador é o
sistema de acumulacdo de bens materiais, consecucdo de formas espoliativas e
predatérias de recursos naturais e controle e regulacédo do trabalho humano que, por
conseguinte, ocasionam formas de sistematizar tempo-espaco dentro do padrdo
modernidade-capitalismo.

Sendo assim, 0 tempo-espaco estabelece o lugar da natureza, como
provedora de recursos naturais, tempo-espaco marcado pela degradacdo do ser
humano pelo controle do trabalho altamente racional-produtivista e pouco criativo,
pela inferiorizagcdo de tudo que ndo € eurocentrado. Assim, tempo-espaco esta
voltado exclusivamente para a necessidade de estabelecer uma relacdo de
consumo, de metrificacdo e mercantilizacao das relacdes sociais, bem como cultural.

Nesse sentido, a modernidade-capitalista reflete o seu proprio desejo de
impor controle de tempo-espaco para dar conta da sua maior vocagdo que € a
acumulativa, edificando valores e sentidos para a vida, na materializacdo do tempo-
espaco, por meio de controle do tempo e metrificacdo do espaco.

O eurocentrismo sob o signo da razao, estabelece, a crenga “cega” de que a
ciéncia ira solucionar todas as dificuldades impostas; solucionara os impasses como
a exploracdo desmesurada da natureza; os conflitos sociais resultantes de uma
sociedade de consumo desequilibrada; e a confianca de que abarrotando pessoas
de bens materiais produzira felicidades. Nessa logica, 0 consumo torna-se o proprio
sentido da vida e objetivo a ser alcancado que tem em parte consideravel da ciéncia
como promotora deste projeto particular de mundo, caso particular das Ciéncias do

Ambiente.
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Na pancosmologia amerindia, o principio norteador é o sistema de
reciprocidade e redistribuicdo que provoca primeiramente a busca pelo equilibrio de
forcas na producao de sentido para a vida. Nesse contexto, o equilibrio da-se pelas
formas de vinculagdo com a existéncia e reciprocidade com a Pachamama,
relacionando as trocas de maneira redistributiva. A légica do tempo-espaco é
qualificador da vida, pois opera como producéo de sentidos para a vida e as trocas
dao-se como fluxos necessarios para estabelecerem harmonias, mas nunca como
forma de monetariza¢do ou no sentido mercadolégico do conceito ocidental.

Na pancosmologia a reciprocidade da-se com a natureza e por meio dela a
vincularidade com as relagcfes interpessoais e ancestrais pautadas no equilibrio
cosmolégico. A etnia Manduruku, também do contexto Amazodnica, mas fora da
regido geogréafica que situamos (Noroeste Amazoénico e Andes). Diz algo comum,
guando situa a cosmologia Munduruku.

O menino seria o herdeiro e o guardido da cultura que atravessou 0s
séculos, passada de geracdo a geracdo pela memoéria dos antepassados,
gue contavam as histérias da criagdo do mundo; por meio dele os

antepassados falariam ao povo e este obedeceria ao comando da sabedoria
do guardido (MUNDURUKU, 1996, 12).

Os Munduruku estéo localizados na Regido Central da Amazbnia entre os
estados do Para, Amazonas e Mato Grosso em torno do Rio Tapajés. Por mais que
nao circunscreva o contexto do Alto Rio Negro (Noroeste Amaz6nico) e a por¢cao
andina da Venezuela, Colémbia, Peru e Bolivia. Entretanto, encontramos ilacdes
desta cosmologia Manduruku a supracitada nesta sec¢do, principalmente quando
demonstra a vincularidade relacional existencial do guardido com os antepassados.

Entretanto, a colonialidade do saber (epistémica), impéem barreiras para
projetos alternativos que superem o desenvolvimento predatério capitalista, um
pensamento descontaminado da logica capitalista, um pensamento que pode ser
uma alternativa para salvaguardar a vida, um pensamento que opere na producao
significativa de sentidos para a vida e que nao precifique e coisifique tudo, inclusive
0 ser humano. Um tempo-espaco diferente do colonial.

Enfim, a possibilidade de experimentar o mundo sobre base pancosmoldgica,
€ repensar a epistemologia por um conjunto de relacdes no qual sentimos e
experimentamos o mundo a partir da reciprocidade e redistribuicdo. Mas como

afirma Cusicanqui (2018), € preciso combater o apagamento sistémico que a
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cosmologia eurocéntrica e a (re)reproducdo de relagcdes fundadas na
modernidade/colonialidade que produzem lugares e sujeitos subalternizados.

4.2Cinema: El abrazo de la serpiente

A discussdo sobre cinema, enquanto campo de estudo e investigacdo, tem
fortes argumentacdes nos estudos franceses e estadunidense na articulagcdo de
formas de abordagem metodologica e campo de discussédo teorico (NICOLAZZI,
2011). A argumentacdo inicial, formulada por franceses, dirigia-se ao o fato de que é
inegavel a contribuicdo filmica na renovacdo da narrativa, na argumentacdo da
escrita, na incorporacdo de estilo, bem como na possibilidade de criar “versdes”
alternativas sobre fatos historicos pela existéncia de uma pluralidade de discurso
presente no cinema, acarretando debates que extrapolam o historiogréafico
(SANTIAGO JUNIOR, 2010).

A discussédo sobre a tematica iniciou na virada da década de 1960 na Franca,
com a real possibilidade de aproximar a producdo cinematografica a outros
parametros de abordagem teorico-metodoldgica capazes dialogar com historia,
antropologia, sociologia e, mais recentemente, o cinema ambiental (SOUZA, 2017b).

Um dos expoentes da discussdo com a finalidade de estabelecer objetivos e
contribuicdes do cinema é o historiador francés Marc Ferro, que apontava o cinema
como “agentes da histéria”, pois carregavam a dupla possibilidade de doutrinar as
massas, como também de produzir seu inverso, a contra-histéria, que nada mais é
gue a critica a histéria oficial. Souza, replicando entendimento de Ferro, diz que o
cinema “enseja a ideia de que os filmes possuem dindmicas proprias, ou seja,
possuem autonomia perante até mesmo aqueles sujeitos que operam a camera
cinematografica” (SOUZA, 2017b, p. 4).

O entendimento € que o cinema é revelador do nao-visivel, por meio do
visivel. “ideia de que o dispositivo cinematografico expde elementos que extrapolam
a intengdo de quem o manuseia” (SOUZA, 2017b, p. 5). Dessa forma, aponta para
uma possivel abordagem tedrica-metodoldgico para a reflexdo de peliculas.

Ferreira (2014), afirma que Ferro considerava os filmes com importantes
instrumentos de analise das sociedades atuais. Entretanto, desconsidera como
apenas uma abordagem estética ou semiologica, mas também contextualizada com

aspectos historico-sociais. Souza (2017b), acrescenta que Pierre Sorlin classifica o
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cinema como uma nova chave teérico-metodolégica de analise, pois Sorlin comunga
da ideia de Ferro de que o cinema é revelador daquilo que est4 escamoteado, por
detras do visivel, mas “ataca a proposta de entender o cinema como reflexo de um
sistema social predeterminado, isto €, somente a partir de seu contexto” (SOUZA,
2017b, p. 6). Souza (2017b) argumenta que para Sorlin os filmes apresentam,
uma légica de seu funcionamento interno. Com base nisso, emerge para o
centro de sua reflexdo a defesa de um método especifico para a analise
filmica. Acreditando na contribuicdo da semiologia — ciéncia dos signos

utilizados na comunicacdo — para os estudiosos que debrucam na matéria
filmica (SOUZA, 2017b, p. 6).

Isso implica em dizer que nao quer, apenas, abordar os aspectos ideoldgicos
constituintes da sociedade, ndo esté fixo, somente, na ideia de como a sociedade
representa o seu passado como acredita Ferro. Sorlin acredita na ideia de que o
filme possa enxergar a sociedade pelo olhar do filme, acreditando os instrumentos
da semiologia sdo importantes para analise filmica, uma vez que acredita que néo
devemos estar preso somente aos aspectos ideoldgico e contextual, mas ir-além,
construir um campo que privilegie os sentidos semiéticos do filme e desta forma,
estabelecer outras categorias tedrico-metodologicas de analise de peliculas
(SOUZA, 2017b).

O que Souza (2017b), argumenta € que Ferro privilegia os aspectos do
contexto histérico e, Sorlin, valoriza semibtica enquanto categoria tedrico-
metodoldgico de analise. Porque Sorlin parte da mesma ideia de Ferro —, os filmes
sdo agentes da historia, logo, é preciso compreender sua linguagem, simbolos, o
sentido semidtico impressos na imagem em movimento (SOUZA, 2017b).

O cinema tem a capacidade de obliterar narrativas oficiais e mostrar uma
histéria paralela; ambos, Ferro e Sorlin, acreditavam nessa possibilidade. Entretanto,
Sorlin ndo desconsidera a semidtica filmica, pois o flme possui outras caracteristicas
gue extrapolam o racional e permite acessar outros sentidos, ou seja, entender a
estrutura do filme e seus desdobramentos multissensoriais sdo igualmente valiosos
guando abordamos questdes pretéritas no contexto ideoldgico filmico.

Os trabalhos de Ferro e Sorlin discutem como o cinema podera estabelecer
novas teorias e metodologias e estdo assentados sob dois aspectos: como o0 cinema
compreende e apresenta o passado e como a cinematografia podera renovar a
abordagem histérica, ainda presa a escrita (NICOLAZZI, 2011). Em outras termos, a

“histéria pode e deve ser representada por outras modalidades discursivas e mesmo
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por outros meios (medium), além da forma escrita canénica” (NICOLAZZI, 2011, p.
192).

Os estudos propostos por Ferro e Sorlin apresentam semelhancas de
entendimento sobre a producéo cinematografica, no entanto, o desafio é estabelecer
as conexdes para aproximar os pontos destoantes dos dois tedricos. Enquanto Ferro
preocupa-se como o cinema representando o passado, Sorlin dedica-se as estudo
semidticos dos filmes (NICOLAZZI, 2011).

O cinema, enquanto linguagem, permite refletir sobre a realidade, bem como
dar novo sentido, reafirmar e refazer o imaginario e a tessitura social. Contudo, Metz
(1980), diz que a linguagem filmica, bem como os elementos representativos que
utiliza para representar o verossimil ou ficcional, sdo sequéncias légicas que
compdem o discurso de quem o produz. Essa constatacao fica evidente em relacao
ao El abrazo de la serpiente como producao de Guerra.

Tendo a montagem como ponto de partida (planos, quadros,
enguadramentos, temas, sons, imagens), o diretor produz uma narrativa que, por
meio de cortes e enquadramentos subjetivos, estabelece uma perspectiva ou ponto
de vista. O mesmo acontece com 0 espectador, como destaca Ferro (1992), que
também constréi sua propria discursividade filmica que foge do controle de quem a
produz. A plateia, a partir das suas significagcdes de grupos e relacdes individuais,
estabelece procedimentos, motivacdes e imaginarios que se relacionam com o filme
(CASTORIADIS, 1982).

Assim, o cinema estabelece uma infinidade de entendimentos e significagdes,
através das intencionalidades do diretor e plateia, que (re)criam significados,
simbolos e signos, instituindo complexo sistema ideolégico e semidtico de imagem
em movimento, dotada de linguagem propria, de sentido estético e sentido sensorial.
Nessa relacdo, entre o diretor (produtor de discursividade) e o espectador,
estabelece o interdiscurso que possibilita outras analises de discursos. Nessa fenda
gue encontra o pesquisador-espectador para estabelecer outras discursividades.

Souza (2017b), apresenta o contraponto que Francois Gargon fez a respeito
do pensamento de Sorlin, mostrando-se mais cauteloso com a utilizacdo da
semidtica. Afirma que é necessario ter cuidado para ndo desvirtuar o oficio do
historiador quando submete as analises historicas, questdes pertinentes aos
aspectos da semiologia, e,
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Fundamentalmente, os instrumentais semiolégicos, influenciando sua
importacdo ao campo de trabalho dos historiadores e, ao mesmo tempo,
promovendo uma debandada da histéria na direcdo da semiologia. De tal
fato, ao invés de a semiologia servir aos propésitos dos estudos histéricos,
gue devem manter sua identidade enquanto disciplina, ocorre o contrario
(SOUZA, 2017b, p. 7).

O que Garcon chama atencéo é para o fato de que as analises da semiologia
podem levar o historiador a ficar preso ao filme e esquecer-se de vé-lo como
categoria analitica da historiografica. Gargon reconhece que o cinema tem a
capacidade de interferir na representacdo da histéria, como também aceita o
inevitavel entrelacamento da histéria com o cinema e os desdobramentos na
sociedade (SOUZA, 2017b).

Para Garcon “cabe aos historiadores, além de debrucarem nos signos
imagéticos das obras cinematograficas, promoverem as necessarias mediacdes
destas obras com as mais complexas relagbes extrinsecas que as circundam”
(SOUZA, 2017b, p. 8). Isto &, a semiologia ndo € o propdsito, mas um meio para ser
incorporada, de forma interdisciplinar, nas analises. Entretanto, é fundamental que o
historiador ndo perca seu oficio, a capacidade de revisitar o passado (SOUZA,
2017Db).

Na metade dos anos de 1990, um novo alento para a discussao sobre cinema
foi abordado pelo estadunidense Robert Rosenstone, que ampliou o debate e elevou
a discusséo para outro prisma de conceituacdo. Rosenstone, subverte a logica e a
suspeicdo, agora e sobre os modelos tradicionais de narrativas, e a producéo
cinematografica que defende como fonte importante para estabelecimento de teorias
e metodologias (SOUZA, 2017b).

Rosenstone, eleva o debate e contribui para uma abordagem do cinema que
“visa compreender se e possivel um filme oferecer uma reflexdo historica
comparavel a da historiografia [...] € se 0 cinema e uma forma alternativa de articular
o passado” (SANTIAGO JUNIOR, 2010, p. 72).

Para Santiago Junior (2010), Rosenstone defende essa possibilidade e
propde estabelecer didlogo entre o conhecimento historico, com seus métodos de
investigacdo, e 0 cinema, que também apresenta critérios e técnicas particulares na
producdo cinematogréfica. Cabendo ao historiador ser o ponto de inflexdo neste
debate, afirmando assim, a viabilidade e aproximacao do cinema com a histéria, mas
também com a antropologia, sociologia e as questbes ambientais (cinema

ambiental).
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O cinema, com sua linguagem especifica, condensa os processos historicos,
sociolégicos, antropoldgicos e ambientais, para enquadra-los na sua linguagem. No
entanto, Novoa (2010), afirma que Rosenstone parte da ideia

de que tanto o cinema, como a historiografia, escrevem a histéria dos
processos sociais através de representacdes e construindo discursos. A
essa arte Rosenstone denomina plasmar a historia através das imagens.
E pela forca das imagens, queiramos ou ndo, temos uma visdo dominante

da histéria muito marcada por esse processo plasmatico! (NOVOA, 2010,
s/p). grifo do autor.

Rosenstone rompe com os modelos tradicionais, que privilegiam o documento
escrito em detrimento de outras fontes, e estabelece que o cinema possa ser fonte
renovadora de metodologias, inaugurando uma abordagem que concilia o cinema
com outras fontes de pesquisa (NOVOA, 2010).

Logo, a argumentacdo de Rosenstone reside no fato de que nédo € porque o
filme ndo estabeleca as mesmas regras, método e metodologia dos canones
cientificos tradicionais que ndo possa, através dele, construir outras possibilidades
de analise. A cinematografia constréi outro enredo, comprometendo-se em
condensar narrativas, imagens, sons, textos e plasticidades estéticas (SANTIAGO
JUNIOR, 2010).

De acordo com Rosenstone, o conteudo é aprendido de forma particular no
cinema e pode ser encarado como fonte documental, como as demais analises
tradicionais que privilegiam os processos escritos (fonte documental escrita). “Ou
seja, a transposi¢do do livro para o filme implica por si mesma, uma mudanca
consideravel” (NICOLAZZI, 2011, p. 192). A mudanca do formato de midia, portanto,
provoca nova abordagem para a mensagem representada. Logo, € preciso respeitar
as especificidades dos formatos do documento escrito e do filme.

Santiago Junior (2010), afirma que Rosenstone apresenta trés categorias de
analises e que podem contribuir para oferecer subsidios quando o filme torna-se
importante peca de analise: classico longa-metragem dramatico; documentério, e o
filme historico inovador ou de oposicdo. Veja o Quadro 6 com as categorias de
analise filmica que Rosenstone apresenta de acordo com Santiago Junior (2010).



Quadro 6: Categorias de Analise Filmica

Longa-metragem dramatico

A mais importante forma de histéria nas midias visuais em termos de publico e
influéncia [...]. Concentrando-se em pessoas documentadas ou criando persona-
gens ficcionais que sdo colocados no meio de um importante acontecimento ou
movimento (a maioria dos filmes contém tanto personagens reais quanto inven-
tados), o pensamento historico envolvido nos dramas comerciais [...] faz com que
vocé mergulhe na histéria, tentando destruir a distancia entre vocé e o passado e
obliterar — pelo menos enquanto vocé esta assistindo ao filme — a sua capacidade
de pensar a respeito do que vocé estéd vendo. O filme quer mais do que apenas
ensinar a licdo de que a histéria ‘déi’, ele quer que vocé, o espectador, vivencie a
dor (e os prazeres) do passado.

Documentario

Considerado um modo de entendimento histérico, tem muito em comum com o
longa-metragem dramatico: conta uma histéria linear e moral, muitas vezes (so-
bretudo recentemente) trata de grandes tdpicos por intermédio da experiéncia de
um pequeno grupo de participantes, gasta muito tempo com a materialidade dos
objetos e visa suscitar emoc¢des por meio ndo apenas da sele¢do, enquadramento
e justaposicdo de imagens paradas e em movimento, mas também da utilizagéo
de uma trilha sonora repleta de linguagem, efeitos sonoros e musica da era retra-
tada. Ao contrario do filme dramatico, a maioria de suas imagens ndo é encenada
para a camera (embora algumas ocasionalmente sejam), mas coletada em mu-
seus e arquivos fotograficos e cinematograficos — a grande excegéo séo as entre-
vistas com participantes dos acontecimentos histéricos ou especialistas, muitas
vezes professores de historia, cujas palavras sdo usadas para moldar e criar o
sentido mais amplo do passado.

Filme histérico inovador ou de oposi¢ao

Constitui uma categoria ampla que contém uma grande variedade de teorias,
ideologias e abordagens estéticas como potencial de impacto e impacto real no
pensamento histérico. Trata-se em grande parte de obras de oposi¢ao ao que po-
demos designar como ‘Hollywood’, obras criadas conscientemente para contestar
as historias perfeitas de herdis e vitimas contadas pelos longas-metragens e do-
cumentarios classicos. Fazem parte, ao mesmo tempo, de uma busca de um novo
vocabulério para representar o passado na tela, um esfor¢o para tornar a histéria
(dependendo do filme) mais complexa, interrogativa e autoconsciente, tratando de
perguntas dificeis, e até mesmo irrespondiveis, mais do que de enredos agrada-
veis. [...] Trata-se de histérias que apresentam uma, ou varias, das caracteristicas
a seguir: colocam em primeiro plano sua prépria construgéo; contam o passado
de forma autorreflexiva e a partir de uma multiplicidade de pontos de vista; aban-
donam o desenvolvimento narrativo normal ou problematizam as narrativas que
sdo recontadas; utilizam humor, parédia e absurdo como maneiras de apresentar
0 passado; recusam-se a insistir em um significado coerente ou Unico para os
acontecimentos; utilizam o conhecimento fragmentario ou poético.

Fonte: Santiago Janior, 2010 - Adaptado por BolwerK’s
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O longa-metragem dramético é considerado, por Rosenstone, meramente
mercadologico, procura enredos que atendam os mais variados e diversificados
publicos, também chamado de “Drama comercial’. Pode, devido a construcdo do
enredo, comprometer os aspectos histéricos de um filme e apresentar enredos
extremamente fantasticos ou lenitivos (GONCALVES, 2010).

O documentario, é o formato cinematografico que mais se assemelha ao
trabalho do historiador, antropélogo e cientistas sociais em geral, como o tempo de
duracdo € menor, estabelece de imediato um recorte temporal-espacial mais
especifico para as reflexdes e construgéo de enredos criveis (GONCALVES, 2010).

