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RESUMO

O presente texto € resultado de pesquisa da teoria de Mogobe Ramose e sua
correlacdo com comunidades quilombolas no Brasil, em especifico o Quilombo
Mesquita, Cidade Ocidental, GO. Por meio de pesquisa bibliogréfica, analise
testemunhal e metodologia dialética busca-se identificar como Ramose compreende
0 ser enquanto pluriversalidade e, por conseguinte, como essa pluriversalidade se
manifesta na forma de ser e pensar dessas referidas comunidades. Esta caminhada
reflexiva detecta que a existéncia se realiza por meio de conexdes inevitaveis, fazendo
valer a méxima da filosofia ubuntu “uma pessoa se faz pessoa por meio de outras
pessoas”. Isso compreende uma relagao de interdependéncia e multipla influéncia no
campo da existéncia, independentemente do segmento em que se encontra cada
coisa: mineral, vegetal, animal. Por conseguinte, vislumbra-se também uma realidade
cOsmica sem centro e sem hierarquia em matéria de poder e importancia. Nesta
perspectiva, busca-se a ressonancia do pensamento de Ramose nas vivéncias,
experiéncias e cosmopercepcéao dos/as quilombolas de Mesquita, o que propriamente
consiste na concepcao do ser como pluriversal, da ancestralidade como elemento
conector e do movimento como a dindmica da busca pelo equilibrio césmico.

Palavras-chave: ~Mogobe Ramose; Ubuntu; pluriversalidade, movimento;
ancestralidade.



ABSTRACT

This text is the result of the research into Mogobe Ramose's theory and its expansion
at the quilombola communities in Brazil, in specific Quilombo Mesquita, Cidade
Ocidental, Goias, Brazil. Through bibliographical research, testimonial analysis and
dialectical methodology, we seek to identify how Ramose understands being as
pluriversal and, consequently, how this pluriversality manifests itself in the way of being
and thinking of these communities. This reflective journey detects that the existence
Is realized through inevitable connections, making true the maximum of the Ubuntu
philosophy “a person becomes a person through other people”. This comprises a
relationship of interdependence and multiple influence in the field of existence,
regardless of the segment in which each thing is found: mineral, vegetable, animal.
Therefore, we also envision a cosmic reality without a center and without hierarchy in
terms of power and importance. From this perspective, we seek the resonance of
Ramose's thought in the experiences and world-sense of quilombolas of Mesquita,
which exactly consists in the conception of being as pluriversal, of ancestry as a
connecting element and the movement as the dynamics of the search for cosmic
balance.

Key words: Mogobe Ramose; Ubuntu; pluriversality; movement; ancestry.
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1 INTRODUCAO

1.1 APRESENTACAO DO TEMA

O presente trabalho objetiva realizar uma imerséao na obra de Mogobe Ramose,
empreendimento que se materializa na visita a suas principais obras. Contudo, n&o
significa esgotamento, dada a grande amplitude da obra desse eximio pensador.
Significa sim, uma andlise focada e rigorosa da sua estrutura e desdobramentos nos
alcances de uma trajetéria envolvente de tempo, espaco e conexdes.

Esta reflexdo norteia-se na perspectiva da pluriversalidade do ser, o que
significa que para compreender uma determinada realidade € indispenséavel ter em
conta as multiplas relagcBes que ela tem em ambito ancestral, cosmoldgico e
metafisico. Nesta compreensao, independentemente do género e da espécie em que
determinado ser se encaixa, suas necessidades, dependéncias ou influéncias séo
muito similares, dada a generosa abertura e compartilhamento do mundo césmico.

O diadlogo, portanto, realizado com Mogobe Ramose, ao longo desta exposic¢éao,
€ marcantemente pluriversal e envolve campos da linguagem, direito, economia,
ecologia, medicina, politica, ontologia, epistemologia e outros mais. O cabedal
ramosiano € expressivamente pluriversal, caracteristica facilmente identificavel na
imensidao da sua obra a qual pode ser bem sintetizada pela palavra ubuntu.

Promover essa discussdo de cunho ramosiano significa ter disposi¢cdo para
navegar com abrangéncia o campo das possibilidades e a capacidade de definir, de
certa forma, o caminho e o ponto em que se deseja chegar. Isto porque, embora
Ramose tenha sempre por base os fundamentos do ubu e do ntu, os desdobramentos
sdo multiplos, tendentes ao infinito. Com isso, a factibilidade da existéncia de uma
reflexdo concatenada de inicio, meio e fim condiciona-se a um estado continuo de
vigilancia e discernimento.

Em termos de missédo social pode-se dizer que esta pesquisa tem carater
descolonial. Isto significa que ela objetiva dar visibilidade ao conjunto de uma
cosmopercep¢do marginalizada historicamente, ndo por ser menor ou destituida de
sentido, mas sim, por fazer parte de uma realidade estrategicamente combatida e cuja
perseguicdo motiva-se pelo fato de tratar-se de uma regido extremamente rica em

recursos naturais.
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Embora a nuance da discussao seja de carater descolonial, sua perspectiva
nao é de combate ou de enfrentamento aos paradigmas das culturas ditas dominantes
(ocidentais) sejam elas cientificas, filosoficas, politicas, sociolégicas ou econémicas.
O ponto de interesse desta reflexdo concentra-se basicamente no ato de demonstrar
gue ha sim outras formas de compreensédo da realidade. Com isso, o trabalho segue
0 seu curso desvencilhando-se de uma aparente obrigacdo de optar por uma
perspectiva individualista, coletivista ou intermediéria.

Desta forma, queremos acentuar que este presente trabalho tem por finalidade
trazer ao publico uma cosmopercep¢do longevamente existente, mas
estrategicamente ocultada como forma de dominacdo cultural, simbdlica e
epistemologica. Assim, mesmo se tratando de algo muito antigo em existéncia,
caracteriza-se por um certo ineditismo, dado o processo de ocultagdo o qual foi
submetido. Nesta perspectiva, trata-se de algo situado no campo das novas
ontologias.

Mogobe Ramose contribui, portanto, para o enriguecimento da pauta
académica e socioldgica ao trazer perspectivas africanas de raiz. A amplitude dessa
pauta € mais ou menos proporcional aos esforcos ativos ou omissivos das nacdes
colonizadoras ao manté-la no encaixotamento da invisibilizacdo. Ramose contribui
para trazer a luz um ser ja adulto, gestado, criado, formatado no ventre préspero e
quente da Mae Africa.

Quanto a composicao textual, a presente pesquisa distribui-se em trés partes:
na primeira o foco esta voltado exclusivamente para o fildsofo Mogobe Ramose, com
uma abordagem ampla de sua vida, obra e pensamento. Corresponde a maior parte
de todo esse trabalho investigativo, compondo-se em um conjunto de 21 temas.

A segunda parte, que tem a totalidade de quatro temas, € uma reflexdo sobre
a ancestralidade, compreendida como elemento de interlocucdo das diversas
realidades, sejam elas no ambito humano ou césmico.

Quanto a terceira parte, volta-se a relacdo da teoria de Ramose com as
comunidades quilombolas do Brasil tendo o Quilombo Mesquita como foco principal.
Por fim, a parte de anexos é constituida pelo curriculo fornecido pelo préprio Ramose,
um conjunto extenso de dezoito paginas, as quais registram a vida intensa, fértil e

estimulante desse esplendoroso pensador.

1.2 DELIMITACAO DO OBJETO DE PESQUISA
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A delimitacdo do objeto da pesquisa em questdo concentra-se na perspectiva
pluriversal do ser no arcabouco tedrico de Mogobe Ramose. Consiste em um esfor¢o
concentrado de identificagéo da existéncia e do formato dessa abordagem pluriversal
na obra do presente autor. O epicentro desse cabedal de amplitude gigantesca
concentra-se seguramente nas dimensfes de movimento, conexdes e equilibrio.

Falar de movimento, conexfes e equilibrio emparelha-se também com o
significado de ubuntu seguindo a perspectiva ramosiana. Segundo ele, a filosofia
ubuntu ou filosofia africana define-se em dinamismo (movimento), relacées dos seres
entre si (conexdes) e equilibrio (a busca continua de aperfeicoamento cosmico). Neste
contexto é que se encontra o sentido desses paradigmas imemoraveis: “uma pessoa
se torna pessoa por meio de outras pessoas” ou entédo, “um rei sé é rei por causa do
povo”.

Esta compreensdo basilar ndo envolve apenas elementos humanos, seja
quando langa mao da expressao “uma pessoa se torna pessoa por causa de outras
pessoas”, nem quando a opgao seja “um rei sO € rei por causa do povo...”. Para além
disso, as expressbes abrangem as relacbes existentes entre todos o0s seres
(elementos) da vida cdsmica. A relacdo do ambito individual com o coletivo conduz-
se a uma dimensdo cosmica, uma instancia coletiva e inter-relacional.

Tem-se por objeto de pesquisa, portanto, a realidade pluriversal do ser
umbilicada aos significados e nuances da filosofia ubuntu. Por conseguinte, o formato
interrogativo dessa perspectiva investigadora expressa-se em como se da a
compreensao pluriversal do ser (inserido nesse arcabouco tedrico também os
alcances da filosofia ubuntu) na estrutura filosofica de Mogobe Ramose e onde
identificar sinais expressivos de sua evidéncia?

Percebe-se com facilidade que esse objeto de pesquisa tem dois polos, sendo
o primeiro com foco concentrado na realidade em geral, considerando as mdultiplas
possibilidades de interlocucdes (pluriversalidade) da existéncia. O segundo polo
concentra-se em situacdes de menor alcance (microcosmos) nas quais é possivel
identificar e confirmar as ressonancias do macrocosmo. E o caso do Quilombo
Mesquita na qualidade de representacao da realidade quilombola no Brasil.

No primeiro foco acentuam-se as realidades de movimento, conexdes e
equilibrio do ser; ja no segundo a abordagem consiste em um trabalho de identificacao

da ressonancia existencial desses fatores macrocésmicos nas comunidades étnicas
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tradicionais. Sendo assim, pode-se enunciar o problema em um formato mais direto,
qual seja: como se da a compreensao pluriversal do ser nesse alicerce teorico da
filosofia ubuntu na estrutura filoséfica de Mogobe Ramose e onde identificar sinais
expressivos de sua evidéncia no Quilombo Mesquita, na qualidade de representacao
das comunidades quilombolas no Brasil?

Assim sendo, define-se que o Quilombo Mesquita e as comunidades
quilombolas do Brasil ocuparédo, de certa forma, as instancias de evidéncia e/ou
confirmagéo dos elementos centrais desta tese. A temética é refletida nos ambitos
geral, grupal e particular. Assim, a realidade conectiva manifesta-se igualmente no

campo metodoldgico.
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1.3 OBJETIVOS

No capitulo em tela apresentam-se 0s objetivos geral e especificos a serem
desenvolvidos neste trabalho.

1.3.1 Objetivo geral

Identificar e analisar a forma a qual se da a compreensao pluriversal do ser na
filosofia de Mogobe Ramose e seus sinais de evidéncia no Brasil como uma

representacdo das comunidades quilombolas no Brasil.

1.3.2 Objetivos especificos

a) Discutir a ancestralidade como elemento conector da pluriversalidade do ser;
b) Identificar e analisar sinais de evidéncia da pluriversalidade do ser no
Quilombo Mesquita.

1.4 METODOLOGIA

Os recursos metodoldgicos utilizados neste trabalho sédo bastante variados. A
primeira parte é basicamente composta de pesquisa bibliografica, consistindo em uma
imerséao principal no trabalho tedérico de Mogobe Ramose, sua contribuicdo no campo
da filosofia africana, baseado em ubuntu. Mas outros/as autores/as também seréo
analisados/as, principalmente alguns utilizados/as por Ramose e, da mesma forma,
haverd também a contribuicdo de pensadores/as africanos/as nao utilizados por
Ramose, mas cuja teoria tenha algo a acrescentar na discussao.

Importante mencionar que o periodo mais intenso de construgdo da tese foi
antecedido por muitos momentos de contatos com Mogobe Ramose, quem sempre
demonstrou receptividade e generosidade ao longo dos episédios de trocas de
mensagens. Ramose disponibilizou um conjunto importante de informacdes as quais
contribuiram principalmente na escrita de sua biografia, produgdo, atuacéo
académica, militancia estudantil, social e politica.

A necessidade de um bom entendimento obriga a explicacdo referente ao

sentido de alguns termos utilizados, bem como a criagdo de outros. No que diz
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respeito aos termos ja existentes, encontram-se as palavras como “pluriversal”,
“pluriversalidade”, “pluriverso”, as quais sempre trazem o sentido de algo marcado por
grande amplitude de conexdes. Compreende-se algo de relagdes plurais, mas que
ndo perde de vista as realidades de menor generalidade e obtém-se uma relacdo
abrangente e convergente de micro e macrocosmo.

Nesta mesma situacdo encontra-se a palavra “dialética”, amplamente utilizada
no presente texto, mas com um sentido voltado exclusivamente a perspectiva
pluriversal. Isto quer dizer que “dialética” aqui significa um esforgo continuo e
concentrado de buscar a compreensédo de uma realidade nas suas multiplas nuances
e formas de entendimento. Dialética neste trabalho ndo tem sentido exclusivo de
oposigao entre “tese” (afirmagéo) e “antitese” (negagédo) em busca de uma “sintese”
(Konder, 1981). O sentido utilizado volta-se mais para o didlogo e a busca por
compreensao plena, considerando os mais diferentes aspectos e para além de
qualquer relacdo antagbnica ou combate de opostos. A figura 1 ilustra bem o sentido

dialético compreendido nesta reflexao.

Figura 1 — Esfera dialética

o

@®

Fonte: Elaboracgéo propria e desenho manual, desenho gréafico de Diana da Silva Alves, 2024.
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Esta figura, denominada esfera dialética, representa os varios aspectos que
uma realidade pode ter com o processo de discusséo. Partindo de um certo ponto, as
suas possibilidades de compreensédo de determinada realidade ou sintese podem ser
encontradas em interacdo com qualquer outro ponto do sistema e ndo apenas com o
seu contrario. Com isso, 0 processo dialético pode ser plenamente desenvolvido sem
nenhuma obrigacao de uso do sistema de opostos.

Um exemplo explica melhor essa questéo. Usando-se a afirmagéo “vacina faz
bem no combate a Covid — 19”7, para seguir o padrao dialético consolidado a partir de
Hegel e Marx, ha necessidade de contrapor essa afirmacdo com uma antitese a qual
seria “vacina nao faz bem no combate a Covid — 19”. Nota-se que entre “fazer bem” e
“ndo fazer bem” ha um longo caminho a ser percorrido, sendo que entre uma e outra
assertivas caberiam outras mais: “vacina faz bem, desde que acompanhada de outras
providéncias”; “vacina faz bem, mas nao resolve o problema em definitivo”; “o uso de
vacina em nada altera o tratamento da Covid — 19”.

Ha que se notar ainda no exemplo anterior que a expressido “Nao faz bem”
equipara-se, de certa forma, a afirmacdo “faz mal’, o que gera ainda mais
distanciamento da primeira afirmacao, a tese “vacina faz bem no combate a Covid —
19”. Portanto, a obrigacao de uso de uma antitese para atender ao formato triadico
(tese, antitese, sintese) gera um combate argumentativo imediato, desnecessario e
bélico. Antes de se chegar a uma assertiva de oposicdo ha muitos degraus a serem
percorridos dentro de uma via argumentativa.

Dialética €, portanto, um termo de grande importancia tanto na questéo
linguistica (ajuda na definicdo da concepcdo do ser), mas também na dimensao
metodoldgica (constitui-se em ferramenta pedagdgica para discutir a pluriversalidade
do ser). Com isso, configura-se uma dialética nas perspectivas de conceito e de
método.

Outro termo de grande relevancia no conjunto significativo da reflexdo é o de
“‘cosmopercepcgaon”’, o qual sera devidamente explicado mais adiante. Quanto a nova
terminologia encontram-se os casos de “socioenergia”’, “eu estendido”, “direito
estendido”, “bonagao” e “paradigma societario”. Estes também serdo devidamente
explicados a medida que forem surgindo na exposicao.

O trabalho metodologico, além do aspecto académico convencional
(impessoalidade, distanciamento cientifico, neutralidade de linguagem), comportara

também um olhar mais coletivo (uso da terceira pessoa do plural) e inclusivo (primeira
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pessoa do singular) com a adocao do discurso testemunhal (Seligman-Silva, 2008) e
da experiéncia de vida (Hooks, 2013). Esta fundamentacdo metodolégica embasara
as manifestagdes que faco na condi¢cado de morador do Quilombo Mesquita. O discurso
testemunhal e a experiéncia de vida serdo utilizados (sem abrir m&o da ferramenta
bibliografica), principalmente na terceira parte, quando sera discutida a relacéo
quilombola com a doutrina de Ramose.

Portanto, a metodologia acompanha o aspecto “pluriversal” da analise, da qual
busca desenvolver o seu curso em dindmica multifacetada. Visa obter isso se
distanciando do binarismo?, da lateralidade ou de qualquer postura teérica ou social
vinculada a “teoria da inimizade?”, bem como de concepgbes racistas, sexistas,
homofobicas ou xenof6bicas. Portanto, a metodologia busca ser pluriversal a
semelhanca da temética.

1.5 FUNDAMENTACAO TEORICA

O conjunto tedrico da presente pesquisa, 0 qual acompanha necessariamente
a estrutura geral do texto, compde-se basicamente de trés partes. A primeira consiste
praticamente na analise dos escritos de Ramose e de autores/as utilizados/as por ele.
Em termos de abrangéncia, disponibilidade e volume, a principal obra de Ramose é
“African philosophy through ubuntu”, (2005). Atualmente, ha duas edigdes desse livro,
uma de 1999 e outra de 2005. A edicdo utilizada nesta tese é a de 2005. Embora seja
uma obra bem organizada e de expressivo sentido lo6gico, percebe-se que se trata de
um conjunto de escritos de diferentes periodos. Assim, dada sua amplitude e
abrangéncia, é o escrito que pode ser titulado de tratado de filosofia ramosiana.

A segunda obra que eu citaria, por ordem de importancia, é “Universalism
today: contributions at the lind International Symposium for Universalism, Berlin,
August, 22nd to 26th, 1990”. Temos aqui um texto expressivamente concentrado e

sintético que demonstra com desenvoltura e precisdo os fundamentos da filosofia

1 O termo “binarismo”, atualmente muito utilizado, pode ser referido a varios segmentos da existéncia.
E o exemplo da computacéo, das questdes de géneros, da linguagem e outros mais. No contexto
deste trabalho de pesquisa, “binarismo” relaciona-se mais a tendéncia sdocio-politico-filoséfica de se
conceber as realidades em forma de oposicdo, combate, inimizade ou excluséo.

2 “Teoria da inimizade” (politicas da inimizade) € um termo muito utilizado por Achille Mbembe (2017)
e diz respeito a uma tendéncia ocidental de pensar as relagdes sécio-politicas no contexto da
inimizade de uns contra os outros. Nessa tendéncia o inimigo consiste em um tipo de necessidade de
justificacdo e fortalecimento de uma empreitada, seja ela guerra, conquista, empreendimento etc.
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ramosiana, especialmente no que se refere ao universalismo (pluriversalismo), as
relacbes humanas e coésmicas.

Entre outros textos utilizados neste trabalho, podemos destacar pelo menos
mais dois: “Sobre a Legitimidade e o Estudo da Filosofia Africana” (2011), importante
na discusséo da filosofia africana, seja ela de forma mais ampla ou mais direcionada
a ubuntu. Dispde de recortes generosos nos campos da linguagem, natureza, religido
e politica; fundamental também para trabalhar o conceito de “pluriversalidade”.

Ha também um artigo de Ramose sobre ética, “A ética do ubuntu” (2002). Nele
discute-se os fundamentos éticos da filosofia ubuntu, suas origens, alcance e
atualidade. Este texto, além da questédo ética propriamente dita, muito contribui aos
campos da filosofia, politica e sociologia. Sua estrutura reflexiva e metodoldgica
permanece muito similar ao contexto geral do pensamento ramosiano.

Embora ndo seja do campo da filosofia e sim, da sociologia, Archie Mafeje é
um pensador africano em profunda sintonia com Ramose. Com isso, seu pensamento
influencia profundamente as linhas de discussao desta tese, principalmente com as
obras “Religion, class and ideology in Souph Africa” (1975), “Agrarian revolution and
land question in Buganda” (1976) e “The Agrarian question, accces to land, and
peasant responses in Sub-Saharan Africa” (1997). Estes textos fazem, portanto, parte
da fundamentacao teodrica.

Ao longo do percurso dessas obras, Mafeje (1973) discute a relacdo do ser
humano com a terra em atitude de parceria e reciprocidade, diferenciando-se de um
pensamento comum e majoritario que concebe a terra como bem comercializavel
pertencente ao ser humano. Defende néo ser a terra pertencente aos humanos, mas
sim, o contrario; os humanos pertencentes a terra.

Com isso, o posicionamento de Mafeje (1973) dialoga perfeitamente com a
teoria metafisica de Ramose. Sua teoria é divergente da compreensao ocidental da
relacdo dos seres humanos com a natureza, nas dimensdes de posse/propriedade.
Esta divergéncia, caso queiramos também aplicar, estende-se a dimensao temporal
(divisdo cronolégica de passado, presente, futuro). A concepcao pluriversal do ser
distancia-se de um formato fragmentario da existéncia, inclusive na dimenséao
temporal.

A segunda parte, que se refere a discussdo da ancestralidade, tem a
contribuicdo de Patricia Castro Dutra (2023), com a obra “Constelagdes familiares:

conceitos e fundamentos”; Lilian Kimura, Renan Lemes e Kelly Nunes (2022); Geison
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Leon Levarth (2021), quem escreve “A constelacdo familiar vivencia o impacto
emocional de geragdes”; e Eduardo Oliveira (2023), com o verbete “Epistemologia da
ancestralidade”. A maioria desses/as autores/as sao de influéncia freudiana, fato que
sera assinalado na sequéncia natural do texto.

Quanto a terceira parte, podemos subdividi-la em duas. Primeiro langcamos méo
dos escritos que suportam a tematica quilombola. Neste conjunto estdo Abdias
Nascimento (1980) com o livro “Quilombismo: documentos de uma militdncia pan-
aricanista”; Clovis Moura (1986), quem escreveu um livro sobre “Os quilombos e a
rebelido negra”; Anténio Bispo dos Santos (2015), com o livro que fala sobre
“Colonizagédo, Quilombos: modos e significados”; o Sindicato dos Bancarios de
Brasilia (2017), que produziu o relatério “A verdade sobre a escravidao negra no
Distrito Federal e Entorno”. Ja no intuito de refletir a relagdo da filosofia africana com
0 pensar quilombola e indigena no Brasil encontra-se Manoel Neres (2016), com a
obra “Quilombo Mesquita: histéria, cultura e resisténcia”. Encontram-se também
alguns documentos oficiais, sendo talvez o Decreto n® 4887, de 2003 o mais
expressivo deles no conjunto literario identificado.

Algumas obras foram muito importantes na qualidade de leitura exploratéria ou
complementar e, por isso, decidi coloca-las nas referéncias, mesmo que algumas nao
aparecam no desenvolvimento do texto. Segue uma relacdo delas: Paula Pereira
Monteiro (2017), com a obra “Nem sé moderno, nem so tradicional: um estudo sobre
as Cortes sul-africanas a partir de uma perspectiva do Sul”’; bem como Joyce Gotlib
(2007, 2010, 2016), destacando-se as obras “O dilema da reforma agraria na Africa
do Sul contemporanea” e “Getting people back to the land: interdependéncia entre
Governo e ONGs na producado de beneficiarios por terra da provincia de KwaZulu-
Natal” (2010) e também a tese “Artesdos do Estado: as conexdes entre ativistas e
funcionérios do governo na elaboracédo e execucéao de politicas de reparacao historica:
o caso do Quilombo de Ivaporunduva, Brasil, e o dos Bhangazi, Africa do Sul” .

Soma-se nessa maratona tedrica Teresinha de Castro (1981), “Africa:
geohistdria, geopolitica e relagdes internacionais”, basicamente no capitulo “A Africa
no Brasil e o Brasil na Africa”, quando demonstra a relacdo do Brasil com paises que
sofreram a escraviddo europeia como Nigéria, Benin, Angola e Cabo Verde. Este
referido capitulo, além de demonstrar dados e personagens influentes no trafico
negreiro, também revela os vinculos consolidados entre essas nagdes, inclusive com

o retorno de ex-escravizados ou descendentes aos seus paises africanos de origem.
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Para aprofundar bem o conhecimento da cosmopercepcao africana, inclusive
em matéria de ancestralidade, indispensaveis sao os trabalhos de Jimi Adesina,
“Sociology and Yoruba Studies: epistemic intervention or doing sociology in the
‘vernacular'?” (2002), assim como também os de Oyeronke Oyeumi, “Decolonizing the
intelectual and the quotidian: yoruba Scholars (hip) and male dominance” (2011), além
da obra “What gender is motherhood?: changing yoruba ideals of power, procriation,
and identity in the age of modernity” (2016).

Como se pode deduzir com um simples olhar sobre os titulos, o autor e a autora
acima estudam a relacao familiar nas sociedades yorubas, aqui tida como uma das
fontes influenciadoras das comunidades quilombolas no Brasil. Os trabalhos teéricos
de Oyeumi (2011, 2016), inclusive, sao objeto de estudo de Azille Alta Coetzee (2017),
quando discute o pensamento dessa autora dentro do campo que define por
ontologias relacionais.

Semelhante as teorias de Adesina (2002) e Oyeumi (2011), vem o trabalho de
Rita Laura Segato (1984), “Inventando a natureza: familia, sexo e género no Xangé
do Recife”. Seu foco concentra-se na concepg¢ado familiar-ancestral inspirada na
doutrina religiosa do Candomblé. Assim sendo, suas perspectivas sdo, a0 mesmo
tempo, socioldgicas e misticas.

Também na qualidade de leitura exploratéria e complementar (ndo aparecem
necessariamente no corpo do texto, mas serviram como suporte tedrico) estdo Michel
Foulcault (1979), Suely Carneiro (2005) e Achille Mbembe (2017). A contribuicdo de
Foulcault na obra “Microfisica do Poder” constitui-se, sobretudo, na concepcao de
dispositivo®; jA Carneiro faz uso do dispositivo de Foulcault (1979) para discutir a
questao racial, instrumento de divisdo e de poder social, politico e econémico. Quanto
a Mbembe (2017), sua teoria de politicas da inimizade* reforca a linha discursiva
dos/as demais pensadores/as.

Por fim, cita-se um conjunto de obras vinculadas propriamente a filosofia ubuntu
como as de Aidan Vivian Prinsloo, “Prolegomena to ubuntu and any other future south
african philosophy” (2013); Bernard Matolino e Wenceslaus Kwindingwi (2016), “The
end of ubuntu” (2013); Chris Vervliet, “The human person, african ubuntu and the

3 Dispositivo é um termo usado por Michel Foulcault para indicar mecanismos politicos, administrativos,
institucionais e demais com finalidade de manutenc¢éo do poder.

4 Politicas da inimizade, termo utilizado por Achille Mbembe, designando a forma inimista que a cultura
ocidental tem cultivado por séculos, por meio do racismo, colonialismo de imperialismo.
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dialogue of civilisations” (2009); Desmond Tutu (2015), “Eco-ubuntu” (2015), Francisco
Anténio de Vasconcelos (2017), “Filosofia Ubuntu”; John Eliastam (2015), “Exploring
ubuntu discourse in South Africa: Loss, liminality and hope” (2015); Wanderson Flor
do Nascimento (2016), “Aproximagdes brasileiras as filosofias africanas: caminhos
desde uma ontologia ubuntu”; e, concluindo, Luis Augusto Saraiva (2019), “O que é e

quem nao é ubuntu”.
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2 PRIMEIRA PARTE: MOGOBE, VIDA, OBRA E PENSAMENTO

Com esta secao inicia-se o estudo sobre Mogobe Ramose, em que séo
apresentados fatos sobre sua vida e trajetoria, obras produzidas e pensamento. Trata-
se de uma caminhada instigante, atual e com alto nivel de conexdes e, por sua vez,

um dialogo direto com as comunidades quilombolas do Brasil.

