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Dedico esta tese em memoria de minha tia e madrinha, Eliana Leite. Pelo amor e
protecdo que doou a nossa familia, por sua forca e sua garra diante da vida, por ter vivido
plenamente e nos ensinado a ser fortes, esta tese € ofertada em sua memoria que carregaremos

dia e noite.



AGRADECIMENTOS

O mundo em Deus; Deus no mundo. Entre um e outro ndo ha controle, mas ha o desejo,
ha a mesma coisa. Deus ¢ o mundo e o mundo é Deus. O mundo como d’Eus revela a substancia
da vida: a pluralidade e infinitude de atributos. Ndo dependendo de nada e ninguém, Deus € o

que existe manifesto, uma realidade para alem da pessoalidade que se relaciona com e em nos.
Deus acontece!
Longe da vontade ou da providéncia, d’Eus concebe ordem, harmonia ¢ beleza.

Eu creio em um Deus encarnado, que se manifesta nos homens de diversos modos. A
esta realidade, que podemos dar variados nomes e contar diversas historias para ritualizar nossas
liturgias sacras e antropoldgicas, eu faco essa louvacdo. Como canta Gilberto Gil: “poetas,
seresteiros, namorados, correio, é chegada a hora de escrever e cantar, talvez as derradeiras

noites de luar”. Por isso eu louvo como modo de agradecer.

Louvo um Deus encarnado que se manifestou no amor e no cuidado para comigo. Que

se mostrou em:
Cybelle Brito.

No ultimo dia de inscri¢do da selecdo deste doutorado, eu quase nao consegui postar nos
correios minha documentacdo. Recordo que, no seu estabelecimento, onde fui salvar no
pendrive o projeto de tese, como era requerido em edital, meu dispositivo estava quebrado.
Vocé ndo hesitou em me dar o Unico pendrive que vocé tinha. Ele era seu, era pessoal.
Generosamente vocé orientou para eu salvar tudo que precisasse nele e concluir minha
inscri¢do. Lembro de ter saido dali correndo em direcdo aos Correios, que fechariam em cinco
minutos. Consegui. Consegui porgque vocé primeiro me estendeu a mao. Por isso te agradeco.

Sem vocé eu ndo teria chegado aqui neste tempo.
Minha av6 Neusa Leite.

Querida tia Neusa, eu sou parte dos seus ensinamentos. Mesmo que o Alzheimer tenha
interrompido suas memorias, eu estou aqui como fruto de seu trabalho, de sua doacdo, de seu
esforgo e amor. Sem sua vida e existéncia eu ndo estaria escrevendo do modo como venho
escrevendo minha realidade e meu mundo. Vocé é uma coluna que sustenta nossos sonhos,

vocé é asa que nos faz alcar os voos mais altos e lindos neste mundo. Eu te agradeco por seu



sinal de firmeza e de luta. Eu te agradeco por ser parte do que nos torna forte. Eu a amo, minha
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avo.
Meus pais, Maria do Socorro Leite Santana e Aldenir Santana da Silva.

Mée, vocé entregou-se com toda plenitude a maternidade. Essa doacdo a fez abdicar de
tantos sonhos e desejos. Tento honrar, em cada projeto meu, sua doacdo. Tento retribuir
minimamente a dadiva que sempre fostes para mim. O homem que sou hoje é herdeiro de seus
valores, de seu amor. Nutrimos uma conexao que somente pelo olhar comunicamos as coisas
mais profundas. Eu a amo e ndo estaria escrevendo uma Unica palavra aqui se ndo fosse por

suas lutas travadas em meu favor. Por isso te agradeco.

Pai, ao carregar em suas costas a responsabilidade de chefe de familia, vocé também
deixou sonhos e desejos pessoais para que pudéssemos ter tudo que nos foi possivel. Por sua

forga em nos proteger, eu te agradego.
Minha tia e mée, Adelma Leite de Aragao.

Minha tia, minha mée de coracdo e minha amiga, Adelma, nossa Dedé. Por mais que eu
possa dizer em palavras quem vocé é para mim e para todos que te conhecem, nunca serei exato
ou fiel ao tamanho de quem és. Para mim, vocé é a imagem mais perfeita da ternura e da
bravura, do amor e da misericordia, da honestidade e da verdade. Se escrevo aqui, é porque

Vocé esteve sempre presente em meu crescimento. Te amo e por isso te agradeco.
Meu tio, José Flavio Leite do Nascimento.

Na mesma propor¢ao de um pai, eu honro vocé, meu tio. Desde crianga me ensina a ser
forte, a ter metas, organizacdo. Com vocé aprendi que tenho que cuidar de mim e na mesma
medida tenho que cuidar dos que estdo a minha volta. A vida se faz por meio do nosso trabalho,
do nosso esforco, das nossas lutas. Assim, fui entendendo a profundidade de ser um homem
que constradi sua realidade e sua vida. Vocé me ensinou isto! Obrigado por ser meu porto seguro!

Amo VOCE.
Minha tia Ana Célia Leite.

Agradeco por manifestar tanto cuidado, tanta prote¢do. Tia Ana Célia, vocé é sinal de
paz, de reconciliagéo, de perddo. Para mim, o verdadeiro sentido em partilhar e continuar a vida

sem rancor é materializado na senhora. Quando eu ndo espero cuidado e generosidade, a



senhora sempre me surpreende com seu coragdo tdo genuino e bom. Obrigado por me ensinar

sobre isto. Te amo!
Meu companheiro Dayvison Herbety Aradjo Amaral.

Em tantas tempestades, fomos experimentando diversos modos de ser juntos. A vida
tem sido um grande palco em que partilhamos nossos sonhos e desejos. Comungamos do desejo
de ser mais, de superar as adversidades e de se reinventar, pois a centralidade de nosso encontro
nesta vida ¢ um fluxo constante, um devir sempre atual. Por ter segurado minha mao tantas
vezes, pelas conversas que inspiraram tantas ideias desta tese, pela preparacdo e cultivo de
experiéncias espirituais tdo genuinas que ja vivenciamos, eu agradeco por seu companheirismo.

Hoje estamos em um estado de alegria. Eu te amo.
Minha prima e irmd, Marina Leite.

Vocé é imagem de cuidado, de superacdo, de saber conviver. Recebo muito de ti e isso
se reflete nesta tese. Saber cuidar de si, do outro e do mundo é uma condi¢do para que nossa
existéncia frutifique. O cuidado que tens comigo é tdo grandioso que me perco nas memaorias

mais importantes de minha vida. Te amo e te agradeco por isso.
Meu primo Bruno Leite Galdino.

Para mim, vocé é um irmdo. Recordo de sua constante generosidade e em partilhar
comigo sempre o que tinha em suas maos, fosse algo material, fosse alguma experiéncia, fosse
alguma aprendizagem. Te levo no coragdo, alegrando-me em té-lo como familia. Vocé é parte

do que me faz forte.
Minhas primas Romeika Leite Moura e Renata Rafaela Leite Moura.

O nosso mundo € fecundo de alegrias e também de tristezas. Partilhamos muitos
momentos com tamanha resiliéncia. Com vocés aprendo a ndo desistir, a sempre seguir, a dar
um passo sempre a mais. Aprendo que a vida se faz hoje. Agradeco a vocés por estarem
presentes em momentos importantes para mim. Agradeco a vocés pelo cotidiano, pelo cuidado,

pela leveza. Amo vocés.

Meus amigos, Marciano Antonio da Silva, Caio Omena, Hanna Siqueira, Dayres

Carvalho, Giliane Cordeiro e Alexandre Justino.

Marciano, eu te desejo que possam ser contigo o que vocé foi e € comigo. Meu amigo,

meu irmdo, meu companheiro de vida, estar aqui hoje sé foi possivel porque vocé muito me



ensinou. Ndo somente sobre ciéncia, sobre pesquisa, sobre metodologia, sobre educacdo, mas
sobre a vida em plenitude, sobre ouvir com o coracdo, sobre acalmar-se nas correntezas e
intempéries do mundo, sobre ser e construir a alegria, sobre vencer a si mesmo... Eu te admiro
e te amo, meu amigo. Honro sua histdria, sua grandiosa historia. Muito do que esta nesta tese é
fruto do que recebi de vocé, acredite! Vocé € amor da cabeca aos pés, um coracdo puro e ndo

corrompido. Muito obrigado, pois “quem tem um amigo, tem tudo”.

Caio Omena, vocé é o sentido mais profundo da gentileza e do cuidado. Estas sempre
cuidado, seja de perto ou longe, estas sempre presente. VVocé cuidou de mim quando eu deveria
ter cuidado de ti. Muito obrigado, meu amigo. Nosso encontro &, para mim, uma fonte de luz
gue me anima, que me da certeza de que o dia vindouro serd sempre melhor. Eu trago vocé
como um sinal de bondade, de confianca e de ousadia. Obrigado, meu irmdo, por nao ter

desistido, por ter se tornado mais forte e gentil. O mundo é melhor com vocé.

Hanna Siqueira, minha companheira, minha amiga. As melhores risadas sdo contigo. Eu
te agradeco por mostrar com tanta dogcura um mundo melhor. VVocé é a imagem, para mim, da
elegancia. A vida precisa ser elegante, ndo é mesmo? E ser elegante é ser honesto e verdadeiro,
é ser bondoso e amoroso. Nesta tese eu tento trazer com grande dogura e em palavras nossos

sorrisos, nossas alegrias. Obrigado, minha amiga!

Dayres Carvalho, encontro em ti a leveza de uma vida carregada de fantasia e de
criatividade. Em tantos anos de amizade, ainda me surpreendo contigo como se tivesse ha
apenas alguns minutos. Recebo de ti essa grande dadiva que € ser amigo mesmo quando o tempo
se tornou pequeno. Sou infinitamente grato a Vida por ter permitido nosso encontro aqui, neste

tempo, nessa existéncia.

Giliane Cordeiro, vocé me acalma. Quando tornados e tempestades descem sobre mim,
vejo sua imagem e recordo de pequenas palavras que desfazem as tormentas. VVocé encanta e
enfeitica, torna tudo singular, constrdi experiéncias de solidariedade que florescem em nds

como agua viva. Obrigado por isto, minha querida amiga.

Alexandre Justino, sinto-me honrado por sua protecdo, por seus generosos cuidados.
Sua bondade e inocéncia me ensinam sobre o voltar a ser crianca. Acredito assim, que nesta
tese, tentei enxergar um pouco da vida como uma crianga. Obrigado por me ensinar que isto é

possivel.



Meus companheiros do Nucleo de Educacao e Espiritualidade, Carol, Célia, Gustavo,
Arthur, Gabi, Elexandra, Marcia, Paula, Maria Lucia, Alice, Sidney e Silas, Djailton.

Nestas paginas vocés estdo presentes. Nestas ideias vocés estdo presentes. Agradeco a
cada um(a) de voceés por terem contribuido demasiadamente para que meu pensamento fosse
ganhando outros modos e outras formas. Juntos estamos a escrever realidades possiveis, mas
gue em outros momentos eram impensaveis. Sinto-me honrado por ter companheiros tdo
sensiveis e fraternos como vocés. Estar em batalha é, antes de tudo, encontrar 0s nossos, é
partilhar o que temos para juntos sermos mais fortes. Por isso digo que tudo que aqui esta é
fruto de nossas batalhas e, portanto, um pedacgo de cada um(a) de voceés.

Minhas amigas e colegas de profissdo, Shellyan, Josenilda e Thaynara.

Admiro e honro o modo como vocés concebem a educacdo. Repensar a educacdo € uma
atitude insurgente necessaria que construamos justica social. Vocés me ensinar aempunhar uma
bandeira por um mundo mais bem criado a partir de educacgdes outras. Zelo, dedicacdo e
compromisso sao modos de compartilhar outros mundos. Vocés me ensinam sobre isto. Assim,

meu coracao se alegra por cada uma de voceés.
Gabi Benedita.

Acrtista visual-travesti-preta-sertaneja, performer e atriz, que iniciou seus trabalhos na
area de teatro em Arcoverde-PE, onde vive ha mais de 20 anos. A artista tem produzido seus
trabalhos e criacbes a partir de questdes que atravessam sua corpa. Com grande amor e
criatividade criou a grande parte das colagens nesta tese, particularmente as obras visuais sobre

0s autores e autoras mobilizados na tese. Muito obrigado, Gabi!
Edwilson Oliveira Cavalcante — Ginger Collart.

Formado em Letras-Portugués/Inglés pela UFRPE, atua como colagista desde 2020. O
artista trabalha com literatura e cultura, levando criancas e adolescentes a verem a educacao
como um caminho para a arte e vice-versa. Com zelo e criatividade criou parte das imagens

sobre os autores e autoras mobilizados na tese. Muito obrigado, Ginger Collart.
A FACEPE.

Por ter tornado esta pesquisa possivel do ponto de vista de financiamento publico.
Agradeco por ter permitido que eu pudesse ter félego para a pesquisa, pois a vida do pesquisador

brasileiro € um constante equilibrar-se entre a auséncia de tempo, recursos financeiros e o



compromisso com a ciéncia. Nesta tese recebi do povo a possibilidade para realizagcdo de uma
pesquisa comprometida com a vida e com um mundo melhor. Espero entregar ao povo uma
contribuicdo que fissure, que aranhe estruturas de violéncias que sdo perpetuadas sobre nossas

vidas Severinas.

Continuo a louvar um Deus encarnado que se manifestou em pessoas que ja ndo

estdo mais aqui:
Meus bisavos, dona Marina Francisca da Conceicéo e seu Julio Leite.

Quando me ensinaram a ter misericordia pela dor dos outros, quando me ensinaram que
a dor do outro também é minha. Quando me ensinaram a repartir minhas vestes, minha comida,
minha &gua e minha companhia com todos que precisassem. Essa € minha maior formacao do
humano; é a 6rbita de minha transformacéo. A vocés, em memdria, agrade¢o por estarem dentro

de mim, mulher e homem iletrados, mas versados na maior das gramaticas: a compaixao.
Minha tia Eliana Leite.

A fé, minha tia, é nosso tesouro. A fé em dias melhores, a fé em si, a fé. A semente dos
sonhos € a fé. Foi assim que aprendemos contigo. Pela fé conseguimos te sentir. Pela fé
conseguimos avancar todos os dias. Em sua memoria, guardamos seus sorrisos e sua resisténcia.
Mulher de uma coragem inabalavel, uma leoa sempre pronta a cuidar dos seus. Eu honro sua
historia e te agradeco por todo amor dispensado a n6s. Lembro-me dos dias de minha infancia
em que vocé foi minha referéncia na escola. Vocé fazia matricula, participava da reunido de
pais e mestres, levava e me buscava na escola, vigiava-nos durante os recreios para que nao
sofréssemos nenhum tipo de violéncia... Minha tia, muito obrigado por ter feito tudo que foi
possivel para que eu tivesse 0 melhor processo de escolarizacdo. Hoje estou aqui porque vocé
cuidou de mim. Estou escrevendo esta tese porque sua coragem me guiou até aqui. Por sua

memoria, por sua historia, por seu amor expresso minha gratidao.
Minha amiga e irméa, Laila.

Uma grande certeza que tenha é que, se nossas almas tém uma parte gémea, vocé foi a
minha e eu a sua. Vocé se foi tdo cedo. Ainda ndo compreendo, mas ja consigo aceitar. Eu
escrevo toda a tese como um ato de alegria por nosso reencontro nesta vida. Sim, pelos anos
que vivemos juntos aprendi muito contigo e isso € expresso em grande parte desta tese.
Obrigado por seus sorrisos, por sua fé, por mostrar sempre gratiddo a vida. Vocé esta em mim,

Laila. Sinto sua falta, mas pela fé eu consigo te tocar sempre que penso em vocé. Obrigado,



minha amiga, minha irmé& por ter atravessado minha vida. Sinto sua falta, mas o tempo nos
colocara face a face e continuaremos dando as melhores gargalhadas. Te amo e seremos

“passarinhos soltos a voar dispostos a achar um ninho, nem que seja no peito um do outro”.
De modo particular, quero agradecer ao meu orientador, prof. Dr. Aurino Lima Ferreira.

Figura 1: Aurino e a abertura de portais desde as periferias existenciais
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Fonte: Gabi Benedita (2024).



Aurino é um guardido de portais. Um apanhador de sonhos. Um mestre que desperta em
nos a humanidade e a animalidade. Durante toda a jornada, ele esteve ao meu lado com carinho,

gentileza e solidariedade. Apoiou-me, incentivou-me, desafiou-me.

Trés lembrangas me vém ao coracao para retratar Aurino. A primeira foi na selecdo para
o doutorado. Com perguntas que me fizeram repensar o que eu tinha como certo, dado, pronto;

naquela sala com os outros professores, Aurino brilhava com grande ternura e empatia.

Para mim, aquele momento foi uma grande porta que se abria diante de mim e que me
convidava a atravessar. Ele me olhava com respeito, com confianga e compreendia a forga e as
dores de pesquisar a partir dos meus traumas, das vozes decoloniais, das minhas feridas que eu

nao sabia curar.

O segundo momento, que se multiplica em varias janelas de tempo e espa¢o formativos,
foi quando ele me estimulava e instigava a falar. Sim, parece que falar é algo simples. Para
alguns é. Para mim, ndo. Toda vez que eu me colocava a falar, a comunicar e reivindicar o meu
lugar epistémico, muitas feridas renasciam em mim. Falar me angustiava porque o corpo
moldado de uma crianca gay, que ainda vive em mim, € muita negacdo e vigilancia. Quando
Aurino me impulsionava a falar, as palavras criavam mundos que sonhavamos juntos. Ele
lutava pela formagdo humana centrada em processos de transformacéo; eu lutava para ser
escutado. Nessa alianga, a tese foi sendo tecida com amor, com cuidado. Eu me via na tese, a
tese estava em mim e precisavamos de um xama que pudesse evocar nossas poténcias. Aurino
entendeu isso e me deu cuidados essenciais para 0 meu florescer. O que é o educador sendo um
grande jardineiro? Quem foi Aurino, sendo a materialidade do afeto e do educar mais alargado

neste processo?

Em muitos momentos fui deseducado por Aurino, desalojado de referenciais coloniais.
Ele me mostrou diversas formas de ser, estimulando a minha existéncia a se mover, se deslocar
e criar pequenas utopias do cotidiano. Sim, ele foi invocando, com a sua magia pedagdgico-

politica, imagens que sustentaram a minha caminhada.

Por fim, a terceira imagem que guardo de Aurino é, também em diversas janelas da
memoria, 0 professor que me indagava: como estds? N&o era uma pergunta qualquer ou
desinteressada. Ao contrario, eram didlogos comprometidos com o bem-viver de todos que

compdem o Nucleo de Educacéo e Espiritualidade. Cada pessoa que esteve, esta e estara no



nosso Ndcleo é importante para Aurino. Na verdade, cada forma de Vida importa ao maximo
para Aurino. Ele consegue perceber fendas em nos que potencializam a nossa animalidade e

humanidade. Por isso, ele perguntava com todo respeito e cuidado: como estas?

Ao se interessar pelo nosso cotidiano, Aurino esteve conosco em momentos
tempestuosos. Ao participar da nossa vida, ele sempre pedia calma. Calma para silenciar, calma
para falar, calma para perceber, calma para agir. Calma nédo no sentido de interromper ou parar,
mas calma no sentido de acolher o que percebiamos do mundo. Ele me trouxe calma em
momentos quase insuportaveis. Aprendi a me acolher, me coloquei a agir de uma maneira mais

sabia. Por isso, honro o modo como ele nos escuta e nos acolhe.

Essas trés imagens, essas trés memorias sdo pequenas, mas suficientes para que eu honre
a existéncia de Aurino como um grande apanhador de sonhos. Meu querido professor, meu
querido amigo, meu grande orientador, dedico com alegria esta tese e muitos processos de

transformacéo que pude vivenciar a ti.

Venho de uma familia de retirantes. Meus bisavés maternos sairam de Alagoas fugindo
da miséria e da seca. Chegaram a Pernambuco por Petrolina, passaram em Serra Talhada e se

fixaram em Arcoverde.

Querido Aurino, ao se fixarem em Arcoverde, minha bisavé Marina Francisca da
Conceicdo e meu bisavo Julio Leite — ela agricultora e ele sapateiro —, comecaram a semear
com grande trabalho e amor nossa familia. Eles ndo tiveram oportunidade de serem
alfabetizados. Lembro-me que, ainda crianca, ensinei minha bisavé a escrever seu nome. Ela
era catolica e ndo ler a envergonhava, pois nas missas e na Legido de Maria todas as pessoas de
sua convivéncia sabiam ler e escrever. Ao aprender a escrever seu nome, ela sentiu-se
importante. Sentiu-se gente. Meu bisavd, homem de dogura e afeto sem tamanho, dedicou-se a
nos formar emocional e afetivamente. Nas memdrias que trago, minha bisavo era uma grande
mulher, acolhedora das pessoas consideradas infames — doentes, prostitutas, presidiarias. Pela
Legido de Maria, ela conseguiu realizar grandes obras em nossa comunidade: deu de comer a
quem tinha fome, deu de beber a quem tinha sede, cuidou das feridas e das doencas dos
moribundos, visitou os cativos e vestiu 0s nus. Cuidava das pessoas com zelo e respeito. Meu
bisavd foi nossa coluna de honestidade e de compromisso com a sensibilidade. Levo em mim

a bravura contra as injusticas de dona Marina e a gentileza de seu Julio.



Levo comigo a firmeza de minha mae, Socorro. Levo comigo a forca do trabalho de
meu pai, Aldenir. Minha mée foi convidada por seu professor de matematica no ensino médio
a deixar a escola, pois, sendo mae adolescente, com meu irmdo recém-nascido nos bracos,
estava incomodando a aula. Ela veio concluir o ensino médio na educacéo de jovens e adultos

quando eu estava concluindo meu ensino médio.

Meu pai tornou-se trabalhador aos dez anos de idade. Vendia picolé para ajudar sua
familia. Tornou-se caminhoneiro ainda adolescente e ndo conseguiu concluir o ensino

fundamental, pois a carga de ser pai de familia o colocava no caminhdo ao invés da escola.

Essas quatro pessoas estdo aqui nesta tese. Sdo quatro criancas que foram injusticadas
como tantas outras milhares neste nosso pais. Gragas a VOCcé, ndo sou eu apenas que me torno
doutor. Mas dona Marina e seu Julio, Socorro e Aldenir. Trabalhadores que ndo conseguiram o
direito a educagdo porque a luta para matar a fome era demanda mais urgente que a
escolarizacdo. Entre comer e ler, eles optaram pelo alimento. Era isto que era possivel. Foi esta

a escolha.

Expulsos da escola, meus bisavos e pais me formaram com grande trabalho, com grande

suor.

Mas vencemos ao chegar neste fim, que é comeco. Esse sonho foi possivel por vocé.

Muito, muito obrigado, meu querido professor! Que a Vida seja plena e fecunda para ti.

Tornou-nos doutores!

Agradeco aos(a) professores e professora que participaram da banca.
Agradeco ao prof. Lassana Danfa

O prof. Dr. Lassana Danfa foi fundamental para compreendermos melhor nossa leitura
sobre Fanon. Sua participacdo na banca deu contornos e nuances politicos sobre nossa escrita.
Ao escrever, fomos afetados por seu olhar critico sobre a producdo racial da realidade e da
espacialidade.

Sua leitura acurada me levou a sentir mais seguranga sobre a compreensdo do
pensamento fanoniano, tdo profundo e complexo sobre nossa realidade. Essa seguranga me fez

mover-se com mais plasticidade na escrita final da tese. Por isso, quero expressar a minha



gratiddo ao prof. Lassana Danf4, que contribuiu muito para o nosso trabalho e para 0 nosso
aprendizado. Muito obrigado, prof. Lassana Danfa!

Figura 2: Lassana e a ancestralidade negra na construcdo de um mundo melhor

UJ

Fonte: Gabi Benedita (2024).

Honro a ti e a sua ancestralidade. Honro seu trabalho em construir uma sociedade mais
justa e fraterna, mais amorosa. Seu pensamento antirracista produz em nés a emergéncia de

desejo e poténcias afrocentradas. Esse pensamento &, certamente, fruto de seu compromisso



com uma ciéncia mais generosa e sensivel. Recebemos assim, com entusiasmo, suas

contribuigdes.
Agradeco ao prof. Alexandre Simao de Freitas.

Sou privilegiado ao receber as afetacdes enunciativas do prof. Alexandre Simdes, a

quem tenho grande estima por seu trabalho intelectual-ético-politico.

Figura 3: Alexandre e os moveres de si na ampliagdo das imagens do mundo

Fonte: Gabi Benedita (2024).



Sua generosidade intelectual € uma dadiva, um dom a ser recebido com grande alegria.
O seu cuidado na leitura desta tese nos levou a retomar a forca do préprio trabalho como
construcdo ética e politica, bem como a voltar aquela inspiracdo estética primeira que nos

Moveu.

Caro prof. Alexandre, aprendo de ti que uma vivéncia é nosso ponto de partida para a
investigacdo. Essa vivéncia € um exercicio de si que ndo é facil, mas é possivel e necessario.
Deste modo, sentipensamos 0 mundo desde nossas dores. Suas contribui¢des estabeleceram um
eixo gravitacional nesta tese: pensar a educacdo como um processo de sensibilidade e ndo

apenas de consciéncia.

Assim, honramos seu trabalho nesta tese. Ao problematizar o humano e o humanismo,
aprendemos de ti a criar portais para formacdo humana outra, povoada de imagens,
animalidades e humanidades mais terrenas e magicas. Seu pensamento enraiza praticas que
tecem a plenitude periférica do que esta por vir e em constante movimento de vida.
Profetizamos entdo, através de seus ensinamentos, vida! Vida em abundancia, ndo mais em

derrocada ou ruinas, pois queremos Vviver.
Agradeco a prof2. Maria Sandra Montenegro Silva Le&o.

Agradeco com profundo respeito a prof. Sandra pelas excelentes consideracGes sobre a tese.
Essas consideracdes definiram em grande medida nosso contorno metodoldgico. Sua
sagacidade em entender a estrutura metodoldgica foi questionamento que nos colocou em

contato com a questdo: o que € o método em uma pesquisa em educacéo?

Assim, fomos refletindo sobre como se deveria construir um método da pesquisa em
educacdo que pudesse dar a ver aquilo que é ocultado ou silenciado na academia. Pudemos

tensionar suas contribui¢fes de modo a dar uma sustentacao rigorosa ao processo metodolégico.

Agradeco ndo somente por suas consideracdes quanto a tese, mas também pela formacéo
na disciplina de Temas Atuais da Relagdo Educacéo e Espiritualidade. A formacdo intelectual
é sensivel e isso a senhora me mostrou com grande talento. Aulas repletas de imagens outras
sobre 0 mundo, aulas que convocam para uma partilha de mundo gentil e comprometida; desse

modo, a formac&o que me proporcionou se refle e se desdobra nesta tese também.

Muito obrigado, proft. Sandra. Seu pensamento ecofeminista e decolonial sobre
formag@o humana nos leva a questionar as estruturas de poder na educacdo que perpetuam o

racismo. Assim somos levados a evocar e criar outras imagens sobre o mundo.



Figura 4: Sandra e a forca ecofeminista para repensar as espiritualidades

Fonte: Gabi Benedita (2024).



Agradeco ao prof. Marlos Alves Bezerra.

Figura 5: Marlos e as inventividades da vida e do cosmos

Fonte: Gabi Benedita (2024).

Ao prof. Marlos, agradeco sobremaneira as consideracbes sobre a tese. Seu
entendimento sobre a necessidade de um Iéxico nos levou a um lugar especial: o ato decolonial
de disputar nomes e significados. Esse lugar € proprio da luta pela liberdade e pela
recomposicao de nossas memdarias. Ao construir o léxico evogquei memarias de algumas dores,



mas também de alegria. A construcdo do Iéxico foi também um exercicio de mim mesmo em

que recorri a ancestralidade.

Minha bisavo, mulher agricultura e retirante, ensinou-me muito sobre as plantas. Esse
amor foi reavivado por minha tia Eliane, que também me ensinou o que aprendeu sobre as
plantas. A reencenacao afetiva dessa ancestralidade é posta na sua provocacéo, prof. Marlos,

sobre a materialidade e imagética dos termos que mobilo na tese.

Prof. Marlos, seu pensamento sobre resiliéncia, inventividades sociais e subjetividades
juvenis sdo uma dadiva para tensionar a perspectiva transpessoal. Chegou-me como uma
possibilidade de tecer outros fios de memorias futuras e de conexao com minha ancestralidade.
E assim que uma formagdo humana outra encontra uma terra fértil para florescer. Honro e me

alegro por sua experiéncia e pelo modo gentil como cocriou conosco o léxico.
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palavras elegantes de livros [...] A crenga dos meus Ancestrais, de que
falar das coisas faz com elas se tornem reais, permaneceu firme em mim
[...] (Assim, 2023, p. 32).



RESUMO

A decolonialidade nos possibilita pisar um chdo ontologico, axioldgico e epistémico outro em
que revisitamos categorias historicamente hegeménicas e que definem os modos, na
modernidade, de ser, saber e poder. Especialmente no que se refere a educacéo e sua relacao
com a formacdo humana e a espiritualidade, vivenciamos processos de esvaziamento de nossas
experiéncias mais profundas. Assim, a nossa realidade passa a ser formada em arquiteturas que
perpetuam as matrizes coloniais de nossa percepcao de mundo. Implica disso uma reducédo da
educacdo apenas como uma ferramenta para instrumentalizar as pessoas — a formacdo humana
centrada em um humanismo europeu que exclui outros modos de humanidade e a
espiritualidade como um dispositivo de experiéncia dualista do mundo que favorece uma
hierarquia entre mente e corpo, cognicao e sensibilidade, ideia e matéria. Pensamos entdo, em
espiritualidades no seu sentido plural. Isso nos leva a marcadores de experiéncias que foram
subalternizados; encontramos o encobrimento de nossa amefricanidade, que € a territorialidade
e fronteira existencial que nos foi denegada pelo projeto moderno/colonial. Nossa identidade
hibrida, nunca fixa, mas fluida e mobilizadora é amefricana. Entendemos que a experiéncia de
corpos amefricanos — que chamamos de corpo-Améfricas — possibilita vivéncias espirituais
desalojadoras de modos modernos/coloniais, criando realidades e sujeitos outros que sao
reduzidos, deslegitimados ou hierarquizados pelo pensamento ocidental moderno. Chamamos
de esquizoespiritualidade esse engajamento espiritual que é politica, estética e culturalmente
localizado ao Sul epistémico e que considera a necessidade de fissuras nos modos redutores e
hegeménicos de producdo do conhecimento moderno. A esquizoespiritualidade é uma atitude
criativa, participativa de mundos diversos que foram colonizados; um contra-modo ontoldgico
e incorporado de perceber a realidade para além da arquitetura colonial. Resulta disso
compreensdes outras sobre a formacdo humana que tem como interesse o pleno florescimento
do(s) humano(s), do extra-humano(s) e das animalidades. Percebemos a educacdo como
processo de movéncia pelas marcas coloniais que nos foram impostas e que tem como
centralidade nosso corpo integral e multidimensional. Trata-se de deseducar ou de prover
educacdes outras. Nosso objetivo foi compreender quais sentidos esquizoespirituais o corpo-
Ameéfricas poderia produzir para repensarmos a educacdo moderna/colonial e,
consequentemente, a formacdo humana. Estruturamos a tese em trés marcadores:
esquizoespiritualidade, corpo-Améfricas e formacdo humana. Metodologicamente pensamos
um processo de construcao da tese como uma experiéncia transmetodoldgica. A relagdo de estar
no mundo em ruinas e de cocriar mundos mais justos passa pela escolha do método. E assim
que nosso processo transmetodoldgico se compromete com a vida tornada indigna. Nosso
esforgo teodrico assenta-se na realidade colonial brasileira reencenada na atualidade: corpos
alvos que sdo objetos, abjetos, animalizados. Provisoriamente, esta tese torna-se uma imagem.
Uma imagem por vir, uma imagem qualquer de um mundo mais justo. Uma imagem evocativa
sobre nossas criangas maltrapilhas, esgarcadas pela violéncia colonial. Uma imagem de
esperanga e de utopias reais. Deixemos entdo, vir o que pode ser. Eis a formacdo humana que
tem como eixo a esquizoespiritualidade.

Palavras-chave: espiritualidade; corpo; formacdo humana; decolonialidade; amefricanidade;
esquizoespiritualidade.



ABSTRACT

Decoloniality allows us to tread on an ontological, axiological, and epistemic ground, another
in which we revisit historically hegemonic categories that define the modes, in modernity, of
being, knowledge, and power. Especially with regard to education and its relationship with
human formation and spirituality, we experience processes of emptying our deepest
experiences. Thus, our reality comes to be formed in architectures that perpetuate the colonial
matrices of our perception of the world. This implies a reduction of education only as a tool to
instrumentalize people — human formation centered on a European humanism that excludes
other modes of humanity, and spirituality as a device of dualistic experience of the world that
favors a hierarchy between mind and body, cognition and sensibility, idea and matter. We think,
then, of spiritualities in their plural sense. This brings us to markers of experiences that have
been subordinated; We find the concealment of our Amefricanity, which is the territoriality and
existential frontier that was denied to us by the modern/colonial project. Our hybrid identity,
never fixed but fluid and mobilizing, is Amefrican. We understand that the experience of
Amefrican bodies — which we call the Amefric-body — enables spiritual experiences that
dislodge modern/colonial ways, creating other realities and subjects that are reduced,
delegitimized or hierarchized by modern Western thought. We call schizospirituality that
spiritual engagement that is politically, aesthetically and culturally located to the epistemic
South and that considers the need for fissures in the reductive and hegemonic modes of modern
knowledge production. Schizospirituality is a creative attitude, participatory in diverse worlds
that have been colonized; an ontological and embodied counter-mode of perceiving reality
beyond colonial architecture. This results in other understandings of human formation that are
interested in the full flourishing of the human(s), the extra-human and the animalities. We
perceive education as a process of movement through the colonial marks that have been
imposed on us and that have as its centrality our integral and multidimensional body. It is a
matter of miseducating or providing other educations. Our goal was to understand what
schizospiritual senses the Améferic-body could produce in order to rethink modern/colonial
education and, consequently, human formation. We structured the thesis in three markers:
schizospirituality, body-americas and human formation. Methodologically, we think of a thesis
construction process as a transmethodological experience. The relationship of being in the
world in ruins and co-creating fairer worlds involves the choice of method. This is how our
transmethodological process commits itself to life made unworthy. Our theoretical effort is
based on the Brazilian colonial reality re-enacted today: target bodies that are objects, abject,
animalized. Provisionally, this thesis becomes an image. An image to come, any image of a
fairer world. An evocative image of our ragged children, torn apart by colonial violence. An
image of hope and real utopias. Let us, then, see what may be. This is the human formation that
has schizospirituality as its axis.

Keywords: spirituality; body; human formation; decoloniality; amefricanit; schizospirituality.



RESUMEN

La decolonialidad nos permite pisar un terreno ontolégico, axioldgico y epistémico, otro en el
que revisitamos categorias historicamente hegemonicas que definen los modos, en la
modernidad, de ser, de saber y de poder. Especialmente en lo que respecta a la educacion y su
relacién con la formacion humanay la espiritualidad, experimentamos procesos de vaciamiento
de nuestras experiencias mas profundas. Asi, nuestra realidad viene a formarse en arquitecturas
que perpetdan las matrices coloniales de nuestra percepcion del mundo. Esto implica una
reduccion de la educacion solo como herramienta para instrumentalizar a las personas: la
formacion humana centrada en un humanismo europeo que excluye otros modos de humanidad,
y la espiritualidad como un dispositivo de experiencia dualista del mundo que favorece una
jerarquia entre mente y cuerpo, cognicién y sensibilidad, idea y materia. Pensamos, pues, en las
espiritualidades en su sentido plural. Esto nos lleva a marcadores de experiencias que han sido
subordinadas; Encontramos el ocultamiento de nuestra amefricanidad, que es la territorialidad
y la frontera existencial que nos fue negada por el proyecto moderno/colonial. Nuestra identidad
hibrida, nunca fija sino fluida y movilizadora, es amefrican. Entendemos que la experiencia de
los cuerpos amefricanos -que Ilamamos el cuerpo amefricano- posibilita experiencias
espirituales que desalojan las formas modernas/coloniales, creando otras realidades y sujetos
que son reducidos, deslegitimados o jerarquizados por el pensamiento occidental moderno.
Llamamos esquizoespiritualidad a aquel compromiso espiritual que se ubica politica, estética y
culturalmente en el Sur epistémico y que considera la necesidad de fisuras en los modos
reductivos y hegemonicos de produccion de conocimiento moderno. La esquizoespiritualidad
es una actitud creativa, participativa en diversos mundos que han sido colonizados; un
contramodo ontoldgico y encarnado de percibir la realidad mas alla de la arquitectura colonial.
Esto da lugar a otras concepciones de la formacion humana que se interesan por el pleno
florecimiento de lo humano, lo extrahumano y lo animal. Percibimos la educacién como un
proceso de movimiento a través de las marcas coloniales que nos han sido impuestas y que
tienen como centralidad nuestro cuerpo integral y multidimensional. Se trata de educar mal o
de proporcionar otras educaciones. Nuestro objetivo era comprender qué sentidos
esquizoespirituales podia producir el cuerpo améférico para repensar la educacion
moderna/colonial y, en consecuencia, la formacion humana. Estructuramos la tesis en tres
marcadores: esquizoespiritualidad, cuerpo-américa y formacion humana. Metodoldgicamente,
pensamos en el proceso de construccion de una tesis como una experiencia transmetodolégica.
La relacion de estar en el mundo en ruinas y co-crear mundos mas justos implica la eleccion
del método. Es asi como nuestro proceso transmetodoldgico se compromete con la vida hecha
indigna. Nuestro esfuerzo tedrico se basa en la realidad colonial brasilefia recreada hoy: cuerpos
objetivo que son objetos, abyectos, animalizados. Provisionalmente, esta tesis se convierte en
imagen. Una imagen por venir, cualquier imagen de un mundo mas justo. Una imagen
evocadora de nuestros nifios harapientos, destrozados por la violencia colonial. Una imagen de
esperanza y utopias reales. Veamos, pues, lo que puede ser. Esta es la formacion humana que
tiene como eje la esquizoespiritualidad.

Palabras clave: espiritualidad; cuerpo; formacion humana; decolonialidad; amefricanidad,
esquizoespiritualidad.



AKOPOQ

Decoloniality gba wa laaye lati te lori il¢ ontological, axiological, ati epistemic, omiiran ninu
eyiti a se atunyewo awon eka hegemonic itan ti o salaye awon ona, ni igbalode, ti jije, imo, ati
agbara. Paapaa julo nipa ¢ko ati ibasepo re peld iseda éniyan ati emi, a ni iriri awon ilana lati
awon omo egbé ijoba alase nipa iwdye wa nipa ayé. Eyi tdmo si idinku ¢ko gégé bi irinsé lati
se iranlowo fun awon éniyan - iseda eniyan ti 6 gbaju mo eda eniyan ile Yaréopu ti 6 yato si
awon ona eda eniyan miiran, ati emi gégeé bi ero iriri méji agbayé ti 6 n se ojurere fun ilana
won. Eyi mu wa si awon ami ti awon iriri ti o ti wa ni subordinated; A ri ipamo Amefricanity
wa, eyi ti 0 j¢é agbégbe ati aala ighési ayé ti is¢ akanse igbhalddé/ijoba aldse ko fun wa. 1danimo

/////

\\\\\\

agbékal¢ re nipase érod Iwo Oorun ode oni. A pé ni schizospirituality pé ifowosowopod emi ti 6
jé iseld, ewa ati asa ti 6 wa ni Gausu epistemic iyen si se agbéyewo idi fin awon idanil6ja nind
idinku ati awon ona hegemonic ti iselopo imo igbal6dé. Schizospirituality je ihuwasi eda, kopa
isé ijoba alase. Eyi yori si awon 0ye miiran nipa is¢da éniyan ti 6 nifeé si idagbasoke éniyan
(s), afikan eniyan ati eranko. A ri ¢kd gege bi ilana ighése nipase awon ami ijoba alase ti won
tabi pese awon eko miiran. Afojisin wa ni lati 16ye ohun ti imolara schizospiritual ti ajo
Améferic 1¢ se lati & se atunyew0 ¢ko igbalddé/ijoba alase ati, nitori naa, iseda eniyan. A se
agbékale ¢ko naa ni ami meéta: schizospirituality, ara-amérika ati iseda eéniyan.
Methodologically, a ro ti a thesis ikole ilana bi a transmethodological iriri. Ibasepo wiwa ni
agbayé ninl iparun ati ajosepo awon ayé ti ¢ dara ni i se pell asayan ona. Bayii ni ilana
transmethodological wa se fi ara ré si ighési ayé ti ko ye. Igbiyanji imo ijinl¢ wa da 16ri otitd
ijoba brazil ti won tln gbé kale 16nii: awon egbé afojasun ti won jé n<unk>kan, abject, eranko.
Fan igba di¢, ¢ko yii di aworan. Aworan to i bo, yikéyii aworan ayé t6 dara. Aworan awon
omo wa ti won ti bajé, ti iwa ipa ijoba ya soto. Aworan iréti ati awon utopias gidi. Jé ki &, nigha
naa, wo ohun ti 6 1@ jé. Eyi ni iseda éniyan ti 6 ni schizospirituality gégé bi ila re.

Keywords: Spirituality i1 ara; iseda eniyan; decoloniality; amefricanity; schizospirituality.
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1. INTRODUCAO

1.1 O testemunho

Baforar. Com este verbo encarnamos nossa primeira manifestacao ética-estética de uma
investigacdo espiritual. Baforamos em cachimbos para atrair os encantos, descentrar energias,
limpar e expurgar os carregos impostos a nossa existéncia. A fumaca etérea da passagem para
nosso rito de posicdo e localizagio nesta pesquisa. Rito de passa®. Ela expande as fronteiras,
estreita mundos e invoca aquilo que nos foi roubado sob o signo da civilizagdo branca europeia.
A fumaga é nosso sentido de mutabilidade, de encantamento e de enfrentamento constante as
forcas e aos ataques impostos pela racionalidade branca — lugar racial e epistémico que estrutura

0 mundo a partir da racializacdo do outro (Cardoso, 2010; Krenak, 2020; Mbembe, 2014).

Baforamos para invocar as forgas ancestrais de humanos, ndo humanos e extra-humanos
que foram dizimados pelo brutalismo, um brutalismo que revela a combustdo de Gaia, nossa
mae Terra, pelas nossas proprias maos; baforamos para criar uma mistica das sensibilidades e
racionalidades outras. Baforamos entdo, para dizer que ndo queremos ser um corpo em rota,
uma rota pré-dada, uma existéncia negada. Queremos a fumaca de nossos cachimbos para
atravessar o concreto de uma razdo politica destrutiva, de tecnologias e técnicas que definem
nossa existéncia e de violéncias contra a ordem sagrada de nossos corpos (Asante, 2009; Castro,
1996; Gonzalez, 1988; Krenak, 2020; Mafeje, 2008; Mbembe, 2020; Noguera, 2012).

Mas como pode a fumaca desfazer o concreto? A fumaca é expansdo, amiude desejo e

combustdo que se desdobra no ar, sem direcdo porque sabe que tudo que é solido pode se

! Aponte a camera do celular para escutar a misica. O arquivo podera ser acessado também pelo link:
https://www.youtube.com/watch?v=hHzN87IsNzo
2 Escutar em: https://www.youtube.com/watch?v=PRAx8dgvPAo


https://www.youtube.com/watch?v=PRAx8dgvPAo
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desfazer no ar. O desejo, segundo Deleuze e Guattari (2010), é a intensidade, é a forca criadora
da realidade, é fluxo continuo, tal qual a fumaga. Por isso baforamos, por isso desejamos, na
tentativa de cocriarmos e participarmos, nesta investigacao espiritual coletiva, possibilidades

de cura para nossos corpos negados, subjugados e transformados em maquinas.

Em nome de uma aventura espiritual, o centro episttmico europeu, na modernidade,
“[...] vem asfixiando a quase totalidade da humanidade” (Fanon, 1968, p. 271). Ao se ver no
direito de dirigir o mundo, esse centro elegeu uma forma civilizatdria Unica. Para que seu
empreendimento colonial pudesse ter éxito, a educagdo foi uma das formas mais sofisticadas
de conduzir esse processo. Sob a justificativa de formar humanos civilizados e evoluidos, a
educacdo moderna/colonial® esteve a servico de uma racionalidade formal, puramente técnica

e instrumental.

O capitalismo como estrutura econdmica ordenante do colonialismo?* necessitou de
mao-de-obra dotada mais de consciéncia — em dimens&o técnica e instrumentalizada — e menos
de uma consciéncia cdsmica e integral. Resulta no empobrecimento da sensibilidade como
experiéncia de conhecimento de si e do mundo, como modo de vida em que somos a propria
Terra. Esse corpo é instrumento do empreendimento capitalista e colonial, em que pese sua
poténcia de executar, do fazer. Corpo que abstrai 0 mundo, mas evita ser-com-o-mundo. Por
isso ele é parte mecanica e tornado em coisa no sistema colonial. O fazer é o ethos e o centro
do processo educativo operante dessa consciéncia. Entdo, o corpo tornou-se um elemento
perigoso, pois é nele e por ele que criamos possibilidade de conexdo com o0 mundo e com 0s

outros seres que nele habitam. Assim, ele é apagado da educacéo.

Eclipsar o corpo no processo educativo moderno é um regime simbolico que estrutura
uma realidade colonial. Dominar o corpo, docilizar o corpo, reduzir o corpo ao aspecto
bioldgico sdo intencdes da empreitada colonial no contexto educacional. Assim foi que o corpo
fora mantido vivo nas colénias: para extrair dele tudo que pudesse ser produzido, tudo que
pudesse ser capitalizado a partir de seu trabalho. Torna-se evidente a necessidade de ndo matar
esse corpo colonizado e escravizado, mas de manté-lo vivo, pois é fonte de riquezas e valores

econdmicos.

3 Assumimos a postura de Mignolo (2017) ao escrever sobre a modernidade, que esconde a colonialidade. Assim,
ao escrevermos modernidade ou moderno(a), usaremos em seguida o termo colonialidade ou colonial para
marcacao politica em nossa escrita.

4 Colonialismo é, para Quijano (2007), uma organizagao politico-econdmica baseada na relacdo exploratéria de
uma metrépole para uma colénia. A relagcdo de poder estabelecida é de dominio e subjugacdo, usando para isso
forca politica e/ou militar.
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O sujeito da educagdo € um sujeito abstrato, metafisico, exageradamente cognitivista.
Dele se exige mais o trancamento de si para acessar o que ele tem de mais elevado — sua
interioridade, sua mente — do que sua abertura de mundo. Basta perceber que memorizacao,

treinamento, repeti¢do e operacionaliza¢do sao comumente sindbnimas para educagéao.

Assim, baforando, iniciamos com nosso testemunho de ser um corpo governado, um
corpo com juizo, desprovido de movimento e — como se possivel fosse — da sua capacidade de
participacdo no mundo. As questdes sobre o corpo — o que é o corpo? O que deseja um corpo?
Como me fago corpo? O que pode meu corpo quando tenho consciéncia de suas poténcias?
Qual a(s) razdo(des) do corpo? — sempre foram caras para mim. Recorro entdo a memaoria como
método de localizacdo, que indica de onde vim e de onde sdo minhas inquietacdes nessa

investigacao.

O testemunho entdo, liturgia a memdria. Por isso, honramos as palavras de Ba (2010, p.
168) quando nos ensina sobre o valor da palavra, do testemunho e da formacdo de nossas

memarias como tradi¢des vivas:

O que se encontra por detras do testemunho, portanto, é o proprio valor do
homem que faz o testemunho, o valor da cadeira de transmissdo da qual ele
faz parte, a fidedignidade das memorias individual e coletiva e o valor
atribuido a verdade em uma determinada sociedade. Em suma: a ligagdo entre
0 homem a palavra.

A pessoa se liga a palavra porque a palavra testemunha o que ela €. Esse entendimento
sacraliza e potencializa a multidimensionalidade e integralidade do sujeito (Réhr, 2013),
alargando a percepcdo de uma racionalidade aquecida, que passa pelo coracdo e pela mente;
nos termos xamanicos, corazonar. Por meio desse movimento, erigimos multiversos e
ampliamos a concep¢do de humano para além, e exclusivamente, do sujeito racional moderno
(Arias, 2010; Noguera, 2012; Santos, 2018; Walsh, 2005). Somos corpos, somos palavras,

somos testemunho vivido em nossa carne!

Falo a partir de um corpo que foi privado de participar do mundo, de fazer suas
descobertas, de sentir suas inquietacfes e de se conhecer. Neste corpo, guardo a memoria do
poder que foi exercido, pedagogicamente, sobre mim. Na familia ou na escola, meu corpo
estava sempre sob controle. Sobre ele, ditavam todas as formas minimas de como deveria ser,
estar e se mover. O brutalismo (Mbembe, 2020) atua de modo estrutural, pressionando e criando
a sensacao de vigilancia sobre o corpo. E a disseminag&o do poder, consolidado em pedagogias

cotidianas, sociais e politicas do nosso viver e morrer. A ldgica extrativista e capitalista domina
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nossas relagdes e tem consequéncias severas e devastadoras sobre o planeta e sobre nos.
Mbembe (2020) nos mostra que o brutalismo € a superposi¢do entre 0s pensamentos econémico,
eletrnico e bioldgico, na tentativa de capturar a0 maximo 0s recursos naturais, nossos corpos
e nossas mentes. Ele acaba gerando uma humanidade excedente, que pode ser descartavel,
animalizada e, portanto, enjaulada. Emerge disso grupos que padecem as piores formas de
violéncia e opressdo. Ao provocar mudancas climéticas e desequilibrio entre as diversas formas
de vida, o brutalismo é a forca capitalista que domina nossas existéncias. Entdo, Mbembe
(2020) propde a busca por alternativas que restaurem nossa dignidade através da solidariedade,
da diversidade e sustentabilidade. E um exercicio espiritual de cocriar uma comunidade
planetéria de vida.

Tecnologias de controle, sob o pretexto da etiqueta®, colocaram seus tentaculos em meu
corpo. Fui marcado, aprisionado. Em uma ldgica cognocentrista, 0 corpo deveria ser
superficialmente conhecido, ocupado e explorado, para que as poténcias da mente e cognicao
pudessem ser desenvolvidas. Moldaram-me para que meu corpo ndo fosse envolvido na
participacdo do mundo. Mas como seria possivel que, sentindo meus pés a forca da terra, eu
ficasse parado? Como poderiam domesticar meu corpo e apagar o mundo a minha volta? Fanon
(1968) diz que o oprimido, confinado em seu lugar, pressionado para ndo ultrapassar os limites
impostos, acaba gerando uma forca e resisténcia muscular forte que pode ser direcionada para
tantos meios. Eu sentia a necessidade de dangar, de cantar, de me curar; meu corpo clamava por
essa participacdo no mundo. E assim o poder cultural branco, enquanto espaco racial de
hierarquizacao social e politica, acaba por criar corpos brancos educados, etiquetados, rigidos

e centrados em uma viséo de mundo de superioridade.

Ser um corpo branco educado é a criacdao pedagdgica por exceléncia do brutalismo em
uma sociedade racista. Ele é desprovido de movimento, de fluxo; potencialmente mentalizado,
individualizado, tem como centro de gravidade racionalidades excludentes e restritivas; é
desencarnado e recebe por herancga, dada sua nocéo de civilidade, o dominio sobre a natureza,
0 mundo e os corpos constituidos, culturalmente, diferentes dele. O corpo branco educado, qual
Adao que sempre acusa Eva por ter-lhe mostrado o fruto proibido, é acusador. Gira a partir de

si mesmo a ética, a religido, a ciéncia, a filosofia e tudo mais que possa existir. Ele é o padréo,

> Etiqueta como ré6tulo para identificar certo objeto, mas também como normas de apresentacdo e exposicdo de
um corpo educado e civilizado.
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é o natural, é o poder em si mesmo. Esquece, contudo, que ha um preco, tanto quanto a expulsdo

do Paraiso pelo desvio da norma dada: as dores que sdo impostas aos outros corpos.

Carreguei brutalmente essa arquitetura de concreto que foi imposto sobre 0 meu corpo.
Mas baforaram em mim racionalidades e sensibilidades outras. A fumaca da vida outra chegou
em meu corpo; me fez perceber que somos, como ensinam os xamas, “estrellas con corazén y
con conciencia” (Arias, 2010, p. 88). Para qué carregar esse corpo que ndo era meu? Meu corpo
comeca a reposicionar as estruturas racionais e sensiveis que regimentam o mundo a minha

volta; comeca a perceber pelas frestas, pelas encruzilhadas.

O mundo entdo, € redimensionado e gira em multiplas tonalidades. Esse mundo entende
0 sujeito além da dicotomia corpo e mente, natural e sobrenatural, razdo e emocdao. Precisei
dancar nesse mundo vivo que se apresentava para mim. Essa experiéncia chamamos de uma
formacdo humana corazonada, aquecida, integral e multidimensional; ela reconduziu meus pés
em terras que desalojaram minha racionalidade instrumental. O que entendia do mundo,
precisava ser [re]visto; necessitava de ressoar aquela fumaca que entrava em minhas narinas e

chegava aos meus pulmdes, alimentando minhas células.

Percebi que o mundo é vivo! Assim, vamos apresentar agora como sentipensamos o

problema de pesquisa desta tese.

1.2 Incorporacao do problema de pesquisa

Se 0 mundo é mesmo vivo, ndo deveria existir razdo para ocuparmos a primazia diante
da existéncia de tudo e de todos, sendo, principalmente, o racionalismo instrumental como
campo politico-epistémico e filoso6fico que coloca a humanidade nesta posicdo. Ampliaremos
entdo, como propde Castro (2015), a nocdo de lugar dentro desta investigacdo espiritual.
Entendemos que o mundo transborda vida, tem coracdo, alma, sensacdes (Kopenawa; Albert,
2015). Sob pena da expulsdo do Paraiso da cientificidade racionalista, ousamos desobedecer
epistemologicamente (Mignolo, 2010) a uma cosmoviséo que explora, violenta e torna 0 mundo

em um espaco-tempo-depdsito de recursos uteis e utilizaveis (Krenak, 2020).

Que nos importa se as portas desse Paraiso sdo fechadas quando estamos dizendo que
Pachamama®, em toda sua plenitude, nos convida a senti-la e a sé-la? Se a neurose branca

enxerga 0 mundo como um espaco de exploracao, colocando sempre 0s sujeitos em prontidao

® Nome dado por alguns povos andinos a Mée Terra.



39

a exploracdo e colonizacéo, de modo desalojador, sentimos as estruturas de Pachamama que
sustentam céus outros, que abrigam realidades outras e novos modos de existir para além da
violéncia. Modos de existéncia considerados animais, subumanos, abjetos, despreziveis. Modos
que sdo assim considerados porque foi imposta uma hierarquia sobre as formas de vida e as
possibilidades de existéncia. Reivindicamos, portanto, a vida em plenitude, com seu furor e sua
inconstancia, com outras nuances, com tantos movimentos. Vida para quem deseja, vida para
que partilha, para quem faz dos encontros e das diferencas uma liturgia das alegrias, para quem

ndo se define por suas cicatrizes.

Nisso, cocriamos um modo, uma experiéncia de espiritualidade particular. Falamos das
esquizoespiritualidades a partir do pensamento fanoniano. Esquizo ndo como simples adjetivo,
mas como um exercicio gramatical de insurgéncia, como cocriacdo de consciéncias e
sensibilidades que foram subalternizadas em uma realidade tomada como referéncia, mas que
se ampliando, reconheceram outras realidades. Desse modo, ndo nos interessa, no mundo, a
relacdo de verticalidade, mas de circularidade; a relacdo antagonica subjetivo-objetivo, mas 0s

modos intersubjetivos de ser, estar e mover-se (Fanon, 2008; Krenak, 2020).

Se nos localizamos politica e epistemologicamente desse modo, entendemos que,
segundo Santos (1999), é o lugar que estamos construindo enquanto pesquisa. O lugar torna-se
experiéncia de mundo e € coerente que ndo construamos um objeto de pesquisa que faz surgir
problemas de pesquisa, mas que participemos poética e politicamente de céus e de mundos de
onde emergem relagBes outras com a ciéncia. Afinal, ndo h4 um paralelo entre a ciéncia e a
arte? Ambas ndo estdo interessadas em apresentar/representar os mistérios da vida? N&o sdo

campos convergentes quando buscam o saber sobre/com algo?

Entre a ciéncia e a arte ha o desejo de conhecer. Entre uma e outra ha resisténcia,
enfrentamentos e emancipacdo daquilo que ignoramos. Sdo formas de conhecer, de sentir; séo
criagbes humanas que tensionam e friccionam os limites do que provisoriamente sabemos.
Ciéncia e arte fabricam discursos e materialidade que organizam nossas vidas. Se uma esta
assente em racionalidades, a outra fundamenta-se nas sensibilidades e a partir disso negociam
artesanias racionais e sensiveis que colocam em um estado de saber aquilo da vida e do mundo
que desperta a atencdo, a curiosidade, a paixdo. E assim que convergem: pelas artesanias do

mistério da vida.

Destarte, posicionamo-nos no cultivo de uma experiéncia investigativa que contempla

a participacdo com a vida, como certo acontecimento. Essa participacdo é incorporada porque
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requer, nas cenas dos acontecimentos, 0 corpo como expressdo da existéncia e como lugar
politico do sentir e do saber. Trata-se de um corpo que cria e cocria um conhecimento prudente
que resulta em uma vida decente (Santos, 2008). Arte, prudéncia e decéncia sdo, portanto,

elementos que ndo devem faltar em uma investigacdo engajada com a justica de mundo.

Falamos por isso, ndo de contexto, mas de incorporar o problema de pesquisa. Como
vimos no testemunho, sou um corpo branco, sertanejo e gay que, orientando em uma
branquitude’ que firmou a impossibilidade de movimento em minhas identificagdes de mundo,
sujeitou-se a uma formacdo voltada para o0 humano como sendo um sujeito plenamente
cognitivo. Isso impeliu descobertas de outras realidades, bem como o acesso a dimensdes téo

caras para a integralidade e complexidade da vida.

Falar de uma educacdo atravessada pelo logos — organizacdo dos dominios da realidade,
mythos — a transcendéncia, a relagdo com o mistério e com a construcdo do sentido da vida,
pathos — a dimensdo dos sentimentos e da relacdo consigo e com 0s outros e eros — 0
movimento, as pulsdes (Araujo, 2016), me levou a uma redescoberta sobre minha prética
docente e sobre meu projeto de vida, que agora ndo poderia mais desgarrar-se da presenca no
mundo. Foi assim que compreendi, no meu corpo, que a educacdo, enquanto formagdo humana
corazonada, ndo deveria ser processo de uma racionalidade instrumental, mas uma
racionalidade alargada, comprometida com nossos pés no chdo das matas, dos terreiros e de
onde mais pudessem alcancar para evitar a queda dos céus (Arias, 2010; Krenak, 2019).

Poderiamos falar dessa educacdo como esquizoeducagdo (Mendes, 2020). Um exercicio
para ndo implodir uma forma Unica de educar, mas para desterritorializar essa forma Unica e
criar outras possiveis de outras identidades e identificacbes. A educacdo seria entdo, uma
deseducacado, qualquer coisa livre da agonia da dominacdo e do desejo de formatar sujeitos.
Seria uma aposta em modos econdmicos, politicos e sociais outros que constituiriam um fluxo
continuo e ndo estanque de nossos desejos e poténcias. E uma atitude incompleta de consciéncia
plastica, alargada que implica uma formagdo multi-humanista e extra-humanista, visto que nos

movemos entre as formas de vida mais diversas, sejam humanas ou extra-humanas.

Falo entdo, de uma deseducacdo, como posta por Woodson (2018), que enfrenta o

dogmatismo humanista eurocéntrico. Esse enfrentamento é necessério, pois “quando vocé

7 Categoria que Cardoso (2010) traz como construgdo social, cultural e politico da identidade que foi naturalizada
e normatizada pelos sujeitos brancos.
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controla o pensamento de um homem, vocé€ ndo precisa se preocupar com suas agdes”
(Woodson, 2018, p. 22). Ao ignoramos nossa histdria, nossas marcas, somos incapazes de
recuperar nossas poténcias. Desprezamos tudo aquilo que podemos ser porque foram impostas

verdades brancas e coloniais para nossa existéncia.

Saber quem somos, saber o que fora definido para nos, saber o que podemos ser, talvez
seja uma das grandes tarefas da deseducagdo, de uma esquizoeducagdo. Isso é potente
porquanto pode desenvolver formas de libertagdo para as mentalidades, sensibilidades e
corporalidades colonizadas. De modo contrario, foi dominando nossas mentes, afirmando e
definindo nossa inferioridade que os colonizadores conseguiram perpetuar, entre nés mesmaos,

0s processos de violéncia (Mendes, 2021; Woodson, 2018).

Assim, revivi as dores de ser meu corpo, a imposicao das etiquetas que me foram
colocadas. Percebi que meu corpo pedia mais que disciplinas: pedia danca, pedia respiracéo e
movimento constante. Nesse processo fui descobrindo minhas raizes histéricas mais profundas,
minha marcagdo amefricana (Gonzalez, 1988); identificando os processos de negagéo cultural
e politica em que fomos submetidos. Meu corpo cocriava novas possibilidades. Emergiam

compreensdes outras de sujeitos, mundos e educacao.

Recuperar o corpo. Eis uma tarefa sinalizadora dos processos formativos mais integrais
e multidimensionais; um ato esquizoespiritual; um exercicio amefricano. Quando recuperamos
nosso corpo, e com ele nossa mentalidade, sensibilidade e espiritualidade, tornamo-nos um
corpo localizado mais ao Sul enquanto territdrio existencial periférico, marginalizado e
animalizado. Esse corpo ao Sul é um corpo amefricano, um corpo-Améfricas. Move-se por

entre pedagogias de libertacdo, por criagdes mais proximas de nossas experiéncias de mundo.

Essa cartografia constitui o que chamamos de esquizoespiritualidades ou as
espiritualidades que mapeiam seus limites coloniais e se expandem em realidades de tempo e
espaco que ndo aquelas concebidas no processo educativo e civilizacional moderno.
Esquizoespiritualidades como fricgdo e fissura das nossas poténcias negadas, como um corpo-
limite e encruzilhada, como indoléncia a ordem colonial porquanto resiste as ontologias que

nos trancam em nossa exacerbada individualidade moderna.

Essa vivéncia e experiéncia de um modo outro de ser me provou diversos

questionamentos e fricgdes entre meu sentir e meu pensar, entre meu agir e meu falar. Assim,
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fui questionando em torno da formagdo humana vivenciada no Nucleo de Educagdo e

Espiritualidade da Universidade Federal de Pernambuco:

i) Como podemos repensar a formacdo humana com vistas a emergéncia de sujeitos

outros que sejam descentrados de uma logica cognocentrista?

ii) O que pode uma espiritualidade comprometida com o enfrentamento de sistemas de

opressao regidos por raca, classe e género que colonizam o corpo?

iii) Como pedagogias outras, a saber, amefricanas, implicariam em processos formativos

contra-hegemonicos?

iv) O que um corpo, em movimento de desalojamento dos marcadores coloniais, poderia

criar em uma realidade pautada por uma esquizoespiritualidade?

V) Que educacdo pode surgir a partir da experiéncia de um corpo voltado para o
acontecimento da espiritualidade como cocriagdo?

vi) Que poiesis € possivel em uma formacdo humana que conceba o corpo e as

experiéncias de uma espiritualidade desestabilizadora da ordem colonial?

Esse conjunto de questdes sdo tessituras contra-hegemaénicas, sdo feiticos de um pensar
outro. Foram pistas importantes para me situar, me localizar, me refazer no caminho
investigativo esquizoespiritual. S&o questdes iniciais que partiram do meu corpo como uma
interrogacdo a minha existéncia. Foram por essas interrogaces que me percebi como um corpo-
Améfricas, dotado de contradicdes, de possibilidades, de negacdo e, acima de tudo, nutrido
pelas cosmopercepcdes de mundo de todas aquelas pessoas que pisaram em Abya Yala — ou

como impuseram os europeus, América — antes de mim.

Essa experiéncia incorporada, ainda sem resposta, sem final ou acabamento, sem
pretensbes de firmar pontos conclusos as questdes acima levantadas, € um movimento
formativo coletivo; um movimento transformativo a medida em que me desaloja de um

pensamento colonial, de um fazer cientifico exclusivamente cartesiano.
Nisso, resulta na incorporacdo do problema de pesquisa desta investigacao espiritual:

Quais sentidos esquizoespirituais o corpo-Ameéfricas poderia produzir para repensarmos

a educacao moderna/colonial e, consequentemente, a formacao humana?
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1.3 Objetivos

1.3.1 Objetivo geral

Compreender quais sentidos esquizoespirituais o corpo-Améfricas poderia produzir

para repensarmos a educacao moderna/colonial e, consequentemente, a formacéo humana.

1.3.2 Objetivos especificos

Levantar os grupos de pesquisa, no Brasil, cadastrados no CNPq, que tem como foco de
investigacdo a Educacdo e Espiritualidade, apresentando as concepcbes de espiritualidade
movidas nas produces académicas a nivel de doutorado do Nucleo de Educacdo e
Espiritualidades.

Propor os principais fundamentos ontoldgicos e epistémicos das esquizoespiritualidades
a partir de uma matriz decolonial que considera o corpo como elemento central da formacgéo
humana.

Apresentar a influéncia de processos pedagogicos na construcdo do corpo-Améfricas, a
luz de uma perspectiva integral e multidimensional de formagdo humana.

Analisar os pressupostos de pedagogias amefricanas que problematizam o corpo para

além de seu aspecto biolégico fornecendo compreens@es outras sobre a formagdo humana.

1.4 Demarcacao axiologica

“Estamos viciados em modernidade” nos diz Krenak (2020, p. 17). Nao sei se estamos
viciados na modernidade ou se nosso agenciamento e alojamento séo limitados a tal ponto que
somente nos vemos como sujeitos modernos e fora dessa realidade nada pode ser possivel.
Talvez por isso a superacdo de sistemas econdmicos, politicos e culturais pautados na
exploracdo sejam tdo dificeis de se perceber como venciveis. Temos a ilusdo da permanéncia

como forma de sentir o poder em nossas maos.

Emerge um desafio hoje de questionar os agenciamentos e os alojamentos dos sujeitos
modernos. A modernidade como uma narrativa colonial — e este adjetivo por si so ja carrega
consigo o capitalismo, o patriarcado e o racismo em toda sua pujanga — acabou criando
realidades onde a vida se tornou dispensavel. Do mesmo modo, o conhecimento foi pautado em

modos que se distanciam da complexidade da vida (Mignolo, 2017).
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N&o poderiamos entdo, pensar em uma investigacdo espiritual e incorporada sem
problematizar o valor da ciéncia e sua relagdo com a virtude. Percebemos o modo como a
ciéncia vem enriquecendo a vida humana, reparando injusticas e reconstruindo o tecido social
da vida na Terra. Contudo, o modelo dominante de ciéncia centrada exclusivamente no
racionalismo, como nos mostra Santos (2008), territorializou fronteiras e policia com grande
poder um tipo de razdo e racionaldiade. Assim, “[...] a nova racionalidade cientifica € também
um modelo totalitario, na medida em que nega o carater racional a todas as formas de
conhecimento que ndo se pautarem pelos seus principios epistemologicos e pelas suas regras
metodologicas” (Santos, 2008, p. 21). Essa ordem racional cientifica é instrumental e segue 0s

principios da hierarquia e desprezo pela diferenga.

Mas nossos corpos estdo movendo-se, cocriando, resistindo, fazendo surgir mundos
antes silenciados. Nossos corpos estdo atravessando, negociando, friccionando limites. A luta
é pedagdgica e permite a emergéncia de paradigmas outros sobre a ciéncia; vamos assim,
cocriando agenciamentos e desalojamentos (Ferreira, 2007; Walsh, 2017). Vamos entendendo
que o valor da ciéncia reside na virtude da justica. Isso nos faz sentipensar® em Omolu, o senhor
das Pérolas. Contam que, quando pequeno o orixa foi abandonado por sua mée Nana por ter
seu corpo coberto de variola. lemanjé o encontra e lava suas feridas com as aguas do mar. A
crianca logo cresce forte e sadia, mas cheio de cicatrizes. Sua méde lemanja faz uma roupa de
palha para cobrir-lhe as marcas. Andando pela Terra, Omulu foi deixando cura, doencas e
salde. Sendo muito pobre, recebe de lemanja as pérolas do mar, que passou a ostentar em seus
colares (Guimarées, 2017).

Ao nos mover por entre 0s caminhos possiveis, acreditamos que nossas feridas, assim
como as de Omolu, podem ser curadas; a justica é feita quando reconhecemos as faltas,
reparamos 0s danos e participamos da vida de uma maneira menos opressiva. Nesse sentido,
nossa justificativa ndo converge para uma racionalidade demarcada estritamente pelos
interesses académicos, sociais e pessoais, mas parte de valores que podem nos ajudar a pensar

uma racionalidade mais poética e estética comprometida com a justica.

Assim, achamos pertinente afirmar o valor desta pesquisa a partir de algumas nocoes

importantes para nossa desobediéncia epistémica, que dividimos em dimensbes axioldgica,

8 Segundo Borda (2015), a expressédo indica uma racionalidade sensivel e ndo hegemdnica que inclui o papel dos
afetos na produg¢éo do conhecimento. Uma racionalidade eticamente voltada para nossa comunh&o com o corpo e
a natureza. Usaremos o termo ao longo da pesquisa para denotar e demarcar nossa ética e politica na escrita e na

producdo do conhecimento desde outras I6gicas de saberes.
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ontoldgica, epistemoldgica e metodoldgica. A primeira nos posiciona desde o pluralismo
espiritual, centrando na nocdo de espiritualidade como forga de criacdo das realidades
existentes. Isso requer uma concepcdo de conhecimento pratico, capaz de promover o
florescimento humano, extra-humano e/ou nao-humano. Com isso queremos afirmar a
necessidade de, como ensina Viveiros de Castro (2015), uma percep¢do da vida além de nos
mesmos, que consiga ser acessada pela e na perspectiva do outro e de qualquer forma de vida.
Trata-se de conceber a realidade néo na separacdo humano e ndo-humano, mas na possibilidade
de que todos tenham uma humanidade potencial. Assim, a realidade se torna multipla. Essa
experiéncia € a prépria implicancia de uma posicdo simpatica e de compaixdo pelos seres
existentes, que nos leva a sentir o valor da vida e o direito a existéncia em plenitude. Ha nisso
um processo de consciéncia ecoldgica, onde saimos de uma ldgica rigidamente solipsista e
centrada na pessoa e passamos a partilhar experiéncias coletivas, comuns e cosmicas. Por isso

expandimos a no¢do de consciéncia para esta ecoldgica.