Ja o filme histérico inovador ou de oposi¢cdo, também conhecido como
histérico experimental ou drama inovador, realiza uma abordagem critica que, para
Rosenstone, interpretado por Nicolazzi, € “a conjungdo, na tela, entre o que
aconteceu e o que poderia ter acontecido” (NICOLAZZI, 2011, p. 195). O enredo do
drama inovador é altamente interrogativo e estabelece um sentimento que
ressignifique a propria historia.

Pelas descricdes apresentadas por GONCALVES (2010) e NICOLAZZI,
(2011), acreditamos que El abrazo de la serpiente inscreva-se como filme histérico
inovador ou de oposicao, seja pela imagem em preto-e-branco, pela fotografia, pelos
planos e angulos, pela luz e jogo de camaras que deixa a pele das personagens
metalizadas, pelos olhos brilhantes da personagem Karamakate e viagem
cosmoldgica, pelo vocabulario que apresenta e pelo experimentalismo que se
propoe.

Sendo assim, o cinema ainda tem muito espaco para o experimentalismo e
possibilidade de novas maneiras de visitar o passado, disponibilizando roteiros
alternativos na construgdo pretérita, bem como os desafia de repensar a forma
tradicional como trabalhamos. E um campo vasto de pesquisas para outras
abordagens tedrico-metodologicas.

Sendo assim, partimos da constatacdo que El abrazo de la serpiente se
inscreve dentro do formato experimental caracteristico dos filmes histérico inovador
ou de oposicdo. O roteiro tem como fundamento os diarios de viagens de dois
pesquisadores que, no inicio do século XX, adentraram em expedicfes a regido
amazobnica. O primeiro, o etndgrafo alemdo Theodor Koch-Grinberg (1872-1924)
que realizou quatro expedicdes pela regido amazonica, mas o filme aborda a

segunda expedicéo, realizada por Theodor Koch-Griinberg entre 1903 a 1905, pelo
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Alto Rio Negro, Noroeste Amazonico, viajando pelos Rios Negro e Vaupés,
adentrando desde a Amazobnia brasileira até a colombiana (SILVA, 2019). O
Segundo explorador é Richard Evans Schultes (1915-2001) que veio para a regido
no inicio da década 1940.

Nessa Regido, had grande ocorréncia diversidade étnicas, no entanto, as
familias linguisticas apresentadas na pelicula remetem as etnias: Aruak, Tukano e
Maku que compartilham de universos cosmoldgicos semelhantes dentro do
perspectivismo e multinaturalismo (VIVEIROS DE CASTRO, 2016; SILVA, 2019).

O diretor Ciro Guerra, tendo os diarios dos exploradores como referéncia na
constru¢cdo do roteiro, optou em realizar uma narrativa filmica diferente das
apresentadas pelos diarios dos exploradores-pesquisadores na Amazbnia, sendo a
personagem ficcional Karamakate o elo de convergéncia das historias dos dois
exploradores na trama ficcional.

Karamakate adentra na histéria como uma personagem ficcional pertencente
a etnia coihuano que também é ficcional para estabelecer o enredo da pelicula. E
importante salientar que a flor yakruma € uma construcédo poética, pois ndo se sabe
da existéncia desta flor medicinal, no entanto o conceito de plantas e ervas
medicinais é coerente (SILVA, 2019).

O diretor Ciro Guerra, dessa forma propde uma narrativa criativa que
aproxima tempo-espaco dos pesquisadores estrangeiros separados por
temporalidades distintas em uma mesma narrativa; € bem verdade que por meio da
personagem Karamakate a unidade histérica € possivel na trama. A narrativa vai
acontecendo, nesse tempo néo linear, e as personagens vao percorrendo o Rio
Negro em territorio brasileiro em direcdo ao Rio Vaupés no territorio colombiano.
Ciro da vazédo ao encontro cultural e todas as distensdes, procurando questionar o
binbmio selvagem versus civilidade que tanto caracterizou este encontro.

Neste sentido, o diretor tem uma intencionalidade de questionar ou mesmo
subverter o que é civilizado, pois quando apresenta as cenas da extracdo do latex
das seringueiras e a missdo missionaria ficam evidentes a escraviddo e mutilacbes
de corpo e consciéncias roubadas para satisfazer comércio e poder. Mesmo o
espectador mais desavisado questiona que civilizado é este, diante das fortes cenas
de agressao fisica e simbdlica a que os nativos foram submetidos.

El abrazo de la serpiente nos permite refletir sobre os processos culturais e

com suas tensdes inerentes ao modelo de colonizacao brutal que foi submetida a
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Ameérica do Sul. O tempo cronoldgico do filme € o inicio do Século XX, mas o enredo
€ construido a partir de duas historias paralelas nos anos de 1903 e quatro décadas
depois em 1940.

Na primeira parte da historia, o0 xama Karamakate (jovem), o etnélogo aleméao
Theodor e Manduca protagonizam as cenas; na segunda historia-paralela, o enredo
€ estabelecido entre Karamakate (idoso) e etnobotanico Evans. Sendo assim, as
centralidades das historias paralelas estdo focadas em Karamakate, sendo elo-de
ligacdo, arco de dramatizacdo da obra. A Floresta Amazénica (Natureza), ganha
contornos de personagem e é apresentada como resiliente, isto &, resiste a todo
processo de colonizagdo. Para Ramos e Abreu (2016),

El abrazo de la serpente ndo é um filme etnografico. Apesar disso, qualquer
etnégrafo que assista reconhecera, na ficcdo, os detalhes realistas e

minuciosos das descricGes atentas daqueles que inspiram e fundamentam
boa parte do roteiro (RAMO; ABREU, 2016, p. 322).

Assim, o enredo trabalha com quatro personagens principais (Karamakate,
Theodor, Evans e Manduca) e um personagem por assim dizer “oculto” que é a
Floresta Amazénica (Natureza), dando a entender que Ela € um Ser ndo-humano
dentro dos conceitos de perspectivismo amerindio e multinaturalismo. S& Junior
(2014) conceitua,

Sua caracteristica principal € a imputacdo de subjetividade a plantas,
animais e outros elementos do ambiente fisico de modo a estabelecer
relacdes pessoais com eles. Sua participagdo naquilo que se chama de vida
social é concebivel gracas a continuidade de interioridades pressuposta; ela
€ expressa, na maior parte dos locais onde prevalece o animismo, pela ideia
de que a humanidade € uma condicdo universal. As diferengas entre os
seres ficam evidentes pela descontinuidade de seus corpos. Muitos
coletivos animistas investem nessa diferenca ao designar a possibilidade de

que os corpos sejam descartados, o que garantiria a portabilidade da
interioridade (SA JUNIOR, 2014, p. 19).

Descola (2015), enquanto estudioso desses coletivos amazonicos e sobre a
ideia ampliada de humanidade, nos diz sobre o animismo dentro do perspectivismo
amerindio, pois o animismo estabelece uma continuidade de espiritos e uma
descontinuidade de receptaculos. Isso por que o corpo bioldgico € o espaco da
diferenca, da materialidade, da imanéncia da vida que opera e designa as fungfes
gue cada corpo opera no mundo para manter o equilibrio cosmoldgico, assim temos
também uma nocgdo de humanidade ampliada.

Acreditamos que, em varias passagens da pelicula, Karamakate nos

apresenta “vasto continuum animado por principios unitarios e governado por um
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idéntico regime de sociabilidade” (DESCOLA, 2000, p. 249). Além do mais, a
utilizacao de planos abertos reforca a tese de que a natureza participa do enredo da
histéria como personagem animico.

A cena do filme (05:53 a 06:48), no qual Karamakate e uma anta ficam olho a
olho, dando a entender que existe um dialogo “oculto” € um bom exemplo do
entendimento do que seria o perspectivismo animico. Desta forma, a relacdo do
personagem Karamakate e a personagem Floresta Amazonica ou Natureza €
estabelecida pelo respeito e aprendizagem, pois ambos sdo seres, apenas tém

receptéaculos distintos. Veja a Figura 5.

Figura 5: Interagdo com a anta

Cena apresenta plano aberto mostrando Karamakate, depois o plano mostra a anta, em seguida
mostra Karamakate e depois mostra a anta mergulhando. Estes cortes da a sensacédo de interacéo
ao telespectador.

Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

O diretor Ciro Guerra, em entrevista ao site Vice, reforca a perspectiva da

personagem Natureza.

Pero realmente el mito amazédnico es casi incomprensible para nosotros, es
una légica narrativa absolutamente opuesta. Esa es un poco la perspectiva
gue ellos tienen de la selva. Yo hice una cosa muy particular: lo que hicimos
fue escribir la selva como un personaje femenino em vista que no habia
personaje femenino en la pelicula, en la historia realmente no habia como
meterlos y yo empecé a entender que para ellos la selva tenia esa
connotacién. Empecé a hacer algo que siempre he querido hacer que era
escribir el ambiente. Le dimos un caracter femenino porque ellos lo ven asi.
Esto es uma cosa que para nuestra tradicion narrativa es incomprensible,
pero dentro del mito amazonico tiene todo el sentido del mundo (VICE®).

8 Entrevista de Ciro Guerra ao site Vice.
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A cosmologia amerindia é fundada na dinamicidade das rela¢des construidas

entre os seres e a ideia multinaturalista de que todos somos seres da natureza e

trocamos fluxos de energia para manter o equilibrio césmico — todos pertencem a

mesma humanidade. Essa estabilidade é também entendida como sendo fragil e sua

manutencao depende diretamente de todos os elementos que compdem os seres da
natureza. Ciro Guerra destaca esta perspectiva.

Ellos me ensefiaron a trabajar con la naturaleza, con la selva, a pedirle

permiso. Me hicieron rituales de proteccién espiritual, de explicarle a la

selva lo que queriamos hacer. Eso signicé que el rodaje sali6 muy bien, no

tuvimos enfermedades, no tuvimos accidentes. El clima nos ayudaba,

haciamos la pausa de almuerzo y empezaba a llover, pero luego paraba. El

rodaje fue muy exigente para todos y al mismo tiempo fue una aventura
profundamente espiritual y de mucha humildad (VICEg).

Tudo aponta para a ideia de que a humanidade € inerente e continua a todos
os seres, 0 que difere sdo os corpos ou receptaculos que sdo descontinuos. De
certa forma, a necessidade de que todos compreendam que o equilibrio se mantém
norteado por principios de reciprocidade entre os seres. Essa dinamica € retratada

no filme.

Tu cuerpo esta enfermo porque no has respetado las prohibiciones. Esta
selva es fragil, y si la atacas ella se defiende. La Unica manera de que nos
deje viajar es respetandola. Para eso son las prohibiciones. No comeremos
carne ni pescado hasta que vuelva la lluvia y pidamos permiso a los Duefios
de los Animales. La madera ser& solamente de ramas secas. No cortaremos
arbol que sea barca para hijos o nietos (GUERRA; TOULEMONDE 2016, p.
27).

Acreditamos que, ao utilizar o preto-e-branco nas filmagens, o diretor
evidencia a personagem Floresta (Natureza), pois destaca a descontinuidades dos
corpos marcadas pelas silhuetas dos seres impressas na tela em tons metélicos
reluzentes. Os dialogos do filme frisam a todo o momento a tensdo entre as
cosmologias.

Na cosmologia eurocéntrica, a representacdo da-se pela organizacdo do
mundo pelo ser humano que diferencia 0 humano e o natural. Os grupos sao
estratificados no qual o ser humano tem primazia de classificar e ordenar, como por
exemplo, o que pertence ao mundo natural e o que é préprio do mundo humano.

Assim, estabelecem estruturas rigidas que tendem a dicotomizar o0 mundo da vida.

° Iodem.
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Estamos afirmando que a representagcdo cosmoldgica eurocéntrica diferencia,

criando sistema que Descola (2015) chama de naturalismo.

No regime naturalista, por sua vez, a espécie humana é a Unica dotada da
capacidade de se objetivar gracas ao privilégio reflexivo garantido por sua
interioridade, enquanto os membros de todas as outras espécies
permanecem ignorantes do fato de pertencerem a um conjunto abstrato,
isolados pelo ponto de vista do criador do sistema, de acordo com critérios
classificatorios estabelecidos por ele (DESCOLA, 2015, p. 24).

O naturalismo é oposto a légica cosmoldgica amerindia, que o filme
apresenta quando, por exemplo, a personagem Karamakate exige que Theodor
cumpra o acordo prescrito por ele para respeitar a Natureza e desta forma possa
ficar curado de suas comorbidades. Arhem (2001) estudioso do povo Tukano (povo
gue habita o Noroeste Amazoénico e do contexto do filme), assim manifesta sobre o

multinaturalismo Tukano.

Segln este modelo, los tukano conciben la biosfera como um circuito de
energia vital —llamada luz seminal- que emana del sol (Padre Sol). Esta
energia seminal permite el crecimiento de las plantas y la maduracién de las
frutas silvestres, haciendo que hombres y animales se reproduzcan. Todas
las formas de vida son vistas como manifestaciones diferentes de este flujo
de energia. La interaccién entre hombres y animales —la pesca y la caceria
— se entiende como un intercambio de energias vitales analogo al
intercambio matrimonial entre grupos exdégamos. Vida animal se intercambia
por almas humanas; es decir, que para mantener el flujo energético por
cada animal muerto debe ser pagada uma vida humana. El intercambio
toma asi la forma de un circuito cerrado en el cual las almas humanas se
transforman en peces y animales de caza segun el principio de reciprocidad
directa (ARHEM, 2001, p. 269).

Ainda sobre a discussao do modelo cosmoldgico eurocéntrico, no qual vé a

natureza de forma naturalista, Descola (2015), destaca

0 naturalismo inverte a premissa ontolégica do animismo, uma vez que ao
invés de afirmar uma Unica identidade para alma e uma diferenciacéo dos
corpos, baseia-se na descontinuidade das interioridades e continuidade
material (DESCOLA, 2015, p. 21).

No entanto, o modelo cosmolégico amerindio, a perspectiva multinaturalista,
nos oferece premissa ontoldgica horizontal nas relacdes, vejamos o que diz Arhem
(2001) sobre os Tukano.

[...] este modelo cosmolégico como uma adaptacion a la selva pluvial del
noroeste amazédnico. Las restricciones alimenticias y sexuales, las practicas
de prevencion y curacién de enfermedades, y las reglas que limitan la
caceria y la pesca excesiva tienen el objetivo comiun de regular el
crecimiento demogréfico y controlar el uso social del ambiente natural. En
efecto, la cosmologia chamanica, el comportamiento social y las practicas
econémicas forman un sistema eficiente de manejo y conservacion de
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recursos; un modelo del cual los tukano, segin Reichel-Dolmatoff, son muy
conscientes (ARHEM, 2001, p. 269).

Acreditamos, que as visdes cosmoldgicas opostas ofereceram pontos
divergentes em relacdo a natureza, pois 0 naturalismo estabelece hierarquias e
gradacfes para ser humano e natureza e criam os codificadores da cultura. J4 no
multinaturalismo, o continuo humano é o que predomina. Nesse sentido, ndo faz
sentido essas classificacfes rigidas, pois o cultural também esta inserido na
natureza e as diferencas estédo nos niveis de receptaculo.

As perspectivas cosmoldgicas divergentes formam importantes instrumentos
de dominacdo e subjugacédo racial. Para a visdo eurocéntrica, € inconcebivel um
sistema multinaturalista, ai reside boa parte da ideia do O’utro como alguém muito
inferior ao Eu eurocéntrico e dai proceder com a legitimacéo das praticas raciais de
inferiorizar o O’utro como diz Quijano (2005).

Na América, a ideia de raca foi uma maneira de outorgar legitimidade as
relagbes de dominacgdo impostas pela conquista. A posterior constituicéo
da Europa como nova id-entidade depois da América e a expansdo do
colonialismo europeu ao resto do mundo conduziram a elaboracdo da
perspectiva eurocéntrica do conhecimento e com ela a elaboragéo teorica
da ideia de raca como naturalizacdo dessas relacBes coloniais de
dominacado entre europeus e ndo-europeus. Historicamente, isso significou
uma nova maneira de legitimar as ja antigas ideias e praticas de relacdes

de superioridade/inferioridade entre dominantes e dominados (QUIJANO,
2005, p. 228).

O que estamos falando, é que a inferiorizacdo acarretou a coisificacdo e
objetificagdo do O’utro, pois, para a cosmologia eurocéntrica, 0 pensamento
amerindio € incapaz de objetivar e subjetivar o0 mundo. Essa passagem fica bem
evidente quando Theodor sente-se incomodado ao perceber que sua bussola
poderia ser utilizada como orientacdo pelos Bara e se sente temeroso por esse
conhecimento acabar dominando a capacidade dos Bara em observar as estrelas.
Essa passagem reflete que Theodor ndo os vé (o povo Bara), como sujeitos que
ressignificam saberes, mas apenas como objetos de estudos. Eles seriam
incapazes, enquanto seres que subjetivam o mundo, de aglutinar conhecimento sem
perder sua capacidade de observacdo do mundo. Na sequéncia da cena,
Karamakate o adverte afirmando que ndo pode evitar que aprendam, pois o
conhecimento deve ser de todos. Cena do filme (24:15 a 31:03). Diante do que
apresentamos e pelo perspectivismo amerindio e multinaturalista para nos a

Natureza configura-se como personagem da pelicula.
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4.3 Descricao das personagens filmica: ficha técnica

O primeiro passo na construcdo da analise e interpretacdo de discurso é o
processo descritivo. De acordo com Orlandi (2007), descricdo e interpretacdo sao
separadas por uma linha ténue, o que implica dizer que o discurso ndo se encontra
na superficie, € preciso adentrar em camadas mais densas e atravessa-las para se
chegar ao discurso. Lembrando que ndo estamos procurando interpretar o discurso
de Guerra, mas, por meio do seu texto-roteiro, interpretar um discurso do tempo-
espago.

Ao produzirmos uma interpretacao discursiva do tempo-espaco, saimos da
superficializacdo para chegarmos a funcao-autor, como dizem Orlandi (2006, 2007)
e Souza (2011). A andlise serd centrada na perspectiva da escola francesa
defendida por Orlandi (2006, 2007), no qual o problema ndo centra esforcos em
saber se o discurso faz sentido, mas de como se produz o discurso e seus sentidos
a partir dos sujeitos discursivos. Pois bem, se o discurso € um produto, € necessario
entender seu funcionamento para compreender seus efeitos e sentidos, para isso é
preciso desmontar, retirar da superficie, para estabelecer o processo pelo qual o
discurso € montado (SOUZA, 2011).

Seguindo a andlise de discurso expressa por Orlandi (2006, 2007), é
imprescindivel classificar os critérios. O primeiro é de ordem tedrica, e presumem-se
os estudos decoloniais o segundo é analitico, com o estabelecimento da grade de
dialogo das personagens de Mendes (2013). Entdo, a partir da constru¢do do
dispositivo analitico, para atravessar o texto-roteiro, que 0 nosso tratamento é
percebido como “material bruto” para de-superficializar, em busca do sentido dos
discursos proferidos pelos sujeitos da enunciacéo sobre tempo-espaco.

Pois bem, os dispositivos tedrico e analitico estdo presentes na grade de
didlogos, e constituem a construcdo do corpus interpretacéo da analise de discurso.
No entanto, como afirma Souza (2011, p. 94). “O discurso ndo se da como algo ja
posto. Para se chegar a tal construcéo, é preciso considerar que o corpus discursivo
s6 é produzido e organizado em funcdo do material selecionado e da pergunta do
analista”.

Portanto, o discurso € amparado por procedimentos teorico-analiticos para
possibilitar o atravessamento da superficie material do texto-roteiro para a de-

superficializacdo — discurso como promotor de sentido é proposito da analise de
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discurso (ORLANDI, 2006, 2007) (SOUZA, 2011). Dentro dessa viséo, é preciso dar
0 primeiro passo no sentido da descricdo dos personagens, para, sé entdo, proceder
ao processo discursivo e a analise da discursividade, bem como a posicdo dos
sujeitos e constituicdo dos sentidos.

A primeira parte do processo discursivo dard pela descricdo das personagens
principais do texto-roteiro. Estamos analisando o texto-roteiro como plataforma
textual superficial do falante para, dai, pelo processo discursivo de-superficializacéo,
atravessar a textualidade do roteiro e atuar abaixo da superficie (de-
superficializagdo) em busca da funcao-autor para construir o discurso sobre tempo-
espaco.

Iremos, primeiramente, realizar a descricdo para depois avancarmos para a
interpretacdo, descreveremos as cinco personagens principais para, depois,
avancarmos na discussao e interpretacdo do tempo-espaco. Com intuito de facilitar
a descricdo das personagens, estabelecemos fichas-técnicas das personagens.