2.1 MOGOBE, VIDA E OBRA

Mogobe Bernard Ramose, na fotografia 1, nasceu em 1945, em Pretoria, Africa
do Sul, onde cresceu e estudou. Sua vida parece ter sido muito engajada, visto que
entre 1967 e 1969 foi presidente do Clube Juvenil de Atteridgeville, da Escola
Secundaria Santissima Trindade. Entre 1970 e 1974 foi secretario do movimento
estudantil Sebatakgomo. Concomitante a isso, entre 1972 e 1974 presidiu a
Organizacdo de Estudantes de Pretdria. Neste mesmo ano (1974) obteve o titulo de

Bacharel em Artes pela Universidade da Africa do Sul.

Fotografia 1 — Mogobe Ramose

Fonte: Wageningen University & Reseach, 2023.

Sua trajetdria no movimento estudantil, contudo, ndo termina por ai, visto que

de 1974 a 1983 ocupou o posto de Representante Permanente dos Estudantes Sul-
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Africanos na Europa. Com isto, vieram também seus contatos e parcerias com
instituicbes ndo governamentais, governos e organizacoes religiosas.

Em 1975 (perseguido pelo Apartheid) mudou-se para a Bélgica e 14, na
condicao de refugiado politico, teve a oportunidade de fazer duas outras graduacgdes,
bacharelado em Filosofia e Licenciatura em Filosofia. Em 1978 transferiu-se para
Londres, dando inicio ao curso de Mestrado em Relacdes Internacionais pela
Universidade de Londres, na Escola Londrina de Economia e Ciéncia Politica. Os
estudos em Londres permaneceram até 1979, de onde retornou para a Bélgica. L4,
em 1983, defendeu a dissertacao intitulada “O carater legalista do poder nas relacdes
internacionais: um ensaio filosofico sobre a ética da defesa na era nuclear’,
apresentado ao Instituto Superior de Filosofia.

Sua vida profissional também comecou cedo, tendo sua primeira ocupacao de
relevancia no periodo entre 1969-1972 quando desenvolveu a funcédo de Funcionario
Administrativo do Departamento Bantu de Administracdo e Desenvolvimento.
Executou essa mesma fungao administrativa no ambito privado pela companhia de
seguros Metropolitan Home Trust.

Suas proximas experiéncias trabalhistas foram na Bélgica quando ocupou a
funcdo de Bolsista de Pesquisa (1983-1986). Em 1983 concluiu seu Doutorado em
Filosofia pela Universidade Catdlica de Leuven. Da Bélgica foi para o Zimbabue (1987-
1990) e la atuou como Pesquisador Sénior, Fundador da Jacobsen, Universidade do
Zimbabue.

Entre 1991 e 1992 seus trabalhos concentram-se novamente na Bélgica, na
qualidade de Assistente de Pesquisa do Centro de Pesquisa nos Fundamentos do
Direito. Mas nos dois proximos anos (1993-1995) trabalhou como coordenador e
administrador de um programa de filosofia juridica (holandés) e de um outro (inglés)
pela Universidade de Tilburg.

Apos o fim do Apartheid (1994), Ramose retorna a Africa do Sul (1996) e passa
a trabalhar ocupando a posicao de Chefe Fundador do Departamento de Filosofia, da
Universidade de Venda (1996-1997). Todavia, nos trés anos seguintes (1998-2000),
retornou a Holanda, na qualidade de coordenador, administrador e docente, na
Universidade de Tilburg.

Em 2000 volta para a Africa do Sul chefiando o Departamento de Ciéncias
Politicas e Filosofia da Universidade da Africa do Sul, permanecendo nessa funcgéo

até 2006. Além disso, trabalha na docéncia, atividade que se estende até 2010.
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Concomitantemente, inicia sua atuacdo em solo etiope, na cidade de Addis Ababa,
sendo o Diretor Nacional Fundador do Centro de Aprendizagem Regional da
Universidade da Africa do Sul (2006-2009).

Entre 2010 e 2015 sua ocupacdo na UNISA passa a ser de Professor
Extraordinario (filosofia), funcdo que voltou a ocupar em 2017. Porém, entre 2018 e
2019, sua ocupacao foi de professor associado de meio periodo. Atualmente, Nnosso
pensador em quest&o é docente de filosofia na Universidade da Africa do Sul (UNISA)
e divide seu tempo com compromissos nacionais e internacionais, principalmente em
atividades académicas na Africa do Sul, Etiopia, Nigéria, Zimbabue, Botswana e

Australia.

2.2 VIDA ACADEMICA E PUBLICACOES

A vida académica de Ramose € notavelmente fértil, pois nela consta nada
menos que 51 artigos, 35 capitulos de livros, um conjunto infinito de participacdes em
conferéncias, bancas avaliativas e assim por diante. Todavia, os principais elementos
da sua doutrina encontram-se em seus dois livros publicados: “Van Eeden kiest voor
de maan” (2020) e “African Philosophy Through Ubuntu”, com a primeira edicdo em
1999 e a segunda em 2005.

Publicado em holandés, “Van Eeden kiest voor de maan”, trata-se de uma
reflexdo sobre ubuntu inspirado no pensamento do escritor e psiquiatra holandés,
Frederick Van Eeden (1860-1932). Este pensador holandés relaciona
comportamentos humanos a fenébmenos lunares. Estas referéncias séo discutidas por
Ramose, que se inserem no contexto do “Tratado da Lua” (1979). Este documento
instituiu-se em um acordo internacional no qual muitas nagdes se manifestaram a
favor da ideia de que os astros ndo se constituem em propriedade privada de nenhuma
nacao e por isso ndo podem ser explorados de forma exclusiva por nenhum pais.

Quanto a “African Philosophy Through Ubuntu”, parece ser a principal obra de
Mogobe Ramose. Nela encontra-se uma profunda e ampla discussédo de carater
geopolitico retratando a situacdo do jogo de poder e exploragdo das poténcias
europeias em relacdo a Africa, bem como todos os esforcos desprendidos em
processos de invisibilizacdo do cabedal cultural africano, a exemplo da filosofia. A obra
em si constitui um corpo harmoénico da filosofia ubuntu que engloba elementos de

ontologia, epistemologia, linguagem, politica, medicina, direito, ecologia etc.
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Além desses dois livros, ha um outro escrito que parece também merecer um
destaque maior. Me refiro a “Universalism today”. Este texto foi escrito em especial
para o “International Symposium for Universalism”, ocorrido em Berlim, entre 22 e 26
de agosto de 1990. O texto, contudo, foi publicado em 1992. Trata-se de uma
exposicdo ao mesmo tempo profunda e objetiva da filosofia ubuntu, nela se discorre
sobre as propriedades da conexdo de seres humanos entre si e sua relagdo com o
restante da natureza. Acentua que 0s seres humanos estdo integrados a natureza,
como parte efetiva dela. Contudo, sem ocupar nenhuma posi¢cdo de privilégio,
simplesmente faz parte da realidade césmica, assim como os demais seres.

Muitas outras informacfes podem ser obtidas consultando o Curriculo Vitae de
Mogobe Ramose, documento oferecido gentilmente pelo proprio autor e que se
encontra como anexo ao final deste texto. Esse documento foi de grande relevancia
para a compreensao da sua trajetoria de vida e obra académica sendo fundamental

para a producédo da biografia deste ilustre pensador.

2.3 O SER FILOSOFIA AFRICANA/FILOSOFIA UBUNTU

Discutir a pluriversalidade do ser na concep¢do de Mogobe Ramose significa
fazer uma imersdo profunda no conteudo, forma e contexto daquilo que ele
compreende como filosofia africana ou entéo filosofia ubuntu. Isto demonstra a relagéo
de proximidade entre elas, tendo a segunda por raiz e fundamento da primeira. A
evidéncia disso vem, de sobremaneira, com o titulo de sua obra principal, “Filosofia

africana através do ubuntu”. A vista disso, afirma Ramose (2005) que

Ubuntu é a raiz da filosofia africana. O ser de um africano no universo é
inseparavelmente ancorado no ubuntu. Da mesma forma, a &rvore africana
do conhecimento deriva de ubuntu com o qual esta conectado
indivisivelmente. Ubuntu entdo é a fonte que flui com ontologia e
epistemologia africanas. Se essas Ultimas s&o as bases da filosofia, entdo a
filosofia africana foi estabelecida hd muito tempo em e através do ubuntu

(Ramose, 2005, p. 35).

Com isso, o0 autor explicita a importancia da filosofia ubuntu, assim como sua
firme e longinqua presencga no continente africano. Segue a mesma linha de Tejada
(1979), em expressao marcante e explicita que chega a assemelhar-se a uma
sentenca esculpida de dito popular: "vai do deserto de Nubia até o Cabo de Boa

Esperanca e do Senegal a Zanzibar” (Tejada, 1979, p. 304 apud Ramose, 2005, p.
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35). A presenca generalizada desse paradigma filosofico no ambiente sociocultural do
continente africano corrobora a defesa de proximidade dessas duas realidades
filosoficas.

Todavia, o grande desafio o qual Ramose tem que lidar em sua caminhada
académica ndo é exatamente a existéncia e o contetdo da filosofia ubuntu ou mesmo
a filosofia africana; o ponto de crise € o fato do ocidente ndo reconhecer,
historicamente, a presenca dos tracos caracteristicos de humanidade nos povos
africanos. Estes tracos béasicos sdo racionalidade, moralidade, auto-organizacao,
ciéncia, filosofia e, portanto, humanidade.

Neste contexto, Ramose (2005) comecga sua obra “Filosofia africana através do
ubuntu”falando sobre a questédo do direito de autodefesa. Mas, até mesmo uma leitura
superficial consegue notar que o foco da discussédo néo é o direito de autodefesa em
si. O que esta em questdo € quem de fato tem esse direito reconhecido a partir de
uma visdo ocidental e que, portanto, pode desfrutar dele.

Segundo o autor, esse direito tem sido arrogado e amplamente praticado por
poténcias ocidentais (Estados Unidos, Inglaterra, Franga, Russia), mas negado as
demais nacdes, principalmente sendo essas outras latino-americanas, asiaticas ou
africanas. A base de tudo, na perspectiva de Ramose, € uma famosa sentenca

aristotélica: "O homem é um animal racional”.

2.4 O IDEARIO SUPREMACISTA CONCEBIDO A PARTIR DE UMA MAXIMA
ARISTOTELICA

A afirmacéo de Aristoteles sobre a racionalidade do ser humano €, sem duvida,
um dos mais significativos paradigmas antropoldgicos, socioldgicos e até religiosos
da concepcéo ocidental. Aparentemente parece ser uma sentenca altamente positiva.
Todavia, segundo Ramose (2005), essa famosa assertiva revelou-se profundamente
excludente ao ser colocada em préatica. A aplicacdo parece ser entdo a principal parte
do problema, pois exclui de sua abrangéncia a mulher, os amerindios, os australianos
e os africanos. Nao sendo esses segmentos incluidos na condigdo de seres racionais
(animais racionais), encontrou-se ai a justificativa para um conjunto imenso de crimes

como: escravidao, expoliacéo, tortura e morte. Pergunta Ramose (2005):
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Por que é que um segmento da humanidade néo esta disposto a reconhecer
a demanda do senso comum de que mesmo 0s colonizados-descolonizados
tenham o direito natural de autossuficiéncia? Defesa? Dito de outra forma, a
questdo é: qual é a justificativa para a afirmacdo de que apenas um

determinado segmento do homo sapiens tem direito a legitima defesa as
custas de outros colegas humanos? A resposta a esta questdo reside na
afirmacgao igualmente espuria de que o “homem de Aristételes € um animal
racional" ndo se refira a mulher, ao africano, ao amerindio e australiano
(Ramose, 2005, p. 3).

Em questdo esta, portanto, a aplicacdo da sentenca aristotélica, visto que ela
permite a possibilidade de existéncia de seres parecidos, mas nao humanos, por nao
terem racionalidade. Neste horizonte ha um grupo amplamente interessado e
dedicado a uma interpretacao restritiva, fato esse capaz de gerar consequéncias
absurdamente imorais. Fato absurdo aqui de alguém se sentir no direito de classificar
guem € ou hao é ser humano e, portanto, detentor ou néo de direitos, como liberdade,
propriedade e autodeterminagao.

Assim, verifica-se que a compreensao de racionalidade se encontra atingida e
instrumentalizada por objetivos politico-econémicos, concepcdes preconceituosas,
racistas e xenofobas. Tais pressupostos determinaram as relacées geopoliticas do
periodo colonial e continuaram nos periodos pds-coloniais. Isto persistiu com o
advento dos estados modernos, republica e até em pleno regime demaocratico.

Nesta linha de reflexdo, tendo o ser africano como foco, em que entram em
guestionamento atributos indispensaveis a um ser humano (racionalidade,
moralidade, autonomia) € que se da também a discusséo referente a filosofia africana.
Ha uma série de questionamentos (aparentemente desnecessarios nos dias de hoje)
gue acabam ocupando espaco na obra do préprio Ramose (1990), como por exemplo,
a necessidade de se perguntar se existe ou ndo uma filosofia africana e, ainda, se ela
teria ou ndo origem com os indigenas africanos. O conjunto da discussao, nesse caso,
apresenta ao menos trés aspectos, tratando o primeiro aspecto a necessidade de um

estudo empirico:

O primeiro é o fato de que, se isso for interpretado como um estudo empirico,
uma questdo estatistica - até pelos proprios africanos - trata-se de uma
quest&o ociosa. E uma quest&o insignificante cuja Gnica virtude reside no fato
de que permite identificar e contar as pessoas de origem africana que
seguiram a filosofia como uma disciplina académica ou filosofaram antes
mesmo do reconhecimento da filosofia como disciplina académica. Com base
nisso, pode-se argumentar que apenas ignorancia absoluta ou desonestidade
intelectual perversa negaria o fato de que existam filésofos africanos. Seja ou
ndo um profissional com formacdo académica, filésofos dedicarem a filosofia
africana é, obviamente, outra questao (Ramose, 2005, p. 29).



28

Segundo o autor, alguém questionar o formato empirico, académico ou
estatistico de um conhecimento imemorial € algo irrelevante, sem utilidade justificavel
e, da mesma forma, perguntar se havia ou ndo alguém que se dedicasse a isso na
qualidade de filosofos profissionais. O fato de haver ou ndo um formato disciplinar
moderno na filosofia africana antiga em nada altera a possibilidade de existéncia de
filosofos africanos. Para Ramose (2005), a capacidade dos africanos fazerem filosofia
é entendida da seguinte forma:

As pessoas africanas, desde os tempos mais longinquos seriam capazes e
competentes para fazer filosofia? Em outras palavras, seriam 0s povos de
origem africana desde tempos imemoriais seres de tal tipo e qualidade que
como outros seres da mesma espécie e com as mesmas qualidades, seriam
capazes de fazer filosofia também? Esta questdo relaciona claramente a
capacidade e a competéncia dos indigenas africanos de filosofar diretamente
sobre o seu préprio ser, ou seja, sua ontologia. Filosoficamente, estamos
entdo lidando com uma questdo ontolégica que em sua franqueza e
imediatismo p&e em questdo a prépria humanidade dos indigenas africanos.
Esta mesma questao pode ser reformulada na seguinte questionavel tese: os
povos de origem africana desde tempos imemoriais ndo possuem, como
seres Vvivos, e sao por seu proprio ser incapazes de adquirir ou nao tendo
aquela qualidade ou qualidades cuja posse e em virtude das quais outros
seres vivos, aparentemente como eles, qualificam-se para serem chamados
de seres humanos que podem também fazer filosofia. Uma das muitas
gualidades consideradas relevantes na definicdo da racionalidade do ser
humano, especialmente pela tradicdo ocidental, uma prerrogativa decisiva
para a inclusdo ou exclusdo de alguém na categoria de homo sapiens
(Ramose, 2005, p. 29-30).

O foco de tensao nesse ponto é o fato de alguém ser capaz de perguntar se 0s
africanos seriam capazes de pensar sobre si e a vida em geral da mesma forma que
outros povos contemporaneos, se teriam ou ndo capacidade e competéncia para fazer
filosofia. Consequentemente, o questionamento pde duvidas sobre a possibilidade
dos/as africanos/as fazerem parte do segmento homo sapiens.

P6r em duavida a participagdo integral de africanos/as no segmento homo
sapiens consiste, de imediato, em prética racista e xenéfoba. O fato de questionar ja
€ racismo pois, por um lado, gera ou revela um imaginario depreciador consolidado.
Por outra parte, suporta uma determinada tese que inspira e admite a existéncia de
seres sub-humanos ou, no méaximo, quase humanos em oposi¢ao aos legitimamente
humanos. Assim, sobre a capacidade de perguntar-se sobre si mesmo, Ramose
(2005) discorre que:
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A terceira razdo é que através de sua atividade autopoiética sublinhada por
sua faculdade de percepcdo, os povos de origem africana desde tempos
imemoriais concebivelmente se reconheceram como entidades especificas
de um tipo e qualidade particulares distinguindo-se e diferenciando-se assim
de outras entidades no conjunto de sua existéncia. Epistemologicamente, sua
distin¢do entitativa poderia dificlmente estar em ddvida do ponto de vista de
cada individuo perceptivo. Ao contrario, a chamada davida metddica afirmaria
sua percepcdo de si mesmos como entidades distintas dentro de seu
ambiente geral. Assim, se eles fossem levantar a questao de "o que ou quem
sou eu?" isso nao teria sido para negar o fato de que eles ja existiam e se
percebiam como o tipo de seres habitando o seu ambiente. Em vez disso, 0
significado desta questao reside na busca de determinar o significado do que
€ ser o tipo de seres que eles realmente sdo. Assim, se os indigenas africanos
ja tivessem determinado que sdo membros plenos do homo sapiens - seres
humanos reais e completos - como de fato h4 muito tempo chegaram a tal
determinacéo, entdo a questdo central que eles estavam colocando era
simplesmente o mais fundamental daquilo que significa ser um ser humano.
Nos sugerem, portanto, que nem no passado mais remoto da histéria
humana, nem na histéria contemporanea, encontram-se povos de origem
africana capazes de exporem uma filosofia ou uma ciéncia destinada a refutar
sua humanidade: sua pertenca e participacdo no homo sapiens. Apenas 0s
nao-africanos em seus encontros com 0s povos indigenas africanos,
adotaram filosofia e ciéncia destinadas a refutar a humanidade do povo
africano. Os indigenas africanos ndo anularam sua humanidade por motivos
filoséficos. Pelo contrario, eles continuam a afirmar e defender sua
reivindicacdo e pertenca ao homo sapiens, mesmo por motivos filosoficos.
Postulamos, portanto, a tese de que ndo ha defeito ontoldgico inerente ao
povo indigena africano em virtude do qual eles possam ser excluidos da
condicdo de homo sapiens. Além disso, nos sugere em bases cientificas -
especificamente de antropologia bioldgica - que se a Africa é de fato o berco
do homo sapiens, entdo sdo os povos indigenas africanos os primeiros
membros e a proOpria raiz da arvore que o homo sapiens tomou forma e
cresceu (Ramose, 2005, p. 30-31).

Nesta terceira perspectiva a discussao circula no campo da autopoiética, a
capacidade de refletir sobre si préprio, distinguir-se dos/as demais, definir a propria
identidade. Frente aos descalabros externos, o autor se vé na necessidade de
declarar que seus ancestrais eram capazes de reflexdo, tinham consciéncia de si,
sabiam diferenciar-se dos demais e compreendiam bem sua identidade. Portanto,
mesmo quando perguntavam sobre quem eram ndo o faziam, isso por possuirem
duvidas da sua existéncia e identidade, mas sim, para melhor compreenderem o tipo
de seres que realmente eram ou poderiam ser.

O surpreendente da discussdo é que ndo apenas fica demonstrado que o0s
antigos africanos eram capazes de fazer filosofia, como mais que isso, foram a propria
raiz do pensamento, a base da arvore em que o conhecimento criou forma e cresceu,
afinal estamos tratando do espaco geografico onde surgiu o homo sapiens. Em vista
disso, ocorre uma mudancga substancial do rumo da discussao. Ramose (1990) inverte

o significado de uma realidade a qual, antes concebida em forma depreciativa,
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relacionada ao mundo da escuriddo, agora passa a ser evidenciada em condicdo de

referéncia da propria racionalidade. Sendo assim, desenvolve:

Diante do exposto, sugerimos que longe de ser uma regido de escuridao,
irrelevante para a historia da humanidade, a Africa pré-colonial tanto foi o
coracgdo da racionalidade filoséfica quanto, provavelmente, € o ber¢co do homo
sapiens. Aqui ndo perseguiremos a cena filosofica na Africa pré-colonial.
Basta dizer, neste ponto, que as reflexdes neste contexto devem levar em
conta a tese de que o homo agens e o homo loquens precedem o homo
scriptans. Aqui devemos centrar na busca da auténtica libertacdo da Africa a
luz da experiéncia colonialista, da qual, a esséncia consiste em pér em
guestao a humanidade do povo indigena africano (Ramose, 2005, p. 31-32).

Nota-se assim, que Ramose (1990) enfrenta com propriedade uma estrutura
de uma mentalidade perversa, um campo minado. Trata-se de uma trajetoria de alta
complexidade, recheada de motivacdes religiosas, politico-econémicas, racismo
filosofico. Este mundo opressor a ser enfrentado utiliza por estratégia a diminui¢ao
conceitual de povos para justificar sua imposi¢cdo econdémica, cientifica e cultural.

A utilizacdo da desconfianca referente a racionalidade dos antigos africanos
(como estratégia de dominio) foi um dos elementos responsaveis pela unido entre
evangelizacao (cristianismo) e colonizacdo, duas faces de uma mesma realidade.
Contudo, isso ndo significa garantia de uma narrativa infalivel, capaz de fundamentar
uma pratica certeira e duradoura. Pelo contrario, a base conceitual, ideoldgica (ou
preconceituosa) nao dispde de sustentacdo firme e muitas contradicdes manifestam-
se em seu bojo. Por sua vez, afirma Ramose (1999):

No entanto, essa justificativa imaginaria se mostrou insustentavel por causa
de uma contradicdo na logica interna, bem como a intencdo de ambos,
colonizagdo e cristianizacdo. Se os colonizados séo, por definicdo, sem
razdo, entdo podem ser transformados em escravos. Mas devem ser vistos
como escravos de um tipo particular, ou seja, subumanos, seres que por falta
de razdo ndo podem ter vida prépria e, portanto, nada de liberdade. Ensinar-
Ihes qualquer coisa que os seres humanos possam compreender e fazer, em
virtude de sua racionalidade, seria uma contradicdo de termos. Seria
equivalente a resgata-los do status de seres subumanos e eleva-los a
paridade com os seres humanos (Ramose, 2005, p. 9).

Vé-se, contudo, que a estrutura paradigmatica ardilosa em questdo cria
armadilhas e desafios a sua prépria légica. Primeiro, sente-se desafiada a conceber e
dar forma a uma categoria intermediaria de ser, que ndo pode ser simples animal e
muito menos um ser humano; precisa-se de um tipo de existéncia capaz de realizar

acOes de humanos, mas que nao gozem de liberdade nem de autonomia.
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Diante da impossibilidade de dar cabo a tal engenharia intelectual, a classe
opressora se vale de um documento papal para redirecionar sua estratégia de
dominio. Foi assim que a bula papal “Sublimis Deus”, do Papa Paulo Ill (1537),
declarou que “todos os homens s&o animais racionais”, fato que (mesmo n&o inserindo
mulheres e criancas) nao deixou de contribuir para o estabelecimento da
compreensao de que ha uma Unica raca, a humana.

Se, por um lado, o documento papal arrefece os descalabros de uma
contradicdo ideoldgica, por outro, acentua mais ainda a insanidade de pretensdes
dominadoras reinantes nas sociedades imperialistas. Assim, é inevitavel perguntar
sobre a real necessidade de alguma entidade ou autoridade declarar que “todos os
homens sdo animais racionais”. Qual a importancia de se fazer isso, a ndo ser o fato
de admitir implicitamente a existéncia de na¢gdes que ndao admitem a humanidade de
outras?

Ramose (2005) demonstra que h& sim, sociedades capazes de dar voz a
concepcdes racistas e xendfobas, depreciadoras de seres humanos, cujos
representantes intelectuais séo perfeitamente identificaveis. Assim sendo, no rol dos
adversarios da racionalidade e, portanto, da humanidade dos antigos africanos,
segundo Ramose (2005), encontram-se Aristoteles, Locke, Kant, Hume e Hegel. A
demonstracdo de tal afirmacdo vem por meio de referéncias bem objetivas a
afirmacdes dos referidos pensadores. Seguem os textos, comecando pela referéncia
a Aristoteles.

O racismo, como j& sugerido, continua sendo uma das manifestagfes
concretas da luta pela razdo. Em relacédo a Aristételes, e, de fato, a toda a
Europa Ocidental, em nosso proceder, apoiamos a visdo de que: “A influéncia
das concepgOes geogréficas de Aristoteles sobre a descoberta da América é
conhecida ha muito tempo, mas foi apenas nos ultimos anos que a aplicacéo
de sua doutrina de escraviddo natural aos indios americanos durante o
dominio da conquista espanhola foi estudada seriamente. De um modo geral,
ndo havia verdadeiro preconceito racial antes do século XV, pois a
humanidade estava dividida ndo tanto em ragas antagdnicas, mas em
‘cristdios e infiéis'. A expansdo da Europa para a Africa, América e Oriente
mudou tudo isso e assim a historia da experiéncia espanhola tem valor para
guem quiser entender questdes raciais no cenario mundial (Hanke, 1959, p.
98 apud Ramose, 2005, p. 14).

No tocante a Locke:

Comrelacdo a Locke, o seguinte argumento é, a nosso ver, bem considerado.
"Locke, eu afirmo, é uma figura central no desenvolvimento do racismo
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moderno na medida em que ele fornece um modelo que nos permite graduar
a cor da pele como uma propriedade nominalmente essencial dos homens.
Isso se da no curso de suas formulagfes de teorias da esséncia e substancia,
sendo as propriedades essenciais dos homens computaveis como as do
ouro. O que parece ser um sistema simples de classificagdo baseado em
registros de propriedades observadas, de fato facilita contando cor, sexo,
idioma, religido ou QI como "essencial". De fato, ndo ha nenhum mecanismo
dentro do modelo lockeano para descartar a contagem da cor da pele como
propriedade "essencial" dos homens (Bracken, 1978-79, p. 243-244 apud
Ramose, 2005, p. 15).

No que diz respeito a Kant:

O racismo de Kant € baseado no apelo a natureza ou a qualidade bioldgica.
Com base nisso, Kant "discerne quatro ragcas em uma hierarquia racial. O
'‘branco’ no topo, seguido pelo 'amarelo’ e o 'negro’ e no fundo o americano
ou 'raca vermelha'. A hierarquia € definida por uma diminui¢do da capacidade
mental e geral: [...] ndo ha possibilidades de defender o racismo de Kant
dentro de seu edificio de uma forma ndo contraditéria (Neugebauer, 1991, p.
58 e 63 apud Ramose, 2005, p. 15).

Por fim, Hume:

O racismo de David Hume foi ainda mais explicito. "Sou capaz de suspeitar
dos negros, e em geral todas as outras espécies de homens (pois existem
guatro ou cinco tipos diferentes) para serem naturalmente inferiores aos
brancos. Nunca houve uma nacéo civilizada de qualquer outra complei¢édo do
gque o branco nem mesmo qualquer individuo eminente em acdo ou
especulacdo. Nenhuma manufatura engenhosa entre eles, nenhuma arte,
nenhuma ciéncia. Por outro lado, os mais rudes e barbaros de outrora, como
0s antigos alemaes, os atuais tartaros, ainda tém algo eminente sobre eles,
em seu valor, forma de governo ou algum outro particular. Tal uniforme e
diferenca instantdnea néo poderia acontecer, em tantos paises e épocas, se
a natureza ndo tivesse feito uma distincdo original entre essas ragas de
homens. Sem falar nas nossas col6nias, existem escravos NEGROS
dispersos por toda a Europa, dos quais henhum jamais descobriu qualquer
sintoma de criatividade; embora pessoas baixas, sem educacdo, comecem
entre noés e se diferenciem a si mesmos em todas as profissdes. Na
JAMAICA, de fato, eles falam de um negro como um homem de partes e
aprendizagem; mas é provavel que ele seja admirado por realizagées muito
esbeltas, como um papagaio, que fala algumas palavras claramente
(Bracken, 1978-79, p. 241 apud Ramose, 2005, p. 15-16).