A dimensao ontoldgica da qual participamos entende a emergéncia e complexidade da
realidade, onde consciéncia e matéria surgem juntas e sdo inseparaveis. A realidade é
participativa porque possibilita uma relacdo intersubjetiva entre os seres, para além da relacéo
subjetiva-objetiva. Novas formas de pensar o ser, 0 poder e o saber sdo demandas. Portanto,
centramos a investigacdo em uma ontologia combativa, como diria Mafeje (2008). Participamos
da leitura de mundo conforme as categorias e marcadores émicos, que chamamos de
amefricaperspectivismo (Castro, 1996; Gonzalez, 1988). Recebemos como matriz e como
raizes dessa perspectiva as abordagens amefricanas, 0s pensamentos periféricos, insurgentes,
as nocOes, marcadores e categorias de nossas experiéncias para além do eurocentrismo. H4 um
movimento ontoldgico que converge para a incorporacdo do sujeito no mundo, que finca seus
pés no chdo. Nisso, surgem compreensdes de uma racionalidade sensivel, estética e politica

mais generosa.

Em relacdo ao valor epistemoldgica desta investigacdo, o valor que nos orienta é da
integralidade, da complexidade e de uma epistemologia alargada. Por isso recorremos as
proposi¢des de uma abordagem ao Sul, reconhecendo nossas producdes epistemoldgicas e
movendo-se entre 0s pensamentos africanos e amefricanos. A epistemoldgica como filosofia e
como movimento estético-politico é um valor que nos leva a perceber sujeitos negados e
dimensGes outras que fazem tais sujeitos. Por ser uma epistemologia de revisdo das narrativas
naturalizadas e legitimadas, elas cooperam para o desalojamento dos sujeitos, permitindo

engajamento politico e a existéncia das diferengas com devido reconhecimento.
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Por fim, nosso valor metodoldgico assume a participacdo (Ferrer, 2017) como caminho
possivel para expandir as bases cognitivas e racionais. Na participacdo, ha uma estreita relacéo
de experiéncia incorporada no mundo. Isso nos leva a vitalidade do conhecimento, saindo de
uma légica de representacdo, que mortifica 0 mesmo. Trata-se de, metodologicamente,
sentipensar (Borda, 2009) a experiéncia desalojadora de mundo; temos assim, um compromisso
metodoldgico sagaz (Oruka, 1990) em que o sujeito € voltado para os problemas éticos e

empiricos de sua comunidade.

Esses valores que sustentam nossa investigagdo produzem um tipo de conhecimento
voltado para as periferias existenciais, cocriado na liberdade e na ecologia de saberes (Santos,
2009). Afirmamos assim, nossa luta contra a l6gica mecanica de existéncia e de producdo da
ciéncia. Implica, portanto, em modos mais abertos de compreensdo das visdes naturalistas de
mundo porque o conhecimento se torna experiéncia e sensualizacdo — concebido em
sensibilidades e racionalidades alargadas. E mesmo um conhecimento-testemunho,
intersubjetivo e organico; além disso, é transdisciplinar, pautado na ética do cuidado, localizado

e consciente de sua localizacdo (Mignolo, 2003; Santos, 1999).

A partir de nossas escolhas e lugar epistémico, traremos em seguida nossa tese.

1.5 Apresentacédo da tese

Propomos a partir do que foi trazido a seguinte tese: uma educacdo engajada em
movimento espiritual decolonial® possibilita a vivéncia de um corpo outro, sensivel, racional e

politico capaz de criar fissuras nas estruturas opressoras e coloniais que nos formam.

O corpo-Améfricas entdo é potencialmente espiritual e, portanto, desfaz as mandigas
coloniais e cria feiticos capazes de desfazes os noés violentos que estdo presentes em nosso

cotidiano.

1.6 Firmar o ponto para ndo esquecermos

® Falamos de uma perspectiva espiritual decolonial como sendo uma posigdo que pretende revisionar as categorias
coloniais que estdo presentes nos estudos sobre espiritualidade. A isso, recorremos aos saberes e conhecimentos
de outras perspectivas ndo hegemonicas e ndo violentas, epistemologicamente.
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O site Razéo Inadequada, em seu texto Deleuze e Guattari — rostidade, inspirou-nos a
demarcar nosso territorio epistémico e ético. Apoiando-se em Deleuze e Guattari, Rafael
Trindade (2023) nos entrega uma potente critica sobre como nos relacionamos com a
multiplicidade da face humana. Em uma perspectiva colonial, os rostos sao homogeneizados e

massificados para facilitar a captura em uma identidade fixa com um Unico significado.

Assim, o rosto é produto da linguagem que modela, classifica e ordena conforme um
regime de signos dominante. Trindade (2023), na leitura de Deleuze e Guattari, nos ensina que
esse regime € o muro branco, uma rede circular e fechada de significados que codifica o novo
ou diferente. A centralidade dessa rede é o buraco negro, que pode ser Deus, 0 Estado, a ciéncia,
arazdo ou qualquer poder que controle os sujeitos. Todos os individuos terdo seu préprio buraco

negro, que o aprisiona (Trindade, 2023).

Pensar rizomaticamente € um modo de escapar ao buraco negro; é uma forma de pensar
e agir que rompe com a légica linear e binaria, que organiza as hierarquias. Pensar 0s rostos
descentrados do buraco negro € um movimento estético também, que reconhece e honra a

poténcia do devir e das possibilidades (Trindade, 2023).

De modo subversivo e estético, apresentaremos agora, para nao esquecermos, nossa
ancestralidade epistemol6gica. Como um exercicio espiritual de honrar as contribuicdes de cada
autor e autora, escolhemos uma estética capaz de expressar e provocar outros sentidos e
significados para repensar o rosto daqueles ndo tdo conhecidos na academia e no seu rito
cartesiano. Para que questionemos a ordem do conhecimento moderno/colonial, amparamo-

nos, nesta investigacdo, no pensamento de:



Figura 6: A ontologia combativa de Archie Mafeje
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Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 7: Escrevivéncia como uma politica de vida em Conceicao Evaristo
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Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 8: O perspectivismo de Eduardo Viveiros de Castro

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 9: Multidimensionalidade e espiritualidade em Ferdinand Réhr

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 10: As memdrias e o trauma colonial em Grada Kilomba

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 11: Reencenacdo colonial e a dentincia da plantacéo cognitiva de Jota Mombaca

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 12: O pensamento socioldgico sentipensante em Orlando Fals Borda

Fonte: Gabi Benedita (2023).



Figura 13: Cosmopercepc¢ao de Oyeronke Oyéwumi

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 14: Corazonar em Patricio Guerrero Arias

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 15: As colonialidades em Walter Mignolo

Fonte: Gabi Benedita (2023).
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Figura 16: A realidade da condenacédo em Frantz Fanon

Fonte: Ginger Collart (2022).1°

10 Nome artistico de Edwilson Cavalcante, artista e professor arcoverdense que produziu as colagens.
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Figura 17: Lélia Gonzalez e a amefricanidade para construcao de outra realidade nossa

Fonte: Ginger Collart (2022).



Figura 18: A dendncia da necropolitica em Achille Mbembe

Fonte: Ginger Collart (2022).
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Figura 19: Ailton Krenak, adiando a queda dos céus, movendo outras vidas

Fonte: Ginger Collart (2022).
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Figura 20: Marimba Ani e modos outros para ler o colonizador e sua cultura

Fonte: Ginger Collart (2022).
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Figura 21: Milton Santos e o lugar como artesania espiritual da realidade

Fonte: Ginger Collart (2022).
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2. UM ESTADO DA ARTE: REATIVANDO NOSSA ANCESTRALIDADE
EPISTEMICA

Um acontecimento, um processo, uma dimensao constituinte do humano, a relagdo com
a religiosidade ou misticismo, a busca pelo sentido da vida. Seja qual for a vista do ponto sobre
espiritualidade, ela é disputada epistemoldgica e politicamente. Nessa disputa entram 0s
conhecimentos teoldgicos, empiricos e cientificos, assim como as localizagdes filosoficas e
axioldgicas de mundo. Pensamos assim, que a posse sobre o conceito de espiritualidade emerge

do desejo de poder, de saber.

Enquanto poténcia de criacdo de realidades, a espiritualidade possibilita quebra de
certos regimes de opressdo. Igualmente pode operar prisdes quando discursos totalizantes,
hegemonicos e fundados em visdes etnocéntricas tentam inventar um tipo de humanidade e de
realidades que hierarquizam sujeitos, mundos e cosmopercepcOest!. Assim, partimos da
compreensdo da espiritualidade enquanto acontecimento humano e extra-humano, que busca
desestabilizar estruturas de dominacéo, integrante da multidimensionalidade que coopera para
que os sujeitos participem plenamente de suas realidades (Arias, 2010; Castro, 2004; Ferrer,
2017; Rohr, 2013).

Especialmente com a constituicdo do sujeito moderno/colonial, centrado na
racionalidade e na sua capacidade de conhecer objetivamente o mundo (Descartes, 1983; Kant,
1997), uma linha abissal comecou a ser tracada e delimitou as questfes de ordem cientifica e
filoséfica e outras foram colocadas como metafisicas e, portanto, impossiveis de se conhecer
de modo objetivo/cientifico. Sob o prisma de um materialismo ontolégico, 0 mundo e a

realidade se tornam cognosciveis a partir de sua forma material e pré-dada.

Contudo, observamos no movimento da psicologia transpessoal*® a necessidade de
superar a dicotomia ontoldgica presente nos modelos cientificos, onde sujeito e objeto, corpo e
mente sdo entes opostos. 1sso acabou hierarquizando tanto as formas de conhecer, quanto os
conhecimentos produzidos. A dimenséo espiritual passou a ser considerada como um campo de
investigacdo propria da ciéncia (Ferreira, 2007) quando fomos criando desobediéncias

epistémicas (Mignolo, 2008). Desse modo, interessa-nos saber como estamos, ou néo,

1 Oyéwumi (1997, p. 33) chama de “cosmopercepgio” outros modos de perceber o mundo que niio sejam aqueles
centrados na visao e que priorizam, portanto, a representacdo mental do mundo.

12 Conhecida como quarta forca da psicologia, a transpessoal vai se distanciando das outras forgas — behaviorismo,
psicandlise e psicologia humanista — por trazer como principio ontolégico de suas investigagdes a espiritualidade
(Ferreira et al, 2020).
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avancando nessas atitudes desobedientes em nossos estudos e fazendo emergir mundos

eclipsados por uma racionalidade formal-técnica.

Sobre a producéo de pesquisas acerca da espiritualidade, encontramos no Brasil, através
de busca no Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico — CNPq (Brasil,
2020), 9 nucleos de pesquisas certificados que tratam do tema, a saber: Educacdo e
Espiritualidade da Universidade Federal de Pernambuco; Grupo de Pesquisa em Ensino de
Geografia na Perspectiva do Ser Humano Integral, da Universidade Federal de Uberlandia;
Grupo de Estudos Educacdo, Ambiente e Cultura de Paz, do Instituto Federal do Rio Grande
do Sul; Grupo de Pesquisa de Transdisciplinaridade: Educacgdo, Politica em Saude e Meio
Ambiente, da Universidade Ceuma; Nucleo de Estudos e Pesquisas em Educacdo e Diversidade,
da Universidade Federal de Juiz de Fora; Nucleo de Estudos em Praticas de Saude e
Enfermagem, da Universidade Federal de Pelotas; Nucleo Interdisciplinar de Pesquisas e
Estudos em Saude, da Universidade Estadual de Feira de Santana; Programa Ciranda Inclusiva
Bilingue, da Universidade de Pernambuco e Psicanalise Iniciatica, também da Universidade de

Pernambuco.

Apenas um desses nucleos se dedica a relagdo direta entre educacéo e espiritualidade,
sendo este 0 nosso interesse. Trata-se do Ndcleo de Educacdo e Espiritualidade, que em 2010
se associa a linha de pesquisa Educacao e Espiritualidade do Programa de P6s-Graduacdo em
Educacao — PPGE da Universidade Federal de Pernambuco — UFPE.

As pesquisas, em nivel de doutorado, produzidas a partir deste nlcleo apresentam a
espiritualidade como uma dimensdo humana e preocupada na multidimensionalidade e
integralidade humana (Ro6hr, 2013); por vezes encontramos aspectos em tais pesquisas que
desvelam um territdrio filoséfico da Grande Cadeia do Ser, perspectiva filosofica que defende
uma hierarquia de ordem das coisas (Santos; Campos, 2014) e que é importante para a discussao
gue hoje temos sobre espiritualidades mais abertas. Importante percebermos que a hierarquia
estabelecida por essa perspectiva filosofica sustenta nogdes dualistas de mundo, como a

separacao corpo e mente, imanéncia e transcendéncia, materia e ideia.

Interessa-nos sobremaneira uma espiritualidade que articule matrizes ontoldgicas
capazes de ir alem da dualidade de mundo. Acreditamos que essa dualidade sustenta certas
arquiteturas coloniais ao eleger um modo de existéncia superior ao outro. Particularmente a
separagdo e oposicao corpo e mente, onde 0 corpo é posto como limitagdo ao conhecimento e

a propria espiritualidade. Assim, uma perspectiva que faca emergir corpo e mente como uma
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substancia unica implicaria em uma espiritualidade tracada na desobediéncia epistémica. Nao

somente isso, mas daria a ver formas de vidas e de experiéncias que s&o menosprezadas.

Para isso questionamos: de que modo as pesquisas no Ndacleo de Educacdo e
Espiritualidade da Universidade Federal de Pernambuco estariam articulando a espiritualidade
desde uma perspectiva ndo dualista de mundo, onde corpo e mente emergem como uma
substancia mesma? Assim, o propdsito desta pesquisa do tipo estado da arte é identificar rastros

de espiritualidade que sinalizem para uma experiéncia ndo dualista de mundo.

Neste momento da pesquisa, a espiritualidade é definida em termos de um
acontecimento entre a interacdo entre 0os modos humanos e extra-humanos de existéncia.
Importa assim, recorrermos a no¢do de desobediéncia epistémica como uma producdo mais
plural dentro da academia que permita cocriagdes mais abertas e de enfrentamento ao fazer

cientifico hegemonico e ultrarracionalista.

Esse movimento é localizado em uma perspectiva decolonial que pretende, mais que
historicizar as bases teoricas das produgdes do referido nlcleo de pesquisa, fazer girar a roda
das criacdes acerca da espiritualidade. Como propde Ferrer (2017), € preciso a afirmacéo de
uma pluralidade de mundos espirituais e, para isso, haveremos de recorrer a epistemologias
emancipatorias. Ao identificarmos como se criam as desobediéncias epistémicas no nucleo,
entramos em uma gira que nos faz rodopiar em mundos e realidades espirituais mais abertas as

possibilidades de vida.

H& um interesse crescente pela discussdo acerca de espiritualidade que nos coloca em
uma posicdo de investigagdo vivida. A este tipo de investigacdo, Heron (2006) assegura que
trata de um movimento de pessoas engajadas em suas proprias fontes criativas. Consolida-se,
mesmo que de modo informal e frouxo, uma rede de pessoas centradas na cultura participativa.
Aqui reside, portanto, nossa primeira localizagdo, que sinaliza para a necessidade de
documentar e historicizar os processos de investigacdo, agrupamento e producdo do

conhecimento em espiritualidade.

Precisamos concordar que tanto a filosofia quanto a ciéncia moderna, centradas na
supervalorizacdo do sentido da visdo — basta ver como termos importantes para ambos o0s
conhecimentos sdo elaborados: cosmovisao, iluminismo, ideia, imagens —, acabaram criando
realidades opressoras sobre a natureza, 0 humano e o extra-humano. Isso porque ndo nos
entregamos a uma enagdo que envolve todo o corpo no processo de conhecimento. Nao

pretendemos com isso desqualificar e mesmo desprezar o valor da filosofia e da ciéncia; muito
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menos nega-la. Ao contrario, estamos em uma posicdo de tensionar, questionar e avangar

através das possibilidades de renovacdo e transformacéo, tdo possiveis a filosofia e a ciéncia.

A racionalidade instrumental e o cognocentrismo®® superestimado ofuscaram niveis
outros de conhecimento de mundo. Produziram também relacGes de hierarquizacdo que
estruturaram o tecido social. O mundo é mais facilmente dividido em dois: preto ou branco,
homem ou mulher, bom ou mal, civilizado ou selvagem, sagrado ou profano. Nessas relacdes
dicotdmicas, perdemos a riqueza do que possa existir entre um e outro. A espiritualidade pode
nos levar a compreender, sentir e participar com mais pluralidade. Mas de que modo isso €
possivel? Quando ampliamos a nocdo de razdo e racionalidade, quando alargamos as bases
cognitivas do conhecer e do que é conhecivel, quando ousamos transgredir as retas e 0 pontos
maniqueistas que regem nossas relacdes de agir, sentir e pensar, quando optamos por poiéticas

outras.

E desse modo que os estudos sobre as espiritualidades vém engajando-se. Ao mesmo
tempo surge outra tensdo: para legitimar-se na academia, esses estudos necessitaram de uma
formatacdo metodoldgica e tedrica para nao sucumbir ao crivo do ndo-cientifico. E muitas vezes
essa formatacao tornou-se rigida e colonizada epistemologicamente, endurecendo e fechando-
se em principios de exagerada objetividade. Ferrer (2017) alerta sobre o perigo da colonizacao
empirista da espiritualidade. O perigo disto reside no reconhecimento da ciéncia como Unico

caminho possivel do conhecimento.

Apoiar-se em uma abordagem de ciéncia mais alargada e rigorosa, em uma concepcao
de razdo e racionalidade mais desatada de um racionalismo perverso e comprometida com a
justica cognitiva é, de fato, uma condi¢do para uma investigacdo vivida, como propde Heron
(2006). Assim, apresentamos, localizados nas afirmaces tecidas até aqui, um breve panorama

do que, no Brasil, temos produzido sobre os estudos acerca da educacao e espiritualidade.

Como um estado da arte € uma pesquisa de horizontalidade — por permitir conhecer de
mundo mais amplo as condicdes de producgédo do conhecimento — e com suas escolhas temporais
e geograficas, optamos por, inicialmente, identificar os grupos de pesquisas cadastrados no
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico — CNPq e que tratam da

espiritualidade. Utilizamos a busca parametrizada com os seguintes padroes:

13 Por cognocentrismo afirmamos o paradigma epistemoldgico que coloca a mente e suas faculdades cognitivas e
intelectuais como superiores na producdo do conhecimento (Ferrer, 2017).



a) base corrente,

b) termo de busca: “educacao e espiritualidade” em todas as palavras,

c) consultar por grupo,

d) aplicacdo da busca nos campos: nome do grupo,

e) situacéo: certificado.
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A busca nos levou a 9 grupos de pesquisa cadastrados. A tabela abaixo apresenta os

grupos:

Tabela 1 — Grupos de Pesquisa sobre Educacao e Espiritualidade cadastrados no CNPq

GRUPO DE PESQUISA

Educacéo e
Espiritualidade

Grupo de Pesquisa em
Ensino de Geografia na
Perspectiva do Ser
Humano Integral
Grupo de Estudos
Educacdo, Ambiente e
Cultura de Paz

Grupo de Pesquisa de
Transdisciplinaridade:
Educacao, Politica em
Salde e Meio Ambiente —
GTEPSMA
Nucleo de Estudos e
Pesquisas em Educacédo e
Diversidade — NEPED
Nucleo de Estudos em
Praticas de Saude e
Enfermagem — NEPEnN
Nucleo Interdisciplinar
de Pesquisas e Estudos
em Saulde — NIPES/UEFS
Programa Ciranda
Inclusiva Bilingue

Psicanalise Iniciatica

Fonte: o autor (2022).

FUNDACAO
2004

2003

2012

2019

1993

1994

2015

2012

2005

INSTITUICAO

Universidade
Federal de
Pernambuco —
UFPE

Universidade
Federal de
Uberlandia — UFU

Instituto Federal do
Rio Grande do Sul
— IFRS

Universidade
Ceuma —
UNICEUMA

Universidade
Federal de Juiz de
Fora — UFJF
Universidade
Federal de Pelotas —
UFPel
Universidade
Estadual de Feira
de Santana — UEFS
Universidade de
Pernambuco — UPE

Universidade de
Pernambuco — UPE

LIDERES

Aurino Lima Ferreira;
Alexandre Simdes da
Silva

Adriany de Avila Melo
Sampaio;
Antonio Carlos Freire
Sampaio
Vinicius Lima
Lousada;
Amilton de Moura
Figueiredo
Maria Raimunda
Chagas Silva;
Sandra de Castilho
Bandeira

Sandrelena da Silva
Monteiro;
Anderson Ferrari
Adrize Rutz Porto;
Maira Buss Thofehrn

Katia Santana Freitas;
Elaine Guedes
Fontoura
Luiz Albérico Barbosa
Falcéo;

Lania Ferreira da Silva
Luciano da Fonseca
Lins;

Katia Goretti Veloso
Lins

AREA

Educagdo

Geografia

Educacdo

Medicina

Educacdo

Enfermagem

Enfermagem

Engenharia

Civil

Educagéo
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O grupo mais antigo foi fundado em 1993, na Universidade Federal de Juiz de Fora —
UFJF. A maior parte dos grupos de pesquisa encontrados voltam-se para a area da educacéo,
sendo seguidos pela area da saude e, por fim, pela geografia e engenharia civil. Apenas uma
instituicdo de ensino superior privada apresenta um grupo de pesquisa voltado para educacdo e
espiritualidade, enquanto as demais s&o institui¢bes publicas. Interessante perceber que metade
dos grupos de pesquisa sdo concentrados na regido Nordeste do pais, tendo em Pernambuco a
maior parte da localizagdo dos grupos de pesquisa. Abaixo apresentamos as linhas de pesquisas
dos grupos para melhor entendermos em que sentido tematico caminha a producdo do

conhecimento voltada para a espiritualidade. Assim, temos:

Tabela 2 — Linhas de Pesquisa nos Grupos de Pesquisas sobre Educacéo e Espiritualidade

GRUPO DE LINHAS DE PESQUISA REPERCUSSOES
PESQUISA DOS TRABALHOS
Educacao e Diélogo, educacdo e transcendéncia na filosofia de Martin Buber;  Estudos que
Espiritualidade Educacéo: sentidos apropriados a formacao humana; tematizam a
Espiritualidade e perspectivas transculturais em educacdo e espiritualidade com
pesquisa; diversas posicdes

Espiritualidade na filosofia dial6gica;

Filosofia budista e teorias da formacdo humana;

Filosofia, espiritualidade e formacdo do Self no budismo tibetano;
Formacdo humana e espiritualidade: aproximacdes entre filosofia
antiga e teoria espirita;

Psicologia transpessoal, psicologia
espiritualidade integral em educacéo;
Psicologia, espiritualidade e integralidade na educacéo.

social/comunitaria, e

tedricas e campos de
intervencéo.

Grupo de Cartografia escolar; Estudos voltados para
Pesquisa em Cidade educadora; compreensdo do ser
Ensino de Educacéo e espiritualidade; humano como ser
Geografiana  Formacdo docente em Geografia; integral e  suas

Perspectiva do

Inclusdo versus Exclusao;

potencialidades.

Ser Humano  Relagdes étnico-raciais na escola;
Integral Saude Ambiental e do trabalhador.
Grupo de Educacéo, ambiente, espiritualidades e cultura de paz; Estudos voltados para
Estudos Pedagogias transformadoras, gestdo educacional e comunidades de a praxis da Educagdo
Educacéo, aprendizagem; Profissional e
Ambiente e Préticas restaurativas e cultura de paz nas escolas. Tecnolégica e
Cultura de Paz referenciados na
partilha das
investigacdes.
Grupo de Politicas de Educacdo em Salde: Espiritualidade e Tanatologia Estudos
Pesquisa de (PSET); transdisciplinares na
Transdisciplina Politicas em Saide e Meio Ambiente (PSMA). medicina que
ridade: discutem as politicas
Educacao, de salde,
Politica em espiritualidade,
Salde e Meio tanatologia,
Ambiente — educacdo, saude e
GTEPSMA meio ambiente.
Nucleo de Bergson, educac&o e diversidade; Estudos  engajados
Estudos e Cotidiano escolar e diversidade; com a integracdo da



Pesquisas em
Educacao e
Diversidade —
NEPED

Ncleo de
Estudos em
Praticas de

Saulde e
Enfermagem —
NEPEN
Nucleo
Interdisciplina
r de Pesquisas
e Estudos em
Salde —
NIPES/UEFS

Programa
Ciranda
Inclusiva
Bilingue

Psicanalise
Iniciatica

Culturas, politicas e préaticas de inclusdo em educacéo;
Educacdo, desenvolvimento, espiritualidades e diversidade;
Género, sexualidade, educacéo e diversidade;

Lingua de Sinais Brasileira e educagdo.

Processo de trabalho em salde, organizacéo e gestdo, educacéo e
enfermagem.

Conforto de pessoas com Infarto Agudo do Miocardio;

Cuidado e conforto a pessoa e a familia no processo salde doenca;
Cuidado no processo de desenvolvimento humano;

Cuidado, educacdo em salde e anélise existencial;

Estudos de validade em instrumentos de medida em salde;

Saude mental e qualidade de vida de pessoas hospitalizadas em
Unidade de Terapia Intensiva e seus familiares;

Tecnologias de gestdo na producdo do cuidado em servicos de
salde;

Etica e bioética no cuidado em sadde.

Desenvolvimento de estratégias educacionais e comunicacionais
assistivas e inclusivas;

Educacdo matematica na educacdo de surdos com preparagdo de
material inclusivo;

Educacdo popular em saude: transdisciplinaridade, cultura e
religiosidade;

Estudos de acessibilidade com producéo de inovacGes tecnolégicas
assistivas;

Formacéo profissional inclusiva e educacdo de surdos;

GEBESS - Grupo de Estudos Bilingue em Educacgdo de Surdos e
Surdocegueira;

Identificacdo e registro dos Sinais da LIBRAS em diferentes areas
do conhecimento;

Politicas Pablicas de inclusdo e acessibilidade;

Transcricdo de material para o Braile e adaptacdo de material tatil;
Acessibilidade geral.

Educacdo, salde e espiritualidade;

Praticas assistenciais multidisciplinares de interiorizacdo de
atencdo em salde;

Préticas terapéuticas e meditativas;

Saude e espiritualidade.

Fonte: o autor (2022).
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Universidade
brasileira

comprometida com

uma educagdo de
qualidade, a incluso
e o0 principio da
diversidade.
Estudos que
envolvemos

processos de trabalho
em salde, educacdo e
enfermagem.

Estudos  orientados
para o fortalecimento
dos futuros
profissionais egressos
da instituigdo com
promocao de
discussao
metodoldgica,
cientifica,
epidemiolégica e
técnica de andlise e

interpretacédo de
dados.
Estudos  orientados

para a concretizagdo
de ag¢des voltadas para
a inclusdo de pessoas

com deficiéncia
auditiva elou
audiovisual,

empenhados no

fortalecimento da
rede de apoio.

Estudos psicanaliticos
que  recorrem  a
compreensdo de
espiritualidade e as
visbes das tradicbes

religiosas  orientais
para maior
entendimento
espiritual.

Como podemos perceber, as linhas de pesquisas mobilizam, direta ou indiretamente, as

questdes de espiritualidade. Este cenario evidencia a efusividade com que o campo da

espiritualidade vai sendo legitimado e contextualizado em diferentes areas. Fato é, que a

espiritualidade ndo é apenas um campo particular do conhecimento, mas é uma abordagem que
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move nocdes, concepgdes e quadros referenciais para repensarmos o conhecimento e sua
relagdo com o sujeito e a relagéo deste com o mundo. Trata-se de um cenario que envolve vistas
de um ponto, onde a espiritualidade é elemento central, periférico ou multicentro para a criacdo
de realidades outras, comprometido com narrativas de mundo mais justas, dinamicas e menos

dicotdmicas.

Neste trabalho interessou-nos a relagdo formacdo humana, educacéo e espiritualidade,
bem como investigar os rastros de desobediéncia epistémica que nos levam a sentir o mundo
cientifico de modo mais sagrado, encantando e fecundo a partir de uma visdo ndo dualista. A
essa sacralidade da ciéncia entendemos, como Heron (2006), uma compreensao de mundo que
valoriza tudo que ha, ndo supondo hierarquias do que existe. Assim, para uma analise minuciosa
sobre as producgdes dos grupos de pesquisa, utilizamos como critério de escolha o(s) grupo(s)
que tivesse(m) uma explicita relagdo da educacdo e espiritualidade e que pudesse(m) desvelar
as bases filosoficas que definem a espiritualidade. Por meio da analise das linhas de pesquisa,
entendemos que o0 grupo de pesquisa Educacdo e Espiritualidade da Universidade Federal de
Pernambuco — UFPE é o que manifestamente apresenta com diretividade nocdes sobre a

espiritualidade e sua relagdo com a educagéo.

Criado em 2004, o nucleo de pesquisa Educacdo e Espiritualidade é composto por
pesquisadores de diferentes matrizes epistémicas. Sua intengdo € discutir e tensionar a relacdo
educacao e espiritualidade através da diversidade tedrica e metodoldgica. J4 em 2010, o nlcleo
¢ associado ao Programa de Pdés-Graduacdo em Educacdo da Universidade Federal de
Pernambuco, criando a linha de pesquisa em Educacdo e Espiritualidade. Promovendo
atividades de pesquisa, ensino e extensao, o grupo de pesquisa acolhe estudantes de iniciacdo

cientifica, mestrado, doutorado e pds-doutorado.

Na busca para entendermos como a espiritualidade foi sendo investigada nas teses do
Nucleo de Educacdo e Espiritualidade, vamos apresentar as pesquisas que trazem com maior
nitidez essa categoria e sua relagdo, ou ndo, com 0 corpo, para em seguida pensarmos as
espiritualidades incorporadas. Utilizamos a plataforma ATTENA, que é o repositorio digital da
UFPE. Nossa busca foi atualizada no dia 28 de julho de 2022. Buscando pelo quantitativo de
pesquisas produzidas até entdo na UFPE e depois fazendo o recorte das pesquisas, a nivel de
mestrado e doutorado — por consideramos pesquisas mais consistentes e completas, no

Programa de Pés-Graduagdo em Educagdo da UFPE temos o seguinte:
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Figura 22: Quantitativo de Pesquisas ha UFPE e no PPGE

25.978

teses e dissertacdes na
UFPE entre 1979 e 2022

1.021

teses e dissertagdes no
Progama de Pds-
Graduagdo em Educacéao
- PPGE na UFPE entre
2001 e 2022

Fonte: autor (2022).

ApOs buscarmos as pesquisas na UFPE e no PPGE que trazem a categoria de

espiritualidade, encontramos 0s seguintes quantitativos:

Figura 23: Quantitativo de Pesquisas na UFPE e no PPGE

1.254

teses e dissertacdes

na UFPE entre 1980

e 2022 envolvendo
espiritualidade

294

teses no PPGE/UFPE
entre 2006 e 2022

72

teses sobre
espiritualidade

no PPGE/UFPE entre
2006 e 2022

18
teses sobre espiritualidade

na linha de pesquisa de
Educacéo e
Espiritualudade/PPGE/UFPE

Fonte: autor (2022).
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Ao buscar nas teses e dissertagdes da UFPE relacionadas a espiritualidade, nos diversos
programas de pos-graduacdo, chegamos a 1.254 estudos. Em relacdo as teses do Programa de
Pds-Graduacdo em Educacdo, encontramos 294 pesquisas produzidas entre 2006 e 2022, sendo
que 72 versam sobre espiritualidade. Desse total, chegamos a 18 teses sobre essa tematica
produzidas na linha de Educacdo e Espiritualidade e, portanto, no Nucleo de Educacao e
Espiritualidade. Iremos, em um exercicio esquizoespiritual, buscar rastros nas teses
selecionadas, rastros que sinalizem para modos mais participativos e decoloniais nos estudos
sobre formacdo humana, educacéo e espiritualidade. Interessa-nos os rastros, as nogdes que nos
ajudem a articular a relacdo do corpo com a espiritualidade, visto que essa relagdo é cara para

nossa tese.

Antes de apresentarmos as teses produzidas no Nucleo de Educacéo e Espiritualidade,
é importante recebermos uma noc¢do, um rastro complexo que nao estd dentro da temporalidade

do Nucleo, mas que sinaliza uma proposta que influencia, em certa medida, esta pesquisa. Segue

abaixo:
Tabela 3 — Teses fora da temporalidade do Nucleo de Educacéo e Espiritualidade/UFPE
Do entre-deux de Merleau- Aurino Lima 2007 Sujeito Fenomenologia de
Ponty a atencdo consciente do Ferreira incorporado Merleau-Ponty
budismo e da abordagem
transpessoal: analise de uma Filosofia budista da
experiéncia de formacéo mente
integral
Psicologia transpessoal
de Jorge Ferrer
Formacdo humana de jovens e Eugénia  de 2012 Formacéo humana Multidimensionalidade
adultos: elaboragdo, Paula Benicio de Ferdinand Réhr
implementacdo e teste de um Cordeiro
componente  curricular em Plenitude do ser em
cursos tecnoldgicos do Instituto Ferdinand Réhr
Federal de Educacéo, Ciéncia e
Tecnologia — Pernambuco Integralidade de Ken

Wilber
Fonte: autor (2022).
Ferreira (2007), ao investigar uma experiéncia educativa voltada para a integralidade,

nos traz a formagdo humana como um processo centrado no sujeito incorporado. Apoiado na

fenomenologia de Merleau-Ponty, na filosofia budista de Nagarjuna e no pensamento
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transpessoal, o0 autor propde em sua investigacéo a nocdo de sujeito incorporado. Implica, essa
nogdo, uma formacgdo humana outra, diferentemente de uma formacdo que supervaloriza 0s

aspectos cognitivos da mente.

Para o autor, a hegemonia cultural moderna e cientifica do Ocidente acabou por gerar,
propositalmente, uma certa concepgdo de sujeito. No campo da educagéo, a heranca desse
pensamento, produz um tipo de formacdo substancialista, cogninocentrista, racionalista-
instrumental. Estamos falando do sujeito da tradicdo cartesiana. Cindido entre corpo e mente,
tal sujeito é compreendido tendo como primazia os aspectos da mente em detrimento do corpo.
E um sujeito etéreo, como mostra Mignolo (2021), separado do mundo e das marcas que o

constituem.

O sujeito incorporado recupera bases axiolégicas, epistémicas e éticas do pensamento
oriental. Para sua construcdo teorica, Ferreira (2007) realiza certos cruzos epistemologicos,
como um rastro de desobediéncia epistémica (Mignolo, 2021; Rodrigues Janior, 2017), sendo
capaz de perceber a ndo neutralidade do sujeito cartesiano. Em seus cruzos epistémicos, o autor
apresenta uma poética de emergéncia e de reencantamento de mundo: surge o tensionamento
entre conhecimento, cognigdo e experiéncia. O que essas categorias sinalizariam para a

transformacédo humana?

Mais que encontrarmos uma resposta para essa questao, seguiremos os rastros deixados
pelo encantamento epistémico de Ferreira (2007) e assumimos uma matriz de compreenséo da
realidade que vai além da oposi¢cdo materialista e idealista. Assim, chegamos em uma percep¢ao
da realidade que integra corpo-mente, matéria-espirito; trata-se de uma matriz ontolégica
movida pela objetividade-subjetividade, imanéncia-transcendéncia. Essa op¢do ontoldgica ndo
nega outros modos de estar no mundo, apenas tem consciéncia de que toda localizacéo € politica

e intencional.

Pensando em contribuir para o campo da educacao e seu revigoramento, Ferreira (2007),
ao assumir tal op¢do ontolodgica, traz 0 mundo vivido como uma experiéncia de participagéo e
integracdo. Encontramos aqui o valor da apresentacao e da vivéncia e ndo mais da representagdo
mental do mundo. O sujeito incorporado emerge como uma experiéncia transformativa e
combativa da representacdo mental do mundo, onde a abstracdo e a universalidade das leis
regem e formam o modo como conhecemos. Esse sujeito é, eticamente, possivel de
recomposicao e recuperacdo dos sentidos da imaginacéo, da cultura e da politica nos modos de

conhecer desprezados pela modernidade.
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A modelacdo do conceito de sujeito incorporado provoca uma critica e uma denuncia:
na educacdo moderna, o0 modelo formativo centra-se em um tipo de sujeito cognoscente rigido.
Enquanto uma entidade fixa, o sujeito cartesiano é substancialista enquanto provém de
esséncias e verdades pre-definidas. Essas esséncias e verdades sdo definidas por um projeto
civilizatério e por um humanismo especifico. Nesse caso, o papel da educacao seria cultivar no

sujeito a descoberta das esséncias e verdades pre-estabelecidas.

Ao contrario do sujeito que carrega em si mesmo as esséncias e as verdades, o sujeito
incorporado, por ndo ser fixo, é fluido e pléstico na medida em que vai operando uma relagéo
de constituicdo de Si enquanto um Mundo a ser projetado e percebido na inconstancia, na
impermanéncia, na friccdo do mundo. Talvez seja a friccdo 0 movimento politico e estético
mais encarnado de um sujeito outro. Na friccao, o atrito gera outras descobertas, outros modos
de aquecer a vida. Krenak (2019) adverte que nosso tempo concebe auséncias porque esvazia a
experiéncia da vida. Quem canta, quem danga, quem vive, segundo o autor indigena, torna-se

alvo da intoleréncia porque habita um tempo da experiéncia e do encantamento.

Importante lembrar que Krenak (2019) nos provoca a pensar a humanidade que nos
tornamos. Um tipo de humanidade morta-viva, ausente da fruicdo da vida; essa humanidade
prosélita quer de nds a rendincia aos N0ssos sonhos e as Nossas poténcias criativas e reinventivas.
O sujeito incorporado, trazido por Ferreira (2007), é friccional e ndo ficcional. Circulando pelo
mundo, torna-se elo de outros sujeitos. O mundo é o prdprio sujeito, por isso 0 mistério
ontoldgico da integracdo corpo-mente e matéria-espirito passa a ser nitido e ndo mais uma

opcao metafisica. Sujeito e mundo se interligam em uma integralidade.

Tornar-se um tipo de humano mais ampliado é uma das tarefas do sujeito incorporado.
Contudo, para pensar essa expansdo e amplitude de um humanismo menos exclusivo, temos
que recorrer a outros giros epistémicos e ontoldgicos que consideram nossos traumas e neuroses
culturais. Desse modo, problematizar o sujeito incorporado é uma fissura no mundo como um
contra-modo de classificacao racial, social e sexual que insiste em marcar os corpos de humanos

tomados como subumanos ou ndo-humanos.

Rodrigues Janior (2017) chama de carrego colonial os processos de colonialidade que
definem toda violéncia que € imputada e impressa nos corpos, nas existéncias e nas experiéncias
de todos e todas que sdo postos na linha da subumanidade. Assim, a perspectiva credivel de
mundo pretende ser universal, generalista e totalitaria. Esses valores sdo traduzidos para as

matrizes do ser, do saber e do poder. Dentro dessas matrizes, somos postos ha duvidar de nossa
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humanidade e de nossas espiritualidades, como se nossa condigdo fosse esta: a dominacao.
Afirma Rodrigues Junior (2017, p. 35, grifo nosso):

Esse fendmeno, que prefiro chamar de marafunda ou carrego colonial,
compreende-se como sendo a condicdo da América Latina submetida as raizes
mais profundas do sistema mundo
racista/capitalista/cristdo/patriarcal/moderno europeu e as suas formas de
perpetuacao de violéncias e ldgicas produzidas na dominacéo do ser, saber e
poder.

O autor poética e politicamente nomeia a colonialidade com tais termos porque é um
exercicio disruptivo com a linguagem colonial e uma referencialidade as matrizes afro-
brasileiras de religiosidade. O carrego tem a ver com a ma sorte, 0 agouro, 0 assombro. E nesse
sentido somos assustados — quando classificados pelas categorias de raca, género e classe social
— pelas violéncias deixadas na nossa formacdo cultural, social e politica pelos colonizadores.

Se assim concordamos, ndo temos como negar que um sujeito incorporado precisa ser
discutido desde categorias de insurgéncia e desobediéncia epistémica. Entdo, como estamos
realizando essa tarefa? Se Ferreira (2007) nos doa a nocao de sujeito incorporado desde nossas
experiéncias de uma ciéncia localizada ética e politicamente com as vidas desprezadas e
marginalizadas, é nosso dever avancar nesses rastros de desobediéncia. Podemos entdo,

vislumbrar outros horizontes axioldgicos que fundam nossas experiéncias.

Guerreiro Ramos (1957) ja alertava que a formacdo do nosso pensamento social é
baseada em um dogmatismo epistémico que originou o racismo epistémico (Carneiro, 2005).
Nossas localizagOes, singularidades e contingéncias sdo postas em suspensao em razao de uma
universalidade e de uma historia contada sempre na perspectiva de quem nos dominou e
colonizou. E preciso de esforcos conceituais que consigam apresentam nossas experiéncias

desde nossas vidas e cosmopercepgdes (Oyéwumi, 1997).

O que percebemos no sujeito incorporado trazido por Ferreira (2007) é uma abertura,
uma gira, uma perspectiva macumbistica (Rodrigues Janior, 2017). Decorre desse processo
uma influéncia direta para pensarmos nossa proposi¢do de tese. Nas dobras e na invencéo das
possibilidades, para as vidas ndo dignas na modernidade, a escrita vai abrindo caminhos como
uma escrita-corpo, corporificada, espiritualizada e comprometida com a solidariedade e
compaixdo. Receber a nocdo de sujeito incorporado é uma manifestacdo ancestral de
compromisso com as vidas que nos antecederam, com as cocria¢fes politicamente engajadas

com a justica social e cognitiva, com um projeto outro de (trans)formagéo humana.
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A discussdo de um sujeito incorporado passa por uma critica ontoldgica. Ferreira (2007,
p. 161) sustenta a critica da seguinte forma: ‘“Habitamos um mundo com propriedades
particulares, como extensdo, cor, movimento, som, etc. Selecionamos ou recuperamos essas
propriedades representando-as internamente. Existe um “nods” subjetivo separado que realiza
essas tarefas”. O mundo e a realidade, nesses pressupostos, suporiam um sujeito
desincorporado, uma mente pré-concebida e independente do mundo. Imaginamos que a
educacdo nesse contexto de realismo e objetivismo exacerbado serviria para representacao
mental do mundo. Empobrece a participacao, a integralidade e a construcéo de racionalidades

mais sensiveis e menos instrumentais.

O sujeito incorporado trazido por Ferreira (2007) pretende reduzir as divisdes e redugdes
do humano, bem como opera na tentativa de superar uma epistemologia da cegueira. Por essa,
0 autor, apoiado na filosofia budista, critica o hiperfoco em uma das dimensdes que compde 0
humano. Exemplo disso, trazido pelo pesquisador, é quando priorizamos a cognicdo em
detrimento do afeto, ou vice-versa. Acabamos por focar nossa percepcdo em uma certa
realidade e as demais sdo esquecidas. O sujeito incorporado estaria ampliando as percepcdes de

mundo por meio da experiéncia de movéncia e vivéncia nas diversas realidades.

Essa experiéncia de movéncia e vivéncia, ou até mesmo de co-movéncia porquanto
nunca é algo solitario, baseia-se em uma matriz axiologica que entende a realidade na
imanéncia-transcendéncia das coisas. Dito de outro modo, 0 que 0 pensamento cartesiano e
idealista circunscreve como objeto €, dentro dessa outra localizagdo, extensao de quem observa

e percebe. Ha um valor de inseparabilidade do mundo, de interdependéncia.

Acredito que conseguiremos caminhar alguns passos adiante no sujeito incorporado
quando problematizarmos os aspectos de classificagdo colonial que operam na construgéo da
realidade e das matrizes de saber, ser e poder na modernidade. Ferreira (2007) afirma que o
sujeito incorporado tem como base a nocdo de experiéncia. Ele surge ndo de modo rigido e pré-
dado, mas constituindo-se ao longo do seu processo de entendimento e participacdo de mundo.
Acontecesse que essa experiéncia necessita de aprofundar uma senciéncia das marcas pelas
quais o sujeito recebe na realidade colonial. Desse modo, cabe-nos a reflexdo que Gonzalez

(2020, p. 78, grifo nosso) traz sobre a dialética entre consciéncia e memoria:

Como consciéncia a gente entende o lugar do desconhecimento, do
encobrimento, da alienacdo, do esquecimento e até do saber. E por ai que o
discurso ideoldgico se faz presente. J& a memdria, a gente considera como
0 ndo-saber que conhece, esse lugar de inscricbes que restituem uma
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historia que nao foi escrita, o lugar da emergéncia da verdade, dessa verdade
que se estrutura como ficgdo. Consciéncia exclui o que memaria inclui.

Na realidade colonial brasileira, nossa neurose cultural fundamenta nossas relacdes
sociais e 0s modos como existimos. Evidentemente, por se tratar de uma arquitetura colonial,
as matrizes de ser, poder e saber instauraram e perpetuaram o dominio e violacao da diferenca,
a negacdao de nossas tecnologias de morte, um humanismo eurorreferenciado e um projeto de
civilidade e educacdo centrado na hipervaloriazacdo da mente. Fizemos das nossas existéncias
uma experiéncia de embranquecimento, generificacdo e classismo social. Assim, nossa
consciéncia brasileira, sem sua face colonial hegemonica, esconde uma senciéncia mais

profunda e amefricana (Gonzalez, 1988, 2020).

A todo momento, a realidade que ocupamos nos lembra que devemos esquecer nossas
raizes africanas. E assim que opera nossa consciéncia — diga-se de passagem, uma consciéncia
colonial. O ocultamento do nosso racismo, sexismo e classismo diario é um sintoma de nossa
neurose cultural. E esse ocultamento nos liberta da angustia dessa realidade (Gonzalez, 2020).
Somos entdo, levados a esquecer das nossas marcas. Se € assim, cabe uma pergunta: como o
fazer-se sujeito incorporado em uma realidade colonial? Que fungédo, em termos lacanianos,
ocuparia esse sujeito incorporado na producdo da linguagem e de uma gramatica de mundo

mais justa?

Gonzalez (2020) doa-nos a concepcao critica de memdria. Se a realidade colonial opera
na construcdo de uma consciéncia notoriamente racista, sexista e classista, essa mesma
consciéncia define nossas vivéncias e experiéncias. E elas serdo, certamente, reduzidas,
epistemologicamente cegas aos processos de violéncia e dominagdo. Pela memodria,
recuperamos a historia ndo escrita pelos colonizadores. E uma estética e uma politica de
recuperacdo de si e dos territorios que causam fissuras na consciéncia colonial. Podemos dizer
que se trata de um exercicio de possibilidade que vislumbra outras consciéncias e outras

producdes dos nossos discursos e conhecimentos.

O corpo torna-se elemento fundante de um sujeito incorporado. Recuperar o corpo da
nocdo de distante do mundo ou distante da relacdo objetividade-subjetividade, imanéncia-
transcendéncia, matéria-espirito, € uma das tarefas ontoldgicas da percepcdo do sujeito
incorporado. Ao realizar tal tarefa, o corpo torna-se parte da memoria e das realidades
esquecidas. Ele acaba sendo um estatuto de restituicio de si e da participagio no mundo. E o

corpo que esta no mundo.
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Avancando, chegamos a discutir a formagdo humana a partir das contribuigdes trazidas
por Cordeiro (2012). A formacdo humana transcende a mera aquisicdo de conhecimentos
teoricos. Ela representa uma jornada complexa e multifacetada, na qual o individuo se
desenvolve integralmente, explorando suas dimensdes fisicas, sensoriais, emocionais, mentais
e espirituais. Nesse contexto, alguns aspectos fundamentais merecem destaque, como a

multidimensionalidade do ser.

Segundo Cordeiro (2012), o ser humano é muito mais do que um corpo fisico. Ele é
composto por camadas e/ou dimensdes interconectadas, cada uma contribuindo para sua
identidade. A formagdo humana reconhece essa multidimensionalidade e busca compreender
como esses aspectos se entrelacam. Afinal, somos seres que sentem, pensam, sonham e buscam

significado.

A busca por uma meta ou proposito é inerente a formacéo humana. Questionamos nossa
existéncia: “Por que estamos aqui? Qual ¢ o sentido da vida?” Essas indagag¢des ndo sdo
meramente filosoficas; elas nos impulsionam a agir, a buscar significado em nossas acdes
cotidianas. Cordeiro (2012) nos convida a pensar como a consciéncia desempenha um papel
crucial nesse processo, nos levando a refletir sobre nossas escolhas e direcionamentos. Ligada
a consciéncia, temos o autoconhecimento como a chave para acessar a plenitude do ser humano.
Conhecer nossas habilidades, limitaces, valores e desejos nos permite crescer e evoluir. E
como lapidar um diamante, revelando suas facetas mais brilhantes. O sujeito que se conhece

profundamente esta mais apto a tomar decis@es alinhadas com sua verdadeira esséncia.

Assim, a formacdo humana esta intrinsecamente ligada a descoberta de significados.
Buscamos entender nosso papel no mundo, nossas paixdes e 0 que nos motiva. Essa busca
incessante nos impulsiona a explorar, questionar e aprender. Afinal, ndo somos meros
espectadores da vida; somos protagonistas em busca de um enredo que faca sentido. Nessa
descoberta e busca de significados, a vida interior é o espaco onde cultivamos nossos valores,
ética e espiritualidade. Ela requer atencdo constante. Ao olhar para dentro, encontramos
respostas sobre quem somos e como queremos nos relacionar com o mundo. E nesse espaco
intimo que refletimos sobre nossas escolhas, nossos relacionamentos e nossa conexdo com algo
maior (Cordeiro, 2012).

Por isso, a formagdo humana ndo é algo dado automaticamente. Ela é construida ao

longo do tempo, mediada por nossas experiéncias, aprendizados e interagfes. Somos artifices
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de nossa prépria evolucdo, de modo que a responsabilidade pessoal é fundamental. A
consciéncia nos guia, nos faz questionar e nos torna agentes ativos de nossa propria formagao.
Assumir essa responsabilidade é um passo crucial rumo ao desenvolvimento pleno. Ndo somos

apenas moldados pelas circunstancias; somos coautores de nossa historia (Cordeiro, 2012).

Cordeiro (2012) nos mostra que, em sintese, a formacdo humana é uma jornada
dindmica, na qual nos tornamos conscientes de quem somos e buscamos crescer em todas as
dimensdes da nossa existéncia. E uma busca constante pela melhor versdo de nés mesmos, uma
busca que transcende o mero acimulo de conhecimentos e nos convida a viver com proposito

e autenticidade.

Estaremos agora apresentando o segundo bloco de pesquisas. Publicadas entre 2010 e
2022, encontramos 17 pesquisas elaboradas no Nucleo de Educacéo e Espiritualidade, que estdo

postas abaixo:

Tabela 4 — Teses no Nucleo de Educacéo e Espiritualidade/UFPE

Resiliéncia e formagdo humanaem  Anallcia 2010  Espiritualidade Integralidade de Victor
professores do Ensino Galvéo Frankl
Fundamental | da rede publica Leal
municipal — em busca da Chaves Multidimensionalidade de
integralidade Ferdinad Rohr
A promocdo da formacdo humana  Laviniade 2013  Autoformacédo Multidimensionalidade de
no processo de formacao Melo e Ferdinand Rohr
académica do educador Silva

Ximenes
Bondade fundamental e presenca Ana 2013  Autenticidade Filosofia de Charles Taylor
auténtica: a visao de formagéo Claudia
humana no pensamento de Ribeiro Pensamento budista de
Chégyam Trungpa Rinponche Tavares Chdgyam Trungpa

Rinpoche

Fenomenologia da metafisica do ser  Ezir 2014  Formagcdo do Ser Pensamento filoséfico de
e do ter: contribuicGes do George Gabriel Marcel
pensamento filoséfico de Gabriel Silva

Marcel para a educa¢do numa

perspectiva da formagdo humana

Educacao e integralidade: o Patrocinio 2014  Educagédo Multidimensionalidade de
conceito de integralidade no Solon espiritual Ferdinand Rohr
pensamento pedagdgico de Edgar Freire

Morin, Paulo Freire e Leonardo

Boff

O pensamento pedagdgico- Wellington 2015  Corpo Pensamento pedagdgico de
espiritualista de Rubem Alves e sua Duarte Rubem Alves
contribuicdo a formacdo humana Pinheiro

do educador na
contemporaneidade



Sentidos e praticas da formacéo
humana na adolescéncia:
compreendendo um programa de
educacao emocional para a
prevencao da violéncia
Juventudes, formag¢do humana e
escola publica: uma analise dos
sentidos da integralidade no
Programa de Educacéo Integral de
Pernambuco

Pedagogia da Vida: um testemunho
da formacgdo humana a partir das
contribuicdes de Reich e Lowen
Fundamentos multiparadigmaticos
da formagdo humana:
contribui¢des dos paradigmas
transpessoal, intercultural e da
espiritualidade para a educagédo no
Brasil e na Franca

Virada ecologica e
ecogovernamentalidade: uma
analise foucaultiana do sujeito
ecolégico na agroecopedagogia
pernambucana

Poéticas da comunidade em
Giorgio Agamben: espectros da
espiritualidade em uma educagéo
qualquer

Espiritualidade, humanizacgao e
parto: estudo de métodos mistos a
luz da perspectiva integral
transpessoal de Ken Wilber
Cultivo da atengdo em espagos
educacionais: elaboracéo,
implementacédo e analise de um
projeto de cultivo da atengdo em
perspectiva integral

Resiliéncia integral: um caminho
de possibilidades para formacao
humana de futuros docentes

Educacio emocional integral:
analise de uma proposta formativa-
continuada de estudantes e
professores em uma escola publica
de Pernambuco

Sobre uma pedagogia da existéncia
na obra de Fiédor Dostoiévski:
uma andlise a partir de Otto
Bollnow

Educacao e espiritualidade em

Chégyam Trungpa Rinpoche: nos

Edvania
dos Santos
Alves

Luiza
Cristina
Pereira de
Araujo

Alexandre
Franca
Barreto
Djailton
Pereira da
Cunha

Oscar
Emerson
Zuiiga
Mosquera

Cleiton de
Barros
Nunes

Leonardo
Xavier de
Limae
Silva
Regina
Buccini Pio
Ribeiro

Tatiana
Lima Brasil

Mariana
Marques
Arantes

Adriana
Maria
Ferreira
Coutinho
Sidney
Carlos

2015

2016

2016

2017

2018

2018

2018

2019

2019

2019

2019

2020

Formacao humana

Formacdo humana

Testemunho

Formacao humana

multidimensional

Ecoespiritualidade

Educacdo qualquer

Espiritualidade
enraizada no corpo

Cultivo da atencéo

Formagdo humana
integral

Resiliéncia integral

Educacdo
emocional integral

Manejo das
emocdes

Amadurecimento
espiritual

Educacdo guerreira

83

Multidimensionalidade de
Ferdinand Rohr

Espiritualidade em José
Policarpo Janior
Multidimensionalidade de
Ferdinand Rohr

Filosofia de Jean-Phillipe
Pierron

Multidimensionalidade de
Ferdinand Rohr

Modelo multidimensional
de Douglas MacDonald

Filosofia de Deleuze

Pensamento filoséfico de
Giorgio Agamben

Perspectiva integral
transpessoal de Ken Wilber

Integralidade de Ken Wilber

Paradigma da integralidade
de Ken Wilber

Transpessoal participativa
de Jorge Ferrer

Teoria do Reconhecimento
de Honneth

Pensamento transpessoal
participativo de Jorge Ferrer

Multidimensionalidade de
Ferdinand Rohr

Integralidade de Ken Wilber

Perspectiva
multiparadigmatica de
Djailton Pereira da Cunha
Literatura de Dostoiévski

Multidimensionalidade de
Ro6hr

Pensamento filosofico-
educacional de Chégyam
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rastros de uma pedagogia Rocha da Trungpa Rinpoche
fantastica Silva
Fonte: autor (2022).

Iremos apresentar agora uma discussdo tematizada sobre as teses a partir de suas
contribuicdes e doacOes epistémicas, de modo que iremos articular as nogoes selecionadas,
enquanto rastros para repensar as espiritualidades cocriadas nas pesquisas do Nucleo de
Educacao e Espiritualidade/UFPE. Entendemos que as concepgdes e as nogdes apresentadas
adiante sdo contribuictes de uma segunda geracdo de pesquisadores4, que se esforcaram
intelectual, ética e politicamente para que os estudos sobre formacdo humana, educacao e

espiritualidade(s) pudessem cocriar mundos mais justos. Assim, temos:

2.1 Da espiritualidade

A primeira pesquisa que iremos apresentar discute a resiliéncia como uma experiéncia
formativa que desperta as potencialidades humanas para uma compreensdo de mundo integral
e multidimensional. Ao estudar os processos de resiliéncia em professoras do Ensino
Fundamental 1 no litoral norte de Pernambuco, Chaves (2010) traz a espiritualidade como um
elemento central da resiliéncia, visto que passa a ser um meio para crescimento e descoberta

interior.

Acerca da espiritualidade, Chaves (2010) apoia-se no pensamento da integralidade e
multidimensionalidade, mobilizando autores como Victor Frankl e Ferdinand Réhr para criar
seu esquema conceitual. A ideia de integralidade € um paradigma ontolégica em que 0 mundo
e tudo que nele habita é concebido sem dualidade e sobreposi¢do, mas em uma relagéo constante
de composicao e recomposicdo. E uma opgdo ontoldgica de mundo nio-reducionista. Ocorre

gue a nogdo de sujeito passa a ser nao fragmentaria ou dualista. A educacdo, nesse sentido, teria

14 No ano de 2010 foi lancado o livro Didlogo em Educacdo e Espiritualidade, organizado por Ferdinand Réhr.
Cocriado a partir das teorizagdes e investigacGes de Alexandre Simédo de Freitas, Aurino Lima Ferreira, José
Policarpo Janior e Maria Bethania do Nascimento Santiago, a obra é um esforco na pesquisa sobre educacéo e
espiritualidade. Formalmente iniciado em 2004, o Nucleo de Pesquisa em Educacao e Espiritualidade foi composto
primeiramente por tais professores(as) que abriram o0s portais para que 0 PPGE/UFPE tivesse a linha de pesquisa
Educacdo e Espiritualidade. O valor da obra reside, dentre tantas coisas, no abrir os caminhos para que a
espiritualidade pudesse ser discutida sob uma perspectiva cientifica. O grupo dos(as) professores(as) citados(as) é
uma Primeira Geracdo de Pesquisadores(as) sobre a Espiritualidade no referido Ndcleo. Por meio de suas
investigacdes e esforcos, temos hoje uma Segunda Geracao de Pesquisadores(as). Se a Primeira Geracdo nos arou
a terra, hoje cultivamos sementes diversas, tendo como cio da terra 0 compromisso com um mundo mais justo,
seja qual a concepcao de espiritualidade que adotemos em nossos estudos.
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como meta a recomposicao da integralidade dos diversos aspectos e dimensdes que nos formam.

Citando o pensamento de Ferdinand Rohr, Chaves (2010) mostra que a integralidade,
como modo epistemoldgico, € uma oposi¢édo a todo reducionismo de conhecimento. E quando
traduzida para compreensdo do humano, a integralidade se manifestaria, também, como uma
multidimensionalidade. Assim, as mdltiplas dimensfes do humano seriam: fisica, sensorial,
emocional, mental e espiritual. Sequenciada desse modo, a multidimensionalidade humana

opera em nivel de sutileza, ou seja, ela vai da realidade mais densa até a mais sutil.

Essas dimensdes sdo bésicas; junto a elas existem as dimensdes transversais. Sdo elas:
relacional-social, préatico-laboral-profissional, politico-econdmica, comunicativa, sexual-
libidinal e de género, étnica, estético-artistica, ética, mistico-magico-religiosa, lidica e a
volitivo-impulsional-motivacional (Chaves, 2010; Rohr, 2013). As dimensfes basicas ndo
apresentam um limite de facil identificacdo, ndo é algo que possa ser delimitado com rigidez e
exatiddo; as dimensdes transversais atravessam as basicas. O movimento de cruzamento entre
as dimens@es provoca uma racionalidade mais sensivel e uma ética de cuidado mais profundo
consigo e com o outro. Nesse sentido, a espiritualidade vai se manifestando, sendo cultivada e

fazendo-nos florescer de modo mais humano.

Ha nessa questdo um foco nos valores humanos e na (re)descoberta de si. Desse modo,
a espiritualidade trazida por Chaves (2010) esta bem proxima do desenvolvimento de valores
humanos. Enquanto orientacdo ética, a espiritualidade melhoraria nossas a¢cdes no mundo,
sendo um modo de operar transformacdes. O potencial da espiritualidade mostra-se,
efusivamente, na redescoberta das nossas identidades como algo néo fixo, contribuindo para

superacao de obstaculos.

Enquanto algo a ser desenvolvido, a espiritualidade, segundo Chaves (2010), é
indispensavel as pessoas resilientes. A ideia de cultivo e desenvolvimento presente nesse
argumento deixa-nos um rastro interessante: a relacdo da espiritualidade com a humanizacéo.
Destarte, perguntamos: que humanizacao estamos afirmando? Que referéncia de humanidade
estariamos tendo no cultivo da espiritualidade? Encontramos legitimidade nessas questfes
através da denuincia de Arias (2010) quando diz que a colonialidade® ainda opera no controle
davida, das espiritualidades, das subjetividades, das afetividades e de outros modos de conhecer

15 Segundo Restrepo e Rojas (2012), a colonialidade relaciona-se como uma dimensdo simbolica, produtora de
sentidos sobre uma realidade que derivou dos processos de colonizacdo e colonialismo. A colonialidade gera
matrizes de ser, poder e saber que hierarquizam territorios e cultura, povos e conhecimentos.
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o mundo. Assim, estamos, em grande medida, seguindo um tipo de humanismo?® que ¢ filho do
antropocentrismo!’ e pai do colonialismo. E como reitera Arias (2011), esse humanismo tem

servido para justificar e legitimar o dominio do homem sobre a natureza.

A dimens&o politica da espiritualidade (Arias, 2010) nos leva a problematizar nosso
lugar no mundo e a desver a humanidade moderna eurorreferenciada como sendo a Unica
possivel de habitar e de ser. Se aceitarmos esse argumento, estamos afirmando que ha processos
de colonizacdo em certos tipos de espiritualidade. Ao dominar a espiritualidade dos povos
colonizados, os colonizadores estabeleceram que algumas formas espirituais eram civilizadas e
desenvolvidas, enquanto outras foram classificadas como misticas e primitivas. Estabeleceu-se
assim, um sistema de plantac&o® no entendimento da relacéo espiritualidade e humanidade. A
imagem da plantacdo nos ajudara a problematizar outros referenciais de humanidade nas

espiritualidades.

Escrevendo, revejo® uma grande plantagio. Como sistema econdmico, social e cultural,
a plantacédo foi criada como um modo de exploracdo e cooptacdo nas col6nias europeias na
América colonial que tinha quatro caracteristicas: grandes latifundios, monocultura da terra,
trabalho escravizado e exportacdo da producdo para a Europa. Esse regime sustentou os
privilégios que possuo e herdo por ser um sujeito branco. Esse regime foi modulando as
repeticdes de identidades entre 0s sujeitos colonizados e aqueles que dominavam. H&, no nosso
cotidiano, como mostra Kilomba (2019), uma reencenagdo dessa plantagdo. Enquanto uma
realidade traumatica colonial, a plantacdo é uma experiéncia branca profundamente

hierarquizante e redutora da espiritualidade.

Mombaca (2020) mostra a plantacéo a partir de dispositivos epistémicos marcadamente
brancos. Esses dispositivos reencenam as relacGes coloniais e sdo traduzidos, especialmente no
jogo epistémico, para sempre invocar a neutralidade cientifica e politica no conhecimento de
mundo. Em outros termos, vamos esvaziando o elemento politico na producdo de conhecimento

e negamos as localizacGes identitarias. Inclusive, vamos desperdi¢ando a condicao politica da

16 para Abbagnano (2007), humanismo foi um movimento literario e filoséfico, base da cultura na/da modernidade,
que considera a importancia da natureza do homem e seus limites e interesses.

17 pensamento cultural e ontolégico que coloca o homem como centro de uma realidade e de mundo conhecido.
Sendo ele centro, tudo que ha no mundo orbita em torno dessa no¢do (Milaré; Coimbra, 2004).

18 Usaremos o termo em portugués, mas originalmente é usado como sendo plantation.

19 Sendo uma investigacdo espiritual, neste trabalho escreverei de modo préximo, pessoal e intimo. Ao assumir o
racismo como uma forma branca de poder sobre 0 mundo assente em uma légica de monocultura hegemdnica, ndo
poderia ser diferente e assumir uma neutralidade cientifica e politica. O ato de escrever torna-se um ato politico e,
por isso mesmo, espiritual. Especialmente para nds, terceiro-mundistas em suas periferias existenciais, escrever é
um gesto alquimico que cria realidades.
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espiritualidade. Acontece assim, a reencenacdo das relagdes coloniais dentro das

espiritualidades pautadas em um humanismo etnocéntrico.

Essas espiritualidades recorrem a uma “plantagdo cognitiva” (Mombaca, 2020). Se a
espiritualidade é intima na producdo do conhecimento, ela terd um tipo de sujeito. Nas
espiritualidades pautadas em um humanismo etnocéntrico, elas tém por sujeito privilegiado o
cognitivo. Esse sujeito é wuma reencenacdo colonial que tenta afugentar nossa
multimensionalidade e integralidade, priorizando a dimensdo mental e cognitiva. Os traumas
da violéncia sdo entdo, constantemente revividos. Acabamos nos sabotando, nos fixando em
padrBes e repeticdes, atuando mecanicamente ao invés de experimentar a vida com toda sua

forca e possibilidade.

Na plantacdo cognitiva de espiritualidades humanistas etnocéntricas vamos encontrar
uma materialidade determinando quem pode falar a partir de relagfes de poder estabelecidas
em uma ordem colonial violenta. Fala quem conhece, quem domina, quem obijetifica.
Espiritualidades que rompem com essa materialidade produzem um “conhecimento fugidio”
(Gadelha, 2019) e recebem por isso marcas de subalterniza¢do como: “Vocé€ tem uma
perspectiva demasiado subjetiva”, “muito pessoal; “muito emocional”; “muito especifica”;
“Esses sdo fatos objetivos?” (Kilomba, 2019, p. 51). Esse dispositivo de marcar as
espiritualidades que fraturam a ordem colonial, que foge da plantacdo, é notoriamente um

mecanismo de silenciamento geralmente imposto pela racionalidade moderna.

Quando propomos investigacdes fugidias da l6gica de uma ciéncia branca, neutra e
universal, o racismo epistémico vem com toda forca e imobiliza pesquisadores e pesquisadoras
sob o argumento da cientificidade. Assim, como nos diz Kilomba (2019, p. 52): “Quando
elas/eles falam ¢ cientifico, quando nds falamos ¢ acientifico”. Nao € mero jogo paradoxal de
palavras, mas uma linguagem que marca quem pode falar e quem € ilegitimo na producéo dos

conhecimentos de mundos.

Uma espiritualidade etnocéntrica é, na plantacdo cognitiva, aquela que sustenta e valida
os critérios de um conhecimento estritamente objetivo, cognitivo e inquestionavel. A opgéo por

essa experiéncia como sendo a Unica credivel parte do principio de uma universalidade objetiva,

20 Utilizaremos aqui essa nocdo para dizer as espiritualidades que se utilizam de bases humanistas etnocéntricas.
Chamaremos por espiritualidades humanistas etnocéntricas ou apenas espiritualidades etnocéntricas. N&o
queremos polarizar as espiritualidades, mas problematizar em qual base de humanidade se assenta a producéo de
conhecimento dessas experiéncias. Ferrer (2017) ja apontou como o etnocentrismo ocidental fundou um
colonialismo epistémico. Mais ainda, o autor em questdo denuncia como o etnocentrismo, na forma de
cognicentrismo, esta presente em certas espiritualidades ocidentais.
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apolitica, estruturante e ndo cultural. Ora, € justamente isso que assegura o lugar de poder

branco, eurocentrado e moderno.

Para estruturar esse lugar de poder, a plantacao cognitiva na espiritualidade etnocéntrica
importa padroes empiristas de validagdo do conhecimento (Ferrer, 2017), especialmente no
conhecimento espiritual. Se temos na plantacdo uma monocultura, entdo valorizaremos na
plantacdo cognitiva uma hierarquizacdo condicionante do ser. Isso quer dizer que ha um
compromisso exclusivo com a objetividade metodoldgica e um dogmatismo cientifico que
prioriza a mente, a racionalidade formal e 0s processos cognitivos como elementos centrais e

fundantes da experiéncia espiritual.

A critica apontada por Ferrer (2017) o leva a pensar na psicologia transpessoal de modo
mais complexo, integrando um pluralismo metafisico e localizado. Requer assim, uma
desobediéncia a perspectiva Unica de investigacdo, uma atitude herética de aceitar e dialogar
com variadas epistemologias e cosmopercepcdes de mundo. Disso surge um marcador
espiritual e cultural de grande importancia para repensar os estudos transpessoais?l: a

participacdo. Digo marcador porquanto tem valor epistémico.

Apresentamos agora a tese de Mosquera (2018). Ao problematizar as préaticas
agroecopedagodgicas em Pernambuco, percebe o autor que surgiram vérias identidades e
profissdes ao redor do sujeito ecoldgico na perspectiva do ecocapitalismo. Considerando a
agroecologia como uma préatica agroecopedagdgica. Assim, a agroecopedagogia seria uma
expressao ecologizada que se move em funcdo de uma ecopolitica planetaria. Essas nocoes
giram em torno do valor axiolégico de interdependéncia da realidade e do mundo. Nisso,

emerge 0 que o autor chama de ecoespiritualidade.

Ao realizar uma arqueogenealogia da formacdo agronémica, suas bases ontoexistenciais
sdo expostas e discutidas. Fazendo isto, Mosquera (2018) depara-se com as lutas,
descontinuidades e rupturas que o sujeito ecoldgico deixou na agroecologia. E dai que surgem
as possibilidades e as praticas de liberdade. E preciso entender que esse contexto pede a reflexéo
sobre os discursos ambientais e de que modo seriam reveladores do sujeito ecoldgico
(Mosquera, 2018).

Os discursos ambientais sdo formados, muitas vezes, por uma rede de enunciados que

aprisionam as préticas de subjetivacdo de uma ecoespiritualidade. O esfor¢o intelectual e

21 Estamos nos referindo a estudos transpessoais as investigacdes que tenham como paradigma epistemoldgico,
axiologico, ontoldgico ou metodoldgico a transpessoalidade/psicologia transpessoal como fundamento.
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sensivel de Mosquera (2018) é nos prover de argumentos capazes de ampliar nossos
questionamentos sobre o discurso ambiental sustentando no saber-racionalidade-ética. Isso
porque, para o autor, existe uma rigidez em um saber ambiental, uma racionalidade ambiental
e uma ética ambiental que ndo permitiria aprofundar a relacao saber-poder. Entendemos que a
provocacao nos levaria a pensar e questionar: a quem interessa nossas praticas de libertacdo? O

que escondemos em nossas éticas espirituais que aprisionam outros modos de subjetivacao?