Vale atentar que o movimento que procuraremos realizar neste Capitulo 4, é
disperséo do sujeito falante para unidade do autor da tese e assim, tomar posicdo no
discurso (ORLANDI, 2006, 2007). Dessa forma, a unidade condiz com a posi¢cao
enunciativa e efeito do discurso atribuido ao autor da tese. Estamos a dizer da
constituicdo do sujeito falante para construcéo do discurso pelo autor.

O entendimento do movimento dispersdo de sujeitos falantes esta no nivel
dos dialogos do texto-roteiro, isto €, na circulacdo do dizer (o que é dito? Como é
dito? Em que circunstancia é dito? E por quem é dito?) este nivel de-supeficalizacdo
para depois proceder com ordenamento e interpretacdo buscando o efeito do
sentido do discurso a chamada unidade discursiva autoral (ORLANDI, 2006, 2007).

Por fim, € notério que a suposta unidade autoral é discursiva, compete ao
autor da tese, somente, a analise, pois o discurso do falante (filme) pode ser
descontinuo, incompleto, disperso, equivocado, contraditorio etc. O que deve se
compreender é que o movimento circular e articulado entre sujeito que fala e a
interpretacdo do autor culminam na andlise de discurso. Vale mais uma mencao de
que o sujeito que fala e texto discursivo do autor sdo sempre passiveis de
deslocamentos; e o autor/discurso fecha-se dentro de uma regido discursiva (local
de fala), pois como argumenta Orlandi (2006, 2007), a fala ou texto ndo da a
condicao de autoria para sujeito, para que iSSo ocorra € necessaria sua assunc¢ao ao

contexto histdrico-cultural, isto €, que se assuma como autor.
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Apresentaremos uma descricdo sucinta das personagens, que servirh como
ponto de partida para a discussdao do tempo-espaco das proximas secdes. A
sequéncia descritiva sera: Karamakate (jovem e idoso); Theodor Koch-Griinberg,

Richard Evans Schultes, Manduca e Natureza.

4.3.1 Personagem Karamakate

A personagem Karamakate aparece na pelicula em duas fases distintas da
vida: fase jovem e idosa, sendo assim, é necessaria a descricdo da personagem
nestes dois momentos. Primeiramente, € relevante abordar que estamos a falar de
uma personagem ficcional, no entanto, abordaremos a personagem como um ser
possivel, isto é, o entendimento de que a possibilidade de existéncia concreta da
personagem nos permite a plausibilidade da analise discursiva. A determinacéo, que
nos faz acreditar nessa hipétese, reside na propria literatura da tese, como também
no conceito de Weber (1999) de tipo “ideal” para discutir o mundo “real”.

Karamakate, vive isolado na floresta, apesar dessa condicdo apresentada na
pelicula ser passivel de questionamento — do ser possivel -, visto que 0s povos
originarios estabelecem fortes conexdes coletivas entre si, como também relacdes
norteadas pela reciprocidade, o que poderia levar a contestacdo do ser possivel
cabivel de discussdo. E incomum tal comportamento eremita em coletivos desta
natureza social.

O argumento utilizado pelo diretor Ciro Guerra € de que o0 processo de
colonizacdo foi brutal, deixando marcas indeléveis em Karamakate, fazendo-o
acredita ser o unico da etnia Cohiuano e assim, isolando-o de todo e qualquer
contato, como se as marcas da colonizacdo ainda estivesse muito vividas em sua
memoéria, impondo a si uma desconfianga constante sobre o colonizador. Vale
ressaltar que a etnia Cohiuano também é ficcional. E essa questdo do isolamento e
desconfianga, é arco dramatico da personagem Karamakate na pelicula.

Sendo assim, o arco dramatico da personagem |he possibilita tal existéncia
isolada e eremita, pois as questfes psicolégica e social da personagem sao
facilmente identificadas e associadas a realidade do contexto do filme. E preciso
levar em consideracdo o fato de a personagem apresentar duas fases (jovem e
idoso), tornando-o0 mais complexo ainda dentro do espectro humano idiossincratico.

Karamakate jovem é um xama que vive isolado na Floresta Amazonica no

Noroeste Amazonico e, apesar da condicdo de isolamento, mantém as estruturas
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mentais, cognitivas e memorias em estado de consciéncia ativa. Devido ao processo
violento de colonizacdo, € um critico contumaz da presenca do colonizador e utiliza
deste argumento para impor barreiras fisicas com outros humanos, principalmente,
0s naos indigenas.

Quando a personagem Theodor ventila a possibilidade da existéncia de
outros Cohiuano, aceita a aproximacédo para poder reencontrar o0 seu grupo étnico e,
dessa forma, reestabelecer as relacées de convivio, quebrando o isolamento. Sendo
assim, a busca pela flor (yakruna) é, para Karamakate jovem, a possibilidade de
restabelecer tempo-espaco disruptivo pelo colonizador.

Karamakate jovem tem vasto conhecimento sobre plantas, ervas, infusdes,
unguentos, bem como o processo de comunicabilidade com a personagem Natureza
e 0S seres viventes e nao-viventes. Essa condi¢do |he da certa autoridade sobre
Manduca e Theodor Koch-Grlinberg que, por vezes, reage a condi¢do de autoridade
imposta por Karamakate. Assim, a tensdo entre os dois € inerente e perpassa ao
longo da histéria 0 embate do processo de colonizacdo. H4, também, um conflito de
saberes eurocéntrico e ndo-eurocéntrico.

Em relacdo a personagem indigena Manduca, o jovem Karamakate também
tem muitos conflitos, porque acredita que Manduca e sua etnia Bara aceitou
passivamente o0 processo de colonizacdo, além de acredita que a relacdo de
Manduca e Theodor Koch-Grinberg € um desdobramento do colonizador e do
colonizado, e ndo de lagos de amizade.

Em relagcdo a personagem Natureza, € profundo conhecedor dos saberes
inerente a floresta e aos rios, conhece plantas, raizes e folhas. Entende a relacao
fragil entre humanos e ndo-humanos e a necessidade de (re)estabelecer o equilibrio
com a natureza, por meio de negociacoes e processos estruturados em profundo
respeito com os O’utros seres.

Na fase idosa, apresenta outras condigdes bio-psiquico-social. E um xama
gue necessita reaprender os conhecimentos xamanicos, esquecidos pelo longo
periodo de isolamento e pela incapacidade de sonhar. Persiste o olhar critico sobre
o colonizador, entretanto, pela idade avancada procura ponderar e avaliar suas
acOes, sem a rispidez e a vigor fisico tipica da fase jovem. Isso ndo quer dizer que
ndo resulte suas acdes, utiliza apenas de outras estratégias que a experiéncias o

concedeu para avaliar e ponderar na tomada de decisoes.
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Para Karamakate idoso, reaprender a sonhar é condicdo sine qua non para
se reconectar as saberes xamanicos, bem como acessar o conhecimento da
natureza. Nesta fase da vida, a flor yakruna representa a busca para deixar de ser
chullachaqui®® e se reconectar ao tempo-espaco decolonial (onirico).

Devido ao longo periodo de isolamento, esqueceu boa parte dos
conhecimentos xamanicos, vive de fragmentos de lembrancas, sua relagdo com
Richard Evans Schultes, o desbravador da fase idosa, é conflituosa, mas nesse
momento da vida e com a maturidade, € um negociador mais talentoso, pois pouco a
pouco se impde intelectualmente a Evans, assim como tentou estabelecer com
Theodor as condi¢cdes de igualdade entre saberes moderno/colonial e decoloniais.
Sua relacdo com a personagem Natureza é respeitosa, mas lamenta nao se lembrar
dos saberes ofertado por ela. Entéo, acredita na importancia de reaprender a sonhar
para reestabelecer sua conexao e deixar de sé-lo chullachaqui e se reintegrar com a
Natureza mais plenamente.

Por fim, a personagem tanto na fase jovem quanto idosa apresenta fortes
caracteristicas de personalidade, buscando se posicionar como autoridade em
relacdo aos demais personagens. Em relacdo a Theodor, se impde como detentor
de conhecimento que pode cura-lo de sua enfermidade, mas também vé, nessa
articulagéo, a possibilidade de reencontrar seu povo. Em comparacdo a Evans, a
autoridade de negociar os termos para que Evans possa ter acesso ao
conhecimento xamanico bebendo o cha de ydkruna, mas que ele também possa
reestabelecer a capacidade de voltar a sonhar e lembrar-se novamente deixando de

ser um ser vazio.

4.3.2 Personagem Theodor Koch-Griinberg

Theodor Koch-Grinberg (1872-1924) foi um etnélogo alemado que realizou
estudos na Regido Noroeste Amazobnica e deslocou-se entre Brasil, Venezuela e
Colébmbia. Em 1924, veio a falecer em Roraima, provavelmente de malaria, mas nao
fica evidente a causa do 6bito (CARVALHO, 2016). Theodor histérico participou de

quatro expedi¢cbes na Regidao Amazonica, a saber, no Quadro 7 a seguir.

10Chullachaqui: Figura mitolégica de la Amazonia. Copia hueca, vacia, de un ser humano, que
deambula por la selva a la espera de encontrar alguien a quien engafiar. Todos los seres humanos del
mundo tienen un chullachaqui exactamente igual em apariencia, pero completamente hueco por dentro
(GUERRA; TOULEMONDE, 2016, p. 3).



186

Quadro 7: Expedicbes de Theodor Koch-Grinberg

Expedicéo Ano Local
Primeira 1898 Rio Xingu
Segunda 1903-1905 Rio Negro e Rio Japuré/Brasil e Colémbia

Rio Brancol/triplice fronteira Roraima (BR), Guiana e

Terceira 1911-1913
Venezuela

Quarta 1924 Rio Branco/Vista Alegre (Roraima)

Fonte: Carvalho, 2016 — Adaptado por Bolwerk

O Theodor da ficcdo € chamado de Theodor Von Martius e também veio a
falecer na regido, apresentando enfermidade contraida pela floresta com
sintomatologia de febres, calafrios e alucinacbes, possivelmente malaria. Na
pelicula, apresenta a necessidade de buscar pela yakruna como condi¢édo de cura-lo
da enfermidade; é um etnélogo experiente e desenvolve lacos de amizades com o0s
povos que estuda. Entretanto, a condigdo de ver Q’utro apenas como objeto de
pesquisa, fica evidente no episédio da bussola, porque se irrita ao saber que o povo
Bara tera acesso a outra forma de orientacdo que ndo as estrelas. O seu incémodo
reside na ideia de que povo Bara (objeto de pesquisa), perdera suas caracteristicas
natas, descaracterizando o inventario de pesquisa realizado, pois, o referencial de
orientacdo podera mudar ou ser perdido.

Theo: Su sistema de orientacién se basa em los vientos y las estrellas. Si
aprenden a usar la brijula, esse conocimiento se perdera.

Karamakate: No puedes impedir que aprendan. El conocimiento es de
todos. Pero td no lo puedes entender, porque no eres mas que un

virakocha.
(GUERRA; TOULEMONDE 2016, p. 36).

O pesquisador Theodor é um etndlogo da tradicdo europeia, parte da
premissa que os povos estudados séo objetos de pesquisa e ndo sujeitos de querer,
de aprender e poder. Portanto, tem dificuldade de olhar o O’utro com os olhos do

O'’utro. Veja a Figura 6.
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Figura 6: Tempo-espaco moderno colonial e a objetificacdo do Ser

Na perspectiva da produgdo de conhecimento pelo tempo-espaco moderno-colonial as pessoas
sdo objetos de pesquisas, portanto incapazes de intersubjetivar outros conhecimentos.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Em relacdo a Karamakate, aceita a ajuda para reestabelecer a saude,
inclusive se sujeita a seguir as praticas alimentares e comportamento social imposto
por Karamakate. No entanto, a sua filiacdo eurocéntrica confronta constantemente o
saber de Karamakate, levando-o a romper com o pacto e quebra da filiagao inicial de
aceitar as orientacdes de Karamakate.

Com Manduca, Theodor estabelece uma relagdo de amizade, mas assentada
numa estrutura de patronato, ndo € explicada os pormenores, mas fica evidente que
Manduca € seu ajudante. No filme, Theodor compra a alforria de Manduca que, em
contrapartida, tem um sentimento de gratiddo por Theodor. Mas tudo indica que a
relacdo é amavel e respeitosa mutuamente entre eles.

Em relacdo a Natureza, Theodor estabelece a separacdo classica entre
cultura e natureza, percebendo como objetificacdo da realidade. A natureza, como
objeto, fica evidente na busca pela flor. Talvez Theodor queira acreditar nas fungdes
magicas da flor da yakruna, mas seu ceticismo cientifico ndo o deixa perceber para-
além das propriedades quimicas da flor.

Theodor € coerente com sua visdo de mundo eurocéntrica de formacao
consistente, inovou com o material fonografico e fotogréfico para a composi¢do do
trabalho etnogréfico. O diretor Ciro Guerra capta muito bem a ideia e traz para o
filme essas referéncias do Theodor historico.

Outro fator que marca o trabalho do Theodor histoérico é a vastiddo de
material coletado e a minuciosidade dos relatos da sua producéo intelectual, o que o
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filme procura retratar com a quantidade de caixas que o etnélogo da pelicula carrega
(CARVALHO, 2016).

4.3.3 Personagem Richard Evans Schultes

Richard Evans Schultes historico (1915-2001), foi etnobotanico estadunidense
gue chegou ao Noroeste Amazobnico em 1941, com o intuito inicial de estudar os
efeitos dos alucinégenos indigenas, especialmente o curare'’, para aperfeicoamento
de anestésico cirurgico. Mas, com o avanco da Segunda Guerra Mundial e a entrada
dos Estados Unidos no conflito, os interesses do pesquisador diversificaram. As
plantacdes de seringueiras no Sudeste da Asia foram controladas pelos japoneses e
a crescente demanda de guerra fez o etnobotanico empenhar-se em desenvolver
um banco genético de seringueiras para que pudesse selecionar os melhores
cultivares para a producdo em escalas comerciais da borracha sintética. Evans
permanece por mais de uma década na América do Sul, regressando aos Estados
Unidos em 1953 (BUSSMANN, 2012).

H&, também, um episodio curioso sobre o Evans histérico que o tornou
mundialmente conhecido, que foi ter trabalhado e publicado com Albert Hoffmann,
reconhecido por ter sintetizado o alucinégeno LSD* (SILVA, 2019). A personagem
Evans, da ficcdo, € um homem atraido pelos estudos de Theodor que, nos idos dos
anos 40 do século XX, chega a regido atras da yakruna.

Ciro Guerra da um sentido muito mais nobre ao Evans ficcional do que ao
histdrico, porque sua chegada esta associada a continuar os estudos, principalmente
botanico, dos relatos do diario de Theodor Koch-Grinberg acerca dos efeitos
alucinégenos da flor yakruna. Digo isso, porque o que Evans historico fez, no nosso
entendimento, foi biopirataria e transferéncia de patente intelectual, sem a devida
consulta aos indigenas da regido, mas um sinal da objetificacdo ou como diz
Mignolo (2010), de uma apropriagédo do conhecimento do O’utro.

A titulo de curiosidade o Evans histérico e chamado na pelicula de Evan, a
personagem tem uma relacdo com Karamakate idoso que busca a principio

estabelecer uma relacdo meramente capitalista, oferecendo dinheiro para que

11Composto extraido de plantas pelos indigenas na Amazonia, tendo efeito paralisante e relaxante
muscular. )
“Dietilamida do Acido Lisérgico.
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Karamakate idoso possa leva-lo ao local sagrado onde restou a ultima flor yakruna.
No entanto, ndo resulta éxito este contrato mercantil.

Interessante observar que Evans, relutantemente, pbe em duvida o
conhecimento de Karamakate, tanto quanto as acdes realizadas por Theodor, mas
pouco a pouco vai abrindo-se para a possibilidade de aceitar e validar outra
epistemologia fora da modernidade/colonialidade. O que o0 seu antecessor,
Theodoro, ndo conseguiu superar ao consumir carne de peixe dentro do regramento
gue Ihe foi imposto quebra o pacto epistémico-natureza da perspectiva decolonial.

Este processo de “conversao” epistémica de Evans acontece quando bebe o
cha de yakruna, feito por Karamakate, permitindo-lhe acessar os saberes xaméanicos
e outras referéncias provindas da natureza. Vale ressaltar, que Karamakate idoso vé
em Evans o retorno de Theodor, ndo no aspecto fisico, mas a mesma humanidade
de Theodor que foi perdida por ndo conseguir completar o processo epistémico.

Agora, Karamakate tem a possibilidade de resgatar, por meio de Evans o
processo que foi iniciado com Theodor e assim, estabelecer uma ligacdo dentro do

tempo-espaco decolonial que iremos trabalhar na proxima secao (4.4).

4.3.4 Personagem Manduca

A personagem Manduca é ficcional e pertence a etnia Bara, sua participacao
na trama € como ajudante do etnélogo Theodor, com quem estabelece uma relagcéo
amistosa e respeitosa. Manduca demonstra gratiddo pelo etnologo, ficando
evidenciado quando do dialogo entre a personagem e Karamakate jovem, onde diz
gue Theodor pagou sua divida, livrando-o da escravidao.

Manduca tem uma relacdo de admiracdo e conflito com Karamakate;
reconhece-o como poderoso xama e profundo conhecedor da sabedoria da floresta,
no entanto, é confrontado por Karamakate que o acusa, bem como sua etnia, de
deixar-se render ao dominio do colonizador. Também causa mal-estar a Karamakate
a subserviéncia de Manduca em relag&o a Theodor.

Manduca argumenta a Karamakate jovem que todas as suas ac¢bes sao
direcionadas para o intuito de fazer com que os brancos aprendam a respeitar a
natureza. Portanto, sua relacdo ndo € de subserviéncia, mas o agenciamento é
pautado na solidariedade para que Theodor possa entender o valor poderoso desse

conceito.
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Manduca: El compr6 mi deuda en un siringal.

Karamakate: Entonces te volviste su esclavo.

Manduca: No. Yo no soy esclavo de nadie. Lo sigo porque lo necesitamos.
El puede ensefiar a los virakocha.

Karamakate: No lo va a lograr. No respeta a la selva.

Manduca Tiene miedo. Pero puede aprender. Es un héroe en su pueblo.
Todos oyen sus historia

Karamakate mira a Manduca, dudoso.

MANDUCA: Si no logramos que los virakocha aprendan, sera nuestro fin. Y
el fin de todo.

(GUERRA; TOULEMONDE 2016, p. 102-103).

E preciso observar que a inquietacdo de Manduca é anterior & preocupacao
de Karamakate no que diz respeito a necessidade de ensinar virakocha (brancos) a
ouvir a floresta. Karamakate sO atentara para essa precaucao na fase idosa, quando
percebe que Evans é a segunda chance que tem de passar para 0s brancos a
importancia de respeitar a natureza.

O arco mais dramatico que envolve Manduca é quando eles (Manduca,
Karamakate e Theodor), encontram um indigena mutilado pela escravidao brutal nos
seringais. Dai, se observa que Manduca traz no seu corpo as marcar das agressées
fisicas e castigos do trabalho compulsério e destacando os processos violentos a
gue esses grupos foram submetidos pelos exploradores da borracha, tanto por meio

da forca fisica, como também simbdlica.

4.3.5 Personagem Natureza

Por fim, entendemos que a Natureza compde 0 quinteto de personagens
principais que impulsionam o desenrolar da pelicula. O diretor Ciro Guerra nos faz
pensar sobre a personagem Natureza sobre duas cosmologias: a primeira,
representada pelos exploradores Theodor e Evans e a relacdo epistémico-ontoldgica
fundada no eurocentrismo; séo estabelecidas as dicotomias cultura e natureza,
civilizado e barbaros. Nessa otica, o distanciamento dos ser humano e natureza sao
inevitaveis, a natureza € abjeta e vista como mero recurso para o desenvolvimento
humano e seu controle atende as necessidade e l6gica mercadoldgica.

A segunda cosmologia inscreve no que denominamos Sistema Ser-Natureza,
representada por Karamkate, no qual sdo estabelecidas as relacbes de
reciprocidade e redistribuicAo no manejo entre seres vivos e nao-vivos dentro do
conceito de humanidade ampliada.