A responsabilidade desses autores supracitados na constituicdo do racismo
filosofico parece inquestionavel, uma vez que suas afirmacdes expressam sempre 0
enaltecimento das pessoas brancas e o0 desprezo pelas demais. A complexidade do
pensamento e a consequente respeitabilidade que eles obtiveram nos diversos
segmentos da sociedade imputa-lhes responsabilidade ampla e qualificada. Sendo

assim, conclui Ramose:
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E claro que afirmar que esses filésofos contribuiram com a fundamentacéo
do racismo no Ocidente ndo é necessariamente afirmar que eles eram puros
e absolutos racistas. A complexidade de seu pensamento era tal que nenhum
deles pode ser isento de ser portador de uma atitude racista ( Bracken, 1978-
79, p. 241 apud Ramose, 2005, p. 16).

Frente a essas concepcdes preconceituosas e racistas, as quais visam rebaixar
a condicao de humanidade de africanos e outros povos, a fim de justificar uma posicao
de dominio branco, Ramose (2005) sente-se na necessidade de demonstrar aquilo
gue os povos africanos realmente sao: seres humanos iguais aos demais humanos,
sem nada retirar ou acrescentar, a nao ser sua precedéncia existencial em relacao
aos demais, pelo fato de serem os primeiros na ordem cronoldgica, inclusive, no
surgimento do homo sapiens.

Dai entdo, entre as muitas riquezas africanas a serem ressaltadas, encontra-
se a filosofia. Suas raizes estdo em ubuntu, conhecimento esse presente na maioria
absoluta dos povos regionais, conforme ja bem expresso na sentenca de Tejada “vai
do deserto de Nubia até o Cabo de Boa Esperanca e do Senegal a Zanzibar” (Tejada,
1979, p. 304 apud Ramose, 2005, p. 35).

2.5 AFILOSOFIA UBUNTU

Entrando propriamente em ubuntu, Ramose inicia sua analise por meio de uma
discusséo gramatical quando critica o formato fragmentado da linguagem ocidental,
constituida basicamente de sujeito-verbo-objeto (compreendidos como elementos
distintos). Tal estrutura, além de contribuir ao isolamento dos termos, classifica a
realidade como algo estatico e definido.

Todavia, uma outra compreensao da realidade pode ser evidenciada olhando
a guestdo sob o ponto de vista da filosofia ubuntu, tida por Ramose como base da
filosofia africana. Esta concepcédo cultural, filosofica e social evidencia seu ideario
dindmico a partir do préprio significado do termo.

Porquanto, esse termo préprio da cultura bantu compde-se de duas partes
complementares: O prefixo ubu e o sufixo ntu. O primeiro refere-se ao ser em geral,
antes de se manifestar no modo concreto de uma determinada realidade, orientado
sempre a manifestacdo de formas e modos dos mais variados possiveis.

Ntu, por sua vez, consiste em um ponto da linha da existéncia em que uma

entidade assume forma concreta ou um modo de ser em continuo desdobramento.
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Por conseguinte, ubu vé-se sempre orientado a ntu sem divisdo ou separacao estrita
e literal. Portanto, trata-se de dois aspectos de um ser Unico e indivisivel.

Semelhante a ubuntu ha também a palavra umuntu, com o mesmo sufixo em
comum (ntu), mas tem nuance mais especifica, uma vez que faz referéncia a pessoa
detentora de conhecimento da esfera publica, direito e religido (homo-loquens, homo-
sapiens). Umuntu pode ser entendido como uma entidade que investiga
continuamente o ser, a experiéncia, o conhecimento e a verdade, algo que ndo pode
ser interrompido (um processo de livre fluxo), a ndo ser que ocorra uma interrupgao
total do movimento em questéo.

Tendo por base esses dois termos (ubu-ntu e umu-ntu) e considerando o
conjunto de uma realidade indivisivel do ser em geral e do particular, verifica-se a
inviabilidade de uma estrutura definida em sujeito-verbo-objeto, o que n&o ocorre com
o formato do substantivo verbal, também definido por gerandio. No lugar do ser que
“é feito”, temos o que “esta sendo feito” ou “se fazendo”.

Tal compreensao sinaliza ndo para algo ja finalizado, mas sim, indica uma
realidade em desdobramento, repleto de dinamismo e interdependéncia na cadeia
existencial do ser que conguanto por ser continuo, isenta-se de qualquer
determinismo. Nesta perspectiva de defesa de uma concepcéao do ser “se fazendo” e
de critica a concepcao de um ser fragmentado, o autor em pauta expde a estrutura da
linguagem da filosofia ubuntu, que por sua vez € definida por linguagem reomodal.

O termo reomodal deriva do grego rheo e significa fluir, 0 que mais uma vez
serve para caracterizar o ser como algo dinamico. Opondo-se a estrutura sujeito-
verbo-objeto, a linguagem reomodal compreende o verbo como um ponto de partida
e ndo um ponto de chegada. Esta ideia de incessante movimento privilegia o “fazendo”
sobre o “fazer”, caracterizando-se o substantivo verbal, gerandio.

A concepcao da realidade em um quadro de constante dinamismo tem sua
relacdo também com o campo musical, dada a necessidade de continuo movimento
que caracteriza esse tipo de arte, seja no préprio modo musical de ser, no trabalho
energético do aparelho fonador ou no toque contagiante dos instrumentos. E nisso
que a musica se vincula quase sempre a danca, o que justifica a existéncia do ditado
bantu: “ninguém ouve musica sentado”.

Esta concepcéo do ser aproximado a realidade musical incute nele também a
necessidade de busca constante pela harmonia da existéncia cosmica. Tendo em

vista a combinagéo dos sons, do tempo, da altura, do timbre (além de seu poder
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incomensuravel de seducdo a danca) é correto afirmar que a musica se faz em
movimento, convergéncias, aproximacdes; mas também, que ndo descarta realidades
contrarias, como por exemplo, a existéncia da pausa.

Nesta mesma direcdo encontra-se também Aidar (2022), ao afirmar que no
mundo cultural africano em geral, a danca vincula-se aos principais momentos da vida:
nascimento, rituais de passagem, casamento, morte, colheita, guerra, alegria, tristeza,
doencas e agradecimentos. Quanto a forma, encontram-se dancas circulares, em
semicirculos ou fileiras; participacdo de todos/as e de todas as idades;
acompanhamento de percusséao e, principalmente, de tambores.

Dada a existéncia dessa estética dinamica e integrada, visualiza-se a
necessidade de uma busca constante pela harmonia c6smica, a qual constituiu o ideal
prioritario da filosofia ubuntu. Trata-se de um processo holistico: envolve os seres
cosmicos em sua totalidade e, no interior desses, encontram-se 0os humanos em suas
dimensdes integradas de passado, presente e futuro.

A busca incessante da harmonia césmica consiste em um trabalho arduo em
vista da superacdo das contradi¢cdes, conflitos e limitagbes. O ser inacabado é
potencializado ao infinito como existéncia e por isso ndo pode se deter a amarras de
visdes sedimentadas, dogmaéticas e reducionistas.

Por conseguinte, as dimensdes humanas sao marcadas pela ancestralidade,
um elemento convergenciador que promove 0 contato permanente das geracoes,
relativizando-se, de certa forma, o fator temporal. Nisso, utiliza-se o termo “mortos-
vivos”, em referéncia a presenca ancestral de seus entes atuais no cotidiano. Isto
evidencia, de modo amplo, a operatividade do sujeito verbal, o gerundio, o “ser sendo”.
E dai o sentido da expressao angolana, “vi nascer meu pai”, a qual parece impossivel

de ser compreendida sendo no contexto do qual estamos discutindo®.

Vi nascer o meu pai

Da coisa mais certa

Numa proa do tempo com vento
Com avoz

Da esperanca

A voz de um povo

Na melodia da noite

Na total utopia da Beleza

Sem tristeza

5 Trecho da musica “Ainda o pais que nasceu pai” que, por sua vez, faz referéncia a uma obra anterior,
“O pais que nasceu meu pai”, imortalizadas na composigdo e execug¢do do cantor angolano Paulo
Flores.
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Com a certeza da vitéria

Que pode ser incerta

Mas certeza de chegada

De um povo de historia

Afinal isto ndo é poesia

S&o coisas da vida

Da vida do pais do meu pai

O pais do meu pai

Tem cobica, chica

Nos chinelos dela tem semba

Pano néo cai

Me leva, me baixa... Escorrega

Na terra do meu pai

Terra do som

As vezes até o0 meu pai

Se esquece da sua av0 linchada

Na fogueira do mundo farmaco

Do seu mais aluguer, mais recéncavo
Sabes pai, fazes-me falta

Tu e todos os kotas do teu tempo
Que se privaram por nés, para nos
Era pra ser nés todos

Os panos serviam como livros em estantes
Licenca de ter memoria constante
Alicerce da vida

Qual qué

NOs todos, era pra ser nos todos (Flores, 2013).

O imaginario reflexivo de Ramose (2005) pode ser bem compreendido por meio
de alguns ditos populares da grande cultura bantu. Vejamos: Umuntu, ngumuntu,
ngabantu; Motho ke motho ka batho; Kgosi ke kgosi ka batho. A dificuldade de
traducdo desses termos € algo ressaltado pelo préprio autor. Todavia, em uma
tentativa de aproximagéao, poder-se-ia dizer que as duas primeiras expressoes tém o
mesmo sentido, que em portugués seria uma pessoa torna-se pessoa através de
outras pessoas. Aparentemente, a terceira sentenca tem significado diferente: O rei
s6 é rei por causa do povo.

Apesar da “aparente” contradicdo, as trés sentencas tém a mesma intencao,
qual seja, expressar a indivisivel vinculacdo entre os seres em questdo, quando a
existéncia é determinada interativamente e em condicfes de interdependéncia. O
poder do rei, inclusive, esta relacionado com suas raizes ancestrais e com as pessoas
qgue lhe reconhecem, apoiam e o sustentam como tal.

Desta forma, percebe-se que a “cosmopercepgdo”™ bantu trazida por ubuntu

compreende 0 ser em suas perspectivas plurais, pluriversais, o que significa um

6 “Traduzo aqui a expressao ‘world-sense’ por ‘cosmopercepg¢ao’ por entender que a palavra ‘sense’,
indica tanto os sentidos fisicos, quanto a capacidade de percepcdo que informa o corpo e o
pensamento. A palavra ‘percepc¢ao’ pode indicar tanto um aspecto cognitivo, quanto sensorial. E o



37

conjunto amplo de possibilidades que, inclusive, pode traduzir-se em diversos campos
do conhecimento. Isto nos leva a dar um outro passo, que consistira mais adiante em
analisar as manifestagfes de ubuntu na ética, direito, medicina, religido etc.

Todavia, antes de seguirmos adiante, parece oportuno o enfrentamento de uma
questdo. Talvez por necessidade imperativa de traducéo, alguns tedricos falantes de
linguas ocidentais acabaram por adotar uma versao distorcida de ubuntu, o que em
portugués se formulou a frase “eu sou porque nés somos”. Esta tem merecido diversas
criticas de especialistas na éarea, tais como Wanderson Flor do Nascimento (2016) e
Luis Augusto Saraiva (2019).

O ponto nevralgico da questao gira em torno da compreensao do significado do

eu”, a qual comporta distancias quilométricas entre as concepcdes ocidental e

africana. Afirma Saraiva:

Isto nos faz entender que ha uma dificuldade de se traduzir para qualquer
outra lingua o que é ubuntu de fato. Logo, até que ponto a mais corrente
tradugcao de Ubuntu “Eu sou porque nés somos” consegue definir e expressar
0 conceito de humanidade? Onde estaria 0 Eu? Sendo que para este
determinado tronco linguistico dentre as linguas Xhosa, Zulu e Swati, “que
habitam o territério da Africa do Sul, o pais do Mandela” (MALOMALO, 2004,
p. 95). Ndo hd uma Unica sé referéncia em que se apresente a no¢do do “Eu”
Ocidental que é tdo importante para o Ocidente (Saraiva, 2019, p.99).

Nesta mesma linha reflexiva encontra-se Nascimento (2019):

A existéncia, entdo, quando relacionada a ubuntu, estd sempre em um
processo de desdobramento e manifestacdo, dindmico e incessante,
manifestacdo esta sempre a espreita de ser observada pelo existente
concreto que expressa ubuntu, o coletivo da humanidade. Assim, ubuntu
expressa-se como um processo no qual os elementos relacionados séo
produtos desta mesma relacdo e inexoravelmente dependentes dela.
Poderiamos, ainda dizer que ndo h& elementos isolados fora das relacdes
dindmicas: apenas em relagéo € que algo existe (Nascimento, 2016, p. 236).

Com isso evidencia-se que o significado do termo ubuntu, conforme suas
raizes, vincula-se as dimensdes relacionais do ser. Mogobe Ramose também segue
nesta mesma direcdo quando subdivide o termo em ubu e ntu e em semelhante

contexto langca méo das sentencas Umuntu, ngumuntu, ngabantu, bem como, Motho

uso da palavra ‘cosmopercepgéao’ também busca seguir uma diferenciagdo — proposta por Oyéwumi
— com a palavra ‘worldview’, que é, usualmente, traduzida para o portugués como ‘cosmovisao’ e nao
como ‘visdo do mundo’ (N.T.)” Esta nota € de autoria do professor da Universidade de Brasilia,
Wanderson Flor do Nascimento, na oportunidade em que traduz para fins didaticos o texto
Visualizando o corpo: teorias ocidentais e sujeitos africanos, de Oyéerénké Oyéwumi.
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ke motho ka batho, as quais traduzimos aqui por “Uma pessoa se faz pessoa por meio
de outras pessoas”.

Por conseguinte, essa concepcéo relacional do ser, caracterizada por um
conjunto de conexdes condicionantes da existéncia, determina os marcos desta
reflexdo. Neste sentido, insere-se também a discussdo em termos de pluriversalidade,

ancestralidade, eu estendido e direito estendido.

2.6 O SER COSMICO/UNIVERSO/PLURIVERSO/ECOLOGIA/HOLISTICA

A reflexdo pluriversal contempla necessariamente uma abordagem
cosmoldgica que incide, por sua vez, no ambito da ecologia, bem como da holistica.
Estamos discutindo, portanto, a realidade existencial dentro de uma perspectiva de
multiplas relacdes. Desta maneira, a questao terminolégica também se faz importante.
E o caso da palavra “universo”’, serd que ela realmente atende as exigéncias
semanticas e existenciais de uma realidade multifacetada? Esta € uma questdo a ser

enfrentada nos passos que se seguem.

2.7 PLURIVERSALIDADE NO MUNDO DAS FILOSOFIAS

Na mesma linha de discusséo dos direitos humanos, da racionalidade dos/as
africanos/as, da filosofia africana, da-se também a oportunidade para refletir a
realidade do ser cosmico e, consequentemente, o alcance do termo “universo”.
Ramose (2011) entende gque esse termo ndo se adequa satisfatoriamente a amplitude
da concepcao pluriversal, assim como outras determinagdes classificadas como
universais, mas que nunca contempla a totalidade dos seres em quest&o. E o caso,

por exemplo, da Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidadao”. Diz ele:

A exposigéo anterior sobre o significado de filosofia, ou mesmo “a declaragao
universal dos direitos humanos” é problematica na medida em que significa
gue esses direitos devem ser os mesmos para todos, em todo lugar. A énfase
na mesmidade (sameness) sob a égide do “universal’, diz respeito a aparente
intencdo de estabelecer totalidade e hegemonia. Podemos ilustrar este
problema da mesmizagao (samenization) fazendo referéncia a “Declaragéo
dos Direitos da Mulher e do Cidadao” (1790) defendido pela madame Olympe
de Gouges na Franca. Sua intencdo era contrapor-se a “Declaragdo dos
Direitos do Homem e do Cidadao” francesa (1789). O ponto central da
“Declaragao” opositora era, de fato, contestar o “esquecimento ou desprezo

dos direitos das mulheres...”, insistindo que mulheres ndo sdo homens,
embora pertengam ao mesmo plano ontolégico de seres humanos. A
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totalizacdo e a mesmizacao (samenization) ndo fazem, automaticamente,
justica a igualdade ontoldgica entre masculino e feminino (Ramose, 2011, p.
4).

Vé-se que o debate explora contradicbes de um sistema dominante,
demonstrando que uma aparente unificacdo conceitual (e também pratica historica)
gera constantes exclusdes. A configuragdo de direitos humanos é exemplo disso, pois
se trata de um conjunto de disposi¢des que nado se refere a humanidade como toda;
direito de autodefesa assegurado apenas a algumas nacdes, filosofia que se refere
apenas a ocidental e assim por diante. Temos, portanto, uma universalidade
(mesmicidade) excludente.

Continuando sua exposi¢cdo e explorando a contradicdo ocidental, Ramose
(2011) explica que o termo “universo” vem do latim, unius (um) e “versus” (alternativa
de...). A composi¢ao do termo sugere uma realidade marcada pela diversidade e nao
de uma unicidade. Diz respeito mais a uma situacdo de pluralidade e menos a uma
realidade fechada e dominadora, resultante de um olhar unificado. “Universo” nesse

contexto de “mesmeficacdo” é contraditorio em si.

Considerando que “universal” pode ser lido como uma composigéo do latim
unius (um) e versus (alternativa de...), fica claro que o universal, como um e
0 mesmo, contradiz a ideia de contraste ou alternativa inerente a palavra
versus. A contradicdo ressalta o um, para a exclusao total do outro lado. Este
parece ser o sentido dominante do universal, mesmo em nosso tempo. Mas
a contradi¢cdo é repulsiva para a légica. Uma das maneiras de resolver esta
contradicdo é introduzir o conceito de pluriversalidade (Ramose, 2011, p.4).

Frente a essa incoeréncia teorico-pratica, a saida parece ser mesmo a ado¢ao
de uma nova terminologia. Esta precisa ser capaz de abarcar mais amplamente a
realidade cOsmica em suas expressdes incontaveis, dindmicas e até imprevisiveis. O
novo termo carrega em si uma nova compreensao da realidade que, ao contrario do
gue antes se defendia, ndo possui nenhum centro, mas sim uma constante mudanca

de paradigma. Este termo recebe o nome de “pluriverso”:

Deve-se notar que o conceito de universalidade era corrente quando a ciéncia
entendia o cosmos como um todo dotado de um centro. Entretanto, a ciéncia
subsequente destacou que 0 universo ndo possui um centro. Isto implicou na
mudanca do paradigma, culminando na concepc¢do do cosmos como um
pluriverso. Parece que a resisténcia do “universo” mostra uma falha que
aponta para o reconhecimento da necessidade de um deslocamento do
paradigma. Neste ensaio optamos por adotar esta mudanca de paradigma e
falar de pluriverso, ao invés de universo (Ramose, 2011, p. 5).
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Prosseguindo a reflexdo, Ramose trabalha a distingdo entre Ser e entes, sendo
gue o primeiro consiste ha manifestacdo da multiplicidade e diversidades dos demais.
Os entes sao identificados a partir de suas especificidades e essa situagao de primazia
da particularidade € erroneamente concebida como condi¢éo ontoldgica originaria do
ser. Esta perspectiva contribui para a substituicdo da pluriversalidade original do ser

por uma dimensao de particularidade, especificidade e individualidade.

Ontologicamente, o Ser é a manifestacdo da multiplicidade e da diversidade
dos entes. Essa é a pluriversalidade do ser, sempre presente. Para que essa
condicdo existencial dos entes faca sentido, eles sdo identificados e
determinados a partir de particularidades especificas. Assim, a
particularidade assume uma posicdo priméaria a partir da qual o ser é
concebido. Essa assuncdo da primazia da particularidade como modo de
entender o ser é frequentemente mal colocada como a condi¢édo ontoldgica
originaria do ser. O mal-entendido se torna a substituicdo da pluriversalidade
original ineliminavel do Ser (Bhom, 1980, p. 30-31 apud Ramose, 2011, p.
10).

Nota-se que a adogao da singularidade como condigao “ontoldgica originaria
do ser” acaba por inseri-lo fora da sua conexao pluriversal e joga-lo na continua
necessidade de negacdo do outro. A afirmacdo identitaria do ser (ente) exclui
automaticamente as demais. Temos assim a exaltagdo de uma caracteristica

fundamental do pensamento ocidental, o individualismo.

Na pratica, esta disposicao filosofica do ser é experimentada como a exclusdo
dos outros, que ndo aparecem como sendo 0 mesmo que nés, ou que sao
percebidos como uma ameaca a mesmidade inscrita em nossa
particularidade. Esta légica da exclusdo foi experimentada historicamente,
como o foi para nés, na cristianizagdo e colonizagdo dos outros povos do
mundo. O significado filosofico desses eventos histdricos é a afirmacgéo de
que uma perspectiva particularista pode reivindicar o direito de se impor como
a primeira e Unica experiéncia, conhecimento e verdade se encaixam e se
tornam validos para todos os outros seres humanos independentemente de
suas condigBes existenciais. Esta é a peculiaridade do esfor¢o de suprimir e
mesmo eliminar a pluriversalidade do ser. Esta € a base para o questionavel
e equivocado conceito de “universalidade” (Ramose, 2011, p. 5-6).

Esta l6gica da exclusédo baseada em uma percepcado equivocada de
universalidade sustentou o protagonismo de um posicionamento velado, em que
acentua a particularidade como ponto de partida da filosofia, quer dizer, a concepgao
de uma estrutura de pensamento “universal”’, sem dirigir atengcdo as exigéncias da

cultura, sexo, género e religido.
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Reivindicar que s6 ha uma filosofia “universal” sem cultura, sexo, religido,
historia ou cor, é afirmar que a particularidade é um ponto de partida valido
para a filosofia. Esta reivindicacdo ndo é explicitamente reconhecida com
frequéncia pelos protagonistas da “universalidade” da filosofia. Esta é a razao
pela qual eles estédo dispostos a reconhecer nomes como Filosofia Ocidental,
Chinesa, Indiana, Japonesa ou Russa, mas se recusam a reconhecer
Filosofia Africana, Australasiana, Latino-americana, Maia e (até) mesmo
filosofias feministas. Esta contradicdo simples é repugnante tanto para a
I6gica como para o senso comum. A contradicdo precisa ser solucionada
através do reconhecimento da particularidade como um critério valido para
toda ou para nenhuma filosofia (Ramose, 2011, p. 6).

A essa altura da discussdo, Ramose (2011) defende que a particularidade so
pode ser um principio valido da filosofia se essa tiver em conta as mdultiplas interacdes
da pluriversalidade do ser, elementos tais como cultura, sexo, género, momento
histdrico e localizacdo geogréfica. Assim sendo, a particularidade esta conectada a
coletividade. Caso contrario, a logica da exclusao disfarcada de universalismo gera
multiplas consequéncias as quais pode-se numerar com facilidade.

Primeira: atrelamento da filosofia ao formato de uma disciplina académica.

Do ponto de vista da pluriversalidade do ser, a filosofia € a multiplicidade das
filosofias particulares vividas num dado ponto do tempo. Excluir outras
filosofias e negar seus estatutos simplesmente por conta de uma definicdo
inerentemente particularista da filosofia como uma disciplina académica
significa anular a validade da particularidade como o ponto de partida da
filosofia. Isto significa que ndo podem haver filosofias Ocidental ou Africana
como disciplinas académicas e, nem filosofia como a busca existencial
humana do conhecimento enquanto o continuo resultado da aprendizagem
pela experiéncia. Opostamente a esta reivindicac@o insustentavel, esta
submetida a ideia de que a particularidade, como explicitado nos paragrafos
precedentes, € um ponto de partida valido para reivindicar o direito a filosofia
(Ramose, 2011, p. 6).

A concepcéo de filosofia abarca, portanto, uma realidade ampla e complexa,
algo que nao pode ser negado mesmo diante de algum objetivo disciplinarista, a
filosofia ndo se reduz ao estatuto de uma disciplina. Sendo assim, a ideia de
particularidade como um ponto de partida valido da filosofia pode ser aplicada desde
gue contemple todas as particularidades.

Segunda: marginalizacéo de outras filosofias.

A segunda implicacéo derivada da exclusdo de outras filosofias da “filosofia”,
€ que esta exclusao esta em busca de outros fins que néo a propria filosofia.
Trata-se de uma tentativa de reivindicar para os protagonistas da exclusao o
direito de ser o solo determinante do significado da experiéncia, do
conhecimento e da verdade para todos (Ramose, 2011, p. 6).
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Esta segunda implicacéo expde talvez o lado mais subterraneo da excluséo, ou
seja, a estratégia de dominio epistémico, cultural, politico-econdmico. Trata-se de algo
externo a esséncia filoséfica, uma vez que ndo passa de subterflgio suportante de
estrutura imperialista.

Terceira: estabelecimento da filosofia como estrutura de dominio.

Reivindicar a posse da chave para o conhecimento deste modo é pretender
possuir o poder de determinar o destino dos outros. Isto constitui a filosofia
como um terreno pratico e intelectual de luta pelo poder sobre as vidas e
destinos dos outros. Neste contexto, a filosofia ndo se torna inquietacédo. Ao
invés disso, ela é revelada como a necessidade ontoldgica de continuar a ser.
O desdobramento dessa necessidade pode, na pratica, fornecer recursos
para vérias formas de violéncia (Burggrave, 2002, p. 44-45). O esforgo
humano para prevenir a violéncia que leve a morte lenta ou imediata traz a
obrigacdo moral de reconhecer a legitimidade da necessidade ontoldgica de
continuar a ser (Ramose, 2011, p. 7).

A terceira implicacédo traz duas situagdes opostas, uma como consequéncia da
outra, uma relacdo de acéo e reacao; mas se por um lado a postura exclusivista abre
margem ao aparecimento de inimeras formas de violéncias, por outro da também a
possibilidade de contraposicdo a isso e uma das formas de resistir consiste na
teimosia de existéncia e na obrigagao ontolégica de “continuar a ser”.

A quarta implicacdo consiste na abertura para o estudo de outras filosofias. O
fato de dar atencédo a outras abordagens além daquelas do eixo hegemonico, além de
contribuir a uma maior ampliagdo do conhecimento filoséfico, consiste também em
acdo de resisténcia, atitude em defesa do direito de existir, um conviver entre ética e
ontologia.

Quinta implicacdo: auséncia de criticidade e reparacdo dos danos ocorridos no

ambito da filosofia.