Parece-nos cara a proposta de Mosquera (2018) sobre a ecoespiritualidade porque ela se
mostraria como um desnudar-se, desmascarar-se, desfazer-se. Desse modo, seguindo a filosofia
deleuziana, o pesquisador aponta para uma experiéncia mistica de desalojamento, desfazimento
de si. A isso, somos provocados novamente: como estamos produzindo verdades
inquestionaveis em nossos estudos sobre espiritualidade? Se aceitarmos como legitima essa
questdo, aceitamos, por consequéncia, que em uma logica de saber-poder, estamos fabricando
modos de sentir e pensar 0 mundo e nesses modos, tantas vezes, acabamos nos fechando, como

em um seleto grupo privilegiado.

O que nos resta, a convite de Mosquera (2018), € devorar os sistemas que nos aprisionam

e também os sistemas que criamos. Devorar como exercicio antropoféagico, caotico e
caleidoscopico para deixar vir o que poderéa ser. Assim,

Voltando sobre este ponto, o que significa que o indio coma o colonizador? E

ver o0 mundo com os olhos do inimigo, assim comer o outro é estabelecer

uma subjetividade desterritorializada e que no caso aqui especifico das

praticas agroecopedagodgicas (com gémeo, o professor agroec6logo) pode

devir uma multiplicidade enquanto sejam comidas pelo indio, pela floresta,

pelo animal e pela terra. Consequentemente, uma agroecologia da

ecoespiritualidade operard como um corpo sem 0rgdos entravando 0s

processos de assujeitamento, de exploragédo e de dominacao disto que ainda

chamamos, e insistimos em separar, de homem e natureza (Mosquera, 2018,
p. 187, grifo nosso).

O que insistimos, inspirados na ecoespiritualidade de Mosquera (2018), é o convite a
uma atitude ético-ecoldgica de participacdo na vida. Teremos que sair de nossos andores, de
nosso lugar alto, de onde vemos confortavelmente as nossas plantaces cognitivas. Ao sairmos
desse lugar, “joguem fora a abstracdo e o aprendizado académico, as regras, o0 mapa € o
compasso. Sintam seu caminho sem anteparos. Para alcancar mais pessoas, deve-se evocar as
realidades pessoais e sociais — ndo atraves da retdrica, mas com sangue, pus e suor’” (Anzalduda,
2000, p. 235). Trata-se de um convite para repensar a matriz de poder colonial que opera e nos

faz mover, especialmente nas dimensdes do ser, do poder e do saber.
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Convidamos vocé para atravessarmos encruzilhadas ndo mais a partir de nossa
branquitude — matriz racional que privilegia o branco na realidade colonial —, mas de nossa
amefricanidade enquanto chdo enunciativo e anunciativo. Reconhecer nossos ritos de
passagem, refazer nossa liturgia politico-cultural e proclamar uma justica restaurativa sobre
nossos marcadores culturais. Ao aceitar este convite, iremos perceber que criatividade e
sensibilidades sdo forcas moventes e curativas do trauma colonial (Cardoso, 2010; Gonzalez,
1988).

Os estudos sobre educacéo e espiritualidade, quando presos em sua plantagdo cognitiva
que tem apenas 0 sujeito cognitivo como centro, territorializam a ciéncia em principios
fechados, o que tem por consequéncia o isolamento, o distanciamento e a ndo legitimacao de
modos outros de fazer ciéncia. Nossas investigacdes passam a programadas em bases, esquemas
e paradigmas exclusiva ou preferencialmente eurocéntricas. Mas nossas experiéncias de justica

restaurativa requerem primeiramente a desterritorializacdo eurorreferenciada de nossa historia.

A ecoespiritualidade apoia-se na espiritualidade trazida por Deleuze, como nos mostra

Mosquera (2018). Desse modo, ela pode

[...] criar formas de relacionamento que fujam da sinistra espiritualidade
capitalista dominada por gurus e pela captura do desejo da maquina industrial
do entretenimento e a0 mesmo tempo estabelecer uma imanéncia que leve a
uma hermética conspiragdo entre a natureza e o espirito (Mosquera, 2018, p.
195).

E uma forma de repensarmos o que estamos dizendo por espiritualidade em nossas
investigacOes sobre a formacdo humana e o que estamos ocultando em nossa conceituacao.
Como possibilidade de fuga, a ecoespiritualidade nos coloca em giras. Como nas ritualidades
sagradas amerindias e afro-brasileiras 0 movimento é um devir, € um conhecimento sobre si e
sobre 0 mundo, por isso giramos. Giramos em sentido anti-horario para voltamos ao nosso
passado encoberto. Giramos para ndo trancar a vida, para ndo ocuparmos uma posi¢do antes
ocupada pelos colonizadores. N&o se trata de substituir paradigmas, mas de dialogar e de
perceber os eclipsamentos. E uma atitude intercultural (Walsh, 2013), de ecologia de saberes
(Santos, 2007). N&o pretendemos negar, silenciar ou trocar posic¢Oes epistémicas. Nao se trata

disso, mas de refazer modos investigativos mais complexos e menos redutores.

Essa atitude intercultural sinaliza para a saida da plantacdo cognitiva. Se na plantacéo
ocupamos posicao privilegiada, epistemologicamente, na saida dela vamos compreender como

encobrimos 0 outro e como nos cobrimos também porque nos enganamos e iludimos com
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nossos privilégios. E preciso saber que ndo mais ocupamos, como sempre desejamos e
internalizamos nos, sujeitos brancos, o lugar privilegiado do senhor, ainda que ocupéassemos tal

lugar, somos ridicularizados porquanto tal lugar é do europeu (Dussel, 1993; Walsh, 2013).

Basta ver como menosprezam nossas epistemologias, como hierarquizam nossas
producdes de conhecimento classificando-as como acientificas. Afinal, do lado de ca nédo
haveria ciéncia, mas misticismo; ndo haveria civilizacdo, mas selvageria, como nos mostra
Santos (2007). Nessa divisdo abissal, ocuparemos sempre um lugar inferiorizado, mesmo que
nos, sujeitos brancos, nos consideremos sujeitos(as) ndo racializados, ndo objetificados e ndo
mercadorizados. A esse respeito, usando um bom pretugués, Gonzalez (1980, p. 241) afirma

politicamente valendo-se da ironia:

Se a batalha discursiva, em termos de cultura brasileira, foi ganha pelo negro,
que tera ocorrido com aquele que segundo os calculos deles, ocuparia o lugar
do senhor? Estamos falando do europeu, do branco, do dominador.
Desbancando do lugar de pai ele s6 poder ser, como diz Magno, o tio ou 0
corno; do mesmo modo que a européia acabou sendo a outra.

Para recebermos a certificacdo de validade do pensamento ocidental moderno, fomos
adequando nossos estudos e agendas de investigacdo sempre pautando-se em modos cientificos
voltados para a epistemologia ocidental dominante. Assim, reproduzimos e repetimos o
pensamento abissal que opera na divisdo das experiéncias crediveis daquelas ndo crediveis, dos
saberes inteligiveis dos ndo inteligiveis. O que for ndo credivel e ndo inteligivel é esquecido,
suprimido ou encoberto. Temos entdo que questionar: como 0s nossos estudos vém seguindo

0s rastros epistémicos que nos levam para a plantacdo cognitiva?

A atitude intercultural é entdo, uma proposta de gira ontoldgica, metodoldgica,
epistémica e axioldgica que sustenta a cocriagdo de mundos menos abstratos e mais solidarios.
Essa atitude se faz na ecologia de saberes, que “ndo concebe os conhecimentos em abstrato,
mas antes como praticas de conhecimento que possibilitam ou impedem certas intervencdes no
mundo real” (Santos; Meneses, 2009, p. 49). Na ecologia de saberes, nos capacitamos a

cosmopercepgOes mais amplas e menos monoculturais.

Pela atitude intercultural, afugentamos os fantasmas da colonizacdo do mundo da vida,

para que tenhamos sossego e fagamos sossego. Sobre isso, Dussel (1993, pp. 50-51) nos diz:

Colonizagao (Kolonisierung) do mundo da vida (Lebenswelt) ndo é aqui uma
metafora. A palavra tem o sentido forte, historico e real [...] A colonizagdo da
vida cotidiana do indio, do escravo africano pouco depois, foi o primeiro
processo “europeu” de “modernizagdo”, de civilizagdo, de “subsumir” (ou
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alienar) o Outro como “si-mesmo”, mas agora ndo mais como objeto de uma
praxis guerreira, de violéncia pura [..] e sim de uma préxis erdtica,
pedagdgica, cultural, politica, econdmica, quer dizer, do dominio dos corpos
pelo machismo sexual, da cultural, de tipos de trabalhos, de instituicGes
criadas por uma nova burocracia politica, etc., dominagdo do Outro. E o
comego da domesticagao, estruturacdo, coloniza¢ao do “modo” como aquelas
pessoas viviam e reproduziam sua vida humana. Sobre o efeito daquela
“colonizag@o” do mundo da vida se construird a América Latina posterior:
uma raca mestica, uma cultura sincrética, hibrida, um Estado colonial, uma
economia capitalista [...] O mundo da vida cotidiana (Lebenswelt)
conquistadora-européia “colonizara” o mundo da vida do indio, da India, da
América.

Os efeitos reais da colonizacao instituiram préaticas de violéncia que séo traduzidas para
nossos modos de vida e nossas agendas de estudos. Fomos criados nessa América Latina
Catolica que encobriu nossa amefricanidade; pergunto entdo: “sera que nunca faremos sendo

confirmar, na incompeténcia da América catdlica, que sempre precisara de ridiculos tiranos?”

(CAETANO, 1984).

2.2 Da formacdo humana

Alves (2015) analisou os sentidos da formagdo humana na adolescéncia atraves de um
Programa de Educacdo Emocional para a Prevencdo da Violéncia. Encontramos na pesquisa a
formacdo humana como um processo complexo e multifacetado que envolve o
desenvolvimento de valores sociais elevados, como solidariedade, respeito e consciéncia
critica. Esses valores sdo profundamente influenciados pelas emocdes, que desempenham um
papel crucial na estruturacdo da experiéncia humana e na promocao de atitudes humanizadoras
(Alves, 2015).

Segundo Alves (2015), a educacdo emocional é vista como um componente essencial
da formacdo humana, pois permite que os individuos reconhecam o mundo ao seu redor e
desenvolvam uma compreensdo mais profunda de si mesmos e dos outros. A meta final desse
processo € a humanizacdo, que é alcancada através do cultivo de diversas inteligéncias e do

florescimento da dimenséo espiritual do ser humano.

A consciéncia é um elemento central nessa concepc¢édo de formacdo humana, atuando
como um promotor do conhecimento espiritual. Ela é tanto uma ferramenta de percepc¢édo quanto
um meio de criar significado a partir das experiéncias vividas, refletindo a integralidade e a

existéncia do individuo no mundo (Alves, 2015). No entanto, é importante reconhecer que
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existe um limite para a espiritualidade, que ndo deve ser vista apenas como uma elevacgdo da
consciéncia ou como a manifestagdo de uma consciéncia superior. A clareza da consciéncia
pode, de fato, intensificar a experiéncia espiritual, mas a humanizacao envolve o conhecimento

e a apropriacdo de si no mundo em relagdo com os outros, como destacado por Alves (2015).

Essa perspectiva sugere que a formagdo humana é um processo continuo de humanizar
o ser, aproximando as tarefas de humanizagao da experiéncia pessoal no mundo. E um convite
para explorar a potencialidade humana e para se engajar em uma jornada de autoconhecimento

e crescimento espiritual.

Enquanto isso, Araujo (2016) apresenta-nos a problematizacdo em torno da formacao
humana na escola publica brasileira, particularmente no Estado de Pernambuco. A autora
analisa os sentidos de integralidade presentes, ou ndo, nos parametros normativos e pedagdgicos
do Programa de Educagdo Integral no referido estado. De modo local, tal programa incorpora

diretrizes politicas da educacéo integral no pais, articulando a relacéo juventude e ensino medio.

Segundo Araujo (2016), para se ter efetivamente uma pratica integral nas escolas
publicas é preciso entender a formac&o humana em uma perspectiva multidimensional. E pelo
enviesamento da integralidade que a formacdo humana podera ser alargada. Contudo, antes
desse entendimento, importante € que enxerguemos uma crise instaurada na escola e,

consequentemente, na formagdo humana.

A chamada crise escolar decorre dos processos de modernizacao da forma escolar. 1sso
quer dizer mais especificamente que a escola como instituicdo privilegiada da educacdo, em
sua perspectiva iluminista®, foi distanciando-se da responsabilidade de formag&o do homem.
Com o advento das tecnologias, da comunica¢do e informacdo na modernidade, a formacao
parte desde um sentido de autonomia do sujeito. E assim que passamos a entender que a
formacao aconteceria por via do acumulo de informacdes e pela nocéo de autonomia do sujeito

frente a tais informacgdes (Araujo, 2016).

A crise escolar entdo, passa pelo crivo da relagdo dos sujeitos com o saber. Podemos
avancar e pensar que a formacdo humana mobilizada na escola perdeu grande parte do seu
sentido. A funcgéo da escola nesse contexto requer modernizagdo social; € assim que vemos a

instrucdo ocupar o lugar da formacdo. A educacdo torna-se instrucéo e a formagéo é reduzida,

22 Iluminismo, como corrente filoséfica, elege a razdo como fonte soberana e critica para experiéncia humana
(Abbagnano, 2007).



94

redimensionada a aspecto meramente utilitario e técnico (Aradjo, 2016).

Em oposicdo a isso, a autora em questdo coloca a formacao humana estritamente como
uma educacdo que mobiliza a multidimensionalidade humana, pois enguanto instrucdo, a
educacao priorizaria o aspecto formal-técnico e cognitivo do sujeito, deixando de lado qualquer
potencialidade de suas outras dimensdes. Por formacdo humana, falariamos assim, de uma
permanente atitude educativa de critica e autocritica, de consciéncia sobre nossas orientagdes
ética, politica e cultural, de modo que ndo podemos criar tal atitude sem pensar uma visdo

integral do sujeito.

Araujo (2016) nos leva a pensar que entender a formagdo humana como algo integral e
multidimensional recuperaria a educacdo como ato de liberdade capaz de superar a crise escolar
e 0 desencantamento pelos processos de escolarizagdo. A tarefa educacional assume a misséo
de desenvolver as potencialidades do sujeito sem sobrepor ou hierarquizar suas dimensdes.
Entendemos que essa formacdo humana é comprometida com nosso florescer e com

aprimoramento ético.

Coutinho (2019), em sua tese, demonstrou, por meio da analise do romance de
Dostoiévski, considerado por ela como sendo de profunda problematizacao sobre a existéncia
humana, que o amadurecimento espiritual se constitui como um processo educativo da
formacdo humana. A literatura assume um lugar de destaque para esse processo, pois € um

recurso possivel para pensar 0s processos existenciais na educacéao.

Com bastante cuidado, Coutinho (2019) inicia seu trabalho afirmando que os conceitos
de espiritualidade e formagdo humana devem ser mobilizados com cautela e dedicacéo, visto
gue ocorreu uma banalizacdo do tema. Como afirmamos no inicio desta proposta de estado da
arte, a disputa em torno da categorizacdo e conceituacdo da espiritualidade é uma disputa

politica. Afinal, quem nomeia, domina porque conhece. Essa é a méxima do saber moderno.

Embasando-se nas contribui¢cdes de Ferdinand Rohr, Coutinho (2019) entende que a
formacdo humana é um processo formativo que contemplaria a multidimensionalidade do
humano, ou seja, todas as dimensbes que o compde, entendendo que nenhuma dimenséo é
superior a outra, mas interdependentes e complexas. A ética e a espiritualidade balizam, para a
autora, uma formagdo humana mais justa. Assim, trata-se de um despertar ético e espiritual que

acontece como um fenémeno do esforgo humano em questionar os sentidos da existéncia.

Apontada por Coutinho (2019) como esquecida da multidimensionalidade, a formagéo
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humana, na histdria da pedagogia ocidental, priorizou a reducdo e fragmentacao das dimensdes
humanas. Decorre disso a impossibilidade do ser dirigir-se a sua plenitude. N&o s6 isto, mas
também produziu uma racionalidade que faz nascer um sujeito excessivamente intelectualizante
e individualista. Assim, a educacdo assume uma posicao técnica voltada para o fazer e o
produzir. Ela é insuficiente enquanto ndo contribui para o florescimento humano. Assim, o

desenvolvimento espiritual é posto de lado.

Coutinho (2019) entende a espiritualidade como uma capacidade de abertura do ser para
sua propria transcendéncia, para um alargamento da existéncia. 1sso € possivel quando a
formagé&o humana se propde a acessar a multidimensionalidade do sujeito. Todavia, parece-nos
que esse despertar ndo considerou a poténcia do corpo. Isso é mais evidente quando entendemos
que o amadurecimento espiritual se d4, ou acontece, por via interior. E a interioridade humana,

o0 recolhimento do mundo e o processo de ascese que releva o amadurecimento espiritual.

E ndo ha nada de errado nessa experiéncia. Ha implicacfes, como o maior fechamento
e trancamento em si mesmo. Oferece também argumentos para entendermos a espiritualidade
como uma experiéncia de progresso, de meta, de saida de um plano A para um plano B, como
se 0s pontos inicial e final assegurassem a inteireza do desenvolvimento. Criamos, desse jeito,

um nivelamento das experiéncias espirituais e elegemos hierarquias das mesmas.

A tese de Cunha (2017) lancou-se a investigar como contetdos-experiéncias
transpessoais e expressoes de espiritualidade poderiam ampliar a no¢do de formacdo humana.
Ao trazer as experiéncias do Brasil e da Franca, o autor pode problematizar as teorizacoes e
praticas educativas contemporaneas. 1sso o levou a pensar a formacdo humana em uma

perspectiva multidimensional.

Uma das grandes contribuicbes do autor em relacdo a formacdo humana
multidimensional é nos trazer o dom, na esteira de Mauss (1974), a dadiva que circula nos
processos de formacgdo humana que se colocam a favor de um mundo melhor. Na verdade, o
dom ¢ a centralidade balizadora de uma formag¢do humana multidimensional. No contexto
educacional, “o educador doa, o educando recebe e retribui” (Cunha, 2018, p. 353). Nesse
sistema de dadiva, fazemos circular elementos de humanidade, de modos outros de vida que
carregam nosso inacabamento. E isso que o autor chama de formagdo humana

multidimensional.

A formacdo humana multidimensional, em Cunha (2017), é arquitetada em uma

estrutura multiparadigmatica. Isso quer dizer que, didaticamente, mobilizando uma consciéncia
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epistemoldgica, metodoldgica e ontoldgica, a formagdo humana poderé ser complexificada e
tera possibilidades de sair da sua fragmentacdo moderna/colonial. Acerca dessa formagéo, o
autor afirma que € “[...] um processo de desenvolvimento de competéncias multidimensionais
do ser, ou seja, a construcéo e/ou aperfeicoamento de conhecimentos, habilidades, atitudes
voltados para as dimensdes fisica, emocional, afetiva, social, cultural, intelectual e
espiritual do ser” (Cunha, 2017, p. 38, grifo nosso). Entendemos que essa perspectiva

multidimensional se associa a producao/cocriacdo de conhecimentos.

Inspirados nessa perspectiva, acreditamos que em nossos estudos sobre a formacao
humana ndo podemos esquecer de que a vida deve ser experimentada em uma condigdo
complexa, integral e multidimensional. Sendo assim, € preciso de uma arquitetura tedrica,
metodoldgica e do conhecimento que considera a vitalidade do mundo e ndo sua mortificacéo
expressa nos modelos e abordagens representativas. Quero com isso dizer que nosso mover nas
investigagdes espirituais ndo precisam ou ndo deveriam pautar-se em principios filos6ficos que

ndo permitem a experiéncia de mundo, a participacdo nos mundos e a plenitude de vida.

Maquinaram nossos desejos em conceitos abstratos e representativos, pois assim é mais
facil nos deixar na plantacdo cognitiva. Os constructos coloniais impedem que nossos desejos,
nossos sonhos e nossas magias curativas atravessem os fazeres cientificos. Uma atitude
desobediente epistemoldgica é uma atitude de refazenda. Refazer os mundos para curar as dores
que causamos. Mesmo que as categorias de raca, género e classe sejam construgdes sintéticas,
seus males sdo sentidos no cotidiano e na pele das pessoas-alvo. Estamos afirmando assim, a
necessidade de uma formacdo humana multidimensional que considere essas categorias

coloniais na construcdo de nossa realidade.

Ani (2004, p. 7) € incisiva ao afirmar: “Embora a palavra raga e os conceitos em torno
dela sejam artificiais, os efeitos de sua criacdo séo reais. A aplicacdo deste conceito tem afetado
a vida da maioria das pessoas do mundo. Ele foi parte da base do comércio de escravos e do
sistema colonial que se seguiu”. Assim, os estudos sobre forma¢do humana multidimensional
devem optar ndo por légicas redutoras e hierarquizantes, mas em logicas de amorosidades e

reparacao.

Prosseguimos e chegamos a tese de Brasil (2019) que se concentra em trazer a resiliéncia
como uma chave para a formacgao humana integral. Investigando o paradigma da integralidade
de Ken Wilber e sua contribuicdo para uma formacdo docente, a resiliéncia foi uma nocao

complexificada neste paradigma. Através de uma proposta formativa voltada para promocéo da
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resiliéncia e, consequentemente, uma formacdo humana integral, a autora nos mostra,
particularmente, que o cuidado de si como um movimento de reinvencao de si que nos orienta
a assumir nossa existéncia como um projeto singular. Faz parte dessa artesania o
empoderamento. Como uma atitude consciente de engajamento critico e politico, 0s sujeitos
sdo capazes de ampliar sua percepcdo de si e do mundo. Isso nos levaria a uma formacao
integral, entendida como um caminho de préticas educativas que consideram a complexidade
humana em suas multiplas dimensbes. Essa formacdo humana integral é uma abertura ao

mundo.

Ao cruzar a relacdo resiliéncia e reconhecimento, Brasil (2019) demonstra o carater
politico de sua investigacdo quando nos leva a repensar as violéncias e os sofrimentos. Como
(re)pensar a si mesmo nos contextos de violéncia? Como reinventar-se diante do sofrimento?
A nocdo de resiliéncia integral é atravessada pelo reconhecimento de si e do outro, assim como
do meio; amplia-se uma percepcdo maior dos fendmenos envolvidos na dor e na superacao
desta. Requer uma atitude de disponibilidade para enfrentar o que se coloca de provisorio no

caminho.

A resiliéncia integral é também um fendmeno participativo porquanto emerge
cocriativamente de multiplas direces ontoldgicas. Ela reconhece diferentes representacdes e
apresentacdes de mundo. Para percepcao mais ampliada dos diversos mundos e realidades, o
sujeito resiliente integralmente se abre a geracao e a coemergéncia de relagdes que vao além de
si mesmo. Por isso mesmo € um tipo de ética espiritual que se coloca a favor de aprendizagens
criativas da vida (Brasil, 2019).

Brasil (2019) mostra que a resiliéncia integral € estabelecida como um processo
corporificado intrapessoal, interpessoal e transpessoal. Nessa perspectiva, recorre a nossa forca
interior, contribui para lidar com as dificuldades e possibilita 0 bem-estar. E desse modo que
essa nocao € integral, participativa, multidimensional, processual e historica. Isso se torna a

formagé@o humana perspectivada em sua integralidade.

Enquanto Brasil (2019) mobiliza a nogdo de resiliéncia e formagdo humana em um
paradigma da integralidade, somos provocados a pensar culturalmente as marcas de violéncia
que carregamos no contexto colonial. Se a historia colonial agenciou nossos sistemas de
opressao por meio de categorias ocidentais como raca, género e classe, evidente que ha nao
somente resquicios dessas categorias nos modos de ser, como eles podem ser fundantes de nossa

cosmovisdo cientifica, afinal, sdo partes de nossa neurose cultural. A partir dessas categorias,



98

naturalizamos lugares e silenciamos a identidade na politica, marcando com violéncia as vidas

indignas?®, os corpos mataveis e as experiéncias despreziveis (Gonzalez, 1980; Mignolo, 2008).

Por isso, precisamos de uma lucidez nos estudos sobre espiritualidade que reconheca a
consciéncia historica de marcadores locais e a memdria de sujeitos(as) historicos(as) que
repetiram as categorias ocidentais de colonialidade. Somos governados inconscientemente em
rotas coloniais que reencenam nossa plantacdo cognitiva. Desse modo, 0s estudos sobre
formagcdo humana, quando pensados em uma consciéncia que valoriza a historia local,

multiperspectiva modos de ser, de saber e de poder que foram silenciados.

Walsh (2013) chama de historia popular a consciéncia e o conhecimento da realidade
por parte do povo. E uma proposicao recuperativa da histdria que é indispensavel para promover
outros olhares histéricos que confrontam as metanarrativas eurorreferenciadas. Na historia
popular, temos préaticas politicas, epistémicas e sociais que nos colocam em posicdo de
redescobrir nossa memoria. Entdo, para que tenhamos uma multiperspectiva dos modos de ser,
de saber e de poder nos nossos estudos precisamos sentipensar fora da plantacao e recorrer a

historia popular de grupos silenciados pela matriz colonial de raca, género e classe.

Abertos 0s caminhos para a discussdo que trouxemos, apresentamos a pesquisa de
Ximenes (2013). A autora investigou se, e em que nivel, principios norteadores da formacao
humana estariam integrados ao processo de formacdo académica do educador no curso de
pedagogia da Universidade Federal de Pernambuco. Ao associar formagdo humana e formacéo

académica, emergiu uma nog¢do importante para nos: a autoformacao.

Discutindo a formagdo humana, Ximenes (2013) mobiliza o pensamento de Ferdinand
Rohr e traz o conceito de espiritualidade. Atribui a esse conceito um processo intimamente
ligado a experiéncia de libertacdo. Assim, a educacdo passa a Ser e a preservar a autonomia e a
liberdade. E aqui que a pesquisadora propde, sutilmente, a autoformagdo. Esta é “[...] o

exercicio de autoria de si mesmo” (Ximenes, 2013, p. 37).

Como pensar a autoria de si mesmo quando somos ditos por ontologias estranhas a nossa
realidade? Talvez essa questdo nos leve a repensar 0 modo como estamos nos formando
humanos em nossa trajetoria existencial. Grosfoguel (2018) discute como o processo de

colonizagdo alterou epistemologias e espiritualidades. As narrativas eurocéntricas estdo

3 Trazemos o termo vidas indignas para caracterizar as existéncias tornadas despreziveis pela
modernidade/colonialidade. Sdo vidas em que se retiram toda poténcia de humanidade, vidas marcadas para
morrer.
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presentes nas arquiteturas do mundo e da realidade e isso inclui as arquiteturas internas que nos
formam. Nas palavras do autor: “[...] as estruturas internas ou o Ocidente que levamos dentro
de nos (decolonialidade do saber e do ser) e os “ego conquiros” enfermos que constituem a

todos nos (decolonialidade espiritual)” (Grosfoguel, 2018, p. 76).

E preciso reconhecer que carregamos narrativas coloniais que agenciam nossa
performatividade, nossas afetacdes, nossas subjetividades e mentalidades, assim como nossas
espiritualidades. Desfazer-se desses fantasmas coloniais requer:

Viver de uma maneira que arme a abertura do corpo faz parte da atitude
decolonial que ndo somente permite a possibilidade do questionamento
critico, mas também a emergéncia de visdes do eu, dos outros e do mundo que

desafiam os conceitos de modernidade/colonialidade. O corpo aberto é um
corpo guestionador, bem como criativo (Maldonado-Torres, 2018, p. 55).

A autoformacdo entdo, é uma possibilidade de revisao, recomposi¢do e/ou enraizamento
desde as nossas experiéncias de sujeitos silenciados e colonizados. E uma atitude que requer de
nos a implosdo das nossas arquiteturas coloniais. E como essa é uma tarefa gigantesca, a
possibilidade de fissurar, arranhar ou desestabilizar tais arquiteturas ja é, por si s6, uma praxis
de libertacdo. Importante perceber que na autoformacdo ha o resgate do corpo como um algo

questionador.

Passa por essa atitude o desejo de cocriar nossas identidades na politica (Mignolo;
2008). A isso, se comprometeria a autoformacdo, em uma perspectiva espiritual decolonial,
com a emergéncia do reconhecimento e agenciamentos politicos dos sujeitos classificado como
inferiores. Se sentipensarmos desse modo, essa atitude revela a intimidade com os grupos
subalternizados historicamente que foram destituidos de sua capacidade de autoafirmacéo. 1sso
quer dizer que ndo mais essencializamos 0s grupos e 0s sujeitos, mas com eles aprenderemos a

ser fluxo, devir e desejos moventes de vida.

Uma vez que no altar dos nossos idolos cognocentristas supomos ser, 0s sujeitos
brancos, os Unicos capazes de conduzir os conhecimentos de mundo, retiramos a capacidade de
agir de grupos construidos por nos sob o signo da diferenga. Assim, a opcao pela identidade na
politica restitui esse agenciamento. Exige de nds responsabilidade intercultural e atitude
curativa dos males coloniais que causamos. Mbembe (2004, p. 297) convida:

O que teremos de imaginar serd uma politica do ser humano que seja,
fundamentalmente, uma politica do semelhante, mas num contexto onde, é
verdade, o que partilhamos em conjunto sejam as diferencas. E sdo elas que

precisamos, paradoxalmente, de pér em comum. Tudo isto passa pela
reparacao, isto é, por uma ampla concepcao da justica e da responsabilidade.
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Essa atitude politica como uma autoformacao é a propria saga na procura pelas reservas
de vida (MBEMBE, 2004). Por reservas de vidas entendemos o poder curativo, transformador,
fugidio e resistente que foi cocriado em intimidade entre os sujeitos subalternizados. Para
suportar 0s nossos agoites coloniais, para afastar o mau agouro colonial e espantar os fantasmas
coloniais, as vidas bestializadas, objetificadas e racializadas conduziram secretamente redes
solidérias de resisténcia a partir de suas reservas de vida.

Isso nos conduz a outro elemento: os marcadores culturais. O libertar-se das amarras
coloniais nas nossas investigacdes deve pautar-se pela liberdade como ato cultural. Cabral
(1976, p. 224-225) conclui sobre a cultura:

[...] sejam quais forem as caracteristicas ideoldgicas ou idealistas das suas
manifestacdes [...] € um elemento essencial da histéria de um povo [...]. Se o

dominio imperialista tem como necessidade vital praticar a opresséo cultural,
a libertagdo nacional é, necessariamente, um ato de cultura.

Enquanto atitude, a cultura capilariza o poder, a ordem, mas também a politica na
identidade. Por isso é um elemento que ndo pode ser esquecido na autoformacéo, sob pena de
universalizarmos eticamente o sujeito. Ao entendermos um sujeito eticamente universal
negamos sua participacdo local de mundo, suas experiéncias singulares e sua integracdo aos
varios mundos. Inclusive, a atitude cultural na autoformacdo pede uma constante revisdo das

bases e propostas dos modelos investigativos.

Ani (2004) mostra que a cultura possui uma forca vital que d& o tom ao comportamento
coletivo. Ela considera que o pensamento cultural europeu se impds sistematicamente sobre
outros sistemas culturais, provocando inseguran¢a no préprio grupo dominado. Acontece que
isso afrouxa e deslegitima o legado ancestral e a resisténcia politica. Por esse motivo, a
autoformacdo, em sua abertura pluralista ontoldgica, deve ndo sé reconhecer os variados
sistemas culturais sem hierarquiza-los, como deve compreender como eles mesmos

estruturaram-se no seio imperialista®* cultural europeu.

Isso porque somos recebedores(as) do “implacavel estupro cultural e psicologico” e da
“devastadora exploragdo econdmica” (Ani, 2004, p. 22) que a dominagdo politica europeia
causou na Africa e em outras partes do mundo, inclusive na América. Essa dominagéo foi

sustentada porque os colonizadores descobriram o poder da cultura na modelagdo do

24 Usamos o adjetivo para denotar o imperialismo europeu que, conforme Negri e Hardt (2001), é a dominag&o
total de de territorios por parte de paises europeus durante o periodo colonial. Esses Estados-nagdo colonizadores
teriam estendido sua soberania para os territérios dominados.
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pensamento, limitando a criatividade de suas vitimas. Como internalizamos e repetimos 0s
efeitos desse estupro cultural, precisamos de “um doloroso desmame dos proprios pressupostos
epistemologicos que nos estrangulam” (Ani, 2004, p. 22). Podemos supor um processo de
desidentificacdo e desalojamento para, nutrindo-nos de nossas raizes mais ancestrais,

promovermos curas as nossas feridas culturais que tanto denegamos?.

2.3 Da existéncia e do Ser

Somos levados agora ao conceito de autenticidade, trazido por Tavares (2013).
Conforme a autora, a contemporaneidade revela uma compreensdo do humano em crise. Resulta
disso uma crise nas concepcOes de realidade, de sujeito e na propria educacdo. A crise é uma
crise da experiéncia de sentir-se verdadeira ou falsamente existindo. Ha implicacdes de tal crise
no campo educacional e na formacdo humana. Assim, pela problematizacdo da noc¢do de
autenticidade, no pensamento do filésofo Charles Taylor, a pesquisadora buscou apreender essa
no¢do no pensamento budista de Chégyam Trungpa Rinpoche.

Para melhor explicitar a constru¢cdo de autenticidade no campo educacional e
pedag6gico, Tavares (2013) mostra que a relacdo pedagdgica, na sala de aula, vai se
distanciando do processo formativo. H4 uma desconfianca entre os sujeitos envolvidos na
relacdo pedagdgica justamente porque ndo aprofundamos o sentido da existéncia: ndo temos
uma consciéncia mais categdrica sobre existir verdadeiramente ou ndo. Nesse ciclo, agimos
desconfiadamente e o processo formativo é atravessado pelo medo e pelo caos. O que é o
humano neste cenario? Um estado psicolégico, uma vida interior com seus muros e fortalezas.
Distante uns dos outros, 0 humano apresenta-se superficialmente. Pela inseguranca, comeg¢amos

a destruir as possibilidades de mundos, de expansao.

Tavares (2013) evidencia que o trabalho educativo precisa ser um trabalho decente. E
sO sera decente na medida em que o educador confia em si mesmo e consegue ir além de seu
ego. E assim que emerge a relacdo de autenticidade, do existir autenticamente.
Ontologicamente, a perspectiva da autenticidade articula-se com uma posi¢cdo de mundo

dialética e idealista, onde o espirito humano passa a ser o grande meio para realizarmos a

%5 |élia Gonzalez (1988) utiliza o conceito psicanalitico de denegagdo como sendo mecanismo de defesa para se
negar o reconhecimento do desejo. Assim, trazemos o termo para sinalizar os modos como ocultamos e negamos
nosso desejo.
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percepcao de realidade. A existéncia estaria ligada a criacdo de sentidos para a vida e para a
escrita da historia. Assim, é a propria manifestacao da espiritualidade como o exercicio da vida.

Apreendemos em Tavares (2013) a autenticidade como uma epistemologia de si. O
sujeito desorientado autenticamente perde o sentido de formac&o. E pela autenticidade que ele
consegue sair de uma experiéncia solipsista e se distanciar de “[...] uma identidade atdmica e
monologica movida quase que exclusivamente por interesses materiais” (Tavares, 2013, p. 22).
Entendemos que é uma atitude de busca pela interioridade, mas com um caminho aberto a
exterioridade do mundo, por isso mesmo é um movimento compartilhado de
intersubjetividades. Isso nos levaria a pensar, nesta investigacdo espiritual, uma ética da

intimidade.

Na modernidade?®, para nio perdemos o que consideramos a esséncia do homem
moderno, a saber, a sua razdo técnico-cientifica, aderimos incondicionalmente a um tipo
universal de dogma: a supremacia da ordem racionalista cartesiana. Essa mesma ordem € o
fundamento materialista e naturalista, fundado axiologicamente nos valores de universalidade,

objetividade e neutralidade. Por essa triade tememos o poder da intimidade.

A intimidade é cancdo do espirito, diz Somé (2017); nos ajuda a perceber a presenca
espiritual do mundo. Encontramos na intimidade a aproximacdo, a troca, o enlace. Com a
intimidade, ao invés de representar mentalmente 0 mundo, apresentamo-nos no mundo e em
suas experiéncias. O corpo em todas as suas dimensdes participa de modo complexo e integral,

distanciando-se de uma relacdo predatdria da vida.

Aprendemos com Mbembe (2004, p. 294) que a politica nos leva a intimidade. Assim,
“esta presenga para o outro, € junto do outro, em testemunho do outro, ndo serd apenas um outro
nome para a politica da dadiva, de oblacdo e da gratuitidade?”. Nessa politica da dadiva,
redescobrimos como repetimos a cena colonial ao nos curvamos diante do racismo epistémico
no dogmatismo cogninocentrista. Reparar, restituir e repartir sdo, portanto, atitudes politicas
que precisam ser incorporadas nos estudos sobre educacdo e espiritualidade. Reparar o mal
colonial; restituir a condigdo humana e a valorizagédo do humano e do extra-humano (Castro,

2004); repartir nossas dadivas, nossos privilégios e exorcizar a l6gica de acumulacéo perversa.

A incorporagdo da politica nos estudos sobre espiritualidade € um compromisso

% Referimo-nos a modernidade como um tempo histérico, cultural, politico e econémico em que a Europa
conquista e coloniza a América. Assim, 0 nascimento da modernidade/colonialidade se d& em 1.492 da Era Cristd,
quando a Europa se autoafirma centro da historia mundial (Dussel, 1993).
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transformador, de(s)colonizador das mentes e, principalmente, da cultura do colonizador que
foi posta na condicdo de idolos adorados por nos, especialmente os sujeitos brancos que nédo
pretendem desfazer-se de seus privilégios sociais, culturais e econdmicos. A cocriagdo dos
estudos sobre espiritualidade e seus aspectos politicos €, antes de tudo, uma celebracéo de vida,
que “so tem sentido se ela se abrir para a questdo central do nosso tempo, a da partilha, do

comum e da abertura para o mundo” (Mbembe, 2004, p. 296).

Avancamos e na tese de Silva (2014) encontramos uma artesania intelectual sobre o
pensamento filosofico de Gabriel Marcel e suas contribuigdes para se pensar a relacao filosofia,
educacdo e formacdo humana. Ao apresentar a interacdo entre 0s acontecimentos estaveis e
instaveis da dimensdo pessoal e interpessoal do sujeito existente, a filosofia de Marcel, trazida
por Silva (2014), aponta caminhos possiveis para compreendermos o que falamos quando

afirmamos o Ser.

O que € o Ser? Ele é constituido metafisicamente ou substancialmente? Ha como
retirarmos seu estatuto de fundamento da existéncia de alguém? Questionamos isso, afetados
pela pesquisa de Silva (2014), porquanto a colonialidade retirou a possibilidade de povos
conquistados possuirem um Ser, ou mais ainda: a colonialidade ndo somente negou ao sujeito
colonizado a sua existéncia como também produziu um Ser de inferioridade que foi

epidermizado pelas vidas colonizadas (Fanon, 2008).

Ao despersonificar, ao retirar o estatuto ontolégico do Ser das vidas colonizadas,
enfraqueceu-se a possibilidade de entendermos os modos de saber e de poder, assim como as
espiritualidades dos povos dominados. Essa discussdao nos € cara porque sustenta nosso
argumento de que a realidade onde estamos inseridos, no cenario colonial, é uma realidade de
fetichizacdo das formas eleitas pelos dominadores. Em outros termos, Somos postos a observar
e viver o mundo conforme as formas escolhidas pelos colonizadores. E ao questionar essas
realidades somos expulsos de certos paraisos. Aqui reside um grande rastro esquizoespiritual
para ampliarmos tanto 0s modos como existimos, como as realidades eclipsadas pelo fetichismo

das formas ideias do pensamento moderno/colonial.

Importa desse modo que questionemos constantemente o Ser. 1sso nos coloca a perceber
de outro modo a prépria formagdo humana. Estamos nos formando para qué? A forma como
nos concebemos e ao mundo interfere no entendimento da formacdo humana, pois estamos
construindo uma certa matriz antropolégica que dirige nossos processos de humanizagdo. O

que é o Ser a partir de si mesmo, de seus sofrimentos, de suas marcas coloniais? Como ele se
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constitui e constitui a realidade?

Pressupde Silva (2014) que a formacéo do Ser acontece como uma experiéncia continua
e descontinua da vivéncia humana. Na relacdo entre o Eu e 0 Tu, a realidade emerge como
existéncia possivel. Acontece que o status de Eu e de Tu ndo € equacionado com justica no
contexto colonial. Afinal, o Eu moderno/colonial é um ego conquiro, um ego conquistador
(Dussel, 2005). E para definir sua superioridade, ele dominada outras existéncias, definindo-se

como centro, como forma universal e superior de Ser.

Considerarmos que somos todos um Eu é um exercicio de ingenuidade ou até mesmo
um servico colonial. Sabemos que nem todas as vidas importam na colonialidade, que nem
todos sdo capazes de autonomia. Assim foi escrita a historia colonial e assim foram justificados
os diversos exterminios na modernidade. Um modo esquizoespiritual na formagdo do Ser é
sentipensar vidas outras, vidas que estdo por vir, que nao se estabelecem formas e identidade
fixas; assim, ao invés de pensarmos 0 Ser como uma experiéncia romantica de encontro, saimos
de um sentido Unico de existéncia e tensionamos as vidas desprezadas por suas formas sempre

fugidas e em rotas outras que ndo a colonialidade.

Silva (2014, p. 323) afirma que “A formacao do Ser ndo se d4 no encarceramento dos
sujeitos, mas, na interacdo da condicéo livre de cada um, na troca e partilha daquilo que cada
um ¢, sabe, faz e traz [...]”. Precisamos entdo, questionar sempre sobre nossa condi¢do de
liberdade. Como sermos livres quando estamos dentro de uma realidade que a todo momento
insiste em nos capturar em formas ideais, em modos de ser e saber? Como persistir e resistir

coletivamente quando somos marcados para sermos abandonados na modernidade?

2.4 Da educacao que se pretende espiritual

Investigando como o conhecimento foi pedagogizado e esfacelado diante da formagao
humana, Freire (2014) nos traz uma problematizagcdo sobre a educagdo e o0s diversos
reducionismos técnico-cientificos que impossibilitam o pleno florescimento humano.
Disciplinados e compartimentados, os saberes e suas producfes foram instrumentalizados. A
tarefa pedagdgica, entendida como um processo de interlocucdo, atravessamentos e afetagdo
entre educador e educando, torna-se empobrecida quando a educacdo é reduzida a mero aspecto

instrucional.
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E assim que surge a nogdo de uma educagio espiritual: movida por sentidos mais
profundos capazes de revolver vida em territérios humanos ostensivos e fragilizados. E uma
inclinacdo para a sutileza e transcendéncia da nossa dimensao do ser. Conforme Freire (2014),
a centralidade da educacéo espiritual reside no sujeito multidimensional. Este, ao invés de uma
dualidade corpo-mente, é composto de diversas dimensdes que se tocam. Por isso se fala em
uma formacdo humana integral, conquanto priorize o desenvolvimento e cultivo, por igual, de

todas as dimensfes humanas possiveis.

Freire (2014) explica-nos que a multimensionalidade, trazida por Ferdinand Rohr, é um
paradigma que se inscreve como uma matriz de conhecimento de mundo e de ser humano onde
a realidade se torna experiencial e relacional. Isso quer dizer que nao se trata mais de conceber
o0 mundo como algo pré-dado, mas como um fendmeno inacabado, fluido da interacdo e sempre
perspectiva em relagio a algo. E assim que importa a nog&o de percepgao, pois o que ira existir
em uma certa realidade é o que é afetado e o que afeta nossa existéncia.

Como um encontro e um apelo a experiéncia e a existéncia, a educacao espiritual tem a
forca do cuidado integral. Como humanizacdo e formacdo humana, ela é consciéncia de uma
realidade mais complexa e profunda. E uma educacio que pretende a (re)descoberta das
poténcias inventivas da pessoa, bem como sua relacdo com o mundo. E assim que o sujeito

podera ter um compromisso real com sua existéncia mais profunda (Freire, 2014).

Para ndo cair nas armadilhas de uma captura da representacdo mental, a educacao
espiritual ndo se restringe a um curriculo ou projeto educativo, mas amplia os modos formativos
e a consciéncia e compromisso ético de uma educacdo para além dos reducionismos (Freire,
2014). Assim, consideramos pertinente questionar, ao que nos afeta a educacao espiritual: para
que serve nossa educacdo? A que se destina um processo formativo ndo dualista? A quem

interessa uma educacdo despotencializada de sua responsabilidade espiritual?

Passemos para a proxima tese. Ao ficciconalizar e fricionalizar uma experiéncia
formativa extrema desde o pensamento de Giorgio Agamben, Nunes (2018) abre brechas e
fissuras na monumentalidade do ser moderno/colonial: ndo reivindicando uma identidade, mas
deixando possibilidades do viver junto como uma experiéncia ético-politica que faz emergir um
alguém que esta por vir. Em uma estética do assombro, a escrita do autor apavora o sujeito da
educacdo com seus traquejos epistémicos que problematizam a nogédo de sujeito da educacéo.
E dai, talvez, que com grande forca germina a espiritualidade: a vida impropria dos e das que

fazem a experiéncia da comunidade.
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A espiritualidade, em Nunes (2018), se confunde com a imprépria vida, nos termos do
autor. E quando essa impropria vida esta em comunidade, resiste ao biopoder?’. Esta aqui 0
esquema mental de poder do humanismo: a captura da substancia sujeito-homem. Somos
provocados a pensar e a sentir o que esta por vir na educacao. Por isso mesmo ele fala de uma
educacéo qualquer. Sobre essa, 0 pesquisador enfatiza que ndo se trata de outra coisa que néo
experienciar a educagdo como um encontro, como uma alteridade que nos coloca em risco

porque nos deixa nus. Expostos, nossos mundos possiveis e utépicos podem surgir.

A educacdo qualquer (Nunes, 2018) sustenta existéncia improvaveis, derivagdes
inegociaveis, vida-em-formas-outras. Ela é uma espiritualidade postulante de uma ética
espiritual que nos deixa rastros para pensar o impensavel, para prover o impossivel, para
deformar as formas pré-dadas. Mais que um exercicio espiritual de ficcdo, ela é friccdo das

existéncias perdidas, esvaziadas. E uma celebracio da poténcia e ndo a realizacio do ato.

E assim que Nunes (2018) cruza os limites de uma realidade colonial: assombrando,
agourando os fantasmas antropocéntricos. Ao destituir o homem de sua centralidade na vida e
na casa comum — nossa Terra —, 0 autor ameaca a grande maquina antropoldgica, pois ele, como
anjo caido da anunciagdo, esgota a Unica forma possivel de ser na modernidade: 0 homem. A
educacdo qualquer, ao ser friccionada, é imprevisibilidade de outros modos de ser. Eis um

problema ético e estético que as espiritualidades ndo podem perder: quais vidas estdo por vir?

Pensar a educacdo qualquer é um giro espiritual perturbador para uma racionalidade
formal-técnica moderna. Essa pretende o sujeito dentro de um centro, dentro de uma forma,
com uma substancia pré-definida. A educacdo qualquer, em Nunes (2018), é movimento
politico que tensiona o0 pensamento educativo utilitarista. O utilitarismo?® na educacéo exige
fixacao, rigidez de identidade. Desse modo, haveria apenas uma possibilidade de ser humano;
outros modos deveriam ser eliminados quando ndo atendessem servilmente a essa nocdo de

humanidade.

A educacédo qualquer coloca em jogo a experiéncia do pensamento, os limites do nosso
modo de ser, de saber, os limites do que chamamos de mundo e de tempo. Ao olhar pelas

brechas as outras realidades, outros mundos, outros modos de ser e saber, realizamos uma

27 Biopoder refere-se ao modo de governo sobre a vida, visando o controle da populagdo com vistas econémicas.
Trata-se de uma organizagdo das caracteristicas biol6gicas que sdo capturadas por estruturas de poder. O termo foi
construido por Michel Foucault (2008).

28 «“Corrente do pensamento ético, politico e econdmico inglés” (Abbagnano, 2007, p. 986), em que o valor da
utilidade deve regular e orientar qualquer préatica e teorizacao.
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odisseia espiritual do conhecimento. O que ser em um mundo que ndo € nosso, que ndo joga
com nossas regras, que ndo depende do nosso reconhecimento? Parece-nos que essa fric¢cdo nos

mostra mais sobre nossas amarras coloniais do que sobre outras realidades (Nunes, 2018).

Pela educacdo qualquer (Nunes, 2018), ndo somos fixos no mundo, neutros ou
superiores na condicdo de vida. Acatar nossa participagdo no mundo nos pede um respeito, um
modo simpatico e uma abertura a vida em todas as suas formas. O agir ecoldgico nos leva a
entender a multiplicidade do ser, a riqueza ontoldgica dos muitos saberes como modos de
avancar na justica de mundo. E uma atitude de refazenda, onde saimos refazendo, replantando,
reelaborando mundos que foram suprimidos para ndo perdermos nossos privilégios e nossos

lugares sociais confortaveis enquanto sujeitos brancos?.

A atitude de refazenda nos estudos sobre espiritualidade exige cocriacdo de arquiteturas
outras do saber, do poder e do ser. I1sso necessita da emergéncia de marcadores nossos, paridos
de nossas vivéncias e experiéncias. Logo, precisamos des-conhecer, des-fazer o mundo colonial
que todo dia embalamos em nossos sonhos. Atingir o mundo colonial em seu amago nos pede
sermos seres imaginativos, criativos, curadores. De que modos 0s nossos estudos vém nos
transformando em imagina-dores(as) e cura-dores(as)? Para desapropriar a vida que se tornou
util, nossos refazeres espirituais decoloniais devem ser cientificamente prudentes, condizentes
com vidas e mundos onde todos(as) possam ter condic¢des dignas de viver e ndo mais sobreviver
(Krenak, 2020; Santos, 2008; Silva, 2019).

Novos mundos ndo serdo cocriados sem antes abalarmos/fissurarmos as estruturar
arquiteténicas da plantacdo cognitiva. Mais que apontar quais arquiteturas de(s)colonais devem
estar presentes em uma agenda de estudos espirituais, precisamos destronizar a condicao
humana centrada em um sujeito unidimensionalmente racionalista-instrumental. Esse sujeito da
modernidade é 0 mesmo que me fez herdar privilégios sociais, culturais e politicos; € 0 mesmo
que vilipendiou vidas, corpos e historias. Ele € o centro arquiteténico da plantacdo cognitiva
(Silva, 2019).

N&o ha, na atitude de refazenda, caminhos indicativos e definidos, mas encruzilhadas
onde encontramos com as existéncias periféricas. Atravessar essas encruzilhadas nos coloca a
refazermos os mundos e a nés mesmos. E acatar o ato da vida em complexidade, de modo

relacional, multiperspectiva. O caminho na refazenda se faz caminhando, evocando saberes

29 Entendemos que o projeto humanista moderno/colonial é assente numa ordem de mundo branca, que classificou
as vidas sob diversas categorias, principalmente pela raga, classe e género.
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ancestrais, cocriando tecnologias de cuidado e afeto com a Terra, partilhando nossos abracos,

pois eles deveriam ser o lugar mais confortavel para abrigarmos as reservas de vida.

Apresentamos agora a tese de Arantes (2019), que preocupada com o clima emocional
no ambiente escolar, percebe a necessidade de uma educagdo emocional integral favorecedora
dos processos de humanizagao. Para isso, a pesquisa apresenta o cultivo e manejo das emocdes
através da alfabetizacdo emocional, do autoconhecimento, do autocuidado e da tomada de
decisOes responsaveis. Ao realizar 0 manejo das emocdes, o0 sujeito estaria longe da dicotomia
e dualidade corpo-mente, razdo-emocao; assim, ficaria mais facil ndo o entender como um
sujeito rigidamente cognitivista. Conforme o estudo em questéo, o processo de aprendizagem
do manejo das emocdes pode ser um programa voltado para a formagdo humana. I1sso necessita

de uma abordagem educativa que considere a educacdo emocional integral.

Por educacdo emocional integral, Arantes (2019, p. 133, grifos da autora) escreve: “a
escolha de Educacdo Emocional abraca os termos inteligéncia emocional, educacdo
socioemocional e habilidades socioemocionais, e Integral se refere ao nosso entendimento de
formag¢ao humana”. De maneira multiparadigmatica, usando o conceito de Cunha (2016), a
autora compreende que a complexidade da educacdo emocional integral é melhor compreendida
guando a analisamos sob o0 cruzamento de quatro bases epistemoldgicas, a saber:

espiritualidade, multidimensionalidade, integralidade e transdisciplinaridade.

Por espiritualidade, ao recuperar 0 pensamento transpessoal participativo de Jorge
Ferrer, Arantes (2019) diz que é uma visdo de mundo, mas é uma atitude de participacdo em
suas dimensoes intrassubjetiva, intersubjetiva e transpessoal, emergente de uma experiéncia
relacional, em grupo ou comunidade. Para isso, € preciso entender que o0 sujeito
multidimensional organiza e considera a participacdo criativa de todas as suas dimensdes,
organizando-a de modo a integrar-se a0 mundo e a realidade. De modo promoveria um

exercicio existencial livre de egocentrismos.

A educacgdo emocional integral seria um contraponto ao objetivismo e materialismo
espiritual®, que consideram apenas 0 mundo em sua realidade imanente, centrado em condigdes
formatadas e em objetos que possam ser capturados e representados pela mente. Sendo uma

possibilidade de abertura além do espirito, a educacdo emocional integral coloca seus processos

%0 Paradigmas epistemoldgicos que consideram a superioridade da realidade material, fisica e objetiva. E quando
mobilizados para as investigacdes sobre a espiritualidade, consideram apenas a realidade circunscrita nessas
condices (Ferrer, 2017).



109

em constante inquirimento, supondo os fendmenos como algo sempre em processo. E assim
gque 0 manejo das emogdes serviria como uma praxis espiritual formativa. Implicaria um

exercicio, um movimento espiritual de expanséo de si.

2.5. Corpo e testemunho

Em Pinheiro (2015) encontramos uma fecunda discussdo da relagdo educacao-
espiritualidade a partir do pensamento pedagdgico de Rubem Alves. Essa discussao tensiona,
consequentemente, a formacdo humana. Para o autor da tese, a espiritualidade em Rubem Alves
é uma disposi¢do humana que podera ser despertada por via pedagdgica. Nela cabem os afetos,
0 corpo e a imaginacgdo. Essas dimensdes comporiam as poténcias transcendentes do humano.
Falando de uma educacdo dos sentidos, as categorias de liberdade, estética e erdtica
materializam uma existéncia transcendente. E é nesse percurso que 0s argumentos constroem a

tese.

Defende Pinheiro (2015) que a espiritualidade em Rubem Alves, ao ser acionada
pedagogicamente, incluiria afeto, corpo e imaginacdo. Essa concepcdo se distancia
sobremaneira, conforme o pesquisador, das correntes de espiritualidade. Evidentemente que
Ferdinand Rohr apresenta tais dimensdes quando constréi seu pensamento sobre a
espiritualidade. Apesar disso, Ribeiro (2015) reforca o afeto como poténcia espiritual. E o afeto

precisaria do corpo para existir.

Em um tempo de niilismos, ou seja, em que impera o nada como valor da realidade, tal
pensamento pedagdgico e espiritual constitui-se uma oportunidade para redimensionarmos a
formacdo humana e a educacdo. Ao retomar e discutir concepcdes antropoldgicas da
racionalidade filosofica e cientifica moderna, Rubem Alves, segundo Pinheiro (2015), estaria
fazendo emergir um olhar para modos outros de sermos humanos. Trata-se assim, de um

movimento contracultural das bases humanisticas que nos formam.

Na educacdo dos sentidos, a formacao humana concebe o corpo como poténcia sensivel
e desejante, além de um principio ativo da imaginacdo. E uma proposicdo formativa que
encontra na corporeidade e imaginacdo um lugar para tecer experiéncias existenciais e produzir
conhecimento. E ela requer o cultivo da atenco as experiéncias. E assim que a educagio dos

sentidos recompde o corpo como unidade integradora da existéncia e ndo mais como uma
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dualidade de matriz platénica®! e crista (Pinheiro, 2015).

O corpo, junto aos afetos, passa a ser possibilidade emancipadora de um humanismo.
No corpo reside a vida; é no corpo, para além de sua dimensdo biologica, que vemos a
erotizacdo da vida, como uma busca constante de sentidos de alegria e desejo. Acontece que ha
uma defesa do corpo como ponto existencial humano de transcendéncia, como elemento
primeiro de percepcdo do mundo. O corpo experimenta, sente, mapeia o0 mundo (Pinheiro,

2015). Vemos assim, uma espiritualidade que tem como ponto de partida o corpo.

Essa espiritualidade constituida no/para o corpo geraria valores espirituais de
conhecimento do mundo. Especialmente pela imaginacdo e pela criatividade, livres de um
processo colonial que as reduzem ao seu carater operacional, gestariamos processos de
liberdade para uma plenitude humana. Nos termos de Pinheiro (2015, p. 126): “os atos
revolucionarios sdo também atos espirituais, pois se organizam em resposta a estrutura de poder

que reprime e coloniza a vida humana e seus desejos de realizacao”.

Pensamos a partir disso: como estamos mobilizando a categoria de espiritualidade em
nossos estudos como um principio ético de justica social e cognitiva? Em que medida a
espiritualidade € corpo que se rebela contra a colonizacdo da vida e seus desejos? Como pensar
uma espiritualidade comprometida com as dores e oprobios das vidas indignas pela
modernidade/colonialidade? Essas questdes, provocadas em nds por Pinheiro (2015), parecem
sinalizar que a espiritualidade desde o corpo é um dispositivo formativo politico, ético e
estético; € uma movéncia e uma experiéncia de decolonialidade e descoloniza¢do de nossas

atitudes de poder e saber.

N&o compreender essa espiritualidade implicaria em riscos de esfacelar ou fragilizar a
formacgdo humana. Mais: de perder espaco na formagdo humana para os valores neoliberais®,
pois estes operaram na tentativa de tecnicizar nosso corpo e suas poténcias em detrimento dos
valores econdmicos de producdo e consumo. Entendemos entdo, que 0 compromisso com uma
espiritualidade desde o corpo é movimentar-se nas opressdes e violéncias na tentativa de acbes
e praticas espirituais e politicas capazes de desmonumentalizar a realidade colonial que forma
nossa visdo de mundo. Essa realidade colonial nos aprisiona e fixa nossas identidade e

identificacOes.

81 Estamos nos referindo a teoria das ideias em Platio.
32 Retomada do liberalismo. Para Abbagnano (2007), o liberalismo é doutrina politico-econémica que considera a
defesa da liberdade em todos os sentidos. O valor central da doutrina reside no individualismo.
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Ela ¢ a for¢a da colonizacdo do poder econdomico. Resulta disso “[...] a negacdo da
espiritualidade na civilizagdo moderna” (Pinheiro, 2015, p. 126). Esse poder colonial quer a
mecanizacao de nossos corpos, a desespiritualizacao de nossas poténcias criativas, pois sabem
do poder libertador de um corpo ndo resignado, que disputa vida e que se reinventa em
processos sempre inacabados. Ao nos mecanizar e desespiritualizar, a imaginacdo perde seu
carater ativo: “essa desqualificagdo da imaginac¢dao degrada a integridade espiritual humana,

pois deixa aberto apenas o caminho da adaptacao ao que esta dado” (Pinheiro, 2015, p. 216).

O que Pinheiro (2015) faz em sua investigacdo € abrir caminhos para desobediéncia
epistémica nos estudos sobre educacéo e espiritualidade. Ao nos doar a nogéo de um corpo que
imagina espiritualidade e que é espiritualidade, o autor nos convida a pensar outras realidades
mais justas e menos aprisionadora de nossa percepcéo. Trata-se de quebrar os idolos/categorias
coloniais que operam na fixacdo de nossa visdo no mundo. Precisamos entdo, de comunidades

alternidades que fagam nosso corpo perceber outras realidades com mais forca.

Ao citar Rubem Alves, Pinheiro (2015) mostra que essas comunidades alternativas se
afastam do mundo dominante. Encontramos aqui fortes rastros para pensarmos uma atitude
esquizo como um n&o afastamento do mundo, mas como ampliacéo das formas e das realidades
que estdo por vir. Ndo é algo psicopatoldgico, mas imaginativo, criativo, reinventivo. Ndo é
algo disruptivo, mas perceptivo do quanto somos fixados por idolos que seduzem e capturam
nossa existéncia e nossos modos de ser e saber. Assim, apoiando-se nos rastros esquizos
deixados por Pinheiro (2015), perguntamos: o que esta por vir em nossas espiritualidades desde

0 corpo?

Partimos agora para Silva (2018) que nos mostra como a integralidade vem conduzindo
a busca pela realizacdo humana dentro de nossa realidade fragmentada. Mesmo com todo
aparato tecnoldgico, estamos nos movendo na recuperagdo de uma integralidade.
Particularmente na assisténcia ao parto, o autor afirma que houve um movimento de
tecnicizacdo dos cuidados em que contribuiu para a reducdo da mortalidade materno-infantil,
mas houve também a desterritorializacdo da assisténcia em seu sentido local e cultural. Nisso,
a formacdo humana sofreu profundos impactos porque esse ritual de passagem — o nascimento

— foi deslocado da experiéncia familiar e doméstica para a dimensdo institucional.

Um dos pressupostos de Silva (2018), apoiando-se em evidéncias, é que O
desenvolvimento e a formacdo humana séo anteriores ao nascimento bioldgico. A passagem do

bebé do utero ao mundo externo é um rito de passagem que marca significativamente os
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envolvidos no fenémeno. Além do aspecto sacro, hé as implicacdes educativas e formativas
nesse rito, uma vez que a espiritualidade pode emergir como uma situacédo tanto religiosa como
experiencial para quem estd envolvido no parto. Se o cenario hospitalar potencializa a
espiritualidade em seu sentido mais religioso, no cenario domiciliar ela parece esta mais ligada

a experiéncia existencial.

Silva (2018) sutilmente nos faz discutir o corpo como elemento dessa experiéncia de
cenarios: se no contexto hospital sobressai 0 corpo como um corpo-maquina, 0 contexto
domiciliar traz o corpo como um territério de poténcias. Enquanto o primeiro é submetido ao
poder biomédico, o segundo fica aberto para a experiéncia da mulher, tensionando a consciéncia
corporal e 0 compromisso ético-estético com a vida. Esse compromisso ¢ uma forma de

autonomia, visto que é a mulher que desempenhara papel ativo no parto na cena domiciliar.

Uma viséo integral do parto e da espiritualidade, para Silva (2018), contribuiria para
ampliar os processos de humanizagdo. Essa visdo leva em consideracdo o crescimento pessoal
no ciclo gravidico-puerperal. Estamos diante de uma afirmacdo que deixa rastros importantes
para compreendemos a espiritualidade. Ela oferece meios para pensarmos, nos termos do autor,

a espiritualidade enraizada no corpo — ou no mundo-da-vida.

Como pensar 0 corpo em nossas investigacdes espirituais? Que lugar o corpo ocupa
dentro das espiritualidades? Tais questdes nos ajudam a uma reorientacdo do ponto de partida
para os estudos da espiritualidade. Silva (2018) quando fala sobre a espiritualidade enraizada
no corpo coloca a presenca e a existéncia corporal como condi¢do importante para o
conhecimento de mundo. Interpretamos esse pressuposto como se a espiritualidade fosse o

préprio corpo. E isso precisa de uma consciéncia integral.

Para Silva (2018), uma espiritualidade assim se revela no individual, mas estabelece
uma relacdo dialogica com o coletivo. Ela pode ser expressa em praticas humanizantes, como
a “[...] solidariedade, participacdo comunitaria, gestos de gentileza, praticas ecoldgicas, de
respeito e moderagdo em relacdo a si mesmo, as pessoas e aos ambientes de forma geral” (Silva,
2018, p. 80). Pensamos assim, que uma espiritualidade enraizada no corpo considera modos

éticos e estéticos que sao relacionais.

Tempos de desencantamento: a partir dessa percepcao existencial, Silva (2020) abre sua
investigacdo. Como nos fazer — se ainda € possivel — diante de uma arquitetura existencial que
sabe de tudo, mas que se mantem distante de tudo? No jogo entre saber e ndo sentir, 0

desencantamento do mundo é uma experiéncia fatidica, contemporanea, insistente e que eclipsa
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qualquer futuro. Em uma atitude de busca das impossibilidades, nas brechas da vida ausente, o
autor vai falar do silenciamento das epistemologias cocriadas e forjadas na luta pela vida.
Encontrando rastros consistentes, encontra na educacao um dispositivo animador e encantador

do mundo e da vida. Mas ndo qualquer educacao.

A pesquisa de Silva (2020) percebe em Chégyam Trungpa Rinpoche um solo fértil para
problematizar a educacdo. Esta passa a ser compreendida espiritual e pedagogicamente. Ela é
uma flecha atirada contra o coracdo das racionalidades violentas. Entdo, o pesquisador traz a
nocdo de uma educacdo guerreira. Como sustentacdo de outros modos de perceber o mundo e
avida, a educacdo guerreira € uma nogdo cara para a esquizoespiritualidade. Na medida em que
questiona a realidade pré-dada como captura do nosso eu neurético — um eu centrado em uma
realidade determinada e Unica e que se torna patoldgico e adoecido quando desvia-se de tal
realidade, a educacdo guerreira abre portais para as esquizoespiritualidades: ela abre espacos e
tempos descentrados do eu. E assim que se atravessa a realidade neurdtica, ou seja, a realidade
onde nossa percepc¢ao torna-se distorcida porque compreende um modelo e um modo Unico da

realidade, como se fora dela ndo existissem outros mundos.

A travessia da realidade neurdtica € um exercicio de desalojamento do eu, de
desobrigamento dos termos impostos violentamente sobre as formas de mundo, como se tais
formas fossem as Unicas verdadeiras. Requer, portanto, uma educacéo politico-pedagdgica que
encontre a sacralidade do mundo, os encantamentos perdidos pela tecnicizacdo do
conhecimento. Numa educacéo guerreira, o trabalho formativo € uma ética de cuidado comum
(Silva, 2020).

O autor nos mostra que na educacdo guerreira somos convidados(a) a pensar outros
modos de educar. Através de um ethos que tem a magia — como elemento da experiéncia erética
da ligacdo com o mundo — como centro de gravidade de uma formagdo humana cosmopolitica.
Ela ¢ dispositivo capaz de “[...] solapar as bases colonialistas imanentes ao processo de
desencantamento do mundo (Silva, 2020, p. 26). Ela ¢ uma formacdo espiritual de
apaixonamento pelo mundo e o que nele ha. Desse modo, pretende-se a emergéncia de um

sujeito outro descentrado do seu individualismo e egoismo.

Pela educacéo guerreira vamos nos sensibilizando com o mundo ao nosso redor e mais
ainda, vamos nos responsabilizando, nos cuidados, tomando para si as dores de todos e todas.

Isso configura o destronamento do nosso eu neurotico, fechado em si mesmo e na realidade
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como Unica. E a experiéncia de um tipo de sujeito que tem no seu eu algo aberto aos
acontecimentos, que se desdobra em outros modos de vivéncia, sendo multiplo. Por ser assim,
esse sujeito da educacdo guerreira € expansivamente senciente do mundo. Tal mundo néo é

restrito aos humanos, mas a todo cosmos animado (Silva, 2020).

Parece-nos que a nogdo de educacdo guerreira é um fundamento da
esquizoespiritualidade quando reconhece a necessidade de transformacéo do nosso corpo. Ao
querer que nosso corpo seja livre na circulacdo e vivéncia dos afetos e das poténcias dos desejos,
a educacdo guerreira € uma proposta formativa que aponta para a luta contra a colonizacéo de
nossos corpos. O corpo é, para Silva (2019), a capacidade sensorial e politica de afetar e ser
afetado; é uma espiritualidade metamorfica que, quando na senciéncia de mundo, se transforma
e transmuta em qualquer modo de ser. Estamos falando que o corpo tem a capacidade de ver o
mundo pelos olhos do outro. E assim que outras formas de inteligibilidade sdo sentidas e néo

apenas compreendidas.

Essa transformacdo dos corpos acontece por via da imaginacdo. N&o é algo facil, como
mostra Silva (2020), visto que somos entorpecidos pelas colonialidades. Por isso ficamos presos
e fixos a uma realidade, a formas eleitas como sendo as Unicas verdadeiras. Desse modo,
encontramos nas frestas abertas pelo autor possibilidades para percebermos o mundo de

maneira ndo ordinaria, mas de modo mais compassivo.

Chegamos em Barreto (2016). Na pesquisa do autor encontramos uma investigacéo
espiritual que apresenta um modo outro de educar denominado de pedagogia da Vida.
Inicialmente ja somos provocados a pensar o que estamos falando por vida. E assim que o autor
vai apresentando nocdes criticas para revermos categorias que sustentam o pensamento

ocidental, como homem, cultura e natureza.

Ao realizar esse exercicio intelectivo, o autor nos propde a pedagogia da Vida como
uma brecha para expansao da formacdo humana. Ela € uma proposta:
[...] contra a acentuada fragmentacdo do conhecimento, a tecnificacdo dos
procedimentos profissionais, o desperdicio da experiéncia — da intensidade de
sensacOes e dos sentidos que validam singularidade da Vida —, a flagelagdo da

Vida e da miséria social — contra o desvio basico da Vida (Barreto, 2016, p.
27).

Dela emerge um sujeito singular, expressao viva da existéncia enraizada no corpo.

Como um caminho de fuga, a pedagogia da vida opera por testemunhos potencializadores de
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uma educacéo para além de quaisquer aprisionamentos. O testemunho, para Barreto (2016), no
campo dos estudos humanos e educacionais, poderia aprofundar sobremaneira 0 modo como
produzimos o conhecimento comprometido com um mundo melhor. Esse testemunho atravessa
a vida de quem pesquisa e € a propria vida de quem pesquisa. Se a equacdao moderna do
conhecimento requer um sujeito cindido, cognitivo, fraturado e desenraizado de si, o
testemunho recompde nosso modo de ser mais amplo e profundo. E uma poética de reparagio

de nossa fratura existencial.

Barreto (2016) apresenta o testemunho como um caminho metodologico para
potencializacé@o da vida em nossos estudos. Encarnando as experiéncias que séo desperdicadas,
0 COrpo recupera suas raizes em si mesmo, aprofundando e complexificando a intimidade com
sua existéncia. O corpo torna-se seguro, amoroso e locus do conhecimento, da percepcao e de
uma racionalidade mais integrativa. E € esse corpo enraizado em si, mas ndo fechado em si
mesmo, que se revela fragil. Sua abertura solidaria a outros testemunhos produz uma

comunidade, um pertencimento.

O testemunho revela o indizivel, os vazios. Ele é uma ética, uma experiéncia de si, uma
memoria e uma autoria (Barreto, 2016). Sendo assim, cabe-nos questionar: em que medida
damos testemunho das dores e do sofrimento em nossas investigacbes sobre a formacao
humana? Como estamos construindo conhecimentos incorporados nutridos pelo testemunho
das vidas indignas? Trata-se de um exercicio antropoldgico de fagia, de devorar. O testemunho

vai criando elos impensaveis, identificacdes mais profundas.