Na cosmologia eurocéntrica, o tempo é uma prerrogativa do ser humano

sobre a natureza e o valor do tempo é agregado ao desenvolvimento da técnica,
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tecnologia e ciéncia humana sobre a natureza, ou seja, 0 tempo é cronoldgico e
avanca para o desenvolvimento civilizatério, uma espécie de tempo-civilizatorio.
Essa discussdo, atravessa a modernidade/colonialidade/capitalismo/ciéncia
eurocéntrica que subsume a natureza as necessidades meramente humanas.

A categoria espaco ndo é diferente, pois técnica, tecnologia e ciéncia pdem
um conjunto de préticas e aparatos para controlar a natureza. Em esséncia, o
espaco é o local de poder sobre a natureza, sendo o tempo o marcador da narrativa
desenvolvimentista e civilizatoria para o espaco.

Karamakate e Manduca partem de epistemologia antagbnica que tem com
referencial a ideia de que a Natureza compde 0 universo de seres vivos e Nao-vivos,
portanto, dotado temporalidade-espacialidade préprias. O entendimento, € que a
Natureza é parte da humanidade e seu imbricamento com outros seres permite
ajuiza-la como provedora de sentidos, e assim, persiste uma racionalidade tempo-
espacial que difere da racionalidade humana. A racionalidade da Natureza esta no
contributo de que ela também € parte integrante para manter o equilibrio.

Dentro dessa cosmologia, o tempo-espaco ndo compreende a colonialidade,
pois 0 entendimento é de que a Natureza tem 0s seus ciclos e sua proépria légica,
gue nao depende da acdo humana, como por exemplo, o tempo de germinacgéo das
sementes, da reproducdo de peixes, fases de vida das abelhas. Todas essas
condicbes se concretizam num espaco que € também um sitio reservado a
contemplacgéo da vida que se institui dentro desde organismo Pachamama.

Sendo assim, a Natureza, fora do espectro da colonialidade, é questionadora
do proprio sentido que a modernidade/colonialidade atribuiu a Ela, pois é detentora
de dimensdes fisica e espiritual. Dessa forma, essa personagem dialoga, a todo
momento, com as outras personagens.

Ao estabelecer a analise discursiva, podemos observar que a imagem preto-
branca caracteristica da pelicula, d4 um contorno denso, vivo e participativo da
personagem Natureza. A abordagem monocratica, juntamente com 0s contornos
sinuosos dos rios, da mata densa e fechada, mesmo a serpente, a ongca que
aparecem ao longo do filme, estabelecem uma representacdo da natureza que €
dotada de personalidade idiossincratica.

A Natureza é organismo vivo nao-humano que potencializa o transe a que 0s
demais personagens estdo sendo submetidos, a ideia de que todos humanos e nao-

humanos estdo interagindo, sdo partes que buscam dentro da viagem psicodélica



192

encontrar sua parte com um todo. Assim, Theodor, Evans, Karamakate, Manduca e
Natureza sao partes de um todo em que cada um busca se encontrar e ressignificar
com o todo cosmoldgico. E, no caso a flor de yakruna, corresponde ao proprio
desejo que a personagem Natureza tem de que 0s personagens exploradores
possam ressiginica-la, dai reside seu principio fundamental.

Para dar a dimensao idiossincratica a personagem Natureza o diretor Ciro
Guerra utiliza de planos abertos e panoramicos, aguas turvas, imagens invertidas
(reflexos das imagens da &gua), para caracterizar a natureza participando
ativamente da trama, e Ela prépria significando o transe psicodélico a que todos
estdo submetidos. Exemplo € quando Karamakate sugere que o rio € um organismo
gue pulsa, vibra, € vivido, filho da serpente (anaconda). Obviamente, os recursos de
edicdo como planos de filmagens e trilha sonora, possibilitam que todos estejam
envolvidos, cada qual buscando se conectar com o cosmo. Os planos abertos da
lente de Guerra, bem como a pelicula em preto-branco, € uma tentativa de
descontruir a personagem Natureza como excéntrica e exoética e também
desconstruir a velha reedicdo do bindmio civilidade versus barbarie, que também
povoa o cinema.

Quando o diretor Ciro Guerra nos apresenta 0os planos superabertos, que a
principio demonstra um distanciamento do espectador para com aquela realidade, e
depois realiza planos fechados, com intuito de aproximar a plateia da personagem
Natureza, em verdade Guerra nos convida a compreender a integralidade mutua
entre Karamakate e Natureza.

Dessa forma, somos levados a refletir sobre a integragdo mutua havendo
processo integrativo e comunicacional. Outro recurso, utilizado por Guerra, sdo o0s
planos panoramicos onde observamos a sinuosidade do rio lembrando a anaconda
que desceu da Via Lactea trazendo a primeira humanidade, o que nos permite
refletir que nossa matriz humanoide € alienigena, por isso temos a capacidade de

comunicarmos com estes seres, por meio de um tempo-espaco onirico e utdpico.
4.4 Tempo-espaco: interpretagcdes de tempo-espaco decolonial

Ao longo da tese, estamos escrevendo tempo-espaco como grafia separada
apenas por hifen, a intencionalidade do ato é estabelecer uma diferenca entre a

disciplinaridade de tempo e espaco que as estruturas académicas e sociais criaram
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a partir da perspectiva eurocéntrica, portanto, convencionamos grafas tempo-espago
com hifen para demarcar pela escrita um sentido inverso, isto €, caminhar para a
decolonialidade para que possamos argumentar sobre outro tempo-espaco.

Neste sentido, a busca pela flor € também para a tese uma metéafora que nos
orienta a buscar um sentido decolonial para dimensdo tempo-espaco e constituir a
compreensao para 0 espectro tempo-espaco decolonial. Dessa forma, tempo-
espaco é entendido como categoria Unica, portanto, no singular, na tentativa de
transvalorar os conceitos consagrados e disciplinares que tempo e espaco traz da
perspectiva eurocéntrica.

O filme é visto como ilacdo para aprofundar as discussfes de bases tedrico-
conceituais, na medida em que a prépria narrativa filmica extrapola a linearidade
para contar a historia. Assim, também, a estética do filme permite a construcdo e
ressignificacéo do proprio espago, como por exemplo, 0 espaco como reproducéo de
memoria de Karamakate, pois Ele vai rememorando e recobrando as memorias ao
passar pelos lugares como se houvesse a sobreposicédo tempo-espacial.

Entretanto, estamos a dizer de tempo-espaco fora dos canones eurocéntricos
tempo-espaco descontinuo. Sendo assim, apresentaremos a primeira perspectiva de
tempo-espaco dentro de uma cosmologia andina. Nesse sentido, Cusicanqui (2018),
nos ajuda nesse entendimento.

Nos referimos entonces a un macro-sistema circulatorio que articulé6 uma
diversidad de territorios discontinuos a través de coordenadas cosmicas
comunes. En un recorrido que va del poniente al naciente, el macro-espacio

del Tawantinsuyu articulé a tres importantes wak'as en tomo al ombligo de
Qurikancha en el Cusco (CUSICANQUI, 2018, p. 62).

E tempo-espago que n&o opera de forma cartesiana, nem tampouco é criado
pela legislacdo do Estado-nagcao de demarcar sua extensao e fronteiras. Como bem
diz Cusicanqui (2018), sdo referéncias do tempo-espaco sdo as estrelas que
demarcam territérios descontinuos, isto €, as bases para defini-los ndo estédo
assentado no plano terrestre, mas no cosmo como ordenador do tempo-espaco e é
desta natureza cOsmica que se materializa uma relacdo simbdlica, cultural, social-
natural com tempo-espago.

Sobre os territérios e fronteiras, estabelecidos pelos Estados Nacionais,
Cusicanqui (2018), nos da exemplo da fronteira do Peru com a Bolivia

Esta frontera és mi habitat, y cuando hago un ritual en la Isla del Sol no
invoco sélo a las montafias de este u otro lado de la frontera, sino a toda la
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cordillera. Vivimos en un cruce de fronteras permanente, en el dia a dia, y
sin embargo los discursos publicos, y la politica en general, s6lo aluden a
identificaciones cercadas por fronteras nacionales (CUSICANQUI, 2018, p.
118).

E interessante, quando Cusicanqui (2018), diz da realizacdo de um ritual em
que a montanha que ela invoca para realizar 0 xamanismo esta do outro lado da
fronteira — uma fronteira descontinua, dentro do tempo-espac¢o decolonial, uma
fronteira que ndo segue as regras dos Estados Nacionais. No entanto, como adverte
Cusicanqui (2018), o Estado Nacional soO identifica as fronteiras dos territorios
nacionais, portanto, somente tempo-espaco moderno-colonial.

A naturalizacdo das formas de dominagdo de tempo-espaco, pelo Estado
Nacional, cria histérias do tempo, como o tempo € contado, como o tempo é
cronometrado e como o tempo € vivido. Além de impor o tempo como categoria,
apenas para humanos. Entretanto, em El abrazo de la serpiente, observamos este
tempo-espaco relacional que Cusicanqui (2018) afirma de espacgo circulatorio de
temporalidade autbnomas e intersubjetivas, desarraigadas do tempo-espaco
moderno-colonial.

Vale destacar que o tempo-espaco decolonial implica em analisar a suposta
linearidade cronoldgica e um discurso de narrativa Unica fortemente impregnada de
uma colonialidade tempo-espacial. A colonialidade tempo-espaco, estabelece dentro
da categoria de dominio tempo-espaco moderno-colonial estruturas de
hierarquizacdo das cosmologias em relacdo ao tempo-espaco, como por exemplo,
tratar os amerindios como povos e culturas pretéritas. A negacdo da coetaneidade
implica em dizer que estes povos estao presos num tempo-espaco dos incivilizados,
dos béarbaros ou dos primitivos. Como diria Cusicanqui (2018, p. 19) “no-
contemporaneidad: la yustaposicion de espacios, poblaciones y culturas que
parecieran emerger del fondo de otros tiempos. En El laberinto de la soledad”(...).

A negacdo da simultaneidade tempo-espaco incide diretamente na
hierarquizacdo do Ser. Entdo, ndo estamos a falar apenas de colonialidade tempo-
espaco, mas também sua articulagdo com a colonialidade do Ser, com a
colonialidade do saber e a colonialidade do poder. Sobre a construcdo do tempo-
espaco eurocéntrico, que denominamos de tempo-espaco moderno-colonial,
Mignolo (2010) diz,

La modernidad, entendida como el punto de llegada de uma transicion
progresiva en el tiempo (en la historia de Europa) y em el espacio (en el
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mundo no-Europeo a colonizar modernidades alternativas) tiene su origen
en la colonizacién del espacio y del tiempo, en la fundacién histérica del
renacimiento europeo. La ruptura temporal en la propia historia de Europa
(invencién del concepto de Edad Media) y la ruptura espacial (con los
barbaros musulmanes, judios, indios y negros) se conjugd con la invencién
de jerarquias de seres y de lugares: por ejemplo, las lenguas y los saberes
gue no estaban encapsulados en latin y griego, era descartados
(MIGNOLO, 2010, p. 61).

A gquestdo levantada por Mignolo (2010), € fundamental para analisarmos
tempo-espaco, pois a modernidade estabeleceu um conceito de humanidade a partir
do eurocéntrismo, sendo sua exterioridade o O’utro (barbaro). Dessa forma, tempo-
espaco fora da modernidade/colonialidade s@o considerados tempos pretéritos e
espacos primitivos, pois se o presente pertence a modernidade, sua exterioridade, o
passado, permanece nas demais tradicdes ndo-eurocéntrica. Da mesma forma, o
espaco, pois se a modernidade definiu a Europa como centro epistémico, cultural,
humano, sua exterioridade é a periferia — O’utro atrasado, subdesenvolvido. Veja a

Figura 7.

Figura 7: Tempo-espaco moderno-colonial —incivilidade e ndo coetaneidade

Na perspectiva do tempo-espago moderno-colonial o conceito de civilidade esta centrado dentro
de praticas eurocentradas, atribuindo aos O’utros aspectos de barbaros, bem como a negagédo da
coetaneidade humana.

Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Dai o tempo-espago moderno-colonial estabelecer relagbes pretéritas com as
demais tradicbes néo-eurocentradas, onde residem o0s povos atrasados
culturalmente, socialmente e epistemicamente, pois como diz Mignolo (2010, p. 61),
“La modernidad queda asi en el presente del tiempo y el centro del espacio”.

Observe que, na pelicula, a ideia de modernidade e sua exterioridade estao
presentes, como por exemplo, as cenas dos seringais na extragao da seiva para a
borracha e a missdo jesuitica. Percebam que aquelas agressbes fisicas e
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simbdlicas, representadas nas cenas, sdo aceitaveis para a modernidade, porque ao
criar o humano, também cria a sua exterioridade o quase humano ou primitivo.
Portanto, se O’utro € um quase humano ele é passivel de tortura fisica e simbdlica.
Sendo assim, a modernidade naturalizou tais praticas por estabelecer processo de
hierarquizacao racial (MIGNOLO, 2011; DUSSEL, 2000).

O tempo é revelador de como as histérias sdo contadas e apreendidas, a
cosmologia eurocéntrica tem apego tempo-espaco documental, — o tempo como
registro da materialidade racional da ciéncia dos exploradores e seus excessos de
bagagens e documentacdo como registro do que se passou. Karamakate adverte,
por inUmeras vezes, da quantidade de coisas que 0s exploradores carregam nas
suas malas, maletas e alforjes abarrotados de instrumentos, livros e parafernalias
que darao “legitimidade” aos seus empreendimentos amazoénicos.

O tempo dos exploradores seria o tempo dos calendarios ou tempo sécio-
histérico na perspectiva eurocéntrica, ou seja, tempo socio-historico a partir da visao
da modernidade, mas Karamakate opera hum tempo-espaco no qual ndo é apenas
uma mediacdo social e humana, mas se constituem de formas heterogéneas e
simultaneidade de temporalidade. A heterogeneidade parte da constatacédo de que
cada grupo, comunidade, estabelecem formas tempo-espaco diversificadas,
rompendo com a ideia de narrativas niveladoras. De igual forma, a heterogeidade
parte dos principios de que cada povo faz sua mediacdo desse tempo-espaco com a
natureza, com outros agrupamentos humanos, com 0s animais, com 0s minerais. No
caso da pelicula, quando estabelece as restricdes a Theodor, o entendimento é essa
mediacao do tempo-espaco, da-se no nivel da natureza, pois ha periodo para pesca,
para derrubar arvores etc., é tempo-espagco mediado com a natureza.

Ainda sobre a carateristica heterogeneidade e simultaneidade do tempo-
espaco decolonial andino, a simultaneidade é forma como tempo-espaco tende a se
conectar ao passado, ao presente e ao futuro. Cusicanqui (2018), nos ajuda neste
entendimento simultaneidade.

Quisiera terminar destacando el nivel de la temporalidad que se concibe
como simultaneidad. Vivir en tiempo presente tanto el passado inscrito en el
futuro ("principio esperanza"), y como el futuro inscrito en el pasado
(ghipnayra), supone un cambio en la percepcion de la temporalidad, es decir

la eclosion de tiempos mixtos en la consciéncia y en la praxis
(CUSICANQUI, 2018, p. 91).
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Quando Karamakate idoso vé em Evans o retorno de Theodor, ou seja, Evans
€ o chullachaqui (vazio) de Theodor, que necessita se reconectar com o seu O’utro
Ser. Karamakate tem consciéncia dessa heterogeneidade e simultaneidade, porque
tem a consciéncia de que € preciso recuperar suas lembrancas do passado para
poder viver o presente. Cusicanqui (2018, p. 22), sintetiza muito bem essa ideia
“Caminhando con el pasado ante sus ojos y el futuro en sus espalda”.

El abrazo de la serpiente nos apresenta, de maneira significativa, o ponto de
vista do xama sobre tempo-espaco decolonial, esse tempo-espaco do xama dialoga
com passado, com presente e futuro. No entanto, o xama vive também uma
“realidade” onirica entendida na trama como oraculo. Nessa “realidade” onirica,
passado, presente e futuro vao se justapondo no tempo-espaco e os marcadores
dessa justaposicao é a diferenca na forma como interpreta a “realidade” desperta da
“realidade” do sonho.

Hugh-Jones (2012), ao estudar os agrupamentos dos povos Alto Rio Negro,
afirma que o tempo ciclico relaciona-se as sazonalidades das aguas (seca, chuva);
aos ciclos do clima (quente, frio); pesca (suas restricdes); 0 manejo com a natureza
(periodo de abrir as rocas e derrubar arvores). O autor continua (HUGH-JONES,
2012), ao afirmar do tempo cumulativo, onde acontecem as ligagdes entre 0s vivos e
0S ancestrais. Interessante observar que ha o entendimento nesse tempo de
linearidade cronoldgica genealdgica, mas diferente do que entendemos por
linearidade cronoldgica eurocéntrica, pois a matriz desta linearidade cronoldgica
Tukana nao se da pelo viés das ligagbes com os ancestrais.

Observamos que Karamakate também vé o tempo de forma ciclica quando
impdes restricdes a Theodor quanto ao manejo da natureza, bem como também da
0 devido valor ao tempo cumulativo quando da necessidade de sonhar para

conectar-se com sua ancestralidade. Veja a Figura 8.
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Figura 8: Tempo-espaco e a matriz epistémica decolonial

A cena apresenta a matriz epistémica com as prescrigcfes de Karamakate a Theodor. O receituério
de proibicées diz muito sobre a filiacdo da matriz de conhecimento decolonial, bem como sua
relagdo com tempo-espago com vincularidade entre tempo-espago e conhecimento e manejo do
mundo.

Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Dentro da interpretacdo da andlise de discurso, entendemos que o tempo-
espago ciclico-cumulativo nos permite acessar o que estamos chamando de
‘realidade” do sonho, como também a “realidade” acordada, para que ambas
possam significar processo de conhecimento e reciprocidade, Hugh-Jones (2012. p.
154) diz que “na mito-historia xamanica da regido do alto rio Negro o que vemos &
menos o deslocamento de um tempo ciclico para um tempo cumulativo e mais uma
aproximacédo ou fusdo de ambos” (HUGH-JONES, 2012. p. 154). Afirmamos que é
tempo-espaco ciclico-cumulativo, as realidades se sobrep6em como interfaces de
contato, aprendizado e comunicacao.

Outra questdo levantada por (HUGH-JONES, 2012), é a preocupacdo de
conciliar os tempos: ciclico e cumulativo. Esta ideia fica muito evidente, quanto
Karamakate nos diz da necessidade de restabelecer as conexbes e poder
reaprender. Entdo, estamos a falar de outro tempo-espacgo decolonial s6 que agora
da Regido Noroeste Amazébnica (sitios da pelicula). O argumento de que o tempo-
espaco decolonial ciclico-cumulativo € uma perspectiva que também opera fora do
sistema-mundo que conhecemos, ou seja, fora da colonialidade tempo-espaco.

Discutir a perspectiva tempo-espaco ciclico-cumulativo é repensa-lo numa
visdo ampliada, desartificializar da l6gica do tempo-espaco moderno-colonial. Vale
ressaltar que o perspectivismo amerindio e multinaturalista apresentado por Viveiros
de Castro (2004), também nos ajuda no entendimento, pois nos descentra da visdo
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eurocentrada e nos faz ir-além da reflexdo sobre O’utro, mas que O’utro apresente

sua reflexdo. J& o multinaturalismo, nos d& a condicdo de entender a materialidade

nas relacoes instaveis e intercambiaveis.
La teoria makuna del mundo muestra que cada lugar tiene uma
composicién particular que esta relacionada con la produccion de vitalidade
del universo. Dicha composicion se transmite a los seres que habitan en el
lugar, sean humanos o no humanos, y a partir de ello se crean grandes
cadenas de asociaciones entre lugares que comparten composiciones
semejantes derivadas de los procesos que los crearon, y entre los
diferentes seres que los habitan, asi como son determinantes con relacién a

las préacticas sociales cotidianas, como la pesca y la caza (CAYON, 2012, p.
193).

Encontramos no argumento de Cayén (2012) similaridade com Viveiros de
Castro (2004), parte da l6gica de que a percepc¢ao do mundo amerindio amazénico €
fruto da constituicdo fisica de corpos intercambiaveis. Isso implica num processo de
identificacdo de como os seres vivos observam o QO’utro ser vivente. Sendo assim, o
mundo fisico nos remete ao entendimento de que o espacgo € constituido por um
conjunto de significados que levam em consideragdo os desdobramentos e
sobreposicdes de dimensodes e realidades temporais. Como se existissem planos de
“realidade” desperta e planos de “realidade” onirica que se imbricam mutuamente.