A quinta implicacao derivada da filosofia da exclusdo é que titulos como “A
histéria da filosofia” (Copleston), “Filosofia, Histéria e Problemas” (Stumpf and
Fieser, 2002) deveriam ser ajustados por especificidades como em “Uma
Histdria Critica da Filosofia Ocidental” (O’Connor, 1964). A atencdo voltada
para a historia da filosofia deveria sempre lembrar cuidadosamente da divida
da filosofia grega para com o antigo Egito africano. Ela deveria também levar
em consideracdo o mercado escravocrata transatlantico que separou forgosa
e fisicamente povos da Africa de sua terra natal e seus parentes. A didspora
africana €, portanto, parte integrante da histéria da filosofia Africana. Até certo
ponto ela é a razdo da emergéncia da filosofia Africana (Gordon, 2008, 21-
32). A histéria da filosofia Africana deve reconhecer a necessidade de uma
reconstrucéo da histéria da Africa. Ela deve reconhecer a filosofia Africana
como um problema e um projeto tanto cientificos quanto histéricos. De acordo
com Osuagwu, isto significa que o projeto de reconstrucao da histéria da
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Africa pretende “determinar corretamente os aspectos defectivos do status
quo historico, para que a auténtica imagem e o genuino papel dos africanos
natos, assim como [0 dos africanos] por outras associa¢fes ou qualificacdes,
possa aparecer de modo apropriado e honroso. Isto significa apenas ser
verdadeiro e justo com a historia feita tanto por africanos, como pelos outros,
dentro e fora da Africa. Na condugdo do ensaio sobre sua histéria, os fildsofos
africanos querem retificar os preconceitos histéricos da negagdo, da
indiferenca, da separacao e do esquecimento que tem contaminado a filosofia
africana nas maos de verdadeiros advogados do diabo europeus e seus
cumplices africanos. As investigacfes histéricas africanas na filosofia vao
além das defesas, confrontacdes e correcfes. Elas também séo projetos e
exercicios auténticos na construcao cientifica da filosofia africana, no que diz
respeito as diversas matérias de sua identidade e diferenca, problemas e
projetos, seus objetivos, descobertas, desenvolvimento, realizagbes e
defeitos ou falhas (Osuagwu, 1999, p. 25 apud Ramose, 2011, p. 7-8).

Concluindo, o autor acentua firmemente que o efeito acumulado dessas
implicacdes € a constatacdo da existéncia das diversas filosofias como a ocidental e
a africana, assim como as demais. Nesta perspectiva, espera-se uma maior
proatividade dos/as pensadores/as africanos/as, os/as natos/as ou os/as da diaspora
no comprometimento da sua contribuicao histérica, na aquisicdo de conhecimento de
seu préprio legado, de sua devida valorizacéo e publicidade.

Por conseguinte, para consolidar a concepcao pluriversal da filosofia na qual
se compreenda que sua realidade se comp8e em critérios de diversidade (incluindo
no conjunto a filosofia africana e outras mais) é indispensavel o envolvimento ativo e
generoso de filésofos/as africanos/as. Este envolvimento precisa ir além de correcodes,
defesas ou confrontacdes. Ha que se lancar nos horizontes da criatividade, das
conexdes entre passado, presente e futuro. Faz-se necessario também uma atitude
continua de troca de conhecimento, tanto no &mbito interno como no externo, mas
isso precisa ocorrer sem nenhuma postura de submissdo ou sobreposicdo. A

pluriversalidade supde atitudes de igualdade, interatividade, trocas e colaboracéo.
2.8 A PLURIVERSALIDADE DO SER COSMICO
A concepcdao de ser cosmico embasada na obra de Mogobe Ramose contempla

um conjunto de elementos que bem caracterizam o seu pensamento, marcado sempre

pela pluriversalidade. Compde-se, portanto, de elementos organicos e inorganicos,
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materiais e imateriais, presentes, passados, futuros e ancestrais, conforme ilustra bem

a figura a seguir’.

Figura 2 — Representagdo das multiplas conexfes que um determinado ser pode comportar

Fonte: Elaboracao propria com desenho manual, desenho gréfico de Diana da Silva Alves, 2024.

Nesta perspectiva, defende o autor que quando nos referimos ao surgimento
da vida em um sentido biofisico-quimico, supde-se a existéncia de uma fase de pré-
vida. Baseando-se na teoria do “Big Bang”, a vida surgiu em um certo ponto do
passado e seguiu um processo universal de evolugcdo. Firma-se assim o
posicionamento de que a vida surgiu da matéria. Esta € a visdo da ciéncia sobre a
origem da vida.

Trata-se de um contexto em que as ciéncias quimica, fisica e biologia
compreendem-se na condi¢do de explicar o surgimento da matéria organica a partir
da inorganica de forma totalmente independente de qualquer realidade espiritual.
Ocorre que o universo ndo é um sistema tao objetivamente resolvido e a ciéncia ndo

7 A presente figura representa as multiplas conexfes de um ser. Os simbolos de infinito e as setas
dispostas em mdltiplas dire¢des significam que a existéncia de um ser é condicionada a existéncia de
muitos outros. Esta dependéncia existencial esta relacionada com elementos césmicos, ancestrais,
biologicos, culturais, cronolégicos, econdmicos, psiquico-afetivos e assim por diante.
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parece trazer explicacdes suficientes aquilo que representa a complexidade do ser na

existéncia. Portanto, discute Ramose (1992) afirmando que:

Esta ultima ndo é apenas uma questdo de opgéo filoséfica. Pelo contrario,
tem também a ver com a incapacidade das ciéncias naturais e fisicas de
estender e aplicar o método de observacdo e experimentacdo a todos os
niveis da existéncia. Em patrticular, a fisica parece incapaz de investigar a
"singularidade" em termos de observacao e experimentacdo (Ramose, 1992
apud Claensses, 1992 p. 585-586).

Mas se a singularidade delimita o alcance da fisica, ndo significa que assim
seja também com a realidade da vida. A vida ndo se limita ao alcance do
conhecimento da ciéncia empirica, embora ela represente um campo de sucesso em
matéria de conhecimento.

Na verdade, a divisdo da natureza entre matéria organica e inorganica é o
principal motivo da concepg¢éo fragmentaria entre 0 cosmos e a vida, uma constante
tentativa da mente humana em explicar elementos integrantes de uma mesma
realidade. Mas essa percepcao fragmentéaria parece ser imposta a mente humana pela
propria natureza, enquanto desenvolve o seu processo evolutivo. A natureza €
fragmentada a medida em que manifesta o seu carater através da multiplicidade e da
pluriformidade dos seres vivos e ndo-vivos. Mas essa fragmentacdo ainda deixa a
natureza intacta como uma totalidade. A totalidade é composta das diversas
totalidades parciais, mas néo se reduz a elas.

A visdo de Ramose é de que essas duas realidades (matéria inorganica e
organica) estao fortemente conectadas.

O conceito de vida remete a matéria inorganica. Ao mesmo tempo aponta
para matéria organica. Com relagdo a primeira, parece supor que 0S
constituintes basicos da vida ja estdo presentes na matéria inorganica. Nesse
estagio, os constituintes existem em suas formas simples e, assim, chegamos
a estrutura fundamental da matéria que consiste em particulas que ndo séo
“realmente particulas no sentido comum da palavra. Além disso, podem nem
ser que se refira a todas as coisas". Um correlativo a estrutura fundamental
da matéria é o conceito, bem como as constantes fundamentais da realidade,
gue sdo "certas quantidades que desempenham um papel basico na fisica e
gue tém o mesmo valor numérico em todo o universo e em todos o0s
momentos no tempo" (Davies, 1983, p. 102-103 apud Ramose, 1992, p. 590).

Por conseguinte, da relacéo entre as particulas fundamentais e as constantes

fundamentais é que surge a vida, de um movimento simples para um complexo, mas
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nunca distante ou fora da matéria. A transicdo da ndo-vida para a vida da-se em um

nivel particular da evolucéo. Assim, 0s organismos vivos podem ser considerados

[...] matéria organizada de maneira especial, e ndo como matéria investida de
uma propriedade especial "vida" além do escopo da ciéncia fisica. Tal
suposi¢cdo ndo pode impedir uma consciéncia sensivel sobre aspectos do
comportamento dos organismos vivos que ndo podem ser expressos em
termos de fisica e quimica (Peacocke, 1965, p. 15 apud Ramose, 1990, p.
587).

Segue-se, pois, que Ramose (1990) entende que ndo ha de se falar em gap
entre vida e ndo-vida, uma vez que vida é resultado da estrutura fundamental da
matéria e de sua fundamental constante. Os novos seres constituem uma especifica
totalidade com direitos préprios, ndo mais constituinte Unico basico de um novo todo,
a vida & um conceito holistico.

Assim compreendendo, a vida ndo se reduz a realidade terrestre, ela € um
fendbmeno cosmico e 0 mais importante aspecto do universo (pluriverso) em si mesmo.
Fundamental ainda observar que cada vida que surge traz em si a capacidade de
manutencao, regulagéo, sustentacéo, codificacdo e assim por diante. De certa forma,
tem-se aqui um sistema autonomo. Nao se fala de autonomia plena, visto que cada
realidade existente se encontra conectada ao mundo cosmico. Pode-se falar entdo de
um microcosmo, um sistema com autonomia, mas também conectado e dependente.

Sendo assim, afirma Ramose (1990):

Uma vez surgidas certas formas de vida, elas tendem a se manter e se
sustentar... Ndo se trata de negar a possibilidade de extingdo de certas
formas ou espécies de vida. Pelo contrario, a ideia € apontar para a realidade
em que as varias formas de vida exibem a capacidade de codificar de forma
estavel o codigo genético. Além disso, elas exibem a capacidade de
armazenar essas informacgdes e aplica-las a replicagdo. Por fim, tal aplicacéo
mostra que as diversas formas de vida tendem a ter os meios necessarios
para implementar a replicacdo (Ramose, 1990, p. 588).

Mas o fato de defender que cada vida que surge consista em um sistema
préprio e independente nao significa afirmar que ela seja sempre auto explicavel e
suas funcgbes satisfatoriamente resolvidas. Ramose (1990) menciona pelo menos
guatro problemas que podem existir na morfogénese biolégica, quais sejam: a forma
precisa na qual vem o ser, a forma em que se da o sistema de regulacdo (se, por
exemplo, ele pode ser removido); o terceiro diz respeito a regeneracao (capacidade

gue o0s organismos tém de substituir ou reparar estruturas danificadas). E, por fim, a
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capacidade de reproducéo (uma parte destacada dos pais torna-se um novo ser, Como
uma parte que se torna o todo).

A resposta a esses problemas, segundo o autor, pode ser encontrada na
compreensao das causas; essas vistas em uma perspectiva que va além da soma das
partes. Sem essa concepcao fica muito dificil identificar a constante e o processo
especifico de desenvolvimento de um objetivo ou propdsito particular. A discussao
sobre a causalidade parece ser realizada sem necessidade de invocagdo de algum
poder sobrenatural. Contudo, o vitalismo®, o organicismo® e o mecanicismo!® néo

foram capazes de dar explicacées convincentes. Serd capaz a filosofia?

2.9 A RESPOSTA DA FILOSOFIA

Dando prosseguimento a discussao, agora buscando uma resposta mais no
campo da filosofia, o autor faz uso do principio indeterminado de Heisenberg. Este
principio demonstra que os atomos e o0s elétrons séo indeterminados na matéria em
termo de movimento e localizagdo. Isto faz com que eles sejam caracterizados como
realidades ndo captaveis ao microscopio e, menos ainda, a olho nu.

Esta descoberta, segundo Ramose (1990), coloca fim em alguns paradigmas
da ciéncia, por exemplo, a distincdo entre sujeito e objeto, entre causa e efeito, assim
como a definicdo de uma determinada parte concebida como o centro de um todo. E,
ainda mais, partindo da dimensdo micro do mundo, a discussédo é transferida ao
macrocosmo, o que evidencia que, por um lado, um ser vivo consiste em uma
realidade histérica; mas, por um outro, ndo deixa de ser algo infinitamente pequeno
em relacao a grandeza cosmica.

A dialética do ser o insere ao mesmo tempo diante do infinitamente grande, do
infinitamente pequeno e das multiplas possibilidades. Esta é também a situacédo do
ser humano com toda a sua amplitude de recursos, habilidades, criatividade. Nao ha
que se falar, portanto, de centralidade do ser humano, pois em relacdo aos demais,

ele ndo passa de uma pequena ilha na dimensao da realidade césmica.

8 “Vitalismo” consiste na concepgdo de que os seres vivos sdo fundamentalmente diferentes dos
inanimados por possuirem em si um elemento préprio (metafisico), uma “energia vital”.

9 Sistema filos6fico no qual se compreende a natureza ou o universo como um Unico e gigantesco
organismo vivo.

10 Fundamento tedrico baseado na ideia de que todas as realidades sdo explicaveis dentro de uma
I6gica mecéanica ou em analogia a ela.
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Sao inegaveis as constatacoes das ciéncias fisicas sobre a vida; suas
descobertas e avancos sao de grande relevancia, mas frente a isso faz-se necessario

também apresentar o posicionamento da filosofia em que

O entendimento filos6fico da vida que desejamos propor reconhece as
descobertas acima e insights das ciéncias fisicas. Afirma-os e propde-se a
conformar-se a eles. Além disso, esses conhecimentos dessas descobertas
e insights sdo o esforco sustentado das ciéncias fisicas para explicar a
realidade césmica. Nossa filosofia entdo ndo pretende sobrepor outra
explanacdo além dessa da ciéncia. Ao contrario, nossa proposta €
simplesmente para avancar a um entendimento filosofico da vida. O que
estamos propondo sao orientacdes filos6ficas com consequéncias praticas
para toda a vida (Ramose, 1990, p. 591-592).

Assim, em didlogo com as ciéncias fisicas, mas também com algumas
diferencas, a filosofia se vé capaz de apresentar algumas concepcodes basilares sobre
a vida, origem, holisticidade, indivisibilidade e universalidade (pluriversalidade),

movimento e auséncia de centro ou privilegiabilidade:

1. Tudo o que esta presente agora ou existe sempre ou esteve em uma ou
outra forma; em um ou outro modo de ser.

2. A vida é um fendmeno holistico e, igualmente, um holistico conceito.

3. Avida ndo é algo fora e além do especifico e organiza¢do complexa e Unica
da matéria em e através do qual manifesta o seu carater. A vida é entdo uma
forca indivisivel e universal no sentido que: (I) Ndo é meramente um
funcionamento mecénico de uma estrutura particular, mas isso é a mais
fundamental organizag&o Unica e especifica da matéria que da origem ao
fendbmeno holistico da vida; uma nova realidade qualitativa e quantitativa que
€ maior que a soma de suas partes. (Il) Isto é individual e universal no sentido
em que um organismo vivo ndo é apenas vivo, mas é vida desde que ndo
possa ser visto separado da vida, hem a vida possa ser vista separada do
organismo vivo. (lll) O conceito holistico da vida significa que a integralidade
€ a caracteristica fundamental da vida, como manifesta seu carater nos e
através dos seres vivos. Mas cada totalidade é sempre uma parcial e
transitdria totalidade por causa do processo de evolucdo universal, assim
como por dentro dele. Ainda assim, a evanescéncia das entidades vivas
particulares nédo significa o desaparecimento ou o fim da vida em escala
universal. Neste sentido a vida é também uma forca individual universal.

4. O fenbmeno holistico da vida mostra a tendéncia fundamental do
movimento rumo a uma unificacdo e propésito. Considerar o principio da
geminacdo na natureza em termos de potencialidade a uma reproducao
biolégica, por exemplo, é uma seguranca em relacdo a continuidade da vida.
5. A despeito do aspecto destrutivo do processo evolucionario, do movimento
direcional do fenémeno holistico da vida aponta para a busca por uma maior
integracdo, harmonia e equilibrio.

6. Nenhuma entidade desfruta da posi¢éo privilegiada de estar no centro do
universo (Ramose, 1990, p. 592-593).

Como pode verificar, o autor desenvolve uma linha de reflexdo que busca tanto

evidenciar as articulacdes entre os seres da natureza como também demonstrar a sua
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continuidade, independentemente das alteracbes formais que possam acontecer.
Contudo, acentua de maneira taxativa que sua discussao tedrica nada tem a ver com
o vitalismo em nenhuma de suas formas, uma vez que esse segmento tedrico defende
gue os organismos vivos sdo fundamentalmente diferentes dos seres inanimados,
considerando que os primeiros tenham algum elemento metafisico, que os segundos
nao tém.

Entretanto, o autor ndo se coloca na posicdo de defesa de algum tipo de
absolutismo filoséfico, pois em matéria de conhecimento € sempre prudente que
ninguém tenha a pretensao de té-lo em plenitude. H& algo nas ciéncias fisicas que a
filosofia pode explicar melhor ou vice-versa, de maneira que se possa falar de
pluriversalidade também em matéria de conhecimento.

Por conseguinte, a vida ndo é resultado da intervencdo de um passaro, nem a
mente (ou alma) consiste em alguma importacdo de um outro universo. Elas séo
realidades que estdo conosco e fazem parte de nds. A concepcéao da vida como uma
forca indivisivel difere-se do posicionamento religioso do qual entende a mesma como
resultado da acdo de entidade externa que desenha, cria e protege.

Embora esteja ciente dos multiplos problemas epistemolégicos presentes em
seu campo de discussdo, Ramose (1990) ndo deixa de reconhecer as importantes
tentativas ocorridas com o intuito de desenvolver uma linguagem mais adequada aos
aspectos cosmologicos e holisticos da natureza. Afirma, por fim, que o pensamento
holistico € necessario ao universalismo e a uma acao para a vida orientada de forma
impessoal.

Assim, temos que Ramose (1990) manifesta uma visdo profundamente
holistica da existéncia. Compreende a realidade c6smica ndo como universo, mas sim
como pluriverso. Isto quer dizer que as realidades sdo diversas em suas realidades,
expressando sempre suas especificidades sem perder a conexao com o todo.

Estas realidades mdltiplas conectadas, contudo, ndo sao propriamente as
mesmas ao mesmo tempo, considerando que estdo em continua evolucdo. Esta
realidade marcada por continuo movimento do ser sendo desenvolve 0 seu curso em
vista de alcancar o equilibrio césmico.

Portanto, desde o inicio (0 que poderia ser chamado de pré-vida), a vida
demonstrou ser uma integracdo complexa. Portanto, ndo se justifica satisfatoriamente

a divisdo entre matéria organica e inorganica, dada a existéncia de uma constante
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fundamental presente em todos os tempos e lugares. Isto permite o surgimento de
novas vidas, bem como sua reproducao e aperfeicoamento.

Por fim, tem-se a concepg¢éo de um pluriverso sem hierarquia, centro, periferia
ou geopolitica. Nas partes do todo ou no conjunto das totalidades, a existéncia
acontece e busca sua plena realizacédo. Assim se desenha a filosofia ubuntu e, da

mesma forma, expde a sua multipla possibilidade de articulacédo e conexao.

2.10 ECOLOGIA ATRAVES DE UBUNTU

Uma abordagem pluriversal do ser, dentro de uma légica ramosiana, inclui
necessariamente uma dimensao ecoldgica. Talvez até poder-se-ia dizer que o campo
ecoldgico consiste em um dos mais fundamentais pilares da filosofia ubuntu.
Importante ainda afirmar que a ecologia se estreita com a holistica, visto ser
dimensdes da existéncia integradas de pluriversalidade na l6gica de sua constitui¢ao.

Sendo assim, a maxima motho ke motho ka batho aplica-se também a
dimenséo ecoldgica, visualizando-se a interdependéncia e interinfluéncia dos seres
humanos entre si e de forma muito mais ampliada quando a abrangéncia é a dimenséao
cosmica. Abre-se ao conhecimento e as relacbes a possibilidade de maior
aproximacao da totalidade, um itinerario em vista de completude existencial. E nesse

sentido que afirma Ramose (2005):

O principio da totalidade aplica-se também no que diz respeito a relacéo entre
seres e natureza fisica ou objetiva. Cuidar uns dos outros, portanto, implica
cuidar da natureza fisica também. Sem esses cuidados, a interdependéncia
entre o0s seres humanos e a natureza fisica seriam prejudicados. Além disso,
os seres humanos sdo na verdade, parte integrante da natureza fisica,
embora possam ser uma parte privilegiada dela. Assim, cuidar uns dos outros
é o cumprimento do dever natural de cuidar da natureza fisica também. E
assim a luta constante para usufruir e manter um equilibrio entre os seres
humanos e a natureza fisica. O conceito de harmonia no pensamento africano
€ abrangente no sentido de que concebe o equilibrio em termos da totalidade
das relacdes que podem ser mantidas entre os seres humanos entre si, bem
como entre os seres humanos e a natureza fisica. Nesse raciocinio, a busca
pela harmonia é entdo o esforgo para manter um entendimento abrangente,
mas também condic&o relacional especifica entre organismos e entidades. E
o equilibrio do esfor¢co e harmonia da e na totalidade (Ramose, 2005, p.106).

Por totalidade aqui se compreende trés aspectos. Primeiro, que ela se
caracteriza sempre pelo movimento e, com isso, ndo pode ser compreendida como

algo totalmente definido e acabado. Segundo, a totalidade como experiéncia ndo pode
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ser submetida ao dogmatismo ou absolutismo, mas, por outro lado, esse risco pode
ocorrer no campo da linguagem. Terceiro, quando ocorre o dogmatismo por meio da
linguagem, o ponto de fala do orador, o “eu”, torna-se como o centro do universo, 0
gue se constitui em um grande erro, visto que o0 universo nao tem centro.

A realidade do ser corresponde a totalidade e nada pode estar fora dela, mas
o fato do movimento existir faz com que essa realidade seja plural, diversa. Dado isso,
0 movimento € a principal caracteristica da vida, sua verdadeira esséncia, isso quer
dizer que a vida é uma totalidade. Ramose (1990) destaca que a palavra “totalidade”
se diferencia de “todo”. Assim, quer salientar a primazia ontolégica do movimento e
sua onipresenca: “O movimento nao pode ser dividido em qualquer coisa que nao seja
movimento” (Ramose, 1990, p. 108).

A realidade do ser compreende um conjunto infinito de possibilidades e
mudancas (sem desconsiderar que algumas coisas sd0 mais permanentes que
outras) as quais possibilitam a constituicdo das culturas, um processo continuo de
geracgdo, ressurgimento, morte, caos, reorganizacdo. Neste contexto, encontra-se o
ser humano, possuidor de dignidade, mas ndo exatamente € o centro da questao.
Suas transformacdes sdo constantes, ha momentos em que sua importancia se
relaciona a religido, em outros mede-se por valores monetérios, tecnologia ou até
valores sociais.

Compreender a realidade cosmica como uma totalidade e inspirando-se naquilo
que sugerem as raizes africanas parece ser um caminho promissor. Sua incidéncia
pode ajudar na lida com as diversas ameacas da contemporaneidade, tais como a
guerra nuclear, catastrofes ambientais e climaticas, controle da tecnologia e assim por
diante.

Nesta linha expositiva, Ramose (1990) manifesta o formato e a abrangéncia de
seu pensamento no tocante a pluriversalidade do ser em sua perspectiva césmica.
Sua exposicédo é articulada aos seres da natureza dentro de uma conexao continua e
dindmica em que supera a barreira de divisdo entre matéria organica e inorganica;
situa 0 ser humano como um ator importante da existéncia, mas discorda em
conceder-lhe qualquer posicao que o classifique como centro ou detentor de privilégio
na realidade césmica; sua percepgao é ecoldgica e holistica da qual a matriz ubuntu

estabelece-se como fonte e ancoragem. O ser € pluriversalmente cosmico.
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2.10.1 A compreensao de ser humano/humanidade

Embora ndo apareca em formato de terminologia prépria na obra de Ramose
(2005), a palavra humanidade (assim como outras utilizadas nesta exposi¢édo) tem
lugar fundamental, considerando o teor e a expansividade do contexto da tematica no
conjunto dos escritos. Esta € uma tematica perceptivel e de forma estruturante no bojo
da filosofia ubuntu, ancorando-se principalmente em trés fundamentos: a discussao
referente a existéncia de uma filosofia africana, a concepcdo de mortos-vivos e a
reflexdo em torno do universalismo.

As mais diversas versdes do termo ubuntu encontradas nas dimensofes
continentais dos povos africanos acentuam a amplitude das relacbes dos seres
humanos, cujo alcance vai da compreensao da identidade a relagdo familiar, tribal,
ancestral e até espiritual.

Para além disso, ao cunhar as experiéncias da vida em expressfes tais como
umuntu, ngumuntu, ngabantu; Motho ke motho ka batho; Kgosi ke kgosi ka batho,
traduziveis de forma aproximada em “uma pessoa se faz pessoa por meio de outras
pessoas”, promove-se uma discussdo para além das fronteiras intra-humanas e,
portanto, de alcance cosmico (Ramose, 2005).

O simples fato de se falar em ser humano ou de humanidade, na concepc¢ao
ubuntu, em si mesmo ja impde uma necessidade automatica de se promover uma
discussdo de alcance cdésmico, uma vez que acarreta perspectivas organicas,
inorganicas, temporais, atemporais de certa forma, além daquelas de carater social.
Humanidade, portanto, tem sindnimo de holisticidade nos mais diversos sentidos que
a palavra possa despertar.

Retomando a discusséo referente a existéncia da filosofia africana, recordamos
gue Ramose (2005) afirma que a principal razdo do mundo ocidental discordar da
existéncia de uma filosofia africana € a mesma para negar muitos outros direitos
basicos. O primeiro deles € o atributo de humanidade aos africanos. N&o vendo eles
(africanos) como possuidores de alma, racionalidade, capacidade para a liberdade,
para a autonomia e governanga, conclui-se, portanto, que sdo susceptiveis de
trabalhos servis, tortura e espoliagéo.

Neste mesmo contexto se questiona a arrogacao a si do direito de legitima
defesa por parte de poténcias ocidentais e negacdo do mesmo direito aos povos

africanos. A exclusividade requerida por essas nacdes hegemonicas, considerando
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que se trata de direito humano, corresponde simultaneamente a negacdo da
presuncédo de humanidade as demais nacoes.

Assim sendo, a legitima defesa € um direito difuso que traz em si a condicéo
de reconhecimento da humanidade aos povos generalizadamente, ou entdo sua
negacdo. Da mesma forma, o reconhecimento dos demais direitos “humanos” as
nacdes difusamente € um passo importante visando a busca pelo equilibrio césmico.

O segundo aspecto que delineia o conceito ramosiano de humanidade consiste
na realidade dos mortos-vivos, algo ja mencionado mais acima, mas que agora
podemos aprofundar um pouco mais e, possivelmente, voltaremos a tratar mais
adiante. Segue-se, portanto, que falar sobre mortos-vivos na base pensante de
Ramose (2005) significa um mergulho profundo na dimenséo ancestral e que, por sua
vez, pode bem delinear tracos de relacbes sociais, familiares, religiosas e
cosmoldgicas. Assim, temos um alcance propriamente holistico da abordagem.

Isto pode ser bem percebido a partir dos costumes tradicionais dos povos
tswana, um dos troncos bantu, presentes em Botsuana, Africa do Sul, Namibia e
Zimbabue. Um dos costumes antigos desses povos € a pratica do rito de iniciacao,
como a circuncisdo masculina e feminina. Nos dois casos ha derramamento de
sangue e € encarado como um sacrificio.

Com o sangue caindo na terra realiza-se o sacrificio 0 que torna a pessoa
realmente nascida como uma crianga, participe da terra e da sociedade e ndo apenas
um ser externo. A circuncisdo é como um acordo, um contrato entre um ser individual
e seu povo. Consiste em iniciacdo a comunidade dos vivos e em elo de participacao
na comunidade dos mortos-vivos, a ontologia dos seres invisiveis. A iniciacdo é
também condicdo para se tornar um/a ancestral e ainda ter o direito ao casamento.

A qualificagdo para o casamento é fundamental ao futuro da comunidade, uma
vez que determina a condicdo para novos hascimentos. E, nesse sentido, promove a
ligacdo da comunidade dos vivos e dos mortos-vivos, em vista aos futuros membros.
A vista disso, 0 casamento é a instancia que une as trés dimensoées. Igualmente, se
alguém deliberadamente se recusa a ter filhos passa a ser mal visto durante a vida e
apos a morte.

Desta forma, tem-se um processo de incorporagdo, uma vez que tanto na
pertenca a comunidade dos vivos com plenos direitos (inclusive ao casamento) ou na
dos mortos-vivos, a inclusédo se da por meio da iniciacdo. Temos uma personalidade

adquirida e isso explica porque nem todos 0s mortos sdo ancestrais.
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Na crenca desses povos antigos os mortos-vivos podem aparecer em sonhos
ou fisicamente aos seus descendentes (iniciados) a fim de revelar o que esperam
deles e, por outro lado, os descendentes oferecem constantemente sacrificios em
honra de seus ancestrais. Esta estreita relacéo entre os vivos e seus ancestrais durara
enguanto os segundos forem lembrados.