Trazendo o testemunho como um acontecimento (Barreto, 2016), sentimos que ha uma
estreita relacdo com a espiritualidade. Um exercicio vivido e ndo apenas teorizado; um caminho
inacabado, e ndo um trajeto definido e concluso. Talvez essa seja a forga do testemunho como
uma manifestacdo espiritual e como uma ética de recomposicao de nossas fraturas. Ele ndo quer
a captura da verdade e nem sua representacdo mental, mas quer expor a fragilidade de nossa
vida diante das experiéncias vividas. E nisso acabamos por criar um modo de vida compassivo,
pois revelando nossas fragilidades, o testemunho necessita de uma comunidade atestadora que
sO existe na medida em que ha vinculos existenciais com a testemunha. Entéo, acreditamos que

o testemunho releva muito de nds, mas também dos nossos interlocutores.
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2.6. Exercicio experiencial-espiritual: cultivo incorporado

A investigacdo de Ribeiro (2019) sobre a atencdo e seu cultivo é um contraponto a
concepcdo medicalizada da atencdo. Interessada em sistematizar processos metodologicos
capazes de experiéncias pedagdgicas sobre a atencdo, a autora concentra esforcos para
apresentar a ideia do cultivo das capacidades atencionais. Entende assim, o sujeito nos
paradigmas da multidimensionalidade e da integralidade. Esse sujeito interagindo social e
culturalmente é capaz de cultivar a atencéo. A consequéncia desse cultivo € o favorecimento de

experiéncias do corpo e dos sentidos mais profundos.

Ribeiro (2019) mostra que o campo educacional moderno, influenciado sobremaneira
pelos discursos medicalocéntricos, normatiza a atengdo como algo mecénico. Assim, 0
fendmeno da atencdo € visto como algo normatizado, otimizado ou meio para adquirir
conhecimento. Distante disso, a pesquisadora traz a atencdo como um modo de concepcéo,
percepcdo e experimentacdo da vida, sendo um modo de viver e conhecer. Nesse sentido,

implica uma vivéncia abrangente sobre o estar no mundo.

Essa vivéncia é um desdobramento multidimensional, pois leva o sujeito a pensar seus
processos formativos e o coloca a reconhecer o mundo a sua volta. A ideia de cultivo dessa
atencdo surge das ciéncias cognitivas contemporaneas, da psicologia em didlogo com a
fenomenologia e é atravessada por abordagens tradicionais orientais. E uma ideia que se

associa, em grande medida, as experiéncias de sentido (Ribeiro, 2019).

Mesmo a autora trazendo, especialmente, a pratica de meditacdo como cultivo da
atencdo, ao entrar no campo educacional sdo encontradas outras praticas pedagogicas que
envolvem o corpo e a consciéncia atenta a respiracao que permitem esse cultivo. Ribeiro (2019)
entdo defende em seu estudo que o cultivo da atencdo, quando em espagos formativos que
considerem a integralidade do ser, podera ser mediado por préaticas de meditacdo e atividades
ludicas. Resulta disso que a atencdo passa a ser um modo de ampliar os limites de percepcédo de

si e do mundo, distanciando-se da logica de medicalizagéo.

A atencdo, vista na abordagem integral, ¢ um fendmeno desenvolvido nos aspectos
subjetivos e objetivos, culturais e sociais; requer a interacio das maltiplas dimensdes do ser. E
um exercicio de experiéncia de si que abre a pluralidade de experiéncias. Por isso é potencial
que pode ser cultivado, mais ainda na educacdo. O proprio ato de cultivo € um ato formativo

porque gera consciéncia de si e do outro, bem como da realidade onde se estd. Para isso, 0
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corpo é elemento importante (Ribeiro, 2019).

Uma percepcao do corpo como uma experiéncia de afetamento no mundo é um modo
de aprofundar o cultivo da atencdo. O sujeito, antes transcendental, agora € um sujeito
incorporado, que produz conhecimento desde o mundo. O corpo vivido como uma integragao
entre matéria e ideia postula a cogni¢do como algo muito além dos processos mentais. Essa
experiéncia toca o ser e coloca o corpo direto no mundo a ser percebido. Assim se abre para a
dimensao espiritual. Assim, para nos, a dadiva epistémica que Ribeiro (2019) nos traz € o corpo

como composicdo de mundo e de abertura espiritual.

Agora, iremos apresentar a metodologia desta tese. E para ilustrar nossa
problematizacdo acerca do método, iniciaremos com um conto moderno sobre a ciéncia. Esse

conto é trazido como uma abertura literaria para nossa metodologia.
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Conto. Eu conto. Eu conto uma histdéria e uma critica

a ciéncia.?3s

Era uma vez um homem que olhava para o céu e se perguntava sobre o seu
lugar no universo. Ele se chamava Nicolau Copérnico e era um astrdnomo polonés
que vivia no século XVI. Ele ndo se conformava com, a teoria que a Igreja
defendia, de que a Terra era o centro do universo e que tudo girava em torno
dela. Ele achava que isso nao fazia sentido, pois contradizia as observagodes
e investigagdes que realizava.

Ele resolveu entdo estudar os movimentos dos planetas e das estrelas e
chegou a uma conclusdo revolucionaria: era o Sol que estava no centro do
universo conhecido e que a Terra e os outros planetas giravam em torno dele.
Ele publicou sua teoria em um livro chamado Das Revolugdes das Esferas
Celestes, em 1543, pouco antes de morrer. Sua obra foi considerada herética
pela Igreja, que a proibiu e a condenou. Copérnico foi perseguido e acusado
de ir contra a fé e a razédo.

Mas sua ideia ndo morreu com ele. Ela foi retomada por outro homem que
também olhava para o céu e se maravilhava com o que via. Ele se chamava
Galileu Galilei e era um fisico e astrdnomo italiano que vivia no século
XVII. Ele aprimorou o telescépio e fez descobertas incriveis, como as fases
de Vénus, as manchas solares, os satélites de Jupiter e as montanhas da Lua.
Ele defendeu a teoria heliocéntrica de Copérnico e demonstrou o poder da
experimentagdo cientifica. Ele publicou suas observag¢des em um livro chamado
Didlogo sobre os Dois Grandes Sistemas do Mundo, em/ 1632, que foi um sucesso
de publico e de critica.

Sua obra também foi considerada herética pela Igreja, que o obrigou a
se retratar e o condenou a prisdo domiciliar. Galileu | foi humilhado e
silenciado, contudo, ndo se arrependeu de sua busca pela verdade. Ele disse
a famosa frase: "Eppur si muove" (E no entanto, ela se move), referindo-se a
Terra.

Ele tinha um amigo na Italia, que também era um astrénomo-e um filésofo.
Ele se chamava Giordano Bruno e era um defensor da teoria heliocéntrica de
Copérnico. Giordano Bruno foi além: afirmou que o universo era infinito e
que havia muitos mundos habitados por outras formas de wida. Ele viajou pela
Europa, divulgando seu pensamento e debatendo com outros intelectuais. Ele
foi admirado por muitos, mas também odiado por muitos. Acusado de heresia,
blasfémia e apostasia, foi perseguido pela Inquisigdo, que o capturou e o
torturou. Ele foi queimado na fogueira, em Roma, em 1600 e disse a famosa
frase: "Talvez vocés, que pronunciam a minha sentenga, estejam com mais medo
do que eu, que a recebo". Morreu como um martir da ciéncia e da liberdade.

O amor ao conhecimento e a liberdade inspirou tantos homens. Francis
Bacon, filésofo e politico inglés, queria entender o mundo e transforma-lo
no século XVII. Ele criticou a tradigdo filoséfica e religiosa’ que dominava
o pensamento europeu e propds uma nova forma de fazer ciéncia, baseada no

33 Este.conto, de cunho literario e imagético, foi escrito com base enciclopédica no'livro O livro da Ciéncia da
Editora Globo e escrito por Adam Hart-Davis e colaboradores, sendo traduzido por Alice Klesck.



método, nos experimentos, na observacdo e nas medigdes. Defendia que a ciéncia
deveria servir para o bem da humanidade e para o dominio da natureza. Ele
publicou suas ideias em dois livros: Novum Organum Scientarum, em 1620, e
Nova Atlantida, em 1627, que foram obras fundamentais para a ciéncia moderna.

Em Novum Organum, ele descreveu o método cientifico, que consistia em
quatro passos: 1) observar os fatos e os fendémenos naturais; 2) formular
hipéteses e leis gerais que expliquem esses fatos; 3) testar essas hipéteses
e leis por meio de experimentos controlados e repetiveis; 4) confirmar ou
refutar essas hipoteses e leis com base nos resultados dos experimentos. Ele
também alertou para os obstaculos que impedem o conhecimento verdadeiro, que
ele chamou de idolos: os idolos da tribo (os preconceitos e as limitagdes da
natureza humana), os idolos da caverna (as opinides e as crengas pessoais),
os idolos do férum (as convengdes e as autoridades ‘sociais) e os idolos do
teatro (as doutrinas e as escolas filoséficas).

Em Nova Atlantida, Bacon imaginou uma sociedade ideal, governada pela
ciéncia e pela razdo, onde os homens viviam em harmonia e prosperidade. Ele
descreveu uma instituicdo chamada Casa de Salomdo, onde os cientistas
trabalhavam em diversos campos do séber, como a astronomia, a quimica, a
biologia, a fisica e a matematica. Eles fariam experimentos, inventavam
maquinas, descobriam novas substdncias, curavam doengas, exploravam o mundo
e compartilhavam seus conhecimentos. Eram os guardides da sabedoria e os
benfeitores da humanidade.

As ideias de Bacon influenciaram muitos outros homens que também queriam
desvendar ©s mistérios da natureza e da vida. Eles foram os protagonistas da
Revolugdo Cientifica, que mudou a forma de ver e de entender o mundo.
Encontramos René Descartes, filésofo que era defensor da razdo como fonte
legitima e primeira do conhecimento e da certeza das coisas. Ele acreditava
que o homem era composto de duas .substancias distintas: a res cogitans (a
coisa que pensa) e a res extensa (a coisa extensa). Acreditava que Deus era
a causa, o principio e a garantia de todas as coisas, e quela natureza era a
manifestagdo de Deus. Para conhecer, o homem deveria elevar sua razao a ponto
de abstrair o mundo. Estabelecia uma relagdo de objetividade e neutralidade
entre o sujeito que conhecia e o objeto a ser conhecido. O primeiro era algo
superior e dotado do poder de dominar o segundo, pois era o Unico que tinha
capacidade de conhecer verdadeiramente os objetos do mundo.

Ele publicou suas ideias em varios 1livros, como Discurso do Método
(1637) , Meditagbdes Metafisicas (1641) e Principios da Filosofia (1644). Ele
também viajou pela Europa, divulgando suas ideias e debatendo com outros
pensadores. Ele foi um dos primeiros a defender o método cientifico, baseado
na davida, na anadlise, na sintese e na dedugdo. Ele foi um dos primeiros a
defender a matematizagdo da natureza, baseada na geometria, na &lgebra e na
mecénica.

Immanuel Kant, fildésofo alemdo, também foi um ~desses homens que
contribuiram para o avango da ciéncia. Kant via a ciéncia como uma forma de
conhecimento que se baseia na razdo pura, ou seja, na capacidade de pensar
de forma 1légica e universal, sem depender da experiéncia, sensivel. Ele
contribuiu para a racionalidade instrumental ao defender que a ciéncia deveria
seguir um método rigoroso, que consiste em formular hipdéteses, testa-las por
meio de experimentos, e confirma-las ou refuta-las com base nos resultados.
Para ele, a ciéncia deveria servir para o bem da humanidade e para o dominio



da natureza, usando a razdo como uma ferramenta para alcangcar os fins
desejados.

Prosseguindo, temos Robert Hooke que apresentou ao mundo a anatomia de
pulgas, abelhas e cortigcas em seu livro Micrographia, publicado em 1665. Ele
criou seu préprio microscépio, que ampliava a visdo de objetos minuasculos e
revelava sua estrutura e sua beleza. Ele foi o primeiro a usar o termo célula
para descrever as pequenas cavidades que ele observou na corticga.

Nesta seara, Antonie van Leeuwenhoek, que observou em 1670 os organismos
de célula Unica, o esperma e as bactérias em seu microscépio simples, foi o
pioneiro da microbiologia, que estuda os seres vivos invisiveis a olho nu.

Ele enviou suas descobertas a Royal Society de Londres, que era a principal
instituicdo cientifica da época.

John Ray, que publicou em 1686 a Historia Plantarum, em que criou uma
enciclopédia do reino vegetal, marcou a primeira tentativa de classificagéo
sistemdtica. Ele agrupou as plantas de acordo com suas caracteristicas
morfoldégicas e fisiolébgicas, sem se basear em critérios arbitrarios ou
artificiais. Ele foi o precursor da botdnica, que estuda as plantas e suas
relagdes com o ambiente.

Esses e outros homens abriram espago para o Iluminismo, que foi um
movimento cultural e intelectual que se desenvolveu na Europa nos séculos
XVII e XVIII. O Iluminismo defendia o uso da razdo, da ciéncia e da educacédo
como formas de libertar o homem da ignorancia, da superstigcdo e da opresséo.
O Iluminismo valorizava a liberdade, a igualdade, a tolerancia e o progresso.
O Iluminismo influenciou as artes, a literatura, a filosofia, a politica e a
religido.

Um dos expoentes do Iluminismo foi Isaac Newton, que definiu as leis
do movimento e da gravitagdo universal em seu livro Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica, publicado em 1687. Unificando a fisica terrestre e a
fisica celeste, mostrou que os mesmos principios matematicos regiam os corpos
em queda livre e os planetas em 6rbita. Ele criou o calculo diferencial e
integral, que permitiu resolver problemas complexos de |geometria e de
mecdnica. Considerado o maior génio da ciéncia moderna e o modelo de cientista
racional e universal.

A partir dos principios de Newton, os ramos da ciéncia ficaram cada vez
mais especializados e diversificados. Surgiram novas disciplinas, cada uma
delas tinha seu proprio objeto de estudo, sua prdépria metodologia, sua prépria
linguagem e sua prépria histoéria.

Um desses ramos foi a biologia, que estuda os seres wvivos e suas
interagdes. Um dos marcos da biologia foi a obra de Carl Lineu, -um boténico
sueco que publicou em 1735 o Systema Naturae, em que trouxe a classificacgédo
da fauna e da flora. Ele dividiu os seres vivos em reinos, classes, ordens,
géneros e espécies, usando um sistema binomial de nomenclatura, que usava
dois nomes latinos para identificar cada espécie, como Homo sapiens para o
ser humano. Foi o fundador da taxonomia, que estuda a classificagdo e a
nomenclatura dos seres vivos.

Outro desses ramos foi a fisica, que estuda os fenémenos naturais e
suas leis. Um dos marcos da fisica foi a experiéncia de Benjamin Franklin,
um cientista e politico americano que viveu no século XVIII. Ele provou gue



o raio era uma forma de eletricidade, usando uma pipa, uma corda e uma chave
durante uma tempestade, em 1750. Também demonstrou a existéncia de correntes
maritimas de grande escala, investigando a Corrente do Golfo, que influencia
o clima da Europa e da América.

Na quimica, que estuda a composigdo e a transformagdao da matéria, um
dos marcos foi a descoberta do oxigénio, que foi feita por dois cientistas
independentemente: Joseph Priestley, um quimico e teélogo inglés, e Antoine
Lavoisier, um quimico e politico francés, que viveram no século XVIII.
Priestley criou o oxigénio em 1774, por meio do aquecimento do 6xido de
mercurio e usando luz solar e uma lupa. Ele chamou o gas de ar deflogisticado,
seguindo a teoria do flogisto, que dizia que a combustdo era a liberagdo de
uma substdncia invisivel. Lavoisier aprendeu a técnica de Priestley e criou
o mesmo gas em seu laboratério, em 1775. Ele chamou o gas de oxygene. Ele
foi o pai da quimica moderna e o criador da nomenclatura quimica. Foi
condenado a guilhotina pelos revolucionarios franceses, em 1794.

Esses e outros homens abriram caminho para a ciéncia moderna, que se
desenvolveu nos séculos XIX e XX. A ciéncia moderna se caracterizou pela
expansdo, pela diversificagdo e pela especializagdo do conhecimento
cientifico. Ela se baseou na experimentagdo, na observagdo e na matematizagédo,
apoiando-se na tecnologia, na induastria e na inovagdo. Por meio da ciéncia
moderna a cultura, a sociedade e a histéria foram influenciadas pelas
descobertas e construgdo dos regimes de verdade.

Um dos expoentes da ciéncia moderna foi Charles Darwin, que apresentou
a teoria da evolugdo das espécies por meio da selegdo natural em seu livro A
Origem das Espécies, publicado em 1859. Ele explicou como os seres vivos se
adaptam ao ambiente e se modificam ao longo do tempo, originando novas formas
de vida. Ele se inspirou nas observacgdes que fez durante sua viagem ao redor
do mundo, especialmente nas ilhas Galapagos, onde viu diferentes tipos de
tartarugas, passaros e iguanas. Ele também se baseou nas ideias de Thomas
Malthus, que previu catastrofes com o crescimento populacional, e de Alfred

Wallace, que chegou a mesma conclusdo que ‘ele sobre a evolugdo. Ele foi o
fundador da biologia evolutiva, que estuda a origem e a diversidade da vida.

A teoria de Darwin causou um grande impacto na ciéncia e na sociedade,
pois desafiou a visdo tradicional de que os seres vivos eram imutaveis e
criados por Deus. Ela influenciou as ciéncias humanas e sociais, que estuda
o homem e suas relagdes. Alguns autores usaram a teoria de Darwin para
explicar fendémenos como a linguagem, a cultura, a religido, a politica e a
economia. Alguns exemplos sdo Herbert Spencer, que cunhou a expressdo
"sobrevivéncia do mais apto" e defendeu o darwinismo social; Max Miiller, que
comparou as linguas e as religides como formas de evolugido cultural; Emile
Durkheim, que analisou a sociedade como um organismo vivo; e Karl Marx, que
criticou o capitalismo como uma forma de exploragcdo e luta de classes.

A ciéncia moderna e contempordnea trouxe muitos beneficios' para a
humanidade, como o aumento da expectativa de vida, a melhoria da qualidade
de vida, a ampliagdo do conhecimento, a exploragdo do' espago, a comunicagdo
global, a prevengdo de doengas, a produgdo de energia, a.'preservagdo do
ambiente, entre outros. Mas trouxe muitos desafios para a humanidade, como
as guerras, as armas, a poluigdo, a desigualdade, a fome, a violéncia, a
alienagdo, a destruigdo, entre outros.



A ciéncia também trouxe muitas criticas e questionamentos, tanto de
dentro quanto de fora da comunidade cientifica. Alguns autores apontaram os
limites, os problemas e as contradigdes da ciéncia, como a sua parcialidade,
a sua ideologia, a sua dominagdo, a sua alienagdo, a sua desumanizagdo, a
sua colonizagdo, entre outros. Alguns exemplos sdo Theodor Adorno, que
criticou a razdo instrumental como uma forma de dominagdo sobre a natureza,
os seres humanos e o préprio individuo; Thomas Kuhn, que mostrou que a ciéncia
ndo é linear e cumulativa, mas depende de paradigmas que mudam com as
revolugdes cientificas; Michel Foucault, que revelou que a ciéncia é uma
forma de poder e de saber que produz e controla os sujeitos e os objetos;
Bruno Latour, que afirmou que a ciéncia é uma construgdo social e que envolve
atores humanos e ndo humanos; Boaventura de Sousa Santos, que propds as
ecologias dos saberes como uma forma de valorizar a diversidade, a Jjustiga
social e o didlogo entre as diferentes formas de conhecimento.

Esses e outros autores nos convidam a pensar a ciéncia de forma critica,
reflexiva e dialdégica, reconhecendo seus méritos, mas também seus limites,
seus problemas e seus desafios. Eles nos convidam a pensar a ciéncia de forma
plural, diversa e intercultural, respeitando e valorizando as outras formas
de conhecer e de viver o mundo, especialmente as formas africanas, latino-
americanas e orientais, que foram marginalizadas, silenciadas e
invisibilizadas pela ciéncia ocidental e eurocéntrica. Eles nos convidam a
pensar a ciéncia de forma ética, politica e emancipatéria, buscando a
transformagdo social e a construgdo de um mundo mais justo, mais solidario e
mais sustentavel.
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3. MATRIZ METODOLOGICA

3.1. Sobre um corpo que sonha utopias: um testemunho (trans)metodoldgico

Saudo aqui Pai Benedito e Vovo Catarinal

Salve os pretos velhos que, conhecendo os mistérios da vida, tornaram-se fonte de minha

inspiraco ética e estetica.

Salve os pretos velhos que se movendo como conhecimentos ancestrais, compdem hoje

uma epistemologia de cuidado, de cura e de transformacéo.
Salve os pretos velhos que guiam nossa experiéncia no mundo.

Silenciados, quando abrem a boca fazem nosso corpo tremer. Estdo entre nés. So
homens, mulheres e 0 que mais quiserem ser que sdo acoitados pelo projeto civilizatorio

moderno/colonial.

Os pretos velhos sdo encarnados. Sao vidas periféricas desprezadas no nosso Brasil. Os

pretos velhos sdo todos e todas que resistem a crueldade colonial.

Neste projeto de tese, como pede o rigor académico ocidental, preciso descrever
minuciosamente as etapas do método, fazendo valer a coeréncia cartesiana que abstrai e captura
o0s objetos do mundo. Contudo, poderiamos dizer que os pretos velhos falam muito mais do que

as proximas paginas que seguem.

Assim, as palavras de Seu Pelé, morador da zona norte do Recife, sdo mais potentes que

qualquer método. Elas revelam as ruinas do mundo que habitamos:

N&o necessitamos, exclusivamente, encerrar nossas investigacdes nos rituais cartesianos
e apos isso sermos honrados com os titulos académicos. Precisamos, antes de tudo, de coragéo.

Coracdo que sente, que se compadece, que se move, que pulsa no ritmo do outro que sofre.

3 Aponte a camera do celular para acompanhar o video. O video completa estd disponivel em:
https://globoplay.globo.com/v/10644736/?s=0s
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Coragdo presente nas dores e misérias do mundo. Desse modo, incorporaremos oS
conhecimentos do mundo, lutando por utopias e por vida. Ndo queremos mais sobreviver;
queremos ficar calmos, sem medo da morte diaria. Queremos novos problemas e ndo os mesmos

problemas que imperam no Brasil ha 522 anos.

Se as palavras de uma mée que sofre a perda de seu filho ndo forem suficientes para nos
provocar compaixdo e nos mover a luta, se ndo forem suficientes para nos causar indignacao,
entdo as proximas paginas serdo dispensaveis e frivolas. Precisamos de um cora¢ao novo, como
Dinha, mée de Lucas Daniel, 13 anos, soterrado apds deslizamento de barreiras com as fortes
chuvas no Recife-PE, bairro Alto Santa Terezinha, em 7 de junho de 2022:

35
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% Aponte a camera do celular para acompanhar o video. O video completa estd disponivel em:
https://tvjornal.ne10.uol.com.br/noticias/2022/06/15022324-reporter-da-tv-jornal-se-emociona-e-chora-durante-
entrevista-com-mae-que-perdeu-filho-em-deslizamento-no-recife.html
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O que a educacdo tem com tudo isso?

Mais: como as pesquisas em educacdo tém, ou ndo, acolhido as vidas fragilizadas e
deixadas para morrer? Como o(s) método(s) da(do) a ver as dores humanas dos(as)

condenados(as) desta terra? (Fanon, 1968).
Afinal, ndo é a vida o que importa quando falamos de formacdo humana?

E entdo eu recordo que ndo estamos sentindo o cio da terra em nossas pesquisas em
educacdo. N&o estamos tendo calma. Respirar, perceber, sentir. Sdo verbos que fogem da rota
neoliberal no campo da educacdo. Agora, antes de prosseguirmos, respire. Perceba a si, 0
mundo que esta a sua volta. Sinta o sangue correndo em seu corpo e escute 0 que nos ensina Di
Melo (1975):

As bases ontologicas e axioldgicas do neoliberalismo produziram uma realidade onde
formacdo humana é entendida como um fendmeno utilitario para o desenvolvimento
econémico. Assim, 0 mundo passa a ser desprovido de sentidos profundos sobre as existéncias
e as experiéncias. Os sentidos de ser e estar no mundo s&o traduzidos como fabricar e consumir
(Siqueira, 2019).

H& uma racionalidade e razdo econdmicas que estruturam as colonialidades. Relendo
Mbembe (2020), podemos entender como o neoliberalismo, enquanto uma atualizagdo da
colonialidade do poder, € um modelo econémico e politico que organiza nossas mentalidades e
espiritualidades em funcdo da maquinificacdo do humano. Essa maquinificacdo tem sua
materializacao e plenitude nas tecnologias que capturam nossa humanidade de modo artificial.
Dito de outra maneira: ha um devir humano pautado no dominio dos nossos desejos e poténcias.

Esse devir é definido na profunda necessidade neoliberal de tornar tudo e tudo em objetos.

“Nao ha mais distingao entre seres vivos e maquinas”, afirma Mbembe (2020, p. 19).
Essa constatacao coloca em evidéncia nossa morte. Maquinas e pessoas sdo autbmatos sujeitos

a uma racionalidade econdmica predatoria. No sistema-mundo, a colonialidade do poder

3 O arquivo podera ser acesso pelo link: https://www.youtube.com/watch?v=p_whU-TJKKA
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estabelece estruturas e imagens de funcionamento das relagOes estabelecidas (Quijano, 2005;
Wallerstein, 2005). Essas estruturas e imagens ja sdo conhecidas por nds: racismo, machismo,
classismo, capacitismo, LGBTfobia e outros modos de violéncia que orquestram nossas

existéncias na cena colonial.

A racionalidade econémica predatéria do neoliberalismo se propbe a formar nossas
subjetividades. Assim, colonialidade do poder e neoliberalismo andam estritamente cruzados.
Martinez (2017) diz que sem a colonialidade do poder, o neoliberalismo ndo existiria; do
mesmo modo, sem neoliberalismo a colonialidade do poder ndo permaneceria existindo. Ambas
possuem técnicas de poder que formam as subjetividades, esvaziando o proprio sentido de

formacdo humana. Retira-se nossa forca de ser.

O ato de nos retirar de si, de nos desprover de nossas poténcias espirituais, de nos
instrumentalizar a dominar e explorar o mundo é, antes de tudo, uma economia colonial que
retroalimenta o projeto civilizatorio iniciado em 1.500 em Abya Yala. Os colonizadores ndo
trouxeram apenas a Sagrada Cruz com eles, mas impuseram, violentamente, todo um modo de
ser, pensar e agir. Isso foi internalizado, foi posto em nossas mentes e controlou nossa relagao
no mundo. Fomos submetidos a uma organizacdo e estruturacdo social que se pauta na
exploracdo, na dominacdo e no exterminio. S&o esses valores que acompanham nossa acdo no

mundo.

No campo da ciéncia, isso contribui, categoricamente, para o esvaziamento politico de
nossas pesquisas em educacdo. As palavras de Rubem Alves (1984, p. 16, grifo nosso) se

tornam atuais:

Onde se encontra o educador, no discurso cientifico sobre a educagéo,
especialmente aquele das ciéncias sociais? Ah! Descobriu-se que a
educacdo, como tudo o mais, tem a ver com instituices, classes, grandes
unidades estruturais, que funcionam como se fossem coisas, regidas por leis e
totalmente independentes dos sujeitos envolvidos. E dai chegamos a esta
posicdo paradoxal em que, para se conhecer o mundo humano, é necessario
silenciar sobre os homens. Antes de tudo, é necessario um ‘“anti-
humanismo” metodolégico. A realidade ndo se move por intencGes, desejos,
tristezas e esperangas. A interioridade foi engolida. Sobre este ponto
concordam as mais variadas correntes cientificas. O mundo humano €é o
mundo das estruturas e seu determinismo. E para que as estruturas se
revelem é necessario que se lhes arranque a crosta de pessoas que as cobrem,
da mesma forma como se recupera uma peca arqueoldgica ha muito submersa,
pela raspagem do limo e do lodo que sobre ela se depositaram. E justo que nos
preocupemos com pessoas, mestres e aprendizes. Mas ndo é neste nivel que
se encontram as explicacdes, a ciéncia do real.
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O autor j& denunciava, de modo irénico, o quao a educacdo foi tomada como uma
estrutura capturada pela colonialidade. Nesse projeto de educacgéo, a formagdo humana tem seu
sentido maior quando o homem, posto supostamente como forma superior da civilizagdo
ocidental, silencia outros sujeitos considerados em inferiores. Nesse projeto, 0 modo de se
conhecer exige um anti-humanismo transposto para nossas metodologias. Entdo, o como
conhecemos é uma maneira particular, histérica e econébmica sobre como dominamos as

estruturas do mundo e como silenciamos tudo e todos considerados inferiores a nos.

N&o h& espago para amar, ndo ha espaco para compaixdo e solidariedade, ndo ha espaco
para sonhar nesse modo metodolégico das pesquisas em educagdo. O que mais importa é a
abstracdo do mundo em categorias, sua representacdo ldgico-cognitiva e a escolha rigida de
etapas sobre como capturar o objeto investigado. Onde estaria nossa solidariedade com o0s
sujeitos que sofrem? Como habitariamos os sonhos e como germinariamos um mundo mais

justo?

Vou lhes contar um sonho. Um sonho que fundamenta nosso percurso metodologico.
Era agosto de 2020. Na tradi¢do popular, o més do desgosto, do agouro. Mas para mim, foi um
més em que estive sentindo o mundo e suas dores para definir as linhas iniciais deste projeto de
tese. Em uma noite sonhei que Exu, orixa da comunicacdo e da abertura dos portais, estava de
frente para mim. Ele ria. Seu riso me tomava. E eu também ria. Ele logo me diz que a
metodologia desta pesquisa seria o testemunho e a experiéncia. Acordo, sinto-me muito leve e

escrevo o sonho.

Esse sonho me levou a pensar na questdo do testemunho e da experiéncia. Como, em
uma pesquisa tedrica, de revisao bibliogréfica, o testemunho e a experiéncia se fariam método?

O que eu testemunharia? Que experiéncia vivenciada por mim faria parte desta tese?

Essas questdes comecaram a fazer sentindo quando li Pedagogia das Encruzilhadas, de
Rufino (2019). Abaixo reproduzo um feitico, na forma de texto, lancado pelo autor e que me

deixou enfeiticado:

E chegado 0 momento de lancarmos em cruzo as sabedorias ancestrais que ao
longo de séculos foram produzidas como descredibilidade, desvio e
esquecimento. Porém, antes, cabe ressaltar que essas sabedorias de fresta,
encarnadas e enunciadas pelos corpos transgressores e resilientes, sempre
estiveram a favor daqueles que as souberam reivindicar. Assim, me
inspiro nas ligdes passadas por aqueles que foram aprisionados nas margens
da historia para aqui firmar como verso de encante a defesa de que a condigao
do Ser é primordial a manifestacdo do Saber. Os conhecimentos vagueiam
mundo para baixar nos corpos e avivar os seres. Os conhecimentos s&o como
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orixas, forcas cosmicas que montam nos suportes corporais, que séo feitos
cavalos de santo; os saberes, uma vez incorporados, narram o mundo
atraves da poesia, reinventando a vida enquanto possibilidade. Assim, ato
meu ponto: a problematica do saber é imanente a vida, as existéncias em sua
diversidade (Rufino, 2019, p. 9, grifo nosso).

Ao sonhar diante de Exu que me afirmava sobre testemunho e a experiéncia, ndo entende
0 método deste projeto de tese como algo a priori. Mas enquanto a pesquisa foi se tornando
viva, organica, plastica, comprometida com a vida, senti que ndo haveria, metodologicamente,
como fugir do testemunho e da experiéncia. Entao, entendi que as autoras, 0s autores e 0s textos
que foram trazidos para esta investigacdo sao pessoas com as quais dialoguei. Encontrei nelas
possibilidades de divagar sobre nossas resisténcias. Fui compondo atitudes epistemoldgicas de
experienciar a vida e suas dores. A cada texto lido, incorporava novas e outras percepgoes e

sensacOes desde o mundo da dor, das vidas marcadas para morrer.

Como saberes e conhecimentos incorporados, a cocriagdo desta investigagdo € um
exercicio espiritual de problematizar as no¢Ges de educacgdo, formagdo humana e corpo como
uma triade que sustenta uma espiritualidade outra. A leitura dos textos, a escrita deste projeto
de tese e a consciéncia ampliada de mim mesmo sdo elementos que forjam a escolha
metodoldgica pelo testemunho e experiéncia. Afinal, a pesquisa em sentido decolonial € “[...]
uma pratica permanente de transformacao social na vida comum, é, logo, uma acédo rebelde,
inconformada, em suma, um ato revolucionério [...] € também um ato de ternura, amor e

responsabilidade com a vida” (Rufino, 2019, p. 11).

Entdo, como matriz axiol6gica deste metodologia, temos os valores do testemunho e da
experiéncia como descentro da producdo desse conhecimento particular e localizado nas dores
de pessoas colonizadas. Por testemunho, entendemos, assim, como Ba (1981), que ele ¢ ligado
a experiéncia e a vida. N&o se testemunha o que ndo se vive. Testemunhamos e transmitimos
com grande forga através da oralidade. Tanto como a oralidade, o testemunho expressa a
materialidade das memdrias; constitui-se como saber complementar e diferente da producédo
escrita do conhecimento. Pela oralidade e pelo testemunho comunicamos valores, formas,
conhecimentos, saberes e experiéncias diversas. E, portanto, uma fonte rica e legitima de

formacéo e informag&o histdrica, cultural e espiritual (B&, 1981).

O testemunho “[...] vale o que vale o homem” (B4, 1981, p. 168). Para testemunhar é
preciso organizagdo interior das percep¢des. Primeiro, como mostra o autor, dialogamos

conosco. As fazer isso, capturamos os sentidos e significados da realidade onde estamos.
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Passamos a aprofundar nossa relagdo com o mundo. O que h& no testemunho configura uma
experiéncia de pertencimento a certo contexto. Entdo, trata-se de narrar o mundo a partir de
contextos e de construir memorias individual e coletiva. Essas memdrias tornam-se quadros de
verdade, de valor significativo para um certo grupo. Assim, Ba (1981) nos apresenta a relacédo
intrinseca entre 0 homem/a mulher e a palavra. Fora da monumentalidade da escrita, nas
sociedades que centram o registro do conhecimento nela, o valor da palavra é o valor da propria

existéncia humana. A pessoa se compromete com a palavra proferida.

Ba (1981, p. 169) diz que o homem/a mulher “[...] € a palavra, e a palavra encerra um
testemunho daquilo que ele é”. Por esse valor que sustenta uma matriz axioldgica em que o
mundo é a palavra, a verdade esta relacionada com o que se vive e experimenta. Em oposi¢ao
a isso, temos as sociedades modernas substituindo o valor da palavra pelas assinaturas; o

compromisso sacro entre ser humano e palavra é rompido.

Entdo, o testemunho que se segue aqui é fruto da experiéncia de compaixdao com as
dores de quem é abandonado e deixado para morrer. Nossa inspiracdo metodologica na
escrevivéncia (Evaristo, 2005; 2009) nos leva ao compromisso de sonhar utopias e construir

um mundo mais justo, livre das ruinas e da decadéncia de nossas humanidades.

Optamos por escrever o testemunho movendo a escrevivéncia como modo organizativo
metodol6gico. Bispo (2023) nos ensina que precisamos nomear as coisas desde nossa
existéncia. E um exercicio ético e ontoldgico que materializa nossa realidade; afinal, ela ja fora
definida quando o colonizador chega em nossas vidas e usa sua linguagem para representar
nosso mundo. Neste momento, meu testemunho é uma escrevivéncia. Neste momento, nossa

tese € minha armadura. Neste mundo, as palavras semeadas aqui poderao brotar vida.

Semeio palavras com quem me oferece terra para a semeadura. Semeio também por
entre as rochas. Mesmo que ndo brote vida, a semente foi lancada. Néo € desperdicio; é partilha.
E ja que posso testemunhar, experimentar e nomear, eu digo que a investigacédo cientifica outra
é também um processo de semeadura. Cuidamos das sementes; preparamos a terra e seu Cio;
espalhamos as sementes em um gozo com a terra molhada. Esperamos. Esperamos. Esperamos.
Ela brota. De uma forma ou de outra, ela brota. Se ndo brotar, a semente serd sinal. Sinal do

que poderia ser. Pode até mesmo ser fossilizada.

A investigacdo cientifica outra, assim como o ato de semear, é cuidadosa. E mée zelosa,
é pai compassivo. Ocafa, Lopez e Conedo (2018, p. 178-179) ja alertavam: “La metodologia

“otra” es otra opcion, tan vdlida como las existentes”. Quando escrevo outra desde outra
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gramatica periférica, estou apenas querendo que vejam e consideram as imagens e verdades que
movem nossos mundos. N&o se trata de substituir, de querer universalizar, mas de negociar, de

transitar, de ser considerado dignamente.

Uma investigacdo cientifica outra é um ato de semeadura quando reconhece a igualdade
entre quem pesquisa e 0 mundo a ser pesquisado. Trata-se de um encontro entre mundos, que
afetivamente vai sendo imaginado, cuidado, arado, esperado. E um dialogo ético, respeitoso,
solidario, que “implica develar otras formas de hacer ciencia sin subalternizar, sin dominar
las acciones humanas ni los ideales de una comunidad. Implica vivir en/por/para la propia
comunidad que pretende decolonizarse” (Ocafa; Lopez; Conedo, 2018, p. 182). E, como

afirmam tais autores, um processo de amar, refletir, cooperar e compreender.

Por isso semeio palavras na forma de uma escrivéncia. Por isso organizo o testemunho
como um compromisso espiritual escrevivente. Por isso nossa matriz metodoldgica é uma

investigacdo cientifica outra.

Abaixo apresentamos uma discussao acerca do método cientifico.

3.2. Ogum me dizia, 0 que vem € bom: um método rigorosamente implicado

Mais que vencer as demandas, guerrear. O ato demanda de nos consciéncia sobre como
guerreamos. A ética do guerreiro em uma perspectiva transpessoal®’ pode ser encontrar seu
bando, seu grupo e debandando-se das violéncias modernas, constrdi pequenas comunidades
de re-existéncia. S80 comunidades alternativas porquanto garantidoras de nossa nutricdo
politico-epistémica. Oxigenando Orgdos outros, pulsando em veias interrompidas, essas
comunidades sdo espacos e tempos propicios para experimentarmos a vida de uma ciéncia

outra. Por isso Ogun me disse um dia: “o que vem ¢ bom”.

E diante dessa comunidade alternativa, o Nucleo de Educacdo e Espiritualidade da
Universidade Federal de Pernambuco, além do acolhimento transumano, minhas raizes
puderam cruzar-se a outras raizes formando rizomas metodologicos e possibilitando fissuras
nas realidades coloniais que me aprisionaram. Foi aqui que pensei 0 rigor da pesquisa
qualitativa. Galeffi (2009, p. 64) traduziria de uma maneira particular e expressiva esse rigor

nas pesquisas qualitativas: “[...] uma experiéncia que também pode se constituir como poeético,

37 Inspiramo-nos em Silva (2020) quando nos ensinar que o principio do guerreiro ndo é entrar em guerra com os
outros, mas ndo desistir daqueles(as) que sdo deixados(as) para morrer.
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salutar e solidario de habitar o mundo”.

Entdo comeco a me indagar: em um mundo pandémico que teve mais de 6.025.000% de
vidas interrompidas pela COVID-19 (OUR WORLD DATA, 2022), em um Brasil onde a
mesma pandemia devastou 663.896% vidas (Brasil, 2022), como escrever uma tese que possa
dar algum sentido de esperangar a0 mundo? Mais ainda: a quem serve uma tese em educagéo
quando o Brasil vé filas de gente se acumulando para receber 0ssos e consumi-los*®? Como
construir uma tese quando nossas taxas de desemprego estdo entre as maiores do mundo®,
mesmo quando o Brasil em 2014 saiu do mapa da fome da Organizacdo das Nagdes Unidas —

ONU pela primeira vez em nossa historia?*?

O lugar do pesquisador ¢ um lugar enunciativo performatico*® de quem pesquisa dor,
muitas vezes. Dores sociais, estruturadas em nossa formacao sociocultural. Assim, nesta tese
interessa-nos, metodologicamente, inquerir em cada linha escrita, ir além do como escrevemos
e pesquisamos. N4&o se trata de evidenciar o método estabelecido para construcdo da tese, mas
de nesta pesquisa um contrafeitico contra as bases coloniais que fundamental nossas dores

sociais.

Como herdeiros de uma filosofia cartesiana, nossas universidades, em seus programas
de pesquisa, exigem uma pragmatica de construcdo de pesquisas em que O rigor reside,
sobretudo, no método. Com avanco neoliberal nas universidades, vemos os programas aderindo
auma légica de ganhos com a producdo de pesquisas. Essa critica € afirmada por Galeffi (2009,
p. 40): “Afinal, para que serve um saber que ndo tem fun¢do pragmatica imediata? Para que
serve cultivar a qualidade espiritual de pessoas humanas se isso ndo aumentar o poder de

ganho?”.

Particularmente nas pesquisas qualitativas o rigor, nos programas de pesquisa centrados
em uma filosofia cartesiana, confunde-se muitas vezes com a elaboracdo de regras e o
seguimento minucioso de tais regras. Mas problematizamos aqui, em uma pesquisa

esquizoespiritual em educagdo, 0 que constituiria o rigor? Parece-nos que, mais que uma

38 Nmero informado até o dia 06 de maio de 2022.

39 NUmero informado até o dia 06 de maio de 2022.

40 Ver: https://gl.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-
luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml

4 Ver: https://gl.globo.com/economia/noticia/2022/04/28/taxa-de-desemprego-do-brasil-deve-ficar-entre-as-
maiores-do-mundo-em-2022-veja-ranking.ghtml

42 Ver: https://gl.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-
luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml

4 Performatico no sentido “[...] de provocar uma reagio naquele a quem se dirige” (LATOUR, 2020 Diante de
Gaia (Locais do Kindle 827). Ubu Editora. Edi¢do do Kindle).


https://g1.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml
https://g1.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml
https://g1.globo.com/economia/noticia/2022/04/28/taxa-de-desemprego-do-brasil-deve-ficar-entre-as-maiores-do-mundo-em-2022-veja-ranking.ghtml
https://g1.globo.com/economia/noticia/2022/04/28/taxa-de-desemprego-do-brasil-deve-ficar-entre-as-maiores-do-mundo-em-2022-veja-ranking.ghtml
https://g1.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml
https://g1.globo.com/fantastico/noticia/2021/07/25/fila-para-conseguir-doacao-de-ossos-e-flagrante-da-luta-de-familias-brasileiras-contra-a-fome.ghtml
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prescrigdo metddica de regras para busca e validagdo de uma verdade, “[...] o rigor ¢, a rigor,
um comportamento atitudinal de quem faz qualquer coisa com arte. O rigor é o ethos de toda
producdo artistica. Por que a ciéncia teria que ser diferente em relagdo ao cthos artistico?”
(Galeffi, 2009, p. 44).

Esse valor atitudinal é ontologico de uma pesquisa esquizoespiritual. Mais ainda:
poderia ser florescido como uma alternativa metodologica nas pesquisas qualitativas que sao
perspectivadas e engajadas com outras consciéncias e modos de vida. No paraiso cartesiano das

pesquisas qualitativas, ainda temos como eixo de gravidade a seguinte programacéo axiologica:

Primeira tese. Existe um método preciso e universal que demarca a ciéncia de
qualquer outra disciplina intelectual.
Segunda tese. A rigorosa aplicacdo desse método garante a realizacdo do
objetivo da ciéncia.
Terceira tese. Se a ciéncia ndo possuisse método, ela ndo seria um
empreendimento cognitivo racional (Pera, 1994 apud Bucksdricker, 2004, p.
70).
Bucksdricker (2004 apud Pera, 1994) fala da terceira tese como a sindrome cartesiana.
O método como caminho cientifico, como execucdo de regras estabelecidas em uma
racionalidade instrumental e como imageamento da exatiddo. Trata-se mais ainda de uma busca
platénica pela ideia, pela verdade que habita 0 mundo sensivel e que c4, por meio de certo

método, abstraimos e representamos mentalmente essa verdade.

Nisso estamos novamente em um paraiso cientificista que pedagogiza o método e o
esvazia de sua dimensao politica. Ferrer (2017) afirma que isso nos leva a uma Unica visao de
mundo metafisica, principalmente nos estudos transpessoais. Implica uma reducdo da
consciéncia como ato existencial cerebral-cognitivo. Dito de outro modo, existimos
conscientemente a medida em que conhecemos a nos e ao mundo por meio das faculdades

cerebrais.

A experiéncia de uma cognigdo expandida e de uma consciéncia complexamente
expansiva € um meio de movermo-nos nas pesquisas qualitativas e darmos a ver experiéncias
deslegitimadas. O método entdo, é a busca ndo pela verdade e sua exatiddo, mas o
atravessamento da qualidade. Essa vem a ser “[...] algo proprio de quem sente, percebe, julga,
conceitua, afeta e é afetado por aquilo que percebe” (Galeffi, 2009, p. 46). Abrimo-nos assim,
a uma interconsciéncia. Um jogo dialético, espiritual e inconstante, por isso que entende a

provisoriedade da vida e dos conhecimentos humanos e extra-humanos (Castro, 2002).

Nessa interconsciéncia, ou expansividade e plasticidade de como conhecemos o mundo,
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formamos aqui uma alianga, um contrafeitico pos/des/de/contra/colonial. E assim que
assentamos nosso ebo epistémico (Rufino, 2019). Um ebd constituido em imagens, poéticas e
epistemes para despachar o carrego colonial, as dores causadas pelo nosso colonizador, que nas
nossas realidades as reduziu ao cenario de plantations, que centrou nossas vidas em uma
mitologia branca. O carrego colonial € a nossa maldi¢do fundante de nossa neurose cultural,
que nos captura e aprisiona em uma matriz colonial de ser, poder e saber, que produz nossas
experiéncias tecidas como subalternas. E a violéncia produzida pelo colonialismo que
carregamos até hoje em nossas producdes de vida (Fanon, 1968; Gonzalez, 1988; Kilomba,
2019; Simas; Rufino, 2019). Desse modo, nos moveremos com e desde autores e autoras
engajados ética, politica e epistemologicamente que séo colocados no esquecimento do mundo.

Nossa alianca epistémica ndo tem a intencdo de negar os avan¢os produzidos pelo
método cartesiano no conhecimento de mundo, antes, contudo, de evidenciar as violéncias
geradas pelo cultivo de uma racionalidade Unica. Pretendemos, como mostra Galeffi (2009),
ndo negar o valor das disciplinas, dos métodos e das ciéncias positivas, mas desejamos avancar
na discussdo sobre o rigor que fundamenta nossas praticas de investigacdo, ampliando os
programas de pesquisa desde métodos sensiveis e poéticos que considerem a vida cotidiana, as
conexdes sociais, 0s nossos traumas e dores. Isso porque rigor esta para além de rigidez, dureza

e exatiddo da verdade.

A problematizacdo do método cientifico vai muito além de um antagonismo que cria
dois polos: o unificador, que entende que todo programa cientifico deve ser orientado e
legitimado por um método que conduz a exatiddao do conhecimento verdadeiro; e o0 anarquista
metodoldgico, em que ndo reconhece 0 método como Unico caminho seguro para se produzir
conhecimento (Szczepanik, 2011). Pretendemos atravessar tais posturas totalitarias e evidenciar
0 rigor em uma pesquisa em educacgéo que se propde a ser corpo, espiritualidade e experiéncias
negadas pela modernidade. Por isso, cruzo epistemologicamente saberes, conhecimentos e
epistemes na tentativa de dar a ver vidas esquecidas e deixadas para morrer; corpos governados
sob o signo da morte; espiritualidades capturadas pelo colonialismo, patriarcado e capitalismo;
experiéncias empobrecidas pela racionalidade moderna (Simas; Rufino, 2018).

Faco-me assim, de feiticeiro, de conjurador de palavras de vida, de macumbeiro
revestido na forca das Yabas*. Assim, reunidos de encantadores epistémicos de mundo,

cruzamos nossos olhares e perspectivas sobre a vida. A vida para além da colonialidade. A vida

4 Em certas nacoes de candomblé s&o as orixas femininas. Titulo geral para a forca feminina.
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em sua substancia, em sua organicidade poética. E assim que cruzamos a pesquisa qualitativa,

pois ela deveria ser

[...] um campo da praxis social, como tal deve satisfa¢cdes a sua comunidade e
a sociedade com a qual ela se compromete em termos de qualidade e
responsabilidade, carregando todas as insuficiéncias, todos os inacabamentos
e conflitos que se espera em qualquer pratica humana (Macedo, 2009, p. 82).

E, pois, aqui que apresentamos o rigor de nossa pesquisa: a entrega socialmente
referenciada. Trago comigo, que ocupo este lugar privilegiado e que estrutura o conhecimento
universitario ocidental em grandes genocidios* (Grosfoguel, 2016), corpos e corpas, Visoes
outras de mundo, experiéncias de sujeitos colonizados e marginalizados no mundo,
espiritualidades transgressoras, processos de transmutacdo de vidas. Carrego comigo as dores
daquelas e daqueles que s&o cotidianamente postos a morte, que sdo jogados na cova dos ledes,
mas gque Yansd, com seus raios e ventos, ndo esquece e insiste em levanta-los. Nao falo por
mim, entdo. Falo desde nds, desde correntes, desde nossa coletividade, de nossos corpos mortos

e moribundos.

Entdo, nos lavamos com lavanda, com banhos de cheiro. Sentipensamos o mundo de
modo intersubjetivo: vidas que se cruzam, que se interpelam, que se tocam e trocam. E desse
modo que esta tese € anunciada metodologicamente: uma pesquisa que se faz com as dores, que
se apresenta com o testemunho, que Se origina no corpo e para 0 corpo, pois cabe-nos lembrar

que,

Vale informar ainda que em pesquisa, as compreensdes conectivas,
relacionais, intersubjetivantes, intercriticas, hoje envidadas por uma
inteligéncia geral, por uma cogni¢cdo mais envolvente e politicamente
implicada/engajada, sdo pautas centrais de um conhecimento que emerge
empoderando-se pelo discurso e pelas compreens@es provocadas pela entrada
em cena da diferenca, da intersubjetividade e da multirreferencialidade.
Temos, portanto, em termos contemporaneos, 0 outro do conhecimento
contrapondo e propondo um rigor outro (Macedo, 2009, p. 86).

4 Grosfoguel (2016) afirma que a estrutura epistémica das universidade ocidentais foi construida em quatro
grandes genocidios — e por consequéncia epistemicidios: 1) contra os mugulmanos e judeus em Al-Andalus no
final do século XV durante a conquista cristd espanhola contra o califado de Granada e em nome da pureza de
sangue. Com esse primeiro exterminio, houve destruicdo massiva dos conhecimentos islamicos e judeus, bem
como o silenciamento de suas espiritualidades. 1) Contra os povos amerindios e depois com os aborigenes
asiaticos. Também tiveram, tal qual em Al-Andalus, suas espiritualidades e conhecimentos exterminados, em
nome da religido crista. 111) Contra os povos africanos, inferiorizados epistemologicamente sob a marca da raca e
sob o imperativo de que eram impossiveis no conhecimento de mundo. IV) Por fim, contra as mulheres indo-
europeias que foram queimadas vivas sob acusacdo de serem bruxas. As universidades ocidentais tém operado,
conforme a critica do autor, a partir de uma matriz universalista que excluiu os conhecimentos, modos de vida e
formas de espiritualidades de sujeitos colonizados.
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Nossas dores sdo a substancia dessa tese. Ndo de modo metaférico, apenas. Mas real,
substancial, espiritual. Somos agenciados por certos modos de resistir, de insistir e persistir na
vida. Juntamo-nos com Frantz Fanon, Lélia Gonzalez, Milton Santos, Jorge Ferrer, Ailton
Krenak e tantos(as) mais e fazemos a gira girar. Nesse cruzo, estamos trazendo desafios
politico-epistémicos que possam compreender, nas pesquisas em educacdo, as experiéncias
singulares e a consciéncia geopolitica de mundo desde lugares esquecidos. Assim, a diversidade
epistemoldgica, oriunda de uma multirreferencialidade, faz deste tese um dialogo espiritual com
a dor. Ao escrevemos cada uma dessas linhas, tensionamos as matrizes coloniais do saber que
a todo instante compdem e recompdem o Olho de Deus nas nossas invocagdes epistémicas.

2 ¢

Deseja esse olho de Deus, em seu “cartesianismo idolatrico” “o penso, logo existo” para em

seguida vir: “extermino, logo existo” (Grosfoguel, 2016).

No caminho proposto por Walsh (2019), precisamos de discussdes metodoldgicas na
academia que fecundem nossas matrizes de saber e que transformem radicalmente nossos
modos de conhecer. Até porque a pesquisa qualitativa vem sendo cobrada, nos moldes
capitalistas e neoliberais de fazer ciéncia, a provar sua funcédo pratica e pragmatica, sob o viés
da produtividade, da inovacéo e da producéo de bens e servicos. O que essa perspectiva exclui
da pesquisa qualitativa, em seu rigor outro, ¢ justamente a “[...] qualificacdo da vida espiritual
da humanidade” (Galeffi, 2009, p. 46) que estd em jogo, em detrimento de uma concepc¢ao

tecnocientifica das pesquisas em educacéo.

Ao escrever esta tese, mundos de mortes foram levantados no Brasil de 2022. AcGes e
agenciamentos racistas, bélicos, sexistas, LGBTfdbicos, classistas e tantas formas coloniais de
opressao e de violéncia de nossas vidas precarizadas pelo necropoder (Mbembe, 2016). O nosso
Brasil tem como berco a escraviddo; da mesma forma, nossos e nossas intelectuais ndo sao
isentos do racismo, sdo também frutos de uma época (Souza, 2019). Entdo, como escrever uma
tese quando mundos de mortes sao postos aos nossos olhos? Para qué escrever uma tese quando
nossos valores democraticos sdo atacados covardemente? A que serve a tese quando pessoas

morrem de fome, por serem quem sdo ou porque sao alvos do Estado?

N&o ha como o corpo ndo se envolver indignado na producdo de um conhecimento
pautado em um padréo de ser, de saber e de poder (Freitas, 2020). Escrever esta tese implicou
em um exercicio espiritual de conhecimento outro: ndo ha mais um sujeito cognoscente que
domina o objeto cognoscivel, mas sujeitos que se afetam e se cruzam, que negociam praxis e

teorias, que se deixam seduzidos por um mundo mais justo. Poderia dizer que é uma



140

epistemologia das dguas de Oxum, sensiveis, plasticas, poéticas, politicas. Essa epistemologia
é de cuidado com o outro; propde uma ética de respeito e acolhimento, uma préxis de justica
social e cognitiva; é intuitiva, emocional, espiritual. E mée das pesquisas escritas em corpo

inteiro.

Na tese investigamos aspectos outros da consciéncia com um rigor comprometido com

a producao de vidas que foram objetificadas, mercantilizadas e desprezadas. Entéo, o

C
O
M
O

FOI FEITAESTA TESE...

... muito mais um jogo de poder para manutencao do status quo do sujeito cartesiano
do que uma preocupacdo real com a fome, a miséria e a violéncia que nos assola em 2022.
Achamos desse modo, contraproducente a pesquisa qualitativa. Ao invés de como esta tese foi
realizada, o0 método implicado com a vida questiona: a quem serve esta tese? Encontramos, em

certa medida, nas palavras de Galeffi (2009, p. 58, grifo nosso), um alivio:

N&do estou trabalhando com dados estatisticos e sim com processos de
compreensdo e interpretacdo que implicam no exercicio da existéncia
humana consciente da consciéncia e da inconsciéncia — um exercicio que
pode ser chamado de filoséfico, usando a expressdo no sentido préprio do
termo, que é o exercicio rigoroso do pensamento apropriador.

Estamos trabalhando nesta investigacdo, que chamamos de esquizoespiritual, com a
substancia vida. Vida de tantas pessoas ceifadas pelas colonialidades. Assim, preocupa-nos
mais em que medida vamos nos tornando aprendizes da relacdo de pertencimento com a
totalidade vivente, comprometidos com os mundos violentados. Seguimos Ramose (2002)
guando afirma que humanidade é uma qualidade e uma experiéncia que se constréi em relacédo
com. E um aspecto relacional que cria uma ética comunitaria. Essa ética é vital e complementar:

vital porque tudo que h& carrega uma forga; complementar, pois as existéncias sdo
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interdependentes e interrelacional. E assim que, nesse momento, nd0 sou mais eu, mas um nos,
uma comunidade de gente que deseja viver dignamente. Por isso a questdo metodoldgica que

nos interessa é: servir a quem? Galeffi (2009, p. 58-59, grifo nosso) continua:

Assim, uma pesquisa faz sentido na medida em que alcanga sentido como
praxis qualificadora. Isto significa ndo a producdo de um produto requerido
por um mercado consumidor especifico, e sim a producdo de si-mesmo-
outro-mundo - producdo que se da por reproducdo, manutencéo,
potencializacdo e por atualizacdo continuadas. A pesquisa qualitativa ndo tem
como fim atender a ordem de uma producao intelectual regulada por grupos
de pesquisa hegemonicos, imperiais, colonizadores... Posso afirmar que o seu
fim é o conhecimento em seu acontecimento do conhecimento do
conhecimento e do desconhecimento, tendo em vista a realizagcdo humana
plena em sua abertura ontoldgica radical — um ser da diferenca sem perda
da unidade diversa. Seu fim é a vida humana instante projetada em sua
causagdo como esta sendo.

Essa producdo de si mesmo em uma perspectiva da realizacdo humana de abertura
ontoldgica radical nos coloca de corpo aberto, em relacdo com, desde as vidas esquecidas e
deixadas para morrer, simbolicamente, na matriz de saber moderno/colonial. Por isso optamos

que, nesta tese, o rigor da pesquisa consista a partir de um

[...] ato livre e implicado com a vida abundante. A atitude de rigor do
pesquisador ndo pode deixar passar as incoeréncias éticas que levam a efeitos
epistemoldgicos desastrosos, incoeréncias que levam ao jogo pessoalista que
se reveste de impessoalidade a servigo de uma coletividade ficticia, justamente
porque carente de vida propria (Galeffi, 2009, p. 59).

Aqui reside tanto o nosso fazer quanto o nosso servico. Trata-se de uma ciclo
metodoldgica e ndo apenas um percurso metodoldgico. Trata-se de manter-se perspectivado e
ndo neutro; é uma opg¢do transmetodoldgica, que enquanto carente de vida, busca na propria
vida as ligacdes, conexbes e feituras de cosmogonias ndo violentas na producdo do
conhecimento. Requer de nds, pesquisa-dores, atitudes radicais de cuidado, de responsabilidade
cdsmica, coletiva e comunitaria, autonomia politica e uma econdmica de afetos que sustentem
horizontes impossiveis, improvaveis, irrealizaveis. Nesse sentido, para satisfazer os ritos
académicos de um conhecimento moderno/colonial, explicamos como esta tese estd sendo
tecida metodologicamente. Mas de modo transmetodoldgico, ousamos dizer a quem serve esta
tese: aos pobres e desvalidos, que econémica e espiritualmente sdo expulsos dos espacos de

reconhecimento do seleto grupo de humanidade moderna (Krenak, 2020).

O ciclo abaixo apresenta esse ciclo:
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Figura 24: Ciclo transmetodoldgico

(Re)conhecer,
acolher e indignar-
se com as dores

Sentipensar modos
filosoficos
insurgentes

(Trans)formar-se
coletivamente

Escrever
espiritualmente os
mundos

Fonte: autor (2022).

A miséria da ciéncia moderna/colonial estd no empobrecimento do humano, reduzido a
certos 6rgaos, capturados em certas realidades fragmentadas de saber-poder. Acontece nisso a
capitalizacdo das experiéncias e a fetichizacdo do método cientifico. Falamos dessa miséria da
ciéncia moderna apoiados nas ideias de Santos (1996), que afirmando o privilégio técnico do
uso da ciéncia e dos conhecimentos cientificos, acabou por dividir o mundo cada vez mais em
pequenos saberes. Ao invés do uso edificante da ciéncia como uma experiéncia social e politica,
estamos resumindo-a ao uso técnico. O problema disso é que a aplicacdo da ciéncia e de seus
conhecimentos € unidimensional. Os saberes e conhecimentos locais e particulares sdo

recusados. Mais ainda:

As consequéncias deste modelo de aplicacdo da ciéncia moderna sdo hoje bem
conhecidas. Na sua origem, este modelo visou converter todos os problemas
sociais e politicos em problemas técnicos e resolvé-los de modo cientifico,
isto é, eficazmente com total neutralidade social e politica (Santos, 1996, p.
19).

Um método rigorosamente implicado poderia (re)conhecer as dores e através delas

indignar-se com as violéncias de mundo. A civilizagdo moderna/colonial é tecnocientificista
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e estabeleceu-se, dentre tantos pilares arquitetdnicos, em um brutalismo do conhecimento, onde
a relacdo entre o sujeito cognoscivel e 0 objeto cognoscente é sempre algo imanente e operado
em um nivel de exploracdo e, portanto, de violéncia (Dussel, 1977; Freitas, 2020; Mignolo;
Santos, 2008).

Quando reconhecemos as dores das pessoas e do mundo, a apatia € uma atitude de
distanciamento da presenca na vida. Essa neutralidade indica qudo confortavel esta o sujeito
em uma cena colonial, atravessado de seus privilégios. Trata-se de uma atitude de envolvimento
e de indignacdo. E uma reescrita que € movimento das experiéncias e que teoriza outros modos
de saber-poder. Pela indignacéo épistémica, questionamos o sujeito cognoscente que mobiliza
suas teorias em um padrdo’ de conhecimento dissociativo e dual: corpo e mente, matéria e
espirito, forma e ideia, teoria e pratica. Acaba que essa dualidade gera hierarquias e reproduz

“injusticas sociais e cognltlvas (Freltas 202.
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4 Fonte: https://mst.org.br/2022/05/05/menina-indigena-yanomami-de-12-anos-e-estuprada-e-morta-por-
garimpeiros-em-rr/

4 Fonte: https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas- not|C|as/2022/O6/O4/V|Ia cruzeiro-apos-acao-que-matou-
23-pessoas-rj.htm
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Indigno—meporLUCi Maria da. Silva que,

enguanto dormia de conchinha com seu marido, é soterrada por falta de politicas publicas para

convivéncia com as fortes chuvas que aconteceram no Grande Recife. Além de Luci, outras
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reproduzida abaixo:

4 Fonte: https://gl.globo.com/pe/pernambuco/noticia/2022/06/01/morreu-nos-meus-bracos-soterrada-comigo-
diz-marido-de-vitima-de-deslizamento-de-barreira-no-grande-recife.ghtml

%0 Fonte: https://www.youtube.com/watch?v=0eol8h5eGxg

51 Fonte: https://www.brasildefato.com.br/2022/02/01/inflacao-e-desemprego-devem-agravar-fome-no-brasil-
em-2022-diz-economista

52 Fonte:  https://www.folhape.com.br/noticias/morre-roberta-mulher-trans-que-teve-40-do-corpo-queimado-
por/189809/

53 Fonte: https://www1.folha.uol.com.br/cotidiano/2022/05/esfaqueamento-foi-a-principal-causa-das-mortes-da-
populacao-Igbtgia.shtml
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“Vivemos tempos sombrios, onde as piores pessoas perderam o
medo e as melhores perderam a esperanca.”
Hanna Arendt

O Brasil grita por socorro.

Brasileiras e brasileiros comprometidos com a vida estéao reféns

do genocida Jair Bolsonaro, que ocupa a presidéncia do Brasil,

junto a uma gangue de fanaticos movidos pela irracionalidade
fascista.

Esse homem sem humanidade nega a ciéncia, a vida, a protecdo ao
meio-ambiente e a compaixao. O 0dio ao outro € sua razao no
exercicio do poder.

O Brasil hoje sofre com o intencional colapso do sistema de saude.
O descaso com a vacinacao e as medidas béasicas de prevencao, o
estimulo a aglomeracéao e a quebra do confinamento, aliados a
total auséncia de uma politica sanitaria, criam o ambiente ideal
para novas mutacgoes do virus e colocam em risco toda a
humanidade. Assistimos horrorizados ao exterminio sistematico
de nossa populacéo, sobretudo dos pobres, quilombolas e
indigenas.

Nos tornamos uma “camara de gas” a céu aberto.

O monstruoso governo genocida de Bolsonaro deixou de ser
apenas uma ameaca para o Brasil para se tornar uma ameaca
global.

Apelamos as instancias nacionais — STF, OAB, Congresso
Nacional, CNBB - e as Nac¢6es Unidas. Pedimos urgéncia ao
Tribunal Penal Internacional (TPI) na condenacéo da politica
genocida desse governo que ameaca a civilizacgao.

Vida acima de tudo!®

% Fonte: https://www.cartacapital.com.br/cartaexpressa/intelectuais-fazem-carta-aberta-a-humanidade-contra-
bolsonaro/
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A escrita desta tese €, antes de tudo, a travessia dolorosa por essas cenas coloniais que
despreza a vida néo considerada digna. Deixados para morrer, marcados para sobreviver, sdo
vidas Severinas construidas ficticiamente como despreziveis. Esta tese serve, pois, aos pobres
e miseraveis, aos oprimidos, as oprimidas, as vidas levadas, interrompidas, ceifadas pela
brutalidade de um sistema econdmico que insiste em classificar a vida por suas utilidades
produtivas. Um esfor¢o intelectivo que ndo reconhece as injusticas sociais e cognitivas € mais

uma investigacao que reforca a invisibilidade dos periféricos e das periféricas.

E essa indignacao epistémica que me leva a pensar nossa realidade como uma producéo
colonial que limitou nossa experiéncia de mundo, bloqueando perspectivas, pensamentos,
racionalidades e sensibilidades decoloniais. Nossas epistemes foram classificadas como
inferiores, mas sao elas processos de recomposi¢cdo de n6s mesmos. A indignacao epistémica,
nos levar a compreensao que a injusti¢a “[...] ocorre nao apenas sobre os saberes, mas, antes de

tudo, sobre os corpos, causando-lhes inércia e retragao” (Freitas, 2020, p. 27).

O carater histérico e vivo desta tese (des)centra sua emergéncia cientifica alargada e
sensivel. Quando localizamos nossa indignacdo a partir da histéria violenta que vive sendo
reencenada no Brasil, fundamos assim nosso método. Afinal, qual a substancia da pesquisa
qualitativa sendo a relacdo de integridade e integralidade do humano com tudo que é extra-
humano? Mais ainda: eu, homem branco, cisgénero, gay e de candomblé, como, ocupando o

espaco privilegiado da academia, poderia, nesta investigacdo, servir aos pobres e miseraveis?

O segundo evento do ciclo transmetodoldgico desta tese € sentipensar modos filoséficos
insurgentes. Mignolo (2017) nos ensina que devemos fugir, em um exercicio decolonial, das
rotas de visdes do mundo. Isso porque a visdo de mundo funda o privilégio da epistemologia
ocidental. A visao “[...] bloqueou os afetos € os campos sensoriais, um s6 dos quais € a visao”
(Mignolo, 2017, p. 20). Entdo, preferimos, assim como o semi6logo argentino, partir desde as
“sensibilidades de mundo”. Nossas sensibilidade de mundo s&o cocriadas em nossos Corpos.
Sentipensamos filosoficamente em/para nossos corpos tdo marcados e categorizados pelas

colonialidades.

Entdo, aos reconhecermos as dores e nos indignarmos com elas, (re)conhecemos
também o corpo que habitamos. A pesquisa esquizoespiritual pede corpo. O método é sentido
desde o corpo esquecido. Como escrever uma tese em uma pandemia? Como escrever

espiritualmente quando o mundo estd em guerra? A servi¢o de que estdo nossas teorizacbes
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esquizoespirituais? Se a investigacdo ndo possibilitar rupturas e fissuras nas violéncias sociais
e epistémicas, teremos mais uma tese que compora um arquivo e que entregara um titulo a quem

a construiu.

Mas, “eu sou um corpo, um ser, um corpo s6. Tem cor, tem corte e a histéria do meu
lugar”. Tomo como empréstimo a can¢do de Luedji Luna para expressar o que posso ser € 0
que posso carregar. Instituido historicamente, meu corpo ndo foge da experiéncia de estar no
mundo. Longe da ideia de cindi-lo, recompomos a ideia de inteireza, de escritura das existéncias
no corpo. 1sso porque nossa constatacao e maior obviedade nesta investigagdo esquizoespiritual
é ser um corpo no mundo. Que implicacdo teria essa consciéncia para a educacdo? E em que
medida isso produziria métodos na pesquisa em educacdo capazes de cocriar e dar a ver

subjetividades marcadas e esquecidas?

A consciéncia de mundo é uma posicao que demanda um exercicio de perspectiva, um
movimento de localizar-se epistemologicamente em certa realidade. Essa consciéncia pode ser
mobilizada; pode ser reduzida e até mesmo fixada em uma dada realidade, fundamentada em
certas ficcdes tomadas como Unicas, centrais e verdadeiras. Entendemos que a(s) educacao(des)
pode(m) mobilizar essa consciéncia sob uma perspectiva epistemoldgica de dualidade, de

unidade ou outras que estdo por vir desde o corpo.

Sou um corpo que testemunha uma época, que cria também experiéncias sobre essa
época. Sou um corpo no mundo. Corpo que carrega histdrias, que tece historias, que € historia.
Por isso, nessa investigacdo esquizoespiritual assentamo-nos em um tipo de escritura e feitura
metodoldgica que nos questiona: qual lugar do meu corpo na pesquisa? Ha nas pesquisas em

educacéo espaco para 0 corpo como enunciacdo e fundamento do conhecimento?

Desde as filas estabelecidas no tempo e espaco pedagdgicos da educacdo infantil, o
corpo tende a ser objeto de adestramento. Adestra-se para conter 0s desejos, adestra-se para
formatar comportamentos, adestra-se para dominar qualquer expressdo de movimento do corpo
no mundo. Parece que nos queriam um corpo invadido, ocupado para ser ocidental. A imagem
de uma educacdo homerica, onde o educador deve ser virtuosamente um guerreiro — e ndo no
sentido amerindio ou oriental — justo e corajoso que levara aqueles e aquelas em estado de

escuriddo a um ethos de elevacdo espiritual.

Ulisses é essa imagem do guerreiro ocidental, heroico por natureza e o modelo ideal de
homem. Desbravador, violento quando necessario e justo, carrega para si a missao civilizatoria.

Tem o poder de destronar demonios e conquistar os lugares geograficos mais reconditos e de
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adentrar na mais profunda escuriddo da alma humana. E essa imagem que atormenta 0s
processos de esquizoespirituais na educagdo, pois ndo aceitamos mais que haja um modelo,

uma imagem Unica que seja baluarte da formagdo do humano.