E sobre essas “realidades” acordadas e oniricas, gostariamos de tecer
algumas observacdes dentro da interpretacdo do discurso do tempo-espaco
decolonial. Os planos tempo-espago de “realidade” s&o importantes contatos de
comunicabilidade entre seres vivos e nao-vivos, trafego de informacdo por esse
tempo-espaco que interfere nas duas “realidades” (desperta e onirica). Vejamos o
que o diretor diz:

Sobre una de las paredes de un cafibn de piedra que encierra un rio, un
gigantesco y complejo grupo de petroglifos dibujan todo tipo de figuras.
Visiones, espiritus, suefios, seres de otros mundos y otras realidades
colisionan con figuras antropomoérficas y de animales. Innumerables
abstracciones y complejos simbolos y signos, formas geométricas y lineas
parecen bailar sobre la piedra estatica. Toda la pared esta llena de estos

grafemas, en un trabajo que solo puede haber sido resultado de décadas de
dedicacion (GUERRA; TOULEMONDE, 2016, p. 4).

Observamos que os petroglifos sdo manifestacdes deste tempo-espaco
decolonial no qual os planos da “realidade” desperta e da “realidade onirica” se
comunicam. Quando Karamakate idoso fala para Evans da necessidade e
importancia do sonho, enquanto processo de vida, de reconhecimento e de

reconexao com a natureza, bem como o conhecimento que a “realidade” onirica traz,
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fica evidente que Karamakate dd& o mesmo valor a “realidade acordada” e a

‘realidade do sonho”. Isto &, o tempo-espaco onde a “realidade” desperta tem o

mesmo sistema de equivaléncia que o da “realidade” onirica, portanto, ndo ha

diferencas de quantificacdo ou qualificacdo, ambas as “realidades”, séao

complementares. Veja a Figura 9.

Figura 9: Petroglifos como construgcoes de “realidade” tempo-espacial

decolonial

Os petroglifos além de serem lugares e territérios sagrados, também séo registros de narrativas das
“realidades” desperta e onirica.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

Encontramos nas palavras de Krenak!® (2019) a mesma similitude de

Karamakate.

Quando eu sugiri que falaria do sonho e da terra, eu queria comunicar a
vocés um lugar, uma pratica que é percebida em diferentes culturas, em
diferentes povos, de reconhecer essa instituicdo do sonho ndo como
experiéncia cotidiana de dormir e sonhar, mas como exercicio disciplinado
de buscar no sonho as orientacdes para as nossas escolhas do dia a dia.
Para algumas pessoas, a ideia de sonhar é abdicar da realidade, é
renunciar ao sentido pratico da vida. Porém, também podemos encontrar
guem nédo veria sentido na vida se ndo fosse informado por sonhos, nos
guais pode buscar os cantos, a cura, a inspiracdo e mesmo a resolugéo de
questbes praticas que ndo consegue discernir, cujas escolhas néo
conseguem fazer fora do sonho, mas que ali estdo abertas como
possibilidades. [...] instituicdo do sonho ndo como uma experiéncia onirica,
mas como uma disciplina relacionada a formagéo, a cosmoviséo, a tradi¢cao
de diferentes povos que tém no sonho um caminho de aprendizado, de
autoconhecimento sobre a vida, e a aplicacdo desse conhecimento na sua
interacdo com o0 mundo e com as outras pessoas (KRENAK, 2019, p. 247).

3ailton krenak ¢ da etnia de mesmo nome. Seu povo fica na Regido do Médio Rio Doce, Minas Gerais.
N&o fazendo parte da regido de estudo supracitada, mas a similitude de ideias. Dentro da légica da
pancosmologia amerindia tém suas diferencas, mas também pontos de convergéncias.
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Pois, bem a ‘“realidade” do sonho e tdo importante quanto a “realidade”
acordada, podemos dizer que tempo-espaco decolonial se impde de forma
propositiva na vida, pois os acontecimentos sédo frutos de comunicacdes entres
seres vivos e nao-viventes e que, portanto, a temporalidade-espacialidade compde
este conjunto de arranjos.

Nessa mesma logica, o tempo dentro deste espectro foge da linearidade
ocidental, as gravuras em pedras para-além de mecanismo de ativar a memoéria e
criar narrativas, nos dao conta de que a “realidade” do sonho e a “realidade”
desperta sdo complementares. Dentro dessas cosmologias, a “realidade” dos
sonhos, com sua mediacdo ancestralica, interfere na “realidade” acordada e o
oposto também é verdadeiro. Acreditamos haver similitude no que Hugh-Jones
(2012), estudioso dos povos do Alto Rio Negro, nos fala sobre o tempo ciclico e
tempo cumulativo.

Petroglifos e cachoeiras ndo sdo apenas uma forma de histéria
materializada; eles sintetizam modos diferentes de pensar o tempo.
Petroglifos sdo os tracos dos ancestrais impressos nas pedras quando
essas pedras eram ainda jovens e moles; eles sao aspectos ou dimensdes

do passado imutavel que se intrometem no presente mutavel e, portanto,
fornecem uma ponte entre os dois tempos (HUGH-JONES, 2012, p. 152).

Estamos dizendo que este tempo-espaco decolonial nos oferecem as
condicBes para acessar outros mecanismos de realidades, bem como epistémicos.
Assim sendo, tempo-espaco que geram as duas “realidades” imbricam nas
construcbes da propria genealogia (HUGH-JONES, 2012), mas também na
consecucao da “realidade” desperta. O entendimento da “realidade” onirica ajuda na
compreensdo de que h& periodos para cagar, pescar, de manejo com a terra,
respeitando o equilibrio planetario; uma espécie organicidade tempo-espacial
embutido no proprio organismo vivo que é o0 planeta ou mesmo um etéreo que
compde 0 cosmo.

Viajar no espaco &, por isso, viajar no tempo, e ler na paisagem o0s eventos
dos tempos passados. Sao esses eventos que atribuiram qualidades ao
mundo e seus habitantes, e por esse motivo encontram-se precipitados nas

falas e cantos rituais de carater esotérico, o conhecimento especializado por
exceléncia (ANDRELLO, 2012, p. 14).

Este tempo-espaco decolonial estabelece sistemas de correlagbes com os
ciclos de chuvas, com o manejo do clima e da terra de forma geral, portanto,

compreendem 0s aspectos quantitativos; como também as relacdes cumulativas
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qualitativas com os locais sagrados da ancestralidade, os rituais e com um
conhecimento especializado configurando em sua esséncia como tempo-espaco

qualitativo. Veja a Figura 10.

Figura 10: Tempo-espaco utépico e o manejo do mundo

O abraco dela vaillEV2 o0
a locais antigos,

Manejo do mundo também ocorre pelo acesso aos locais antigos de tempo-espaco decolonial e as
formas de acessar o conhecimento pelo onirico.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

O etnotempo-espaco decolonial observa-se uma correlacdo de variacdes
quanti-qualitativas que se relacionam mutuamente, por exemplo, as dangas, 0s
cantos e os rituais além de estabelecer uma relacdo temporal minemmica, pois tem
toda uma ordenacdo temporal e uma sequéncia de passagem de tempo; com
também revela sucessdes de eventos que se conectam espacialmente com a
ancestralidade de forma qualitativa. Outro exemplo sdo os petroglifos que além de
serem marcacOes temporais, porque sdo reveladores de narrativas temporais,
também estéo inscritos em locais sagrados de forma a qualificar aquele espaco de
ritual e acesso a conhecimento, a exemplo como apresenta na cena do filme (17:12
a 18:56). Na cena em questdo Evans tem dificuldade em compreender estas
correlagbes (CABALZAR, 2010; ANDRELLO, 2012).

Entretanto, o maior esforco é retirar a discussdo do tempo-espago decolonial
do espectro ilustrativo, mitologico e religioso. Entdo, é preciso pensa-lo no ambito
epistémico e filosofico dentro do perspectivismo amerindio e do multinaturalismo. O
tempo-espaco decolonial passa, indubitavelmente, por espectros de realidade fora
da modernidade/colonialidade.

No mundo ocidental, ao longo do seu processo humanitario, criou-se o

consenso em torno de que o onirico nao pertence a “realidade”, € bem verdade que
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no perspectivismo amerindio, as fronteiras entre “realidade” acordada e “realidade”
do sonho sdo bem ténues, de tal forma que interfere no préprio entendimento do
tempo-espaco.

A percepcao de que sonhos sao construgdes que auxiliam no entendimento
da “realidade” acordada, e que a viagem onirica pode também levar experiéncias da
‘realidade” desperta, fica evidente quando Karamakate idoso perde a capacidade de
sonhar, essa observacdo nos revela sua incapacidade de recriar suas memarias e
rotas do tempo-espaco, haja vista que 0s sonhos sdo importantes pontos de
conectividades no estabelecimento da “realidade” desperta.

Um frame que reforca a ideia do esquecimento pela incapacidade de sonhar,
ocasionando um Ser vazio, desconectado da vida acordada, é a cena da chegada
de Evans, quando Karamakate idoso observa os desenhos que tinha feito na pedra.
Nesse sentido, observa-se a conexdo entre “realidade” acordada e “realidade” do
sonho, ficando expressa quando Karamakate idoso, diante da rocha com desenhos,
diz a Evans “Esa linea se rompi0, no recuerdo nada. Ahora soy un cuerpo vacio, um
chullachaqui. Las piedras, los arboles, los animales, todo se call6. Ahora son sélo
dibujos en rocas” (GUERRA; TOULEMONDE, 2016, p. 13). Veja a Figura 11.

Figura 11: Tempo-espaco utépico e o conhecimento pelo sonho

Na cena Karamakate afirma que é um Ser vazio, pois perdeu a capacidade de comunicagdo com a
natureza. A importancia que o tempo-espaco utopico incide em outras formas de conhecimento.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).

A fala de Karamakate idoso, quando diz que a conexao se rompeu com a
“realidade” do sonho e agora ele € um Ser vazio na “realidade” acordada, relaciona o
tempo-espaco decolonial com a dimensdo ténue que mutuamente reativa o Ser

desperto e o0 reconecta ao Ser onirico e vice-versa.
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Cayon e Chacon (2014), pesquisadores do Alto Rio Negro, contexto onde
passa a pelicula, afirmam “la construccién del espacio funciona como una gran
matriz epistemolégica a partir de la cual estos grupos indigenos codifican sus
conocimientos sobre el mundo” (CAYON; CHACON, 2014, p. 219).

O que Caydn e Chacon (2014) chamam a atencéo, é que o espaco € local do
dialogo com a ancestralidade, como também a conexdo com a natureza. O espago
reativa as conexdes com os lugares permitindo acessar conhecimento e manter o
equilibrio cosmologico. No entanto, refirmamos que o espaco ndo se limita ao
modelo cartesiano fisico, mas também se reconstr6i a partir de uma realidade
etérea-volatil do sonho. O espaco dentro desse contexto também é feito de fronteira
descontinua como diz Cusicanqui (2018), no entanto, a descontinuidade da fronteira
também se caracteriza num plano de “realidade” onirica.

Contudo, discorrer sobre tempo-espaco decolonial, tendo como parametros
humanidades distintas, s6 ser& possivel se olharmos sobre a perspectiva do O’utro e
principalmente adotar outras referéncias de tempo-espaco que nao seja a ocidental
do tempo-espaco moderno-colonial.

Abdicar da temporalidade-espacialidade eurocéntrica, e seu carater linear do
tempo, apesar dessa sofrer severas criticas na academia, a grande verdade que
ainda impera no consenso e imaginario discursivo do ocidente —, uma historia
narrativa e evolutiva linearmente que adotou a partir da construcdo da
modernidade/capitalismo um processo evolutivo, progressista e evolucionista sobre
0 tempo-espaco. No qual este tempo-espaco eurocéntrico denominamos de Tempo-
espaco moderno-colonial.

Por fim, apresentamos duas modalidades de tempo-espaco decolonial: a
andina que chamamos de tempo-espaco heterogéneo e simultdneo e a do Noroeste
Amazonico Tempo-espago ciclico-cumulativo. Ambas tém muitos pontos de
convergéncias como, por exemplo, arquitetura do espaco conectada as memoarias
coletivas e o tempo associado as narrativas mnemaonicas.

Esse dois tempos-espagcos decoloniais iremos chamar de tempo-espaco
utopico de abordagem decolonial. Diferentemente do tempo-espaco moderno-
colonial. subjugado a logica mercadolégica do capitalismo, no qual o padrédo
eurocéntrico/artesiano/capitalista impde sobre o tempo-espaco suas formas e

apropriagao.
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4.5Tempo-espaco: interpretacdo do conhecimento

Uma andlise epistémica também esta em curso na pelicula El abrazo de la
serpiente e que também perpassa pela discussdo do tempo-espaco, visto que a
pelicula apresenta o conhecimento que leva em consideragdo as conexfes da
“‘realidade” onirica versus o conhecimento dos fatos como fruto da “realidade”
desperta. Logo, é prudentre estabelecer a existéncia de temporalidade-
espacialidade que reorganiza as formas de saber dentro da colonialidade do saber e
fora dela.

Na colonialidade do saber, o conhecimento é considerado como etapas de
desenvolvimento, que tem, na ciéncia eurocéntrica, as garantias e condicfes
necessarias para promover a racionalizacdo da vida. No entanto, esse conhecimento
passa por processo de restruturacdo dentro da 6tica moderno/euroepistémica
/capitalista, que tem, na estrutura tempo-espacial, os principios de sua aplicacéo, ou
seja, cria-se para o conhecimento um sistema de equivaléncia no qual o saber
ganha valor e escala monetaria.

O que estamos destacando € que o conhecimento, dentro do tempo-espaco
moderno-colonial, é compreendido como componente agregado as estruturas do
sistema-mundo que, como ja declarado em capitulos anteriores, ndo se resume ao
capitalismo, mas também logocéntrico espistemicamente, racista, ou seja, sistema-
mundo desenvolvido, através da concepcdo de mundo fincada na
modernidade/colonialidade ja discutida, sendo assim, partimos da existéncia de uma
colonialidade do saber.

Diante da colonialidade do saber, e buscando discutir no campo epistémico
uma forma de contribuir com o debate para as Ciéncias do Ambiente fora do
sistema-mundo, alguns posicionamentos s&do importantes. Temos, como por
exemplo, em linhas gerais, o sistema-mundo sob 0s seguintes aspectos: epistémico,
econdmico, social, cultural, tempo-espaco e o manejo da natureza séo estabelecidos
dentro de uma l6gica da
modernidade/colonialidade/eurocéntrica/capitalista/temporalidade-espacialidade.

A discussédo que desejamos ensejar, € que temporalidade-espacialidade pode
ser pensada como categoria decolonial para que possa dialogar com epistemologias
descolonizadas dentro das Ciéncias do Ambiente. Sobre a questdo do tempo-

espaco moderno-colonial, entendemos que ele produz dois subsistemas de grupos
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tempo-espacial para analises em epistemologias: o tempo-espaco distépico e
tempo-espaco de alta performance.

O tempo-espaco distopico, caracteriza-se por apresentar uma temporalidade
Gnica, no sentido de que histéria é ponto de partida relatada a partir do olhar do
colonizador, assumindo o viés ideoldgico da colonialidade: saber, poder e do Ser.
Assim, esse tempo busca uma intencionalidade que é a construcdo de uma
sociedade nacional singular, tendo como referéncia o saber cientifico eurocéntrico.
No que tange ao espaco, persiste a concepcdo de espaco homogéneo, como local
do avanco do progresso.

Tempo-espaco, para-além de abstracdo, é, na verdade, uma maneira
concreta de concebermos e dimensionarmos a vida, e as Ciéncias do Ambiente
compdem as ciéncias da vida, pois sua matriz € a natureza. Sendo assim, nos causa
certo desconforto epistémico saber que, em determinadas circunstancias e
contextos, as Ciéncias do Ambiente estdo condicionas ao tempo-espaco da
modernidade/colonialidade/eurocéntrica/capitalista. Nossa ideia ndo € criar
generalizacBes superficiais, tampouco denegrir as Ciéncias do Ambiente, a qual
acreditamos fazer parte deste caldeirdo interdisciplinar.

Mas, voltamos a insistir no desconforto epistémico, quando percebemos que
metodologias s&o aplicadas em nosso contexto apenas como transferéncias
automaticas de conhecimento tecnolégico, sem as devidas observancias das
particularidades inerentes.

Andrello et al. (2012) relata as dificuldades metodologica e de execucdo de
projeto na area de piscicultura na regido do Rio Negro quando da observancia da
aplicacdo do calendario do projeto, e quando este ignora as temporalidade-
espacialidades produzidas naquele contexto.

Uma das dificuldades que vem sendo enfrentada, tanto pela equipe da
Estacdo de Piscicultura quanto pelos pesquisadores do Cepi'* é a mudanca
dos ciclos dos rios, e a interacdo dessa temporalidade ciclica com o tempo

das exigéncias burocraticas dos projetos, cujos financiamentos de fundos
publicos (ANDRELLO et al., 2012, p. 38-39).

O que Andrello et al. (2012) chama atencdo que as mudancas climaticas vem
alterando os regimes de chuvas e consequentemente as secas e inundacdes na
regido e que o protejo tende a adaptar as mudancas para seu calendarios. No

entanto, tempo-espaco decolonial tem vincularidade com os ciclos da natureza néo

Centro de Estudos e Pesquisas Indigenas de lauareté.
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fazem o remanejo de tempo-espac¢o de acordo com calendario decretal, respeitam o
calendério da natureza.

O tempo-espaco moderno-colonial produz tempo decretal-burocratico que néao
interage com a temporalidade ciclica da natureza e saberes tradicionais do manejo
com o mundo destas comunidades (CABALZAR, 2010). Outro problema € o territorio
que também ndo pode ser visto como mero documento cartorial, pois s&o
‘reconexion de los circuitos de transmision del saber ancestral para ordenar el
manejo del territorio, a partir de la recuperacién de las historias de origen” (ORTIZ et
al., 2012, p. 55).

O que Ortiz et al. (2012) chama atencéo, que a partir dos saberes tradicionais
dos agrupamentos de povos originarios do Noroeste Amazonico, estes decifram,
descrevem e manejam o0 seu modelo de gestdo do territério. Este modelo tem
estreita vincularidade com os fundamentos de sua cosmologia que é referenciada
em epistemologias, rituais e praticas decoloniais de producdo de conhecimento.
Contudo, os povos originarios da regido veem esta alteracdo dos tempos ciclos
como sendo acarretada pela demasiada interferéncia humana no sistema planetario.

Temos consciéncia de que a caracteristica das Ciéncias do Ambiente é
propor modelos de intervencdo, mas nos causa estranheza a transposicdo de
protétipos mecanicamente importados, sem as devidas ponderagdes. E comum,
também, os trabalhos valorizarem o0s saberes nado-eurocéntricos, 0 que
consideramos positivo, no entanto, os titulos pomposos de teses e dissertacdes
seguem as terminologias do saberes eurocéntricos, 0 que para nés é uma grande
inconsisténcia e so6 refor¢a a subalternidade epistémica a que estamos submetidos.
Também nos causas agravo, 0 excessivo atributo produtivista que reflete nos
discentes e docentes, padrao de hierarquizacao, tipico das ciéncias moderna.

As caracteristicas citadas fazem crer que grande parte das Ciéncias do
Ambiente opera o conhecimento dentro do tempo-espaco moderno-colonial, que se
subdivide em tempo-espaco distopico e tempo-espaco de alta performance. O
tempo-espaco distdpico esta, por muito tempo, associado a ideologia do liberalismo
no campo filoséfico (humano), politico (social) e econdmico (capitalismo). Nesse
sentido, a perspectiva tempo-espago Vé 0 progresso como bandeira humana, social
e economica.

Dessa forma, o entendimento € que o tempo-espaco distopico criou estruturas

para produzir conhecimento sob a égide do capitalismo, subjugando aspectos
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étnicos, raciais e outros padrdes de civilidade que ndo o eurocéntrico. Esse tempo-
espaco € distdpico porque a geracao de conteudos atende apenas um segmento
civilizatorio, provocando distopias tempos-espaciais em outras formas néo
eurocéntricas. Ao propor o modelo eurocéntrico/capitalista, estabelece distopia nas
sociedades que ndo tém a ldgica do capitalismo e da colonialidade como principio
norteador do tempo-espaco.