Neste sentido, afirma-se que a memodria € necessaria a construcdo da
identidade pessoal (Hume apud Ramose, 2005), posicionamento esse semelhante a

ideia de imortalidade no pensamento tradicional africano. Assim afirma o autor:

Parece, portanto, que estar presente na memoéria viva é a esséncia da
imortalidade de uma pessoa na religido tradicional africana. A medida que os
ancestrais caem no esquecimento, 0S mesmos tornam-se vaga e
remotamente conectados a vida dos vivos. Esse processo de progressivo
desprendimento das preocupacdes do viver significa, ao mesmo tempo,
desincorporacdo e portanto, também despersonalizacdo. E ser uma nao-
pessoa é o mesmo que ter perdido imortalidade também. No entanto, Mbiti
sugere a esse respeito que "Depois de quatro ou cinco gera¢des, 0S mortos-
vivos sdo finalmente esquecidos pessoalmente porque aqueles que o0s
conheceram enquanto eram seres humanos terdo morrido também. Seus
espiritos sdo consequentemente esquecidos na memaria dos humanos. Sua
identidade como 'fulano de tal' é para sempre eclipsada no que diz respeito
as pessoas, ... Embora o espirito ainda seja um espirito humano, ndo é mais
um morto-vivo, torna-se o fantasma de uma pessoa desconhecida. Nao tem
interesse pessoal em nenhuma familia humana. Ninguém se lembra dele nas
refeicbes ou durante as oferendas e sacrificios. Ele realmente se afasta das
atividades humanas e torna-se plenamente um membro dos seres espirituais”
(Mbiti, 1975, p. 12 apud Ramose, 2005, p. 65).

Ramose (2005) cita o texto acima com um olhar de critica, pois vé na teoria de
Mbiti (1975) uma fusdo da concepcéao dualista crista (distincdo entre a realidade fisica
e a espiritual), referente a personalidade humana, com a concepcao holistica africana
tradicional (incorporacgéo), o que contribuiria mais para confundir do que para explicar
esse aspecto da religidao africana. Segue:

Assim, a fusdo de Mbiti da concepcéo cristd (dualista) da personalidade
humana com a concepcéo holistica africana tradicional baseada no principio
da incorporacdo confunde em vez de esclarecer um aspecto importante da
religido africana [...] Com base no exposto, endossamos a visdo de que:
"depois de varias gerac¢fes, 0s ancestrais deixam de ser lembrados por seus
nomes pessoais; a partir deste momento eles deslizam para a inexisténcia
pessoal e perdem tudo o que eles jA possuiram por meio de identidade
pessoal. Isso, para a visdo africana tradicional de mundo, é o término da
existéncia pessoal, com entidades que antes eram agentes totalmente
humanos tornando-se mais uma vez meros seus, terminando sua estada no
mundo como havia comecgado... ndo-pessoas incorporadas” (Ramose, 2005,
p. 66).
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Evidencia-se aqui que o pensamento tradicional africano (diferentemente do
cristianismo) tem na imortalidade pessoal algo de carater temporal, cuja validade
permanece enquanto durar a memoéria do/a ultimo/a descendente; enquanto a
imortalidade coletiva permanece para sempre. Mas, dadas as diferencas, segundo 0
autor, o que busca tanto a espiritualidade cristd como a africana € o carater impessoal
da vida, afirmando o carater pessoal no “eu sou”, sendo que na verdade a questao
deveria ser outra: “o que é a vida e qual é o lugar e o significado da pessoa humana
na ordem universal dos seres vivos?” (Ramose, 2005, p. 67).

Falar em matéria de ser humano ou de humanidade na perspectiva de Ramose
(2005), significa um mergulho profundo na pluriversalidade do ser em que se
encontram elementos de valores ontologicos, epistemolégicos, éticos e até
metafisicos. Falar em ser humano significa compreender uma realidade expansiva a
qual os direitos sdo reconhecidos de forma equitativa. Refere-se também a uma
realidade que abarca os mais diversos estagios da existéncia, entendida aqui pelos
Vivos, mortos e mortos-vivos. Tendo em vista o contexto de multiplas relagbes da
existéncia, ser humano consiste também naquilo que participa na ordem universal
(pluriversal) dos seres vivos em situacdo de atividade, passividade, influéncia,

convergéncia ou divergéncia.

2.10.2 Religi&o e pluriversalidade do ser

A discussao religiosa de Ramose (2005) comeca pela afirmacéo de que desde
0sS tempos mais antigos 0s seres humanos acreditam que a nossa existéncia esta
ligada a algo ao mesmo tempo transcendente e imanente. Mas n&o é totalmente certo
se esse algo faz parte de nés mesmos ou depende da forma como é percebido,
considerando que a experiéncia com Deus pode ser muito diversa nos diferentes
povos. Assim, essa vivéncia ndo precisa culminar com a postulacdo de uma divindade,
0 gque pode consistir em uma simples projecao de si mesmo.

Porém, com ou sem postulacdo de uma divindade, algumas questdes precisam

ser enfrentadas.

Existe algo realmente indestrutivel, imortal e, portanto, eterno sobre nés, ou
simplesmente ndo somos mais do que seres destrutivos, limitados pelo tempo
e mortais como a morte demonstrou tdo amplamente? Se de fato nds
mesmos somos indestrutiveis, imortais e eternos, somos assim por nossa
propria conta ou é por causa de nossa participacdo em uma ordem césmica
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mais ampla que é por definicdo indestrutivel, imortal e eterna? (Ramose,
2005, p. 47).

O enfrentamento dessas questdes ndo deve se basear no tipo de provas
comuns as ciéncias naturais, pois a realidade em questdo faz parte do mundo
metafisico, como no caso da oragdo e, como tal, deve ser tratado. Isto é valido mesmo
em situagOes em que as respostas parecam totalmente irracionais.

Caso seja a invocacdo de uma pedra, de um antepassado ou de entidades
como Jesus Cristo, a oracdo supde a existéncia de uma realidade metafisica,
independente da cultura na qual ela esta inserida. O mais importante aqui € perceber
a consisténcia da afirmacdo de que € possivel e real comunicar-se com seres Vivos
na ontologia dos seres invisiveis. Neste U(ltimo caso, 0s seres perderam sua
corporeidade, ou seja, a vida. Destarte, ha necessidade de respondermos ha duas

questodes:

(i) em que forma esses seres continuam a existir, e, (i) em que sentido eles
estdo vivendo; por que persistimos em atribuir-lhes vida? Se a resposta for
gue eles continuam a existir como seres espirituais, entdo o pressuposto de
gue a pessoa humana também é um ser espiritual fica aparente. Somos
confrontados, portanto, ndo apenas com a questéo “o que é espirito?” 11, mas
também temos que perceber que quando atribuimos espiritualidade a
existéncia corpérea humana, estamos ao mesmo tempo, afirmando que a
pessoa humana é um ser composto de corpo e espirito ou alma. Esta
alegacdo ndo pode ser tomada como certa, mas deve ser justificada
(Ramose, 2005, p. 48).

A necessidade de justificar aqui diz respeito ao menos ao fato de que quando
falamos em corporeidade e espiritualidade estamos nos referindo a duas realidades
um tanto diferentes, sendo a segunda pertencente ao reino metafisico, o mundo dos
seres invisiveis. Estas questdes serdo tratadas a seguir de forma metafisica, mas
sendo assim, a metafisica tera fundamentos nas raizes africanas, ou melhor dizendo,
nas raizes afro-cristds, devido as influéncias da religido ocidental no continente
africano.

Para Ramose (2005), a discussao de que a existéncia dos seres invisiveis pode

ou ndo ser conhecida é possivel ser realizada pela filosofia. E isso ja traz em si certa

1 No texto original “We are faced therefore not only with the question; what is spirit but we also have to
realize that when we attribute spirituality to human bodily existence we are at the same time claiming
that the human person is a being composed of both body and spirit or soul” parece haver um erro de
pontuagéo entre a palavra “question” e “what”, além da falta de ponto de interrogagéo apos “spirit” na
primeira linha.
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distincdo entre conhecimento e crenca. No centro da discusséo esta a questao se 0
sujeito falecido mantém sua identidade pessoal (no sentido corporeo) na realidade

pés-morte. A imortalidade, portanto, esta posta como pauta principal.

2.10.3 A imortalidade

Na ontologia dos seres visiveis a morte significa o desaparecimento do corpo
fisico, fato que até mesmo a existéncia da pratica da mumificagdo demonstra que apos
a morte o corpo apresenta-se destituido de significado e interferéncia. Contudo, ha a
crenca de que existe uma continuidade da vida relacionada ao corpo morto, por meio
da alma.

Consequentemente, sejam os upanishads (acreditam que pelo conhecimento é
possivel alcancar a imortalidade) ou os cristdos (a0 menos antes da ressurrei¢cao)
esses concebem que a imortalidade ndo pertence a substancia (corporeidade) e sim
ao espirito (imaterialidade). A morte consiste no afastamento do mundo dos vivos
(ontologia dos vivos) e na chegada a uma nova realidade, qualitativamente falando. A
morte é a forma em que se da a transicdo. Segundo Ramose (2005), temos aqui a

manutenc¢do estratégica de uma dualidade radical, conforme ele desenvolve:

Agui a dicotomia radical entre materialidade e a espiritualidade deve ser
preservada para sustentar a tese da imortalidade. Mas a insubstancialidade
do universo espiritual deve ser entendida como significando que o espirito
ndo € material na mesma sensacao de que o corpo € material e, portanto,
substancia. Por esta razdo os seres espirituais na ontologia dos seres
invisiveis deve ser algo, embora qualitativamente distinto do material
substancialidade. Assim, 0s seres espirituais sdo substancias no sentido de
que sao ou deveriam ser considerados como "algo". Se nao for aceito que 0s
seres espirituais sdo substancia neste especial sentido, entdo tanto a tese da
imortalidade, quanto a correspondente ontologia dos seres invisiveis,
dificilmente pode ser sustentada. Diante desse cenério, ndo é dificil entender
por gue, "o argumento ontolégico para a imobilidade pessoal como sendo a
imobilidade de nossa alma (como oposi¢do a uma crenga ha ressurreicao ou
a uma doutrina do homem-sombra, tal como sugerida pela percepcao extra-
sensorial) exige que duas teses sejam comprovadas: (i) somos
essencialmente seres compostos: um corpo material e uma alma incorpérea
gue é uma substancia e, portanto, pode existir independentemente de outra
coisa; (ii) a alma é a pessoa real; caso contrario, a sobrevivéncia da minha
alma nao seria minha sobrevivéncia... (De Pater, 1985, p. 28 apud Ramose,
2005, p. 50-51).

Prosseguindo a discussdo, Ramose (2005) relembra a teoria de Platdo sobre o
tema, constituida de trés passos. No primeiro vem a afirmacao de que a alma tem que

ter independéncia total antes de sua unido ao corpo. Isto suporta as teses da
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preexisténcia da alma, bem como da realidade dual do ser humano (corpo e alma)
unidas em um Unico corpo.

O segundo passo consiste em afirmar que como a alma tem afinidade com a
ideia superior das formas (estas indestrutiveis por suas qualidades de estabilidade,
imutabilidade e permanéncia) € provavel que ela também seja indestrutivel e dai a
sua possibilidade de governar, dominar e ordenar o corpo.

O terceiro, por sua vez, a partir da afirmacéo da alma como indestrutivel, ou
seja, ela é também imortal. Isto deve-se ao fato de que o mal tem por natureza a
corrupcédo e a destruicdo do seu objeto. Ao contrario, 0 bem preserva e conserva o
seu objeto. Desta forma, sendo a alma um bem destinado a gerar a vida, o mal pode
mancha-la e deforma-la, mas nunca destrui-la. Assim indestrutivel, a alma também é
imortal. Dai o fundamento de que a morte destréi o corpo, mas ndo a alma, a qual
permanece eternamente e, com isso, também a concepcao da imortalidade pessoal.

A tese de Platdo foi criticada por Aristoteles, quem entendia que a alma seria
substancia, mas apenas no sentido de ser a forma do corpo. Sobre isso, afirma
Ramose (2005):

Forma e corpo nao sdo duas coisas separadas, mas uma s6 no sentido de
gue o corpo € a personificagdo da alma - sem a alma n&o héa corpo vivo, pois
€ a alma que anima o corpo. Forma (alma) e corpo (corporeidade/matéria)
sdo, portanto, uma mesma coisa vista de diferentes pontos de vista.
Consequentemente, o argumento de Aristoteles continua, Platdo estava
errado ao sustentar que as formas sao seres separados e distintos de seus
corpos. Assim, para Aristételes, a forma ndo é uma substancia no sentido
platdnico. Parece, portanto, que para Aristételes, somos mortais, mas ha algo
imortal em nés, provavelmente o ativo intelecto que nado perecera.
Claramente, Aristételes ndo argumenta que a alma nao exista, mas, em vez
disso, exige uma interpretacdo diferente da alma. O argumento de Aristételes
nesta conexdo é ambigua, como Ockham afirmou posteriormente Aristoteles
apud Ramose, 2005, p. 53).

Retomando a tese de Platdo, Ramose (2005) afirma que, se de fato a realidade
é tal como defendida pelo referido filésofo, consequentemente as caracteristicas da
alma sdo conferidas ao corpo, uma vez que elas sao necessarias ao reconhecimento
da personalidade imortal. Mas h& uma dificuldade nessa comprovagédo, pois a alma
faz parte da realidade imaterial. Assim sendo, para identificar objetivamente essas
caracteristicas seria necessaria uma imersdao ao mundo dos invisiveis, o que é

impossivel ao mundo dos vivos.
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Seguindo seu itinerario reflexivo, Ramose (2005) faz uso da contribuicdo de
Ochkman??, segundo o qual ndo é possivel conhecer a alma através da razédo ou da
experiéncia, apenas pela fé. Acentua ainda que o ponto de questdo nao é definir a
existéncia da alma, mas sim que é impossivel provar filosoficamente a existéncia da
alma e também se ela é a forma do corpo.

O autor também recorre a teoria de Gilson (1945), quando esse afirma que a
existéncia ou inexisténcia de Deus néo € algo que altera em nada o conhecimento das
ciéncias, mas que € interesse apenas do campo metafisico. Assim, a questdo da alma
sempre foi concebida na teologia cristd como uma realidade revelada e o corpo
também passa a ser imortal apds a ressurreicdo sendo que, antes disso, teve o0 seu

estagio de mortalidade.

2.11 ESPIRITUALIDADE AFRICANA

Falar em espiritualidade africana a partir de Ramose néo significa referir-se a
uma entidade metafisica propria, pois ha muitas diferencas a considerar: a extensao
territorial, as influéncias ocidentais (principalmente do cristianismo), assim como as

intervencdes do islamismo. Por tudo isso, em relacdo a espiritualidade africana,

Ramose prefere fazer uso das expressées afro-cristianismo e afro-islamismo.

2.11.1 Identidade pessoal

Na concepcdo africana tradicional, o entendimento da personalidade esta muito
ligado ao sentido de totalidade sem, contudo, incidir na negacao da individualidade.
Totalidade, portanto, significa a realizagdo dinamica do ser em todas as suas
dimensdes. Pode-se falar também de totalidades parciais, pois no ser individual

encontram-se as marcas do eu e do todo. Neste sentido, afirma Ramose (2005):

O pensamento tradicional africano define a personalidade em termos de
totalidade. O conceito africano de uma pessoa como totalidade ndo nega a
individualidade humana como um fato ontolégico, como uma finitude, mas
atribui primazia ontolégica a comunidade, através da qual o ser humano
individual passa a conhecer a si mesmo e ao mundo ao seu redor. Com base
nesse raciocinio, pode-se dizer que ha uma totalidade maior a qual pertence
a pessoa individual, embora os préprios seres humanos individuais devem
ser vistos como totalidades parciais. O holismo é, portanto, o ponto de partida

12 Inglés (1285-1347), fildsofo, tedlogo, frade franciscano, principal representante da teoria nominalista.



60

do conceito africano de pessoa. Consequentemente, a pessoa humana no
pensamento africano ndo é definivel em termos de uma Unica caracteristica
fisica ou psicoldgica, com exclusédo do restante. Assim, o conceito derivado
de uma pessoa é aparentemente estranho ao pensamento africano
tradicional. Ha4 uma diferenca entre o holistico e as concepg¢des individualistas
(derivadas) de uma pessoa. O ponto de diferenca esta no fato de que o
primeiro atribui primazia a totalidade, enquanto segundo acentua a
importancia da individualidade (parcialidade) e confere primazia a ela
(Ramose, 2005, p. 56-57).

Segue-se que na tradicdo africana a totalidade ambiental tem primazia em
relagdo a individualidade. Por totalidade ambiental o autor entende a realidade plena
dos universos fisico e metafisico, a realidade humana em sua dimensdo comunitéria,
0 que envolve os aspectos ontologicos e epistemoldgicos.

O individuo estd conectado a todo o universo e tudo indica que suas
capacidades cognitivas sdo os meios pelos quais a individualidade manifesta a sua
autoconsciéncia, aquela capaz de revelar-lhe a compreenséo da realidade ampla na
qgual esta envolto. Contudo, ainda € questionavel se essa autoconsciéncia € uma
propriedade exclusivamente individual ou se ela é resultado de uma totalidade
ambiental ampla. Segue o autor:

Visto por essa perspectiva, o tradicional conceito africano de que uma pessoa
€ deste mundo, esta aqui e agora como um ser corpéreo concreto, significa
também que, simultaneamente, participa de outro mundo, porque na e
através da corporeidade a pessoa € orientada em direcao a totalidade maior
e abrangente. Assim, a pessoa ho pensamento tradicional africano €, ao
mesmo tempo, um ser fisico e metafisico. A realidade da personalidade &,
portanto, um, mas inclui também muitos outros aspectos (Ramose, 2005, p.
58).

A partir desses pressupostos, o autor afirma que a individualidade humana é
necessaria, mas nao é, por si so, suficiente para que alguém seja realmente uma
pessoa. Para que isso aconteca, a tradicdo africana exige que o individuo percorra
um conjunto amplo de etapas prescritas pela comunidade como rituais, cerimonias
etc. Trata-se de um processo de incorporagédo evidenciando que ninguém nasce ja

pessoa, mas torna-se pessoa pelos processos de pertencimento.

2.11.2 A imortalidade

Como ja visto amplamente nessa discussado, a concepc¢ao tradicional africana

tem a pessoa humana como uma totalidade, o que inclui também a transcendéncia da
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personalidade. Mas, quanto a essa, ndo parece se tratar de algo em termos
mundanos, alcancavel por meio da incorporacdo. Ela se aplica melhor ao sujeito
enguanto sujeito.

Compreende-se que a transcendéncia nunca é objetivavel em relacdo ao
sujeito, ela sempre |lhe escapa, ndo pode ser quantificavel, dando a impressao de ser
algo que deve ser apreendido. Por consequéncia, ela se relaciona mais com a ideia
de presenca; a metafisica da presenca € uma marca importante da tradi¢do africana,
0 gque serve para classificar a pessoa como sujeito e ndo como objeto.

Esta ideia de sujeito e ndo de objeto, inclusive, permite a atribuicdo de vida a

uma pessoa falecida.

Assim, as expressfes usadas nas linguas indigenas africanas ilustram bem
a possibilidade de atribuirmos vida a uma pessoa falecida porque, segundo
esse raciocinio, o corpo humano por si sé ndo € a mesma coisa que
personalidade. Esta atribuicAo de vida a uma pessoa falecida em
reconhecimento a crenca de que a personalidade é muito mais e maior do
gue o corpo fisico é expressa no pensamento tradicional africano como
morto-vivo. Mas tal atribuicdo de vida para o falecido obviamente n&o significa
que a pessoa esteja viva da mesma forma que estava antes da morte. Assim
€ que a vida, seja como for concebida, acredita-se estar presente neste (a
ontologia dos seres visiveis) como do outro lado (a ontologia dos seres
invisiveis) da morte, segundo o pensamento africano tradicional (Ramose,
2005, p. 60).

Portanto, a morte € vista como entrada ao mundo invisivel, onde a
transcendéncia, vista antes como parte do sujeito individual, agora é realizada
plenamente, na légica da subjetividade como presenca, consolidando a ideia de
imortalidade. Estas particularidades do pensamento africano podem ser bem

ilustradas nas expressoes:

Em "Sesotho (Tswana, Sepedi, Seshoeshoe)" a palavra [moya]

1. moya, moea, mowa, tem significados diferentes, dependendo do contexto
em que é usado. Por isso:

2. moya o a foka = o vento esta soprando

3. 0 na le moya o0 mobe = ele tem mas intencdes

4. go na le moya o mobe = a atmosfera é ruim

5. o tsenwe ke moya = ele esta possuido pelo espirito

6. moya was gagwe o ko fase = ele esta deprimido ou deprimido (Ramose,
2005, p. 61).

Semelhantes expressdes existem também em outras linguas africanas; em
todas elas o sentido difere muito da ideia dualista de Platdo, ao menos por duas

razbes: a concepcao platdnica de personalidade que da suporte a ideia de
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imortalidade pessoal € individualista; segunda razéo, a tradi¢cdo africana nao corrobora
0 principio de unum nomen, unum nominatum (um nome, um chamado, traducdo
nossa), significando que cada diferente classe de palavra deve referir-se a um
diferente sujeito. Como ja demonstrado acima com a palavra moya, esse principio ndo
se encaixa em base africana.

A crenca africana na totalidade e, portanto, na imortalidade é bem expressa na
sentenca "E, pois sem ela, eu ndo sou. No entanto, mesmo agora, eu nio sou, pois
apenas isso €.” (Ramose, 2005, p. 63). Esta abordagem referente a espiritualidade
africana, concentrada basicamente no entendimento de totalidade e imortalidade é
também complementada com a teméatica da ancestralidade em que se concentra a
figura dos mortos-vivos. Contudo, visto que esse tema foi bastante trabalhado no
capitulo anterior, damos a questao por satisfeita.

2.12 O SER SAUDE NO CONTEXTO DA PLURIVERSALIDADE

A pluriversalidade do ser na perspectiva ubuntu manifesta-se igualmente na
tematica da saude. Dentro de uma visdo ampla, antes de se perguntar pela cura de
um certo tipo de doenca, interessa-se pela condi¢do do individuo em suas vivéncias
nas relacbes familiares, tanto em um contexto nuclear, como nas dimensdes
ampliadas de familia. Envolvem-se, portanto, os vinculos com a comunidade local, o
meio ambiente, os vinculos sanguineos e as relacdes ancestrais.

Nos povos antigos, quando alguém se encontrava doente, o0 primeiro
procedimento a ser feito era buscar informacdes sobre a situacédo do individuo com
seus ancestrais. Este fato, por si s6, ja afastava a possibilidade de existéncia das
instituicdes de longa permanéncia destinadas a idosos. E assim era, ndo havia essas
instituicbes nas comunidades antigas. O tratamento comecava em casa por iniciativa
dos familiares em consulta aos ancestrais aos quais podiam estar com algum tipo de
insatisfagdo em relag&o ao doente.

Caso a situacao nao fosse resolvida internamente, acorriam-se ao auxilio do
ngaka (médico da aldeia). Embora a fonte de conhecimento do ngaka se diferenciasse
daquela dos parentes do/a enfermo/a, ele também procurava saber a situacdo dos
ancestrais em relacdo ao/a paciente e qual remédio eles exigiam. SO ap0s esse
procedimento seguia-se a fase da prescricéo da qual se indicavam os medicamentos

(bongaka), a base de ervas.
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Embora o ngaka ndo va apelar diretamente aos ancestrais da vitima, pois
seus poderes de cura derivam de outra fonte, o objetivo sera, no entanto,
descobrir se 0s ancestrais da vitima estdo descontentes e que remédio eles
exigem para apazigua-los. Uma vez que isso foi estabelecido, entdo o ngaka
passara para a segunda fase, ou seja, a prescricao de ervas especificas para
a cura do corpo. E esta fase que entdo marca a transicdo de vitima para
paciente. Este procedimento também é conhecido como primario e
secundario nas elaborac¢des da medicina tradicional africana (Ramose, 2005,
p. 69-70).

Compreendida, portanto, como uma situagdo existencial que envolve as
dimensdes fisicas (os efeitos fisicos da doenca) e a relacdo com 0s ancestrais
(dimenséo espiritual), a pessoa acometida recebia duas classificacdes: a primeira de
vitima (antes do atendimento do ngaka) e a segunda de paciente (ap0s a consulta aos
ancestrais por parte do ngaka, seguida de prescricdo medicamentosa).

No que diz respeito ao pagamento ao ngaka ha um acordado antes do inicio
dos procedimentos e outro a ser combinado a medida em que a cura do paciente vai
ocorrendo. Todavia, 0 processo curativo ndo € atribuido exclusivamente ao médico,
uma vez que ele € visto apenas como um meio de transmisséo da cura. Ela vem por
meio da fé do paciente, compartilhada com o ngaka, consistindo, portanto, em um

fendbmeno sobrenatural.

A ideia subjacente aqui é que a certeza de que o0 paciente sera curado nao
pode ser fornecido pelo ngaka, precisamente porque o Ultimo funciona
apenas como um canal através do qual os poderes de cura fluem do
sobrenatural ou da desconhecida fonte. Assim, o paciente deve confiar no
ngaka e também acreditar que, em Ultima andlise, a cura esta na fonte
sobrenatural. Desta forma, tanto o paciente quanto o ngaka compartilham
uma crenca comum. Com base nessa crenga, o ngaka junto com os membros
da familia da vitima-paciente continuardo a compartilhar o 6nus da doenga
até que a vitima-paciente se cure ou morra a depender da vontade dos
ancestrais. O paciente-vitima néo fica, portanto, & mercé da pericia do ngaka
gue, por virtude de tal pericia pode apenas expropriar a salde da vitima-
paciente (Ramose, 2005, p. 70).

Os cuidados com a saude gozam de certa base legal e também de sentido
religioso, mas ndo se pode concebé-los como lei no sentido positivo e sim um
entendimento comum entre as pessoas ou mesmo um tipo de carater. Alguns
principios baseiam esses ethos relacionados aos cuidados da saude. Um deles € bem
expresso na lingua soto, por meio da sentenca “feta kgomo o tshware motho” (deixe

a vaca, pegue o homem, tradugé&o nossa). Isto significa que, independentemente das
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condicBes para custear um tratamento médico, as pessoas devem ser atendidas pelo
fato de sua humanidade.

Juntando com a sentenga “motho gase mphshe ga a tshewe sesotlho” (uma
pessoa ndo € um tolo, traducéo nossa) equivale dizer que um ser humano tem sempre
seu valor, independente do estado de vida em que se encontre, mesmo em estado
terminal. Ninguém tem poder sobre sua vida, pois ela esta conectada aos ancestrais,
nem mesmo 0 ngaka tem esse poder. A eutandsia, portanto, ndo encontra amparo
nesse contexto.

Assim, percebe-se que a medicina na cosmopercepc¢ao tradicional africana
compreende a busca do bem-estar fisico-psiquico-espiritual como uma condicdo
basica de existéncia. Envolve todas as dimensdes da existéncia, o que significa o
equilibrio com as relagbes familiares, sociais, ambientais, cosmoldgicas e até
transcendentais. Pode-se afirmar que salde nessa cosmopercepcdo envolve
aspectos hereditarios, socioldgicos, psicologicos, espirituais, além das dimensdes
fisicas em si mesmas. Desta forma, praticas como uso de instituicdes de longa
permanéncia, tratamentos condicionados a pagamento e interrup¢ao da vida mesmo

em situacao terminal sdo totalmente inconcebiveis.

2.13 A VISAO PLURIVERSAL DO DIREITO

No tocante ao fundamento do direito, Ramose (2005), inicia sua discusséo
asseverando que tanto na tradicdo ocidental quanto na africana a existéncia do direito
€ condicionada a um sujeito de direito. Segundo ele, no pensamento ocidental o sujeito
de direito corresponde a uma realidade abstrata, uma entidade intangivel, enquanto
que na filosofia africana o sujeito de direito € algo vivo e vivido. Todavia, essa
diferenca passa pelo campo da linguagem.