Ulisses oferece um modelo egdico moderno de vivéncia da experiéncia. Ele permite-se
mergulhar no desconhecido, escutando o canto das sereias, contudo n&o abdica de seus
referenciais autocentrados, permanecendo amarrado ao mastro do racionalismo que busca

mediar a vida, tornando-a um modo de viver sem precisar implicar o seu corpo.

Assim, tomo o mito grego de Ulisses como mobilizador estético e politico de um regime
de imagens que sustenta a educacdo moderna e sua arquitetura colonial no campo da educacao
e na sua relacdo com as espiritualidades desincorporadas, pois € encarna a sintese do
empreendimento colonial. Esse empreendido vé na educacdo a razdo do desenvolvimento
econdmico e a perpetuacio do capitalismo. E a formatacio de nossas poténcias e sua redugio a
instrucdo técnica. Ocorre que a imagem de Ulisses como uma racionalidade educacional
moderna/colonial retira nossas espiritualidades incorporadas e ndo somente isso, mas acaba nos
desespiritualizando porque nos coloca em um lugar de incapacidade de conhecer e de viver por

nGs mesmos.

Invocamos entdo, uma imagem outra vinda do além-mar africano, ndo como
substituicdo, mas como mobilizadora e desalojadora da realidade ficcional do mundo branco
como ente totalitario, Exu. Exu como guardido de mundos, como comunicagdo entre orixas e
as diversas formas humanas. Exu como devorador de tudo a sua frente, que come tudo, que
vomita novas coisas. Exu como uma epistemologia decolonial no modo de fazermos pesquisa.

Exu que pede corpo, que é corpo, que desterritorializa corpo.

Fazemos isso porque a racionalidade cartesiana impde o corpo como limite do
conhecimento seguro. A partir de uma ontologia de dualidade que implanta uma matriz de saber
onde a abstracdo, esquematizacdo e apropriagdo sdo os valores que fundamentam os métodos
de pesquisa, a racionalidade cartesiana estd a servico de uma forma de saber soberana e

imperialista. Dessa racionalidade o corpo é expulso nos processos de saber.

Por isso, Exu como epistemologia decolonial da pesquisa em educacdo e em
espiritualidades pode nos ajudar a incorporar sentidos que sdo negados para nossa inteireza e
nossa relagdo com o mundo de modo ndo exploratdrio de depredatério. Quando nosso corpo é
uma das fontes do conhecimento, a relagéo entre viver, pesquisar e com-viver € uma insurgéncia

esquizoespiritual. Agora guestionamos: vivemos no N0SSO COrpo 0 que pesquisamos?
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Recupero, portanto, as memarias do meu corpo desde a educagdo em filas®®, onde somos
formatados e temos nossas poténcias impedidas de florescer. Recupero enquanto atitude
metodologica decolonial que provoca movimentos esquizoeducacionais dentro das
espiritualidades incorporadas. Desde as filas venho tentando me ocupar. Desde as filas penso
em como reintegrar 0 meu corpo, este que fora tdo disputado pelas categorias coloniais de raca,
género e classe; este corpo que foi construido como ndo marcado pela branquitude, que foi
posto como desviante e doentio por minha existéncia afetiva e sexual, este que é retirado de sua
consciéncia de classe. Mas é esse corpo que € espiritualidade capaz de promover distintas

formas de saber com o0 mundo.

Quanto sentipenso isto, sou levado a um novo evento transmetodoldgico: praticar
educacdes desde os sujeitos colonizados. E aqui reside minha experiéncia no Nucleo de
Educagéo e Espiritualidade da Universidade Federal de Pernambuco ou de uma formagéo

humana politicamente perspectivada desde as periferias existenciais.

Trago em meu corpo as dores de muitas pessoas: meus familiares que ndo conseguiram
acessar a universidade publica, meus amigos e minhas amigas que foram direcionados para
desistir da vida académica porque o trabalho é que lhes proveria o sustento do péo diario e
tiveram que escolher entre ou trabalhar ou estudar, de pessoas ndo conhecidas que tiveram suas
vidas interrompidas ou que sdo proibidas, cultural e socialmente, de produzir conhecimento de

mundo e de estar nos espacos de poder.

No Nucleo de Educacdo e Espiritualidade, encontro-me, primeiramente, com um
apanhador de sonhos. Um xama de sensibilidades e racionalidades que abre portais. Um dia ele
sonhou, certamente, em ver uma academia menos monocultural: cheia de gente diversa; de
atiradores de flechas para enfrentar os diversos sistemas de conhecimento que se fundamentam
na exploracdo, na violéncia e na degradacdo da vida; de gente esquecida e deixada para morrer.
Ele sonhou. Ele acreditou. Ele foi abrindo portais para os pobres e miseraveis. Assim, o Nucleo
vai, como um grande Utero, abrindo vidas de mulheres, de criangas, de pretos e pretas, de
LGBTQIA+, de pessoas com deficiéncia... sdo essas vidas marcadas para a subalternidade que
carregam consigo outras vidas e cocriam conhecimentos pautados na solidariedade, na

compaix&o, nas racionalidades amorosas e complacentes.

Esse xamd, que assumiu a forma de orientador, possibilitou processos de cura, de

5 Anunciamos aqui essa memdria e experiéncia de uma educacdo em filas, mas traremos, para melhor
compreensdo, um ensaio na pagina 156 sobre tal memdria.
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transformacdo, de educagfes para além do treinamento, da instru¢do. As educag¢des como
potencializadoras de sonhos e como realizac¢do de justica social e cognitiva. Por isso estamos

aqui.

Assim como eu, outros pesquisadores e pesquisadoras carregam outras pessoas e outras
formas de vida tomadas como vidas despreziveis e desprezadas. No Nucleo de Educacdo e
Espiritualidade/UFPE praticamos educacdes desde os sujeitos colonizados como forma de
desler o mundo em uma perspectiva colonial. Em seguida somos alfabetizados e letrados em
categorias decoloniais de um conhecimento outro, mais amoroso e compassivo. Nos mesmos
rastros de Sawaia (2008), buscamos romper com a ldgica dualista e dissociativa que sustenta a
exclusdo social, e valorizar as formas espirituais de leitura de mundo dos invisiveis, dos pobres
e miseraveis. Acreditamos que as suas narrativas sdo fontes de conhecimento e de poténcia de
acao, que podem contribuir para a construgdo de uma sociedade mais justa e feliz. Por isso, nos
agrupamos no Ndcleo como guerreiros e guerreiras, curadores e curadoras, benzedeiras, como
batedores de tambor. Somos atiradores de flechas que, investigando com métodos decoloniais

na educacao, fissuram a monumentalidade do saber moderno.

Em nossos encontros regulares, as investigacOes sdo doadas, sao partilhadas: trazemos
nossos textos e colocamos em discussdo. Nao somos guiados por uma logica individualista,
mas comunitaria, coletiva e cdsmica. Passamos assim, a sentipensar categorias e marcadores de
realidade que fazem parte de nossa experiéncia de mundo. Fazemos isso quando, nos processos
de orientacéo, de estudo e de escrita das pesquisas, ndo temos uma relacdo hierarquizada com
nosso orientador ou com nossos irmaos e irmas do mestrado ou doutorado. Cada qual tem uma
contribuicdo, uma percepc¢do, questionamentos, dividas. Entdo, cada uma e cada um se
posiciona perante o texto, pois:

Tudo isso nos projeta em um campo de possibilidades em que cada um de
nds é também responsavel pela totalidadevivente, em um aprendizado
afetivo continuo, que nao acontece fora de um corpo vivo e vivente, de uma

existéncia como ser bioldgico e ser mental simultaneamente (Galeffi, 2009, p.
25, grifo nosso).

Tudo funciona de modo coletivo e circular: apresentamos 0s processos de investigacao
e todos e todas dialogam e oferecem algo sobre o processo de construcgdo das pesquisas. Assim,
a investigacdo é sempre algo coletivo, mesmo que escrita a uma Unica méo. Trata-se de um
rigor incorporado, onde tentamos recuperar 0 vigor de um conhecimento encantando porque

parte de matrizes que consideram as sensibilidades e outras l6gicas de formacdo humana.
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Esse movimento de educagdes desde os sujeitos colonizados € uma pratica e um
exercicio espiritual que objetiva a leitura de mundo em categorias negadas pela
modernidade/colonialidade. E um aprendizado outro sobre a pesquisa € a nossa
responsabilidade epistémica que reverbera diretamente na totalidade vivente. Entdo constitui
um fazer cientifico outro, fundamentado no compromisso com a vida. Nao estamos negando,

contudo, um fazer cientifico cartesiano, até porque,

E contraditorio invalidar aquilo que fundamenta todo o desenvolvimento
tecnologico da humanidade até hoje, com toda a ambiguidade desse
desenvolvimento. Assim, ndo se trata de contrapor métodos e fazer a apologia
de um deles, e sim de investigar radicalmente a natureza do conhecimento
humano, o que nunca pode garantir nenhum alcance definitivo, porque é uma
producdo humana e o ser humano encontra-se sempre perspectivado e
enraizado (Galeffi, 2009, p. 19).

Praticamos outros modos de educag6es, como a discussao coletiva de nossas pesquisas
e a nossa relacdo com o texto enquanto uma pessoa, porque ndo € possivel escaparmos de nos
mesmos. Para n6s, 0 texto € uma pessoa ou pessoas. Isso permite que tensionemos e
problematizemos a construcdo das dissertagcdes e das teses. Percebo que nos agrupamos em
bando. Como bando, voamos, nos protegemos, nos cuidamos, nos admiramos e nos
incentivamos. Como bando, fazemos discussfes e reflexdes a partir das sensibilidades de
mundo (Mignolo, 2017) que encontramos nas fronteiras, nas brechas, nas fissuras, nas

encruzilhadas.

E assim que o Ndcleo nos permite uma experiéncia coletiva de construgio da pesquisa.
Quando dialogamos, 0 que estamos produzindo, estamos dizendo que o0 sujeito que constréi a
pesquisa € sempre um sujeito coletivo. Aqui mesmo nesta tese varias travessias afetivas do
grupo permitiram o desenvolvimento das ideias e das experiéncias que estamos escrevendo e

investigando.

Isso nos leva a outro evento transmetodologico: escrever espiritualmente os mundos.
Sabemos que, coletivamente, estamos em processo de investigacdo de mundos classificados
como despreziveis, cheios de vidas mataveis e dignas de serem deixadas de lado. Se mundos
sdo suplantados, na colonialidade, nosso compromisso ético-politico e estético, nas pesquisas,
é escrever os mundos esquecidos ou explorados. Escrevemos entdo, COmo um compromisso
que quer romper com uma logica existencial que dividiu uma zona de humanidade e outra de
sub-humanidade ou animalidade. Galeffi (2009, p. 20) nos mostra que 0 mundo é posto em uma

ordem ideal, matematica e outra zona ignorante: “como se a existéncia de um mundo ideal todo
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perfeito e esfericamente matematizado e geometrizado fosse uma evidéncia apoditica em si, s6
refutavel na mente defeituosa dos sujeitos humanos comuns e ignorantes do conhecimento

evidente por si mesmo”.

Assim, quem conhece? Quem esta apto a escrever o mundo? E a polarizagio entre a
mente iluminada e evoluida e a mente deficitaria. E uma perspectiva cientificista que nio
considera a vida em suas diversas formas e, por isso mesmo, descarta os diversos mundos onde
as vidas habitam. Mundos de fome, mundos de violéncia, mundos de animalizacdo, de mortes,
de esquecimentos. Mas todos esses mundos sdo construgdes sociais, culturais e epistémicas de

um modo de conhecimento que pretende que as vidas sejam apenas nimeros e estatisticas.

Quando escrevemos espiritualmente os mundos classificados em matriz colonial,
estamos possibilitando que as diversas formas de vida sejam reconhecidas como vidas dignas.
Nossa intencdo € desestabilizar um ethos que insiste em nos desumanizar e desespiritualizar.

Assim, acreditamos como Galeffi (2009, p. 38-39, grifo nosso):

Parece-me que tudo € uma questao de mentalidade e de cultura espiritual.
Para a qualificacdo da pesquisa qualitativa é preciso uma politica e uma
economia apropriadas, o que pressupde uma formacdo para a destinacdo
humana como um todo interligado. Em um mundo dominado pela
tecnociéncia e regido economicamente pelo capitalismo avancado em sua
estupidez maquinica, a qualidade s6 passa a ter sentido na medida em que
contribui diretamente para a manutencédo do sistema produtivo insustentavel
globalizado. O qualitativo, entdo, necessita de outra qualidade de cultura
espiritual das sociedades e individuos para poder ser reconhecido pela
comunidade humana que o usufrui e cultiva.

Em torno do compromisso espiritual de provocar racionalidades e sensibilidades politica
e econdmicas que respeitem e cultivem a vida como valor primeiro e Gltimo de nossas praticas,
a escrita espiritual de mundos €, antes de qualquer coisa, uma dadiva que ofertamos as vidas
desprezadas. Pretendemos que, epistemologicamente, nossas investigacdes, em algum
momento, em algum lugar, em alguma dire¢do, promova uma consciéncia de mundos
sustentada por politicas de amorosidade e compaixao. Escrever espiritualmente mundos é
mobilizar também todas as nossas dimensdes e capacidades como integradoras de nossa
percepcdo. E assim que somos atravessados por musicas, macumbas, banhos de cheiro,
meditacOes, encontros com pessoas e suas histdrias de vida, por poesias, por desalojamentos de
nossas partes mais coloniais. Uma escrita espiritual de mundos requer de nés uma consciéncia

coletiva e poetica.



153

Quando estamos escrevendo espiritualmente mundos, particularmente os mundos
colonizados, quebramos o espelho de Narciso. Essa imagem é potente para pensarmos a escrita
como exercicio espiritual. Ao quebrarmos o espelho de Narciso, estamos ampliando outras
matrizes axiologicas e ontoldgicas de mundo. Ndo mais utilizamos como centro de nossa
cosmopercepcdo as categorias coloniais de ser, saber e poder. Assim, movemos nossas

experiéncias para ler a realidade. E um processo em que:

[...] uma ciéncia se confunde com a producdo da vida espiritual dos
individuos amantes de um saber ser e de um saber fazer que nao deixe de lado
um saber ndo-ser e um saber ndo-fazer. Tudo isso nos projeta em um campo
de possibilidades em que cada um de nos é também responsavel pela
totalidadevivente, em um aprendizado afetivo continuo, que ndo acontece
fora de um corpo vivo e vivente, de uma existéncia como ser bioldgico e ser
mental simultaneamente (Galeffi, 2009, p. 25, grifo nosso).

Desse modo, conhecer € um ato espiritual porquanto nos move no mundo. E em uma
perspectiva sensivel, ética e politica, 0 conhecer nos torna responsaveis pelas vidas que sdo
trazidas nas nossas investigacdes. E disso que trata a escritura espiritual nas pesquisas em

educacédo. Ou pelo menos deveria ser essa nossa intencionalidade.

Necessario dizer que a legitimidade dessa escritura espiritual de mundos surge da
validacdo dos sujeitos que habitam nossas investigacdes. Como mostra Galeffi (2009, p. 37):
“De nada adiante produzir pesquisa qualitativa sem que seus efeitos possam trazer modificagdes
expressivas em seu meio de atuacdo”. E esses efeitos, segundo o autor, sdo percebidos por forca
no meio social, nas publicacdes, pelas contribuicbes e provocacdes em novas e outras
metodologias e epistemes, por novas articulacfes éticas e técnicas, pela movimentacdo nos
grupos de pesquisa que se encontram desarticulados ou ndo implicados com as vidas deixadas

para tras.

A escritura espiritual de mundos requer de n6s o profundo conhecimento sobre a
arquitetura colonial que desumaniza nossas vidas. Esse conhecimento é necessario para
causarmos fissura nas estruturas de violéncia e opressdo que surgem de tal arquitetura, afinal,
“[...] as ferramentas do senhor nunca derrubarao a casa-grande. Elas podem possibilitar que 0s
vencamos em seu proprio jogo durante certo tempo, mas nunca permitirdo que provoguemos

uma mudanga auténtica” (Lorde, 2020, p. 137).

Isso promove 0 proximo evento transmetodoldgico: (trans)formar-se coletivamente.

Maldonado-Torres (2018) evidencia que os efeitos da modernidade/colonialidade naturalizam
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uma arquitetura de morte, exploragdo, dominacdo e exterminio. As mentes sdo dominadas e
elas véo reproduzindo as estruturas coloniais no mundo e o proprio sujeito colonizado vai se
autocolonizando. Como afirma Fanon (2008), o racismo vai sendo incorporado, a inferioridade
epidermizada e cultivamos o auto-0dio. Precisamos entdo, estar de corpo aberto, recebendo as
dores e as alegrias do outro, é a principal atitude epistémica que recupera a (trans)formacéo
coletiva dos sujeitos colonizados.

Aqui, neste projeto de tese, fizemo-nos de corpo aberto. Tivemos o cuidado de ser um
portal, ja que ocupamos um lugar privilegiado na producao do conhecimento, para as vidas que
sdo esquecidas, para 0s corpos que sdo marginalizados. A cada sentipensar, a cada leitura, a
cada mobilizacdo de categorias decoloniais, n0sso compromisso estético, ético e politico foi
traduzido na escrita e no nosso texto como um modo de apresentar as vidas colonizadas. Nos

termos de Maldonado-Torres (2018, p. 55, grifo nosso):

A critica decolonial encontra sua ancora no corpo aberto. Quando o condenado
comunica as questdes criticas que estdo fundamentadas na experiéncia vivida
do corpo aberto, temos a emergéncia de um outro discurso e de uma outra
forma de pensar. Por essa razdo, a escrita para muitos intelectuais negros e de
cor é um evento fundamental. A escrita é uma forma de reconstruir a si
mesmo e um modo de combater os efeitos da separagédo ontoldgica e da
catastrofe metafisica.

A (trans)formacdo coletiva parte do principio de que nossa escrita € um embate para
reparar as violéncias e injusticas. E uma experiéncia em que primeiramente entramos em
processo de autodecolonizacdo. Isso requer de nos o (re)conhecimento de nossas partes mais
ofuscadas, seduzidas e capturadas pelas colonialidades. Autorreflexdo, autocritica e criacGes

estéticas sdo valores importantes para o processo de autodecolonialidade.

Maldondo-Torres (2018, p. 58) afirma que “[...] um condenado sozinho ndo pode ir
muito longe”. E preciso criarmos comunidades, bandos, agrupamentos, quilombos, terreiros e
modos outros de grupos para a transformacéo radical do mundo. Os processos de criatividade
e de espiritualidade sdo fundamentais para essa formacdo coletiva. E assim que vamos nos
amparando e nos movendo em politicas de amorosidade. Essa proposta se inspira na experiéncia
historica, cultural e politica dos quilombos no Brasil, que foram espacos de resisténcia e de
construcdo de uma sociedade alternativa, baseada na solidariedade, na diversidade e na

autonomia (Nascimento, 2002).

No proximo capitulo vamos apresentar nossa construcdo tedrica sobre as principais
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categorias que sustenta nossa tese.
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4. ESQUIZOESPIRITUALIDADES

4.1 Ensaiando a tarefa esquizoespiritual na educacao

A atualidade do que chamamos de pensamento fanonino — complexo tedrico-politico e
epistémico diante do contexto de libertacdo nacional e das lutas e insurgéncias anticoloniais —

nos leva a questionar:
0 que pretendemos com a relacéo educagéo e espiritualidade?

N&o pretendemos com isso trazer Fanon para nosso contexto brasileiro, até mesmo
porque sua luta epistémico-politica é no cenério africano, especialmente na Argélia. Mas ndo
podemos esquecer qudo proximos estamos dessa empreitada colonial, onde as pedagogias do
colonialismo, ou 0s modos de dominacéo e exploracdo no contexto colonial, produziram formas

de violéncia aperfeicoadas.

Trazer Fanon para nossa praxis e, também, para a pesquisa em educacdo, é encontrar
possibilidades para um devir e um acontecimento espiritual na educacdo. A negociacao
epistémica com o pensamento fanonino nos oferece lentes politico-tedricas que mostram

realidades eclipsadas pela modernidade.

N&o a toa que a educacdo € estritamente relacionada com a missdo civilizatéria moderna.
Educar passa a ser um processo em que hé disciplinarizacdo de corpos que moldados em uma
forma rigida e fixa ndo poderiam acontecer espiritualmente. Queremos dizer que corpos
disciplinados atendem a um certo regime cultural, econdmico e social. Sdo corpos que

enfraquecidos de suas vontades, de suas poténcias, tendem a ser instrumentalizados.

Entdo, nesse exercicio de tensionar o pensamento fanoniano para nossa realidade,
escrevemos. Escrevemos para os terceiro-mundistas, como Anzaldua (2000). Escrevemos para
0s corpos desviantes, para as existéncias negadas, ridicularizadas e empobrecidas (Evaristo,
2005). Para isso recorremos a experiéncia da escrita que é criada pela experiéncia dos(as)
periféricos(as):

O perigo ao escrever é nao fundir nossa experiéncia pessoal e visdo do mundo
com a realidade, com nossa vida interior, nossa historia, nossa economia e
nossa visdo. O que nos valida como seres humanos, nos valida como
escritoras. O que importa sdo as relacdes significativas, seja com n6s mesmas

ou com os outros. Devemos usar o0 que achamos importante para chegarmos a
escrita. Nenhum assunto é muito trivial. O perigo € ser muito universal e



159

humanitaria e invocar o eterno ao custo de sacrificar o particular, o feminino
e 0 momento histérico especifico.

Invocamos entéo, a experiéncia-grafia de mim mesmo.

Iniciar um texto que se propde uma brecha ou uma fissura na monumentalidade da forma
como elaboramos o saber na modernidade, traz, tacitamente, rastros de nossa experiéncia no
mundo. N&o se trata de uma experiéncia pretensiosamente universal ou de um fechamento em
uma particularidade. Trata-se de demarcar temporal e espacialmente de onde brota a poténcia

de um pensamento outro.

Nesse sentido, a experiéncia que apresento € situada em um contexto brasileiro,
sobretudo sertanejo, de uma crianga branca gay que, atemorizado pela ordenacdo excessiva,
enfileiramento constante e disciplinarizagdo de suas vontades na escola, comeca a perceber o

enquadramento ou roteirizagdo do seu desejo dentro de uma norma estabelecida.

Uma grafia de uma crianga.

A
Me chamo S&Jgeﬁenho 6 anos.

Chego da escola depois de, amedrontado, ter jogado meu lanche no lixo quando ainda
dava a primeira mordida na comida. Tudo comecgou quando o sinal da escola tocou para avisar
que era recreio. Vi todas as criangas em fila e achei que fosse um incéndio. Cadé o fogo? Néo
via 0 fogo e meu coracdo ficava cada vez mais angustiado. Sera que alguém se queimou? Nao
era incéndio, era uma organizacdo para poder sair da sala de aula e ir ao patio sob o comando
da professora. A fila marcou minha vida. N&do entendia! Fiquei parado todo o recreio porque o
medo tomou conta de mim. Aquele sinal, aquela fila, aquela voz da professora-comandante,
tudo isso me causou medo... Em casa, um tremor me invade: eu sempre passaria por aquilo,
pela fila? Comeco a desenhar, grafar, cartografar meu desejo. N&o penso em retas, em filas,
mas em linhas tortas sem comego, meio e fim que se cruzam. Ainda pinto os cruzamentos dessas
linhas. Vejo caleidoscopios. O mundo-caleidoscopio. Eu me acalmo. N&o sabia que minha

grafia-corpo era um rizoma. A grafia-corpo tornou-se uma imagem que habitou em minha.

Eu ndo era aquilo enfileirado, reto. Eu nem mesmo sabia quem era. Mas a escola me

disse quem eu era.
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Um esquecimento.

Entre o processo civilizatorio educacional moderno e minhas tentativas diversas de
desgovernar meu desejo, estruturado no ato Educacional, meu corpo tornou-se esquecido.

Afastado de mim, Chico Buarque (1979) expressou a génese de minha melancolia:

Oh, pedaco de mim
Oh, metade afastada de mim
Leva o teu olhar
Que a saudade é o pior tormento
E pior do que o esquecimento
E pior do que se entrevar

Oh, pedaco de mim
Oh, metade exilada de mim
Leva 0s teus sinais
Que a saudade déi como um barco
Que aos poucos descreve um arco
E evita atracar no cais

Oh, pedaco de mim
Oh, metade arrancada de mim
Leva o vulto teu
Que a saudade é o revés de um parto
A saudade € arrumar o gquarto
Do filho que ja morreu

Oh, pedaco de mim
Oh, metade amputada de mim
Leva o que ha de ti
Que a saudade doi latejada
E assim como uma fisgada
No membro que ja perdi

Oh, pedago de mim
Oh, metade adorada de mim
Lava os olhos meus
Que a saudade é o pior castigo
E eu ndo quero levar comigo
A mortalha do amor
Adeus

Até que um dia enuncio meu desejo. Chamaram-me gay, bicha,\/lﬂda'_
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VI-A-DOR.

Nos banheiros da escola no Ensino Médio eu via as imagens, 0s sinais, a vigilancia sobre

meu desejo.

O

Eu-falo. Reduziram meu desejo a um pau.

Por mais que insistissem em apagar meu corpo, fizeram-me recordar do meu corpo.
Quiserem destituir-me de mim, mas fui me ocupando, contestando. Reintegracdo de posse.
Foi assim que entendia. Agora estou aqui exigindo restituicdo, abundancia, vida plena. Por isso

escrevo.
O Maria concebida sem pecado, rogai por nds que recorremos a vos.

Operadores de vigilancia estdo a todo momento FORMAnNdo a imagem a ser fixada,

seguida, reproduzida. A santidade é renunciar ao meu corpo-grafia, escrevente de mundo.

Roga por nés, Santa Mae de Deus, para que sejamos dignos das Promessas de Cristo!

As-promessas-do-Senhoer-sao-vida,-vida-em-abundaneia. Profetizo vida. N&o preciso ser

mais videira que é esmagada para dar vinho; trigo que é pisado para dar pao. Preciso cocriar
outras possibilidades para que a vida seja plena para tantos Diégos. Atirar flechas em Mechanos,
este ente gestado pelo “ego coquiro” (Dussel, 1977) e sua maquinaria moderna, jogar pedrinhas
nas imagens modernas da educacdo, do humano e da vida regida pelos bons costumes, porque
“um rapaz delicado e alegre que canta e requebra ¢ demais”. Assim, “amar e mudar as coisas

me interessa mais” (Belchior, 1976).

Ap0s partilhar essa experiéncia de enclausuramento em uma identidade, digo que a
colonialidade presente no nosso cotidiano brasileiro fabrica subjetividades que servem a um
propdsito de definir nosso lugar social e de definir nossos modos de agir, sentir e pensar. A
construcdo de si em torno de uma identidade fixa dada pelo outro é uma tarefa educacional

concebida em um modelo colonial.

Constroem-se 0s subalternizados em uma ldgica de hierarquia que sustenta uma

realidade. Nessa realidade, que possui um tempo e um espago regimentados pelos signos
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modernos, os subalternizados séo ditos por ontologias proprias do colonizador. Somos narrados
por historias que acabaram invisibilizando conhecimentos, sabedorias, tradi¢fes e percepgoes.
Tentaram esvaziar nossos corpos de nossas experiéncias mais genuinas e mais afetivas. A
inteligibilidade do mundo, de nossos corpos e nossas existéncias passaram a ser demarcadas
pela racionalidade centrada no cognicentrismo. Tudo com a pretensdo de universalizar um

modo de ser humano, uma racionalidade redutora da realidade.

Fomos despojados da nossa relacdo ecoldgica e mistica com o mundo, arrancados da
vida que compartilhamos com o cosmos. Isso foi resultado da empreitada colonial: a saga de
nos silenciar através da imposi¢do de uma forma de conhecer o mundo. A racionalidade
instrumental se tornou um imperativo existencial, que nos submeteu a dominacao e a exploracéo
da natureza e dos homens. O ser humano foi reduzido a um sujeito racional, que nega a sua
sensibilidade, a sua cultura e a sua diversidade. Essa é a dialética do esclarecimento, que se
transformou em um mito opressor, que nos alienou e nos desumanizou (Adorno; Horkheimer,
1985; Dussel, 1977; Ferrer, 2017).

Ecce homo!
O homem que espelha o paraiso cognocentrista eurorreferenciado.

Mas ndo fomos desenraizados do nosso ch&o. Insurgimo-nos das maneiras mais
diversas, mais poéticas, politicas e epistémicas possiveis. Fomos conduzindo um caminho
afetivo e racional. Recusamos a posi¢cdo de um sujeito cognoscivel; ocupamos posicdes
incorporadas, de uma racionalidade que nos faz conhecer nosso corpo como uma encruzilhada

sensivel, politica e racional. Por isso aquecemos a racionalidade em nosso coracao.
Recuperamos os xingamentos: viados, negros, deficientes, mulheres, favelados, indios...

Precisamos, para isso, redescobrir nossos corpos. Deixaram de ser animalesco, objetos
de fetiche capital ou mesmo sepulto da alma. Extasiados, os corpos ocupados percebem a forga
do que podem no mundo. Eles giram, se movimentam, levantam-se e rodopiam para curar a si
e ao mundo, tdo adoecidos por uma racionalidade excludente que nega nossa
multidimensionalidade. Comegamos entdo, a fazer a roda girar com nossa incorporagdo no

mundo. A existéncia no corpo é um processo profundamente de luta, de disputa.

Em uma gira ontoldgica, compreendemos que nossas cocriagdes nos levam a romper
com uma concepcdo de mundo que espacializa nossas experiéncias e nos torna guiados por

razdes coloniais. Assim, disputamos ontologias capazes de se aproximar de nossas experiéncias
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e percepcdes, até porque para se viver em um mundo colonial é preciso de um movimento

esquizo, que consiga cocriativamente a circulagdo de estratégias de enfrentamentos.

Falamos entdo, como Mendes (2021, p. 9) em uma esquizoeducagdo, capaz de “[...]
desfamiliarizar, desedipianizar, descastrar, desfalocizar, destruir teatro, sonho e fantasma,
descodificar, desterritorializar”. Como exercicio, como atitude, buscamos fabricar deformas no
que é posto como norma. N&o é mais nos fazer, mas desfazer nds. N&o se trata mais de encontrar

0 eixo que giramos, mas de catapultar nossos giros em direcdes possiveis e impossiveis.

Isso porque somos condenados por uma racionalidade imperialista que limita a
ocupacdo do nosso corpo como fonte de vida imanente e transcendente. Negar o corpo sensivel
é excluir quaisquer formas de encantamento do real. E por encantamento do real entendemos
que é a capacidade de perceber o0 mundo interconectado, transpassado por si mesmo e que tece
teias plurais de realidades ontoldgicas. Mas o corpo é, nele mesmo, um ato rebelde de
sensibilidade. Néo se satisfaz com uma racionalidade cognicentrista, basta ver as artes, a

estética, a poética do cotidiano que inventamos em participacao.

O que quer uma racionalidade cognicentrista € a morte de um corpo sensivel, que existe
na percepc¢do e na ampliacdo de sentidos outros do existir. Ela compromete-se em fragmentar a
vida a dimens6es hierarquicas, onde ela mesma é o ponto mais elevado. Ao hierarquizar outras
dimensGes, se ocupa em uma empreitada de morte. Morre-se quando ndo se movimenta, quando
ndo se cria, quando ndo se saboreia o devir sensivel de corpos fora de rota. Por isso,
sentipensamos (Arias, 2010). Cocriamos condicBes afetivas de alargar nossa relacdo com o

mundo.

Esquizoespiritualidade, mas primeiro as espiritualidades e as narrativas sobre o mundo

No horizonte da colonialidade, hd& um mundo superior, carregado de todas as formas, de
esséncia. Tudo que existe aqui pré-existia em condicgdes perfeitas no mundo sensivel. Ao decair
no mundo material, a forma assume sua temporalidade, sua relagdo com algo no tempo e, por
isso, se torna imperfeito. Para voltarmos & perfeicdo das verdades que carregamos pela alma,
devemos contemplar a vida. Espiritualidade entdo, € um exercicio contemplativo (Platéo,
1972).

Na contemplacdo ndo ha espaco para uma participagdo (Ferrer, 2007), pois implica uma

posicao estatica de quem experiencia 0 mundo. Temos uma relagdo metafisica que coloca o
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sujeito na busca da esséncia das coisas. Para essa busca, anula-se o corpo porque ele é carregado
do desejo e das poténcias. Tenta-se ascender a um nivel metafisico e abstrato. As
espiritualidades contemplativas operam sob o viés de que o corpo ndo € fonte legitima da

experiéncia espiritual (Ferrer, 2021)

Tanto quanto Platdo (1972) considera o corpo um obstaculo ao conhecimento mais
profundo e um limite a experiéncia da busca pela esséncia das coisas, as espiritualidades
contemplativas, no ocidente e no oriente, de modo hegemonico, também entendem o corpo
como um impedimento ao florescimento espiritual. S&o portanto, espiritualidades

desincorporadas.

Essas espiritualidades tendem para a supervalorizacdo da transcendéncia do corpo, da
natureza e da matéria (Ferrer, 2021). Cuida-se mais em acessar outras realidades pelas vias
mental e emocional e a integralidade do corpo e do sujeito é desperdicada.

Seguimos e encontramos outra experiéncia espiritual: as espiritualidades como
definicdo das coisas do mundo que s&o postas em hierarquias. A narragdo de mundo. Toda
narracao é fruto de uma perspectiva filosofica e ontoldgica. Espiritualidades que organizam o
mundo em narrativas de hierarquizacao ontoldgica das coisas e das formas de vida supdem uma
unidade, uma ideia transcendente de que tudo que ha existe a partir de um centro maior. Cada
ser vai recebendo uma porcao dessa ideia ou dessa mente ou dessa alma ou desse espirito

conforme sua proximidade com o centro maior.

Assim, no principio recebemos a alma vivente do nosso Criador. Ela continha todas as
VERDADES (Agostinho, 2008). Tu és pequenino, mas grande por ser Imagem e Semelhanca
de dAquele que te criou. Pisa na cabeca da serpente: o0 mundo é teu. Com tua espada, cortas
qualquer arvore que te ofereca coisas vas. Lembra-te: do Uno irradia, emana e transcende toda
energia pura que esta no mundo. Cada criatura recebe um pouco dessa energia conforme sua
alma seja humana, animal, vegetal ou mineral. Espiritualidade é entdo, um isto é vocé
(Huxley, 1999).

E uma perspectiva perenialista, onde a visio de mundo corresponde a uma grande cadeia
em que 0s seres recebem mais ou menos do espirito/ideia/mente/alma do grande centro criador
de tudo e todos. Acontece que essa ideia, nas espiritualidades, organiza e compbe uma
hierarquia de experiéncias espirituais. Teriamos entdo, espiritualidades mais elevadas e outras
mais primitivas. Certamente que no Ocidente, em suas narrativas hegemonicas, teriamos

espiritualidades que recebem como heranca as bases judaico-cristas.
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Organizamos entdo, 0 mundo em narrativas que dizem o que é o0 que, quem é 0 quem e
qual nosso lugar no mundo. Acabamos fadados ao destino de Deus. Nao ha espaco para
movimento e plasticidade existencial, onde reinventamos nossos lugares e nossas jornadas. O
corpo também € organizado dentro de um viés perenialista, ou seja, ele se desdobra e € separado
de vérias dimensdes: da fisica ou mais densa a dimensdo mais sutil ou correspondente a alma.

Esta é a parte que mais esta proxima do grande centro criador de tudo.

Assim chegamos as espiritualidades metafisicas. Tua alma é sutil, indivisivel da tua
pessoa. Foge da matéria, mortifica teu corpo, teus desejos, teus sentidos. Chegaras a conhecer
quando ascenderes ao nivel de uma razéo pura. Afasta-se do objeto a ser conhecido. Isola teu
ego. O espirito € nossa meta; desenvolve, pois, teu intelecto, tua razdo (Descartes, 1983; Kant,

1993). Espiritualidade é entdo, um processo metafisico.

A razéo como grande centro do homem. Ela governa nosso entendimento de mundo e
deve narrar as coisas de mundo. Elege-se um tipo de racionalidade capaz de instrumentalizar o
homem — pois este € o sujeito privilegiado na relacdo do conhecimento — para dominar o mundo.
Outras racionalidades sdo desprezadas e entendidas como incapazes de conhecer
verdadeiramente. Nesse tipo de espiritualidade ha um tipo de politica de dominio e de violéncia.
Domina-se o0 que conhece e violenta-se aquilo e aqueles(as) que nédo sao considerados dignos

de humanidade.

Passando dessas espiritualidades para um espectro mais sutil, chegamos aquelas que
disputam a consciéncia como fonte segura do conhecimento. Assim, quanto mais

transcendéncia de si e do mundo, melhor se conhece.
Respira. Invoca. Relaxa. Inspira, expiraaaa. Calma.

Atencéo ao que nos ilumina. Concentre-se na retirada de seu corpo. Nirvana: extingéo
dos desejos e sentidos corporais. Atencdo Plena. Contemple as ideias do teu pensamento até
chegar o nada. Esvazie-se porque tudo € ilusério, é passageiro. O Eu sera libertado da ilusdo e

da ignorancia (Ferrer, 2017). Espiritualidade é entdo, uma dimenséo sutil da consciéncia.

Uma inquietag&o: e%esta historia unica?
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Espiritualidades.

Além dessas estruturas arquitetadas em uma horizontalidade histérica, temos a poténcia.

Fora de um centro de gravidade de onde partem formas fixas das coisas existirem,
movimentamo-nos em deforma. Um ato de estranhamento que convida a ndo implodir as

formas, mas de deixar vir amplitudes da forma. O que esté para além da forma sendo a poténcia?

Flutuar um desvio do centro de gravidade. Flutuando, nossas fronteiras ndo séo
marcadas com rigidez. Essa rigidez é objetividade que supe uma relacdo de dominio, de poder
sobre algo. O que vocé deforma como uma atitude espiritual de amplitude é um fluxo de vida,

de poténcia e de desejo que nao € interditado.

Parecendo-nos que as espiritualidades, quando engajadas na fabricacdo de mundos e dos
sujeitos, expdem sua relacdo com a educacédo. Afinal, a educagcdo como processo de formacao
humana mais ampla tende a ser um movimento de implicancia espiritual com algo. Ao
possibilitar fissuras com as formas pré-dadas, com as coisas estabelecidas de mundo,

desanuviam de nossos olhos realidades colocadas como as Unicas existentes.

Figura 25: A tentacdo de Santo Antdo, Salvador Dali.

Fonte: http://gravuracontemporanea.com.br/salvador-dali-um-artista-da-gravura/ (2022).
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A MONUMENTALIDADE DO

SABER
MODERNO

Temos interesse na racionalidade enquanto um campo estruturado na produgdo do
conhecer, do saber, do poder, do ser e do agir que tem como fundamento a categoria da razéo.
Situamos a razdo a partir de Agostinho porque dele temos uma forte heranca que veio a
contornar a filosofia ocidental hegemdnica e Unica:

A certeza, valida por si, da visdo direta ndo pode, pela mesma natureza das
coisas, ser conseguida, mas sim por aqueles que estdo equipados com "o
astrolabio dos mistérios de Deus". Se a gente mesmo ndo for sabio nem santo,
0 melhor que podemos fazer, no campo da metafisica, é estudar as obras dos
gue o foram e que, por ter modificado seu modo de ser meramente humano,

foram capazes de obter uma categoria e uma quantidade de conhecimento
mais que meramente humanas (Agostinho, 2008, p. 7).

A razdo como abstracdo calculada, metrificada, menos a ver com o corpo e mais com a
mente/espirito/alma, da forma ao homem. Construimos a diferenca que superioriza 0 homem
das demais coisas e formas de vida, principalmente, pela forma com a qual mobilizamos a razéo
para explorar o mundo. Um homem sébio e santo porquanto buscou ser Imagem de deus. Essa

razdo o torna apto a investigar o mundo, legitimou uma Unica forma de conhecer.

Equacionado entre a neutralidade e verticalidade, esse homem portador do astrolabio de
Deus precisa ser razdo em sentido mais puro. Posiciona-se acima de tudo e de todos que lhes
sdo opostos, dissidente de sua forma ou que tente interromper seu desejo de dominagdo. A
equacao pode ser posta assim: um sujeito conhecedor interpreta e define o que € bom para todas
as formas de vida, que sdo objetos a ser conhecidos e dominados. Aqui é o ponto zero da
racionalidade moderna. Observar, descrever, formar e dominar sdo principios do conhecimento

nessa logica racional moderna (Mignolo, 2021).
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Esse saber é operado na convergéncia do racismo e da epistemologia, particularmente
na heranca da filosofia kantiana e cartesiana. Enquanto a filosofia kantiana assente na realidade
cognitiva constréi uma forma de conhecer que desconsidera e/ou nega outras realidades comuns
da vida, a filosofia cartesiana postula uma forma de saber que € predatoria e extrativista, assim

como também elege um sujeito que, conhecendo, tem o direito de explorar (Ferrer, 2017).

Em termos mais existenciais, esse saber ndo somente constréi a forma do sujeito
conhecedor que € branco/ocidentalocéntrico/heterossexual/cristdo/burgués/bélico/racional-
instrumental, como também legitima seu dominio sobre o0 mundo. Esse passa a ser territorio
que é classificado em sua matriz de saber. Fora dessa forma de sujeito, todos 0s outros sao
objetos exdticos a conhecer e a explorar seus desejos e poténcia. Esse paradigma epistémico e
racista € dogmatico porque autorreferenciado. Além disso, desencanta o mundo e coloca 0 ego
humano isolado de tudo, ja que reforca a forma de um estado de consciéncia absorvente da

realidade.

Estamos denunciando um paradigma epistémico que opera em uma estética de morte.
Morte as experiéncias ndo consideradas na matriz do saber moderno; morte as vidas e
existéncias que fogem da forma santa e civilizada moderna. Arquiteta-se uma rede de vigilancia
para se expulsar do paraiso qualquer poténcia que cause deforma. Desviantes, anormais,
patoldgicos, animais: somos todos e todas que tentem fugir da rota dessa monumentalidade do
saber moderno. Traga-se uma linha que divide as vidas e corpos. Corpos que importam, vidas
que sdo viviveis. Corpos mataveis, vidas despreziveis. A forma do saber moderno impera sobre

nosso devir: quaisquer passos que venham a sair da forma estabelecida, somos perseguidos.

Contudo, Mbembe (2014) afirma que por mais que nos colonizem, guardamos as
reservas de vida. Essas reservas de vida sdo deforma de [re]existéncia. Corporificadas,
sensiveis, imaginais, espirituais, as reservas de vida avancam contra a instrumentalizacdo da
vida pela racionalidade moderna. Se sistemas de violéncia foram fortificados pela racionalidade
moderna, precisamos entdo repensar a razdo e racionalidades outras que cooperam para curar
as feridas coloniais abertas nos nossos corpos. A alternativa ¢ dilatar as formas de ser e saber.

Isso instaura uma ordem outra de poder.

Falamos de uma opc¢éo decolonial que encante 0 mundo por meio de epistemologias de
vidas. Essa opcao é posta por Mignolo (2021) como uma recusa em ser informado pelo ponto

zero da racionalidade moderna. E a fuga das formas idealistas-humanistas-ocidentais. Pela
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experiéncia de cura, assumimos um compromisso estético, politico e espiritual sentipensante

(Borda, 2009). As realidades periféricas sdo evocadas desde as nossas grafias mais sensiveis.
Qual a tua grafia?

Nossa grafia € um caminho para escreviver (Evaristo, 2005) nosso corpo-politica
(Mignolo, 2021). Revela o silenciamento e as violéncias pelas quais passamos. A
monumentalidade do saber moderno formou-se por uma racionalidade moderna que classificou
sujeitos em matrizes de violéncia, exclusdo e dominacéo. Ao reinterpretarmos situadamente o
saber, encontraremos poténcias de vida que se insurgem contra a coisificacdo da vida. Quiseram
maquinificar nossos desejos e desespiritualizar nossas existéncias para nos animalizar. Tanto
como enxerguei 0 mundo para além das filas, das formas estabelecidas, minha grafia-corpo é

sinal de uma hibridez de mundo.

Um mundo caleidoscopio que em realidades rizomaticas se entre-laca, transa, tranca,
produzi nossas existéncias e experiéncias que foram desperdicadas. As formas dualistas,
binarias e opositoras sdo deformadas. H& mais entre 0 homem e a mulher; entre o branco e o
negro; a crianga e o adulto; a natureza e a cultura. Quando enxergamos a hibridez dos mundos
atiramos as flechas na monumentalidade do saber moderno para questionar o0 marco

civilizatorio que nos violentou com suas formas de ser, poder e saber.

Lander (2005) nos convida a sermos inconvenientes com a forma de saber moderno.
Para isso temos que ter uma nocdo epistémica de participacdo, relacdo e saber popular que
deforme a superioridade do ego de quem conhece. Assim, requer uma consciéncia alternativa
que desnaturalize as formas de aprender-construir-ser no mundo. Essa consciéncia é relacional,
deformada por seu caréater historico, inacabado e indeterminado do conhecimento; cocriadora

de pluralidade epistémica e de mundos de vidas.

O olhar desatento

'SeIoUd]SIXa a solasap ‘sod.a09 sossou

nodljiuinbew oegdezijenilaidsassp BSSON

“Enquanto o ledo ndo aprender a falar, a historia contada sempre glorificara o cacador”

Provérbio africano.
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Fuga: a esquizoespiritualidade

Fuja a forma colonial. Deforme.

Figura 26: Quimera.

Fonte: https://pixels.com/featured/chimera-vintage-art.ntml (2022).

Crie rotas de vida que borrem o que é fixo, estatico e acabado.


https://pixels.com/featured/chimera-vintage-art.html

171

N&o ousamos dizer 0 que é a esquizoespiritualidade. Que fagam isto os doutos sujeitos
conhecedores. Deixaremos pistas, todavia, para que possamos fugir da rota da colonialidade

que aprisionou e formou uma espiritualidade horizontal.
Uma pista: somos corpo.

Por isso, grafo. Nao mais falo. Grafo desde um corpo privado na sua participacéo de
mundo, de suas descobertas, inquietacdes e de autoconhecimento. Memoro neste corpo o poder
que foi exercido, pedagogicamente, sobre mim. Seja na familia, seja na escola, meu corpo
estava sempre em rota governavel. Sobre ele era dito todas as minimas formas como deveria
ser, estar e mover-se. O brutalismo (Mbembe, 2020) opera de modo estrutural, pressionando e
criando a sensacdo de vigilancia sobre o corpo. E um micropoder, capilarizado em pedagogias

cotidianas, sociais e politicas.

Tecnologias de controle, sob a justificativa da etiqueta — tanto nos referimos ao rétulo
para identificar certo objeto, quanto as normas de apresentacdo e exposi¢cdo de um corpo
educado e civilizado —, colocaram seus tentaculos em meu corpo. Fui identificado, fui educado,
fui civilizado. Em uma l6gica cognocentrista, o corpo deveria ser minimamente conhecido,
ocupado e explorado, para que as poténcias da mente e cognicdo pudessem ser desenvolvidas.

Formaram-me para que meu corpo ndo fosse envolvido na participacdo do mundo.

Mas como seria possivel que, sentindo meus pés a forca terra, eu ficasse inerte? Como
poderiam adestrar meu corpo e apagar o0 mundo a minha volta? Fanon (1968) diz que o
oprimido, recluso em seu lugar, pressionado para nao ultrapassar os limites impostos, acaba
gerando uma forca e resisténcia muscular forte que pode ser direcionada para tantos meios. Eu
sentia a necessidade de dancar, de cantar, de me curar; meu corpo clamava por essa participacdo

no mundo.

O corpo educado é o resultado pedagdgico por exceléncia do brutalismo em uma
sociedade racista. Ele é carente de movimento, potencialmente intelectualizado,
individualizado, orientado por tipos de razdes excludentes e limitadoras, desencarnado e herda,
pela sua civilidade, o dominio sobre a natureza, 0 mundo e os corpos socialmente diferenciados
dele. O corpo educado, como juizo de deus, € acusador. Ele se pde como o centro da ética, da
religido, da ciéncia, da filosofia e de tudo 0 mais que possa existir. Ele € o padrdo, é o natural,
é 0 poder em si mesmo. Ele ignora, porém, que ha um custo, assim como a expulsdo do Paraiso

pelo desvio da norma imposta: as dores que séo infringidas aos outros corpos.
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Eu carreguei pesadamente o concreto que foi imposto sobre o0 meu corpo. Mas sopraram
em mim. O sopro da vida chegou em meu corpo; me fez perceber que somos, como ensinam 0s
xamas, “estrellas con corazdn y con conciencia” (Arias, 2010, p. 88). Para que carregar um

peso que ndo era meu? Meu corpo comega a girar, deformar.
Outra pista: nosso corpo faz emergir uma politica na espiritualidade.

Nos caminhos dessa posicdo filosofica, o corpo é parte intrigante e integrante da
experiéncia de mundo. Mas que é o corpo nesta pluriversalidade? Mais especificamente, em
uma dada realidade, a saber, ndo-monolitica, ndo-universal e potencialmente plastica, como
poderiamos entender o corpo para além de sua materialidade biologica — determinante de sua
dimensdo a-politica? Ora, esse tensionamento é necessario porque nos interessa discutir
disposicdes mais diversas para se investigar o corpo no mundo. Um corpo separado de suas
multiplas dimens6es € um corpo subjugado a repetir as formas, facilmente domesticado frente
ao poder que se quer aplicar nele (Fanon, 1968; Mbembe, 2001). Se o pensamento filosofico
platdnico nos trouxe uma perspectiva dual sobre corpo e alma, estamos posicionados em uma

frente complexa: entendemos o corpo a partir de uma ontologia participativa.

E desse modo que lemos o corpo como uma arena politica, que disputa opcdes, versoes
e modos de ser. O corpo bioldgico é determinado, naturalizado; o corpo participativo é politico
em seu termo mais restrito. Por ser politico, ndo é esvaziado das experiéncias e saberes. Estando
no mundo, em sua condicdo de participacdo, o corpo é inscricao da realidade criada e inventada.
Que busca esse corpo? Suplantar as ordens mais perversas de realidades mais universais (Ferrer,
2021; Meneses, 2009).

Quijano (2009) alerta que a compreensdo de corpo esta intimamente ligada as questbes
de poder. Podemos dizer, como o autor, que corpo € instancia central de poder e onde as relacdes
sociais séo tecidas. Revigora este pensamento a afirmagdo do corpo como inscri¢do do tecido
social e da realidade partilhada entre determinados grupos. Trata-se de perceber o corpo como
uma territorialidade geopolitica, inventada em distintas realidades, produzidas sob o signo das

lutas e das resisténcias que operam em virtude da coexisténcia.

Se o corpo é politico, como supomos ser, entdo sua determinacdo bioldgica, e por
consequente sua dualidade, € um modo de controle sobre 0s corpos, as realidades e as formas
de produzir conhecimento. Marimba Ani (2004) nos leva a refletir que essa dicotomia ou o

principio de compartimentalizacdo do ser & uma forma de controle, sistematicamente
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hierarquico. Ao invés de nossa inteireza do ser, expressa no Nosso corpo, temos, assim, a

superioridade do intelecto sobre a emocao, do espirito sobre a matéria e assim por diante.

Uma pista outra: as espiritualidades dissidentes da colonialidade sdo poéticas e

politicas de solidariedade.

Se na modernidade somos “dopados por essa realidade nefasta de consumo e
entretenimento que nos desconectamos do organismo vivo da Terra” (Krenak, 2020, p. 18), em
Améfrica (Gonzalez, 1988) podemos até ter sido jogados(as) em fornalhas ardentes pelo
macho-branco-cisgénero-heterossexual-cristdo-burgués, mas as Yabas sussurram em nossos
ouvidos e nossas cinzas politicas e culturais trazem de volta nosso vigor. Ndo mais nos
ajoelhamos para esse senhorio e de suas maos arrancamos as chaves de nossas prisdes. Por isso,

simpatizamos, dangamos, cantamos e entoamos hinos que nos fazem aguas vivas.

E assim que Améfrica torna-se nossos corpos e nosso marcador cultural e politico.
Vamos dialogando com as experiéncias e 0s agenciamentos dos subalternizados. N&o
encerramos nossas cosmopercepgdes, mas expandimos, sem a intengdo da universalidade. Por
iSsO a presenca torna-se uma condicao ontoldgica de estarmos em simpatia com 0s mundos e
as realidades. Como Exu devorador de mundo, engolimos tudo que possa estar a nossa volta e
vomitamos modos outros de ser. Aqui reside a forca de sacralidade de estar no mundo e de
cocriacdo. Vamos saindo das correntes epistémicas, ndo querendo seu lugar, mas lutando por

distintas vistas de um mesmo ponto.

Aos olhos do colonizador fomos amaldicoados e atados em feiticos coloniais que
determinaram nossas agéncias, nossos processos de subjetivacdo e nossas relacbes com o
mundo. No temor do colonizador encontramos ndo um espelho para nos enxergamos, mas o0
medo que leva o colonizador a nos destituir de nossas humanidades e de nossas experiéncias.
Os territorios inventados pelo temor do projeto colonial e pelas suas matrizes capitalista,
patriarcal e racista, nos produziu como subumanos, como se possivel fosse uma hierarquia de

humanidades.

E o delirio colonial que faz a vida tornar-se em coisa qualquer, os mundos e tudo mais
que possam ser cultivados como experiéncias germinativas, enraizadoras e nutritivas de nossa
seiva amefricana (Gonzalez, 1988). Falamos assim, das dissidéncias coloniais como territério.
Como poderia supor Santos (1994), nas periferias do mundo viriam novas possibilidades de

mundos menos injustos. Nossa dissidéncia € territorio de resisténcias e lugar de poeticas e
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politicas solidarias. O territorio é a criacdo de lugares vizinhos e lugares enredados. O lugar €

espaco onde criamos existéncias e coexisténcias.

Fora das pistas: a esquizoespiritualidade borra o ser.

Tal quanto caleidoscépio que borra as fronteiras das cores, que intersecciona formas, o
movimento esquizoespiritual dissipa as certezas, nas normas e as formas. De maneira etérea,
esfumacada, qualquer verdade sobre o ser é diluida. Se as formas que nos assujeitam advém do
centro de gravidade de uma racionalidade moderna que determina e fixa o ser, o poder e o saber,

deformamos a rigidez e higidez que nos aliena, que nos coopta.

Certamente que essa percepcdo caleidoscépica sobre 0 mundo, ao romper com a ordem
das coisas no mundo colonial, nos causa vertigem. Mais precisamente, como afirma
Maldonado-Torres (2018), a atitude de fugir dessa ordem colonial abre em nés espaco para a
ansiedade. Primeiro porque sair desse assujeitamento perturba a ordem instaurada; depois que

somos agentes, questionadores, perturbadores, inconvenientes.

Que mal hd em uma simples fila, Diégo?

Talvez queiram me silenciar.

Essa questdo disfarcada de ingenuidade, mas que carrega a forma mais legitima do Ato
Educacional que imobiliza nossas poténcias, ja carrega sem si mesma possibilidades de

deformar.

A fila me incomoda porgque somos corpos sem vida que segue um roteiro, desprovidos
de movimento, assujeitados a uma ordem que espera a mecanizacao de nosso ser. Foi na fila
em que aprendi a ser uma forma passavel, aceitavel. Meus desejos foram mortificados em nome

de uma vida formatéavel.

Mas ndo sou apenas eu que sinto a ansiedade, a vertigem. Aqueles que operam na

FORMA da racionalidade moderna/colonial sentem que podemos nos libertar de nossos
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grilhdes educativos e performatizados em tipos de espiritualidade que tém como pressuposto a

civilidade, o progresso, a evolugéo.

Ainda como afirma Maldonado-Torres (2018), o perigo de dogmaticamente aceitarmos
uma metafisica naturalista restritiva que tem como pedra angular um deus criador de tudo e
todos, que liga sua criagdo em uma cadeia, nos enfileira. E a forma mais vertical de estabelecer
uma hierarquia do Ser. Acreditem, nos, as yag, as bicha, as viada, somos condenadas a ndo Ser
nesta cadeia. Penso agora nas mana, nas sapatdo, nas travesti, nos meus amigos transgéneros;
penso nas mulheres pretas; penso nas criangas com deficiéncia; penso nos indigenas.
Certamente, na fila seremos os primeiros a morrer, pois ela foi criada para ordenar, facilitar a

nossa identificacdo, governo e exterminio.

Naturalizam nossa morte; exterminam nossos corpos, dominam nossas mentalidades;
exploram nossas forgas; expropriam nossas existéncias. A modernidade/colonialidade n&o quer
aampliacdo do Ser (Maldonado-Torres, 2018). Entdo, investido de toda condenacéo, do oprobio
gue come meu corpo, convoco todas, todos, todes vocés, a profetizar nossa vida. Sigamos
borrando o Ser, afastando-nos das formas de autocondenagéo, afastando-nos de repetir o que
nos ensinou o colonizador, isto nos convoca a um exercicio continuo de autodecolonizacdo. A
esquizoespiritualidade desenfileira, faz girar mundos estéticos e espirituais de deformidade

decolonial.

Temos que estar de corpo aberto. Ensinaram a nos fechar. Eu digo: abram-se!
Arreganham-se. A espiritualidade que esta por vir € um destrancamento do ser, uma abertura
do saber pluriversal, do poder que opera vidas (Maldonado-Torres, 2018). Entdo, irmas,

coletivamente vamos entoar nossos hinos:
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O que esta por vir?

Escreval

4.2. Das espiritualidades, do corpo e do saber: um mapa desde o desejo

No momento em que este projeto de tese esta sendo escrito, o Brasil vive um periodo de
intensa inseguranca alimentar: 55,2% dos lares brasileiros ndo tém certeza sobre o que comer
na proxima refeicéo, segundo a Rede Penssan (2022). E o Brasil de 2022. Um Brasil que tem
arquitetura colonial, que deixa seus filhos e filhas a mercé da morte. E preciso pensar em todos
os esforcos possiveis para causar rachaduras nessas arquiteturas. Simonal ja cantava em 1967
gue “com musica também se luta”. E com pesquisa, principalmente neste Brasil distopico,

também se criam resisténcias e outras realidades.

Neste momento, sentipenso que uma teoria € um esforco ndo de dar conta de um
fendmeno em sua abrangéncia mais universal possivel, mas que, implicada em uma realidade,
é uma atitude de pensamento que possibilita agenciamentos para construcdo de uma vida mais

digna para as pessoas, as formas de vida em sua diversidade e as coisas de mundo.

Temos nisso o desejo. Desejo como forca que nos lanca na curiosidade de mundo.
Desejo como capacidade de ndo se resignar as formas aprioristicas do mundo. Desejo como
poténcia de criacdo, de transformacdo. Assim, desejamos, neste Brasil distépico de 2022, que
nosso esforgo intelectivo nesta tese reverbere, na medida do real, fissuras e estranhamentos em

uma educacdo que compreenda a dignidade e sacralidade da vida em todas as suas formas.

Sentipensamos em uma teoria ou em teorizagdes ou em narrativas outras de mundo
desde um exercicio espiritual que faca emergir uma esquizoeducacdo (Mendes, 2021).
Lancando narrativas que possam se concretizar como se fossem feiti¢os lancados contra 0 mau
agouro, acreditamos que desejos podem ser evocados e invocados, acreditamos que imagens

outras possam surgir para desviar nossos olhos desatentos.

Falaremos das espiritualidades desde o desejo de entender a politica ausente nas
teorizacOes sobre o fendmeno ou desde o desejo de ver a politica emergir nas vivéncias e
experiéncias espirituais. Falaremos assim para que, falando, possamos instaurar ndo mais
regimes de verdade, mas fendas nesses regimes gque levem a processos esquizoeducativos, onde
as linhas de desejo se cruzem e performatizem vida em abundancia e ndo atitudes e realidades

microfascista (Mendes, 2021).
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Deslocar o signo do Espirito Europeu como o grande civilizador do mundo para
desfetichizar nossa educacdo e nossos processos civilizatorios. Para isso € preciso antes dizer o
que as espiritualidades carregam como germen (de)formativo humano. Estamos novamente
constituindo uma humanidade autorreferenciada ou estamos ampliando as formas desse

humanismo?

Ousamos trazer as espiritualidades em um mapa filoséfico apanhado por nossos desejos,
afinal, qual corpo marcado para morrer ndo reconhece os limites que lhes sdo impostos? E os
limites das espiritualidades ocidentais encerram-se no corpo. Ou dito de outro modo: no corpo
se sepultariam as espiritualidades. Simulacro da poténcia, o corpo pode recuperar o politico das

espiritualidades, pois ha nisso um processo de consciéncia de si e de mundo.

Qual mapa seria entdo, favoravel ao nosso desejo de fugir das realidades que colonizam
as espiritualidades? Parece bem proveitoso, para esta investigagéo espiritual, que o corpo seja
a categoria de divisdo desse mapa. Teriamos, pois, espiritualidades desincorporadas e
espiritualidades incorporadas. E menos pela diferenca ou oposicdo dos prefixos e muito mais
pelo colonialismo epistémico da espiritualidade pelo corpo (Ferrer, 2017). E onde residiria uma
fonte cosmogonica de nossas realidades. Insistimos que nessa divisdo encontramos uma

arquitetura colonial que estabelece as linhas do nosso desejo.

Para melhor entendimento, as espiritualidades desincorporadas privilegiam certos
aspectos cognitivos e transcendentes do sujeito. Elas entendem que o corpo, por ser sede das
sensacOes e dos instintos seria um desvio e interdito para o pleno conhecimento de mundo. Essa
visdo implica em atitudes que “[...] muitas vezes levava a repressao, regulacao ou transformacao
desses mundos a servi¢o de objetivos “superiores” de uma consciéncia espiritualizada”
(Ferrer, 2017, p. 71, traducio nossa, grifo nosso). E comum que essas espiritualidades operem
em racionalidades humanistas, salvificas e civilizatérias que constroem o outro pelo signo da

diferenca e da subalternizacdo (Ani, 2004; Carneiro, 2005).

Mais ainda: tais espiritualidades poderiam inspirar e fabricar matrizes de poder, de ser
e saber centradas em realidades coloniais que servem bem aos interesses do capitalismo e que
tém como valor a supremacia do individuo no mundo e o dominio sobre a natureza (Santos,
2021). Isso porque ignorado o aspecto imanente-transcendente do corpo, da natureza e da
matéria, temos uma realidade dualista. Nessa realidade, o regime simbdlico e ontologico que
vigora é sempre de negacdo: ou um ou outro, ou materia ou espirito, ou corpo ou mente, ou

racionalidade ou sensibilidade.
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Certamente a construgdo ontologica pela negagdo privilegia sempre o que for
transcendente e verticalizado. Queremos dizer, assim como Santos (2021), que as
espiritualidades desincorporadas se centram em um paradigma de aparente contradicdo da
verticalidade: ao mesmo tempo em que buscamos ascender/subir e por isso mesmo transcender,

buscamos por dimensdes mais internas e descemos para regides mais profundas do ser.

Quem é o sujeito dessas espiritualidades desincorporadas? Parece-nos de bom grado que
0 sujeito emergente dessas concepgdes espirituais é aquele ser que, conhecendo a si mesmo e
ao mundo, detém o direito de dominar, explorar e usufruir desse processo de conhecimento. E
0 mesmo sujeito que carrega sua porcao genuinamente racionalista-instrumental: o sujeito

pensante, Unico na demonstracdo do conhecimento.

H& uma estreita relacdo entre as espiritualidades e os modos como conhecemos o
mundo. Se as espiritualidades, em suas diversas concepg¢des sustentam as formas como
arquitetamos o saber, ha nisso uma relacdo causal, onde certas espiritualidades embasariam
certas matrizes de saber. Particularmente as espiritualidades desincorporadas gerariam uma

matriz de saber moderna/colonial que tem um sujeito também particular.

Deduzimos dessa relacdo das espiritualidades desincorporadas com a emergéncia do
sujeito que as experimentam uma tendéncia a matrizes de saber colonizadoras que produzem
um horizonte ontoldgico Unico. Sdo, portanto, matrizes de narrativas historicistas que se
mostraram historiografias de médo Unica, em que a imagem de uma civilizacdo imperialista,
expansionista, predatoria, concorrencial, cientificista, patriarcal, tradicionalista, racista,
misogina, LGBTQIA+fdbica é teleologicamente projetada como padrdo civilizatério ideal e,

portanto, como critério de julgamento ético-politico de todas as formas de vida.

Essas narrativas historiograficas baseadas na gramatica bélico-civilizatéria do
liberalismo meritocratico sdo produtoras do etnocentrismo como perspectiva hegemonica de
conhecimento e suas duas imagens ilusdrias fundacionais: i) a imagem da historia da civilizagdo
humana que culmina na Europa; ii) a imagem da divisdo binaria e maniqueista do mundo entre
Europa e nédo-Europa, Ocidente e Oriente, com todas as diferengas transformadas em
desigualmente decorrentes dessa divisdo, que tém como eixo gerador, principalmente, o

conceito ideologico de raca.

Quando pensamos essas espiritualidades desincorporadas e 0s sujeitos emergentes
delas, temos um padrdo de saber estabelecida em um conhecimento que nasce da relacéo entre

0 sujeito conhecedor — neutro e distante do mundo — e 0 objeto a ser conhecido, que se apresenta
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como algo a ser investigado, interpretado e visto de um lugar verticalizado. Parece que o sujeito
conhecedor é posto longe de uma geopolitica do conhecimento, ou seja, ele ndo esta na
classificacdo e nas matrizes raciais, generificadas e classistas de mundo, pois ele propria

mobiliza essas no¢des no conhecimento.

Castro-Gomez (2007) diz que essa € a hibris>® do ponto zero da racionalidade moderna:
um sujeito conhecedor que observa e descreve problemas, pessoas, 0 mundo e que define o que
é bom para elas. Nessa racionalidade, fundamentada por uma espiritualidade desincorporada,
racismo e epistemologia se cruzam porque O sujeito  conhecedor €

branco/eurocentrado/heterossexual/cristdo/burgués/técnico-racional.

Também o mundo ¢ territorio que deve ser classificado em sua matriz de saber. Fora
desse sujeito, 0s outros tipos s&o objetos exdticos do conhecimento. E assim que a validagéo
das experiéncias de mundo e de conhecimento sdo autorreferenciadas e, portanto, dogmaticas.
Temos também que, como mostra Mignolo (2017), o primeiro mundo tem conhecimento; o
terceiro mundo tem cultura. Os nativos dominados tém sabedoria e o sujeito conhecedor tem
ciéncia. Essas imagens sdo epistémicas e implicacfes politicas e praticas. Criamos paraisos

modernos e juizos de Deus que governam nossas existéncias.

Acontece que essa matriz de saber espiritualmente desincorporada tem métodos. Um
deles é o método cartesiano, fundamento da ciéncia moderna, que politicamente é orientado a
nos despolitizar, neutralizando a experiéncia de mundo de quem investiga. Requer objetividade,
valorizacdo da abstracdo e produz um conhecimento representativo porque o fenémeno, o
acontecimento, o objeto de investigacao, é esquematizado mentalmente. Supde uma posicdo de
autoridade de quem conhece e investiga, cria uma relacdo de poder sobre 0 mundo a ser
investigado e impede o envolvimento. Temos um conhecimento desenvolvido e ndo envolvido.
Um conhecimento que pode perpetuar as ordens de poder estabelecidas no mundo e que
mobiliza as categorias desse poder (raca, género, classe social, humanidade, civilizacdo e

outras) para classificacdo do mundo.

Como nos disse Caetano Veloso (1984): “Enquanto os homens exercem seus podres

poderes/Indios e padres e bichas, negros e mulheres/E adolescentes fazem o carnaval”. Por mais

% A hubris é, para 0s gregos antigos, tudo aquilo que passa da medida. Esta relacionado a uma atividade de
confianga excessiva e é paga com um castigo. Basta ver a histdria de Icaro, que ndo ficou entre 0 meio do mar e
dos céus e, em sua confianca exagerada, acabou voando alto e caiu no mar.
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que nos colonizem, ha as reservas de vida (Mbembe, 2018). Vamos tecendo as resisténcias
porque ela é muscular, como mostra Frantz Fanon (2005). Sentimos na pele o poder colonial.
O poder ¢é politico. Se ele imobiliza, os corpos irdo resistindo. Se a racionalidade moderna,
espiritualmente desincorporada, produziu avancos significativos na ciéncia, ao mesmo tempo
aperfeicoou sistemas de violéncia. Por isso é preciso repensar as racionalidades e a que servico
elas se destinam. Dizer uma razao alargada, fundamento categdrico das racionalidades outras,
¢ compreender formas de ser, saber e poder que foram julgadas inferiores e primitivas,

subumanas e mataveis.

Partimos da suposicao que o sujeito conhecedor é uma figura que observa o mundo em
um lugar pretensamente neutro e que concentra poderes para manutencdo de seus privilégios.
Esse observador busca uma verdade universal e para isso se utiliza da relacdo objetiva com o
mundo, controlando regras disciplinares, avaliando e ditando as agéncias. Contudo,
compreendemos que 0 sujeito conhecedor de mundo é espiritualmente implicado. Mignolo
(2017) chama de geopolitica e corpo-politica. Eles sdo atravessados e afetados pelo chdo onde

pisa.
Assim afirma Hountondji (1992, p. 238, tradugdo nossa):

[...] parece urgente, para mim, que os cientistas na Africa, e talvez no Terceiro
Mundo de forma abrangente, se questionem sobre o significado de suas
praticas como cientistas, a real funcdo dessas praticas na economia do
conjunto da erudicdo, o lugar delas no processo de producéo de conhecimento
numa escala mundial.

Mignolo (2007) nos ensina que a op¢do decolonial € uma recusa em ser informado pelo
ponto zero da racionalidade moderna. Fugiriamos de um ideal espiritual desincorporado ou
humanista eurorreferenciado. Vemos imagens de sujeitos oprimidos e existencialmente
periféricos movendo suas praticas para causar fissuras no monumento do método moderno de
saber. Metodos que tém compromisso politico, pragmatico, subversivo, que nos levam a

sentipensar realidades que sdo periféricas (Borda, 2009).

A racionalidade moderna supde que os sujeitos classificados pelo sujeito conhecedor
moderno ndo conseguiam usar o intelecto, mente e cognicao para criar instituigdes, inventar
coisas e imaginar o progresso e a civilizagdo, entéo esses sujeitos séo transformados em objetos.
Trata-se de um processo para desespiritualizar grupos e povos considerados inferiores, bem

como suas cosmogonias e ontologias.
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A ordem colonial é tornar homogéneo, maquinificar nossos desejos, desespiritualizar
para animalizar. A diferenca, construida sob a 6tica do sujeito conhecedor, € um perigo e deve
ser disciplinada, regulada. Mas o mundo € um grande caleidoscopio, onde as cores se misturam,
se tocam, sdo negociadas. Ou pelo menos deveria ser. A hibridez do mundo é uma realidade
rizomatica, energicamente enraizada, entrancada. A verticalidade do saber moderno ocidental,
em seus aspectos coloniais, produz inexisténcias e desperdica experiéncias. Vemos 0 mundo,
nessa verticalidade, em uma bindmio: norte-sul, homem-mulher, preto-branco, dominador-

dominado, rico-pobre, ocidente-oriente. Fora disso ndo ha possibilidades.