O tempo-espaco € também chamado de distopico pela prerrogativa predatoria
a natureza e por ser totalmente adversa a outras formas de conhecimento e
temporalidade-espacialidade. Sua animosidade gera entropia que ainda persiste
enquanto modelo na sociedade de forma ampla, pois € agenda do dia em boa parte
da sociedade, bem como em segmentos da academia, principalmente, em
programas de mestrado e doutorado, onde o desenvolvimento regional coaduna com
estruturas epistémicas de tempo, visto como valor econdmico, e espago Como
campo para aplicacdo desses modelos.

Tempo-espaco distopico gera uma realidade particular para atender
determinados grupos e segmentos, um realismo em si mesmo que sO é
compreendido por quem faz parte ou vive essa realidade tempo-espaco distopico. O
tempo-espaco distopico produz formas de conceber o mundo, a vida, a cultura e o
conhecimento a partir de uma filosofia de vida (humanidade, Ser), a partir de um
entendimento de Estado (sociedade, cultura e epistemologia) e a partir do
econdmico (modelo capitalista). Vejamos a Figura 12.

Figura 12: Tempo-espaco moderno-colonial (distopico)

Personagem mutilado pelo trabalho compulsoério na extragao do latex das seringueiras.
Fonte: El abrazo de la serpiente (2015).
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Note que vivemos na atualidade esta distopia de tempo-espago com a
invasdo de terras indigenas por garimpeiros na Regido Amazoénica, como também a
crescente hostilidade que estes grupos estdo submetidos quando da defesa da vida
e de seus territorios.

E evidente que o modelo tempo-espacgo distopico encontra resisténcia na
academia, por ser de dificil sustentacdo, mas ainda persiste e encontra ecos em sua
defesa no meio cientifico, em alguns cursos de graduacao e em programas de pos-
graduacéo.

As Ciéncias do Ambiente vivem o dilema de combater e ser cooptadas por
esse modelo tempo-espaco distdpico que produz conhecimento para atender essas
demandas. Entretanto, o tempo-espaco distdépico ainda se configura como agenda
real do Estado e grande parte da sociedade civil organizada e fundamenta a logica
do conhecimento que impulsiona o desenvolvimento predatorio.

O tempo-espaco distopico opera em outro nexo; observe, por exemplo, o
desaparelhamento das estruturas de Estado, em particular as politicas ambientais
na atualidade. Ndo enganemos, sempre foi a ténica, por exemplo, na Amazonia,
onde desenvolvimento € sinbnimo de derrubar floresta para grandes
empreendimentos, desde a fase da borracha, passando pelo periodo militar e
atualmente construcdo de cidades, barragens e avanco do agronegocio e
mineracao.

Agora, no momento particular que vivemos (2020), acentuado pelo
negacionismo cientifico, simplificacdo de legislacdo ambiental e regramento de
recursos de orgao fiscalizadores, vemos o0 conhecimento, na Regido Amazonica, ser
utilizado para operar tempo-espaco distopico, que parte de estruturas de conceber
tempo-espaco pela gestdo do conhecimento que opera na légica do mercado.

Observe que tempo-espaco distopico, estabelece uma realidade para si e no
seu entorno, desconfiando e desacreditando em tudo que esta fora do espectro de
temporalidade-espacialidade distopica. Opera o conhecimento a realizar um projeto
de poder para determinado grupos, e por vezes as Ciéncias do Ambiente estdo a
servico desses grupos ao produzir conhecimento meramente mitigatorios.
Entretanto, a uma questdo subjacente, mas muito importante, é que esse tempo-
espaco distdpico nos faz acreditar na impossibilidade de alternativas, por considera-
las perigosas e ilusérias. Fisher (2009), nos da uma ideia de como o capitalismo cria

suspeicdo sobre outras realidade “The ‘realism’ here is analogous to the deflationary
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perspective of a depressive who believes that any positive state, any hope, is a
dangerous illusion” (FISHER, 2009, p. 11).

Na busca de estabelecer os critérios do tempo-espaco distdpico, na pelicula,
bem como a epistemologia relacionada com as personagens, entendemos que
Theodor e Evans representam essa distopia tempo-espacial. A fundamentagéo
reside na questado de que as personagens ficcionais (Theodor e Evans), tém apreco
demasiado pelos registros, o que da indicios de sua filiagdo eurocéntrica-epistémica,
muito diferente de conhecimento xamanico, por exemplo.

Outro exemplo, da filiacdo dos exploradores, € a forma como concebe a
natureza como conhecimento objetificado. Theodor encontra dificuldade em aceitar e
compreender outra forma de acessar o saber que ndo seja pela experiéncia
eurocéntrica. A ideia do afastamento do objeto € ponto questionavel, mas ainda
fundamental na epistemologia eurocéntrica. Quando Karamakate sopra a medicagao
na narina de Theodor, este ndo consegue compreender as variaveis que estado
sendo manipulado naquela medicacéo, tampouco o carater subjetivo da posologia
qgque Karamakate impde a Theodor com intuito de reestabelecer o equilibrio e
harmonia. Dai parte toda sua inquietacdo e questionamento, pois ndo consegue
compreender que objeto e investigador ndo se desvinculam do processo.

Theodor ndo consegue entender um conhecimento que também é
estabelecido por outra temporalidade-espacialidade, ou seja, por conhecimento que
tem uma temporalidade-espacialidade xamanica, um conhecimento que aponta para
outros sentidos ndo-eurocentrados.

Outro exemplo ilustrativo é o termo chullachaqui, no filme € equivalente a uma
réplica de si, mas oca, sem memoaria, uma espécie de espirito que anda perdido sem
histéria e identidade. Por meio da analise e da chave de interpretagéo, acreditamos
que chullachaqui também se configura numa metafora para fazer a critica do
conhecimento pelo fato, fruto do tempo-espaco moderno colonial que valoriza
somente o que possa ser explicado pela racionalidade eurocéntrica. Isto é, somente
a “realidade” desperta é valida como forma de sistematizagédo do conhecimento e
evidéncia dos fatos. A cena do chullachaqui € apresentada quando Theodor mostra
a fotografia para Karamakate. Em outras palavras, Karamakate nos diz que o fato de
estarem na realidade acordada, ndo é garantia de vivermos com chullachaqui

(vazios).
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Varias cenas sdo apresentadas, do ceticismo de Theodor ficcional, em
relacdo ao saber que ele ndo consegue compreender, ou seja, a ideia de que tudo
qgue néo for pensado dentro da matriz eurocéntrica é cabivel de desconfianca. O
Theodor histérico foi um pesquisador da tradicdo filoséfica alema humboldtiana,
seus estudos como etndlogo estdo impregnados da visdo do filésofo prussiano
Friedrich Wilhelm Christian Karl Ferdinand Humboldt. Carvalho, um estudioso de
Theodor assim manifesta neste sentido.

Koch-Griunberg pagava tributo a um projeto que comecou a ser moldado no
fim do século XVIII, sob a influéncia da obra de Wilhelm von Humboldt, que
defendia a tese holistica (em contraponto as generaliza¢des iluministas) de
gue o carater da humanidade como espécie (Gattungscharakter) realiza-se
historicamente numa variedade quase ilimitada de caracteres nacionais

(Volkscharakter), e que isso reflete nos costumes, nas crencas, na lingua e
nas artes de cada povo e de cada época (CARVALHO, 672, p. 2016).

Sabemos que Wilhelm Humboldt foi um filésofo do final do século XVIII e
inicio do século XIX, e como afirma Frank (2005), Theodor Koch-Griinberg era fiel ao
volkerkunde (etiologia) alem& deste periodo, portanto depositario das ideias de
Wilhelm Humboldt e sua volkscharakte (identidade nacional). O que estamos
argumentando é que Theodor Koch-Griinberg traz essa discussdo para seus
estudos de etnologia, bem como a perspectiva de uma antropologia comparativa de
matriz naturalista que ira influenciar naturalistas e exploradores do final do século
XIX e inicio do século XX, como é caso de Theodor Koch-Grinberg.

Wilhelm von Humboldt chegaram a influenciar profundamente, ao longo das
décadas de 20 a 70 do século XIX, o desenvolvimento de um género
literdrio que, nas Ultimas trés décadas daquele século, se constituiu o
modelo formal preferido de apresentagdo dos dados etnograficos dos

Volkerkundler, de Bastian a Koch-Griinberg e além. Estamos, é claro,
falando dos relatos de viagem (FRANK, 2005, p. 566).

Logo, as Ciéncias da Natureza entre os séculos XVIII-XIX terA& como uma de
suas caracteristicas a producdo e coleta de material para construir inventario
planetario de grandes propor¢des ajam visto o que Alexander von Humbold, irméao
de Wilhelm von Humboldt fez com grande maestria. No entanto, essa logica das
Ciéncias da Natureza de producdo de conhecimento opera dentro da construgédo de
tempo-espago eurocéntrico.

As Ciéncias do Ambiente como conhecemos atualmente & herdeira da
tradicdo das Ciéncias da Natureza dos seéculos XVIII-XIX, inclusive no aspecto

interdisciplinar que ja se fazia presente nos estudos do naturalista Alexander von
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Humbold. Entretanto, queremos chamar atencdo que a estruturagcdo e compreensao
do tempo-espaco das Ciéncias da Natureza dos séculos XVIII-XIX foram vinculadas
as areas de investigacao das Ciéncias do Ambiente quando de sua modelagem mais
recente.

Dessa forma, as Ciéncias do Ambiente se condicionaram a produzir
conhecimentos para tempo-espaco dentro do padréo eurocéntrico. O que estamos
insistindo que o tempo-espaco moderno-colonial produz conhecimento que opera
em niveis mitigatorios, e no caso da subdivisdo deste modelo para o nivel de tempo-
espaco distépico a sua vincularidade é com a predacdo e menos com a mitigacao.

Acreditamos, também, que, boa parte da Ciéncia do Ambiente, ainda se
encontra encastelada nesse modelo de producdo de conhecimento, porque mantém
circularidade epistémica de base factual excessivamente. Geradora deste
conhecimento pelo fato (factual).

Logo, tempo-espaco distopico produz conhecimento pelo fato, pois suas
vincularidades se estabelecem a partir de uma visao de ciéncia eurocéntrica de base
liberal e positivista, que produz evidéncias norteadas pelos fatos. Portanto, a
factualidade € base dos cientistas-exploradores naturalistas, que alicercaram as
bases do que conhecemos como Ciéncias do Ambiente.

Dessa forma, estamos destacando que nas Ciéncias do Ambiente ainda
persistem processos teoricos-metodolégicos vinculados a essa base eurocéntrica
epistémica, como um corolario de técnicas e procedimentos que evidenciam esse
tipo de conhecimento pelo fato (factualidade), gerando conhecimento sobre uma
“realidade” desperta.

O que se propde, no quadro situacional, € que outras perspectivas teorico-
praticas possam questionar o paradigma epistémico eurocentrado, para a
insurgéncia de outros conceitos, e a inversao da epistemologia da modernidade
como padrao universal. Questionar o modelo de conhecimento eurocentrado néo diz
respeito a negé-lo, mas retira-lo da condicdo hegemonica de saber central.

Como diz Quijano (2005), as relagdes que o eurocentrismo estabeleceu com
O'’utro foram civilizado-primitivo, cientifico-magico. Dai a ideia de que somente 0 que
parte desta perspectiva eurocéntrica tem valor agregado ao conhecimento, mesmo
gue o conhecimento decolonial aponte para os mesmo caminhos. Nesse sentido,

percebe-se a tentativa eurocentrada de desqualificar o conhecimento vindo de
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outras fontes, atribuindo discurso inferior, fantasioso. Esse processo, € classificado
de subalternidade epistémica.

Entdo, € necessario caminhar por outras fontes epistémicas para tempo-
espaco fora do espectro moderno-colonial, na valorizacdo de outras realidades que
nNao circunscreva, apenas, a ‘realidade” desperta. Acreditamos que, para romper a
colonialidade do saber, é necessario um movimento amplo como a intercultural que
propde liberacdo das categorias silenciadas pela colonialidade do saber. Walsh
(2009), nos seus estudos, classifica trés tipos de interculturalidade, a saber:
interculturalidade relacional, a interculturalidade funcional e a interculturalidade
critica.

A titulo de exemplificacdo, Wash (2009), diz que interculturalidade relacional e
a interculturalidade funcional ndo atendem as necessidades reais para a
descolonizacdo do saber, pois, na pratica, elas ainda operam dentro do regramento
epistémico eurocéntrico. Nao se trata de apenas incluir uma epistemologia
intercultural dentro de uma matriz epistémica eurocéntrica, como ja afirmamos, se o
regramento e ordenamento ainda forem eurocéntricos, apenas iremos reproduzir
modelos relacionais que ndo se comunicam e estruturas funcionais que nao
dialogam.

A inteculturalidade relacional e funcional, ndo conseguem romper com O
eurocéntrismo epistémico, devido a natureza operante dentro de condicionantes
multiculturais e neoliberais que elas foram inseridas (WALSH, 2009). Entretanto,
como podemos pensar fora do tempo-espaco distdpico, que possibilite outro saber,
gue nao seja o conhecimento do fato, e leve em consideracdo somente a realidade
acordada.

Entdo, Walsh (2009), ajuiza que devemos caminhar em dire¢cdo a
interculturalidade critica que deslumbre um projeto politico, educacional, epistémico,
social, econdémico, juridico e cultural de descolonizacdo. Neste sentido, ha também a
refundacdo e possibilidade de tempo-espaco decolonial, ou seja, tempo-espaco
utdpico na geracao de conhecimento de matriz ambiental.

A inteculturalidade € importante para discutir tempo-espaco, porque de
acordo Walsh (2019), o espaco (local) é marcado de posicdo dos povos
subalternizados diante da colonialidade, bem como inscreve uma narrativa temporal

dos povos silenciados historicamente. Neste sentido, a
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interculturalidade aponta e representa processos de construcdo de um
conhecimento outro, de uma pratica politica outra, de um poder social (e
estatal) outro e de uma sociedade outra; uma outra forma de pensamento
relacionada com e contra a modernidade/colonialidade, e um paradigma
outro, que é pensado por meio da praxis politica (WALSH, 2019, p. 9).

Abordamos, em capitulos anteriores, que a interculturalidade critica € um
projeto ainda a ser construido, no qual teriamos discursos em comunhdo com
imaginarios sociodiscursivos coletivos de mudancas. Assim, para além de um
pensamento abissal, a interculturalidade é um pensamento de fronteira, avanca a
divisa da fronteira eurocéntrica com a exterioridade e traz para dentro outros
processo excluidos da modernidade.

Entdo, tempo-espaco distopico, € consagrado a modernidade/colonialidade,
uma vez que sua exterioridade é tempo-espaco utépico de abordagem decolonial,
deve ser entendido enquanto projeto da transmodernidade. E porque € preciso
contestar a epistemologia eurocéntrica para consecu¢ao de outros tempos-espacos,
porque o,

reconhecimento de que a diferenca se constréi dentro de uma estrutura e
matriz colonial de poder racializado e hierarquizado, com os brancos e

‘branqueados’ em cima e os povos indigenas e afrodescendentes nos
andares inferiores (WALSH, 2009, p. 4).

Diante do que Wash (2009) argumenta, necessitamos pensar tempo-espaco
fora da matriz colonial de poder. Assim, o reconhecimento da-se, por meio da
interculturalidade critica que propde uma discussédo do Ser e poder sobre a revisédo
de outas bases epistémicas (saber). Ndo se trata de ignorar ou desprezar
pressuposto cientifico, igualdade, valores que a modernidade produziu de valioso.
Como enfatiza Miglievich-Ribeiro (2014), ndo se trata de rivalizar os saberes dos
povos do Sul em relacdo ao saberes produzido no Norte, mas a supressao
hegeménica que ndo contextualiza as categorias das diferencas e naturaliza um
imaginario  sociodiscursivo que desumaniza OQ’utro. Neste sentido, a
interculturalidade critica acredita que possamos partir de varias epistemes para se
pensar, por exemplo, o saber, sem modelos de classificacdo e hierarquizagcéo; o que
reivindica, sdo modelos de simetria que apontem para uma equivaléncia de
conhecimentos, bem como seus sistemas de validagé&o.

Dito isso, refutamos o clube da humanidade em que o Norte-Ocidental insiste
em té-lo como primeira classe, destinando ao Sul as classes inferiores (KRENAK,

2019), e os processos de subalternidade do Ser e saber a titulo de exemplificagéo.
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Sendo assim, a revisdo epistémica nas diferentes areas do conhecimento é
fundamental (MIGLIEVICH-RIBEIRO, 2014), pois permite explorar outras fronteiras
do conhecimento num mundo hibrido € reconhecer que ainda sabemos muito pouco
sobre da “realidade do sonho”. Ribeiro (2019), enquanto pesquisador das relagdes e
conexdes entre o que chama de oraculo da noite (sonho) e realidade desperta,
assim manifesta.
A capacidade de sonhar, em paralelo com a vigilia, possibilitou simulaces
imagéticas com escalas de tempo variadas e, 0 que € mais importante,
desacopladas do aparato musculoesquelético; um espago interno e oculto
para o trabalho mental, capaz de simular conquistas de objetivos, situacbes
e probabilidades de desfecho, com seguranca e sem interferéncia no
comportamentro real, sem limites para a complexificacdo das rela¢cBes

naturais ou sociais envolvidas, sem limites para horizonte de futuro
considerado (RIBEIRO, 2019, p. 389).

Ribeiro (2019) descreve com muita clareza que a capacidade onirica levou a
humanidade a projeta a realidade desperta, bem como sua contribuicdo para
cognicdo humana. A relagdo do conhecimento pelo sonho, em oposicdo ao
conhecimento pelo fato, ndo deve ser visto, apenas, com diletantismo provocativo,
pois a ideia central perpassa outros circuitos que encontram respaldo no
perspectivismo amerindio, no multinaturalismo, na interculturalidade e numa
temporalidade-espacialidade utépica. Uma cena do filme que retrata a “realidade”
onirica € quando Karamakate jovem vai ensinar para as criancas aldeadas pela
missdo jesuitica e diz que “Todas las plantas, todos los arboles, todas las flores,
estan llenas de sabiduria. El Maestro caapi seréa su guia. Nunca olviden quiénes son
ni de donde vienen. No permitan que nuestra cancion se extinga” (GUERRA;
TOULEMONDE, 2016, p. 70).

Na afirmacdo de Karamakate jovem, para as criancgas, fica evidente que a
natureza € dotada de conhecimentos e que € necessario acessar 0s sonhos, por
meio do caapi’® e assim, alcancar esses conhecimentos, ou como ele diz
poeticamente — que a musica nao silencie. Quando Karamakate jovem diz, as
criangas. que ndo permitam que a musica desapareca de suas memarias, ele nos
apresenta outras formas de saberes e de apreensdo da realidade, através dos
sonhos mediante o uso de ervas. O que estamos a dizer, é que nesse momento ha

um processo epistemologico, como também outra temporalidade-espacialidade para

15Caapi € uma planta com propriedades alucinégenas e que, ao ser bebida permitem acessar o mundo
da primeira humanidade, também tem poderes curativos e faz ascender aos conhecimentos da floresta.
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essa relacdo de saber e aprender que ele anuncia para as criangas. Por ilacao,

encontramos ideias proximas quando xama Yanomami Davi Kopenawa diz,
A forca do p6 de ydkoana vem das arvores da floresta. Quando os olhos
dos xamés morrem sob seu efeito, descem para eles os espiritos da mata,
gue chamamos urihinari, os das aguas que chamamos mau unari, bem
como os dos ancestrais animais yarori. Por isso, apenas quem toma
yakoana pode de fato conhecer a floresta. Nossos antigos faziam dancar
todos esses espiritos desde o primeiro tempo. Eles nada sabiam do
costume dos brancos de desenhar suas palavras. Estes, por sua vez,
ignoram tudo das coisas da floresta, pois ndo sédo capazes de realmente vé-
las. SO sabem dela as linhas de palavras que vém de sua prépria mente.
Por isso s6 tem pensamentos errados a seu respeito. JA& 0s xamas nao
desenham nenhum dizer sobre ela, nem rabiscam tragados da terra. Com
sabedoria ndo as tratam tdo mal quanto os brancos. Bebem yakoana para
poder contemplar suas imagens, em vez de reduzi-las a alinhamentos de

tracos tortuosos. Seu pensamento guarda as palavras do que viram sem ter
de escrevé-las (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 455).