Para Ramose (2005), a linguagem (principalmente a de cunho ocidental) exerce
uma incursdo violenta e sedutora no fluxo incessante da realidade originaria
interferindo no conjunto integro da totalidade, gerando fragmentacdes e impondo-se
como fixagcbes nas mentes. Este modelo, como j& visto anteriormente, o autor
classifica como estrutura sujeito-verbo-objeto. Em seu lugar propde a estrutura sujeito
verbal, caracterizada pela forma gerundio, o que acentua o carater movimenticio da

realidade. Neste sentido, 0 ser € o que € em continuo movimento.
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Com o intuito de que essa realidade siga o seu curso (aspectos ontoldgicos e
epistemoldgicos) faz-se necessaria a existéncia do ser dizente e também da

linguagem, essa que pode compor-se de formas variadas. Diz o autor:

S0 a linguagem pode quebrar o siléncio do ser. A linguagem como modo de
ser do homo loquens é simultaneamente modo de ser do homo sapiens. E
um ponto discutivel se a linguagem é ou nio pensada ou vice-versa. E,
porém, além do escopo deste ensaio, aprofundar essa questdo. Basta
afirmar, porém, que a filosofia da linguagem ndo sO pressupbe a
convergéncia simultdnea de homo loquens e homo sapiens (o falante
compreensivo), mas também implica a questéo da relacdo entre este Ultimo
e seu mundo circundante. Assim, a filosofia da linguagem se mistura com a
filosofia da mente (Ramose, 2005, p. 75).

Nesta perspectiva, apos a linguagem quebrar o siléncio do ser, € possivel falar
algo sobre ele, tendo assim, a figura de um fazedor engajado e o fazer direcionado ao
objeto. E dai a estrutura sujeito-verbo-objeto, supondo-se que ela seja inerente a
linguagem e, ainda, que ela represente a sequéncia do pensamento. Na mesma
toada, o pensamento revelaria a existéncia independente do sujeito e do objeto e o
verbo faria a mediacdo. Isso caracteriza a l6gica da separacdo, a consolidacdo de

uma existéncia ontoldgica fragmentada.

Nesse raciocinio, a légica do separado, distinto e independentemente
existente ja esta ontologicamente estabelecida. O que é necessario, portanto,
€ apenas uma elucidacdo dessa logica. Alimentando-se dessa suposta
verdade ontoldgica, a elucidacdo se desenrola na colocacédo do substantivo
como fonte de toda atividade em relacdo ao ser. Isso coloca o fazedor, o
substantivo ou sujeito, na posicdo de moldar e ordenar o ser. Ser como uma
totalidade é, portanto, o objeto do sujeito. O ser moldado torna-se entédo a
realidade, representacdo e a ordem do ser porque o representado muda de
origem sistematicamente até o fundo mais remoto. Ao longo deste processo
€ o fazedor e o feito que assumem o aspecto da realidade (Ramose, 2005, p.
75-76).

Portanto, o fazer, o ser como possibilidade de modelagem e diversificacédo &
relegado quase ao esquecimento, visto que a visibilidade da acdo é atribuida ao
sujeito. Isto é o que o autor acentua como fragmentacao da totalidade. Os fragmentos
do ser, afirma Ramose (2005), extraidos do pensamento fragmentativo podem ser
chamados de “inscricdes” que, por sua vez, sdo expressdes do pensamento por meio
da vontade.

Como o pensamento pode também ser expresso por meio da fala, pode-se
afirmar que o homo loquens precede ao homo scriptans, de forma que o0 pensamento

€ independente da escrita, mas esta depende do pensamento:
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E, portanto, um academicismo ocioso sustentar que onde n&o ha escrita néo
ha pensamento [...]. Como tal, sdo imagens ou conceitos de pensamento que
pretendem representar o ser. A representacdo do ser, neste caso, deve ser
compreendida em termos de dois movimentos. O primeiro movimento
pertence a re-presentacdo como abandono progressivo do ser como
condicdo de possibilidade originaria para todas as outras formas de ser.
Nesse processo, um erro de percepcao ocorre, a saber, que a nova forma
emergente é cortada e completamente separada do ser; o fundamento
original de onde emergiu. Isso significa que em sua forma separada e
existéncia independente, a nova forma deve ser entendida como tendo
perdido seu modo original de presenca, ou seja, ser. Assim, a partir do
momento em que a forma manifesta sua presenca através do desdobramento
(desvelamento) de sua condicdo anterior de envolvimento (ocultacdo), surge
a ilusdo perceptiva de que a forma manifesta é totalmente liberada e
completamente separada do ser infrangivel (Bohm, 1980 apud Ramose,
2005, p. 76-77).

Conforme observado, ocorre uma nitida separacdo do ser em si mesmo e sua
representacdo mais ainda, a representacdo passa a ter primazia em relacéo ao real,
0 que mascara desmesuradamente a dinamica da existéncia. Este processo de
descaracterizacao do real ser4 a base do segundo movimento, qual seja, a SUPoSI¢ao
de que moldando e ordenando a forma manifesta, essa torna-se o ser presente. Segue

0 autor:

Isso significa que a imagem ou conceito de ser que surge da forma concreta
manifestada € a reapresentacdo do ser, a presentificacdo no pensamento
pelo reconhecimento da co-resposta entre a imagem mental e a forma
concreta manifestada. Exige-se uma correspondéncia da imagem mental
com a forma concreta manifestada. Neste sentido, a co-resposta significa
falar com a mente e concordar completamente com ela. Nesse sentido, a re-
presentagdo é a ndo-presenca da forma concreta manifestada tanto em
pensamento como no ser originario. A ndo-presenga ocorre entdo nao apenas
como uma sobreposi¢do do ser originario, mas também como um substituto
do mesmo (Bohm, 1980 apud Ramose, 2005, p. 77).

A ndo-presenca contém o duplo efeito como a insercao e a sobreposi¢do ao
ser de origem. E a consumacéo do carater nominal do sujeito, a possibilidade de
conferir-lne atributos, seguindo o principio gramatical de que o adjetivo qualifica o
substantivo.

A estrutura sujeito-verbo-objeto determina que o sujeito juridico (pessoa fisica
ou pessoa juridica) seja um “sujeito fazendo”, a origem e causa unica dos fatos
juridicos, o centro do processo juridico. Compreende-se que sobre esse sujeito tenha-
se conhecimento dos fatos e da verdade, uma relacdo entre o ser e o conhecimento,

ontologia e epistemologia.
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A razéo para a existéncia do direito positivo reside na afirmacao implicita de
que tal direito conhece tanto o “fato” (fatos) quanto a “verdade” sobre o sujeito
juridico, quer este tenha ou néo atingido a personalidade juridica ou natural.
Sem a reivindicacdo de tal conhecimento, o direito positivo ndo pode existir
nem mesmo comecar a funcionar. Tendo em vista esta experiencial e
conceitual relac@o entre ser e conhecimento, segue-se que a pretensdo do
direito positivo para o conhecimento ndo é apenas epistemolégico, mas
também ontoldgico. A sujeitagdo (nounization) do sujeito juridico por meio do
pensamento fragmentativo pode, assim, ser visto como uma atividade
ontoldgica. Para ser é preciso ser sujeito de direito no universo dos fatos
juridicos. Por outro lado, a atribuicdo de atributos ao sujeito juridico
sujeitizado (nounized) pode ser interpretada como uma atividade
epistemoldgica. Ser sujeito de direito é ser titular de direitos e deveres. Os
dois procedimentos ndo podem deixar de ser contemporaneos (Bohm, 1980,
p. 28 apud Ramose, 2005, p. 78).

Temos assim, no conjunto da existéncia a supremacia de um sujeito que
concentra em si o fendmeno do existir e do conhecer, impondo-se sobre si proprio a
titulacdo dos direitos e deveres (estes dois Ultimos correspondem ao objeto da
estrutura gramatical ocidental).

A garantia de continuidade do direito positivo € fundamentada em suas
prerrogativas ontologicas e epistemoldgicas e igualmente realiza sua distincdo em
referéncia as demais esferas da vida humana, fornecendo justificativa a sua prética
(prética do direito positivo). Caracterizado e justificado e, por consequéncia,
reconhecido como garantidor e preservador da “ordem” social.

O carater prescritivo da lei vem de sua funcdo jussival®, uma ordem, um
comando aos seus destinatarios os quais sao sujeitos abstratos regendo-se por regras
abstratas, o que acaba por incidir em restricdo da liberdade individual e integridade da
identidade.

O direito se projeta, assim, como um corpus abstrato de principios e regras
com 0s quais 0 sujeito juridico deve co-responder com este corpo de
principios e regras significa total submissdo e assimilagdo na imagem
abstrata. Com base nisso, surge a questdo de saber se e em que medida a
liberdade individual de construir, preservar e reter a prépria identidade
permanece intacta. Parece que a co-resposta no sentido de obediéncia a lei
implica, no minimo, restricbes sobre a liberdade. Também significa aceitar a
perda da prépria identidade até certo ponto. O carater jussivo da lei em vigor
cria uma necessidade ao exigir co-resposta absoluta com a imagem abstrata
do sujeito juridico. Com esse raciocinio, a preservacdo da ordem juridica
significa necessariamente o apagamento da identidade individual em algum
grau. Também significa, novamente necessariamente, a imposi¢cdo de
alguma limitacéo ao exercicio da liberdade individual. O sujeito de direito da
ordem juridica é, portanto, uma caricatura do ser do sujeito. De forma similar,

13 Diz respeito as proposigfes que tém forca de ordem.
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a ordem da lei é a fragmentacéo e, portanto, uma distor¢cao da ordem do ser,
uma vez que é erigido sobre o abandono e o esquecimento do ser originario
(Bohm, 1983, p. 28 apud Ramose, 2005, p. 78-79).

Além dos sujeitos abstratos, Ramose (2005) defende que o modelo juridico em
pauta se destina ao ser originario, devido a uma falsa imagem de oposicao entre ser
e devir. Uma falsa oposicdo nem s6 completa, mas também fundamental e
irreconciliavel. Justifica-se isso vendo no devir um fluxo incessante do movimento que
provoca caos e, portanto, desequilibrio. A funcédo do direito € garantir equilibrio nas
relacbes humanas.

A ideia do movimento como promotor do desequilibrio € bem contradita por
Prigogine (2002)!* ao defender que em todos os niveis da fisica (microscépico,
macroscopico e flutuacdes) o ndo-equilibrio € fonte de ordem. Sendo assim, a nao

abertura a realidade como movimento afasta a possibilidade de surgimento do

equilibrio a partir do caos. Conclui, Ramose:

Fiel ao seu caréter jussivo, a linguagem da lei se cristaliza no imperativo de
que ser o devir deve ser; isto é, deve deixar de se tornar e permanecer apenas
ser. Isto é. Isto sejal “Isto &€” é o sujeito juridico, uma verdadeira caricatura do
ser-tornando-se. E também a ordem juridica que ndo é mais que
fragmentacdo e, portanto, uma distor¢cdo do ser originario. O personagem
jussivo da linguagem juridica &, no fundo, violenta. A ruptura do ser-tornando-
se ndo pode deixar de ser um ato violento. A separac¢éo violenta do ser-devir
e a invencdo da oposicdo entre o ser e o devir pela insercdo do ser &
ontoldgico e epistemologicamente questionavel (Ramose, 2005, p. 80).

Reafirmando mais uma vez sua discordancia com a estrutura juridica artificial
e fragmentadora do ser, Ramose (2005) traz para a discusséo juridica a teoria da
linguagem reomodal baseada em David Bohm (1980)*°. Como ja visto anteriormente,
a linguagem reomodal concentra a importancia no verbo ao invés do sujeito e do
objeto. A realidade é compreendida em continuo estado de realizacdo e isso se
expressa na figura gramatical do gerandio, fazendo com que o ser seja percebido em
sua condicao de fluxo continuo e sendo. E, nessa perspectiva, discute-se o direito

baseado na filosofia ubuntu.

14 llya Prigogine (1917-2003), quimico russo-belga, ganhou o Nobel de Quimica em 1977.

15 David Joseph Bohm (1917-1992), fisico estadunidense, de posterior cidadania brasileira e britanica.
E um dos fisicos mais importantes do século XX. Contribuiu com ideias inovadoras & teoria quantica,
neuropsicologia e filosofia da mente. Entre as suas contribuigdes, encontra-se a discusséo da
linguagem reomodal.
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2.14 CARACTERISTICAS DO DIREITO UBUNTU

Sendo ubuntu de carater reomodal, suas particularidades tendem para a
filosofia do direito. Ubuntu ou direito bantu se caracteriza por uma combinacao de
regras de comportamento inseridas no fluxo continuo da vida, tendo por referéncia o

positivo e ndo o proibitivo, a proatividade ao invés da proibicao:

Nesta compreensao, a lei africana é positiva e ndo negativa. Ela ndo diz 'ndo
faras', mas 'tu deves.' A lei ndo cria delitos, ndo cria criminosos; ele direciona
como individuos e comunidades devem se comportar uns com 0S outros.
Todo o seu objetivo € manter o equilibrio, e as penalidades da lei africana sao
dirigidas, ndo contra infracdes, mas para a restauracdo desse equilibrio
(Driberg, 1934, p. 231 apud Ramose, 2005, p. 85).

A busca do equilibrio envolve todas as dimensfes das relagbes sociais e
ambientais, tais como a dinamica musical, compreendida em seus aspectos racionais
e emocionais (Tejada, 1979, p. 305 apud Ramose, 2005). Importante ainda ressaltar
gue aqui Ramose (2005) critica Tejada (1979) por ele ainda manter radical oposi¢cao
entre a razdo e a emocao. Afrma Ramose (2005) que na filosofia africana ha um
profundo equilibrio entre essas faculdades humanas, uma vez que se trata de uma
compreensao profundamente holistica da vida.

Ainda apoiando-se em Tejada (1979), Ramose (2005) afirma que a lei africana
se baseia na construcédo da vida comunitaria e no recurso as forcas sobrenaturais.
Tudo tem seu sentido se estiver em consonéncia com essas duas realidades e deve
concorrer para a garantia do equilibrio, justica, harmonia e paz (Tejada, 1979 apud
Ramose, 2005).

Nesta perspectiva, reafirma-se a percep¢cdo conjunta da organizacdo da

sociedade e do estabelecimento da lei em que

A constante comunicacao entre os vivos e 0s mortos-vivos ("ancestrais") fala
mais uma vez ao carater reomaédico do pensamento e do direito africanos. No
pensamento africano, a triade dos vivos, os mortos-vivos e 0s que ainda nédo
nasceram forma uma cadeia ininterrupta e infinita de relacdes que séo
caracteristicamente uma unicidade e uma totalidade ao mesmo tempo. Tanto
0 movimento como 0 principio de ser e tempo como um aspecto desse
movimento sdo pressupostos fundamentais (Ramose, 2005, p. 86).

Deste modo, pode-se visualizar caracteristicas fundamentais de uma legislacao

baseada em ubuntu: a estrutura reomodal da linguagem, a conexao entre as multiplas
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instancias geracionais, uma relacao temporal (atemporal) integrada sem acentuacao
exclusiva de qualquer geracdo ou determinada fase etaria, compreenséao holistica do

ser sendo na dinamica césmica.

2.15 A AUTORIDADE DA LEI

Na concepc¢do ubuntu a autoridade da lei ndo € algo obrigatoriamente
determinado na existéncia. Corresponde sim a algo derivado, desejado a partir das
relacbes vitais, respeitando sempre as perspectivas reomodais, temporais e

geograficas. Sem a vida a lei ndo existe, sua condicdo € dada pela experiéncia.

De acordo com a filosofia ubuntu, a autoridade da lei é, por definicdo,
derivada. Lei € dependente da presenca ativa prévia de umuntu. Sem a vida
umuntu a lei ndo pode surgir. A experiéncia do umuntu vivo leva a ideia de
gue a lei é desejavel. Lei - molao - como meio de estabelecer e manter - taolo
- esta, por definicdo, sujeito a mesma ldgica reomddica caracteristica tanto
de ubu- (umu-) quanto de -ntu. Assim, a lei ndo é de forma alguma uma
necessidade pré-estabelecida. E sempre um desejo que surge da experiéncia
concreta em um determinado lugar e tempo. Isso combina bem com o
significado de molao, ao denotar simultaneamente (i) o discurso da razao;
responsividade & experiéncia concreta, e: (ii) o estabelecimento de uma regra
ou regras para responder a experiéncias especificas. Nesta base molao
adquire o caréter de ta-olo, ou seja, uma caracteristica controladora. O sufixo
-olo(-ing) garante a continuidade ndo fragmentada entre molao e ser
(Ramose, 2005, p. 88).

Lancando mao de termos da lingua soto, tais como molao (lei) e taolo
(controle), Ramose (2005) acentua que a lei jamais pode ser vista como uma ideia fixa
na cosmopercepcao africana, bem como, em nenhum aspecto substitui a fluéncia da
experiéncia. Este desdobramento da experiéncia, de sua parte, tem caracteristica
multidirecional e multilinear. Assim, as regras e o controle sdo contemporanizadas a
exigéncia da realidade. Esta constatacdo multilinear e multidirecional é resultado da

convergéncia continuada dos segmentos sociolégicos.

A metafisica subjacente do ser como uma estrutura ontotriddica significa que
a lei bantu adquiriu uma dimenséo transcendente. A autoridade da lei é
justificada pelo apelo aos mortos-vivos. Porque o0s mortos-vivos devem
sempre ser honrados e obedecidos, a lei justificada em seu nome também
merece respeito e obediéncia. A lei €, em primeiro lugar, o produto dos vivos.
Sao os vivos que estabelecem normas e regras como respostas especificas
a experiéncias particulares. Nesse sentido, os vivos sé@o os criadores da lei.
No entanto, acredita-se que se e quando a lei aumenta a harmonia nas
relacdes humanas, entdo os mortos-vivos deram seu aceno de aprovacao
para isto (Ramose, 2005, p. 88).
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Nesta perspectiva, entra também a politica a qual ndo se baseia unicamente
na comunicagdo precisando ater-se, da mesma forma, a tensédo com a realidade.
Umuntu (pessoa) vé-se cercada de continuas ameacas, o que lhe obriga a atualizar
rotineiramente a questdo de como sobreviver a esse ambiente sempre instavel e
ameacador. Os principios umuntu ngumuntu ngabantu, motho ke motho ka batho e
kgosi ke kgosi ka batho suportam a dimenséo coletiva da lei na filosofia ubuntu.

A pergunta referente a forma de encarar uma realidade instavel e ameagadora
foca a discussdo em um contexto histérico de opressado, exploracdo, passado e
presente  (colonizacdo, espoliacdo, eurocentrismo, norte-americanismo),

principalmente no que diz respeito as ameacas nucleares e a legitima defesa.

Assim concebida, a lei é fundamentalmente um método de autodefesa em
nome do individuo ou sobrevivéncia coletiva. A autoridade da lei repousa, em
primeiro lugar, sobre o reconhecimento da legitima defesa como direito
individual ou coletivo inalienavel. E a autoridade da lei torna-se legitima e
exigird obediéncia apenas se proteger e respeitar esse direito na pratica. Esta
€ a base da lei constitucional ubuntu. Assim como as britAnicas, a lei
constitucional ubuntu ndo é escrita. Mas isso nao significa que seja
desconhecida. Também nao significa que ndo é mais praticada. Um dos
principios basicos da lei constitucional ubuntu é umuntu ngumuntu nga bantu
(motho ke motho ke batho). Reciprocidade na forma concreta do
reconhecimento, protecdo e respeito ao direito individual de autodefesa é o
significado central deste principio. A luz das caracteristicas da filosofia ubuntu
em geral e da lei da filosofia ubuntu em particular, desejamos considerar
brevemente a resposta desta filosofia a prevalecente ameaca de homicidio
nuclear (Ramose, 2005, p. 89).

Por conseguinte, os principios ndo escritos de uma cosmopercepc¢ao africana
antiga dialogam objetivamente com uma realidade contemporanea pujante, qual seja,
a ameaca bélica com potencial cada vez mais destruidor e, consequentemente, toda
uma discussdo em torno do direito de autodefesa. Contudo, em maior destaque,
impbe-se a necessidade de dialogo no tocante a busca constante de equilibrio,

harmonia e paz, caracteristicas principais da filosofia ubuntu.
2.16 A PLURIVERSALIDADE ETICA DA FILOSOFIA UBUNTU
A estrutura tedrica ética de Ramose (2002) € muito similar & de sua filosofia.

Isto quer dizer que muito que ja falamos até entdo sobre filosofia africana ou filosofia

ubuntu (a dimensao da linguagem reomodal, a compreensédo do ser em constante
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movimento, a dimensédo holistica da realidade, o papel marcante dos mortos-vivos
etc.) encaixa-se aqui no tocante a reflexdo ética. Sendo assim, ndo aprofundaremos
neste trabalho esses subtemas para evitar demasiadas repetigdes.

Feita essa ressalva, passemos aos principais pontos do tema. O autor,
metodicamente, comeca sua exposicado definindo aquilo que entende por ética,

conceito consolidado a partir de sua vivéncia académica. Portanto, afirma:

Etica pode ser definida como a ciéncia da moralidade, isto €, o estudo do
significado do que seja bom e mau em relacdo ao comportamento humano.
A ética entendida dessa maneira possui duas interpretacdes. Uma trata de
focar o comportamento moral humano enquanto ele se manifesta na pratica.
Por meio de contraste e comparacéo de diferentes comportamentos morais,
a ciéncia da ética fornece uma explicagao para a conduta moral humana. O
outro significado de ética é que ela é uma filosofia, isto €, um foco sobre os
principios especificos subjacentes ao comportamento moral particular e
também uma justificacéo desses principios (Ramose, 2002, p. 1).

ApoOs essa definicdo que poderiamos chamar de conceito classico de ética,
nosso autor dirige-se aos trabalhos de Kagame?® referindo-se a quatro principios que
ele fundamenta a ética africana. Kagame, para desenvolver sua teoria, lanca méo de
algumas palavras da familia linguistica bantu, quais sejam: muntu, kintu, hantu e
kuntu.

As mesmas terminologias sao utilizadas também por Cunha Junior (2010) e
Djalo (2017), ambos trabalham com muita clareza o significado de cada palavra.
Muntu diz respeito aos seres humanos completos (seres inteligentes), kintu refere-se
as coisas animadas e inanimadas, consideradas todas como portadoras de vida
(seres sem inteligéncia). A palavra hantu diz respeito as dimensdes de tempo e
espaco (ser localizador) e kuntu relaciona-se a modalidade ou atributos de inter-
relacdo de categorias, como uma forgca que permite a ligacéo entre dois significados
(ser modal, modo de ser).

Estas quatro palavras tém em comum o sufixo ntu, que tem por significado
aquilo que se faz presente junto a cada novo ser, a forca do universo que sempre se
manifesta junto a existéncia de algo material, simbdlico ou espiritual. Tudo o0 que existe
realiza-se em seu ntu, que embora ndo exista por si proprio, realiza-se em mesma

natureza junto a todo ser da existéncia. Deus é o Unico ser cuja existéncia escapa ao

16 Alexis Kagame (1912-1981), filésofo e poeta ruandés.
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ntu, pois € uma realidade Unica e anterior. Mas quanto aos demais, todos o0s seres
dispdem dessa energia em diferentes graus de qualidade ou modalidade.

Nesta discusséo, parece oportuno ainda falar sobre ubu, o prefixo da palavra
ubuntu. Para Ramose (2002), esta seria a parte que representa maior generalizacao
e que, por sua vez, corresponderia a verdadeira “forga universal”’. Este prefixo esta

também em consonancia com bo, de botho, na lingua sapedi.

Em nossa visao, nao é “ntu” mas “ubu” a “forgca universal” ou o conceito com
0 maximo nivel de generalidade. Podemos nos voltar a outra lingua bantu,
sepedi, para ilustrar isso. O sindnimo sepedi para ubuntu é botho. Este é
também divisivel em duas palavras, a saber, bo- e tho. N6s sugerimos que
ubu/bo- é o conceito com o0 maximo nivel de generalidade. Bo- combinado
com tlhale produz o termo botlhale. Em linha com a légica de umu-, mo- em
sepedi, a combinagdo de mo- e tlhale produz o substantivo, isto €&, a
especificidade concreta, motlhalefi. Bo- combinado com kgomana produz
bokgomana e a combinagdo com mo- produz o substantivo mokgomana.
Esses dois exemplos mostram:

1) Que bo- € abstrato e geral ao mesmo tempo. Por meio de combinacdo com
outras palavras, conserva e preserva seu carater abstrato.

2) Que mo- é orientado ao concreto. Por meio de combinacdo com outras
palavras assume o carater substantivo, tornando possivel especificar suas
determinacdes especificas. Especificar as determinacdes, €, por defini¢éo,
reconhecer as limitagbes do substantivo. Isso significa que mo- tem uma
especificidade um tanto restrita e um alcance limitado, comparado com bo-.
Portanto, a combinacao bo-tho e ubu-ntu é muito mais geral e ampla em seu
escopo do que mo-tho e umu-ntu.

Nos concluimos, por essa razao, que € ubu e nao ntu a “forga universal”
(Ramose, 2002, p. 3).

Percebe-se importante divergéncia entre o que define Ramose (2002) e o que
foi afirmado acima por Djalo (2017), quando esse afirma que ntu € energia geral
presente em todas as coisas. Para Ramose (2002), essa for¢a universal corresponde
a ubu e ndo a ntu.

Destarte a essa compreensao, Ramose (2002) adota os quatro termos éticos
defendidos por Kagame (muntu, kintu, hantu e kuntu), mas afirma que esse conjunto
carece ainda de uma quinta palavra: ubuntu. E, na sequéncia, explica seu

posicionamento.

A ideia da relacdo entre as quatro categorias de Kagamé e ubuntu precisa
ser entendida desde a perspectiva de que a filosofia africana € consistente
com a posicao filoséfica de que o movimento é o principio do ser, entendido
como “ser-sendo”. De acordo com esse entendimento, a condigdo do ser-
sendo com respeito a toda entidade significa que ser é ser na condicdo de
“dade”. Tudo que é percebido como um todo € sempre uma total-idade no
sentido de que ex-iste e per-siste em direcdo ao que ainda esta para ser.
Porque esta é uma caracteristica de toda entidade existente, ser-sendo deve
ser entendido sempre como uma total-idade. O nosso argumento afirma que
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ubu-ntu sublinha e é consistente com esse entendimento filoséfico do ser-
sendo (Ramose, 2002, p. 1-2).

No campo da ética a palavra ubuntu € acompanhada de sua similar umuntu,
utilizada em referéncia ao loquens, correspondendo também ao homo sapiens.
Refere-se ao ser-sendo humano, criador da politica, da religido e da lei. Refere-se
ainda a uma investigacéo continua no tocante a experiéncia, conhecimento e verdade.

Outro ponto importante da ética ramosiana diz respeito a familia. Embora
considere que essa instituicdo social tenha multiplas faces pelas diversas culturas, ele
evidencia especialmente as caracteristicas de familia a partir das raizes ubuntu. Nesta
linha reflexiva pode-se verificar uma quantidade razoavel de diferencas,
principalmente em relacdo ao modelo ocidental.

Assim, na cosmopercepcao ubuntu, familia ndo precisa ser unicamente
monogamica, nao se atém a uma célula restrita (pai-mae-filha-filho) e constitui-se em
um espaco de protecdo, apoio econdmico e de cuidado a saude fisica, afetiva e

mental. Diz o autor:

A familia é t&o antiga quanto a humanidade. Ainda assim, o que isso significa
precisamente difere de uma cultura para outra. Para umas, o amor é a base
da familia. E o0 amor que precisa levar ao casamento, seguido da procriacdo
de criangas. Casamento, de acordo com este entendimento de familia,
precisa ser monogamico. Para outras culturas, o amor entre parceiros
desempenha um papel, mas ndo é necessariamente decisivo para a
formacéo da familia. Casamento, seguido por procriacao, também pertence
a este entendimento de familia. Entretanto, casamento aqui ndo precisa ser
monogamico. Que 0 casamento n&do precise necessariamente ser
monogamico é uma das préaticas ancestrais da filosofia ubuntu (Ramose,
2002, p. 8).