Enxergar a hibridez do mundo é encarar a racionalidade instrumental de uma
espiritualidade desincorporada. E questionar como bem-viver, como coexistir radicalmente,
como negociar ou hibridizar saberes e conhecimento. Propde-nos Lander (2005) questionar o

saber colonial e 0 marco civilizatério que engendrou os padrdes de ser, poder e saber.

Assim, reinterpretar o saber matricializado por uma espiritualidade desincorporada
requer: concepcdes populares de constituicdo das epistemes, a ideia de libertacdo como praxis
e consciéncia de mundo, a redefinicdo do papel do pesquisador social com o reconhecimento
do Outro como Outro-Eu, o caréter provisorio, histérico, indeterminado e relativo do
conhecimento que produza visibilidades para a pluralidade epistémica, a perspectiva da

resisténcia e a revisao de métodos para transformacéo das visibilidades.

Tratando-se das espiritualidades incorporadas, temos uma integracdo corpo-mente,
matéria-espirito. Fundamentadas em uma relacdo ontologica de integralidade, tais
espiritualidades expressam uma relacdo politica entre 0 corpo e o saber, pois ao invés de uma
ontologia dualista, onde mente e matéria sdo opostas, ou de uma ontologia materialista em que
a matéria supde o fundamento mais profundo da realidade, encontramos nas espiritualidades
incorporadas uma unido entre consciéncia e matéria, uma indivisibilidade entre os aspectos
objetivo e subjetivo da realidade. Ha nisso uma complexidade na forma como consideramos o
saber. As relacGes de saber sdo participativas, cooperativas e politicas. Coloca-se em um campo
de saber que se opde ao mecanicismo da racionalidade moderna (Ferrer, 2017).

Para Heron (2006, p. 42, tradugdo nossa), “[...] a situacdo humana € uma situacdo
incorporada”. A obviedade dessa constatacao ¢ o inicio do percurso axioldgico que movimenta
as espiritualidades incorporadas. Assumir-se corpo é, antes de tudo, ir além de um aspecto
bioldgico. E escolher conscientemente modos de ser ndo separados do mundo. H& um sentido

de presenca, de ampliacdo da consciéncia para além de qualquer interioridade.
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Entre quem vé e quem € visto ndo hd uma abissalidade. O mundo é uma imagem onde
as sensacdes séo acessadas para o pleno sentido de existéncia de quem nele habita. Assim, o
corpo é uma percepcao integral, complexa e participativa; € uma continuidade entre o sujeito
que conhece e 0 mundo a sua volta. Ocorre uma comunhd&o interativa e perceptiva. Resulta
dessa escolha ontoldgica que nossas experiéncias internas e externas sdéo um continuum, e ndo
sdo mais apartadas entre si. Requer uma ruptura com a limitacdo conceitual entre o interno e o

aparente (Heron, 2006).

N&o podemos negar que 0 corpo, para as espiritualidades incorporadas, € uma expressao
do potencial de existéncia aqui. Assim, nossos impulsos de vida corporal ritualizam e
territorializam o saber. Heron (2006) pensa esse saber em trés principios: a autonomia, a
hierarquia e a cooperagao. A autonomia diz respeito a atitudes do “[...] que eu realmente preciso,
quero e desejo” (Heron, 2006, p. 42, tradugdo nossa), a hierarquia a formas de pensar em grupo
— de uma perspectiva que oscila entre a individual, a coletiva e a cdsmica — e a cooperacdo aos

atos de negociacdo e integracao.

Todavia, encontramos nesses principios um modo de saber onde alguns sujeitos sdo
legitimos e outros ndo na relagdo com o conhecimento. Basta ver que a missdo civilizatoria
moderna europeia centra em suas racionalidades um sujeito conhecedor autogovernavel, que
possui agéncia e capaz de racionalizar o mundo. Muito se deve porque ha uma dualidade
ontoldgica em que o corpo carregaria uma dimensdo fisica e sutil. Essa dualidade abre espaco
para processos de colonizacdo das espiritualidades e do saber, consequentemente. Entdo, até
aqui poderia nos ajudar Heron (2006) no sentido de problematizar as espiritualidades

incorporadas.

Mesmo as espiritualidades incorporadas poderiam receber de heranca uma filosofia
perene em que dividimos o corpo em aspectos densos e sutis. Para que isso ndo seja um processo
de colonizacdo, devemos problematizar ainda mais o que seriam tais espiritualidades, em quais

bases ontoldgicas elas se assentam e com que compromisso sao cultivadas no mundo.

Ferrer (2017) evidencia que as espiritualidades desincorporadas ndo sdo aquelas que
negam o corpo, mas sim aquelas que desconsideram o corpo e suas poténcias como fontes
confiaveis no conhecimento de mundo. Prioriza-se assim, quais aspectos de sutileza do corpo
— como abstracdo e representacdo mental — em detrimento das sensacdes e percepcdes que 0
corpo poderia provocar nas racionalidades e sensibilidades. Cooperariam e integrariam, na

cocriagdo dos conhecimentos de mundos, cora¢do, mente e consciéncia e corpo.
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H& uma alianga que converge para a integralidade e parceria entre as variadas dimensoes
gue movimentam o ser nas espiritualidades incorporadas. Estabelecida tal alianca, explodem
formas criativas, manifestas e diferentes sobre o saber. Heron (2006) inclui que esses modos de
saber provocariam quatro tipos de conhecimento: i. conhecimento experiencial: que parte da
relagdo com pessoas e o mundo em geral, ii. conhecimento de apresentacdo: que € intuitivo e
imediato, iii. conhecimento proposicional: mediado pela linguagem e sua funcdo de abstracdo

e representacdo mental, e iv. conhecimento pratico: mobilizado sob o aspecto do saber fazer.

Percebemos que ha uma epistemologia, nesses tipos de conhecimento, de incorporacao
(Ferrer, 2017). Mesmo nessa epistemologia encontraremos a noc¢do de corpo (Ferrer, 2017,
Heron, 2006) como sendo algo denso e que possui dimensdes sutis. Essa tendéncia é um retorno
ao platonismo e neoplatonismo, onde 0 mundo das ideias organizaria nossa realidade e definiria

formas perfeitas ou naturais para se experienciar o mundo.

Os principios que arquitetam a realidade das espiritualidades incorporadas centram-se
em uma visdo ontoldgica subjetiva-objetiva, mediada e imediata, relativamente universal,
participativa e incompleta, distinta, perfeita e multinivelada. A realidade é posta conforme
podemos conhecé-la. Sendo subjetiva-objetiva, ha uma relagdo entre o sujeito que conhece e 0
objeto a ser conhecido. Nessa relacdo encontramos marcas da colonialidade do saber, mesmo
gue tenhamos avancado e pensemos a realidade também intersubjetiva. Nosso sistema de crenca
cultural interfere no mundo como conhecemos 0 mundo, por isso mesmo ha um sentido de

decolonizagédo da matriz de saber nas espiritualidades incorporadas (Heron, 2006).

Sendo a realidade mediada e imediata, ainda hd um sentido de decolonizacéo do saber,
visto que conseguiremos mobilizar dimensdes outras do ser que ndo sejam apenas a dimenséo
cognitiva na mediacdo de mundo e da realidade. H4 um tipo de envolvimento com o mundo
que coloca o sujeito em situacdo de engajamento e experiéncia, onde o corpo € elemento
fundante dessa relacdo. As sensibilidades na mediacdo e imediacdo do mundo ampliam as

racionalidades, bem como os modos de conhecer.

Quando Heron (2006) qualifica a realidade como universal, € mais uma questdo de
profundidade do que abrangéncia. O universal se relaciona com aquilo que € imediato dentro
de certo contexto. SO temos que ter cautela porque certos particularismos podem se tornar

projetos globais e universais quando estamos dentro de uma matriz de poder colonial.

A realidade participativa é consequéncia das demais visdes ontoldgicas, pois a

participacdo como fendmeno de envolvimento de mundo é uma atitude de engajamento e de
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experiéncia circular de existéncia. Participar requer a ousadia de efetivamente sentir o mundo
estando nele. Ha um estreitamento entre a interioridade e as aparéncias, uma ideia de

integralidade e uniéo coletiva e cosmica.

Dizer a realidade a partir da incompletude € entender que a relacéo entre quem conhece
e 0 que se conhece é parcial. No se trata mais de uma totalidade que se conhece como se
possivel fosse, mas de entender o fluxo e o devir das coisas. Se ha constante devir, nunca
chegaremos a conhecer a realidade completamente. O carater transitorio, contextual e relativo

da realidade mostra também sua plasticidade.

Da relacdo entre o sujeito conhecedor e 0 que se pretende conhecer hd uma certa
transcendéncia. Essa transcendéncia nos diz que ha distincdo entre eles, sujeito e objeto. Reside
nisso aspectos coloniais de saber, onde teremos de acessar 0 objeto a ser conhecido por meio
da abstracdo. Esse aspecto torna a realidade distinta entre o sujeito que quer conhecer e 0 que

ele pretende conhecer.

A realidade é perfeita para as espiritualidades incorporadas porque hd uma intensa
relacdo intersubjetiva entre as coisas. N&o ha separacdo. Acontece que aqui também ha espaco
para exercermos uma atitude colonial quando a nocdo de perfeicdo carrega em si mesma a
distingdo entre a ideia e a forma. A forma deveria, para ser perfeita, plena da ideia. E entender
isso coloca a realidade como carregada, primordialmente, de ideias, de um espirito proprio e a

priori.

A realidade, a partir das espiritualidades incorporadas, funciona em multiniveis.
Somente potencializando nossas racionalidades e sensibilidades conseguimos participar
ativamente da realidade. Ou entdo corremos o risco de reduzir nossa participacdo do mundo,
centrando-nos em um ou outro nivel. Por isso falamos da realidade multinivel, que requer a

compreensdo de mundos subjetivos-objetivos-intersubjetivos.

Mesmo que nas espiritualidades incorporadas haja processos de decolonizagdo do saber
nessas escolhas ontoldgicas, ainda sim carregamos regimes simbdlicos que nos condicionam a
realidade colonial. Problematizar constantemente as espiritualidades incorporadas e seus
valores epistémicos, ontoldgicos, metodoldgicos e axioldgicos € um modo de desarticularmos

0s nos coloniais que sustentam a realidade como um horizonte Unico, fixo e dado.

Assim, nosso mapa é, como uma cartografia do desejo (Guattari; Rolnik, 1996), um

exercicio ndo de definicdo, mas de partida. Partimos do entendimento de que no colonialismo
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epistémico das espiritualidades, segundo o Ferrer (2017), temos uma relacdo de saber
estabelecida na primazia de um empirismo cientifico. Essa estrutura organiza as experiéncias
espirituais mais elevadas como sendo aquelas que se dedicam aos aspectos transcendentes do
ser. Dai que as espiritualidades que se distanciam do corpo sdo entendidas como superiores

enquanto aquelas que advogam o carater espiritual e imanente do corpo seriam primitivas.

Quando ousamos partir de um mapa que considera as espiritualidades desde o corpo nao
qgueremos tracar uma linha abissal entre aquelas incorporadas e desincorporadas, mas perceber
o0 valor categorico e ontoldgico do corpo na construcdo historica das espiritualidades. Se a
racionalidade analitica ocidental moderna, na sua base hegemdnica, cultiva uma missdo
espiritual civilizatéria que apagou o corpo, certamente temos que entender ou problematizar o
corpo neste horizonte. Sobre isso, Ferrer (2017, p. 68, traducao nossa) diz:

E fundamental estar ciente de que tal postura, longe de garantir neutralidade
ou imparcialidade, é fruto de um ethos epistemoldgico ocidental, dualista e,

sem davida, desincorporado, que automaticamente torna suspeitas muitas
afirmac0es espirituais sobre a natureza do conhecimento e da realidade.

Seguindo esse caminho, entendemos que ao adotarmos certa perspectiva espiritual
estamos, a0 mesmo tempo, elegendo qual é a natureza do conhecimento que estamos
construindo, bem como da realidade. Ndo queremos aqui classificar ou gerar uma matriz de
saber sobre as espiritualidades. Desejamos dizer apenas que nossas vivéncias amefricanas
foram escritas e descritas em um horizonte histérico Gnico em que nossas experiéncias sdo
desprezadas em decorréncia de nossas espiritualidades incorporadas (Chimamanda, 2009;
Gonzalez, 1988).

Ocorre nisso um processo de colonizacdo das nossas espiritualidades e de nossas
realidades. E essa colonizacdo € um processo que apaga a dimensdo politica das
espiritualidades. E preciso, portanto, que a problematizacio acercas das espiritualidades
aconteca como uma teorizacdo politica diante de nossas realidades e dos modos como
constituimos nosso saber. A colonialidade do saber impGe o silenciamento de nossas
epistemologias. Também ocorre 0 apagamento das variadas formas como sentimos, pensamos

e agimos (Arias, 2010).

4.3. Das esquizoespiritualidades
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A construcdo de nossa realidade colonial passa necessariamente pelas ontologias
autorreferenciadas europeias e estadunidenses. Fomos construidos culturalmente sob o signo
da barbérie e do primitivo. Carregando para si a missdo civilizatéria moderna, a Europa nos
condenou ao apagamento. Fomos nos constituindo no horizonte de ontologias e cosmogonias
etnocéntricas. Instauramos uma neurose cultural no nosso cotidiano em que a civilidade se
tornou um ato pedagdgico a ser perseguido. Mas que civilidade é essa que desumanizou e

desespiritualizou a nés mesmos? (Fanon, 2008; Gonzéalez, 1988).

O racismo foi entdo o sintoma mais visivel da nossa formacao cultural (Gonzalez, 1984).
A propria construgdo das pessoas negras passou a inaugurar “[...] a ordem significante de nossa
cultura” (Gonzalez, 1984, p. 237). Entdo, como sujeitos constituidos nessa realidade, tentamos

a todo custo ocultar e negar o nosso maior sintoma da neurose cultural.

Patologizamos a diferenga. As marcas coloniais se espalharam na nossa realidade e
marcaram nossos corpos. E aqui que a captura e subjugacéo de nossos corpos foi 0 modo como
fomos sendo desespiritualizados. Perdemos nossa capacidade de produzir saber com o mundo.

Perdemos nosso autogoverno porgue nosso corpo foi reduzido aos aspectos raciais.

Mas como mostra Fanon (2008), a linguagem define, delimita. Ao narrarmos discursos
outros de mundo desde nossas experiéncias subalternizadas, estamos langando feiticos capazes
de, no minimo, provocar fissuras no imaginario colonial. Sendo a linguagem uma expresséao da
consciéncia, é preciso saber 0 que move nossas consciéncias. Inquieta-nos nesta investigacao
espiritual sentir como fomos agenciados por estruturas e arquiteturas coloniais que negam nossa

humanidade.

O trabalho que propomos aqui é de desler nossa realidade com as lentes coloniais. Ao
desler precisamos aprender a ler as realidades desde um lugar onde somos entendidos em nossas
categorias de mundo. E um exercicio espiritual que denuncia os modos violentos e de
condenacéo onde foi-nos roubada a palavra que nos anuncia e enuncia. Assim, deixamos de ser
apenas “[...] um simples eco de outras vozes, que tomaram para si a hegemonia da anuncia¢ao”

(Arias, 2010, p. 87, tradugéo nossa).

Para Guerrero Arias (2010), a colonialidade nos torna cumplices da dominagé&o.
Alienados de si, vamos reproduzindo as formas e os modos que nos aprisionam na realidade
colonial. Essa realidade é carregada de imagens que arquitetam um regime unico simbélico.

Dentro dessa realidade, para onde quer que olhemos, as nossas mentalidades, subjetividades,
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corpos ¢ espiritualidades sdo colonizadas. Ha um “ethos util a dominagao” (Arias, 2010, p. 87,

traducéo nossa).

Se a missdo civilizatoria moderna sustentou as colonialidade e nossas realidades, a
educacao foi o principal campo disputado para que formassemos nossos cumplices no sistema
colonial. Ha nessa missdo um tipo de educacdo a servi¢o da humanizacao e espiritualizagdo de
uns em detrimento do julgamento de outros. Precisamos entdo, ndo somente de entender a
educacdo como formacdo humana, mas como deformacdo humana, como deseducacao, como

esquizoeducacao (Mendes, 2021; Woodson, 2018).

Estamos falando de ampliar os modos como nos constituimos humanos, pois a educacéao
moderna reforca em seus processos a escolha de um tipo unico e superior de ser humano,
especificamente o sujeito racionalista que domina a realidade e a explora a seu bel prazer. Essa
é a expressao da racionalidade instrumental, que se tornou um mito opressor, que nos aliena e
nos desumaniza. Essa racionalidade € incapaz de reconhecer a complexidade e a diversidade da
realidade, e de questionar os valores éticos que orientam as ac6es humanas. Nisso, a deformacéo
humana implica em um processo de ruptura narcisica com uma realidade Unica e fixa, imposta
pela ldgica dualista e dissociativa da razdo iluminista. H4 um tipo de humanismo que serve
como linha divisoria entre os humanos considerados desenvolvidos e evoluidos e aqueles
julgados como ndo constituidos enquanto tal, negando a sua sensibilidade, a sua cultura e a sua
pluralidade. Assim, o processo de formagdo humana se relacionaria mais com a misséo de
humanizar o outro dentro de uma cosmogonia e ontologia humanista excludente. Isso pode ter
se transformado em um processo de barbarizacdo crescente levado a cabo pela prépria

civilizacdo esclarecida (Adorno; Horkheimer, 1985).

Nisso esqueceriamos ou apagariamos outros modos de sermos humanos. Quando
falamos em deformacdo humana queremos problematizar se realmente haveria um modo
superior de sermos humanos. Parece que as histérias das humanidades foram escritas em uma
unica perspectiva, onde o vencedor narrou a si mesmo como tipo ideal de humano. Isso acarreta
uma realidade também Unica, onde nosso regime cultural funcionaria orientado sob esse tipo

ideal de humano.

A realidade colonial, ou a cena colonial, tipica desse tipo ideal de humano, é centrada
em um tipo de ficcdo em que imagens brancas sdo postas como naturais, normais e elevadas.
Ficcdo porquanto uma invencdo imaginaria de um tipo ideal de sujeito que escolhe a si mesmo

como centro da ordem, como eixo de matrizes de poder, de ser e saber. Criamos entdo, um
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mundo moderno/colonial branco. Naturalizamos o que a branquitude, enquanto tempoespaco
balizador da constitui¢do do outro como ndo-branco, fabrica em seu regime simbolico (Cardoso,
2010; Fanon, 1968; Gadelha, 2019; Mombaca, 2017).

Guerrero Arias (2011, p. 36, traducdo nossa) aponta que a colonialidade acabou gerando
seres humanos (ou inumanos) perversamente desprovidos de si mesmos: “[...] seres humanos
tristes, sem esperanga ou horizonte”. Segundo o autor, ¢ preciso que avancemos ha implicacdo
politica, na luta pela construcdo de nossas subjetividades desde nossas experiéncias. Sem esse

trabalho, as mudangas estruturais serdo infimas.

Seguindo esse caminho, pensamos em Fanon (2008), que a violéncia é paradoxal: ao
mesmo tempo em que nos aprisiona, ela pode gerar um regime de descoberta de consciéncia:
guem somos? Quando entendemos que somos violentados por sermos quem SOMOS,
entendemos que h& um processo de construcdo de nossa identidade por parte de quem nos

violenta.

A realidade colonial é uma cena violenta habitada por fantasmas que causam perturbam
nossa existéncia e nossos processos de luta e libertacdo. Se ha uma estreita relacdo entre as
espiritualidades e os modos como constituimos nosso saber, na realidade colonial os sujeitos
condenados e oprimidos sdo postos em atitude ficcional. Ou seja, séo orientados, especialmente
pelo ato educativo moderno, pelas imagens coloniais como Unicas possiveis no mundo. Ao
tomar consciéncia dessa violéncia, a crise é instaurada e, segundo Fanon (2008), ela leva o
sujeito a se desorganizar dentro da cena colonial. Desorganizados, ou desalojados, somos
levados a ruptura narcisica com tal realidade. Podemos agora recompor realidade outras, caso

haja um engajamento com espiritualidades que inspirem esse ato que chamamos de esquizo.

N&o esquizo enguanto psicopatoldgico, pois ainda seria nos referenciar pela imagem de
um ego narcisico, que tem como arquétipo a imagem de Narciso e suas implicacdes
cosmogonicas e ontoldgicas. Narciso como arquétipo mobilizador de uma realidade que funde
arquiteturas de tempos e espacos em apenas um regime cultural e simbolico. Quando Narciso
olha para si mesmo, entende que tudo a sua volta € imagem e semelhanca. De mesmo modo, a
cosmogonia judaico-cristd pensa o0 homem a imagem e semelhanca de Deus e, portanto,

herdeiro, por direito, do mundo a sua volta.

Empregamos o termo esquizo ndo é oposi¢do a psicopatologia e sim como possibilidade
de vida de outras imagens culturais que ndo sejam narcisicas. Narciso nos aprisionou, na

modernidade/colonialidade, em centros Unicos de cultura. Narciso apreendeu a nocdo de ser
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humano, fechando-o em si mesmo. Assim, para nés, esquizo é como um marcador de(s)colonial
para ruptura com o signo de Narciso. Esquizo para ndo mais pensar a imagem de Narciso que
quer espelhar o mundo a sua volta centrado em si mesmo: temos agora novas imagens a pensar
a realidade, como Oxum e seu espelho, que mirando no passado evoca imagens novas e
futuristicas. Falamos entdo, de esquizoespiritualidades como um movimento desorganizador e

desalojador da ficcdo de mundo moderno/colonial branco.

Entendemos que as esquizoespiritualidades recuperam o corpo, tdo disputado pelas
narrativas coloniais, como poténcia que cria cosmogonias outras. As esquizoespiritualidades,
inspiradas nas espiritualidades incorporadas, avancam na constru¢do de rupturas narcisicas.
Para entendermos mais sobre elas, precisamos entender que, seguindo o pensamento de Fanon
(2008), as realidades sdo constituintes de nossas neuroses. Isso quer dizer que o que entendemos
como nosso regime cultural de tempo e espaco forma lugares de sofrimento sem que, contudo,

perdamos a noc¢do da realidade posta.

Mesmo que mobilizemos categoria psicanalitica para isso — a de neurose —, avan¢amos
no sentido decolonial que queremos trazer para composicdo do que sejam as
esquizoespiritualidades. A primeira questdo é que se nossas realidades constituem os sentidos
e os lugares de sofrimento sem romper com a realidade dada, entdo ocorre uma inversdo

epistémico-politico, pois a neurose constituiria a realidade humana dentro do campo freudiano.

Quando Fanon (2008) afirma essa primeira premissa, entendemos que as subjetividades
sdo constituidas desde o social. Advém disso uma leitura da realidade proveniente de ruptura
com o ficcional mundo moderno/colonial branco. E como se olhassemos 0 mundo ndo mais
pela imagem de Narciso, mas pelo espelho de Oxum, que reflete outros modos, outros tempos

e outros espacos possiveis de encantar o0 mundo.

A atitude esquizoespiritual situa-se no processo de consciéncia das realidades e de
mundos possiveis, visto que € pela consciéncia do desalojamento e descentramento dos modos
de saber que recompomos o que nos foi tirado de modo violento. A cena colonial implementou
traumas em nds que sustentam o capitalismo e seus modos culturais de opressdo, como a

instauracao da realidade baseada na raca, no género e na classe social.

Isso nos levaria a uma segunda questdo: ndo estamos perdemos a noc¢do da realidade,
mas ampliando a percepgéo de realidades negadas. As esquizoespiritualidades nos movimentam
para desestruturacdo dos sistemas de referéncias culturais e simbolicas do mundo

moderno/colonial branco, arquitetado e eleito como realidade hegeménica, superior e universal.
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Entender essa desestruturacao néo significa implodi-la, mas reler o mundo em processo
de consciéncia que desconsidera estruturas econdmicas e sociais — geradoras das categorias
coloniais de poder, saber e ser, bem como marcadores coloniais de raca, género e classe social
— como as superiores. E nisso que residiria a poténcia das esquizoespiritualidades: a cocriagdo
de subjetividades desde o social relido e reinterpretado. Considera Fanon (2008) que nossas
subjetividades sdo construidas desde o social, deixando o aspecto aprioristico de lado.

Falar em esquizoespiritualidades € dizer a busca constante e inacabada da reestruturacdo
de outras realidades que foram implodidas pelas colonialidade. Talvez o maior exercicio das
esquizoespiritualidades seja deformar padrbes de humanidade. Essa tarefa tdo urgente requer
acao, atitude, movimento e corpo. Acabaremos saindo de um regime de simbolos arquetipicos
universais e a-historicos e passamos a compreender a realidade enquanto fatidicamente

historica, diversas e humanas.

A terceira questdo implicada nisso é que o ato educativo deve ser, sobretudo, um
processo democratico e participativo de esquizoespiritualidade. Queremos dizer que devemos
assumir a educagéo enquanto [trans]formacdo humana e empenhar-se na transformacao radical

dos nossos regimes simbolicos e culturais que operam ldgicas de violéncia e excluséo.

A educacdo moderna, particularmente, empenha-se em agenciar o sujeito na docilidade
e submissdo, quando ndo na possibilidade de tomar o lugar do colono. E um dispositivo
operador das estruturas coloniais. A reestruturacdo do mundo € a Unica possibilidade de superar
os complexos coloniais (Fanon, 2008, 2010). Pede uma consciéncia, para isso, que €

instauradora do nosso corpo.

Essa reestruturacdo é um ato esquizoeducativo em que realizamos um grande sacrificio,
uma grande imolacgdo: deixamos de ser pobres, bichas, pretas, periféricos, terceiro-mundistas,
a ralé que nos constituiram na cena colonial. Destruir essas categorias que interditou nosso
desejo de liberdade é o trabalho esquizoeducativo, pois sua promessa €: “[...] fazem o melhor
de noés! Sabem o que € o melhor de nds! Impdem o melhor a nés! Deus acima de tudo” (Mendes,
2021, p. 31). E essa formatacdo do que é o melhor de nés foi erigida desde a primeira missa no
Brasil e nos exterminou. Por isso, seguindo as provocagdes esquizoeducativas de Mendes
(2021), sentipensamos que a historia unica deve ser entendida como escatologica, apocaliptica

que nos levou a condenacéo e ao juizo de deus.

Andam juntas as esquizoespiritualidades e a esquizoeducagdo. Tramam fissuras

decoloniais quando objetivam uma préaxis, uma consciéncia de mundo e de corpo coletivo que
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mobiliza nog¢Ges e esquemas culturais para um futuro mais justo. N&o se trata apenas de perceber
as opressoes, nem de descobrir nossas poténcias e nosso eu superior, mas de descobrindo essa

realidade avancar na transformacdo dos humanos e dos mundos.

Trazemos uma das teses de Fanon o racismo é uma producdo de carater cultural e que,
portanto, gera uma realidade e um regime simbdlico. Ele ainda é plastico porque se modifica e
se atualiza no tempo e no espaco. Ndo devemos cair nas armadilhas de entendé-lo por si so. Ele
tem um fim pedagogico: dominar e explorar um grupo constituido sob o digno da diferenca e

da subalternizacdo. Trata-se de anular a humanidade do outro.

Atende o racismo a uma estrutura de violéncia maior gue se arquiteta na economia: 0
capitalismo. A dominacdo econdmica entdo, € a meta na cena colonial. E para que haja essa
dominacdo primeiro destruimos os regimes e sistemas de referéncia do grupo a que se quer
dominar. Passamos a criar uma ontologia capaz de produzir e fabricar mentalidades,
corporalidades e subjetividades que fiquem nessa logica. Resulta disso o trancamento e a
superfetichizacdo da cultura dominada que levaria a um distanciamento das trocas e da

construcdo do futuro por parte dos dominados (Fanon, 2008).

Trazemos esta tese fanoniana para explicar que tanto quanto o racismo outras formas de
opressao e violéncia coloniais sdo pensadas para trancar as pessoas em uma certa realidade.
Sair desta cena colonial é a grande expulsao do paraiso. Recuperar outros regimes culturais e
simbdlicos que foram roubados de nds ndo deve ficar no trancamento desses mesmos regimes,
pois isso essencializa e limita. Assim, seria preciso reconhecer as culturas dominadas, honra-
las, mas abri-las para novas possibilidades que ndo seja a ideia de torna-las um museu de si

mesma.

As esquizoespiritualidades evocariam um trabalho ontol6gico de abertura de mundo,
inclusive com a experiéncia de encruzilhar ontologias outras. Essa base esquizopiritual nos
liberta de compreender e eleger a realidade colonial ou entdo de adorar e fetichicizar a nossa
realidade cultural que passa a ser trancada. Perguntariamos entdo: o que poderiam as
esquizoespiritualidades no contexto da educagéo? Parecem ser um
principio/agéncia/experiéncia que vem a restituir e restaurar uma condicdo digna para que

ampliemos as no¢des de humano e de justica social e cognitiva.

O despertar da consciéncia sobre nossas opressdes e sobre as colonialidades é a epifania
esquizoespiritual. Nesse momento somos desalojados e comegamos a vislumbrar nossas

ontologias. Avangamos na libertacdo, que se faz coletivamente e culturalmente, e fabricamos
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novos limites de identidades. Nisso, ndo mais somos objetos, servos, colonizados ou

escravizados, mas agentes autoterminados e engajados com nossas realidades.

Como entdo se torna um sujeito ndo determinado na educacdo, longe da situacdo
colonial? Na luta pela libertagcdo, na negagdo da negacdo da desumanidade. Isso s6 é possivel
quando nos empenhamos em novas subjetividades sociais. A luta ndo é bem-recebida por quem
tem privilégios: somos exoticos, selvagens, racializados, generificados, classializados, nédo
racionais, mas passionais. As narrativas construidas sobre nos retiram nossa autonomia na
historia. Enquanto ndo tivermos consciéncia cultural dos nossos grilhdes e enquanto ndo nos

movimentarmos, a realidade eleita serd sempre a priori, nunca dialética, nunca participativa.

A violéncia vai ressurgir quando essa consciéncia surge do ato esquizoespiritual. Ela
sera regimentada em tecnologias educativas e pedagogicas que visam retirar nossas poténcias
criativas. Assim, sdo postas técnicas sutis e ndo sutis que conduzem o tempo e 0 espacgo da
educacdo em um regime simbdlico de colonialidades. Estabelecem-se as condi¢6es de saber, de
poder e de ser. Regimenta-se interdi¢bes culturais e FORMAS que direcionam nosso olhar e

nossos modos de vida.

Nisso resulta que, temporariamente, precisamos recompor um outro centro cultural
capaz de nos conectar a outros centros. Se nosso centro cultural foi marginalizado, agora é
preciso de sua reorganizacdo. A amefricanidade seria, para n6s, um centro enunciativo e gerador
de movimento porquanto é nele que fomos concebidos como subalternizados pelas
colonialidade (Fanon, 2008; Gonzalez, 1988).

Entendemos que as esquizoespiritualidades evocam o corpo como conciliagdo da
realidade marginalizada. Esse corpo que foi condenado de diversas formas pelas colonialidade
é o0 elemento em disputa, pois € ele quem carrega nossas marcas, nossas marcacées e, a0 mesmo
tempo, nossas praticas de resisténcia e liberdade. E o corpo que esta na realidade colonial e é

ele que esta no centro do narcisismo ontologico que ler tal realidade.

Na cena colonial, a categoria do narcisismo € a chave para leitura e fundamentacdo do
social e do regime simbdlico. Ocorre que por essa imagem vamos construindo uma realidade
inferior. Assim, nos termos de Fanon (2008, p. 28): “S6 ha complexo de inferioridade ap6s um
duplo processo: — inicialmente econémico; — em seguida pela interioriza¢do, ou melhor, pela
epidermizacio dessa inferioridade”. E a interiorizagdo da inferioridade que nos impede de lutar,

que retira nossa capacidade de repensar o futuro.
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Sendo assim, as esquizoespiritualidades atuariam para desarticular o poder colonial que
rege nosso corpo. O corpo dentro de um tempo e espaco, historicamente constituido pelo curso
da consciéncia. Ele passa a ser culturalmente inscrito e circunscrito em determinado regime

simbalico, assumindo certa cultura.

Quanto mais nos aproximou de uma cultura eleita como norma, mas nos distanciamos
da aventura de si, do devir proposto desde nossas raizes. Na cena colonial, a colonizacdo tenta
sepultar a originalidade e diversidade cultural. A interdicdo cultural dentro de uma realidade
racial acaba por instaurar um regime cultural onde ha normas a serem idealizadas e
epidermizadas. Estamos assim, denunciando como 0 mundo moderno/colonial branco constroi

0 corpo dentro da realidade racial (Fanon, 2008).

As esquizoespiritualidades entdo, movem-se por entre as vigilancias e o dominio da
linguagem do colono. Elas sao feiticos de(s)/contra/anti/pds-coloniais: enquanto as imagens
produzidas no regime colonial prendem a visdo do sujeito colonizado, as imagens deformadas
esquizoespiritualmente produzem uma miragem de mundos possiveis. Fazem isto porque ha
uma epidermizacdo da cultura: somos agenciados por simbolos e significados que regem a
realidade colonial. Passamos a incorporar, a introjetar em nossa pele, racionalidades que

hierarquizam o mundo.

E ai que podem operar as esquizoespiritualidades: na linguagem. Para Fanon (2008), a
linguagem modela a personalidade, a mentalidade e a realidade.

Especialmente a esquizoeducagéo encontra na linguagem meios para instruir e desler o
mundo e a realidade colonial. Ao fazer isto, 0 aspecto técnico e instrumental da educacéo torna-
se fragil. O sujeito dessa educacdo entra em um processo de deformacdo, de expansdo das
formas dadas sobre o humano. E o caréter esquizoeducativo das esquizoespiritualidades que
colabora para a igualdade entre os seres humanos. Acontece na transformacéo radical da
realidade econdmica, social e cultural. Modificar por modificar, causar fissuras e brechas
apenas para criar uma certa linguagem que ndo expressa ou ndo potencializa uma praxis, uma
acdo, um movimento, ndo tem nada a ver com o sentido e a atitude de libertag&o. Nesse sentido,
0s homens e mulheres véo se libertando coletivamente desde as bases econdmicos e sociais.
Forma-se uma cultura que respeita o passado e o reconhece, mas que se abre ao futuro aqui no

presente (Fanon, 2008).

Como uma préxis, as esquizoespiritualidades interrogam constantemente as realidades.

Podem dizé-las uma interrogacéo permanente nos olhos de quem luta. Moralmente, desfazemos
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facilmente, hoje, ideias que consideram a realidade racial. Contudo, isso ndo oferece meios para
que transformemos a realidade ou para que superemos as diferencas coloniais. E na educagao,
talvez, que mobilizamos meios para cultivar consciéncias capazes de acdo. O que temos a perder
sendo nossos grilhdes e dores? O que nos resta sendo a pobreza existencial e ontologica com a
qual somos reduzidos? Quem dormira nossos sonhos? O sujeito oprimido que se levanta acaba
por levantar muitas maos. Ele ndo esta sozinho e ele ndo se levanta sozinho. Trata-se de uma

ética espiritual que é cosmica, participativa e recusa o fechamento de mundo em si mesmo.
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5. CORPO-AMEFRICAS

Um pouco de um corpo outro:

5.1 Corpo, percepcdo e enacao: sobre nossas posicdes e localizacbes esquizos

Atenas, Grécia Antiga. Voltamos entre 428 e 347 antes do tempo contado a partir do
nascimento de Jesus Cristo. Esse é o periodo estimado em que nasceu e morreu um fildsofo
central para o pensamento ocidental. Encontramos Platdo. O filésofo de onde, historica e
filosoficamente, descende a estrutural dual de compreensdo do mundo. Com ele temos a ousadia
de pensarmos racionalmente o mundo. Retiramos dos deuses a responsabilidade de explicar o
mundo por meio de suas agOes. Intuir, questionar, racionalizar a existéncia no mundo.
Precisava, o fildsofo, de conceber uma estrutura capaz de romper com o fascinio dos mitos e
do conhecimento teoldgico-mitoldgico. Antes, porém, ele definiu a realidade em uma

perspectiva dual para realizar seu grande trabalho.

A realidade, o conhecimento e a prépria nogdo de sujeito foram (re)visitadas pelo
filésofo. O mundo e tudo que nele ha ndo foi fruto de uma poética divina, como cantavam 0s
poetas em suas narrativas gregas sobre os deuses. O mundo surgiu. Pela astronomia, Platdo
elabora sua tese com suposi¢des marcadamente racionais. Imutavel e devir passam a ser 0s
elementos ontologicos de analise de sua teoria. No imutével, a razdo é o meio para se conhecer
e ter acesso ao que se pretende conhecer. O devir € digno das mudancas, das transformacdes,
conguanto leve a vicios e interpretacdes temporéarias, portanto, assente em irracionalidade

prépria dos sentidos (Platdo, 2000).

57 0 video completo pode ser acessado, também, pelo link: https://mww.youtube.com/watch?v=6il3RIZSIgM
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Mas o que ¢ a realidade? E uma construcio social, é fruto de nossa interagio no e com
0 mundo. Para isso, precisamos primeiro afirmar 0s sujeitos enquanto produtores de
significados. Ora, a existéncia é uma luta entre inscri¢cGes e autoinscri¢cGes; operam sobre o
sujeito formas de poder que disciplinarizam e docilizam seus modos de ser e do mesmo modo
operam lutas e resisténcias de autoinscri¢do, onde tentamos desestabilizar um poder e fazer
emergir nossos significados de mundo em ndés mesmos. Assim, sendo produtores de
significados, acabamos por eleger a realidade como criacdo de nossas experiéncias (Mbembe,
2001).

Dentro da realidade — se a linguagem nos permitir esse tipo de limitacdo — encontramos
um conjunto de coisas. Essas coisas sdo explicadas por nossos processos interativos, criativos
e, sobretudo, pelos jogos de poder, definidos em luta e resisténcia. As coisas sdo sentidas,
percebidas e explicadas conforme nossa posicdo perante elas, segundo nosso desejo de
significagdo. Vemos, por assim dizer, a parcialidade da coisa em si, respeitando-se a
complexidade da criacdo da coisa. Portanto, a realidade € uma totalidade provisoria daquilo que

conseguimos experimentar em um tempo e um espaco posicionado, localizado.

Outro elemento necessario para entendermos a realidade é sua capacidade de
movimento, excluindo, desse modo, a forma estatica como poderiamos entender a realidade. A
este respeito, Silva (2020, p. 96) indica que “[...] a realidade ndo esta presa no objeto ou fora de
nés, mas é construida na relagdo que desenvolvemos com. Brincar com a realidade, fazer
experimentacBes no espaco, criar realidades, permitir o fluxo das coisas, esse é 0 modo de agir
dessa sabedoria”. Referindo-se ao modo budista de entendimento da realidade, o autor traz a

plasticidade, a fluidez e as possibilidades de ser da realidade.

Nesse sentido, ela é, em sua propria natureza, algo criativo e dindmico, ciclico. As coisas
gue compde a realidade passam a ser para além da relacao objetiva-subjetiva — uma localizagédo
platdnica sobre a realidade —, mas intersubjetiva conquanto que mantém ligacdo, conexdes e
ramificacOes com tudo e todos. Se assim for, podemos mesmo afirmar que a realidade é sempre
plural e infinita. Essa conclusdo pode ser entendida a partir do seguinte silogismo: se 0s sujeitos
se localizam de diversos modos frente as coisas, entdo eles interagem de modos diferentes com

as mesmas coisas. Logo, a realidade ¢ plural e infinita.

Contudo, em Platdo, a realidade foi concebida como algo dual. As coisas existentes
apresentam duas caracteristicas notoriamente distintas: a imutabilidade e mutabilidade. Em

termos platdnicos, para sermos mais exatos, as coisas ou sdo, em sua nogdo de imutavel, ou
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estdo em devir, ou seja, estdo propensas a mudancas. Enquanto as primeiras fazem parte do
mundo inteligivel, as segundas sdo localizadas no mundo sensivel. Eis a natureza da realidade
platdnica (Platdo, 2000).

Na sua Teoria dos Mundos — o inteligivel e o sensivel —, Platdo (1999) recorre a nogao
de ideia. A ideia é pré-dada, existente em si mesma, esséncia das coisas. Como estd
independente do intelecto, ela ndo é um conceito simples ou até mesmo a representacdo mental
de algum conceito ou das coisas. A ideia € de natureza ndo-fisica. Nisso temos a realidade
inteligivel, imutavel, verdadeiramente o ser das coisas; sendo permanentes, ela ndo se submete
a vontade de ninguém, sdo como sdo. H& pureza em sua criacdo. Sendo puras, Unicas e
permanentes, as ideias habitam um mundo supraceleste, acima dos céus. Para o filosofo,
ninguém conseguiria chegar a este mundo, a menos que possuisse o conhecimento das coisas
verdadeiras. No mundo das ideias, temos a universalidade como verdade; a realidade se torna
absoluta.

O mundo sensivel, oposto ao inteligivel, € 0 mundo das representacfes das ideias. As
coisas sdo transitorias, incompletas e podem ser explicadas por serem copias do que existe no
mundo inteligivel. As coisas foram criadas no mundo das ideias pelo, como chama Platdo,
Demiurgo. Este seria o artifice, o criador das coisas que, tomando as ideias eternas, foi
moldando e dando formas as coisas sensiveis. Percebemos que ha uma evidente distingédo entre
aquilo que é considerado natural e aquilo posto como sobrenatural. Aquele é dotado de formas,
de matéria, que é concreto, mas que preciso deste, que é essencial em si, que estd além da
materialidade cognoscivel. Temos, portanto, que o mundo sensivel é fruto do mundo inteligivel
(Platdo, 1999).

E aqui que nos interessa, sobremaneira, esta apresentaco filosofica. Revisitamos Platio
e alguns de seus posicionamentos filoséficos centrais para encontrar a materialidade e idealismo
do pensamento ocidental e suas implicacdes para a compreensdo de realidade e de sujeito. Ora,
como nos mostra Silva (2015), a realidade passa a ser, ap0s essa discussdo, o desenvolvimento
da matéria. H& nisso a elaboragdo de uma posicdo filoséfica marcadamente materialista,
naturalista e dualista. O mundo torna-se uma grande oposicao e fora destas oposi¢des ndo ha
possibilidade de existéncia. A isso sabemos que as coisas passam a ter significacGes para o

sujeito a partir de sua materialidade e concretude.

Que tipo de sujeito ha de existir verdadeiramente nessa localizacdo de realidade?

Supostamente um sujeito dividido entre sua materialidade e sua metafisica, ou seja, em sentido
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literal, aquilo que esta para além de sua condicdo fisica. A isso chamamos de dualidade.
Estamos tomando o sujeito como parte de nossa discussao agora, mas vale lembrar que essa
suposicao dual de mundo se estende a todas as coisas existentes e a todas as producdes e
criagdes humanas em suas perspectivas. Platdo recorre a oposicdo entre matéria e metafisica e,

influenciado pelo Orfismo, apresenta 0 homem como corpo e alma.

O mito de Dionisio, tdo caro para as crencas religiosas orficas, representa a dualidade
das coisas e 0 paradoxo da existéncia. De um lado temos, no deus helénico, o delirio, o terror e
no outro, temos a festa, a alegria. Alegria e temor sdo despertados na experiéncia religiosa
dionisiaca. Uma das narrativas do mito mostra que Dionisio nasceu de Zeus e Perséfone. Ainda
crianca, o deus é dilacerado pelos Titas, que foram convencidos por Hera da morte do infante.
Sendo cortado em pedacos e cozido, Dionisio teve seu coracao resgatado por Zeus e Atena. Os
Tités séo fulminados com o raio de Zeus e das cinzas dos Titds nasce a humanidade, tendo uma
natureza corporea (advinda das cinzas) e uma divina, a alma (advinda de Dionisio, canibalizado
pelos Titéds). Dionisio renasce, por meio de uma pocéo feita por Zeus do seu coracdo e dada a
uma mortal chamada Sémele. E desse modo que Dionisio passa a ter um duplo nascimento,
sendo aquele que nasceu duas vezes. Essa é a base do Orfismo, movimento religioso que
inspirou Platdo (Almeida, 2010).

O corpo é forma e matéria existentes, dotadas de sentidos; a alma é supra-sensivel e
parte da inteligibilidade. Poeticamente, como bem nos aprouve, o corpo é limite, sepultura da
alma, da razdo. Encerra em si mesmo as potencialidades de conhecer de modos outros, de ser
de distintas formas. Essa foi a encruzilhada levantada por Platéo e na qual a filosofia ocidental
caminhou. O caminho € cada vez mais amordacar o corpo para que a alma vivifique e aponte
sua luminosidade. Pela morte do corpo teremos a salvacdo de nossa alma. A alma imortal é
opositora ao corpo passageiro, fragil e ilusorio. E ela quem deve governas as sendas das paixoes

do corpo.

Narrando o processo de julgamento e morte de seu mestre Socrates, Platdo (1972, p. 72)
nos leva a pensar no conhecimento a partir de dois centros: a percep¢do e o pensamento puro.

Assim, segue o fil6sofo:

— E agora, dize-me: quando se trata de adquirir verdadeiramente a sabedoria,
€ ou ndo o corpo um entrave se na investigacdo lhe pedimos auxilio? Quero
dizer com isso, mais ou menos, o seguinte: acaso alguma verdade é transmitida
aos homens por intermédio da vista ou do ouvido, ou quem sabe se, pelo
menos em relagdo a estas coisas ndo se passem como 0S poetas ndo se cansam
de no-lo repetir incessantemente, e que ndo vemos nem ouvimos com clareza?
E se dentre as sensa¢fes corporais estas ndo possuem exatiddo e sdo incertas,
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segue-se que ndo podemos esperar coisa melhor das outras que, segundo
penso, sdo inferiores aquelas. N&o é também este o teu modo de ver?

— E exatamente esse.

— Quando ¢, pois, que a alma atinge a verdade? Temos dum lado que, quando
ela deseja investigar com a ajuda do corpo qualquer questdo que seja, o corpo,
é claro, a engana radicalmente.

— Dizes uma verdade.

— Né&o &, por conseguinte, no ato de raciocinar, e ndo de outro modo, que a
alma apreende, em parte, a realidade de um ser?

— Sim.

— E, sem duvida alguma, ela raciocina melhor precisamente quando nenhum
empeco lhe advém de nenhuma parte, nem do ouvido, nem da vista, nem dum
sofrimento, nem sobretudo dum prazer — mas sim gquando se isola 0 mais que
pode em si mesma, abandonando o corpo a sua sorte, quando, rompendo tanto
guanto lhe é possivel qualquer unido, qualquer contato com ele, anseia pelo
real?

— E bem isso!

— E ndo é, ademais, nessa ocasido que a alma do filésofo, algando-se ao mais
alto ponto, desdenha o corpo e dele foge, enquanto por outro lado procura
isolar-se em si mesma?

— Evidentemente!

Ora, é justamente essa dualidade — corpo e alma, matéria e ideia, natural e sobrenatural
— que herdamos e que construiu verdades, realidades e existéncias ao longo da histdria
ocidental. O corpo como limite ao conhecimento, como a fruta proibida do Eden que leva a
mulher e 0 homem & perdicdo e & expulsdo do Paraiso. E mesmo o corpo o oprébio, a nossa
abjecdo, que deve ser domado, disciplinado e ordenado em formas pré-existentes. Dele
retiramos a forga de vida, de movimento e de compreensdo do mundo, pois ele produz apenas
percepcao, desvios. Ja a alma, a parte imortal, imutavel e pela de ideias € responsavel pelo

pensamento em seu nivel mais puro.

Acontece que acabamos hierarquizando o conhecimento e seus modos de produgéo.
Aquele de mais alto nivel é produto do pensamento puro, conquanto na base encontramos o
conhecimento corporificado, oriundo da experiéncia dos sentidos e da manifestacdo de estar no
mundo. Acabamos também criando realidades excludentes, opositoras e hierarquizantes, com

seus tipos de sujeitos normatizados, naturalizados e postos em posicao de poder.

O conhecimento emergente dos sentidos do corpo é pura sensacdo; €, portanto,
inconstante, mutavel, particular. O pensamento puro aponta para a esséncia das coisas em si e
se desdobra na reflexdo, mediadora da apreenséo da realidade. Ha um idealismo ontologico,
ofertado pelo Orfismo, em Platdo, que o leva a adotar a psiqué, a alma como sede cognoscivel
do homem e da mulher. Fora dele, apenas o engano, a provisoriedade e o particular; o universal

pode ser encontrado apenas na busca das ideias.
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Faz parte da realidade pensada por Platdo (1972) a criacdo das coisas existentes por
meio da alma do universo. E esta cosmovisdo que originara e sera perpetuada — pela filosofia,
religido e a propria biologia ocidentais — a concepcdo de uma forga inteligente criadora de tudo
e universal. A partir dela, todas as coisas sdo criadas de modo hierarquico, assumindo as
posi¢Oes mais elevadas as coisas dotadas, naturalmente, de maior porcéo inteligente. Platdo vai

trazer o ser humano macho, por exemplo, como topo dessa hierarquia.

E 0 embrido da Escada do Ser — ou a Grande Cadeia do Ser. Nas religides abradmicas
vemos a Escada de Jac6 simbolizando esta cadeia. Deus, soberano em sua inteligéncia e poder,
é o inicio da cadeia; cria suas criaturas, elevando-se o homem e rebaixando todos as outras
criaturas. Evidente que nisso hd uma implicancia epistémica e também metodoldgica:
categorizamos 0 conhecimento mais elevado como sendo fruto de um racionalismo;
produzimos conhecimento quando, tdo somente, elevamos nossa capacidade de pensamento

puro, objetivando o modo de conhecer.

Também ha uma consequéncia na compreensao da realidade: ora, quando assumimos
essa postura filosofica, reiteremos a posicdo superior e natural do ser humano macho e
mantemos distanciamento na participagdo das coisas ndo humanas. Exploramos o mundo ao
invés de participar e de brincar com a realidade, restringindo possibilidades de criacdo. A

mesma realidade se torna Gnica, assim como a verdade, o sujeito e forma de ser humano.

Mas, como afirmamos, nossas questdes axioldgicas sdo pautadas na pluralidade das
localizacBes e interacdes entre sujeitos e coisas do mundo. Como nos diz Ramose (2011, p. 10),
todos os seres humanos, em rotas diferentes, adquirem sabedoria. Se assim é, entdo,
“ontologicamente, o Ser ¢ a manifestacdo da multiplicidade e da diversidade dos entes”. Entao
seria mais pertinente falarmos de uma pluriversalidade. Noguera (2011) tensiona a proposi¢ao
e nos mostra que essa pluriversalidade abriga as particularidades, criando coexisténcia de

distintas visoes de mundo.

Nos caminhos dessa posicdo filosofica, o corpo é parte intrigante e integrante da
experiéncia de mundo. Mas que é o corpo nesta pluriversalidade? Mais especificamente, em
uma dada realidade, a saber, ndo-monolitica, ndo-universal e potencialmente plastica, como
poderiamos entender o corpo para além de sua materialidade biologica — determinante de sua
dimensdo a-politica? Ora, esse tensionamento é necessario porque nos interessa discutir
disposicdes mais diversas para se investigar o corpo no mundo. Um corpo separado de suas

multiplas dimensdes é um corpo subjugado a repetir as formas, facilmente domesticado frente
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ao poder que se quer aplicar nele (Fanon, 1968; Mbembe, 2001). Se o pensamento filos6fico
platonico nos trouxe uma perspectiva dual sobre corpo e alma, estamos posicionados em uma

frente complexa: entendemos o corpo a partir de uma ontologia participativa.

E desse modo que lemos o corpo como uma arena politica, que disputa opgdes, versoes
e modos de ser. O corpo bioldgico é determinado, naturalizado; o corpo participativo é politico
em seu termo mais restrito. Por ser politico, ndo é esvaziado das experiéncias e saberes. Estando
no mundo, em sua condi¢édo de participacdo, o corpo € inscri¢do da realidade criada e inventada.
Que busca esse corpo? Suplantar as ordens mais perversas de realidades mais universais (Ferrer,
2021; Meneses, 2009).

Quijano (2009) alerta que a compreensdo de corpo esta intimamente ligada as questfes
de poder. Podemos dizer, como o autor, que corpo € instancia central de poder e onde as relacdes
sociais séo tecidas. Revigora este pensamento a afirmagdo do corpo como inscri¢do do tecido
social e da realidade partilhada entre determinados grupos. Trata-se de perceber o corpo como
uma territorialidade geopolitica, inventada em distintas realidades, produzidas sob o signo das

lutas e das resisténcias que operam em virtude da coexisténcia.

Se o corpo é politico, como supomos ser, entdo sua determinacdo bioldgica, e por
consequente sua dualidade, € um modo de controle sobre os corpos, as realidades e as formas
de produzir conhecimento. Marimba Ani (2004) nos leva a refletir que essa dicotomia ou 0
principio de compartimentalizacdo do ser é uma forma de controle, sistematicamente
hierarquico. Ao invés de nossa inteireza do ser, expressa no Nosso corpo, temos, assim, a

superioridade do intelecto sobre a emocao, do espirito sobre a matéria e assim por diante.

O desejo de controle resulta em formas de operacionalizar o poder. Na cultura, nos diz
Ani (2004), temos a experiéncia mais profunda sobre ter poder. A cultura europeia, sob o
pensamento platdnico, renunciou a epistemologias que contemplassem a participagdo poética
com a barganha de receber a objetividade na producdo do conhecimento. Para isso, a mente
contemplativa passou a controlar a apreensdo da realidade. Esse conhecimento gerou poder
porgue 0 mundo passou a ser entendido em suas coisas, em seus objetos manipulaveis pelo

sujeito que conhece.

Que faz o corpo no mundo para conhecer? Essa questdo é outra indagacdo que nos
mobiliza em nossa localizagdo outra. O corpo é expressao de forca vital, criadora e inventiva,
sensivel e racional. Em uma perspectiva platénica sobre o conhecimento, as coisas do mundo

sdo pre-existentes a interacdo e participacdo humana. Ha uma realidade externa e objetiva que
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passa a ser conhecida pela razdo, assim como o conhecimento é pura representacdo da realidade
objetiva. Contudo, distanciando-se dessa abordagem, que é demarcada e localizada em uma
concepcao cognitivista de mundo, pensamos nas trilhas de Varela, Thompson e Rosch (1992)

ao proporem a incorporagéo do conhecimento.

Para além da dualidade, outras possibilidades. Um corpo politico é expressdo das
experiéncias de mundo. Assim, ao invés dos pares objetivo e subjetivo, externo e interno, ha o
integral, a inteireza (Ani, 2004; Varela; Thompson; Rosch, 1992). Isso nos leva a outro ponto:
a experiéncia e parte substancial de nossa existéncia, estando o sujeito sempre em atividade nos
contextos em que esta. Por experiéncia, adquirimos a capacidade de aten¢do a nossa inteireza,
sem que haja um movimento de conceber a si e a0 mundo como realidade dual. A atencdo é um
caminho da experiéncia, que nos unificando — ou nos levando a compreensédo da inteireza —,

produz uma percepcdo incorporada sobre o mundo. Mas que queremos dizer com iss0?

Afirmam Varela, Thompson e Rosch (1992) que a cogni¢do € uma acdo incorporada,
gue envolve a percep¢do e autoconhecimento de nossa inteireza e de como ela é atuante no
mundo e nas realidades. Desse modo, nosso corpo é potencialmente enacao, ou seja, estd em
atividades, em experiéncias de mundo. O mundo vivido € o solo em que criamos nossas a¢des.
Com isso temos algumas implicacdes epistemoldgicas, a saber: i) ndo buscamos apreender a
realidade por meio de coisas pré-existentes, mas nos guiamos, perceptivamente, em acdes —
isso torna-se uma fissura na representacdo do conhecimento; ii) o conhecimento se da pela

experiéncia que vem de um corpo dotado plenamente de suas capacidades de guiar suas acgoes.

O corpo deixa de ser entdo, um timulo da alma e vem a ser uma unidade de sentido e
significacdo no mundo. Ele definiria suas a¢des que guiariam suas experiéncias e suas criagoes.
Desse modo, temos a unidade autopoiética do corpo. Ela pode ser entendida como a
possibilidade original de criacdes, quais sejam elas, em ndmero cada vez mais infinito. Na
autopoética, o corpo experimenta a si mesmo com uma plasticidade e estética proprias. O sujeito
entdo, vai compreendendo a si e a0 mundo. Esse mundo é coemergente e ndo pré-dado. A isso
entendemos que seja abordagem enativa (Varela; Thompson; Rosch, 1992) que sustenta a

relacdo intrinseca entre sujeito e mundo.

O mundo torna-se experiéncia, conhecimento e pratica. E a acdo do corpo que levanta
as diferentes realidades no mundo. Enquanto alguns corpos estabelecem uma ordem
hegeménica e universal sobre dada realidade, outros corpos insurgem-se contra a exclusao

dessa realidade. Entre o corpo e 0 mundo temos a a¢cdo modeladora, criativa e participativa da
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experiéncia. Encontramo-nos no mundo e com ele permanecemos e interagimos. Ha nisso a
emergéncia de mundos, a coemergéncia de realidades que recusa a realidade dada e pronta, bem

como as representacdes do conhecimento. O conhecimento incorporado €, pois, apresentado.

5.2 ManifestacOes estéticas, politicas e epistemoldgicas de um corpo localizado ao Sul

A metafora ao Sul, desde o Sul ou do Sul é propria para enunciarmos nossa localizagéo.
Mas o que € o Sul? Seré a simetria opositora da constituicdo do Norte? Se assim for, ndo estamos
avancando ou rompendo com modelos que nos instituiram arbitrariamente. Seria o sul definido
por seus limites geograficos? Ainda assim estariamos utilizando as coordenadas de quem
roubou a histéria e demarcou tempo e espaco a partir de si mesmo, ordenando as coisas do
mundo conforme seu centro cultural (Goody, 2006). Ndo poderiamos cair na tentacdo da
essencialidade e afirmar o Sul por meio de categorias que sustentam uma dualidade de ideia e
forma. Isso nos levaria também a um tipo de servilismo ontoldgico que negaria dimens6es

importantes para nos compreender.

Poderiamos falar de vérios suis, de varios espagotempos onde mitigamos nossas
urgéncias e nossas existéncias. Poderiamos até a falar dos aspectos econémicos, geopoliticos e
culturais que denunciam os modos de exploracdo que forjaram nossas experiéncias. Mesmo
assim ndo avancariamos, pois seriamos ainda a escdria, 0 atraso e o subdesenvolvimento ditos
nas grandes narrativas-delirio coloniais. Seriamos pensados na l6gica do colonizador, que
tripudiou de nossos corpos, nossas espiritualidades e nossos conhecimentos, ceifando nossa

vitalidade.

Pensar o Sul € mesmo um exercicio que incomoda. Somos convidados(as) agora a
adentrar na experiéncia de como somos vistos a partir de um lugar de brancura e branquitude
(Cardoso, 2010; Memmi, 2007; Ramos, 1955; Santos, 2009). Escute de olhos fechados e sinta:

58

%8 O video pode ser acessado pelo link: https://www.youtube.com/watch?v=izufQ_dGCGg&t=29s
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O canto da Rasga Mortalha, no sertdo pernambucano, simboliza o0 anincio da morte. Ao
cruzar a cumieira de uma casa, a coruja com seu cantor assustador anuncia a ceifada da vida. O
som de um rasgado de pano, ou mesmo da mortalha com qual os mortos sdo vestidos, faz
estremecer o0 coracdo mais terno e sagaz. A ave é amaldicoada na tentativa de afastar a morte.
Tolice, pois a ave sai na boca da noite cruzando a cumieira das casas. A cumieira, parte mais
alta do telhado de uma casa, é o firmamento que sustenta nossos céus e paraisos; é fonte de
nossas cosmovisdes. Aproveitando essa experiéncia poética, falaremos do Sul a partir dessa

imagem-som: o canto da Rasga Mortalha.

Esse espaco ocupado pela coruja que anuncia a morte € significativo para testemunhar
pelos olhos da branquitude como corpos diferentes dos sujeitos de pele alva tornam-se corpos
de pele-alvo. O temor do colonizador articulou agenciamentos de violéncia e cooptacdo em sua
missao cultural e moral. Afirma Memmi (2007, pp. 121-122): “Pouco importa ao colonizador
0 que o colonizado verdadeiramente é. Longe de querer apreender o colonizado em sua
realidade, ele se preocupa em fazé-lo sofrer essa indispensavel transformagio”. Nao o interesse
de conhecer as realidades e 0s sujeitos que, em verdade, constroem tais realidades. A ordem é

clara; sendo branca, tudo que for seu oposto é simetricamente inferior.

Aos olhos do colonizador fomos amaldigoados e atados em feiticos coloniais que
determinaram nossas agéncias, nossos processos de subjetivacdo e nossas relacbes com o
mundo. No temor do colonizador encontramos ndo um espelho para nos enxergamos, mas 0
medo que leva o colonizador a nos destituir de nossas humanidades e de nossas experiéncias.
O Sul entdo, pode ser os territdrios inventados pelo temor do projeto colonial e que, pelas suas
matrizes capitalista, patriarcal e racista, nos produziu como subumanos, como se possivel fosse

uma hierarquia de humanidades.

E o delirio colonial que faz a vida ser coisa qualquer, assim como os mundos e tudo
mais que possam ser cultivados como experiéncias germinativas, enraizadoras e nutritivas de
nossa seiva amefricana. Falamos assim, do Sul como territério porque ele é politico, como
poderia supor Santos (1994). Das periferias do mundo, acreditava o gedgrafo brasileiro, viriam
novas possibilidades de mundos menos injustos. O Sul é territério de resisténcias e lugar de
poéticas e politicas solidarias. Para Santos (1994), o territorio é a criacdo de lugares vizinhos e

lugares enredados. O lugar é espaco onde criamos existéncias e coexisténcias.

Importa-nos saber quais existéncias e coexisténcias sdo criadas no Sul. Parafraseando

Memmi (2007), a humanidade-produto quase nunca coincide consigo mesma. Queremos com



208

isso dizer que, os feiticos coloniais, tdo materializados na histdria Gnica colonial, pintou um
quadro sobre nés tdo ilusério e pernicioso que ndo mais soubemos distinguir entre nossa
realidade e a ficcdo sobre nds. Ndo acompanhamos o que somos porque fomos alojados e
alienados em matrizes de realidades opressoras. Para nossa libertagao, “[...] € preciso que sua

alienacdo cesse totalmente” (Memmi, 2007, p. 181).

O movimento para esse desalojamento configura um tipo criacdo espiritual que, desde
o Sul, cocria humanidades, resisténcias e conhecimentos de experiéncias de vida, ao inves de
morte. Se as realidades opressoras cultivam cosmovisdo desencantada — ou seja, onde néo se
valoriza e aprecia a alegria dos sentidos e do corpo, os corpos localizados ao Sul s&o
manifestacdes inventivas de encantamento, sacralidade da natureza e humanidade solidaria.
Resulta que, como nos mostra Oyéwumi (2002, p. 13), produzimos conhecimento e

experiéncias de vida encantada pela cosmopercepc¢éo, que,

uma maneira mais inclusiva de descrever a concep¢do de mundo por
diferentes grupos culturais. Neste estudo, portanto, “cosmovisdo” so sera
aplicada para descrever o sentido cultural ocidental e “cosmopercepgdo” sera
usada ao descrever 0s povos iorubas ou outras culturas que podem privilegiar
sentidos que ndo sejam o visual ou, até mesmo, uma combinacao de sentidos.

Enquanto a experiéncia ocidental organiza o pensamento racional em quadros e ideias,
isso promovera a exclusdo do corpo na producéo e fruicdo do conhecimento, pois o corpo, visto
em uma perspectiva dual, é obstaculo para essa série de quadros e ideias. Dito de modo mais
diretivo, o corpo é degradacdo do pensamento porque a mente esta acima das fraquezas e dos
vicios do corpo e suas sensacdes. Quando estamos localizados ao Sul, o corpo e suas percepcdes

sdo o lugar de onde os mundos podem ser sentidos.

E de um corpo temido pela ordem colonial tanto quanto o grito anunciador da morte da
Rasga Mortalha que encarnamos a presenca no mundo, de maneira particularmente politica. A
sacralidade do mundo comeca a ser restaurada quando esse mesmo corpo religa as humanidades
ao mundo, promovendo sentidos outros de existéncias plurais € menos injustas. Esse corpo é
liturgia da danca e do respirar, do participar e da comunh&o com a natureza, ritualizando formas

para adiar o fim do mundo (Krenak, 2019).

Krenak (2009) adverte que estamos vivendo um tempo das auséncias. A vida é esvaziada
de sentidos mais complexos e profundos; dela € retirada nossa participacao e nossa experiéncia.
O prazer de estar na Terra, de integrar-se a natureza e ser com ela em vida ndo é tolerado. Mais

gue isso, é visto como distanciamento de um tipo de progresso. Assim, o fim do mundo fica
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muito mais facil de ser pregado, afinal somos convidados a desistir de nossos sonhos e da

sacralidade da vida com a natureza.

Uma simples constata¢do: “Nascemos na Terra” (Ferrer, 2021, p. 62) é uma grande
epifania de nossa incorporagdo na natureza. Nosso corpo, quando ao Sul, é vitalizado, é carne
de uma politica e de uma cosmopercepcao que entende nNosso corpo como nosso lar. Assim,
estamos sempre em relacdo, comunh&o e simpatia com os mundos humanos e ndo humanos.
Assumimos um ativismo espiritual-ecologico de estar com o0s pés na terra e por ela nos
movemos. Desse modo dizemos que hd matéria e consciéncia integradas, que “[...] é uma
integracdo mais completa de energia e consciéncia na existéncia incorporada” (Ferrer, 2021, p.

65).

Essa localizagcdo de uma matéria consciente de um corpo localizado ao Sul é uma
posicao de fazer-se a partir do local e de criticar as categorias universais que agenciam e alojam
sujeitos dentro de uma logica ndo enraizadora. Dai resulta a importancia de estarmos
aprendendo com os corpos localizados ao Sul modos outros de compreenséo de si e de mundo.
Castro (1996) fala entdo, do perspectivismo amerindio, onde 0 mundo é habitado por diversos
seres, humanos e ndo humanos, que, a depender de sua posi¢do, compreendem o mundo sob
dada perspectiva. Poderiamos questionar entdo: como os corpos localizados ao Sul se veem e

veem 0s demais corpos?

Ainda assim ndo avancariamos na discussdo, apesar da importancia das mdaltiplas
perspectivas que oferecem distintas visdes de um ponto. Partimos entdo, para compreender o
gue Noguera (2012) chama de afroperspectivista, que é esse lugar, marcadamente africano, de
onde o mundo é visto. Acontece que mesmo dentro de um lugar tornado periférico e marginal,
havemos de essencializar experiéncias e universalizar fendbmenos. Entdo, chegamos a concordar
com Mafeje (2008) quando afirma a necessidade de compreensdo de mundo desde o0s
marcadores émicos de uma dada realidade. Acreditamos gque esse movimento € simpatico para

aquecer a razao e alarga possibilidades de mundo.

Por isso, o corpo localizado ao Sul é manifestacdo do mover e desalojar amefricano
(Gonzalez, 1988). Afirmamos entdo, o amefricaperspectivismo como sendo um desmobilizador
de estruturas coloniais que atravessam esses corpos com a pretensao de uma identificacdo tacita
com a ordem colonial. Nessa posicdo amefricaperspectivista, ontologias plurais e ricas de
mundos diversos — oriundas das cocriagdes amerindias e africanas em Abya Yala — promovem

um florescer humano em uma ldgica ecoldgica de saberes que se articulam em lutas sociais para
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a transformagao do mundo. Saberes e conhecimentos outros se enredam, se cruzam, se tocam
na tentativa de fissurar e desestabilizar a ordem racionalista-instrumental que requer sujeitos
cognocéntricos e egocéntricos. Parte disso resulta em uma concepcao de emergéncia de sujeitos
ecologicos racionais e sensiveis, sentipensantes, periféricos na ordem de mundo branca-
cartesiana que se insurgem (Castro, 1996; Gonzalez, 1988; Mafeje, 2008; Noguera, 2011,
Santos, 2007).

Os corpos enunciam e anunciam, em suas linguagens, epistemologias. Dizemos assim,
que a linguagem, assim como 0s corpos, é epistémica (Bhabha, 1998). Ocorre que esta posi¢do
de um corpo localizado ao Sul como um lugar epistémico e de linguagem é uma epifania da
participacdo da pessoa humana no mundo. Somos ditos, mas também nos dizemos. Ao nos
dizermos, promovemos nossa autoinscri¢do na realidade, no mundo. Estamos seguros — e com
isso queremos dizer que estamos demarcando espacos e disputando narrativas — que precisamos
inscrever os elementos formativos de nossa experiéncia no mundo para dizer da nossa

consciéncia de si.

Em outros termos, necessitamos, para bem experimentar o mundo e a si mesmo,
movimentar nossas percepcdes e ampliar nossos campos de sentidos. E assim que a linguagem
se torna complexa oportunidade de reelaborar a realidade. Isso € possivel na medida em que ha
abertura aos mundos. Essa abertura é condicao para a luta politica, onde o corpo articula modos

de ser “ato insurgente de tradug@o cultural” (Bhabha, 1998).

Falamos, pois, de um movimento estético e politico que, ao invés de deslocar sujeitos e
epistemologias, vai propor desalojamentos. Ora, ao deslocar pretende-se ndo transgredir, ndo
transpassar, mas recriar uma posi¢do que se nega e que antes se queria contrariar. O problema
do deslocamento é que ele faz emergir ordens inversas, mas que talvez ndo consiga repensar
modos outros para transformar a realidade. Faz parte do deslocamento a substituicdo de uma
posicao para outra. Assim, o deslocamento, estranhamente, confunde as posi¢oes, negando-lhes
meios para descentrar. Pode-se dizer que € o esforgo, mesmo que sem intencdo, de criar novos

centros.

Ao afirmar o desalojamento, pensamos em, por certo periodo, desabrigar. Esse sentido
é uma metafora para falar sobre a retirada da condicéo limitante colonial de perceber o mundo
por meio de ontologias e cosmopercep¢des fundadas em categorias que hierarquizam saberes,
poderes e formas de ser. Desabriga-se a pessoa para que ela consiga mover-se por entre a ordem

colonial e diferencga colonial (Mignolo, 2003) e consiga desestabilizar suas estruturas. Ao ser
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ter seu ethos solapado, a pessoa mobiliza-se para criar maneiras outras de percebe-se e ao

mundo.

E assim que o desalojamento, que é estético, politico e, portanto, epistémico, cria arenas
de conflitos, enfrentamentos e, participacdo e cocriacdes (Bhabha, 1998; Ferrer, 2017). O
florescer do desalojamento epistémico é pautado no engajamento solidario para desatar o n6 da
dicotomia universalismo versus relativismo. Fundamenta-se o desalojamento epistémico na luta
politica contra categorias que tentam universalizar a vida, a concep¢do de humano e a
experiéncia de perceber o mundo. Para isso, a no¢do de uma ontologia combativa (Mafeje,

2008) vem contribuir para a superacao do universal que se opde ao relativo e vice-versa.