Os discursos se concatenam pela semelhanca do que encontramos em
Kopenawa e Albert (2015) e Karamakate, para as criangas, na reducao jesuitica.
Para-além de proselitismo ou misticismo, estamos a falar em formas de
conhecimento que estdo estruturados em uma matriz decolonial, portanto, fora do
escopo do conhecimento pelo fato. Mas, também, nos faz refletir sobre a
necessidade de avancar para o ensino, aprendizagem e conhecimento intercultural
gue levem em consideracdo os aspectos vigorosos desta forma de conhecimento,
de maneira mais simétrica. O sonho é mais que uma metafora, € uma “realidade”
onirica que pode interferir da “realidade” desperta.

Além da passagem na missao jesuitica, a pelicula também apresenta mais
duas passagens que corroboram com Kopenawa e Albert (2015), nos dialogos de
Karamakate com os viajantes. Nessas conversas, ficam evidentes as distensdes nas
formas de apreensdo do saber, ou seja, o conhecimento de Theodoro e Evans, em
oposicdo ao de Karamakate. que € fruto do conhecimento pelo sonho com forte
léxico sobre a natureza.

A primeira passagem filmica, para a qual chamamos a atenc¢do, € quando
estdo atravessando um trecho de forte queda-d'agua e grandes rochas. Theodor faz
um esfor¢co sobre-humano para carrega o seu farto material coletado que tem como
finalidade comprovar aquela experiéncia, segue o dialogo,

Karamakate: Deja todo eso. Son sélo cosas.
Theo: No.

[.]
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Karamakate: Pero ¢qué importa? No entiendo por qué los virakochas™
aman tanto sus cosas.

Theo: No son sélo cosas. Son mi Unico lazo con Alemania, con mi pueblo,
con mi mujer, con mis hijos. Estas cajas contienen todo el conocimiento que
he reunido durante cuatro afios de viaje. Tengo que llevarlas de regreso
para que me crean lo que he visto. Dejarlas es dejarlo todo.

[...]

Karamakate: Estas loco.

Theo: Yo sé.

(GUERRA; TOULEMONDE 20186, p. 42).

Karamakate acha extremamente exagerado a quantidade de bagagens que
Theodoro carrega, todavia aquele acumulo de material é incapaz, de acordo com
Karamakate de acessar o conhecimento pelo sonho como léxico da natureza, pois
para o protagonista o referencial € outro. Isto €, se traduz pela comunicacéo. pelos
sonhos, pelo contato com os espiritos da natureza, pela capacidade de sonhar, por
um tempo-espacgo utdpico.

Entdo, se para a cosmologia e intelectualidade ocidental, é valioso o acumulo
de evidéncias, por meio de documentos, para Karamakate, as bases da
intelectualidade estdo na capacidade estendida do Ser, de sonhar de estabelecer
outra temporalidade-espacialidade, isto €, as fontes epistémicas sao outras. Por fim,
ha outros dialogos, ndo menos importantes, que encenam essa discussdao do
conhecimento pelo sonho e conhecimento pelo fato. O certo € que o conhecimento
pelo fato é conhecimento factual, registrado em documentos, e o conhecimento pelo
sono 0 acesso da-se pela vincularidade de um glossario epistémico oriundo da
natureza.

Los Ayawa establecieron las pautas de manejo del tiempo y de las épocas,
para que hubiera buena vida, para mantener la integridade de la naturaleza
y establecer un orden. Asi dieron origen al calendario, que conecta los
ritmos del cosmos-naturaleza, con las actividades humanas: cotidianas y
rituales. Entonces surgio la humanidad y se distribuyeron los conocimientos
para el manejo del medio, para la convivencia y para la regeneracion de las

especies naturales y de toda la gente que habita este territorio (ORTIZ et al.
2012 p. 66).

Ortiz et al. (2012) nos lembra de que o manejo do tempo-espaco estabelece o
equilibrio com a natureza e integridade ancenstralica que garante uma epistemologia
de regeneracdo das espécies para o manejo do territério. Apresentamos o tempo-
espaco decolonial que chamamos de utépico e tempo-espa¢o moderno-colonial de

distopico. Entretanto o tempo-espaco moderno-colonial subdivide-se em dois

®Brancos.
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grupos, vamos apresentar o segundo na secéo seguinte — tempo-espaco de alta

performance.
4.6 Tempo-espaco: interpretacdo da natureza

Para fecharmos a triade de debate sobre o tempo-espaco, € importante a
discusséo sobre o tempo-espaco de alta performance. Pontuamos que esse tempo-
espaco compde uma das subdivisdes do tempo-espaco moderno-colonial. Portanto,
sua base epistémico-filosoéfica, bem como modelo politico-econémico e social, €
fincada no modelo de desenvolvimento e sustentabilidade que a partir da segunda
metade do século XX, ganhou protagonismo no cenario internacional como, por
exemplo, a Conferéncia das Nacdes Unidas sobre o Meio Ambiente Humano,
realizada em Estocolmo, em 1972 (FEIL; SCHREIBER, 2017).

O desenvolvimento e sustentabilidade tém suas bases no modelo politico-
econdmico-social neoliberal que € uma reconfiguracdo das estruturas de poder do
liberalismo, s6 que agora formatado para atender as necessidades planetarias da
atualidade. Contudo, o modelo é um continuismo dos principios liberais que vigorou
até a segunda metade do século XX e deixou plasmar para atender as mitigacoes,
principalmente ambientais, do progresso predatério do século passado, ou seja,
sistema-mundo se reordena para continuar seu projeto agora, é desenvolvimentista
e sustentavel.

Esse modelo de desenvolvimento requer outro tempo-espaco, mas que opere
dentro da modernidade/colonialidade. Tem-se, entdo, o tempo-espagco de alta
performance, € circuito no qual a ciéncia ganha ainda mais importancia, pois produz
as condicOes para performar as técnicas e tecnologias que irdo dar as qualidades
necessarias para a matriz de desenvolvimento e sustentabilidade.

Nessa Otica, 0 tempo-espaco de alta performance, exige também uma
perfomatividade epistémica, pois, nesse novo formato, conceber o conhecimento
para as Ciéncias do Ambiente, atrelando a preservacdo ambiental, € um projeto
econdmico de sustentabilidade — bioeconomia ou economia ecologica. Na sua
esséncia, é o uso da ciéncia na producédo de artefatos tecnoldgicos para transformar
a natureza em ativos e, por meio deles, atrair fundos de investimentos econémicos e
capital humano (formacéo de quadros para atender essa demanda) que tenha como

mote a preservacao ou sustentabilidade ambiental e desenvolvimento econdémico.
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Vale ressaltar que, em tese. a sustentabilidade procura integrar o capital natureza,
por meio da ciéncia, ao capital econémico (desenvolvimento), num processo de
sintese que poderia classificar de sistema ambiental-humano. Esse sistema
ambiental humano é a sintese para as bases de uma ecologia que atenda aos
interesses de um tempo-espaco de alta performance que desenvolve epistemologias
que performam técnica, tecnologia e ciéncia como ativos do desenvolvimento e
sustentabilidade.

A logica, € o estabelecimento de uma agenda tempo-espacial que procura
inserir de forma gradual, sistémica e continua, as mudangas climaticas, inevitaveis,
incorporada e dimensionado pelo nexo econdmico (légica econbmica), nhum espaco
mecanizado que opera sua transformacéo dentro do modelo de desenvolvimento e
sustentabilidade. E no espaco onde se da os avancos da técnica-tecnologia, na
transformacao da natureza em ativos (exemplo de ativo é o manejo do estoque de
carbono). Esse espago também se torna cada vez mais identificado com processos
de gentrificacdo urbano e descaraterizacdo do espaco rural pela instalacdo de
maquinarios que transformam esse espaco.

Em resumo, o Produto Interno Bruto (PIB), a riqueza ou o lucro, seriam
desenvolvidos a partir de “energias limpas”, baseadas em ciéncia e tecnologia, numa
epistemologia que atenda esses interesses. A légica do tempo-espaco de alta
performance é tdo perversa quanto a logica do tempo-espaco distépico. S6 que
agora a performatividade epistémica permite uma mitigacdo mais pontual, sistémica
e organizada.

Grande parte das Ciéncias do Ambiente deixou-se cooptar por esse tipo de
tempo-espaco de alta performance, que também cria uma epistemologia de
exceléncia para atender as necessidades desse modelo. No entanto, ao fazé-lo ou
adotar esse modelo, perde parte do protagonismo epistémico por tornar-se anddina,
incapaz de sistematizar estruturas ecoldgicas e ambientais que rompam com 0O
tempo-espaco moderno-colonial.

O préprio termo desenvolvimento sustentavel ndo encontra unidade de
consenso quando da conceituacao e aplicacdo no campo pratico. Acreditamos que a
dificuldade reside no fato de que as duas palavras, quando se juntam para formar o
conceito, tem aplicacdes e fungbes diferenciadas. A palavra desenvolvimento esta
relacionada ao campo qualitativo, € mesuravel, mais objetiva; enquanto a palavra

sustentabilidade € de uma abordagem mais qualitativa e de carateristicas subjetivas.
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Quando as palavras se juntam, para formar o conceito de desenvolvimento
sustentavel, esse ndo encontra consenso diante dos seus defensores.

Entdo, para que serve a discussdo em torno do desenvolvimento sustentavel,
se 0 proprio conceito € controverso e de dificil mensuracdo quando aplicado no
campo da pratica? As duas palavras, que ddo entendimento ao conceito, ndo se
comunicam, ndo dialogam, ndo convergem num sentido prético, visto que ha um
hiato que as separam.

O desenvolvimento e sua permissividade, em oposicdo a austeridade
resiliente da palavra sustentabilidade. Para que fique claro sobre o que estou a
dizer, é s6 acessar o site da empresa Vale!’ como titulo de exemplificacdo, e
observar a missdo da empresa “Transformar recursos naturais em prosperidade e
desenvolvimento sustentavel”. Ai iremos entender que a permissividade econdémica,
oriunda do capital econdmico, acometera a austeridade resiliente do capital natural.

No entanto, qual a finalidade da discussao? Para enfrentarmos o porqué
dessa discussao, é preciso que figue bem explicado que um modelo de tempo-
espaco distépico ndo exclui o tempo-espaco de alta performance. Eles estdo no
nosso dia a dia, na academia, na sociedade, sdo simultaneos. Diante disso, Fisher
(2009), aponta para uma interessante discussao ao afirmar que o capitalismo
consome tudo (histéria, espaco etc.). Isto é, tudo deve orbitd-lo para que possa
mercantilizar todas as coisas e relacdes e, nesse processo, subsumir um sistema de
equivaléncia. Contudo, o sistema de equivaléncia estd em tudo, desde a
transformacdo de todas as coisas em mercadoria, como também a criagcdo, no
campo ideologico, de que tudo é permitido, desde que ndo rompa com o capitalismo.

No aspecto ideoldgico, o sistema de equivaléncia cria uma ideia de que tudo
€ possivel pela relacdo de equivaléncia, s6 ndo é permitido se pensar fora do
escopo capitalista. Fisher (2009), acerca do tema, diz que a propria ideologia do
sistema capitalista cria sua antitese, uma espécie de anticapitalismo que ao
combaté-lo reforca sua esséncia, pois mal sabem que ao criarem alternativas ao
capitalismo, acabam reforgcando-o, visto que a alternativa € incorporada ao proprio
sistema capitalista e ajustada dentro do sistema-mundo de base capitalista. Logo, a
critica € uma forma de distencionar o sistema-mundo de base capitalista, como diz

Fisher (2009, p. 18) “capitalist realism is very far from precluding a certain

17http://www.vale.com/brasiI/pt/aboutvale/mission/paginas/default.aspx.
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anticapitalism. (...). Far from undermining capitalist realism, this gestural anti-
capitalism actually reinforces it”.

Vale ressaltar o argumento de Fisher (2009) ao dizer que o capitalismo
necessita de uma estrutura de rejeicdo como forma de reorganizacao sistémica do
proprio capitalismo. Neste sentido, o capitalismo enquanto componente do sistema-
mundo gera um tempo-espago moderno-colonial que tem no dominio econémico
(capitalismo) um dos pilares de sustentacdo. Entretanto, estamos a discutir que
tempo-espaco moderno-colonial nos apresenta um tempo-espaco de alta
performance, com sistema de equivaléncia a alternativa do tempo-espaco distopico.
A equivaléncia da-se por que ambos sdo capitalistas; a alternativa € que um é mais
agressivo-predatorio e outro mais soft-performético (capitalismo disfarcado de
anticapitalismo). Sendo assim, a ideia de um “anticapitalismo” opera de forma mais
branda aos criticos, no entanto, a falacia de que esta combatendo-o, quando, na
verdade, estédo reforcando-o, porque o sistema cria estruturas para mitigar tensdes
dentro do proprio sistema.

Sendo assim, o tempo-espaco de alta performance, que produz epistemologia
performética ao criticar ao tempo-espaco distopico, estabelece epistemologia mais
predatoria, provoca criticas incolumes que causam poucos danos, porque ambos
operam dentro da mesma légica do tempo-espaco moderno-colonial. S6 que, para
os criticos, d4 a entender que estdo combatendo o capitalismo (anticapitalismo),
mas a verdade € que o capitalismo necessita dessas divergéncias para oxigenar-se
e oferecendo possibilidade e alternativas dentro do proprio sistema. Pois, tudo é
possivel desde que ndo rompamos com capitalismo.

Mas, tanto o tempo-espaco de alta performance quanto o tempo-espaco
distopico, representam o sistema-mundo e sua ordem econdmica capitalista que
subsume e consome toda histéria e espaco, criando um lastro de monetizacdo do
tempo-espaco. E assim, sao representantes de faces opostas da mesma moeda.

O que estamos querendo reforcar é que tempo-espaco ndo €, apenas,
dragado pelo capitalismo, mas de tal forma que as contradi¢cdes temporais—espaciais
sdo inerentes ao capitalismo. Ou seja, o0 sistema-mundo necessita dessas
incoeréncias para dissipar as proprias tensdes e criar a ideia de que nos € dado a
escolha entre tempo-espaco de alta performance e tempo-espaco distopico, e assim
o0 sistema-mundo de base econbOmica capitalista reorganiza e acomoda as

contradicées no proprio sistema-mundo.
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Contudo, o sistema-mundo cria a tese de que n&o existe alternativa tempo-
espacial fora do capitalismo, bem como nao existe alternativa possivel que ndo seja
o capitalismo (FISHER, 2009). Mas dar aos criticos a possibilidade de escolha desde
gue elas sejam pensadas a partir do sistema-mundo de base capitalista. Fisher
(2009, p. 19), diz que “capitalism in general relies on this structure of disavowal”. Ou
seja, a estrutura de rejeicdo ou anticapitalismo € inerente ao sistema capitalista, nos
fazendo crer que existem escolhas, desde que esteja dentro da légica do sistema-
mundo de base capitalista.

Em suma, tudo & possivel, menos o fim do capitalismo, e nesse caso
especifico, tempo-espaco moderno-colonial. A principal acomodacéo é a crenca na
possibilidade de escolha, que gera uma espécie de anticapitalismo dentro do préprio
capitalismo e que na verdade reforca-o em vez de enfraguecé-lo. Diante da
inevitabilidade de um tempo-espaco fora do capitalismo, cria-se a falacia de que esta
combatendo-o, quando a critica esta sendo incorporada como alternativa de atuacéo
para o sistema-mundo de base capitalista. Os antagonismos tornam-se parte da
estrutura que o sustenta, pois cria a falsa ideia do outsider, mas em verdade é parte
do proprio sistema — inside.

That slogan captures precisely what | mean by ‘capitalist realism': the
widespread sense that not only is capitalism the only viable political and

economic system, but also that it is now impossible even to imagille a
coherent alternative to it (FISHER, 2009, p. 8).

Diante disso, um Sistema Ser-Natureza, que compreenda uma ecologia da
natureza, s0 é possivel fora do tempo-espaco moderno-colonial e de suas
subdivises: tempo-espaco distopico que tem um propdsito mais predatorio e tempo-
espaco de alta performance, que opera dentro do desenvolvimento e
sustentabilidade. Em algum momento a permissividade econdmica prevalecera
sobre austeridade resiliente da natureza.

Krenak (2019), também desacredita no que chama de projeto de
sustentabilidade que, para ele, € um mito criado pelas corporacdes e paises para
viabilizarem a existéncia humana. No entanto, a perspectiva opera dentro da légica
do sistema-mundo que, de acordo com Krenak (2019), inviabiliza a vida na terra. Ou
seja, é apenas mais um op¢do do menu sistema-mundo alternativo, mas ainda
dentro da logica da separabilidade de Terra e humanidade, pois tudo é natureza,
desde o rio, a arvore, o humano, a oncga etc., para Krenak (2019).
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Diante disso, é preciso pensar o etnotempo-espago ou tempo-espago utopico
para realmente compreendermos um Sistema Ser-Natureza que contemple um
conceito em harmonia com o Planeta Terra, que inclua reciprocidade e redistribuicéo
de Cusicanqui (2018). Os dialogos de Karamakate idoso e o etnobotanico Evans nos
ddo as chaves para compreendermos as diferenciagbes temporalidade-
espacialidade que acessam conhecimento e formas de manejo da natureza.

Vejamos!

Karamakate: ¢ Qué cuenta®®?

Evan: Cémo Dios cre6 el mundo.

Karamakate: En esta musica tuya esta el camino. Escucha.

[...]

Evan: Karamakate, esto es muy bello, pero es sélo un cuento.

Karamakate: No es un cuento. Es un suefio. Debes guiarte por él.

Evan: Soy un hombre de ciencia. De hechos reales y palpables. No me
puedo guiar por suefios que no tengo.

Karamakate: Si los tienes y los sigues. ¢ Cuantas orillas tiene el rio?

[...]

Evan: Dos.

Karamakate:¢, Como sabes?

Evan: Pues una y otra. Uno mas uno igual dos.

Karamakate: ¢ Como sabes?

Evan: Porque asi es. Uno mas uno igual dos.

Karamakate: Pues no. Este rio tiene tres orillas, tiene cinco, tiene mil. Un
nifo puede entenderlo, pero t no. El rio es el hijo de la anaconda. Lo
entendemos em suefios, pero es la verdad real, mas real que lo que td
llamas real.

Karamakate: El mundo es asi. Pero ti escoges ver sélo esto.

(Muestra un pequefio espacio entre sus dedos. Evan piensa um instante y
saca un mapa).

Karamakate: ¢, Qué haces?

Evan: Debo verlo con otra mirada.

(Karamakate le rapa el mapay lo tira al rio).

Karamakate: Tu terquedad es impresionante. Ahi no vas a encontrar nada.
[...]

Evan: ¢ Como has hecho tu para recordar lo que no sabias?

Karamakate: El mundo habla. Yo sélo sé escuchar. Esta es la cancion de
tus ancestros. Aqui esta la respuesta. Escucha. Pero escucha de verdad.
No sélo lo que dicen tus oidos.

(GUERRA; TOULEMONDE 2016, p. 114-116).

Os didlogos apresentados, manifestam as demarcacdes que sao
estabelecidas a partir de logicas totalmente antagbnicas. De um lado, temos um
Evans que deixa guiar-se pelas evidéncias cientificas do ocidente, pelos fatos e
plausibilidade, por tempo-espaco moderno-colonial. Porém, a ciéncia de Karamakate
é fruto de uma intelectualidade que se baseia na organizacdo epistémica da
racionalidade, que leva em consideracdo formas efetivas e afabilidade e a

capacidade de articulagdo de ambas em aproximar o Eu e O’utro. Os dois somam-se

®Estar a tocar o gramofone de Evan, a musica de Franz Joseph Haydn, intitulada: A Criagao.
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ao mundo como possibilidade diante do conhecimento que a natureza permite
acessar.

Homem guiado por sonhos em oposicdo ao homem que vive de fatos
palpaveis. Sonho ndo é apenas uma metafora para-além das orientacfes de guiar-
se na “realidade” acordada. A oniricidade é apresentada por Karamakate para que
Evans possa acessar a natureza a partir da perspectiva da natureza. Quando diz
gue o rio ndo tém apenas duas margens mais inumeras, Karamakate estar a dizer
para Evans que o rio € vida que ele se movimenta. Assim, convida Evans que nao
consegue ser guiado por sonhos, a sonhar e a perceber este tempo-espaco utépico,
a acessar uma “realidade” onirica, pois a natureza € um Ser vivo.

Encontramos, na literatura de Krenak, algo muito proximo da fala da
personagem Karamakate. Quando Krenak (2019), afirma que o Rio Doce é o Watu
(avd) “é uma pessoa, ndo um recurso, como dizem os economistas. Ele ndo é algo
de que alguém possa se apropriar; € uma parte da nossa construgdo como coletivo”
(KRENAK, 2019, p. 187). Observa-se que ha compartilhamento de ideias, como
também comunhdo com o Planeta Terra, pois partilha do reconhecimento de que a
natureza somos todos nos.