Nesta légica, portanto, familia é algo amplo em que prevalece o convite as
multiplas relagbes, o exercicio da acolhida, a construcao de lacos e o exercicio do

cuidado. De certa forma, familia € um direito a ser garantido e, dificiimente, negado.

A familia neste entendimento ainda é governada por uma das maximas éticas
de ubuntu, a saber, motho ke motho ka batho. Esta maxima realca a
importancia vital do reconhecimento e respeito matuos, complementado pelo
cuidado e partilha reciprocos na construgéo de relagdes humanas. De acordo
com esse entendimento de familia, é antiético reter ou negar botho/ubuntu a
um membro da familia, em primeiro lugar, e a comunidade, em geral. Em
outras palavras, caridade comeca em casa (Ramose, 2002, p. 8).

Além do espaco afetivo e ancestral, a familia é também ambiente de plena

colaboracédo. Por exemplo, o salario de alguém empregado néo € compreendido como
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um bem dnico daquele/a trabalhador/a, mas também de sua familia em um sentido
amplo. E assim, incompreensivel, alguém desfrutar dos beneficios de um salario
estavel sem se comprometer com as dificuldades de seus parentes. Isto, sem davida,

€ uma contradicdo ao sistema de mercado.

Agir de acordo com essa maxima em um contexto dominado pelos preceitos
do sistema econémico de livre mercado traz consigo uma série de problemas.
O primeiro é a distincdo neste contexto entre emprego e trabalho. O primeiro
€ razoavelmente garantido em uma maneira formal dos meios de subsistir,
enguanto a subsisténcia do Ultimo é deixada aos caprichos do acaso. Por
essa razao o Ultimo acha eticamente aceitavel abordar os membros
empregados da familia para buscar ajuda. Os membros familiares
empregados tendem a responder positivamente de acordo com a maxima
motho ke motho ka batho (Ramose, 2002, p. 8).

A busca por encontrar solugbes frente as proprias limitacdes financeiras
incorre-se no risco de nepotismo e, até mesmo, de etnocentrismo. Mas é uma

realidade a ser administrada.

Entretanto, eles percebem no decurso do tempo que seus meios
permanecem limitados e que, portanto, ndo podem ajudar todos os membros
da familia, a familia estendida. Ainda assim o impeto de manter ubuntu
também permanece vivo. Diante dessa tensdo, uma resolugéo precisa ser
encontrada. Uma forma de fazer isso é tornar possivel para outros membros
da familia encontrarem um emprego. Entdo surge a acusagédo de nepotismo.
O nepotismo resolve o problema de um ponto de vista, mas atrai criticas de
outro. Ainda que isso ndo seja suficiente, os ja empregados poderiam até
tentar e tornar possivel um emprego para membros de suas comunidades.
Como a comunidade é constituida por uma rede de familias relacionadas,
esta prética logo atrai a critica do etnocentrismo. Quase sempre essas criticas
chamam mais atencao do que as razdes por tras das préaticas (Ramose, 2002,
p. 8-9).

Para além dessas discussodes, parece que o problema central, segundo o autor,
€ de natureza filoséfica. Trata-se de uma certa ideologia de cercamento,
confinamento, barreira. Familia, comunidade, todas as entidades da estrutura social
conformam-se a uma estrutura de enquadramento, pois a concepc¢ao e utilizacdo dos
espacos seguem um padrdao dominador. Temos, assim, o estabelecimento de um

“raciocinio confinado”.

A tensado que leva as criticas pode certamente ser atribuida as diferencas
culturais. Entretanto, o problema é muito mais que cultural. Ele é filoséfico. A
ideia de familia faz sentido somente se é entendida como uma espécie de
cerca. E amae, o pai e o filho. Ninguém fora disso pode reivindicar ser a mae,
0 pai ou o filho da mesma forma para exatamente as mesmas pessoas.
Também a ideia de comunidade implica em algum tipo de cerca. Assim, o
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procedimento é nomear, tomar posse e cercar. Isto € o que chamamos
raciocinio confinado. Humanos e até mesmo “deus”, todos seguem o caminho
do raciocinio confinado. O problema filoséfico ndo € com o raciocinio
confinado em si, mas com a raz&o e os efeitos da exclusdo de outros. A ética
ubuntu toma conhecimento disso. Ela resolve o problema da exclusdo no
raciocinio confinado prescrevendo reconhecimento e respeito mutuos
complementado por cuidado e partilha reciprocos. Entdo motho ke motho ka
batho é a méaxima que prescreve limites permeaveis e ndo permeaveis
(Ramose, 2002, p. 9).

Temos assim uma proposta ética que convida o0 pensamento a uma
abrangéncia para além do confinamento, um desafio a superagdo das “cercas”
ideoldgicas, socioldgicas e econdmicas. Portanto, a cosmopercepc¢ao ubuntu transita
muito bem nas perspectivas dialéticas da existéncia, inclusive no que se refere a
dimens@es individuais, familiares, éticas, grupais, coletivas. Seu alcance chega
naturalmente a dimensdes globais e cosmoldgicas, sem perder de vista as dimensdes
mais especificas da realidade, sem negar direitos especificos nem super evidenciar

prerrogativas coletivas.

2.17 POLITICA/UBUNTU, BANTU BIKO E BANTUCRACIA

Ramose (2005) comeca sua discussao politica fazendo uso de um artigo de
Wamba (1992 apud Ramose, 2005), tendo nesse autor a defesa da tese de que o
contetido da democratizacdo esta relacionado com os tipos de politicas adotadas. Se
essas sao as da elite, a democracia também terd os tracos dela. Para haver uma
verdadeira libertacdo africana e, portanto, uma democracia com suas caracteristicas
préprias, os fundamentos da politica, as dimensdes tedrico-praticas também devem

ser extraidas da cosmopercepcao local. Logo, o autor estipula:

Desnecessario dizer, portanto, que minhas observacdes sobre a condi¢do
africana se aplicam, com as devidas modificacdes, as américas, australasia
e todas as outras partes da terra afetadas pela conquista injusta. Minha
reafirmacdo a partir do insight filoséfico adotado, dirigirh seu foco ao
significado da tese de Wamba, quando afirma que a Africa deve dirigir-se a
“sociedade tradicional” e afastar-se da “internalizagdo mimética do "Estado
colonial". Ao fazer isso, procederei do ponto de vista da filosofia da libertacéo.
Limitar-me-ei aqui a tradicao democratica dos nativos africanos conquistados
(Wamba, 1992 apud Ramose, 2005, p. 93).

Seguindo a discussao, a argumentacao de Wamba (1992 apud Ramose, 2005)
utilizada por Ramose em nada deixa a entender que a base paradigmatica africana

anterior a colonizacdo goze de algum tipo de perfeicdo. Mas, por outro lado, consiste
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sim na verdadeira autoridade da qual emanam as estruturas ontolégicas, éticas e
epistemoldgicas adequadas a estruturacdo de uma democracia de viés africano. Isto
pode trazer diferencas importantes da concepcdo democrética advinda do Estado
colonial.

Dada a perspectiva de oposicdo entre as duas dimensfes paradigmaticas
evidenciadas pelas situacdes histéricas, ha consequentemente algumas questdes a
serem enfrentadas. S&o ao menos quatro: a fim de buscar a estruturacdo de uma
democracia com tracos africanos deve-se abandonar a estrutura paradigmatica
autoctone? Ao contrario, 0 modelo a ser afastado € o colonizador? Seria talvez o
procedimento mais adequado para a realizacdo de uma sintese entre os dois
paradigmas? Ou entdo permitir a coexisténcia dos dois paradigmas com suas
semelhancas e diferencas?

Tentando encontrar resposta a esses questionamentos, NOSSO autor recorre a
uma frase muito expressiva de Wiredu (1980) “De pouco nos adiantaria ganhar toda
a tecnologia do mundo e perder a esséncia humanista de nossa cultura.” (Wiredu,
1980, p. 21 apud Ramose, 2005, p. 95). Mas, além disso, surge uma outra questao:
seria o sistema politico multipartidario europeu uma condi¢éo necessaria e suficiente
para a emancipacao politica da Africa? Penso que o problema levantado nas questées

acima € bem respondido da forma a seguir:

Como resposta a pergunta acima, considerarei afirmativa e negativa
respostas pertinentes a pergunta. Meu argumento € que a posi¢do
necessarista de que a democracia de estilo ocidental € a resposta a questao
da organizac&o politica na Africa contemporanea é fundamentalmente falha.
Esta posicdo é ontologicamente errbnea, pois ndo questiona seriamente o
principio da contingéncia no ser. Ao fazé-lo atribui determinismo ao processo
da histéria. Esse determinismo histérico € insustentavel, pois ndo pode
argumentar realisticamente que o modelo democratico ocidental chegaria a
Africa no ponto x da historia e, chegando |4, deveria ser adotado e aceito
pelos povos africanos autdctones. Claro, teoricamente preocupado, o0s
pensadores ndo encontrariam nada de estranho nesse tipo de raciocinio. Ndo
obstante, afirmo que esta linha de raciocinio € uma expressao inauténtica da
cultura politica africana, precisamente porque é uma imposi¢cao que continua
a resistir ao didlogo com os partidos politicos tradicionais africanos. Como tal,
€ um mondlogo politico levando uma vida solipsista em meio a uma cultura
politica indigena africana suprimida. Consequentemente, a democracia de
estilo ocidental ndao é emancipatéria nem é uma expressdo auténtica da
politica africana contemporanea cultura (Ramose, 2005, p. 96).

Embora n&o haja uma recusa explicita de uma possibilidade de conciliagdo
entre as distintas perspectivas, Ramose (2005) deixa claro sua tendéncia de adesao

as raizes da cultura africana, prioritariamente aquilo que antecede ao conjunto das
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invasdes coloniais de nac¢des europeias. Explicitamente, aos olhos de Ramose (2005),
o modelo civilizatério ocidental ndo é atrativo. Muito pelo contrario, se trata de um
caminho a nao ser seguido, principalmente por se tratar de algo no qual se concebe a
existéncia disposta em fragmentacdes e estatica, caracterizando-se como um modelo

opressor e nao emancipatorio.

2.18 A CULTURA POLITICA TRADICIONAL AFRICANA

Segundo Ramose, muitos pensadores africanos tém defendido o modelo
democratico ocidental, principalmente o que consiste no sistema multiplo partidario.
Defendem que esse modelo politico seria uma 6tima solucdo aos paises africanos,
que inclusive serviria como instrumento de combate aos modelos afro-marxistas,
assistencialistas, estatistas e etnocentristas. Esta, todavia, ndo é a posicdo de

Ramose. Contestando Moyo e Kaboha (Ramose, 2005), diz:

Minha tese é que ndo ha evidéncias convincentes de que ele [MOYO]
examinou os pressupostos de Max Weber. Uma vez que estes Ultimos
permanecem "ndo examinados". Eu afirmo que Moyo ndo pode escapar da
critica de que ele estd envolvido em mimese. ele adotou o paradigma
epistemolégico de Weber sem nenhum argumento sério, primeiro para
justificar tal adocao e, em segundo lugar, mostrar por qué e como ele é
relevante para a situagéo no Zimbabue. Como Kaboha, ele argumenta a favor
do sistema multipartidario do ponto de vista do paradigma epistemolégico do
conquistador europeu. Uma vez que este Ultimo ponto de vista tem até agora
provado ser escravizador e opressivo para a Africa, afirmo que pensadores
como Moyo e Kaboha estéo longe de enunciar a politica de emancipacdo da
Africa. O ponto de vista do qual eles argumentam é certamente inconsistente
com a teoria desconstrutiva e a tarefa reconstrutiva da filosofia africana
contemporanea (Ramose, 2005, p. 97).

Neste contexto de discussao no qual também Moyo e Kaboha (Ramose, 2005)
fazem parte, ha algumas posicdes dificeis de serem sustentadas. A primeira € uma
supervalorizacdo do sistema pluripartidario, como se fosse uma solucdo automética e
precisa da democracia. O segundo problema refere-se a existéncia de certo
determinismo em que se afirma que a democracia seria um estagio obrigatério na
evolugdo e, por fim, um terceiro, que desconsidera a real possibilidade da Africa
encontrar respostas aos seus problemas baseando-se em suas raizes historico-
culturais.

Todavia, partindo do pressuposto de que a Africa tem ampla possibilidade de

encontrar seus proprios caminhos, cita-se o paradigma central desta reflexdo em
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curso, o principio basico da filosofia ubuntu: motho ke motho ka batho (uma pessoa
se faz pessoa por meio de outras pessoas, traducédo nossa).

A experiéncia da Africa antiga tem muito a ensinar e isso se evidencia por meio
de situagdes concretas, como o exemplo de kgotla (tribunal, corte na lingua sotha), no
Zimbabue, quando a populacédo se debrucava para discutir seus principais problemas.
As conclusdes resultantes das discussdes desses encontros néo significavam vitorias
de uns individuos sobre outros, mas sim, a conquista comunitaria da solugdo de um
problema.

Neste mesmo ambiente encontra-se sentido no ditado (inconveniente talvez,
mas também muito certeiro) le seke la mo tlhakola pele a fetsa go nyela (hdo se limpa
0 anus antes de terminar de defecar). Significa que as pessoas devem ser toleradas
mesmo quando estejam falando besteiras, mas que apoOs terem se manifestado
podem sim serem contestadas, corrigidas ou aperfeicoadas. Incontestavelmente,
temos aqui o exemplo de alto nivel de tolerancia que em nada deixa a desejar em

relagdo ao modelo democratico ocidental. Afirma Ramose,

O kgotla como um parlamento tradicional era, portanto, uma forma de
discusséo livre e séria destinada a fazer leis e encontrar solu¢des para o0s
problemas em questdo. A reencarnac¢do do principio tradicional africano de
solidariedade na politica africana contempordnea pode ser um passo
significativo para a emancipacéo dos povos nativos conquistados da Africa
(Ramose, 2005, p. 98).

Assim sendo, ndo parece acertada a afirmacao de que sem o modelo europeu
a democracia na Africa seria defeituosa. Na verdade, o que esta em questio néo é se
a adocao do sistema pluripartidario é ou ndo adequado a Africa, mas sim, a construcéo
de uma proposta politica que responda aos desafios da Africa contemporanea.

Por conseguinte, é fundamental ter em vista o contexto dinamico que a
cosmopercepcao africana antiga tem por perspectiva, o que € bem sintetizado no

trecho que segue.

A unidade também deve ser entendida ontologicamente como significando
gue as relacdes humanas ndo séo e ndo podem ser definidas de uma vez por
todas. Do ponto de vista africano, a vida € uma entrada e saida incessante
de forcas e nesse processo o individuo é necessariamente colocado em
posicao de receber dos outros e de Ihes dar. "O altar da algo para um homem,
e parte do que recebe ele passa para os outros... Uma pequena parte do
sacrificio € para si mesmo, mas o resto € para os outros. As forcas liberadas
entram no homem, passam por ele, passam novamente, e assim é para
todos! Como cada pessoa serve aos demais, assim também tudo recebe dos
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demais. Uma troca perpétua ocorre entre as pessoas, um maovimento
incessante de correntes. E assim deve ser para que a ordem universal
perdure. A palavra é para todos/as deste mundo; deve ir e vir e ser
substituido, pois é bom dar e receber as forgas da vida (Griaule,1965, p. 137
apud Ramose, 2005, p. 98).

Outro elemento importante que entra nessa discusséo, na légica do movimento,
€ a compreensédo que se tem da realidade como o conjunto dos seres se fazendo e
se refazendo (que as vezes é erroneamente interpretado como falta de viséo de futuro
ou de planejamento). Bem compreendido, aplica-se com justeza ao que se
compreende da distincdo entre Ontico e ontolégicol’.

Neste sentido, a tradicdo africana tem preferéncia por um relacionamento
positivo com os outros semelhantes. Estes, como seres portadores de dignidade, dao-
se a conhecer e se revelam sempre inacabados. E mais ainda, € nesse contexto social
que os direitos surgem. Segundo Zvobgo (1979), sem relacionamentos sociais
(familia, tribo, pais) ndo existe nocéo de direito.

J4 um outro aspecto advindo da cultura tradicional africana consiste na
preferéncia pela unidade em sentido coletivo ao invés de uma unidade (oposta ao
conjunto) considerando que um ser humano é a mesma coisa que o outro, da mesma
natureza e dignidade. Isto representa igualdade e, consequentemente, vem também
o principio de reciprocidade. Nesta mesma sequéncia vem o principio de
solidariedade, abundantemente presente na cultura africana. Estes principios sao
responsaveis pela continua busca pelo consenso, elemento esse muito presente nas
assembleias e/ou na kgotla.

A busca pelo consenso é, portanto, principal caracteristica desse contexto
cultural. Sendo assim, a ideia de multipartidarismo como base democrética ndo parece
ser algo muito atrativo, principalmente pela grande importancia que se atribui a
oposicdo. Na maioria das vezes, ao invés de um sistema democratico, tem-se, na
verdade, a estruturacao de uma sociedade de inimizades, uma vez que o objetivo da
oposicao é sempre minar o caminho da situacdo e vice-versa. Olhando sob esse
aspecto, parece que a Africa antiga era mais evoluida do que o ocidente moderno.

Esta percepcdo da vida relacionada com solidariedade, reciprocidade e

abertura é fortalecida pelo dito popular feta kgomo o tshware motho (deixa a vaca,

17 Esta € uma distincao feita por Heidegger (2005), em que “6ntico” diz respeito as particularidades do
ser individual, a sua esséncia e “ontoldgico” corresponde a abstracao filoséfica em que se permite
compreender os seres em sua generalizacao.
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salva o homem, traducdo nossa). Este entendimento revela o quao importante é o
humanismo no ethos tradicional, impondo-se acima de qualquer outra realidade e

riquezas materiais, por exemplo:

Ainda outro ditado africano é que feta kgomo o tshware motho. Isso significa
gue se e quando se depara com uma escolha decisiva entre a riqueza e a
preservacdo da vida de outro ser humano, entdo deve-se escolher preservar
a vida da pessoa. O significado central aqui € que o cuidado mituo como
seres humanos precede a preocupac¢éo pela acumulacdo e salvaguarda da
rigueza como se tal preocupacdo fosse um fim em si mesmo. Enquanto
vemos que motho é mais uma vez a realidade primaria na cultura africana
tradicional, aqui temos também o principio da partiha como elemento
regulador da organizagdo social. Isso é o principio que anima o tdo falado
comunalismo africano (Ramose, 2005, p. 100).

Outros aforismos se somam a esse conjunto. No caso go ya ka magore gase
go tswana, melato re a rerisana, significando que mesmo quando temos coisas
importantes a fazer, quando surgem necessidades urgentes e vitais, essas devem
receber atencéo prioritaria até que sejam solucionadas. Temos assim explicitado o
compromisso de cada pessoa com a causa dos demais e da sociedade da qual tem
vinculos, em que compartilha os beneficios e as obrigacdes.

Cabe ainda aqui a expressao kgosi ke kgosi ka batho (um rei s é rei por causa
do povo, traducdo nossa). Esta frase tem varias interpretacfes que vao desde o
vinculo ancestral do rei, compreendendo sua missao real, assim como também sua
sustentacdo necessaria a governanca. Ninguém é rei por conta prépria € nem sua

missao é voltada exclusivamente para seus interesses.

Ascender a condicéo de rei € resultado do consentimento do povo, assim
como sua permanéncia no trono. Este € um elemento fundamental do
pensamento constitucional africano tradicional. O rei assim é pela graca do
povo e ndo pela graga de Deus como o pensamento politico ocidental
medieval sustentava. A ideia de um rei com poder absoluto é estranha ao
pensamento constitucional tradicional africano, precisamente porque as
ordens do rei a nacdo derivavam de sua discusséo prévia e acordo com seus
conselheiros [...], representantes do povo (Ramose, 2005, p. 101).

A partir do que foi dito acima, parece nédo haver grandes duvidas no tocante a
existéncia da vivéncia da liberdade na Africa antiga, bem consolidada nos principios
de unidade, consenso, abertura e, como acentua Ramose (2005), também humildade.
Estas sdo as referéncias defendidas para a construcio de uma Africa moderna,
solidaria e democratica o que, de certa forma, consiste em um retorno as préprias

raizes.
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2.19 BANTU BIKO E BANTOCRACIA

A concepcéo pluriversal de ubuntu na légica de Ramose passa também pela
compreensao de fertilidade e sexualidade. Isto se justifica pela grande importancia
gue se atribui a funcdo gerativa da pessoa assim como o desapreco por alguém que
morre sem gerar outras pessoas. llustra bem o ritual do serumula que consistia em
inserir uma tocha de fogo no anus do falecido (que morrera sem ter gerado ninguém)
no momento de seu funeral.

Deste contexto de exaltacdo da fertilidade € que nasce Bantu Biko e dele sua
descendéncia, também chamada de abantu. Segundo Ramose (2005), o nascimento
de Biko significa também o nascimento de umuntu ou motho (pessoa, traducdo
nossa). Stephen Bantu Biko, nascido em 1946 e assassinado em 1977 na Africa do
Sul é simbolo de resisténcia ao racismo em uma perspectiva de conscientizacdo da
propria racialidade, ou seja, a importancia de tornar-se consciente de sua negritude;
com isso surgiu a expressao “Consciéncia Negra”.

Assim sendo, a fertilidade advinda de ubuntu, Bantu e Bantu Biko traz dois
aspectos a serem considerados: primeiro que Bantu foi pai de uma descendéncia,
familia em sentido ampliado. Segundo, trata-se de um significado politico, referindo-
se a paternidade que vai além de abantu, alcancando todos/as seguidores/as das
perspectivas da “Consciéncia Negra”.

A légica do relacionamento africano antigo € um cuidar dos outros. E nesse
entendimento que o salario de alguém empregado/a ndo é destinado apenas a seu
sustento, mas de toda sua familia ampliada. Também assim é entendido no que diz
respeito ao valor que deve receber de seu/sua empregador/a. Seu salario, portanto,
ndo deve ser aferido tendo em vista seu mérito ou necessidade individual, mas é
preciso considerar as necessidades reais de sua familia. O pagamento orienta-se pela
realidade social.

Também no contexto religioso, as praticas ou sacrificios sempre tém em vista
a pessoa e seus correlatos familiares. As béncdos sdo compreendidas como
favorecimentos difusos em que um individuo é instrumento da coletividade, sendo
que, por meio de sua individualidade fluem os dons divinos a todo o conjunto parental.

Como ja dito acima, nessa mesma linha, compreende-se o papel do rei. Este,

mesmo condicionando sua legitimidade as leis hereditarias, sua existéncia e missao
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submete-se necessariamente ao consentimento da populacédo ou entao as instituicdes
representantes do povo, como € o caso da kgotla.

Desta forma, Ramose (2005) defende sua ancestral afro-cosmopercepcao
como a base ideal para a ado¢éo da democracia na Africa e ndo aquela de inspiragéo
ocidental. Quer dizer que até os principios basilares da democracia ocidental séo
falhos. E o caso do famoso principio do contraditério, o que aparentemente é um dos

mais elevados sinais de civilizacdo. Sobre isso, diz Ramose,

Tal declaracdo deve ser entendida no sentido de que o partido politico
sustenta que seu entendimento € absolutamente verdadeiro e correto e que,
portanto, ndo pode haver outra posi¢éo politica melhor e superior. Por isso, 0
principio do contraditério da politica democratica ocidental se alimenta da
trilogia absolutismo, dogmatismo e negativismo. Este Ultimo traz o significado
de que o partido politico deve se opor e negar as posi¢des de todos 0s outros
partidos sob o argumento implicito de que sua posicédo é a Unica correta em
todos os aspectos. Sem tal fundamento, o partido politico dificilmente pode
esperar expulsar os outros do poder governamental. Esse tipo de filosofia
politica é contrario e estranho a filosofia politica africana tradicional (Ramose,
2005, p. 103-104).

Portanto, a democracia africana deve fundamentar-se em seus principios
ancestrais solidos que, por sinal, sdo bem expressos em formato trilolégico: motho,
botho, batho/ kgosi kgosi batho (uma pessoa se faz pessoa por meio de outras
pessoas, traducdo nossa). E nessa base bantocratica que vem a estrutura politico-
filosofica ubuntu, dispensadora de solidariedade, reciprocidade e consenso; mas
possivel de ser compreendida como fundamentacdo do arcabouco filosofia-religido-

moral.

2. 20 PLURIVERSALIDADE DO SER E GLOBALIZACAO

A tematica da globalizacao é tratada por Ramose a partir da perspectiva de que
ciéncia empirica e filosofia (metafisica) compartiiham muitas perspectivas. Entre
essas estao a necessidade de comprovacgéo de seus argumentos, a compreensao do
ser humano concretizado em uma realidade fisica e a necessidade de uma continua
interacdo entre teoria e pratica. O que significa também afirmar a existéncia de uma

unidade ontologica entre a metafisica e a epistemologia.

2.20.1 Globalizacao e filosofia
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Neste contexto metafisico-epistemoldgico é que se desenvolve a abordagem
da globalizacdo, assim como o questionamento de suas bases, a sustentacdo dos
pressupostos e a verificacao de tudo isso pela experiéncia. Os efeitos dessa estrutura
global de relagdes devem ser considerados em termos de justica no campo politico e
econdmico. Uma excecado a essa exigéncia seria uma observacao referente a um
paradoxo em que reside a globalizacao, ou seja, a particularidade de tracar e demolir
fronteiras ao mesmo tempo.

Estas fronteiras, além de fisicas e geograficas, sdo também culturais e
intelectuais. Tal paradoxo pode ser expresso ha seguinte guestao: se nosso raciocinio
e acao estao limitados e formatados a uma realidade do “ser-humano-no-mundo”, sera
possivel termos um argumento que justifique "nés" e "eles", referindo-se a seres

humanos? Afirma Ramose:

Implicito nesta questdo esta o reconhecimento de que, muitas vezes, o
desenho de limites estd conectado a pelo menos duas reivindica¢des. Uma
delas é a reivindicagdo de posse exclusiva ou propriedade e outra é a
pretensdo de exclusividade e competéncia para decidir e exercer controle
sobre uma determinada area circunscrita. A espreita por trds dessas
reivindicacdes esta o absolutismo e o dogmatismo. Exigir que a posi¢ao de
alguém seja reconhecida como o centro para o qual tudo o mais deve mover-
se e estar tenazmente fixado sobre esta demanda é a marca da dogmatica
absolutista. Esta é a caracteristica comum das chamadas trés grandes
religibes monoteistas do mundo. Delas, separadamente, é o Unico "deus"
além do qual a existéncia de outra divindade € uma impossibilidade. Usamos
o termo fundamentalismo econdémico nesse sentido. Em em termos de sua
estrutura e orientacdo de pensamento, é absolutista e dogmatico como as
trés religides monoteistas. Seu "deus" - dinheiro - comandando a busca
incansavel do lucro, custe o que custar, exige apenas obediéncia de suas
criaturas (Ramose, 2005, p. 113).

Todavia, essa figura de um “deus” centralizador foi substituida por uma
divindade monetéria, o dinheiro. Este passou a ser o centro das atencdes dentro de
uma sociedade pautada pela economia. Na verdade, a invencédo do dinheiro foi o
pecado original da economia, uma vez que caracteriza uma realidade encabrestada e
estagnada. Assim, Ramose (2005) questiona se ubuntu pode ser uma resposta a esse
paradigma estatico e dogmatico: “a filopraxis ubuntu pode ser uma das respostas ao
fundamentalismo econdémico contemporaneo na forma de globalizagao?” (Ramose,
2005, p. 114).

Antes de responder a essa questao, o autor insere algumas entidades sociais
determinantes nos modelos sociais e da economia como a familia e as religides. O

modelo econdmico ocidental, antes de tudo, é familiar, pois ele traz os limites de uma
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dimensdo privada. Por outro lado, os primeiros movimentos fundadores da
globalizacdo foram trazidos pelas acdes evangelizadoras do cristianismo e do
islamismo. Com eles veio também a tendéncia continua de subjugacao de uns pelos

outros, a fim de fazer prevalecer a sua crenga.