Na ontologia combativa deve-se levar em consideracao quais marcadores ontologicos,
na experiéncia émica, podem oferecer caminhos de cosmopercepg¢do. Mais que isso, a ontologia
combativa rompe com ideias de categorias — que por universais, sao estaticas e aproximam-se
da imutabilidade — e propde a ideia de que o0s conceitos psicologicos e ontologicos de
determinado grupo devem ser compreendidos como mdveis, dinamicos e em constante

interacdo. Esses marcadores séo epistémicos na medida que revelam os modos de conhecer do
grupo.

No universalismo as categorias ontoldgicas transcendem de um lugar qualquer para
todos os lugares possiveis. Nesse sentido, Bhabha (1998) propde a “[...] defesa politica de um
lugar de enunciag@o”. Para isso, a cultura é elemento de demarcacdo e enunciacao; ela exige
interpretacdo, negociacdo e traducdo. Assemelha-se ao que Santos (2004) chama de
hermenéutica diatépica, onde cada cultura, visto do seu interior, ndo consegue perceber sua
incompletude; sendo as culturas incompletas porque dinamicas e ndo fixas, elas precisam de
ser dialogadas a partir da compreensao de seus topoi, que sdo os lugares argumentativos mais
abrangentes. Assim, na hermenéutica diatopica, amplia-se a consciéncia da incompletude “T...]

com um pé numa cultura, outro noutra” (Santos, 2004, p. 257).

A questdo do universalismo entéo, fica enfraquecida com essa proposta. Essa mesma
questdo, no afroperspectivismo ndo encontra tanto acolhimento. Até porque ha a preocupacéao
de deslocar epistemologias ou sujeitos para uma luta epistemoldgica. Ao trazer o
afroperspectivismo enquanto uma filosofia para a descolonizacdo, Noguera (2011) acaba
aproximando-se de aspectos universalistas, que muitas vezes, mesmo ocupando-se de
perspectivas multicéntricas, acabam isolando os multicentros epistémicos. Ainda, mesmo sem

uma posi¢do contundente e declarada, é possivel perceber no afroperspectivismo a busca por
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certo essencialismo, haja visto que ao priorizar as experiéncias africanas em nossa realidade
estamos comprometidos com a apresentacdo e representacdo dessas mesmas experiéncias.
Deixamos de participar de experiéncias nascidas de nosso corpo e buscamos uma liturgia
ontoldgica da realidade. Perde-se assim, o valor da participacdo e da possibilidade de se
autoinscrever na realidade por meio de desorientacdes e desalojamentos. Continuamos a ser

orientados por outros centros axioldgicos.

Ao produzirmos e cocriamos agenciamentos outros, que consideram sujeitos outros e
realidades mais abertas, o corpo localizado ao Sul recebe afluéncia africana muito mais do que
poderiamos supor. Chega mesmo a ser uma disposicéo efusiva, afetiva e dissonante de um
transoceano etnocéntrico ocidental. Somos rios caudalosos que entoam canticos a Oxum, que

desembocam nas aguas do mar sagrado de Dona Janaina, nosso sagrado feminino jubiloso.

Mesmo assim, por mais que essa poderosa energia de vida simpética e compassiva de
N0SSOS COrpos seja uma experiéncia rizomatica, ainda assim a denegamos. O retrato colonial
nos faz enxergamo-nos com olhos coloniais. A denegacdo do nosso lugar é o trabalho
epistémico que ressoa e vibra nas nossas identificacBes culturais e politicas. Os corpos
localizados ao Sul, contudo, acabam criando entre-lugares (Bhabha, 1998). Nesses territérios
de espacgotempo das nossas energias vital-politico-culturais forjamos experiéncias que afluem
das Africas e nos ensinam sobre as possibilidades e o devir de nossa Améfrica. Assim, Améfrica
torna-se um manto que cobre nossa pele, uma real utopia de encruzilhada, que se coloca a

disputar as narrativas que foram jogadas sobre si.

Se na modernidade somos “dopados por essa realidade nefasta de consumo e
entretenimento que nos desconectamos do organismo vivo da Terra” (Krenak, 2020, p. 18), em
Améfrica podemos até ter sido jogados(as) em fornalhas ardentes pelo macho-branco-
cisgénero-heterossexual-cristdo-burgués, mas as Yabas sussurram em nossos ouvidos e nossas
cinzas politicas e culturais trazem de volta nosso vigor. Ndo mais nos ajoelhamos para esse
senhorio e de suas maos arrancamos as chaves de nossas prisdes. Por isso, simpatizamos,

dancamos, cantamos e entoamos hinos que nos fazem aguas vivas.

E assim que Améfrica torna-se nossos corpos e nosso marcador cultural e politico.
Vamos dialogando com as abordagens e agenciamentos africanos, ndo encerrando nossas
cosmopercepcdes, mas expandindo, sem a intencdo da universalidade. Por isso a presenca
torna-se uma condigdo ontologica de estarmos em simpatia com os mundos e as realidades.

Como Exu devorador de mundo, engolimos tudo que possa estar a nossa volta e vomitamos
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modos outros de ser. Aqui reside a forca de sacralidade de estar no mundo e de cocriacéo.
Vamos saindo das correntes epistémicas, ndo querendo seu lugar, mas lutando por distintas

vistas de um mesmo ponto.

Os corpos localizados ao Sul sdo amefricanos e tecem escritas de libertagdo. Ndo € um
processo de ser liberto, mas, como propde Asante (2002), de encontrar em nossas experiéncias
a n0s mesmos. Isso porque ao nos dizermos amefricanos, reivindicamos nossa periferia como
espaco de resisténcia e possibilidade. Uma periferia radicalmente aberta a criatividade e aos

discursos que criam agdes sobre nossas energias sociais e vitais (Kilomba, 2019).

A postura ontologica dos corpos localizados ao Sul contempla uma localizacéo politica
e historica outra, que nao se centra em metaorientacdes e metanarrativas que foram usadas para
agenciar as existéncias de um modo subalterno. Assim, os corpos ndo sao orientados, mas
seguem movendo-se em experimentacdes e experiéncias estéticas e politicas de construcao de

si, por si e para a vida.

Falamos entdo de ampliar nocGes de nossas experiéncias em uma ldgica sentipensante
(Borda, 2009), cocriativa e participativa (Ferrer, 2021), de desalojamentos (Ferreira, 2007) e
que considera as realidades a partir dos testemunhos. Trata-se de participar da vida e de realizar
trocar simpaticas. A isso, o amefricaperspectivismo nos move como uma experiéncia de justica
cultural e politica, capaz de conscientizar sobre nossos rizomas epistémicos e filoséficos que

projetam uma nocao democratica do local.

Ser localizado talvez, é a empreitada mais original e insurgente dos corpos ao Sul. Seus
moveres ndo tropecam em uma razao universal, mas ritualiza nog¢des dos lugares de enunciacao.
Voltamos a olhar com o espelho de Oxum ndo para n6s como um ato narcisico, mas para a
realidade que fora deixada. 1sso é um exercicio émico de participar da vida por meio de
marcadores nossos. Ousamos entdo, conscientemente, a expulsdo do Paraiso onde imperam as
universalizacOes histdricas sobre nossas existéncias. Mas mantemos nossa posi¢ao ontoldgica
de saber e sentir que “Esta cova em que estas com palmos medida/ E a conta menor que tiraste
em vida/ [...] E uma cova grande pra teu pouco defunto/ Mas estaras mais ancho que estavas no
mundo” (Buarque, 1966).
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5.3 Conhecimentos amefricanos incorporados e a experiéncia sentipensante na producao
do conhecimento

Quando homens e mulheres do sertdo pernambucano preveem a abundéncia ou a falta
de &gua durante o0 ano somente observando se cai chuva no dia de S&o José, 19 de mar¢o, Xangé
estd indo a luta. Quando os povos do semiarido nordestino sabem o exato local para se cavar
um poco usando apenas gravetos que, tensionados, energizam a forca da dgua debaixo do solo
seco, Xangd esta indo a luta. Quando rezadeiras e benzedeiras rezam com suas arrudas e nos
oferecem protecdo aos quebrantos de doencas, mau agouro e mau olhado, Xangd esta indo a
luta. Quando indigenas estdo dancando toré, invocando encantados e curando-se dos males

psicolégicos que Ihes afligem, Xangd esta indo a luta.

Sempre nos falaram de imagens, ideias e estruturas arquetipicas, preferencialmente,
helénicas. Hermes (e a hermenéutica), Dionisio (e o saber dionisiaco), Cronos (e 0 tempo
cronoldgico), Morfeu (e a sonoléncia da morfina), Edipo (e seu complexo). Agora falaremos a
partir de nossos rizomas imagéticos mais proximos. Por isso invocamos Xangé como
experiéncia outra de uma justica cognitiva (Santos, 2018; Meneses, 2016), que nos leva a
repensar a razdo e 0s conhecimentos produzidos por ela. Por isso dizemos, Kad kabecilé! Em

portugués, venham saudar o Rei!

Xangd manifesta sua justica e poder ao travar junto de nés as nossas batalhas. Seu
machado de duas laminas abre caminho para possibilidades e realidades manifestadamente de
equilibrio. Seu grito € um brado de poder que faz temer os cora¢cdes mais aguerridos. Por isso
saudamos o Rei Xangd. Por clamar justica epistémica em nossas localizagoes, territorios e
lugares. E uma experiéncia que é espiritual. Como nos mostra Walsh (2013, p. 213),

La espiritualidad es un modo de ser que implica un acto intencional de
conciencia reflexiva, en que hay un reconocimiento del ser como un “ser-para-
si” (usando el término de Sartre). Es un modo de ser que se dirige hacia afuera,
y por tanto, sefiala més alla de si hacia los objetos. Es un ser con un punto o

proposito en el mundo. En este sentido, la espiritualidad se trata de una
realidad que tiene el potencial de transformar.

A espiritualidade como uma realidade transformadora e comprometida com
[trans]formacdo é uma perspectiva que serve para orientar nossa discussdo sobre a justica
cognitiva. O conhecimento eurocéntrico, especialmente aquele fundado em uma filosofia
moderna, tornou-se o centro irradiador de parametros do que € o conhecimento e 0 que é crenca,

supersticdo e magia. E assim que Santos (2007) fala da abissalidade como metafora para a
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demarcacgdo do que é posto como legitimo conhecimento e o que é seu oposto. De um lado
meridional e imaginario, mas real, temos a ciéncia; do outro, um saber ndo credivel. Evidente
que o lado da ciéncia é geopoliticamente demarcado no ocidente, enquanto os saberes ndo

crediveis na producdo do conhecimento de mundo ficam em uma simetria oposta ao ocidente.

Em Améfrica, entre-lugar onde corpos localizados e agenciados por poténcias vitais,
culturais e politicas ao Sul, o conhecimento é um saber ndo credivel porque o sujeito deste lado
ndo possui agéncia da racionalidade, da razdo e de uma ldgica instrumental e neutra em sua
forma de narrar as coisas de mundo. Assim € posto por quem narra uma historia etnocéntrica.
Mas aqui, e temos nossa autodeterminacdo e cosmopercepgdes que legitimam essa posi¢éo, 0s
nossos conhecimentos germinam da participacdo na vida, da religacdo com a sacralidade da
terra e ndo apenas dos céus, onde estdo os firmamentos universais patriarcais e seus paraisos

que expulsam e condenam os corpos fora de rota (Bhabha, 1998; Gonzalez, 1988).

Nesse sentido, Terena (2019, p. 108) nos afirma que “a Terra, além de ser nossa mae, ¢
a nossa espiritualidade, nds ndo existimos sem ela”. Isso implica em uma posi¢ao ontoldgica
onde honramos os pés no chdo muito mais que 0S Céus e seus paraisos, ou seja, ndo mais
valorizamos dimensdes sutis, mas entendemos que a multidimensionalidade do humano e das
realidades de mundos sdo todas importantes e concéntricas. Rompe-se, portanto, com uma

I6gica hierarquizante.

Sendo assim, temos que a razdo, como uma dimensdo sutil elevada na concepcéo
moderna, ela ocupa uma centralidade na producdo do conhecimento tanto quanto outras
aberturas, como as corporeidades, as espiritualidades e as sensibilidades. A isso podemos dizer
que sdo os conhecimentos amefricanos de mundos. Potencialmente poéticos, éticos e
incorporados, esses conhecimentos reconhecem a necessidade dos pés no chdo, da participacédo

plena e atenta no mundo.

A escrita de mundo € um dos elementos poéticos e cocriativos dos conhecimentos
amefricanos. Deixamos aquela raz&o instrumental e sua ordem verticalizadora de mundos, e
colocamos em centros maltiplos a capacidade de nosso corpo escrever seus movimentos,
percepgdes, participacdo e enacdes no mundo. E essa escrita de mundo um compromisso com
0s vencidos que objetiva 0 ndo esquecimento e a afirmagéo das violéncias coloniais sobre 0s
corpos localizados ao Sul. E um exercicio de ancestralidade, de localizagio, de anunciacio e
enunciacdo (Evaristo, 2009; Kambemba, 2019; Munduruku, 2019).
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Assim afirmamos a produgdo de conhecimento de mundos implicamos e nos
comprometemos com uma escrita de mundos porgue a ordem racionalista tem uma implicagéo
tacita na cosmovisdo de mundo e de sujeito. Enquanto o humano passa a ser definido e limitado
a sua capacidade e dimensdo racional — fundamento do sujeito cognitivo-instrumental-
mecanico e que hierarquiza, quando ndo anula outras percepg¢des sensiveis do ser —, 0 mundo

passa a ser objetivo. Logo, o conhecimento passa a ser objetivo.

Nessa dinamica de funcionamento da realidade racional que se desdobra no objetivismo,
ha a producéo linear e objetiva do conhecimento. Com isso afirma-se e engaja-se na coisificacdo
do mundo. O mundo planificado, angulado, desprovido da sua capacidade de encantamento.

E o desencantamento do mundo na modernidade. A metafisica passou a ser
subalternizada como forma de conhecer 0 mundo. O problema de deixarmos a metafisica é que
reduzimos a realidade a um fisicalismo exagerado. Até mesmo a prépria concepcao de realidade

objetiva é ela mesma uma posi¢do metafisica, ancorada no materialismo.

Por modernidade entendemos o projeto colonial eurorreferenciado e fundamentado nas
colonialidades do ser, poder e saber (Mignolo, 2011). Essa mesma modernidade, para ser
consolidada, precisou de negar outras dimensdes que compdem o humano e estdo envolvidas
no processo de conhecimento de mundo. A razdo é legitimamente supervalorizada e o sensivel
é desprezado. Ndo somos contra a razdo, mas contra essa experiéncia limitadora de uma razao

instrumental que impede a percepcdo mais ampla e alargada.

A razdo dominante ¢é fonte do universalismo. E o perigo do universalismo — um dos
mitos fundantes da modernidade e dos processos de colonialidade — é que definimos formas
fixas e imutaveis de ser, de conhecer e de estar no mundo. Essa razdo dominante, que impede
a contemplacdo como mobilizador da percepcdo da realidade, cria dicotomias como

natureza/cultura, corpo/espirito, subjetivo/objetivo.

A pluralidade, a polissemia, as curvas, as dobras sdo demonizadas. Eis 0 perigo de uma
razdo estritamente instrumental. Ela cria também um império cognocentrista (Santos, 2018).
Esse império é injusto porque distante da ideia de cotidiano como possibilidade. H& nisso uma
supressdo da liberdade e da criatividade. Assim, devemos seguir o0 que é pensado para nGs como

sendo a Unica forma de existir.

De modo insurgente, Maftesoli (1988, p. 195) propde o cotidiano enquanto “[...] tantas

metaforas que permitem sentir (éprouver) a vida, os fatos, em todas as suas concretudes”. Nisso,
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recebemos a plenitude da vida e nos distanciamos de reduzi-la. E preciso, portanto, de uma
concepcao outra sobre o conhecimento, que ndo admita radicalmente o esvaziamento da razéo,

mas a sua propria abertura em um caminhar necessario (Durand, 1989).

Quando a razdo opera de modo redutor, ela desconsidera a paix&o e a transforma em
ato. A poténcia é anulada, o devir das coisas € impedido (Maffesoli, 1988). Essa razdo que € a
ordem da modernidade pode ser aquecida (Borda, 2009; Santos, 2018). Isso quer dizer que ela
pode ser ampliada, em sua posicao ontoldgica, e assim, contemplar, participar e experimentar
0s mundos de maneira plural. Outras perspectivas comegam a atravessar essa razdo, Como a
sensibilidade. Uma razdo aquecida pela sensibilidade ¢ um movimento sociologico da “caricia”
(Maffesoli, 1998, p. 22).

Nesse sentido, engaja-se a razdo aquecida com um tipo de generosidade e de
sensualidade proprias de uma contemplacgdo apaixonada e simpética de mundo. Rompe-se com
a representacdo racional das coisas e se lanca a conhecer de modo centrado em mdultiplas
vitalidades e na propria apresentacdo da vida. As implicacGes axioldgicas decorrentes dessa
proposta é que o saber deixa de ser ligado ao poder e passamos a apreciar as coisas, entdo a
vida se torna “um movimento perpétuo onde se exprime a unido dos contrarios” (Maffesoli,

1998, p. 37).

5.4 Nem humanos nascemos: um corpo sem juizo expulso do céu da representacéo

Nascemos. E uma das constatagdes mais sublimes e simples que podemos incorporar,
sob o signo de uma experiéncia participativa. O nascimento como a primeira realidade em
Pachamama move nossos corpos e nossos conhecimentos. Essa potente vitalidade incorporada
é a experiéncia mais complexa de estar no mundo sendo com ele. Nossos corpos sdo postos no
Mistério como em um ventre que abraca a vida. Para Ferrer (2017), o Mistério é o principio

criador do cosmos e das realidades existentes e possiveis de existirem.

O pensamento helénico se debrucou para refletir e encontrar, nos filosofos pre-
socraticos principalmente, a arché de todos as coisas — 0 elemento constitutivo e presente em
todas as existéncias no mundo. Acontece que as formulacbes e suposi¢des dos pré-socraticos
levavam sempre a um elemento determinado. Se ele era determinado, hd uma implicacéo tacita
nisso: ha uma estrutura formatadora de todos os campos existenciais que sdo orientadas,

modelados e organizadas conforme esse elemento determinado. De certo modo, podemos dizer
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que se trata de uma ontologia restrita, onde o0 mundo é singularizado, homogeneizado e as

experiéncias sdo eclipsadas pelas estruturas definidoras da realidade.

Para onde fugir? N&o ha como. E um Paraiso onde o fruto do conhecimento, intocavel
e sedutor, garante a benesse da padronizagéo, regularizacdo e formatacdo das coisas. Assim,
temos um Paraiso que nos garante um ordenado senso de infinitude, imutabilidade e igualdade.
Mas que é digno deste céu. Certamente quem € governado pela invariabilidade. Corpos em rota,

cheios de juizos de Deus, para utilizar uma metafora mais ocidentalizada.

Ferrer (2017) propde entdo, que as realidades s&o forjadas em cocriacdo dentro, através
e fora de um Mistério que € ndo determinado. Ora, essa qualidade ontoldgica e metafisica é, por
si sO, uma abertura a um tipo de naturalismo ontoldgico mais aberto, mais relaxado, mais
inclusivo e abrangente. Por Mistério, entendemos, a partir de Ferrer (2017), a forca desejante
que emerge da interacdo humana e ndo humana, em participacdo plena, situada em lugares

diversos. E assim que supomos ser a incorporacéo das realidades sociais, politicas e culturais.

Nisso, a producdo de conhecimento de mundos é energicamente espiritual porquanto
sustente a vitalidade das realidades. Envolvemos, pois, nessa producdo ou cocriacao, variadas
faculdades epistémicas humanas que agenciam as nossas experiéncias. 1sso nos leva a acreditar
que nenhuma dimensdo é superior a outra, mas sdo todas atravessadas pela necessidade de
participacdo na vida. Resulta que mundos ontolégicos ampliados sdo possiveis nessa posi¢do
filosofica.

A dualidade platonica foi territorio oportuno para que a filosofia kantiana sustentasse
um modelo de investigacdo sobre a realidade baseado em juizo. Um juizo moral que entende o
sujeito racional como o justo juiz do conhecimento verdadeiro das opinides e crencas. Esse
sujeito é comandado pela razdo. Para isso ocorre um exercicio de elevacdo sutil ao nivel mais
abstrato da razdo instrumental, que comunica 0s processos de representacdao da realidade. A
realidade representada perde vigor, vitalidade e sensualidade (Kant, 1993).

Subjaz a esse juizo moral um juizo de gosto. Sobre este, a subjetividade deve ser anulada
e exorcizada. O mundo objetivo torna-se a realidade mais pura e confidvel. Representar ¢,
portanto, um ato de narrar a morte de nossos gostos e anunciar a moralidade de nosso
conhecimento racional. Eis a referéncia universal sobre o conhecimento (Kant, 1993). Somos
entdo, no Paraiso da objetividade privados do sensual fruto do conhecimento intersubjetivo.
Somos fadados ao juizo de Deus; tornamo-nos em corpos com juizo, que operam com maior

confianca fora da Arvore do Conhecimento, que é a criatividade em poténcia e ato.



219

Fora dos corpos com juizo, ndo temos humanidade. Como confiar, estética e
moralmente, em sujeitos que ndo sdo guiados e conduzidos pelo racionalismo que advoga a
objetividade da vida? Assim, recebemos a marca por transgredir este Paraiso: o sinal da
humanidade nos é retirado. Somos vigiados por arcanjos e suas espadas flamejantes que rondam

a procura de corpos que experimentam a vitalidade do mundo.

Nisso, queremos dizer que a razdo instrumental ocupa ndao somente um lugar de
privilégio na producdo de conhecimento na perspectiva ocidental, como também serve para
produzir moralidades que racializam, capitalizam, generificam e subalternizam diversos modos
e corpos. E preciso, para romper com isso, deslocar a razio de sua dimensdo instrumental, e
aquecé-la em sensibilidades. Assim, entenderemos que somos vidas em conexdo com a natureza

e ndo sujeitos que precisam dominar a natureza.

Se ndo somos desconexos da natureza, nesse exercicio sentipensante de deslocamento
do racionalismo somos afetados a afirmar nossa participacdo no Mistério e em, por
consequéncia, a engajar-se em um ato de incorporacdo das experiéncias. Para isso, 0 juizo de
Deus, como metafora do fardo da dualidade, da separacdo corpo-mente e da primazia da razéo,
acaba por ser desestabilizado. Os corpos localizados ao Sul, com o fruto da amefricanidade,
conseguiram ser corpos sem juizo. N&o se trata de uma operacdo diametralmente oposta, mas
de um mover-se por entre as amarras coloniais que produz uma vitalidade na cocriacdo dos

conhecimentos de mundos.

Nesse entre-lugar sentipensante, Castro-Gomez (2007) anuncia que essa 0 ponto zero
do conhecimento ocidental é a superioridade do lugar epistémico do racionalismo, que
instrumentaliza e maquinifica a razdo. O sujeito do conhecimento entdo, mantém uma postura
de neutralidade e uma posi¢do incorpdrea: “El conocimiento verdadero (episteme) debe
fundamentarse en un &mbito incorporeo, que no puede ser otro sino el cogito” (Castro-Gomez,
2007, p. 82). E como se ndo fossemos atravessados por marcadores de identificacdo e como se
nossos pés ndo estivem fincados na terra. E um contexto importante para a marcacgdo da
modernidade. As bases epistémicas da modernidade s@o frutos comestiveis e permitidos,
enquanto a participacao e a experiéncia enativa de corpos epistémicos de uma razdo mais aberta

constituem o proprio fruto proibido do Eden.

Do Paraiso moderno epistémico, somos a-historicos, retirados de pessoalidade e de
marcas e inscri¢des que sustentam nossos moveres na vida. Ser, saber e poder sdo, portanto,

modelados em uma Unica perspectiva, que é mecanica. Castro-Gomez (2007) critica o
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pensamento fundante da ciéncia moderna em Kant e Descartes por entender que tal proposta,
apesar de todo avanco na produgdo do conhecimento na histéria da humanidade, acabou por
inaugurar uma geopolitica e uma ontologia de mundos que consideram e privilegiam apenas as
estruturas objetivas da realidade. Assim, ha uma estrutura de matematica de pensamento que

impede o florescimento de possibilidades outras de existir.

Ainda como consequéncia dessa postura, “la vision del universo como un todo organico,
vivo y espiritual fue reemplazada por la concepcion de un mundo similar a una maquina”
(Castro-Gomez, 2007, p. 82). Ora, para permanecermos no Paraiso moderno epistémico, temos
que aceitar as realidades do universo ndo mais como organicas, vivas e espirituais, mas como
uma grande maquina, que coordena dispositivos que acomodam, alojam e assujeitam as
existéncias para a perfeita harmonia da universalidade. Tudo passa a ser visto como autdmatos

que sdo regidos pela forma mecanica.

Na perspectiva mecanica, representamos a vida. E isso mortifica a vitalidade das coisas.
A representacdo € uma maneira de operar objetivamente sobre determinado objeto. O
conhecimento, empobrecido, esculpe uma forma para determinada ideia. Quem recebe a
representacdo acaba ndo recebendo a pulséo vital que circunda os modos de existéncia. A
representacdo € o ponto de chegada do mover de Hybris. Na mitologia grega, a Hybris é o
espirito da insoléncia e do orgulho. Incoercivel em si mesma, ndo reconhece fronteiras e é a

identificacdo temporéria entre homens e deuses (Brandao, 1987).

Castro-Gomez (2007, p. 83) chama de “hybris del punto cero” para referir-se a este
centro epistémico de onde emerge o sujeito racional-cognitivo-instrumental. A representacédo é
entdo, a maxima da producdo do conhecimento neste Paraiso. Sujeitos que, na pretensa
neutralidade de suas marcas historicas, culturais e politicas, demarcam sua objetividade frente

a participacdo na vida.

Quando somos expulsos dos céus que sustentam esse Paraiso epistémico, n0ssos corpos
— sem juizos — operam na busca por sentir a terra, movendo-se por entre a vitalidade de saberes
e conhecimentos. Reconhecem assim, a pluralidade vital dos conhecimentos, sua circularidade
e seu compromisso com a restauracdo de Paraisos na Terra, de onde abundam as periferias
epistémicas e ontologicas, com todas as suas riquezas. Por isso, a intersubjetividade passa a ser
um desalojamento de sujeitos, promovendo a apresentacdo dos conhecimentos de mundos e de

realidades.
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6. FORMACAO HUMANA: DAS EDUCACOES FLORESCIDAS DESDE OUTRAS
SENSIBILIDADES

6.1 Um lugar outro para a educacao

Grécia antiga. Homero. E 14 que iniciamos nossa discussao. A escolha por uma geografia
e histéria especifica se da em virtude de que em nosso processo formativo temos esta terra, este
tempo e este homem como a aurora civilizacional da humanidade, ja que nela se desenvolveu
as bases da filosofia (ocidental), da democracia e da cultura ocidental (Jaeger, 1995). Foi assim

que aprendi. Foi assim que aprendemos.

Manacorda (2006) revela-nos que a educacdo grega buscava formar o individuo em
todas as suas dimensdes: fisica, mental, moral e espiritual, através das atividades relacionadas
com a cultura e a filosofia grega. Tratava-se também de uma preparacdo para as tarefas do

poder, que eram: pensar, falar e fazer as coisas da cidade.

Essas tarefas exigiam o uso da razdo, da retérica e da a¢do, que constituiam a forma da
consciéncia e ndo era para todos, mas somente para alguns que iriam dirigir e governar outros.
Além disso, a preparacdo educativa era uma atividade divina, pois na figura do educador
humano havia a obra dos deuses. Os seus designios eram uma misséo determinada em que 0s

homens haveriam de ser preparados para lograr éxito.

Pensar, dizer e fazer as coisas da cidade eram os fins prdprios da educacdo. Esse
exercicio, ou missdo, de uma elite privilegiada, constituia a educacdo intelectual, juntamente
com a educacdo fisica (Manacorda, 2006). Percebemos, ja de inicio, uma divisdo entre uma
educacdo pautada em uma cognicdo e nos processos mentais e outra em uma educacao centrada
no corpo. Mesmo que ambas possuissem o mesmo valor, havia uma divisdo e ambas deveriam

elevar o espirito. Essa tornou-se a meta da educacdo na Grécia antiga.

Ainda na Grécia antiga, houve um tempo que as artes se tornaram a maxima expressao
da realizagdo humana. Manacorda (2006) afirma que os gregos antigos entendiam as artes como
uma tarefa eminentemente humana, ocorrida sem a vontade de Jupiter. A imagem de Prometeu
representa a mente humana, criadora, criativa, inventiva. Essa imagem nos mostra a plenitude

do homem que goza e celebra do uso da razéo para criar seu mundo.

E a consciéncia. Consciéncia de. Essa consciéncia vem a ser a propria razao, a propria

lucidez. lluminar o corpo por via da razdo é o caminho que pavimenta a consciéncia, ou melhor,
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que a coloca como centralidade e referencialidade da educacéo. Podemos mesmos dizer: o lugar

da educacéo é a consciéncia. Conhecer o que se pretende dominar, governar, disciplinar.

Essa vista da educacao pressupde um conjunto normativo de regras operacionais para
acessar a razdo. Sim, a razdo torna-se um local, abstrato ou ndo, que pode ser plenamente
conectado. Implica uma dimensdo pré-dada, existente a priori, independente. Nao é uma
construcdo, uma negociacdo diante do conhecimento. E o cerne da razdo sera representar o

mundo. A representacao €, pois, a maxima da razéo e, por consequéncia, da educacao.

Educacdo, consciéncia e razdo se estreitam. Talvez essa seja a triade de uma
racionalidade que supde uma miriade do homem e da realidade. Se temos uma meta de
humanidade a perseguir e atingir, tudo mais que cerca os problemas do ser homem sé&o
irrelevantes ou secundarios. E um processo em que retiramos do ser sua capacidade de
relacionar-se e encontrar-se nas relacdes. Esse ponto é crucial para entendermos como, ao
dominar e formar um certo modo de razdo e consciéncia, destinaremos 0 sujeito para
determinados fins alheios a ele mesmo. E isso que Freire (1987) afirma sobre a disputa da
educacdo como uma formacéo e ndo como depdsito de conhecimento nas mentes de quem se
educa; € isso 0 que Woodson (2018) fala do dominio das mentalidades e do pensamento para
dirigir a acdo do homem; é isso que é posto por Fanon (2021) quando denuncia o opressor, em
seu autoritarismo, imp@e sobre aquele violentado um juizo pejorativo sobre si mesmo e seus

modos de existir.

A educacdo, na visao grega antiga, era um privilégio da consciéncia, que se apropriava
do conhecimento como se fosse uma propriedade sua. Conhecer significava dominar o objeto
de conhecimento, reproduzi-lo e manipuld-lo de acordo com o0s seus interesses. Assim, a
consciéncia elegia uma Unica e universal forma de ver a verdade, que era separada do corpo, da
experiéncia, da intuicdo e da imaginacdo. A verdade era algo intocavel, que precisava ser

defendida de qualquer questionamento ou contestacao.

Para chegar a esse nivel de consciéncia, a educacao grega antiga exigia um processo de
iniciacdo, que consistia em reconhecer a propria ignorancia e buscar o conhecimento superior.
Esse conhecimento era visto como uma revelagdo do divino que estava dentro de cada um,
como afirmava Socrates, citado por Duhot (2004, p. 129): “conhecer ¢, pois, tomar consciéncia,

no espelho da alma, do divino que estd em si”. A meta da educagdo era, entdo, agir de forma
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consciente sobre 0 mundo, usando a razdo como guia e iluminagdo. A razéo era o caminho para

superar a ignorancia e acessar o divino, a luz, a verdade que estaria em nos.

Adentramos, nessa l6gica, em outro elemento importante: a vigilancia. Para estar
consciente do mundo, a atencdo manifestada na constante vigilancia é o crivo pelo qual as coisas
do mundo sdo observadas e julgadas. Decorre dai 0 aspecto instrucional e de treinamento, pois
quanto mais instrugdes a seguir, quanto mais treino a percorrer, mais especializado e exato
ficaria o julgamento das coisas e 0 encontro com a verdade. Cria-se no pensamento uma
gramatica racional instrumental: as coisas do mundo sdo conferidas e julgadas para, em seguida,
serem definidas como verdadeiras ou ndo. Essa gramatica excluia outras formas de atencéo,

como a criatividade, a curiosidade, a sensibilidade e a imaginagao.

Parece uma formacéo vinculada a uma programacédo do saber, do conhecer e do agir.
Fora dessa programacdo, que deixa o sujeito confortavel no julgamento das coisas do mundo e
da realidade, ficamos mais propensos a ddvida e ao erro. 1Sso porque entrariam outros aspectos
que fogem da atencéo e da vigilancia, como a forca do desejo ou da imaginacao, por exemplo.

A razdo e a verdade sao estabelecidas, nesse entendimento, como algo fixo e imutavel.

E bem apropriado dizer que a vigilancia produz (ou exige) exercicios espirituais de
autoconhecimento. Para se chegar a forma fixa e imutavel das coisas, ha a necessidade de uma
individualidade exacerbada, afinal, ndo estaria a iluminag&o e acesso a razao por via do interior
do sujeito? N&o estaria a verdade a ser acessada por meio da consciéncia da interioridade?
Assim, quanto mais acesso a esta interioridade, mais proximo ficamos da verdade. E um
processo de esculpir o espirito, a alma, a mente; é um processo também de higienizar tudo
aquilo que n&o faria parte dela, expurgando os erros e ilusdes. A busca pela natureza da verdade

é um exercicio espiritual dessa consciéncia.

O problema, para estabelecermos uma unido mais com todos os modos de vida, esta
justamente no caminho da busca da consciéncia pela verdade e que tem como ponto de chegada
a certeza. Esse limite, da verdade pela verdade, é que acaba fechando o sujeito em si mesmo.
N&o estamos com isso afirmando que essa busca seja algo desnecessario, até porque foi esse
caminho que contribuiu sobremaneira para que acumulassemos e criassemos conhecimentos
valiosos para a nossa humanidade. Estamos tensionando e friccionando essa historia particular
da educacdo como consciéncia como uma alternativa aos processos formativos que reduziram

0 sujeito as aspecto cognitivo-mental.
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Hadot (2014) diz que o ato de conhecer € um ato espiritual. Esse foi o percurso da
educacao grega antiga; também o percurso que reivindicamos aqui nesta tese. Contudo, nossos
caminhos tornam-se encruzilhadas e distintos quando o conhecer é um ato espiritual
participativo, complexo e que requer ndo somente 0 acesso a razdo, mas quando consideramos
as sensibilidades como um outro lugar para a educacdo. Ao invés de desejarmos a verdade
universal e imutéavel, trazemos a multiplicidade da realidade, a pluralidade do modo de

conhecer, a diversidade de compreens@es que se tocam e cruzam.

Enquanto um exercicio espiritual, a busca pela verdade que prima pela razéo € a
realizacédo de si. Por isso trazemos como uma iluminagdo, na qual o sujeito estava em um estado
de infelicidade antes da busca pela verdade. Essa infelicidade era causada pelas paixdes e
desejos. Sendo estes provisorios, passageiros e acidentais, impediam o ser de chegar a sua
autenticidade, de agir e pensar pela razdo, pois paixdes e desejos seriam canais de abertura para
a exterioridade. A consciéncia e a razdo seriam as juizas do julgamento: o certo, o errado, 0

belo, o virtuoso, o desvio (Hadot, 2014).

A escolha da vida interior como algo elevado e superior fez com que entendéssemos o
mundo e tudo que nele habita como algo que desviaria nossa busca pela verdade. Exterioridade,
estranheza e superficialidade tornam-se sindnimos. Libertar-se disso seria um movimento a ser
perseguido pela educagdo como consciéncia. A educacao entdo, purificaria a alma, colocando
o ser diante do universal, do eterno, do imutavel. Pelos exercicios espirituais, ou pela ascese, a
educacdo disciplinaria o sujeito, seu corpo e sua alma, com fins a aproximacao de um estado de
virtude e felicidade. Abandona-se o corpo como simulacro, como aparéncia va que poderia
corromper nosso caminho. Ele seria nossa materialidade mais exterior, apesar de guardar em si

a consciéncia e a interioridade (Hadot, 2014).

A consequéncia dessa educacdo seria 0 desenraizamento da vida, da realidade, da
natureza. A vida é, desse modo, cultivo das paix6es e dos desejos. Duhot (2004) diz que essa
volta extrema para a interioridade € uma experiéncia centrada unicamente no individuo. Néo é
algo que a linguagem poderia expressar, mas somente vivenciaria quem se entregasse

constantemente e vigilantemente a essa experiéncia.

Estamos falando neste contexto todo de uma educagéo grega que ndo era unica, mas que
apresentava suas diferencas. O periodo homérico, entre 900 a 750 a.C., a educacdo espartana e

a educacdo ateniense poderiam ser considerados grande momentos da educacdo na Grécia
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antiga e mais ainda na formacéo cultural do grego antigo. O periodo homérico tem um caréater
pratico, em que cultura e educacédo gregas andam lado a lado e o ideal do homem formado pelas
praticas educativas € 0 homem de ac¢éo e de sabedoria. A educacéo espartana, de 750 a 600 a.C,
primava pela perfeicéo fisica do sujeito e de sua completa obediéncia as leis, visando tornar-se
um exemplo militar. J& a educacdo ateniense, diferente da espartana, enfatizava o cérater
formativo da alma, em que pese a formacdo completa pelo corpo e pelo intelecto. Segundo
Cambi (1999), esses momentos estruturam em grande medida a tradicdo ocidental sobre a

formacgé@o do homem ocidental.

Interessa-nos especialmente um conceito que emerge da tradicdo grega em seus
momentos historicos de uma educacdo: kalokagathia. Sousa (2013) diz que o termo vem do
grego e indica kalos, belo; kai, e; agathds, bom. Ou seja, uma virtude e uma moral de beleza e
bondade. O ideal do homem belo e bom tornou-se o principal horizonte ou ponto de chegada

da educacéo.

Esse ideal de homem ¢é atingido quando ele domina suas paixdes. Nesse momento o
prazer entra como grande desvio do homem; o prazer, as alegrias e a entrega as emocoes e
sentimentos em nada poderiam contribuir para a elevacéo da beleza e da bondade do homem.
Reid (2012) apresenta a kalokagathia como um ideal superior e erdtico imanente ao homem
que controla, que domina, que consegue ser senhor de suas paixdes. Na mesma esteira, para
Jaeger (1995), a educacédo ou formacdo do homem deve ter uma imagem clara que oferega ao
espirito o que ele deve ser e tornar-se. Assim, a beleza que falamos aqui é no sentido imagético,

algo a ser almejado, ideal e centro de elevacdo do homem e seu espirito.

O termo kalokagathia expressa a perfeicdo fisica perspectivando-a a divindade. Para
isso, a forca fisica é o espelho que eleva o homem a condicao divina. O mesmo vale para o
intelecto, a razdo e a consciéncia. Deduzimos disso que a imagem divina é, a0 mesmo tempo,
forca e robustez fisica e consciente de sua razdo. Em grande medida, essa é a imagem de uma
educacdo que foi perpetuada como um modelo de formacdo humana. Ha algo mais curioso
ainda na experiéncia kalokagathia: os beneficios sociais. Ora, parece contraditorio quando
afirmamos até aqui o caréater individualista da formac&o e da educacdo pautadas na consciéncia.
Contudo, o aspecto comunitario da kalokagathia € ser provedor de beneficios sociais para a
coletividade. Desse modo, aquele que atingisse a kalokagathia seria responsavel por benesses
sociais para construcdo de bens publico e também espiritualmente responsavel por unir e

agregar a comunidade em torno do que era entendido como exceléncia da existéncia (Reid,
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2014). Essa imagem é, para nés, muito cara: ela faz emergir o grande civilizador que carrega
em suas costas 0 peso da missdo de humanizar todos que Ihes séo diferentes. E uma experiéncia

que nos, povos colonizados, conhecemos e vivenciamos com profunda dor.

Reid (2014) considera que a kalokagathia é uma ética a0 mesmo tempo em que é
estética. Deve-se transcender a busca da beleza nas a¢6es boas. A beleza estaria profundamente
no bom. E para julgar algo como bom, a razéo é o crivo que fard esse julgamento. A autora
mostra entdo, que a abdicacdo da riqueza, do poder e de tudo que traga gloria ao homem € parte
para se garantir a beleza, tantas vezes. Entendemos assim, que quem chega a kalokagathia leva
em si a missdo de perseguir uma gléria maior, abandonando seus privilégios momentaneos.
Novamente, h4 aqui um paralelo colonial quando consideramos a autoproclamada missdo
civilizatoria: o colonizador renuncia a todo seu conforto material, saindo de sua terra natal,
deixando sua familia em busca da humanizacdo daqueles que considerou selvagens. A grande

gloria seria cristianizar as formas de vida consideradas selvagens e animalescas.

Mas detendo-nos ao aspecto formativo, a kalokagathia requeria o uso da razéo, de uma
consciéncia, de uma interioridade. Mesmo que, segundo Jaeger (1995), houvesse o
reconhecimento da superioridade da alma como expressdo espiritual e ética, a educagdo grega
antiga centrava-se na integralidade do corpo e da alma. Pela alma, o corpo se movimenta e

também se ilumina. E é nela que a nossa consciéncia reside.

Jaeger (1995) afirma que uma educacao consciente eleva 0 homem a uma condicao
superior. Essa afirmacédo foi base ontoldgica para uma histéria da educacéo. Foi ela que trilhou
0 caminho da consciéncia como o0 mais alto grau para se mover o conhecimento, a vontade e a
acdo humana. Foi na Grécia antiga que, segundo Jaeger (1995), houve o apice, 0 progresso

fundamental para entendermos a educagdo como consciéncia.

E importante percebermos o que diz o autor: “Toda educagio ¢ assim o resultado da
consciéncia viva de uma norma que rege uma comunidade humana, quer se trate da familia, de
uma classe, ou de uma profissao, quer se trate de um agregado mais vasto, como um grupo
étnico ou um Estado” (Jaeger, 1995, p. 4). A partir disso, entendemos que o se a educagdo tem
como lugar privilegiado a consciéncia, é na Grécia antiga que, historicamente, foi estabelecido
como um lugar singular para a educacgéo. Para Jaeger (1995), € 14 que, em oposicao ao Oriente,

que a educacdo ganha uma referéncia de formacdo do homem para a comunidade.
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A historia construida até aqui elevou ao altar das imagens ocidentais essa sincronia
l6gica. Justificando a partir de apenas uma perspectiva historica e ontolégica como centralidade
do memorial humano. A referencialidade da formacao tornou-se um humano particular, como
vimos aqui. Um humano regido pelas imagens que governam e conduzem a iluminagédo do
espirito, que dotado do intelecto e da razdo orquestra processos de dominio do julgamento das
coisas de mundo. Portanto, a consciéncia foi 0 modo manifestado da educagdo como evolugéo

do homem, como higienizacao de suas paixdes, dos seus erros, de suas duvidas.

Por ndo termos as mesmas imagens, as mesmas metas educacionais e formativas, nos,
amefricanos — animalizados para sermos objeto de dominio —, fomos constituidos na historia
como povos sem uma cultura racional, sem regras e normas que conduzissem uma racionalidade
de progresso. Fomos ditos animais, porquanto nossa razao, que € mais sensivel ao mundo e sua
natureza, foi classificada como insuficiente aos padrdes de humanidade e de elevacao espiritual
do homem. Fica facil entender, mesmo que discordando desse julgamento, Jaeger (1995, p. 9)

quando afirma:

O mundo grego ndo é sé o espelho onde se reflete 0 mundo moderno na sua
dimensdo cultural e historia ou um simbolo da sua autoconsciéncia racional.
O mistério e deslumbramento originario cerca a primeira criagdo de seducdes
e estimulos em eterna renovacdo. Quanto maior é o perigo de até o mais
elevado bem se degradar no uso diario, com tanto mais vigor sobressai o
profundo valor das forgas conscientes do espirito que se destacaram na
obscuridade do coracdo humano e estruturam, no frescor matinal e com o
génio criador dos povos jovens, as mais altas formas de cultura.

A historia da educacdo que conhecemos é marcada pela admira¢do do ocidente pelo
mundo grego antigo, considerado o berco da civilizacdo e da cultura ocidentais. Mas essa ndo
¢ a Unica histéria possivel, nem a Unica fonte de inspiracdo para a educacdo. Existem outras
histdrias que valorizam outras culturas, outras formas de pensar e de se relacionar com o mundo.
A educacdo como consciéncia, como um processo de iluminacéo racional, ndo € uma verdade
universal, mas uma construcao historica e cultural. Portanto, € preciso dar a ver outros modos
de consciéncia que analisam essa histéria particular; € preciso também reconhecer e reivindicar

outras formas de educacao que respeitem a diversidade e a pluralidade humanas.

Uma dessas formas de questionar e confrontar a historia da educacéao ocidental € a partir
de uma perspectiva africana, que nos oferece uma visao critica e alternativa sobre a influéncia

e a cultura do pensamento europeus na formacao do colonialismo e da modernidade. Essa € a
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proposta do trabalho intelectual de Ani (1994), que nos apresenta uma lenda do povo Dogon,
da Africa Ocidental, sobre um ser incompleto e destrutivo que fora rejeitado e abandonado pelo
seu criador. Essa imagem mitica representa a cultura europeia, que Se caracteriza por uma Vvisdo
de mundo dualista, hierarquica e excludente, que nega e oprime as outras culturas. A cultura
europeia se colocou como o centro da humanidade, como a medida de todas as coisas, e se viu
como a grande herdeira e continuadora da cultura grega. Mas essa € uma visdo distorcida e
parcial da histdria, que ignora as contribuicbes de outras civilizacdes, especialmente as

africanas, para o envolvimento humano.

A cultura grega se constituiu a partir de uma l6gica de polarizacéo e hierarquizagdo, que
definia o que era grego em contraste com o que era barbaro, estrangeiro, diferente. Essa forma
de pensar a diferenca ja revelava uma tendéncia a superioridade e a dominagéo, que marcou a
consciéncia grega e sua influéncia na histéria ocidental. Ani (1994) nos mostra como essa ldgica
polarizadora teve consequéncias na concepcao da Grande Cadeia do Ser, uma viséo de mundo
que estabelecia uma ordem fixa e hierdrquica entre os seres, desde Deus até a matéria
inanimada. Essa visdo de mundo legitimava e reproduzia relacBes de poder assimétricas, que

justificavam a exploracéo, a opressao e a exclusao de outros povos e culturas.

Ani (1994) propde uma analise critica da cultura europeia moderna, baseada em um
modelo conceitual inspirado na lingua banta suaile, falada por diversos povos africanos. Nesse
modelo, ela define trés conceitos-chave para compreender uma cultura: asili, utamawazo e
utamaroho. O asili € o nicleo, a esséncia, a semente que da origem e sentido a cultura. O
utamawazo € a visdao de mundo que resulta do asili, a forma como a cultura estrutura o
pensamento e a percep¢do da realidade. O utamaroho € a energia vital que anima a cultura, o

principio que orienta 0 comportamento e a acdo dos sujeitos culturais.

Segundo Ani (1994), o asili da cultura europeia moderna € a dicotomia, a separacao e a
oposicao entre elementos que deveriam ser complementares. A cultura europeia se baseia na
polarizagdo entre pensamento e emogdo, homem e natureza, europeu e o outro, razdo e afeto, e
assim por diante. Essas separacdes implicam em uma negacdo e/ou um distanciamento
hier&rquico entre os polos, gerando relagdes de desigualdade e conflito. Historicamente, essas
divisbes deram origem a sistemas de opressdo e exploragdo, como 0 racismo, 0 sexismo, 0
capitalismo e outros, que se tornaram paradigmas radicais de organizacao social e de formagéo

humana.
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O utamawazo da cultura europeia, ou seja, a sua visdo de mundo, é marcado pela
experiéncia ideoldgica da separacdo e do controle. A cultura europeia valoriza a dominagéao
sobre 0 outro e sobre a natureza, buscando impor a sua logica e a sua racionalidade como
superiores e universais. O utamaroho da cultura europeia, ou seja, 0 seu principio de acdo, € a
imposicdo de seus valores e sistemas como algo natural e inevitavel, que deve prevalecer sobre
as particularidades e singularidades dos povos néo-europeus. Essa imposi¢do se manifesta na
colonizacdo, na escravidao, no genocidio, na exploracdo e na assimilacdo cultural dos povos

subalternizados.

Ani (1994) nos convida a refletir sobre a consciéncia, entendida como a forma como
uma cultura se percebe e se expressa no mundo. Ela nos lembra que a consciéncia que estamos
acostumados a considerar como universal e superior € uma consciéncia sistematizada a partir
de Platdo, que introduziu a educagdo como um processo de ascensdo ao nivel mais técnico e
mais alto da consciéncia. Assim, 0 homem educado era aquele que alcancava a razdo, a verdade
e a virtude, e que, por isso, tinha o direito e o dever de educar e disciplinar todos aqueles que
ndo eram educados, que viviam na ignorancia e na ilusdo. O homem educado era o sujeito
critico e analitico, evoluido e iluminado, capaz de governar a si mesmo e aos outros. Essa
concepgdo de consciéncia e de educacgdo influenciou a l6gica europeia pré-moderna, que se

baseava em categorias antagonicas para classificar o homem e 0 mundo.

A cultura europeia se definia pela oposigdo entre selvagem e civilizado, primitivo e
evoluido, barbaro e culto, e assim por diante. Esses pares opostos serviam para legitimar 0s
sistemas de compreensdo da realidade, que favoreciam a dominacéo e a exploracdo dos povos
considerados inferiores e atrasados. Ani (1994) nos propde uma outra forma de entender a
consciéncia, a partir de uma perspectiva africana, que se contrapde a consciéncia europeia. Se
a consciéncia europeia é fundamentada no aspecto técnico-légico e operacional, que valoriza a
razdo, a separacdo e o controle, a consciéncia africana é fundamentada no aspecto espiritual,

que valoriza a intuigdo, a integracdo e a harmonia.

A consciéncia africana se relaciona a uma concepc¢do de mundo em que 0 sujeito se
entende interconectado a natureza e aos diferentes modos de vida e existéncia, respeitando a
diversidade e a pluralidade. Podemos dizer que, enquanto a consciéncia que pautou a educagao
grega e a cultura europeia é formadora de uma individualidade excessiva, que se coloca acima
e contra os outros, a consciéncia africana se ocupa de uma formacdo individual que visa a

coletividade e a comunidade, que se coloca junto e com o0s outros (Ani, 1994).
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Ani (1994) nos oferece uma anélise da consciéncia como operacdo, na perspectiva
europeia. Essa forma de consciéncia tem algumas caracteristicas distintivas, que revelam a sua
I6gica e a sua ideologia. A primeira caracteristica é a espacializacdo, que significa que a
consciéncia europeia se situa em um lugar proprio, que é o lugar do conhecimento, do poder e
da autoridade. A partir desse lugar, a consciéncia europeia produz e dissemina o conhecimento,
que é considerado valido, verdadeiro e universal. A segunda caracteristica é a excecdo, que
significa que a consciéncia europeia se considera a Unica capaz de conhecer, de forma racional,
I6gica e objetiva. A consciéncia europeia se isola e se diferencia das outras formas de
consciéncia, que sdo vistas como inferiores, subjetivas e irracionais. A terceira caracteristica é
o0 Eu, que significa que a consciéncia europeia se baseia em uma dimensdo metafisica, que
separa 0 sujeito do objeto, o interior do exterior, 0 pensamento da realidade. A consciéncia
europeia se centra no Eu, que € o sujeito que pensa, que conhece, que domina. A quarta
caracteristica € a narratizacdo, que significa que a consciéncia europeia constroi historias, que
colocam o Eu como o protagonista, o heroi, o civilizador. A consciéncia europeia narra a sua
prépria histdria, que € a historia da humanidade, e silencia ou distorce as historias dos outros,
que sdo os barbaros, os selvagens, os colonizados. A quinta caracteristica € a conciliacdo, que
significa que a consciéncia europeia representa os objetos conhecidos em um espaco mental,
que é o espaco da razdo, da ciéncia, da técnica. A consciéncia europeia concilia os objetos, que
sdo todos e tudo que é diferente do Eu, em categorias, conceitos, teorias, que servem para

explicar, controlar e manipular a realidade.

Essas caracteristicas mostram como a consciéncia europeia opera sobre 0s objetos que
serdo conhecidos, que sdo observaveis, mensuraveis, classificaveis. E os objetos sdo todos e
tudo que é diferente do Eu estabelecido como a imagem superiora que classifica e que conhece
0 mundo. A consciéncia entdo, opera sobre os objetos, mas também sobre 0s sujeitos, que sao
0s outros, os diferentes, 0os ndo-europeus; opera sobre o0s sujeitos, que sdo colonizados,
escravizados, explorados, assimilados, excluidos; opera sobre os sujeitos, que sdo negados,

silenciados, invisibilizados, desumanizados.

Assim tem sido a educagdo como consciéncia, na perspectiva europeia. Uma educagédo
que reproduz e legitima a consciéncia europeia, que impd&e e universaliza a sua visdo de mundo,
gue nega e oprime as outras formas de consciéncia, que desconsidera e destroi as outras formas
de educacdo. Uma educacdo que forma sujeitos individualistas, competitivos, dominadores,

alienados.
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Mas essa ndo é a Unica forma de consciéncia, nem a unica forma de educacdo. Existem
outras formas que se contrapfem a essa perspectiva. Ha outras logicas, outras ideologias, outras
epistemologias. Ha formas de consciéncia e de educacdo mais solidarias e compassivas, que
Ani (1994) chama de africana, mas que podemos chamar também de amefricana, como propde
Lélia Gonzalez (1988). Essas sdo as formas de consciéncia e de educacdo que valorizam as
sensibilidades, as animalidades e as selvagerias — nos termos do colonizador — como formas de
resisténcia, de subversdo, de criagcdo. Essas sdo as formas de consciéncia e de educacdo que

envolvem processos formativos mais cosmicos, mais integrados, mais plurais.

6.2. Manifesto das bestas: uma educacgdo desde a animalidade e as sensibilidades

Diante da centralidade da educagdo como consciéncia, resta-nos continuar baforando
nossas fumacas ancestrais e recuperar as memorias que tentaram apagar. Indignar-se
epistemologicamente (Freitas, 2020) parece-nos ser bem apropriado ao momento. Sobre uma
historia Unica, sobre narrativas que nos construiram sob o sinal da besta, sobre nossas
sensibilidades, racionalidades e conhecimentos considerados atrasados e selvagens é que nos
colocamos em um contra-modo de dizer aquilo que néo nos foi permitido dizer. Ou que mesmo
falando, foi ignorado. Freitas (2020, p. 69) afirma que “O desafio que coloca, e que € acolhido
pela indignacéo epistémica, é o de buscar romper com os cddigos tedricos ja determinados pela
argumentacdo dominante e transcendé-los para se buscar ressignificar o ndo significado”. Nao
pretendemos negar ou antagonizar as epistemologias classicas eurocéntricas, mas apontas 0s
limites que nos empurraram para uma vida animalizada. Assim, vamos recuperar aqui codigos

tedricos e da sentidos outros a partir de nossas experiéncias.

Um desses codigos é a nossa bestilizagdo, animalizacio. E que considerar que aquela
consciéncia formadora de um Eu estritamente fechado, racionalista-técnico, dotado do direito
de classificar o mundo e tudo que nele ha, foi uma consciéncia que negou nossa consciéncia
mais amorosa, solidaria e comunitaria. Estamos nos distanciando de uma moral e cultura
europeias, centradas num humanismo seletivo, e nos aproximando de uma animalidade, como
fomos julgados. Talvez seja imoral pensar a educacdo através da nossa bestialidade e
animalidade. Talvez essa imoralidade advirta a historia sobre as histérias ndo contadas. Talvez
mesmo a educacgéo precise ser uma imoral senhora que tem um fluxo indeterminado e inacabado

como a natureza.
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Descentrar a historia humana da educa¢do em uma histéria imoral da educagdo € um
convite para expulsdo de tradigdes humanistas violentas. Mas 0 que ndo serviram até aqui?
Como sdo os processos educativos, formativos e de escolarizagcdo das criangas pobres, das
pessoas negras, das pessoas LBTQIA+, das pessoas com deficiéncia, das mulheres e de outros
sujeitos marginalizados e minorizados? Nao precisamos de dados que atestem isso. Nossa
experiéncia como educador(a) ja nos prover argumentos e fatualidades que atravessam o corpo
de quem se indigna com as violéncias e precarizacdo do humano. Isso porque a histéria humana
é uma construcéo cultural que colocou certo tipo de homem diante de todos os animais. E o que
somos, ndo que nutrimos outras consciéncias, mentalidades e racionalidades sensiveis, sendo

animais e bestas?

Rebaixados que fomos ao animal e as bestas, o processo civilizatério moderno — ou a
exploracdo das nossas mentalidades por via da cruz implantada como signo universal da
verdade pelos europeus aqui em nossas terras — abriu precedentes para justificar toda e qualquer
violéncia contra os corpos animalizados. Criamos a imagem de um homem bondoso, evoluido
e compassivo; incutamos em nossas mentes as imagens mais sérdidas sobre n6s mesmos:
ignorante, rude, barbaro. Empunhamos uma bandeira dos valores humanos e sob ela confiamos

a educagdo e a formagéo.

Parece-nos que a formacao humana, no processo civilizatério moderno, veio a ser uma
dindmica formativa de afastamento da animalidade. Adorno e Horkheimer (2006) tratam disso
guando apontam que a histéria europeia aponta o ideal do homem: o distanciamento do animal.
Essa distancia dar-se, sobretudo, pela razdo humana. Ha, portanto, um desprezo pelo animal. A
razao expurga os desejos, 0s sentidos, 0s instintos, um sentir mais aflorado e potencialmente
intuitivo. Pela animalidade, a consciéncia € uma atitude de transcendéncia: é uma entrega ao
encontro com a natureza, um desnudar-se de si. O animal é um acontecimento mais que
biolégico, mas relacional com o seu meio. Sua natureza nao é definida, mas acontece e se
manifesta de modo provisorio, contingencial. Estar por vi, acontecer como possa, fazer-se

constantemente... € assim que o animal nos ensina.

Podemos entender que a poténcia viva da animalidade é ser mundanidade — o sentimento
de mundo, de alargada compreensdo sobre a vida interconexa. O mundo como um fenémeno
de vastiddo que espera o devir das formas inacabadas e inconclusas, que ndo se perde nas formas
fixas e mais ainda, que se alegra com a plenitude do desejo de viver/sentir e que ndo tem uma

referencialidade, uma centralidade Unica. Isso, em outros termos psicopatolégicos, parece ser
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uma estreita relagdo esquizofrénica. Mas entendemos como 0 gozo do sentir, 0 cio do ser em
inteireza, que ndo despreza a experiéncia de estar na vida. Chamamos de sensibilidades ou de

racionalidade sensivel: é o ser conhecimento de mundo.

Essa experiéncia foi empobrecida na modernidade, pois o homem racional deve,
dignamente negar sua animalidade. Tornamo-nos vilvas dos sentidos. Em acordo trato
unilateral, aceitamos forcosamente os termos do pacto: renunciamos 0s sentidos, as
sensibilidades e nossa animalidade para sermos entendidos como subumanos que poderédo se
tornar homens. Krenak (2022) enche seus pulmdes ¢ sussurra em nossos ouvidos: “a vida ¢é

selvagem”. Nisso ha uma poténcia de vida esquecida. Somos convidados a produzir vida.

Morais e Loponte(2020, p. 5) entendem a animalidade como “[...] uma poténcia politica
e ética para a educagdo que nos guia a pensar pluralmente os outros e a nés mesmos”. O que
seria a educacdo pensada desde a animalidade? Primeiro vamos entender, segundo Maciel
(2016, p. 13) e concordando com a autora, que “os animais, sob o olhar humano, sdo signos
vivos daquilo que sempre escapa a compreensdo. Radicalmente outros, mas também nossos
semelhantes, distantes e proximos de nds, eles nos fascinam ao mesmo tempo que nos
assombram e desafiam nossa razao”. Aproximar o mesmo mundo, mas que construimos como
mundos distintos, € um avanco no dialogo entre humanidade e animalidade. O humano e o
animal teriam uma linha de separacdo? Essa arbitraria divisdo estabelece uma ontologia
negativa, em que o humano é aquilo que o animal ndo é. Porém, essa distin¢do € um produto da
racionalidade moderna. Maciel (2016) é importante nesta discussdao quando afirma a

necessidade de reflexdes que abordem outras matrizes sobre a compreensao do animal.

Neste interim, o intuito é recuperar a animalidade que perdemos em nome da civilizacao
e a partir disso saber o quem outras educagdes que deseducam em um sentido nao
antropocéntrico. A imagem da besta, calcada no imaginario colonial sobre nos, vai além da
imagem animal. Bestas provocam medo da faria com que podem atacar a vitima. Somos bestas
que deveriam ser domadas, violentadas para ndo esquecer a dor e ndo voltar a afrontar a imagem

do homem ideal eurocéntrico.

Particularmente importante nessa discussdo € a imagem de Descartes (2001) sobre 0s
animais. Essa imagem-tese € geradora, em grande medida, sobre como o Ocidente moderno
entendeu o animal. Na Quinta Parte do Discurso do Método, o filésofo defende a ideia de que

0s animais se movem pela influéncia do meio. Os animais sdo comparados a maquinas e
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autdbmatos e, por isso, sdo inacessiveis ao entendimento humano, especialmente por nédo
possuirem uma interioridade como os humanos. O autdmato ndo tem linguagem e assim, €
desprovido de uma consciéncia capaz de leva-lo a verdade. Ainda mais por estar limitado a
capacidade sensorial, o animal é um prisioneiro. Essa imagem-tese produzida pelo filésofo

separa homem e animal pela capacidade humana de possuir a alma, a razéo, a consciéncia.

A partir dessa imagem-tese cartesiana, o animal passa a ser visto como um objeto de
estudo, de exploracdo e de dominacdo pelo homem, que se coloca como o sujeito racional e
superior. Essa visdo antropocéntrica e mecanicista do animal tem implicacdes profundas para a
educacdo, pois nega a possibilidade de uma relacdo dialdgica e afetiva entre humanos, nao
humanos e extra-humanos, e reforca a ideia de que a educacdo deve ser voltada para o

desenvolvimento da razdo, da consciéncia e do controle sobre a natureza.

No entanto, essa imagem-tese ndo é a Unica forma de compreender o animal e a sua
relagdo com o0 humano. Existem outras perspectivas que reconhecem a animalidade como uma
dimens&o constitutiva do ser humano, que ndo se opde a racionalidade, mas que a complementa
e a enriquece. A animalidade, nesse sentido, € entendida como um conjunto de poténcias,
sensibilidades, espiritualidades e expressdes que nos conectam com 0 mundo e com 0S outros

seres vivos, e que podem ser fontes de aprendizagem, de criatividade e de transformacéo.

Pretendemos assim, fissurar a monumentalidade da educa¢do como consciéncia e da
formagc&o humana como um distanciamento da animalidade. E preciso ento, pensar a educag&o
a partir das sensibilidades e das animalidades, das espiritualidades e das corporalidades
deixadas para morrer. E preciso pensar uma educacdo e uma formagdo humana que nos
desafiam a questionar o projeto civilizatério ocidental que nos inferiorizou e nos alienou de

nossas experiéncias mais profundas.

Para Agamben (2017), o homem é um ser que se caracteriza pela sua indeterminacéao
ontoldgica, ou seja, pela sua incapacidade de se definir por uma esséncia ou uma natureza fixa.
O homem ¢ aquele que se coloca em questdo, que se interroga sobre o seu proprio ser, que se
experimenta como um problema. Essa indeterminacédo € o que permite ao homem se abrir para
todas as possibilidades da existéncia, para todas as formas de vida, para todas as manifestaces
do animal. Porém, ndo estamos interessados na figura do homem, mas na sua abertura ao

mundo.
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Essa abertura ndo foi reconhecida pela tradigdo filosofica ocidental ou quando fora,
levou-se em consideracdo apenas a experiéncia branca de mundo. Assim, tentou-se fechar o
homem em uma identidade estavel e superior, baseada na razdo, na linguagem e na moral. Essa
tentativa de fechamento implicou na exclusdo e na negacéo do animal, que foi considerado
como um ser inferior, irracional, mudo e imoral. O animal foi reduzido a um objeto de estudo,
de exploragéo e de dominacdo pelo homem, que se arrogou o direito de decidir sobre a sua vida

€ a sua morte.

Agamben (2017) critica essa visdo antropocéntrica e mecanicista do animal, e prop6e
uma outra forma de pensar o homem e o animal, que ndo se baseia na oposi¢cdo, mas na
contiguidade, convivialidade, proximidade. O homem e 0 animal ndo sdo esséncias separadas,
mas zonas de indiferenciacdo, onde se cruzam e se confundem as caracteristicas que os definem.
O homem é um animal que se humaniza, e o animal € um homem que se animaliza. O homem
e 0 animal sdo modos de ser da vida, que se diferenciam e se aproximam em cada situacdo

concreta.

A educacdo deve ser pensada e sentida a partir dessa perspectiva, que reconhece a
animalidade como uma dimensdo constitutiva do humano, e que valoriza a diversidade e a
singularidade das formas de vida. A educacdo ndo deve ser um processo de domesticacéo, de
adestramento, de normalizacdo do homem, mas um processo de experimentagéo, de criacdo, de
singularizacao do animal. Um devir espiritual e experiencial de si. A educagdo ndo deve ser um
instrumento de fechamento, de separacéo, de exclusdo do outro, mas um meio de abertura, de
comunicacdo, de inclusdo do diferente. Aqui reside o carater formativo, ético e estético das
esquizoespiritualidades. E uma recomposicdo sensivel de um outro lugar para a educacéo que
seja a consciéncia apenas. Pois, por esse critério o colonizador justificou a escravizacao de

pessoas.

Fanon (1968; 2008), como vimos, denunciou como o colonialismo e o racismo
desumanizaram 0s povos colonizados, comparando-o0s a animais e negando-lhes a cultura, a
linguagem e a razéo. Essa desumanizacdo foi um mecanismo de dominacédo e de exploracéo,
que visava justificar e legitimar a violéncia e a opressdo exercidas pelo colonizador. O
colonizado internalizou essa imagem negativa de si mesmo, sofrendo de um complexo de
inferioridade e de uma alienacdo cultural. Entendemos que as esquizoespiritualidades
promovem a abertura de mundos, recuperando formaces e educagdes outras que fagcam emergir

nossas imagens de mundo. Imagens cocriadas em comunhdo e indeterminagdo, imagens
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possiveis para resgatar nossa humanidade. 1sso ndo passaria apenas pela consciéncia, mas pelas

sensibilidades.

A resisténcia e a libertagdo passam pela reafirmacdo da nossa animalidade. Nao
devemos aceitar a imagem que o colonizador imp6s, nem tentar imitar o colonizador para se
integrar & sua civilizagdo. O colonizado deve, ao contrério, reivindicar a sua diferenca, a sua
singularidade, a sua identidade, que ndo se reduz a sua condicao de oprimido, mas que abarcava
toda a sua histdria, a sua cultura, a sua lingua, a sua religido, a sua arte, a sua sensibilidade, a
sua expressao, a sua espiritualidade. Entendemos que a reafirmacdo de nossa humanidade &,
antes de tudo, dizer nossa animalidade como um sinal de formag&o nédo violenta, como uma
utopia das nossas vidas mazeladas e cambiantes que no se desfazem facilmente. E a restituicio
de nossas vidas roubadas, de modo que nossa animalidade seria uma humanidade mais

respeitosa e sensivel com as diferencas (Fanon, 1968; 2008).

Nossa independéncia e libertagdo passa pela reinvencgéo e alargamento da humanidade.
Nossa libertagdo é dependente das possibilidades outras de humanidades. E necessaria uma
humanidade que ndo se baseei na exclusdo, na hierarquizacdo, na homogeneizacdo, mas na
inclusdo, na igualdade, na diversidade. Para n6s, € uma humanidade outra que reconheceria a
animalidade como uma dimens&o constitutiva do ser humano, que nao se ope a racionalidade,
mas que a complementa e a enriquece. Uma humanidade outra que seria capaz de dialogar e de

conviver com todos os seres vivos, respeitando a sua dignidade e a sua singularidade.

Digno de nota € que ndo estamos reivindicando a morte da humanidade, mas de lancar
flechas sobre o coracdo colonial do que entendemos como humanidade. E se somos animais,
como fomos colocados desde o inicio de nossa colonizacdo, 0 que estamos tensionando é o
descentro de uma imagem Unica e universal do homem, bem como dos processos formativos
do homem. Nessa tentativa, estamos afirmando que a humanidade é o altar mais alto que
podemos tocar. E para isso temos que renunciar nossa animalidade. Se somos bestas e animais,

é preciso que olhemos o0 mundo como tal.

Viver essa imanéncia da animalidade é sentir o mundo e a realidade de modo
profundamente desalojador dos marcadores civilizatorios. E assim que somos postos como
loucos, pois a animalidade, numa perspectiva racionalista cartesiana, é a perda da razdo, é a
manifestagcdo do ndo ser. Ndo sendo, ndo pensando, ndo se existe. Contudo, a existéncia néo

tem um contorno apenas l6gico-racional, mas apresenta camadas sensiveis de estar no mundo.
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E interessante perceber agora que quem vive sua animalidade é facilmente colocado em um
lugar de loucura e também de inconveniéncia. Olhamos as bestas e 0s animais e sentimos
horror, pavor. E uma fronteira que evoca nauseas. Olhar as bestas e os animais ojeriza o
humano. Talvez por isso que LGBTQIA+ sejam vistos com repulsa, talvez por isso que as
pessoas pretas sejam vistas como inconvenientes na sociedade elitista e branca brasileira, talvez
por isso que as pessoas com deficiéncia ndo sejam consideras pessoas, talvez por isso que outras

diferencas sejam marcadas como desumanas.

Entrego-lhes, portanto, um manifesto que é traduzido de modo sensivel e perturbador
pelo Lamento da Forca Travesti, na esperanca de que a animalidade seja pensada nos nossos

processos formativos:

59

Por fim, lancamos a flecha: a esquizoespiritualidade é uma animalidade.

6.3. Modos outros de habitar o mundo e de fabricar educagdes sendo corpo

N&o haveremos de experimentar as esquizoespiritualidades sem a experiéncia do corpo.
Para isso, vamos seguindo os rastros deixados por Vasconcelos (2019), que critica 0 modo como
0 projeto da modernidade estabeleceu um humanismo centrado em um tipo ideal de homem
dotado de um privilégio epistémico sobre o mundo e a realidade. Esse homem, imagem do
cogito cartesiano, € criacdo de uma formacdo humana pautada no intelecto, razdo e moral.

Tornou-se abstrato, metafisico.