Sobre a questdo do tempo-espaco do povo Barasana, no Noroeste
Amazonico, Christine Hugh-Jones (1979), relata que os rituais que demarcam 0s
contatos com a ancestralidade sé sdo possiveis, porqgue tempo-espaco funde
permitindo a manifestacdo ancestralica. Entretanto, Christine Hugh-Jones (1979),
nos diz que a configuracdo do tempo-espaco do povo Barasana também esta
relacionada ao proprio manejo com a natureza, por meio da ordenacao do espaco e
sua organizagao e disposicdo, como por exemplo, das casas comunais, 0 manejo
com as rocas e até mesmo forma de orientacé@o pelos rios.

Isto implica em dizer que tempo-espaco, para o Barasana, configura-se como
sistema social, natural como manejo da terra no qual equilibrio consiste em
estabelecer um sistema que comunique o tempo ciclico ligado ao plano terrestre
com o tempo cumulativo que estabelece a linearidade de parentesco cronoldgica e
ancestralico (HUGH-JONES, 1979, 2012). Percebemos que este tempo-espaco é
multidimensional e fluido.

Para compreendermos a multidimensionalidade e fluidez do tempo-espaco
Cayon (2012) ao relatar o complexo sociocultural do Noroeste Amazonico afirma,
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macro-espacio delimitado por accidentes geograficos, en especial grandes
raudales, en diferentes rios y cuencas hidrograficas. Entonces, muchos
lugares del macro-espacio pertenecen simultaneamente a varios grupos,
sefialando los vinculos histéricos y culturales de estas sociedades (CAYON,
2012, p. 169).

A multidimensionalidade consiste na ideia que de o grande espaco geografico
descrito Cayon (2012) pode possibilitar diferentes ou idénticas perspectivas de
vincularidade ancestralica o que demonstra a diversidade e complexidade ampla dos
grupos do Noroeste Amazonico, acarretando maior fluidez de narrativas
cosmoldgicas.

Outro ponto de inscricdo do tempo-espaco utopico é sua relacdo de
afabilidade com natureza, demonstrado pelos desenhos em pedras, que Karamakate
idoso apresenta para Evans no inicio da pelicula, no qual argumenta que sao muito
mais que inscricbes em pedras. Como diz Kopenawa e Albert (2015), sdo mais que
desenhar palavras, portanto, ha nos registros das inscricbes em pedras, um
processo interativo com rocha, pois dentro da cosmologia da personagem a rocha
compde o mundo natural que todos sé&o convidados a abracar. Neste caso, dotado
de uma de esséncia cosmoldgica, a rocha necessita de comunicabilidade para se
expressar, pois todos 0s seres viventes e ndo-viventes sdo responsaveis por manter
o equilibrio planetério.

Ao afirmarmos sobre a conexdo das coisas, estamos a dizer que tempo-
espaco utopico também se conecta a natureza, como por exemplo, quando
Karamakate faz cha de yakruna para Evans. Ou seja, para que Evans pudesse fazer
sua viagem tempo-espacial para recuperar a poder do oraculo da noite, dando a
entender que a dinamica da natureza extrapola a prépria existéncia humana.

Observamos as discussdes (LATOUR, 1994; KRENAK, 2019), no sentido de
gue tudo esta conectado em rede de atores (montanhas, rios, animais e humanos).
N&o faz sentido a insisténcia na visdo antropocéntrica a que fomos arrastados, isto
€, a necessidade de que tudo orbite o humano, ndo perdura nesta cosmologia e
epistemologia. A natureza também somos nos (Ser-Natureza).

Por fim, o que estamos chamando de Sistema Ser-Natureza, propde que
possamos ser arrastados para outras experiéncias e que as Ciéncias do Ambiente
possam participar como protagonista na troca de saberes, pois Ser-Natureza
estabelece outras formas de manejo com a vida, com planeta, com Ser e com 0

saber e com tempo-espaco.
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Ha possibilidades, quase que infinitas, de outras formas de conceber o
tempo-espacgo ou etnotempo-espaco decolonial que leve em consideracdo o que
Cabalzar (2010), chama de formas apropriadas de manejo com a terra (caca, coleta,
pesca e agricultura) ou com o0s animais (peixes, insetos, aves). O manejo do mundo
também ocorre pelos rituais, cerimbnias e jogos de negociacdes entre planos
espiritual e material, pois o etnotempo-espaco € multidimensional com tempo-
espaco em processo de justaposicdes constantes.

A decir verdad, la construccién del espacio en los tiempos miticos configurd
una geografia chamanica que hoy determina las normas de uso de los
recursos de la selva. Las personas saben dénde no pueden cazar y pescar

cotidianamente, asi como donde pueden obtener matérias primas sin poner
en riesgo su salud y la de su familia (CAYON , 2012, p. 179).

Os desafios das Ciéncias do Ambiente sera a capacidade de negociar e
dialogar formas de manejos com a natureza, no qual a ecologia possa contribuir,
mas, também, aprender para um estabelecimento de normas a serem construidas a
partir de processos de interculturalidade.

A interculturalidade parte do processo de negociagcbes para o0
estabelecimento de novos processos de saber. Mas, € preciso que estejamos
desejosos de nos colocarmos nesse caminho e descentramos e nos permitirmos,
enquanto Ciéncias do Ambiente, provincializar o nosso saber para aceitar ouvir 0
O'utro. Provavelmente, esse seja o nosso maior desafio, realizar pesquisas levando

em consideragao a perspectiva do O’utro e aprendendo com Q’utro.
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CONSIDERACOES FINAIS

“Acho que vocés deveriam sonhar a Terra, pois ela tem
coragdo e respira” (Davi Kopenaway).

Eu consagro aos documentos académicos a utilizacdo do tempo verbal na
terceira pessoal do singular para transmitir a devida objetividade e impessoalidade a
escrita académica, no entanto, essa pratica configura-se muito mais como habittus
(BOURDIEU, 1992) do que algo normatizado pela ABNT.

Todo documento traz o sujeito da enunciagdo, ou seja, as marcas de quem
lhe confere a autoria; € bem verdade, que nunca me senti a vontade com a suposta
impessoalidade e procurei dar um traco ao texto que pudesse mexer com quem
divido a leitura, tratando essa escrita como algo significante para mim. Uma
subjetivacdo do sujeito na procura da primazia discursiva; sendo assim, escrevi na
primeira pessoal do plural rompendo com a tradi¢gdo canonica da liturgia académica.

Ao leitor mais atento as regras e ao texto académico, podera parecer ato de
indisciplina, o que ndo seria uma analise equivocada, pois ha uma acao deliberada
de subverter o texto, descontruir o padrdo hegemobnico da discursividade da
academia; mas também, principalmente, como diria Evaristo (2018), procurei dar um
ritmo ao texto para me contagiar e, quem sabe, pudesse empolgar outras pessoas.
Portanto, a desobediéncia é epistémica, mas ndo como afronta ao leitor.

Sobre a filiagdo da tese, digo sem nenhum constrangimento que nao sei ao
certo em qual inscricdo possa classifica-la, porque acredito que o trabalho oscile
entre uma filosofia gnoseologica, enquanto estética de caracteristica decolonial ou
epistemolégica, e uma teoria do conhecimento decolonial. E nesse sentido,
gnosiolégico ou epistémico, ou no interim de ambos, que a tese foi construida e
estruturados os capitulos. Portanto, deixo ao leitor que faga o juizo que lhe convier.

A respeito da construcdo dos capitulos iniciais, refiro-me aos capitulos 1 e 2,
gostaria de estabelecer sete pontos que acreditamos valiosos. O primeiro diz mais
sobre a construgcdo e caminhada conceitual do autor e quais as rotas de

conhecimento que pretende seguir e a vontade de percorré-los e descobrir-se neles.
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Nesse sentido, a tese € um fim e ao mesmo tempo um (re)comeco. Um fim, porque
h& necessidade regimentar de respeitar o calendario do Programa de Poés-
graduacédo em Ciéncias do Ambiente e (re)comeco devido vontade de continuar 0s
estudos decoloniais.

O segundo ponto, é a discussdo decolonial de constitutividade da
modernidade/colonialidade e no entendimento padrdo de normatividade eurocéntrico
de vigilancia, concepc¢ao e conduta sobre o Q’utro. Parece-nos séria a constatacéo
decolonial, pois incide em processos de niveis de hierarquizacdo das diferencas e a
necessidade de desvincularmos da matriz colonial de poder que criam condi¢des
estruturais para subjugar o O’utro; a partir da colonialidade do poder, do saber e do
Ser.

Nesse sentido, dialogamos com os tedricos pos-coloniais anglo-saxénicos
para estabelecer pardmetros de andlises de estrutura-histérica e genealdgica sobre
a modernidade. Nossa aproximacao com 0s autores pos-coloniais anglo-saxdnicos,
€ devido a aproximacdo com as leituras na academia, em passagem por Coimbra,
Portugal.

Terceiro ponto, dedicamos esforcos para arregimentar uma andlise do Ser,
sem o descuido de entendé-lo como articulagdo, com os dominios de poder e saber.
Observamos a incapacidade do Ser em ver QO’utro como reflexo de si, ou de sua
humanidade, provocando o distanciamento entre Eu e O'’utro.

No entendimento sobre o Ser, Heidegger foi nosso ponto de partida por
constatar que ele é defensor de um projeto de humanidade construida a partir da
perspectiva eurocéntrica. Logo, ndo contempla O’utro, percebemos que o Ser em
Heidegger estd comprometido como a modernidade. Desta forma, Lévinas é um
contraponto interessante, pois ao afirmar que a experiéncia com O’utro é o que nos
faz humanos propde um Ser-para-O’utro. No entanto, o Ser em Lévinas esta
comprometido com sua redencéo, o que valido, mas ndo nos ajuda para estabelecer
critérios de acao, pois o O’utro é digno de atencao e respeito na sua alteridade, mas
€ preciso desprendé-lo da matriz colonial de poder.

Entdo, fomos procurar em Dussel um processo de libertacdo da matriz
colonial de poder, por meio de um engajamento politico, social e filoséfico que
questiona a normatividade eurocéntrica e projeta um mundo transmoderno. E nesse
sentido de buscar a exterioridade descartada pela modernidade, e com intuito de

projeto possivel de mundo. que encontramos em Kopenawa e Albert um conceito de
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humanidade mais alargada e que denominamos de Sistema Ser-Natureza, devido a
vincularidade entre seres vivos e ndo-vivos com a natureza. Nesse entendimento de
outras formas de humanidade, Cusicanqui contribui com o conceito de reciprocidade
e redistribuicao.

A quarta questdo que procuramos abordar é que a exitosidade do discurso
eurocéntrico consiste na forma de sistematizacdo do l6cus da enunciacao, isto €, o
lugar hegemédnico que ele se coloca para falar do O’utro. As implicagdes séo que as
estruturas para se analisar ou representar o O’utro partem de modelo eurocéntrico,
que se constituem em parametros de civilidade e humanidade para classificar o
O'utro. Neste caso, advogamos a necessidade de provincializar o logocentrismo
(Mignolo).

Quinta, como campo pratica de atuacdo para regionalizar a epistemologia
eurocéntrica e permitir outras epistemologias, é necessario um pensamento
transgressor de rebeldia epistémica. Nessa légica, o perspectivismo amerindio nos
abre possibilidades de compreenséo fora do sistema-mundo e também articulacéo
de modelo de simetria generalizada que rompa com a visdo antropocéntrica. A ideia
€ gue o ser humano precisa se reposicionar em escala planetaria, em busca de uma
nova colocacéo, para permitir novas formas de mediagdo com o planeta.

Sexto, 0 questionamento do eurocentrimos/etnocentrismos/antropocentrismo
se da pela libertacdo da colonialidade tanto na esfera ontolégica quanto epistémica e
gue em nosso entendimento na tese passa por adotar uma perspectiva de tempo-
espaco fora da colonialidade tempo-espaco. Como pensar tempo-espaco fora da
precificacdo, quantificacdo e monetizacdo do tempo; e como pensar 0 espaco
distante do modelo cartesiano que impbe espago tecnificado e gentrificado?
Cusicanqu, Kopenawa e Albert, Krenak, Munduruku tém muito a nos dizer e operam
fora da colonialidade de tempo-espaco.

Por fim, o sétimo ponto € a utilizacdo de autores criticos a modernidade, mas
que ainda operam dentro da estrutura epistémica eurocéntrica. Trés consideracdes
que acreditamos serem importantes quando da selecdo destes tedricos. Primeiro,
gue os autores causam desconfortos epistémicos na modernidade/eurocéntrica ao
critica-la; segundo, que o0s autores transitam entre o estruturalismo, pos-
estruturalismo e existencialismo de onde surgiu boa parte das discussdes e filiagoes
de autores decoloniais; e terceiro, por acreditarmos que o pensamento de fronteira
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deve estabelecer didlogos entre os criticos da modernidade, par ir ao encontro da
exterioridade para consecugéo da transmodernidade.

Isso nos diz que os autores criticos, mas ainda eurocentrados, nos convidam
a dialogar com suas ideias, ndo implicando com isso dizer que caminhamos com
eles ou que estamos contra eles do ponto de vista epistémico, mas simplesmente
demostrar que queremos escuté-los para o dialogo critico sobre a modernidade, pois
o pensamento de fronteira ndo pode ter ambicdo de ser hegemoénico, porque
contrariaria sua propria esséncia em criticar a hegemonia eurocéntrica.

Sobre discussédo do tempo-espaco, € preciso considerar as implicacées que
tempo-espaco utépico (etnotempo-espacgo) configura-se como possibilidade fora da
colonialidade tempo-espaco. Estamos falando de um sistema de ressiginificacdo do
tempo-espaco que opera formas diferentes de manejo do mundo. Apresentamos
dois modelos de tempo-espaco utOpico: a heterogeneidade e simultaneidade e
ciclico-cumulativo que operam fora do tempo-espaco moderno-colonial, um tempo
gue, em sua esséncia, produz sentido para o mercado e a economia. Vivemos
tempo-espaco moderno-colonial em que a vida circunscreve a légica dos mercados
globais e suas bolsas de valores.

Ao trazermos a discussdo do tempo-espaco para a area do conhecimento,
mas precisamente as Ciéncias do Ambiente, nos permitiu elaborar como o tempo-
espaco condiciona e relaciona com a producdo de conhecimento em Ciéncias do
Ambiente. Defendemos a ideia que ndo levamos em consideracdo outras
temporalidades-espacialidades quando elaboramos nossos modelos de
intervencdes, somos levados a acreditar que operamos em uma mesma
temporalidade-espacialidade que, além de enganosa, pode nos levar a cair em
processos de assimetrias tempo-espaco. Assim, é possivel creditar formas pretéritas
a povos com estreita ligacdo como a natureza.

Isso nos leva ao entendimento que a Ciéncias do Ambiente possa estabelecer
assimetrias tempo-espacial, que opera dentro do que chamamos de tempo-espaco
moderno-colonial. Estamos presos e condicionados a produzir conhecimento dentro
de uma estrutura tempo-espacial. Suas implicacdes, € o reconhecimento de modelos
distopicos de producdo de conhecimento (tempo-espaco distopico), mas na
atualidade o principal agente de producdo de conhecimento tem como premissa 0

desenvolvimento e sustentabilidade (tempo-espaco de alta performance).
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Nossa andlise considera que a institucionalizacdo de uma colonialidade do
saber demarca as formas de compreensdo do tempo-espaco e, por assim dizer,
impd&e uma construcdo do conhecimento atrelada a logica do sistema-mundo. Dentro
da discussdo, chamamos atencédo para que as Ciéncias do Ambiente possa inteirar-
se de uma perspectiva simétrica de tempo-espaco, incluindo temporalidade-
espacialidade decoloniais nos seus protétipos de analise e producdo de
conhecimento.

A possibilidade das Ciéncias do Ambiente em considerar tempo-espaco
decolonial reside em premissa de compreensédo da formagé&o territorial como algo
descontinuo espacialmente, mas que estdo profundamente conectadas por
deslocamentos de humanos, ndo-humanos, corpos celestes e espiritos da natureza,
dentro de temporalidade que opera sobre o signo cronoldgico de tempo ciclicos, mas
principalmente sobre tempo cumulativo qualitativo com a ancestralidade.

As implicagbes seriam desde a producdo de conhecimento em perspectiva
decolonial; abrir para possibilidade das Ciéncias do Ambiente serem menos
mitigatorias, visto que sua filiacdo ao tempo-espaco moderno-colonial apenas
propbem acdes mitigatdrias; outra implicacdo, € romper com a subalternidade
epistémica, pois alguns modelos e prot6tipos que sao construidos partem de
perspectiva tempo-espacgo eurocéntrica.

Provavelmente o valor mais significativo e enriquecedor de tempo-espaco
decolonial é oferecer as Ciéncias do Ambiente a possibilidade de reorientar sua
matriz epistémica para conectar-se dentro de um modelo epistemoldgico que tem
nexo com a natureza, portanto, produz outras formas de conhecimento e manejo
com a natureza. Mas, também estabelece estruturas narrativas que ligam pessoas
com seu espaco cosmoldgico vinculando correlagbes com seres humanos e néo-
humanos que povoam o cosmo.

Tempo-espaco sdo formas de ressignificar o conhecimento, pois
temporalidades-espacialidades geram formas de apreensdo, compreensao e
(re)producdo de conhecimento. As Ciéncias do Ambiente, ao se permitirem incluir
nos seus estudos outras estruturas de temporalidades-espacialidades, poderao
gerar saber fora do espectro moderno/colonial e, assim, protagonizar a consecucao
de outros saberes em Ciéncias do Ambiente mais integrados com a natureza e com

devida discusséo tempo-espacial.
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Logo, conciliar manejo e técnicas de conhecimento oriundo das Ciéncias do
Ambiente com o conhecimento epistémico tradicional dos povos originarios da
regido € um desafio que acreditamos podem ser equacionados, por meio da
insercdo de tempo-espaco decolonial em protétipos e modelos das Ciéncias do
Ambiente.

O tempo-espaco moderno-colonial, ao projetar os dois modelos (distopico e
de alta performance), cria estrutura de rejeicdo dentro do proprio modelo
hegemonico de tempo-espaco moderno-colonial. A intencionalidade, é estabelecer
possibilidades de escolhas, mas também negar a existéncia do tempo-espaco
utdpico, porque tudo é possivel e permitido desde que ndo se opere em outra
temporalidade-espacialidade. Ha escolha para tudo, menos para etnotempo-espaco.

As Ciéncias do Ambiente necessitam enfrentar este desafio e compreender a
evidéncia de tempo-espaco que produzem realidades e modo de produzir
conhecimento diferenciado. Portanto, revisitar tempo-espaco, dentro do processo de
discussdo nas Ciéncias do Ambiente, € compreender que cada contexto exige
estudos sobre tempo-espaco especifico.

Entender que as diferenciacdes nos coloca mais proximo de uma ciéncia
sistémica, capaz de elaborar andlises reflexivas com temporalidades-espacialidades
diferentes, e, assim trabalharem com outros etnotempo-espaco ou tempo-espacgo
utopico e desta maneira abracarmos o conhecimento para-além da nossa “realidade”
tempo-espacial — um projeto transmoderno de conhecimento em Ciéncias do
Ambiente que resgate a exterioridade utépica do O'’utro.

O valor do filme para tese esta associado diretamente com movimento que
permitiu que pudesse realizar o meu giro descolonizador, porque com a andlise de
discurso possibilitou inscrever a chave de interpretacdo da tese, estabelecendo
através do tempo-espaco um fio condutor para acessar o conhecimento pelo fato e
sua “realidade” desperta e o conhecimento pelo sonho e a “realidade” onirica.

O filme ajudou-me a materializar os conceitos de tempo-espago moderno-
colonial e tempo-espaco decolonial e a amadurecer que a condugao, apreensao e
entendimento do tempo-espaco geram maneiras de conceituar saberes, estruturar
poderes e ressignificar Seres. Por fim, como disse Karamakate “uma vez eu sonhei
com um espirito branco” ouso dizer que a ideia de sonhar com a Terra me

contaminou.
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Finalmente consagro a tese a uma perspectiva decolonial em construcao,
sinto-me motivado a trabalhar com tematica e quica para as Ciéncias do Ambiente,

sabendo dos sabores e dissabores que o conhecimento nos traz.
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