Os sentidos das experiéncias humanas tornam-se empobrecidos quando esse sujeito
metafisico age através da representacdo mental do mundo. Pois, como haveremos de estar
diante do mistério de mundo sem ser atravessado e afetado pela vida no mundo? (Ferrer, 2017).

A experiéncia entdo, € um estado de sensibilidade tal qual um encantamento que desperta nosso

%9 O video estd integralmente disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=03rqrtlLoy4
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corpo para aquilo que ainda ndo tinhamos contato. Pela experiéncia somos levados a descentrar-
se de uma ldgica racionalista e passamos a nos mover por diversas l6gicas e perspectivas;
movemo-nos pelas diversas dimensdes que nos compde. Estamos falando da necessidade de
abertura de mundo, ja que o cogito cartesiano nos trancou, realizando um ensimesmamento do

humano.
Mas como sair desse ensimesmamento?

Vasconcelos (2019) afirma que a visdo de mundo moderna construiu uma realidade em
que a racionalidade movida pela nocdo de humano desta visao inferiorizou outras perspectivas
e outros aspectos que participam do humano. Assim, outros modos de vidas e outros modos de
experienciar a realidade séo desprezados. As verdades dessa experiéncia sdo desencarnadas,
desincorporadas. E em torno do fracasso do projeto moderno — o fracasso enquanto nédo
realizacdo da plenitude humana propagada pela modernidade — surgem questionamentos acerca
de outros modos de conhecer e viver o mundo. Entdo, um grande movimento para fissurar o
ensimesmamento é perceber outras experiéncias de mundo que ndo sejam rigidamente mentais

e representacionais.

Nesse sentido, podemos pensar em outras formas de experiéncia que valorizem a
corporeidade, a afetividade, a imaginacao, a intuicéo, a espiritualidade e a diversidade. Essas
formas de experiéncia nos permitem entrar em contato com outras dimensdes da realidade que
escapam a razao instrumental e nos abrem para o mistério, o sagrado, o transcendente, o poético,
o artistico, o ecoldgico e o politico. Essas formas de experiéncia nos convidam a reconhecer a
nossa interdependéncia com todos os seres e a nossa responsabilidade pela preservacao da vida
no planeta. Essas formas de experiéncia nos desafiam a questionar os paradigmas dominantes
e a buscar novas possibilidades de existéncia mais auténticas, criativas e solidarias. Essas
formas de experiéncia nos inspiram a cultivar uma sabedoria que integre o conhecimento, a
ética e a estética. Essas formas de experiéncia nos ensinam a viver com mais plenitude, alegria

e amor.
Tudo isso passa pelo corpo. Tudo isso é corpo. Mas qual corpo habita 0 mundo?

Para uma estética sensivel do corpo colonizado, apresentamos o seguinte poema:
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Um corpo que encarna as dores. E com este corpo que pretendemos entender outros
processos de formacdo que constituem nossas humanidade e animalidade. Esse corpo de uma
experiéncia dolorosa, mas que ndo se embrutece, ao contrario, floresce poéticas de educacdes
sensiveis. O corpo como uma poética contra-colonial/decolonial/descolonial/anticolonial é uma
experiéncia esquizoespiritual porque produz conhecimentos deslojadores, provocativos,
perfomativos e formativos. Até certo ponto, conhecimentos deformativos, que déo a ver outras

formas, outras verdades, outras logicas para estar num mundo colonial que cheira a morte.

Sendo assim, ndo podemos centrar a experiéncia desse corpo apenas numa logica
cartesiana. E preciso de corpo em uma intensidade e movimento mais erético, mais
carnavalizado, mais pulsante. Eis a chave, eis 0 acontecimento do corpo. Esse movimento
propGe uma nova forma de entender a histdria, que ndo depende do passado ou do presente
dominados pelo poder colonial, mas que comeca a se libertar desse poder pelo ato de se
deslocar, de se mover, de se transformar. O corpo do colonizado, que foi marcado, definido e
controlado pelo poder colonial, é o lugar onde essa libertacdo acontece, pois € um corpo que
tem a capacidade de agir, de se expressar, de se afirmar como sujeito (Fanon, 1968; Oto, 2006).

Para Oto (2006), o corpo do colonizado ndo é uma verdade oculta ou uma substancia
fixa, mas uma organizacdo dindmica e complexa, que ndo se encaixa nas categorias classicas
do sujeito moderno. Ele se faz existir pela questdo critica, que é a pergunta que desafia o poder
colonial e reivindica a diferenca como um direito. Assim, € um corpo gue inicia a politica, que
é a acdo que transforma a realidade e cria novas possibilidades. Sendo corpo que faz historia, é
a construgdo de uma memoria e de um conhecimento proprios, que ndo se submetem a

hegemonia colonial.

Por isso importa que esse corpo habite as ruinas do mundo colonial desde as suas

sensibilidades, espiritualidades e animalidades, construindo uma gramatica capaz de dar sentido

60 O video completo esta disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=g52jzCTUKXA
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as suas experiéncias. E no corpo que essas poéticas gramaticais irdo ser cocriadas; no corpo
inteiro, no corpo que enuncia suas marcas. Se o sentido da histéria colonial e de qualquer
historia se manifesta nos corpos dos sujeitos que a vivenciam, que sdo afetados pela diferenca
e pela subjetividade, é pelo corpo que vamos experienciando outros processos formativos de

mundo mais justo.

Para Oto (2006) e Fanon (2008), o corpo colonial, que foi silenciado e desumanizado
pelo poder colonial, é o lugar onde essa nova forma de conhecimento e de subjetividade se
realiza, pois € um corpo que se desloca, que se liberta, que se transforma. Trata-se de uma
formagéo de emancipacdo, que se expressa em uma narrativa que desafia o saber e o poder
coloniais. Essa narrativa se constitui em um espago e um tempo proprios, que ndo se submetem
a positividade do discurso colonial. O corpo colonial € um corpo que faz historia, que constroi

memoria, que gera conhecimento.

Por isso mesmo, esse corpo ndo se liberta apenas pela imaginacdo ou pela esperanca,
mas pela acdo historica, social, cultural e politica, que desafia o poder e o saber coloniais. Oto
(2006) mostra que esse corpo vive uma experiéncia que nao pode ser explicada pelo discurso
colonial, que busca uma nova configuracdo de poder e saber. Essa experiéncia demanda um
espacgo e um tempo em que o corpo colonial pode se expressar e se transformar, preservando a
memoria das tramas coloniais e abrindo-se para a experiéncia radical de seu abandono.
Configura-se aqui 0 que pretendemos com outros processos de educagdes, ou com a deformacao
da formacdo humana: ampliar radicalmente o horizonte, perceber, reconhecer e dialogar com

imagens outras que surgem da experiéncia decolonial do corpo colonizado.

Emancipar-se das verdades que agenciam nossas existéncias dentro da realidade
colonial comeca pela retomada enunciagdo da diferenca. Questionar a diferenca é enfrentar a
desigualdade de mundo. Assim, um processo formativo outro do humano é um movimento de
resistir a definicdo e classificacdo das colonialidades. Esse movimento serd possivel e fecundo
através de outros modos de conhecimento. Por isso reivindicamos poéticas, éticas, estéticas e

ontologias que estejam desde a margem, que sao proximas de nés.

Na invencédo de nossos corpos e das educacgdes mais sensiveis, 0s conhecimentos podem
ser uma verdadeira participacdo do mundo, afastando-se do seu aspecto meramente
representacional e mental. Esses conhecimentos potencializam nossas experiéncias,
legitimando nossa existéncia. Oto (2006) afirma que é o corpo colonial que faz uma historia

aberta a significacdo e a transformacéo, pois € ele quem padece.
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Essa plasticidade de ser além do que é posto e forjado pelas colonialidades faz do corpo
colonial algo a ser. Algo a ser questionado, expresso. Algo politizado. S&o as condigdes de
existéncia do corpo colonial que promovem rupturas espirituais com a realidade colonial.
Expressam-se espiritualidades que se preocupam com as questBes sociais e culturais que
aprisionam os sujeitos colonizados. E mesmo uma proposi¢do de uma formacdo humana
margeada na intencionalidade de tornar proxima e intima a animalidade da humanidade. E

assim que fugiremos da coisificacao, objetificacao.

Abrir-se para os multiplos sentidos da recomposicéo de si é uma experiéncia formativa
negada pelas colonialidades. Ao ndo se aceitar como corpo objetificado, o colonizado
experimenta outra relacdo com o mundo. Fanon (1968) mostra como a pessoa negra foi
massacrada ao ser expulsa de sua terra e do seu trabalho e autonomia explorados tendo como
justificativa a cor de sua pele. Obrigada a deixar sua cultura, a pessoa negra passa a viver a
cultura do colonizador, provocando um deslocamento e centramento em referéncias identitarias

que ndo lhes séo prdprias.

Angustia. A angustia de ser enraizado em uma realidade que nédo é sua. Esse infortinio
colonial priva os corpos colonizados de uma experiéncia espiritual de ligacdo e atravessamento
com o mundo. Essa angustia, como mostra Fanon (2008), é perpetuada porgue na realidade
colonial o corpo dominado € um corpo tratado como objeto. Ao tentar performar o mundo do
outro para sair da condi¢do de objeto, o corpo colonial é aprisionado em uma identidade fixa e

inferior.

Quial seu fado sendo liberta-se disso tudo?
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7. CONSIDERACOES PROVISORIAS

Estamos prestes a desabrochar em nossa poténcia criativa. Uma pesquisa que se inspira
na esquizoespiritualidade encontra na brevidade e provisoriedade o carater inacabado e aberto
do ato de investigar como uma forma de intervencdo em uma determinada cena social e cultural.
A brevidade e provisoriedade sdo politicas: recusamos o fim como algo fechado e definitivo. E
no fim que vislumbramos outras possibilidades, outras rachaduras e fissuras que poderiam gerar
movimentos contrarios, movimentos insurgentes. E no fim que valorizamos a continuidade da
acao por meio de outros sujeitos, outros coletivos, outros afetos. Talvez nos reencontremos mais
a frente com outras expressdes, outros ritmos e espacos. Esse é o desabrochar de nossa pesquisa.
Talvez estejamos diante de um cenério catastréfico, mas que vai sendo adiado e resistido por

meio dos nossos corpos colonizados.

Nossa pesquisa é um convite a experimentacdo, a criacdo de novas e outras formas de
pensar, sentir e agir no mundo. Por isso, aramos a terra. Cuidamos do nosso chéo ontoldgico
e axioldgico, na introducdo, demarcando nossas bases filosoficas e epistemoldgicas para tecer
fio que construissem nosso problema de pesquisa e que pudessem afirmar nossa tese. Assim, 0
maior cuidado com esse chdo foi a defini¢do, dentro das regras académicas, de uma pesquisa
que se nutre da esquizoespiritualidade, que busca romper com as I6gicas dominantes, que se
abre para o imprevisivel, o inesperado, o surpreendente. Uma pesquisa que se faz na brevidade
e provisoriedade, que ndo se contenta com o fim, mas que se renova a cada instante. Uma
pesquisa que se realiza na poténcia dos nossos corpos colonizados, que desafiam as opressdes
e as violéncias, que afirmam a vida em sua diversidade e complexidade. Florescemos em meio

ao caos; desabrochamos em meio a tantas crises; nos multiplicamos em meio a resisténcia.

A esquizoespiritualidade como descentro de nossa pesquisa envolve tanto o aspecto
ético quanto o estético. Etico, porque se preocupa com as relacdes que se estabelecem entre os
sujeitos, os saberes, os poderes, as culturas, as espiritualidades. Etico enquanto se compromete
com as vidas tornadas dispensaveis, as vidas marginalizadas, as vidas silenciadas, as vidas que
sofrem os agouros coloniais. Etico, porque busca transformar as realidades injustas, desiguais,
violentas, opressoras. Estético, porque se expressa por meio de diferentes linguagens, diferentes
artes, diferentes sensibilidades e racionalidades. Estético, porque se inspira na diversidade, na
complexidade humana e extra-humana. Estético, porque se manifesta na criatividade, na

experimentacao, na surpresa do mistério.
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A pesquisa que se faz na esquizoespiritualidade é uma pesquisa implicada e engajada
com as vidas tornadas dispensaveis. E uma pesquisa que néo se distancia, que néo se isola, que
ndo se neutraliza, mas que se aproxima, que se envolve, que se afeta. E uma pesquisa que
reconhece e dialoga com as vozes, as historias, as lutas, as resisténcias das vidas deixadas para
morrer. Solidariza-se, alia-se, mobiliza-se. E uma pesquisa que floresce junto com as vidas

inapropriadas para um humanismo moderno, que desabrocha junto com as vidas descartadas.

Aqui, por meio do testemunho e da experiéncia de um corpo colonial pudemos
escreviver uma leitura de mundo amparada nas margens existenciais. Partimos de uma
desventura em nossas memorias mais antigas, como o Diégo de seis anos de idade sendo
identificado como diferente. A fila para mim era o lugar onde me inspecionariam. O que
encontrariam em mim? Em que me diferenciava dos meus colegas, primos e outros meninos de
minha idade? Meu corpo enunciava um tipo de performance amorosa e carinhosa, a qual deram
0 nome de afeminado. Bichadas. Elas denunciariam 0 modo como eu sentia 0 mundo. Mas era

proibido; fui interditado nesta relacdo mais profunda de minha existéncia.

Eu ndo entendia, naquela época, como isso poderia definir minha existéncia. Mas
definiu minha relacdo com o mundo. Era preciso que aquele garotinho se tornasse bruto, ainda
mais no sertdo, lugar que abunda a imagem do cabra macho. Entéo, era preciso educar meu
corpo para ser aceito como gente. Um corpo educado. Ele encontrou sua rota. Dentro da
branquitude e da formacdo do homem sertanejo, fui vigiando meus tracos, meus movimentos,

minha postura corporal e tudo que lembrasse a inferioridade das bichadas.

Neste percurso, recuperando a mim mesmo, ouso buscar aquele Diégo que foi tdo
machucado. E quando ele escreve e |é estas paginas, sente-se forte, comprometido com uma
educacéo que deseduca para o sexismo. Alinha-se ao pensamento antirracista como um atirador
de flechas que reconhece a imensa forca da maquina moderna/colonial que tritura nossos
corpos. Vou construindo modos de enfrentamento a esta maquina. VVou sentipensando o mundo

a partir de outras referéncias.

Quando traga o testemunho e a experiéncia como uma arquitetura escrevivente, afirmo
que cada leitura realizada foi atravessada pelos afetos e sensibilidades que me constituem.
Afinal, eu estou no mundo e sou movido por isto. Cada escrita € um ato sentipensado desde as
vidas que foram massacradas e inferiorizadas para que eu pudesse estar aqui. Neste espaco de

poder, que é a academia, eu enuncio meu corpo colonial que nao se permite ficar no sofrimento
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do passado e numa constante esperanca do futuro, mas que se faz no presente uma constante
interrogacdo. Um corpo aberto para 0 mundo e para outros corpos que ndo conseguem chegar

aqui.

Através desse exercicio esquizoespiritual, cocriamos uma investigacao para provocar
outros pensamentos e sensibilidades, outras racionalidades e éticas na tentativa de alargar a
formagéo humana. Foi assim que chegamos a compreender sentidos esquizoespirituais do
corpo-Améfricas que questionem a educacdo moderna/colonial e, consequentemente, a

formacé@o humana.

Lancamos a semente. Apesar de ser uma acao do presente, a semente j& havia sido doada
por tantos semeadores que nos antecederam. Vimos 0s grupos de pesquisa, no Brasil,
cadastrados no CNPg que tém como foco de estudo a relacdo educacdo e espiritualidade.
Selecionamos o Nucleo de Educacdo e Espiritualidade da Universidade Federal de
Pernambuco, entendendo que este seria 0 grupo de pesquisa mais relacional a nossa
investigacdo e que trata diretamente da relacdo educacdo e espiritualidade. Mapeamos as
concepcdes de espiritualidade presentes neste grupo. A estruturacdo deste mapa constata: i. a
nocdo de espiritualidade como uma dimensdo humana e que implica numa revisao do sujeito
moderno e, consequentemente, 0 sujeito da educacdo; ii. a formagdo humana como um
acontecimento promovido pela espiritualidade e necessariamente discutida a partir do
paradigma da integralidade e multidimensionalidade humanas; iii. 0s marcadores e experiéncias
do ser que produzem a existéncia perspectivada na espiritualidade; iv. uma educacdo que se
pretende espiritual devera ser um processo minimo de deseducacdo no sentido que entendemos
a modernidade; v. 0 corpo e testemunho como elementos do saber e conhecimento espiritual;
vi. 0 exercicio experiencial-espiritual do cultivo incorporado como caminho para percepgao do

mundo.

Esses achados séo preciosos para avancgar na discussao da espiritualidade e afirmamos
as esquizoespiritualidades, trazendo para o debate nossos processos de colonizagdo. Para isso,
foi chover sobre a semente. Essa imagem nos leva a tensionar e problematizar o método
cientifico. Como a 4gua que abunda vida, a ciéncia também € plural e diversa. Assim, esse
processo ndo € uma negacdo da ciéncia, mas uma problematizacdo em torno de nossas
experiéncias coloniais e de nossa expulsdo do paraiso cientificista. A chuva é a vida em
poténcia; do mesmo modo, em nossa matriz metodologica, ousamos pensar a vida através da

transmetodologia, afinal, a quem servira esta tese sendo aos corpos colonizados? Por essa
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cocriacdo transmetodoldgica, acreditamos que mais uma gota de agua foi jogada sobre a
semente planta: a justica social se faz com justica cognitiva. E preciso reparar as formas como
fomos excluidos do conhecimento, trazendo para a pesquisa em educacao imagens potentes e

afetivas, cotidianas e reais, da nossa vida.

Sobre isso, a pesquisa tedrica sobre algumas criticas quanto aos seus limites ou quanto
a sua producdo. Contudo, temos que concordar que o corpo colonial é atravessado e marcado
pelas dores da colonizagdo. Esse mesmo corpo gera em si conhecimentos importantes para
pensar 0 mundo. Entdo, meu corpo colonial, junto a tantos atravessamentos e afeta¢cdes durante
a pesquisa, é um corpo compadecido e comprometido com a leitura de mundo mais justo. O
esforco intelectual foi uma experiéncia de estar em um mundo onde o alvo da morte aponta
constantemente para nés. Este é um fato expresso em dados e ndo em militancia: os crimes de
0dio no Brasil aumentaram em 2019, tanto em numeros absolutos quanto em propor¢do. O
aumento foi de 1,95% em relacdo a 2018, o que significa que houve 236 crimes de édio a mais
em 2019. A taxa de crimes de édio por 100 mil habitantes também subiu de 5,8 em 2018 para
5,9 em 2019 (WORDS HEAL THE WORLD, 2021)

Os crimes de 6dio mais frequentes foram os motivados por preconceito racial, que
representaram 72,80% do total em 2019. Em seguida, vieram os crimes de 6dio motivados por
preconceito com relacdo a orientacdo sexual (14,04%) e por preconceito de género (10,65%).
Desses crimes o0s que resultaram em homicidio foram 10,89% do total em 2019. Deste nimero
97,84% foram feminicidios, ou seja, assassinatos de mulheres por razbes de género (WORDS
HEAL THE WORLD, 2021).

Para entendermos a materialidade do racismo no Brasil, a Rede de Observatorios da
Seguranc¢a publicou um estudo de Silvia Ramos et al (2021) que analisa os dados sobre a
violéncia letal contra a populacdo negra em cinco estados brasileiros: Bahia, Ceara,
Pernambuco, Rio de Janeiro e Sdo Paulo. O estudo mostra que o racismo é uma das principais

causas da violéncia no Brasil, e que as pessoas negras sdo as mais afetadas por ela.

O estudo mobilizou o conceito de cor da violéncia para mostrar que a violéncia no Brasil
tem uma dimensao racial, ou seja, que ela atinge de forma desproporcional as pessoas negras
(pretas e pardas) em relagdo as pessoas brancas. Em 2020, em Salvador, Recife e Fortaleza

todas as pessoas mortas pela policia foram negras (Ramos et al, 2021).
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Na Bahia, em 2020, 76,5% da populagéo se declarou negra no Censo e 98% das mortes
pela policia foi direcionada as pessoas negras. A populacdo de brancos, 22%, teve 1,8% de
mortes pela policia. No Ceard, 0s negros tém sete vezes mais chances de morrer pela policia
que as pessoas brancas. No Maranhao, as informacgdes sobre raca de quem foi assassinado pela
policia ndo foram fornecidas. Em Pernambuco, 97,3% das vitimas de violéncia policial foram
negras; este numero foi dobrado de 2019 para 2020. Particularmente em Recife, 100% das
vitimas de violéncia policial foram negras. No Piaui, ha um genocidio em curso: 73,4% da
populacgéo, que se declara negra, € expressa em 90,9% das mortes pela policia. Além disso, ha
auséncia de estratégias neste estado diante do seu Plano Estadual de Seguranca Publica. Essa
omissdo e ignorancia acaba permitindo que a morte tenha uma pele-alvo: negra. No Rio de
Janeiro o uso da forca letal policial é direcionado para areas onde a maioria das pessoas sao
negras — ou seja, inimigas. Em Sao Paulo, a populacéo branca é de 63,7% e a populacdo branca
assassinada pela violéncia policial foi de 36,5%. Inversamente proporcional, a populagéo negra
declarada no Censo foi de 34,8%, enquanto o nimero correspondente a letalidade da violéncia
policial em pessoas negra foi de 63,4%. Os nimeros expressam padrfes da cor da violéncia,
mostrando como as pessoas negras sdo desprezadas, desumanizadas e tornadas em alvo (Ramos
et al, 2021).

Esse cenario de guerra é promovido pela transformagdo do nosso corpo em coisa, em
objeto. Racismo, LGBTfobia, classismo, machismo e tantas formas de violéncia colonial sdo
ainda reais, atuais e reencenadas. Somos alvo. E se isso ndo for bastante, talvez os privilégios
de uma branquitude impecam-no de considerar todas essas violéncias como fruto da
colonialidade. E real, é sentido no nosso corpo. A pesquisa empirica poderia, talvez, mensurar,
quantificar e comprovar como essa violéncia colonial é apontada sobre nossos corpos, mas é
nesta pesquisa tedrica que nomeamos aquilo que nos aprisiona dentro dessas violéncias.
Nomeando, estamos denunciando sobre nossas vidas a animalizacdo e precarizacdo de nossas

existéncias.

O tempo. E ele que da & semente a devida maturacdo e mostra a realidade do devir. O
tempo propicio o que é. O tempo requer cuidado e espera. Adentramos e fomos atravessados
pelo tempo de nossas experiéncias. Assim, propomos os principais fundamentos ontoldgicos e
epistémicos das esquizoespiritualidades a partir de uma matriz decolonial que considera o corpo
como elemento central da formacdo humana. Quando questionamos o que entendemos por

espiritualidade, qual local da espiritualidade na construcdo de uma realidade mais participativa
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e menos colonial e qual a relacdo entre corpo e espiritualidade, fomos levados a considerar

razGes ontoldgicas e epistémicas que ndo foram devidamente compreendidas na modernidade.

A espiritualidade como uma forma de conhecimento implica retomar nosso corpo como
elemento de percepcao, afetacdo e conhecimento. Entdo, supomos que a espiritualidade estaria
no nosso corpo. N&o é a espiritualidade que age sobre nosso corpo apenas, mas ela prépria é
nosso corpo. Nesse sentido, se o corpo produz conhecimento sobre 0 mundo, porque ele percebe
0 mundo e a realidade de modo singular, essa contingéncia deve ser mais bem direcionada para

lembramos de nossa historia.

Ao recompor nossa historia, lembramos dos traumas coloniais: a exploragdo e violéncia
contra n6s. Fomos e somos considerados subumanos, objetos e abjetos, animalizados, bestas.
O que a espiritualidade tem com isto? E no corpo que a espiritualidade pode se abrir para uma
outra referencialidade de mundo, que ndo seja colonial. Assim, somos descentrados das
verdades estabelecidas no projeto civilizatério moderno/colonial e conseguimos ver e sentir 0
mundo em outras imagens, mais proximas de nossa experiéncia. Nisso, temos as

esquizoespiritualidades, mapeando os limites coloniais e expandindo nosso ser.

As esquizoespiritualidades requerem légicas ndo hierarquicas. Elas véao transgredindo
assim, as verdades impostas. Nossa critica implica em uma abertura de mundo, a cocriacao de
mundos em que as realidades e 0s sujeitos sejam interdependentes e ndo se constituam como
superiores uns aos outros. Precisamos falar das espiritualidades entdo, desde uma légica de
razao generosa, da participacdo dos corpos coloniais na construcdo da realidade e da nossa
localizacdo epistemoldgica e ética. Assim sera possivel o alargamento do mundo, das

racionalidades e dos processos formativos.

A esquizoespiritualidade precisa do corpo. Ela é corpo e germina no corpo. Por isso
apresentamos a influéncia de processos pedagogicos na construcdo do corpo-Améfricas, a luz
de uma perspectiva integral e multidimensional de formacdo humana. Nesse movimento,
guestionamos 0 que € o corpo para além de sua materialidade e sua biologia? Ao nos fazer
corpo, estamos implicados diretamente com uma ontologia e uma existéncia que traz
referencialidade de mundo. Esse corpo estd no mundo em relacdo com. Ele € historico,
atravessado por narrativas, contradi¢Oes e desejos. Por meio uma relagdo enativa com o0 mundo,
0 corpo é conhecimento e cocria conhecimentos. Isso € subversivo porque descentra o corpo de

uma logica cartesiana de captura do mundo por meio dos processos l0gico-racionais e abstratos.
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Esse corpo, ao participar ativamente do mundo, percebe a si e ao outro de modo mais
amplo. Ele pode encontrar-se com outros corpos de diversas maneiras, inclusive mais solidarias
e compassivas. Isso €, para nos, uma flecha atirada contra a grande maquina moderna/colonial
que requer de nés fechamento e ensimesmamento. Assim, acabamos produzindo
conhecimentos que foram desprezados pela modernidade e que foram subjugados nos processos
de colonizagdo. Esses conhecimentos ndo parte de uma relagdo exploratoria e depredatéria do
mundo, mas de uma forma participativa, em que 0 sujeito e 0 mundo se apresentam como

entidades vidas e que devem ser respeitadas.

Esteticamente, esse corpo produz manifestagdes politicas e epistemoldgicas de um
paradigma ao Sul do mundo — entendendo ndo como geografia apenas, mas como imagem das
producdes coloniais da diferenca. Manifestac6es que forjam sentir, pensar e agir diante de nossa
recuperacdo e recomposicao de si. S&o, assim, experiéncias estéticas que colocam 0s corpos
coloniais como criadores e ndo como criaturas. Tais experiéncias séo modos de incorporar a
amefricanidade, nosso marcador politico e cultural que pode nos ajudar a desler as imagens
centrais do mundo colonial e que nos coloca face a face com a vida sentipensante que nos foi

roubada.

Ser esse corpo € estar em constante contra-movimento que escape da centralidade
colonial, criando estratégias solidarias de resisténcia. E um aliancar incorporado que produz
conhecimentos para nossa libertacdo da cena colonial. Isso pede de nés a leitura da nossa
realidade por n6s mesmos e com nossas experiéncias e marcadores. Desse modo, acabamos
ampliando a racionalidade para uma abertura sensivel de mundo, que considera niveis e

dimensGes humanas que sdo desconsideradas na modernidade.

Assumimos como posi¢do politica e epistemoldgica de mundo a critica ao sujeito
racionalista moderno, fundado no cogito cartesiano. Essa critica ndo é negacdo, mas uma
problematizacdo do mesmo para que consigamos considerar outras chaves de conhecimento.
Essa critica € também filosofica, ao considerar o debate sobre a representacdo mental do mundo
e sua apresentacao participativa. E aqui que fazemos surgir o debate sobre a formac&o humana,

considerando que ndo nascemos humanos.

O que falamos por pedagogias amefricanas pode ser entendido como um conjunto de
racionalidades sensiveis formativas desde a experiéncia da amefricanidade. Por elas

entendemos as experiéncias que podem sustentar o poder colonial e também os modos de
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fissurar essa estrutura. Por elas, desestabilizamos e fraturamos, causamos cisdes na heranca
colonial. Os corpos, sendo amefricanos, necessitam de pedagogias que possibilitem as rupturas,
os enfrentamentos e o cuidado de si e do mundo. Para entendermos melhor como podemos
causar fissuras e cisdes no poder colonial, temos que desalojar os sujeitos dos processos que o
agenciam e o colocam em posic&o subalternizada. E uma discussdo propria e necessaria sobre
a possibilidade de desalojar e descentrar sujeitos como um movimento pedagdgico e ontologico
decolonial. E nesse sentido que a educacio se torna uma deseducacao, que a formacdo é uma

deformacéo, pois estaremos nos distanciando das imagens centrais da colonialidade.

Essa formacao do humano mais alargado pode ter como imagem a arvore frondosa, que
d& sombra, que cresce suas raizes para baixo e eleva o mais alto possivel sua copa. Nesse
entendimento, analisamos 0s pressupostos de pedagogias amefricanas que problematizam o
corpo para além de seu aspecto biologico fornecendo compreensées outras sobre a formacéo
humana. E isso nos levar a pensar uma histdria para a educacdo. Uma histéria contada desde
uma perspectiva oprimida e/ou subalternizada. Nessa historia, vemos a educacéo centrada nos
aspectos formativos da Grécia Antiga. Pautada em uma moral, essa educacdo foi muito
importante para moldar a forma de pensar e agir dos ocidentais modernos. Essa educacdo tinha
como objetivo preparar uma elite para exercer o poder, usando a razao, a oratéria e a acao. Para
isso, valorizava a consciéncia, a razéo e a lucidez, e desconsiderava os problemas humanos,
como as emoc0es, as relagdes e as diferengas. Essa educagdo impunha um modo de razdo e de
consciéncia que serviu de base para dominar e controlar os outros considerados diferentes na
modernidade. Tratou-se de uma formacdo que exigia um treinamento rigoroso, que excluia
outras formas de atengdo, como a imaginacdo, a criatividade e a sensibilidade. O sujeito era
programado para saber, conhecer e agir de acordo com as regras da razdo, que pretendia

representar o mundo.

Mas isso o tornava inseguro e errado, quando enfrentava situacGes que escapavam da
razao, como o desejo ou a imaginacao. Buscando uma transformacéo pessoal, que consistia em
esculpir e limpar o espirito, a alma e a mente, eliminando os erros e as ilusdes, tal formacéo
isolava o sujeito de outros modos de vida, e o fazia buscar a verdade pela verdade, sem se

importar com outras dimensdes do ser humano.

Necessitamos, em nossa experiéncia amefricana, de outros processos formativos que

reconhecam a diversidade, a complexidade e a participagdo como formas de conhecer. Uma
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educacdo gque ndo seja apenas uma purificacdo da alma, mas também uma valorizagdo da vida,

da realidade, da natureza, das paixdes e dos desejos.

Os processos formativos que visavam a perfeigdo fisica, a intelectual, moral e espiritual,
era visto como uma forma de se aproximar da divindade. Eles buscavam formar o homem
integralmente, atraves do cultivo da alma e do corpo, da razéo e da consciéncia. Isso cria uma
ética individualista e elitista, que desprezava a diversidade e a alteridade, e que serviu de
justificativa para a dominacéo e a civilizacdo de outros povos. Criou-se a validade desse ideal
de homem e de educacdo, que foi elevado a imagem de modelo universal e historico pelo
Ocidente.

A historia da educacao que nés conhecemos, baseada na cultura grega antiga, € admirada
pelo ocidente. Mas essa ndo € a unica historia possivel, nem a tnica forma de pensar a educacao.
Existem outras historias e outras culturas que podem nos ensinar outras formas de pensar e de
se relacionar com o mundo. A educacdo que nds conhecemos é uma educacdo que valoriza a
razao, a consciéncia e a iluminagdo, mas isso nao é uma verdade universal e sim uma construcao
historica e cultural. Conhecer e valorizar outras formas de educacao que respeitem a diversidade
e a pluralidade humanas é uma atitude politica e ética necessaria para ampliar a no¢do de
formacdo humana. Até porque essa formacdo humana é um projeto humanista que excluiu

outros formas de humanidade.

Nisso, categorizados que foram o0s corpos coloniais como animais, ndo basta mais
reivindicarmos nossa humanidade, mas também mostrar como nossa animalidade é mais
compassiva do que eles pensaram sobre nés. A animalidade como uma formacdo humana mais
sensivel e conectada a natureza desloca a educacdo como consciéncia para outros lugares. Quais

lugares podem surgir? Somente a experimentacdo pode dizer.

Essa experimentacédo e experiéncias séo sentidos manifestos no corpo-Amefricas como
uma fuga, um movimento fugidio, um enfrentamento espiritual a referencialidade universal da
colonialidade. Assim, os sentidos esquizoespirituais do corpo-Améfricas valorizam a
diversidade, a complexidade, a participagdo como modos de conhecer. Sdo sentidos que
escapam da logica racional e linear, paridos na materialidade da imaginacao, da intuigéo, da
emocé&o, das sensibilidades.

Isso € uma formacdo humana selvagem da nossa existéncia, que deixa escapar nossa

resisténcia como uma tarefa da educacdo. Constitui uma formacéo que questiona as opressoes
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e violéncias, celebra as diferencgas e goza a vida plena em comunidade com toda a terra vivente.

E uma experiéncia do corpo que se transforma rizomaticamente em um devir atual, presente.

Por isso ¢ uma formacdo humana que assusta, pois descentra e destrona a visao de

mundo dualista e hierarquica, tdo caracteristica da cultura europeia e seu projeto humanista.

Assim, florescermos: as esquizoespiritualidades como formacdo humana sensivel
fissuram a arquitetura colonial de nossa realidade.

O que vem por ai?

Deixe a animalidade escapar...
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APENDICE A: LEXICO DE TERMOS

Este léxico foi construido tendo como disputa a recomendacédo de Nego Bispo (2023)
sobre a necessidade de transformarmos a linguagem do colonizador. Seguimos também
Maldonado-Torres (2018, p. 48) quando orienta: “a decolonialidade envolve um giro decolonial
estético (e frequentemente espiritual) por meio do qual o condenado surge como criador”. Nesse
sentido, as palavras usadas ao longo da tese serdo explicadas no sentido que usamos na

investigacao, indicando nossa perspectiva ético-politica.

De maneira semiotica e estética, sentipensamos a palavra em sintonia com uma imagem.
Escolhemos imagens de plantas, afinal, ndo é um ato de semeadura toda esta tese? Sementes
foram langadas e esperamos que, de algum modo e em algum nivel, a vida flores¢a de um modo
outro em que ler nossa pesquisa. As plantas e seus usos nos saberes populares, quilombolas,
indigenas e nas religides de matrizes africanas foram escolhidas por seus sentidos e
significados. Foi assim que associamos a palavra a imagem, que carrega as sabiduras e

experiéncias de diversas perspectivas tornadas menores ou ndo legitimas.

Este léxico é ainda, um manifesto referenciado em nossas expriéncias e leituras de
mundo, ainda mais para ndo seguirmos 0 mesmo caminho do colonizador que, como mostra
Fanon (2008. p. 31):

[...] a linguagem do colono, quando fala do colonizado, é uma linguagem
zoologica. Faz alusdo aos movimentos répteis do amarelo, as emanagfes da
cidade indigena, as hordas, ao fedor, a pululagéo, ao bulicio, a gesticulacdo. O
colono, quando quer descrever bem e encontrar a palavra exata, recorre
constantemente ao bestidrio.

Assim, a fonte de nossas palavras é nossa sabidura, nosso poder de nomear e disputar a
realidade. Decidimos, portanto, por um manifesto imagético voltado para uma forma de vida

em plenitude: as vidas vegetais.
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Um 1éx3.CcO NOSSOess

Das palavras outras, de mundos
outros e das nossas plantas



Tl

Abya Yala

Palavra que se refere a denominacédo histdrica moderna do
continente americano na lingua kuna, que significa “terra
em plena maturidade” ou “terra de sangue vital”. Abya Yala

€ um simbolo de identidade e respeito pela terra e pelos
povos origindrios que habitam o continente. E um modo de
desafiar, de contestar, de denunciar, de transformar a
designacdo eurocéntrica “América”y, que remete ao
colonizador Américo Vespucio. Uma planta que pode
simbolizar esse conceito € a quinoa, origindria dos Andes e

que foi amplamente usada pelos povos indigenas para fins
alimentares, medicinais e rituais. Considerada um

alimento sagrado, que simboliza a vida e a abundéncia e a

diversidade.
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Amefricanidade

E a nossa identidade cultural e politica nas Américas ou
Améfrica, que resulta da fusdo entre as matrizes africanase
as experiéncias de resisténcia e criatividade no contexto
da diédspora, bem como a proximidade com os povos
originarios. Para ilustrar a amefricanidade, podemos nos
inspirar no milho, dada sua grande importéncia para a
nutrig¢édo e a cultura dos nossos povos. Considerado sagrado
por tantos povos, simboliza a vida, a fertilidade, a
abundéncia e a diversidade.



Animal

Categoria de classificagédo colonial que serviu para
diminuir a inteligéncia, a sensibilidade e a subjetividade
dos colonizados. Em uma perspectiva decolonial, o animal €

uma experiéncia que deve ser respeitada, valorizada e
protegida, reconhecendo as potencialidades de formagéo e
transformacgéo. A dioneia nos lembra a astiucia, voracidade e
agilidade que temos que ter para ndo negarmos nossa
animalidade em detrimento da humanidade do colonizador.

s
% hb
> 3%,
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Baforar

Verbo que designa a préatica ancestral de fumar
cachimbo, presente em diversas culturas indigenas e
afrodiaspdricas. Ao baforar, os povos originédrios e
negros invocam os encantos, descentram as energias

coloniais, limpam e expurgam os carregos que lhes séo
impostos. Baforar €, portanto, um ato politico-
espiritual de resisténcia e de criagéo de outras formas
de existir. Para baforar, esses povos utilizam o fumo,
uma planta sagrada origindria da América, que tem o
poder de comunicar com os espiritos, de purificar o
ambiente, de curar doencas e de fortalecer a identidade
cultural. O fumo € usado de diferentes formas, como
cachimbo, rapé, charuto ou folha seca, conforme a
tradicéo de cada povo. O fumo € uma planta que
simboliza a resisténcia, a ancestralidade e a
diversidade dos povos origindrios e afrodiaspdricos.
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Brutalismo

Palavra que se refere a violéncia, & destruicéo, a
exploragéo, & desumanizagdo, 20 silenciamento e ao
apagamento que a colonialidade exerce sobre os povos
colonizados e sobre a natureza. Brutalismo € uma forma
de negar a vida, a dignidade,y a autonomia, a
criatividade e a resisténcia dos povos colonizados e da
natureza. E uma forma de impor um modelo civilizatdrio
unico, baseado na racionalidade branca, no
capitalismo, no patriarcado e no antropocentrismo.
Para contrastar o brutalismo, podemos nos inspirar no
cacto. O cacto € uma planta que sofre, mas também
resiste. O cacto € uma planta que vive em ambientes
aridos, secos, quentes e hostis, porém se adapta, se
associa, se reproduz e floresce. E uma planta que tem

. €spinhos, que armazena agua, que exibe cores e formas.




' “ social. Capitalismo é uma das dimensées da colonialidade’
' e/ou a grande mée da colonialidade. Articulou—se com o

] racismo, o patriarcado, o antropocentrismo e o

~ eurocentrismo para dominar, explorar, excluir e oprimir
0s povos colonizados e a natureza. Para denunciar o

planta que representa a abundéncia, a riqueza. Para
lembrar—-nos que nossa prosperidade estéd além da




277

Cartesiano

Termo que se refere ao método, ao sistema, ao pensamento e a
filosofia de René Descartes, considerado o pai da filosofia
moderna e da mateméatica. Cartesiano pressupde pratica
baseada na duvida metdédica, na razéo clara e distinta, na
evidéncia matemédtica e na objetividade cientifica.
Cartesiano € uma forma de impor uma viséo estrita e
restrita da ciéncia. Uma planta que pode simbolizar esse
conceito € a mandioca-brava, que € extremamente téxica. A
mandioca—brava contém cianeto, uma substéncia que pode
causar intoxicagédo, asfixia e morte se ingerida sem o
devido tratamento. A mandioca-brava pode representar o
perigo, 0 risco, a violéncia e a destruicédo que o
cartesianismo pode provocar sobre as outras formas de
conhecimento.
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Civilizacédo

Nome que se refere a um conceito que foi usado pelos
colonizadores europeus para justificar a sua
superioridade, a sua dominag¢édo, a sua exploracéo e a
sua violéncia sobre os povos colonizados. Civilizagéo
pressupde uma hierarquia, uma classificag¢éo, uma
exclusdo e uma negagcédo das outras formas de vida, de
cultura, de conhecimento e de organizag¢éo social que
néo se enquadram nos padrdes europeus. Civilizagéo é
uma forma de impor uma viséo eurocéntrica sobre o
mundo. Para questionar o conceito de civilizacéo,
podemos nos inspirar na rosa. A rosa € uma planta que
tem uma grande importancia histérica, cultural,
econdmica e simbdlica para os povos europeus. Ela pode
representar a pretensa superioridade dos
colonizadores sobre os povos colonizados. A rosa € uma
planta que exala perfume, que tem diversas cores e
formas, mas tem espinhos. Comparadas as outras flores, a
rosa € a rainha. Assim, representa uma hierarquia, uma
classificagdo, tal qual os colonizadores estabeleceram
para excluir e negar outras formas de vida, de cultura,
de conhecimento e de organizagcédo social que néo se
enquadram nos padrdes europeus.
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Cognocentrista

Nome para uma viséo, uma perspectiva, uma ideologia que
privilegia, que valoriza, que exalta o cognitivo, o mental,
o racional, o 1égico, o formal, o objetivo, o
representacional como a inica forma de conhecimento, de
sensibilidade, de espiritualidade e de pratica. Invocamos
a imagem da jurema-preta, uma planta que possui uma forma
espinhosa e que simboliza a resisténcia, a forca, a coragem
e a protecéo e que € usada para preparar o vinho da jurema,
uma bebida sagrada que permite a abertura e a expanséo
espiritual, a clarividéncia, a comunicagédo com os
espiritos e a cura. A jurema—-preta pode representar a
necessidade de resistir, de se fortalecer, de se proteger e
de se curar das v1olen01as e das opressges perpetradas pelo




Colonialismo

Termo que se refere ao processo histérico de invaséo,
ocupagéo, dominacéo, explorag¢éo, violéncia,
desumanizacéo, silenciamento e apagamento que os povos
europeus exerceram sobre os povos ndo europeus,
especialmente na América, na Africa e na Asia, entre os
séculos XV e XX. Colonialismo produz colonialidade; impds
um modelo civilizatdrio unico, baseado na racionalidade
branca, na modernidade, no progresso e no desenvolvimento.
Colonialismo € uma forma de negar a existéncia, a
resisténcia, a memdria e a ancestralidade dos povos
colonizados. Para ilustrar o colonialismo, podemos nos
inspirar na cana-de—agucar, uma planta que tem uma grande
importancia econdmica, politica, social e cultural para os
povos colonizados, mas que também foi usada para explorar
os povos colonizados e a natureza. A cana—-de—agucar € uma
planta que tem um caule longo, que tem folhas verdes, que

tem um suco docey, mas que também expressa a dor, a luta, a

esperancga e a sabedoria dos povos colonizados. A cana—-de-
Fated  acicar € uma planta que pode representar o colonialismo, o
‘(M' capitalismo, 0 eurocentrismo e o antropocentrismo dos

poOVvoS europeus, mas que também representa a resisténcia, at:
\muw memdria e a ancestralidade dos povos colonizados.

e

4 6

I~
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Colonizador/Colono

Sequestrador.

Traficante.
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Colonizado/Oprimido/

Sequestrado.

Assim como o pau-brasil.




i 7 % | Consciéncia
b 4 :
.~ Conceito meobilizado pelos colonizadores europeus para
 afirmara sﬁ;a superioridade, a sua verdade, a sua ciéncia e
a sua tecnologia sobre os povos colonizados. Consciéncia
pressupde uma separagéo entre o eu e a natureza, uma
oposigéo entre a matéria e a ideia, uma subordinagéo entre
quem conhece e o que € conhecido. Essa nog¢éo foi usada para
silenciar, invisibilizar, deslegitimar e apagar os saberes
dos povos colonizados. Para contrapor o conceito de
consciéncia, podemos nos inspirar na jiboia, uma planta
amplamente usada para fins ornamentais e rituais
religiosos de protegéo. A jiboia € considerada uma planta
viva, que permite o contato com o mundo natural, com os
espiritos, com os sonhos e com a intuigéo; ela protege do
mal. E usada para expandir e perceber a experiéncia
espiritual, a emogéo, a2 imaginagéo e a criatividade. Pode
representar uma consciéncia mais diversa, plural e
transformadora.



Consciéncia cosmica eintegral

Expressédo que se refere a uma forma de conhecimento, de

/4 sensibilidade, de espiritualidade e de pratica que

“ reconhece e valoriza a conexéo, a interdependéncia, a
harmonia e a sacralidade entre todos os seres que habitam o
cosmos. Consciéncia césmica e integral € uma forma de
desafiar e de subverter a separac¢céo, a oposicéo, a
subordinacéo e a desvalorizacdo que a colonialidade
exerce sobre os povos colonizados e a natureza. Respeita a
diversidade, a pluralidade, a autonomia, a dignidadee a
criatividade dos povos colonizados e da natureza. Para
ilustrar a consciéncia césmica e integral, podemos nos
inspirar na ayahuasca, uma bebida feita pela mistura de
folhas e cipds que € amplamente usada pelos povos
amefricanos para fins rituais, espirituais e terapéuticos.
A ayahuasca tem uma grande importéncia para a
religiosidade, a cultura e a identidade desses povos, pois
permite o contato com o mundo espiritual, com os
ancestrais, com os animais, com as plantas e com o cosmos. A
ayahuasca € usada para expandir a consciéncia, a
percepcéo, a intuicéo e a visédo, mas que também expressa
outras formas de conhecimento, de sensibilidade, de
espiritualidade e de pratica que néo se baseiam na
racionalidade branca, na modernidade, no progresso e no
desenvolvimento.
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Corazonar

Palavra para a pratica de pensar, sentir, saber, agir com o
coragcéo, com a emogcéo, com a paixéo, com O amor,
valorizando e respeitando as outras formas de existéncia,
de realidade, de verdade e de conhecimento que néo se
baseiam na razdo, na ciéncia, na filosofia e na religiéo dos
europeus, mas que se baseiam na tradicédo, na oralidadey na
coletividade e na diversidade dos povos colonizados. Uma
planta que pode simbolizar esse conceito € o anis
estrelado. Essa erva tem uma grande importéncia mistica
para aliviar o coracédo, as emog¢des; sua mistica abre portais
para nossas dimensdes mais intimas. Tem propriedades
calmantes, digestivas e antioxidantes, antissépticas e
anti-inflamatdrias.
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Corpo

Um lugar particular. Um tempo de resisténcia, de
afirmacéo e de criacgédo de identidade, identificacdes e
subjetividades que desafiam as normas e as hierarquias
impostas pela colonialidade. O corpo € também um lugar
de memdria, de dor e de sofrimento causados pelo trauma

colonial. O corpo &, portanto, um campo de disputa

politica, cultural e epistémica, onde se manifestam as
tensdes entre a dominacéo e a 1libertacdo, entre a
homogeneizacédo e a diversidadey entre a violénciae a
dignidade. E nossa existéncia encarnada, muscular,
espiritualmente em movimento constante e que € desejo.
A palha da costa representa a eternidade,
transcendéncia e protecéo contra as energias e
espiritos maus. Ela nos ajuda a entender a finitude do
corpo e sua poténcia infinita, sua relacéo espiritual
encarnada de protegcédo, sua unido ancestral e
contemporéanea, a relagédo individual-coletiva, o
humano e o sagrado. E assim que entendemos corpo: essa

complexa diversidade, uma riqueza de possibilidades e

uma constante contradicéo.



Decolonialidade

Experiéncia ética, politica, cultural e epistemoldgica
para questionar, criticar, romper, subverter, criare
reinventar os modos de conhecer, sentir, pensar e agir que
foram impostos pela colonialidade. Pela decolonialidade
nos tornamos criadores de vida e de outros modos de estar
no mundo que fogem das linhas e dos mapas coloniais. A
erva—de—santa-luzia € uma planta aquatica que tem
propriedades medicinais e ornamentais e nos ajuda a
entender este conceito. Ela € usada no candomblé para
afastar o azan e abrir os caminhos. E uma erva para abrir a
viséo, a clarividéncia e a intuicéo. A erva—-de—santa-luzia

simboliza a capacidade de ver além das aparéncias, de \
questionar as verdades impostas e de buscar novas formas
de conhecdmento. T
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Desalojament w

Palavra para designar nossa experiéncia decolonial de
deslocamento referencial de mundo, de ruptura, de fissura,
de abertura e de reinveng¢édo dos espagosy dos tempos, dos
saberes, das sensibilidades e das espiritualidades que
foram colonizados, que foram fechados, que foram limitados,
que foram silenciados pela colonialidade. Uma planta que
pode simbolizar esse conceito € a arruda, que simboliza a
limpeza, a purificacéo e a defesa. A arruda pode representar
a necessidade de se limpar, de se purificar e de se defender
das influéncias negativas, das mentiras, das manipulacdes
e das imposi¢des da colonialidade.
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Desobediéncia epistemoldgica -2

Expresséo que se refere a pratica de questionar, de
criticar, de romper, de subverter, de criar, de reinventar
os modos de conhecer, de sentir, de pensar, de agir que
foram impostos pela colonialidade. Desobediéncia
epistemoldgica € uma forma ética de resistir, de afirmar, de
reivindicar, de valorizar os saberes, as sensibilidades, as
espiritualidades, as praticas dos povos colonizados. Uma
planta que pode simbolizar esse conceito € a manjericéo, ja
que possui uma forma aromética e que simboliza a
sabedoria, a protecéo e a prosperidade. O manjericéo é
usado nos rituais de Oxaléd, o orixa da criacédo, da paz e da
justica. Ele pode representar a necessidade de se buscar, de
se cultivar, de se compartilhar e de se aplicar a sabedoria,
a protecéo e a prosperidade dos povos colonizados.
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Educacédo
% Y 4

Refere-se a u%‘oc*esso de format\%éo, de transmisséo de
conhecimentos considerados superiores ou validos, um modo
de internalizar oﬁalore&e*%ar as‘atltudes dos
individuos e dos grupoq“com base em uma mentalidade e
racionalidade. Educacéo, na modernidade, € uma das
dimensdes do projetdcivilizatorio; € uma forma de negar a
diversidade e a criatividade dos povos colonizados e da
natureza. Foi usada para higienizar tudo que era
considerado imprdprio para os padrdes coloniais. Para
problematizar o conceit? de educacédo, podemos nos inspirar
na horteld, uma planta que tem uma grande importéncia para
a saude,y 2 higiene e alimentag¢éo dos povos amefricanos. A
horteld € uma planta que pode representar a educacéo, a
ciéncia, a tecnologia e a religifo dos povos europeus, € que

também reflete a colonizagédo, a homogeneizacéo, a
padronizacédo e a alienag¢do dos povos colonizados e da
natureza. '
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Esquizoeéﬁiritualidade

Palavra para a experiéncia de espiritualidades outras que
recuperam nossa identidade politica, que demarca as
colonialidades e possibilita florescer processos humanos

mais livres e que consideram nossas animalidades. Uma W
a as esquizoespiritualidades € o dente-dey leéoy
liza a liberdade, a keveza, a criati\%adei a
, ,;r macédo. O dente—-de-leédo %ma plantaéque se
> ‘i‘-’i 2 espalh“%, se multi@iica e“se adapta, assim corn%
guwdzoespiritualidades rompem,se&@ifundem,se :
‘ diversificank\(? se reinventam. S
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BEvolucéo

Nome usado pelos colonizadores europeus para legitimar a
sua intervencdo, a sua educagédo e a sua dominag¢édo dos povos
colonizados. Evolugédo pressupde uma linearidade, uma
progresséo, uma dire¢éo e um destino que seguem os modelos
europeus. Evolugéo € uma forma de negar a diversidade, a
pluralidade, a autonomia. Para criticar o conceito de
evolucédo, podemos nos inspirar na bananeira, uma planta
que tem uma grande importancia alimentar, medicinal e
cultural para os povos colonizados. A bananeira € uma
planta que tem um ciclo de vida curto, que produz frutos
sem sementes. Por isso nos recordamos que a evolugédo nédo é
um processo linear e irreversivel, mas um processo ciclico
e diverso, que depende das condigdes ambientais, culturais
e historicas.



Experiéncia

Ser atravessado por algo de modo que sejamos afetados, de
modo que seja possivel nosso afeto chegar em outros e
outras. A experiéncia € mover—se no mundo sem linhas,
percebendo-se os limites. E um ato de si. que pode ou n&o ser
mediado pela linguagem. Uma planta que pode ilustrar a
experiéncia, como um modo de ser afetado e afetar o mundo, é
a camomila. Ela € usada nos rituais para atraire
harmonizar as relagdes afetivas. Ela também tem
propriedades emocionais, como acalmar, equilibrar e
inspirar. A camomila € uma planta que pertence a Oxum, a
orixéa do amor, da beleza e da fertilidade.
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Forma

Nome para um conceito abstrato-que define a aparéncia, a
estrutura ou o modo de ser de algo ou alguém. A forma é
geralmente associada a ideia de ordem, harmonia e beleza,
que séo valores estéticose morais impostos pelo Ocidente.
Para problematizar esses valores e reconhecer que existem
outras formas de expresséo, de criagdo e de existéncia que
ndo se encaixam nos padrdes ocidentais e entendermos que a
forma néo € algo fixo, mas sim dinédmicoy que se transforma
de acordo com o contexto, a cultura e a'experiéncia, uma
planta que representa isto € o bambu. Ele € uma planta que
possui uma grande variedade de formas, cores e tamanhos,
que se adaptam aos diferentes ambientes e condig¢des. Ele é
considerado um simbolo de flexibilidade, resisténcia e
versatilidade, mas também de simplicidade, elegincia e
harmonia. O bambu € uma planta que pertence a Oxumaré, o
orixé do movimento, da transformag¢éo e do arco—-iris, mas
também a Zumbi, o 1lider quilombola que representa a
liberdade, a luta e a dignidade.
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Formacdo humana

Disseram sempre ser o processo de torna—se humano.
Centrado em uma educacédo como consciéncia, estamos
disputando ampliar esta nog¢do para compreender outros
modos de ser humano. E processo de ser... 0 que se pode SeTeee
Para ilustrar a formagdo humana, o sabugueiro nos ajuda a
compreender outros modos de ser humano. Para diversas
tradig¢des amefricanas, 0 sabugueiro € usado em rituais de
cura e transformagéo. Usado para conectar—se com a
natureza, com o divino e com forg¢as espirituais, o
sabugueiro representa a transformag¢éo, o avango, o
propoésito.
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Humanismo

Termo que se refere a uma viséo, a uma perspectiva, a uma
ideologia que privilegia, que valoriza, que exalta o
humano, o homem, o sujeito, 0 individuo como a medida, o
centro, o fim de todas as coisas. Humanismo € uma das
dimensdes da colonialidade, que se articula com o
capitalismo, 0 racismo, 0 patriarcado, o antropocentrismo e
o eurocentrismo no projeto civilizatdério moderno. Para
problematizar o humanismo, podemos nos inspirar na
espada—-de—-sdo-jorge, que € uma planta que possui uma forma
rigida e que simboliza a forg¢a, a coragem e a protecdo. Ela
pode representar a necessidade de se ter forcga, de se ter
coragem e de se proteger das violéncias e das opressdes
perpetradas pelo humanismo, que podem ser fisicas,
psicoldgicas e simbdlicas, mas que também pode representar
a resisténcia, a subverséo, a transformacéo e a criagéo de
outras possibilidades de existéncia.
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Humano

Categoria que foi definida e hierarquizada pela
modernidade ocidental, que excluiu e desumanizou os povos
colonizados, 0s negros, os indigenas, as mulheres, os LGBTs

e outros grupos sociais. O humano € também uma categoria
que se colocou acima e contra a natureza, explorando e
destruindo os recursos naturais, 0s animais e 0s
ecossistemas. Em uma perspectiva decolonial, o humano €
uma categoria que deve ser problematizada, desconstruida e
ampliada, reconhecendo a diversidade, a pluralidade e a
interdependéncia de todas as formas de vida. A roseira de
Yanséa serve para afastar os agouros, para afastar a maldade,
para quebrar as dores que o mal deixou. Ela nos ensina a
afastar a sedugéo desta categoria téo restrita que é o
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Memdria

Nome para a capacidade de lembrar, de recordar, de
recuperar, de preservar, de transmitir o que foi vivido, o
que foi aprendido, o que foi sentido, o que foi herdado, o
que foi resistido. Memdria € uma forma de valorizar nossa
ancestralidade; uma forma de desafiar e de transformar a
histdria unica imposta pela colonialidade. Para ilustrar a
memdria, podemos nos inspirar no alecrim. O alecrim € uma
planta que tem uma grande importéncia para a memdria, a
concentragdo, a criatividade e a alegria dos povos que a
usam. O alecrim revela outras formas de pensar, de sentir,
de se conectar e de criar.
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Metafisico

Palavra para se referir ao que estéd além do fisico, do
material, do sensivel, do empirico. Metafisico pressupde
uma hierarquia daquilo considerado real e material e
daquilo considerado imaterial, incognoscivel. Essa
classificacdo impds um modelo de conhecimento e de
experiéncia de mundo que valoriza apenas aquilo que é
visivel, tangivel e definido pela linguagem colonial. Para
contrapor o conceito de metafisico, podemos nos inspirar
na flor de 1ldétus, planta que tem uma grande importéncia
para a medicina, a nutricédo, a arte e a religiéo dos povos
asiaticos, pois tem propriedades nutritivas,
antioxidantes, anti-inflamatdrias e sagradas, mas que
também expressa outras formas de existéncia, de realidade,
de verdade e de conhecimento que néo se baseiam no fisico,
no material, no sensivel, no empirico, mas que se baseiam no
espiritual, no sagrado, no sublime e no transcendente.
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Modernidade/Colonialidade

A modernidade, entendida como um projeto
civilizatdrio, politico, econdmico e cultural de
origem europeia, concebeu a colonialidade, que € ©
padréao de poder, saber e ser que se originou com a
expanséo colonial europeia e que se mantém até hoje,
negando, desvalorizando, subordinando, silenciando e
apagando as outras formas de existéncia, realidade,
verdade e conhecimento que ndo se enquadram nos
padrdes europeus. A relagdo causal entre modernidade e
colonialidade € um modo critico de lermos a realidade a
partir de marcadores experienciais nossos. Para
compreendermos imageticamente esses termos,
recorremos & babosa, uma planta cicatrizante e, para
alguns povos de terreiros, associadas & orixa Nané. A
babosa nos ensina sabedoria diante da morte. Assim,
pelas violéncias causadas pela
modernidade/colonialidade, precisamos ficar atentos,
sédbios e sagazes diante das feridas coloniais.
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Palavra que, em uma perspectiva decolonial, designa aquilo
e isto que ndo é fixo, Unico, homogéneo, universal. £ a
pluralidade e diversidade da vida em um que atravessa e
tece espacos e tempos miltiplos. Por isso possivel as
diversas formas de existir, de conhecer e de se relacionar
com a natureza e com os outros. O mundo € um espago de
disputa, de resisténcia e de transformag¢édo, onde as vozes e
as histdrias dos povos colonizados e marginalizados devem
ser valorizadas e reconhecidas. Uma planta que representa
o mundo € a salvia divinorum, uma erva sagrada usada pelos
povos indigenas do México para induzir estados alterados
de consciéncia e acessar outras dimensdes da realidade,
ampliando os mundos.




Neurose

A “4 ose € uma forma de adoecimento psiquico que tem

origem na experiéncia social e na experimentagéo do
desejo. A neurose €, assim, uma expresséo do conflito
entre o eu e o outro, entre o desejo e a represséo, entre a
lentidade e a alteridade, que se reflete na angustia,
a culpa, na ansiedade e em outros modos. Centrada na
experimentacédo do Ego, do eu no mundo e com 0 mundo, a
eurqQse tem como eixo gravitacional as imagens éticas
que regem determinado grupo e sociedade. E uma
experiéncia de si e pode ser também um trancamento em
SiVmesmo. Por isso falamos da neurose a partir da flor de
\\ arciso, que simboliza a fragilidade do eu e o amor
2 »‘l tado de si mesmo. Que consigamos olhar a realidade
\- outros referencias e ndo apenas as imagens que
rancam nossa subjetividade. Que tenhamos mais
espelhas de Oxum para olhar para trés e ver o passado
\ \ os forma. Que possamos olhar para frente, para o
futuro que se faz agora. Que possamos sair de nds
mesmoss
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Ocidente/Ocidental

Esses termos se referem a uma forma de classificar o mundo
a partir de uma perspectiva eurocéntrica, que coloca a
Europa e seus descendentes como o centro da civilizacédo, da
cultura e da histéria. O Ocidente seria o conjunto de
paises que compartilham dessa viséo e que se opdem ao
Oriente, que seria o conjunto de paises considerados
exdticos,y atrasados e inferiores. Essa divisdo impds uma
hierarquia racial, cultural e epistémica entre os povos.
Uma planta que pode representar o Ocidente, como uma forma
de classificar o mundo a partir de uma perspectiva
eurocéntrica, € o trigo. Ele € um cereal origindrio do
Oriente Médio, que foi levado para a Europa pelos antigos
gregos e romanos. Ele € considerado um simbolo de
civilizacdo, cultura e histéria, mas também de fome.
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Pachamama

Nome para nossa Terra sagrada. E a imagem da fertilidade,
da abundéncia e do cuidado que € venerada pelos povos
andinos. Pachamama significa “Méae Terra” em quéchua, uma
lingua indigena dos Andes, e representa a conexéo, a
harmonia, a sacralidade e a diversidade entre todos os
seres que habitam o cosmos. Pachamama € uma forma de
valorizar e de afirmar a vida; € também uma forma de
desafiar e de transformar a colonialidade que explora,
viola e destrdi a terra e seus filhos. Para ilustrar
Pachamama, podemos nos inspirar no girassol, planta que
tem uma grande importéancia para a nutricéo, a saude, a
cultura e a identidade dos povos amefricanos, pois é
considerada uma planta sagrada, que simboliza o sol, a
’ energia, a alegria e a esperanga. O girassol € uma planta

com O COSmMOSe
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Pluriverso

Termo que se contrapde ao conceito de universo, que
pressupde uma unica realidade, uma unica verdade, uma
unica forma de conhecimento. Pluriverso reconhece e
valoriza a existéncia de multiplas realidades,
verdades e formas de conhecimento, que coexistem e se
relacionam de maneira complexa e diné&mica,
interdependente. Pluriverso € uma forma de pensar e de
viver que respeita a diversidade, a
interculturalidade, o didlogo e a colaboragéo entre os
diferentes povos e saberes. Para ilustrar o pluriverso,
podemos nos inspirar na orquidea, uma familia de
plantas que abrange uma grande diversidade de formas,
cores, tamanhos, aromas e habitats. A orquidea é uma
planta que se adapta a diferentes condig¢des ambientais,
que se associa a outros organismos, que se reproduz de
maneira complexa e dinamica. A orquidea simboliza
assim, a diversidade, a interculturalidade, o didlogo e




Poiésis/poético

Evocagéo. Criacdo. Expresséo. Manifestacdo. Transformacéo
de algo ou alguém. Busca elevar nosso desejo e potencial
criativo para transmitir valores e compromissos de mundo.
E a capacidade de sermos criativos e criadores. E
movimento de perceber o mundo em agédo, por isso, € demarca
a plasticidade cultural e politica de quem move essas
dimensdes. 0 cajueiro € a &rvore que nos ajuda a pensar a
transcendéncia, ao que estéa por vir. Reverenciado em
religides de matrizes africanas e na jurema, o cajuzeiro

guarda o devir, a poténcia, a transformacéo.
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Politica

Nome para os modos sociais, culturais e éticos que
dirigimos individual e coletivamente para fazeres que
materializam nossa cosmoviséo. A politica € geralmente

associada a ideia de poder, de Estado e de democracia, que
séo valores politicos e juridicos propagados pelo
Ocidente. Para além disto, precisamos de valores outros que
reconhe¢am outras formas de fazer politica, de se
relacionar e de se governar que néo se limitam as
instituicdes, as leis e aos partidos, mas que envolvem
também as praticas, as culturas e as resisténcias. A
politica nédo é algo neutro, mas sim conflituoso, que se
manifesta a partir dos interesses, dos conflitos e das lutas
de diferentes grupos sociais. Pensamos na politica como um
umbuzeiro, a arvore do umbu, a &rvore sagrada para os
sertanejos. Do tupi—-guarani, umbu quer dizer arvore que da
de beber. A politica pode ser essa fonte de vitalidade, que
mata nossa sede de justica.



Racionalidade

Palavra que os colonizadores europeus moveram para
afirmar a sua autoridade, a sua verdade, a sua ciéncia e
a sua tecnologia sobre os povos colonizados.
Racionalidade pressupde uma separacéo, uma oposi¢éo,
uma subordinacédo e uma desvalorizacédo das outras
formas de conhecimento, de sensibilidade, de
espiritualidade e de pratica que néo se baseiam na
1dégica formal, na razéo instrumental e na objetividade
cientifica. A racionalidade colonial foi uma forma de
silenciar, de invisibilizar, de deslegitimar e de
apagar os saberes dos povos colonizados. Para ampliar o
conceito de racionalidade, podemos nos inspirar na
alfazema. A alfazema € uma planta que foi usada para
estimular a mente, a memdéria, a concentracéo e a
criatividade, mas que também revela outras formas de
pensar, de sentir, de se conectar e de criar.
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Realidade

A realidade € uma construgéo social, histdrica e cultural,
que depende das formas de perceber, interpretar e narrar o
mundo. A realidade nédo € dada, mas produzida por meio de
discursos, praticas e relagdes de poder, que podem ser
questionados e desafiados por outras formas de
conhecimento e de existéncia. A realidade é, portanto,
multipla, diversa e dinémica, e ndo pode ser reduzida a uma
unica visdo ou verdade. Uma planta que representa a
realidade € a sananga, uma erva amazdnica usada pelos
povos indigenas para curar doencas fisicas e espirituais, e
para ampliar a viséo e a percep¢éo da realidade.



Rito de passa

Expresséo que designa um ritual de iniciacédo, que
marca a mudang¢a de estado,y de ciclo, de mundo, de alguns
povos indigenas e quilombolas. Ao realizar o rito de
passé, esses povos afirmam a sua identidade, a sua
pertenca, a sua memdria e a sua ancestralidade. Rito de
passé €, assim, uma forma de resistir e de subverter as
fronteiras, as normas, as hierarquias e as
classificac¢des impostas pela colonialidade. Assemelha-
se ao rito de passé a palmeira, uma familia de plantas
que abrange uma grande diversidade de géneros e
espécies, distribuidas por todos os continentes, exceto
a Antartida. A palmeira € uma planta que tem uma grande
importéncia ecoldgica, econdmica, social e cultural
para os povos amefricanos. A palmeira € usada para
diversos fins, como alimentacédo, artesanato,
construcéo, medicina, cosmética, adorno e ritual. E uma
planta que simboliza a transig¢éo, a mudanga, a passagem
de um estado para outro, de um mundo para outro.
Simboliza a vida, a fertilidade, 2 abundénciae a
renovagéo dos povos amefricanos.
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Sentipensar

Nome para uma racionalidade que envolve todo nosso corpo,
nosso sentir e nossa razio mais ampla e diversa. E uma
racionalidade que considera a profundidade da
experiéncia de viver o mundo, que valoriza a integracéo
entre corpo, mente e espirito, entre o humano e a natureza.
E um modo de pensamento que considera o sentimento na
leitura da realidade, de forma a ampliar a percep¢éo.
Pensamos na jurema como planta que pode problematizar o
sentipensar, pois ela € usada em rituais de cura e de
expanséo espiritual. A jurema altera a percepc¢éo e facilita
a clarividéncia, representando o amor, a l}}?__,e,.r»-'-d%@ ea
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O sul € uma posigédo geopolitica, histdérica e cultural, que
se refere aos paises e aos povos que foram colonizados e
explorados. O sul € também uma posig¢éo epistemoldgica, que
busca questionar e superar as colonialidades, que
dominaram e silenciaram as formas de conhecimento e de
existéncia dos povos do sul. O sul &, portanto, um lugar de
luta, de resisténcia e de emancipag¢édo, que busca construir
outras formas de pensar e de viver no mundo. Uma erva que
ajuda a pensar o sul € a canela, sinal de abundénciae
prosperidade. Com ela aprendemos que nossa prosperidade
estd aqui.
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Testemunho

Nome para a experiéncia e préatica de narrar, de contar, de
relatar, de viver uma histdria, uma memdéria, uma verdade.
Testemunho € uma forma de resistir e de afirmar a
identidade, a pertenca, a ancestralidade. E também uma
forma de desafiar e de transformar a realidade imposta pela
colonialidade. Para ilustrar o testemunho, podemos nos
inspirar na guiné. Essa planta, usada pelos povos
amefricanos para fins medicinais, rituais, madgicos e de
resisténcia, tem uma grande importéncia para a saude, a
proteg¢éo, a cultura e a identidade desses povos, pois é
considerada uma planta forte, que afasta o mal, qﬁ'é*EN?E as
doencas e que fortalece a ancestralldade. A guiné exaressa,,

conhecimento que ndo se enquadram nos pas
pela colonialidade.
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Transpessoalidade

Transpessoalidade palavra-conceito que se refere a
experiéncias, estados e consciéncia ou modos de vida e
existéncias humana e extra—humana que ultrapassam o
individual e o egoy conectando—se com dimensdes mais

amplas da existéncia humana. Essa palavra € um
reconhecimento e valorizacéo de sabedorias e préaticas

ancestrais de compreensédo complexa da realidade. O

dendezeiro nos ajuda a imaginar a transpessoalidade, pois
€ usado para abertura de caminhos, para ampliar percep¢des
e sensacoes. 0 6leo/azeite do dendé simboliza conexédo entre
as coisas sagradas e a vida material. Considerado 4rvore da
vida para muitos povos de terreiros, o dendezeiro se
aproxima da transpessoalidade ao trazer a interconexéo
entre mundos, ao abrir a experiéncia para uma jornada mais
ampla e a conexéo com todas as formas de vida.
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Trauma colonial

O trauma colonial € o conjunto de marcas psiquicas,
emocionais, corporais, culturais e histdricas que foram
deixadas pela experiéncia da colonizagcédo nos povos
colonizados e seus descendentes. Manifesta-se como uma
ferida aberta, que néo cicatriza, que sangra e que ddi,
afetando a autoestima, a identidade, 2 memdria, a saude
e a relacédo dos sujeitos colonizados consigo mesmos,
com os outros e com o mundo. Ele se reproduz nas

rag-se coletivamente das fe:

pela eolonialidade.
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NO MAIS, E
TUDO NOSSO!

E SO TOMAR!