2.20.2 Globalizacdo econdmica

Para Ramose (2005), as raizes da globalizagdo estdo atreladas ao processo
de industrializacédo da Inglaterra, cujo modelo foi implantado também nas col6nias. No
primeiro momento, a hegemonia era garantida pelo “direito de conquista”, entretanto,
mesmo apods a independéncia dos povos colonizados, a preponderancia econdmica
estrangeira permanecia devido a estrutura politico-econébmica vigente. Como
consequéncia disso, surgia a necessidade de responder pela responsabilidade
democratica e pelas demandas da justica social.

Novas alteracdes vieram com a adocdo da moeda e com ela a real
possibilidade de movimentagéo comercial 24 horas por dia, assim como o surgimento
da internet que deslocou as demandas monetérias para todos os paises do globo,
explorando méo de obra baratas onde quer que essas se encontrassem. Afirma o

autor que:

Esta era a condicdo necessaria para que a moeda mercado imposto aos
Estados-nac@o que quisessem se beneficiar de seus servigcos. Por isso, a
desregulamentagé@o entrou e se juntou a rede como o conceito regulador e
operativo da atividade econ6mica externa. A desregulamentacéo assenta no
pressuposto, na verdade, no principio de que tudo € comercializavel. E,
comercializagdo em termos de livre iniciativa sistema econdmico (capitalismo)
esta indissoluvelmente ligado a lucratividade. Mesmo o trabalho humano,
disponivel no mercado de trabalho, tera um precgo apenas se for considerado
lucrativo. Assim, a comercializacdo significa investimento em prol do lucro
maximo. Até mesmo as almas, caso existam, séo elas comercializaveis, visto
gue podem ser trocadas por dinheiro e mais luxo (Ramose, 2005, p. 119).

Tem-se assim o deslocamento da industria para além das fronteiras, a
desregulamentacao nacional em favor das empresas transnacionais, o uso amplo das
redes de comunicacdo e a busca do lucro maximo a qualquer custo; isso é o0 que
Ramose (2005) chama de dogma da religido econdmica fundamentalista. Neste
contexto, bem-aventurados os que procuram obter lucros infinitos, porque substituirdo

a crenca do céu eterno pela eterna lucratividade do mercado.
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2.20.3 Globalizacao e familia

Aqui, Ramose (2005) retoma a discussdo do modelo de familia como suporte a
globalizac&o. A familia monogamica em que se reconhecem os/as genitores/as como
anicos, pai ou mae, constitui um carater juridico imputado a uma condicéo natural. A
prépria Declaracdo dos Direitos Humanos assegura o direito inviolavel da familia,
compreendida como principal célula da sociedade. Familia, assim, € reconhecida
como direito humano.

No ambito da globalizacao, familia € entendida como direito humano, unidade
basica de um grupo social e da estrutura politica em forma de Estado, tendo por
conexao a trilogia familia, cidadania e nacionalidade. A globalizacao interessa-se pela
familia e pelo Estado-Nacéo.

Argumenta Ramose (2005) que o artigo 16 da secdo 03 da Declaracdo dos
Direitos Humanos utiliza os termos para expressar o direito a familia, ou seja, o direito
de se casar e o direito de se ter familia. Os termos usados separadamente significam
gue uma coisa ndo obriga exatamente a outra, visto que “casar’” € uma coisa e ter
“familia” é outra. Por isso, fica evidente que a Declaragao levou em conta as diversas
concepcdes que podem existir sobre o casamento e a familia. Mas a tradicdo ocidental
tem primado sempre pelo modelo monogamico.

Entretanto, Ramose (2005) afirma que em primeiro lugar a familia caracteriza-
se por vinculos sanguineos e s posteriormente por instituicdo juridica, instancia legal.
Pode ser também compreendida em abrangéncia maior, incluindo demais parentes,
além de filho e filha. H4 também de se considerar que, se por um lado a tradicdo crista
tem por modelo a monogamia, o Isla ja se pauta pela poligamia. Nos dois formatos o
conceito de familia estava sempre ligado ao sistema econdémico.

Contudo, a estrutura monogamica atrelada a religido, economia e politica foi a
que mais facilitou a expanséo e a consolidacdo do comércio dentro e fora do Reino

Unido, assim como atualmente sustenta a globalizacdo. E mais,

O casamento legal monogamico foi firmemente estabelecido quando a
industrializacdo assumiu maior visibilidade e teve um impacto significativo na
vida social. Naquela época, as relacbes entre marido e mulher eram
estruturadas sobre a suposi¢cdo de que o marido era superior & esposa. Com
isso, a superioridade do marido conferia-lhe dominio na esfera doméstica. O
principio legal operativo aqui era o poder conjugal que assegurava a
menoridade legal da esposa durante a subsisténcia do casamento (Ramose,
2005, p. 123).
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Esta dita superioridade do esposo se atrelava também ao direito ao voto,
garantido ao esposo, que dispunha de primazia na vida publica. Este privilégio
masculino servia ao crescimento da industrializacdo e acentuava a desigualdade, uma
vez que a esposa e os filhos/as ndo passavam de “dependentes”.

Com o advento do feminismo, a preponderancia masculina foi colocada em
questdo, assim como também o ndo direito ao voto referente a mulher, mas o
guestionamento ndo chegou exatamente ao sistema econdmico, a nao ser por um
grupo minoritario. Destarte, a mulher foi integrada ao mercado de trabalho sob a
argumentacao de garantia a igualdade de direitos e ao sistema econémico que, de
sua parte, se viu fortalecido. Mas as exigéncias do mercado foram evidenciando que
a situacdo de dupla jornada néo trazia beneficios significativos as mulheres e sim aos
detentores do poder econdmico. Assim como a opcao pela solteirice ndo revertia em
equidade nos encargos e beneficios.

As mulheres casadas nao levavam vida facil, pois mesmo tendo sua liberdade
de procriacdo e criagao dos/as filhos/as, a realidade financeira tornava isso cada vez
mais dificil. Igualmente, a dependéncia de uma pensdo em caso de divorcio ndo trazia
conforto e saude a sua vida social. Assim, 0 casamento no sistema monogamico
perdeu sua atratividade, o que favoreceu a coabitagdo sem casamento e até a
prostituicdo. Fato que também né&o resultou em melhorias, sendo que a globalizacéo
deu mais forca a face feminina da pobreza. Afirma Ramose (2005),

E assim, como alguns homens, antes deles, as mulheres reconheceram que,
embora o casamento legal fosse um ato voluntério, a construcéo juridica do
casal era uma funcédo do sistema econémico que subordinava os interesses
sua unido amorosa aos imperativos da l6gica do poder financeiro irrestrito.
Como resultado, a taxa de natalidade na maioria das economias ocidentais
diminuiu (Ramose, 2005, p. 126).

Mesmo com a reduc¢do da natalidade, o ocidente relutou em adotar a pratica da
adocao e, além disso, passou a se preocupar com as taxas de natalidade de outras
nacodes. Isto foi expresso, inclusive, nas campanhas anti AIDS, as quais, pela forma
adotada, acabaram por ndo gerar grandes efeitos.

Diante disso, a existéncia do divorcio parece ser uma contradicdo na cultura
monogamica e provoca desconfianga nos povos poligamicos, dado que entre os

monogamicos também ha a incidéncia de doencas sexualmente transmissiveis.
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Assim, a forma de lidar com a prépria AIDS se insere no contexto de mercado,
inclusive no tocante a reducéao da populacdo mundial.

Algumas contradicbes do mercado globalizado também s&o reveladas, pois
mesmo diante do risco de reducéo da populacdo mundial (menos consumidores) o
ocidente endurece as leis anti-imigracéo. Para compensar, sdo retomadas as politicas
de incentivo a familia tradicional monogamica, instituicdo historicamente debilitada e,

ao que tudo indica, € mais uma arma contra a propria globalizagdo.

2.20.4 Critica da globalizacéao dos globalistas

Ramose (2005) comega esta segdo com uma interrogacdo: “Poderia a
globalizac&o ter ocorrido sem o conhecimento de que nosso planeta é esférico como
um globo?” (Ramose, 2005, p. 128). Com isso, pretende demonstrar que a
globalizacdo é problema, seja entendida como experiéncia ou como conceito.
Entende-se por algo assim, em escopo e aplicagdo, uma ideia ou modo de vida
aplicavel ao mundo inteiro. Por conseguinte, a homogeneizacao (samenizacao) é uma
das inten¢des da globalizacao.

Sendo que guase todas as nacdes atuais tém formato de Estado-Nacao; a
globalizacéo, para ser efetiva, precisa penetrar em todas elas. E haveria diferenca
entre globalizacdo e internacionalizacdo? Embora o entendimento seja de que a
internacionalizacdo ndo tem alcance mundial e a globalizacdo sim, a prética indica
gue a situacdo € um pouco diferente. Isto porque até a Organizacdo das Nacdes
Unidas (ONU) contribui para esse pretensionismo mundialista, a exemplo do que
estabelece a Declaracao Universal dos Direitos Humanos (1948) sobre essa tematica.

Também o cristianismo tem pretensdo universalista desde sua origem, mas
isso ndo vale para a internacionalizacdo porque nao tem viés religioso. Ramose (2005)

se posiciona sobre o exposto:

Portanto, a trajetéria de sua distancia conceitual de longo alcance € limitada
pela finitude dos Estados-Nacdo em nosso planeta. Sob o pretexto de
globalizacdo, a economia fundamentalista se apropriou das reivindicacdes da
religido ja referidas. Mas a apropriacdo € insustentavel, pois em termos de
aplicabilidade, a globalizacao € por definicao restrita ao nosso planeta. Seu
alcance de aplicacédo ndo pode conceitualmente estender para além da Terra.
Com base nisso, a globalizagdo ja € uma falsa religido (Ramose, 2005, p.
129).
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Embora a internacionalizacdo, a globalizacdo e a universalizacdo tenham
conceitos diferentes, todas elas objetivam a homogeneizacao e, apesar de tudo, essa
traz algum beneficio ao contribuir para certo enfraquecimento das fronteiras. Isto
incide também na reducdo de poderes soberanos e enfraquece os governos

autoritarios.

2.20.5 Enfraquecimento da Soberania

Ramose (2005) afirma que o globo ndo tem fronteiras. O que nao quer dizer
gue nao existam os limites naturais, mas que esses limites ndo séo suficientes para
se criar uma estrutura planetéria ou césmica marcada por divisdes. Da mesma forma,
apresenta certa discordancia de que a globalizacdo destr6i o poder soberano.
Concorda sim com o seu enfraquecimento, até porque nunca os soberanos tiveram
algum tipo de poder global efetivo.

Diverge também da afirmacdo de que a globalizacdo é responsavel pela
demolicdo das fronteiras, uma vez que a colonizacao fez isso melhor que ninguém,
utilizando-se amplamente do seu “direito de conquista”. Mesmo apds os processos de
libertacdo, a soberania recuperada foi e continua a ser manca, conforme apresenta
Ramose (2005).

Sua soberania permanece defeituosa porque ja foi readquirida assim, sob a
dependéncia econémica de seu ex-governante colonial. A dependéncia
econbmica foi tdo enxertada na soberania politica e assim permanece.
Portanto, € crucial notar que pelo menos dois tipos de soberania estdo
ameacados pela globalizacdo, a saber, presumivelmente: soberania integral
e soberania defeituosa. A desterritorializacdo e a viciagdo da soberania ndo
sdo caracteristicas especiais da globalizacdo (Ramose, 2005, p. 131).

Seguida a destruicao das fronteiras pela colonizacao veio a corrida das armas
nucleares pelas grandes poténcias, a qual se estabelece como um grande fator
desterritorializante. O resultado disso ndo é exatamente o de destruir a soberania
nacional, mas sim o aparecimento de um Estado soberano ineliminavel de alcance
global. Aléem disso, a derrota do bloco socialista, por exemplo, ndo diminuiu em nada
a corrida nuclear. Mas essa corrida armamentista ndo indica exatamente que a
globalizagdo encaminhar-se-4 a destruicdo total, mas sim, que ela se conformara aos

limites racionais do Estado soberano global.
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2.20.6 Rumo auma economia global

Continuando seu olhar critico sobre a globalizacdo, o autor afirma que ela ndo
€ um fato, mas sim um processo ainda ndo acabado. Portanto, néo € correto falar de
uma economia globalizada em sentido consumado. Fato é que muitas nacdes
continuam a margem e, caso a globalizacdo seja afirmada como realidade
concretizada, essas nacdes marginais irdo questionar a autoridade de quem afirma a

globalizacéo e a razdo de elas ndo estarem incluidas. Afirma Ramose (2005):

A globalizacdo € um processo e ainda ndo um fato consumado. Portanto, é
inadequado interpretar a economia mundial como uma economia ja
globalizada. Por um lado, mesmo o0 cego pode ver que a maior parte da
humanidade vive ao lado, e ndo através de uma economia globalizante.
Enguanto a maioria marginalizada da humanidade existir na esfera da
economia de subsisténcia - o que obviamente beneficia a pequena minoria
gue vive na esfera restrita de uma economia internacionalizada - permanece
problematico falar de uma economia globalizante, e ilusoriamente afirmar que
ja existe uma economia globalizada. Por marginalizar este grande segmento
da humanidade, a globalizagdo comecou assim a minar seu poder de demolir
fronteiras. Isto porque os marginalizados, sendo vitimas de excluséo,
guestionard tanto o titulo da globalizacdo para exclui-los quanto a injustica
relacionados com a sua marginalizagdo (Ramose, 2005, p. 132).

E improvavel imaginar que um mundo marcado por diferencas econdmicas
extremas sera estavel e que as nacgbes injusticadas aceitardo a situacdo de forma
pacifica. E também improvéavel o sucesso em alcance global se a maioria das pessoas
nao tiver condi¢des financeiras para percorrer o globo. Sendo assim, é provavel que
a soberania do Estado-Nacdo ira permanecer e a globalizacdo entendida como

economia global ndo passara de uma miragem.

2.21 FILOSOFIA DOS DIREITOS HUMANOS

A discussdo sobre direitos humanos se fundamenta logicamente no
reconhecimento das pessoas como seres humanos e participantes da humanidade. A
partir dessa base conceptiva vém também outros pressupostos fundamentais que
dizem respeito ao reconhecimento dos semelhantes, da vida, da liberdade, tendo
assim quatro elementos principais: vida, liberdade, trabalho e propriedade. Por seu
carater indivisivel, esses direitos se constituem numa totalidade. Assim, naturalmente

sua concepcéo tende a uma abordagem holistica.



91

Para além desses quatro acima, Ramose (2005) afirma que um dos direitos que

todo individuo pode reclamar, inclusive frente a comunidade, é o direito a alimentacao.

Este dltimo é um direito fundamental que da sentido e contetddo do direito a
vida. O discurso sobre o direito a vida sempre pressupde e esta vinculado ao
direito a alimentacdo. Na esfera das relagbes humanas, a imposicdo de
restricdes aos outros em busca da propria atividade para adquirir e possuir
as necessidades de permanecer vivo deve satisfazer dois critérios. Primeiro,
deve estar de acordo com o senso da comunidade ou da sociedade sobre o
gue é bom, isto &, deve conformar-se com a moralidade social. Em segundo
lugar, deve satisfazer as exigéncias da justica natural em geral e em particular
os da justica distributiva (Ramose, 2005, p. 136).

No que diz respeito a justica distributiva, primeiro ela se baseia na acepcéo de
que os seres humanos sdo de igual valor em sua humanidade. Isto significa que
nenhum ser humano tem alguma superioridade sobre os demais e ndo tem direito de
titulo ou propriedade exclusiva anterior ao direito inalienavel a subsisténcia. Da
mesma forma, evidencia-se que a escassez de recursos materiais pode incidir na
dificuldade de garantia do direito a vida e estabelece-se como fato a ser enfrentado
adequadamente por toda a sociedade.

A justica distributiva, portanto, requer regras de distribuicdo dos recursos
necessarios para permanecer vivo porque a vida de cada individuo é sempre
de igual valor a qualquer outra vida humana. Nesse entendimento, o direito a
vida é anterior ao estabelecimento de uma comunidade ou sociedade. A
guestao dos direitos e da justica surge no estabelecimento de sociedade. A
sociedade surge como resultado (i) do trabalho como posicédo teleol6gica, e
(i) o consentimento de seus membros para que seu direito a vida seja
exercido de acordo com regras especificas (Ramose, 2005, p. 136).

Temos assim uma relacao de prioridade de prerrogativas em que o direito a
vida vem em primeiro lugar, incluindo nesse escopo a prioridade do direito a
alimentacédo. Embora ndo tenha sido explicitado na Declaracéo dos Direitos Humanos,
€ impensavel algum tipo de coeréncia nessa matéria (justica distributiva) sem garantir
a devida atencdo as condi¢cOes basicas da vida e a seguranca alimentar. Portanto,
trata-se de uma obrigagdo de Estado que o governo precisa garantir a sociedade na

gualidade de prioridade total.

2.21.1 O mercado e o direito avida
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Ramose (2005) comeca esse tema ressaltando que sua intencdo nao é fazer
um tratado de economia, mas sim uma reflexdo sobre a realidade econémica de entéo.
Foca-se no livre mercado, expressao do capitalismo, sobre um tempo em que o
dinheiro se tornou um poder supremo acima do Estado, seja esse de modelo
parlamentar ou constitucional. Nisso, a consequéncia € letal ao direito de subsisténcia,
visto que esse foi individualizado, privatizado e neutralizado como responsabilidade
coletiva. Os ricos foram dispensados de qualquer responsabilidade social ou ética.

Entretanto, deve-se explicar que a obtencdo de lucro ndo € algo bom ou ruim
em si, pois depende da forma em que se da o processo. Mas ela é explicitamente

imoral quando forjada exclusivamente para criar e manter uma estrutura exploratéria.

Deve-se entender, porém, que a obtencéo de lucro ndo é boa nem ruim em
si mesma. E a forma, extensdo e propdsito para os quais é perseguida e
realizada que se tornam sujeitos ao julgamento moral de boa ou ma. A
obtencdo de lucro torna-se particularmente imoral se e quando é
deliberadamente projetada para proteger e sustentar a desigualdade
estrutural através da desumanizacdo do ser humano. Neste caso, a
construgdo e sustentacao deliberadas da desigualdade desumanizadora é
sua base e principio de funcionamento (Ramose, 2005, p. 140).

A relevancia monetéaria no mercado globalizado é tal que ele chega a ocupar o
duplo papel de substancia e funcao, o que quer dizer que ele, por um lado, é o meio
de troca e por outro, condiciona o valor dos bens e servicos. Assim, consiste na
medida de todas as coisas as quais inclui a determinacdo de quem deve nascer, viver
ou morrer. Percebe-se que a abrangéncia do poder econémico sobre a vida estende-
se aos diversos cantos da existéncia: natureza, sociedade, familia, trabalho, mercado,
religido.

Se isso for aplicado a questdo do emprego ou desemprego o ser humano
caracterizado como criador, produtor, transformador ndo mais se vé em condicfes de
desfrute de sua producédo, ao contrario, torna-se apenas um equipamento de

satisfacdo do mercado e da sociedade.

Como “produtor” o ser humano tem potencial para prestar determinado
servico. Esse potencial torna-se real e concreto se e quando o mercado de
trabalho comprar o servico. Comprar o servico significa fixar um preco
especifico sobre ele, que é entédo aceito pelo vendedor. O efeito dessa troca
entre comprador e vendedor é que o ser humano como "produtor" passa a
ser empregado. O mercado de trabalho compra "produtores" humanos
apenas quando e conforme necessitar deles. Nesta base, os seres humanos
podem ser considerados como “"recurso” para o mercado de trabalho, visto
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gue pode recorrer a eles em busca de ajuda ou suporte (servico) para atingir
seu proposito (Ramose, 2005, p. 142).

O mercado ndo consegue garantir trabalho para todos/as trabalhadores/as o
tempo todo, mas precisa garantir certo equilibrio entre emprego e desemprego, caso
contrério, coloca em risco sua propria existéncia. Nesta linha, defende que as politicas
econdmica e social devem caminhar juntas. Porém, ndo demonstra algum tipo de
bondade do mercado, mas apenas que ele quer garantir pecas de reposi¢cao a sua
engrenagem. E preciso garantir certa qualidade de uso aos empregados (pecas) e
assim também potencializar um namero expressivo de consumidores.

Filosoficamente pode-se afirmar uma sensivel distincdo entre trabalho e
emprego. O primeiro (base teleoldgica) associa-se ao direito de propriedade,
manutencao de si e de suas pessoas proximas, enquanto que o emprego relaciona-
se a uma situacdo contratual entre trabalhador/a e empregador/a. Mas essa ldgica €
invertida no sistema de livre mercado, pois o fato de se ter um emprego (privilégio)
sobrep@e o trabalho (direito).

Evidenciando as inversGes e contradicbes da globalizacdo, Ramose (2005)
pergunta sobre o que realmente esta em jogo: serd uma questao de governanga ou

de justica? Caso se opte pela governanca, sera possivel ela ser realizada?

2.21.2 A metafisica da competicao

Segundo Ramose, a competicdo é o principal dogma da globalizacdo. Mas,
para além disso, a competicdo vem desnudada de seu sentido original, do qual nédo
era superar o outro ou elimina-lo e, sim, uma busca conjunta para a solucédo de um
problema. N&o obstante, essa premissa (Como em muitos outros casos) esta contida
de importantes contradicdes. Por exemplo, ao exaltar a competicdo, chegando ao
ponto de fundamentar a eliminagéo do outro, acaba por legitimar também o direito de
subrevivéncia, posto que a luta por existir pode significar uma oposi¢cdo ao outro.

Assim sendo, de sua forma, a teoria globalizante fortalece o direito a sobrevivéncia.

Competicao, "competitividade" é o dogma da globalizacdo econdmica.
Dogma no qual, mesmo o direito humano a vida - dignidade humana — deve
ser subordinado e reduzido ao impulso totalizante para obter lucro sem
limites. A obtencao de lucro torna-se entéo irracional e antiético precisamente
porque perde seu carater de meio para fins racionais e éticos. Essa logica e
o dinamismo da globalizagdo econ6mica contemporanea é, de fato, contrario
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ao significado original de competicédo. Etimologicamente, competicao significa
a busca comum de um objetivo comum: significa, — cum petere — "buscar
juntos a melhor solucéo para o problema, no lugar certo e na hora certa. I1sso
também significa que a sele¢éo do melhor ndo se reduz ao Unico." *8 Visto da
perspectiva do significado original de competi¢cdo, o dogma da globalizagéo
econbmica contemporanea € orientado para a exclusdo do "outro" neste
caso, especialmente do outro ser humano. Esta orientacéo de exclusdo do
outro é fundamental e praticamente uma negacéo da exterioridade. Negar a
exterioridade do outro equivale ontologicamente a negar sua existéncia: é
igual a mata-los. Nesse raciocinio, a légica do dogma contemporaneo da
competicdo procede da premissa metafisica de que vocé deve matar outro
ser humano a fim de sobreviver. O problema com essa premissa metafisica
€ que ela aceita uma compreensédo da sobrevivéncia. A restricdo reside no
fato de defender a tese de que a sobrevivéncia individual vem em primeiro
lugar. Tudo, inclusive matar outro ser humano, é permitido desde que seja
feito em nome da sobrevivéncia individual (Ramose, 2005, p. 146).

Mas a contradicdo também se manifesta confusa ou até mesmo incompleta,
pois sua propria existéncia vincula-se a condi¢des anteriores ao proprio ser, visto que
ele ndo é autor de si proprio. Nado dispondo de autoridade sobre o seu préprio
surgimento e, portanto, de sua existéncia, como tera alguém direito de dispor sobre a
vida ou morte de outrem? Competicdo € compreendida no sentido de neutralizar,
eliminar, superar alguém que carrega em si 0 germe da contradicdo e da arrogacao
de um direito inexistente.

Isso significa que um ser humano nao dispbe do direito sobre outro, de
submeté-lo como um objeto, independentemente da finalidade que se tenha. Dispor
de alguém, portanto, com finalidade de submisséo, escravizacao e eliminacéo foge ao
alcance de quem quer que seja, consistindo, portanto, em algo imoral e pernicioso.

Por conseguinte, Ramose (2005) diz que o néo direito de matar provoca um

impasse na existéncia, ou seja uma estagnacao.

Por isso, do ponto de vista metafisico, o dever de abster-se de matar o ‘outro’
resulta na condicao de impasse existencial: € a condigdo em que as relagdes
nao podem ser dindmicas, pois devem permanecer apenas estagnadas. Na
esfera das relagbes humanas, a transicdo da estagnacdo ao dinamismo
impde o dever de justificar a morte de outro ser humano (Ramose, 2005, p.
147)".

O quadro das relagbes humanas permite, todavia, matar outros seres em
beneficio dos seres humanos, seja para beneficio individual ou coletivo. Mas isso

significa também o dever de cuidar e preservar os demais seres, seja no intuito de

18 Texto citado por Ramose com os créditos “Limits to Competition”, The Group of Lisbon, The MIT
Press, Cambridge, Massachusetts,1995. p. 90.
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conservacgao para uso posterior ou entédo pelo significado que tem cada entidade em
si mesma. Assim sendo, a sobrevivéncia individual estad conectada a de toda
existéncia.

Esta reflexdo coloca em duavida a metafisica que permite a morte sem
justificativa de alguém em beneficio de uma sobrevivéncia individual. A morte tanto
pode ser real ou metaférica. A pratica da competicdo, de certa forma, pode-se
caracterizar como morte simbdlica, assim também como a atitude de uma empresa
que decida mudar de pais, de forma repentina, e deixar seus funcionarios
desamparados. Definitivamente, da forma como € praticada, a competicdo nao €&
solucéo aos problemas econdémicos, politicos e sociais. Pelo contrario, pode ser causa
do surgimento e/ou agravamento de muitos outros problemas na esfera da

globalizagéo.

2.21.3 Filosofia Ubuntu dos direitos humanos

Como ja visto anteriormente, ubuntu significa uma relacdo de profunda
interdependéncia entre 0s seres, em uma dindmica continua de novas possibilidades.
Diz respeito a uma perspectiva cotidiana de aperfeicoamento em busca do equilibrio
cosmico.

Ramose (2005) retoma aqui as sentencas tradicionais da cultura bantu. A
primeira € motho ke motho ka batho, significando que o ser humano se constitui
reconhecendo a humanidade dos outros. Isto tem duas consequéncias: primeira, que
o ser humano é sujeito e ndo objeto, que tem valor intrinseco por direito préprio.
Segunda, que o ser humano é verdadeiramente humano na vivéncia das relacdes
sociais com outros humanos, compreendido aqui também o relacionamento com 0s
demais seres cOsmicos.

J& o segundo dito popular feta kgomo o tshware motho (Ramose, 2005, p. 150)
(deixe a vaca, preserve a pessoa, traducdo nossa) significa que quando alguém se
depara em uma situacdo na qual precise optar entre a riqueza e a preservacao da vida
de uma pessoa, deve sempre optar pela preservagao da pessoa. Esta linha reflexiva
€ via de méo dupla: faz referéncia a quem oferece, bem como a quem recebe; dai
vem o ditado Utaana muingi uninagira murokeruo n’gombe (Ramose, 2005, p. 150),
em que se recomenda ao hospedado ndo abusar da bondade do anfitrido. Deve-se,

portanto, evitar a busca da riqgueza as custas dos outros. Afirma o autor:
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De acordo com esta filosofia, o ser humano individual deve ser considerado
nao apenas como doador de valores, mas como o valor basico e primario de
todos os valores. A organizacdo social e politica baseada em principios
contrarios a este principio basico ja contém em si a fonte de instabilidade,
conflito e guerra. A vontade e a orientacdo para possuir € consumir mais a
custa dos outros convida a resisténcia que pode levar a guerra. Em
sociedades onde a veneragdo do ddlar comanda a adoracao do alto e os
semelhantes e, na era do fundamentalismo econémico em que a soberania
do dinheiro substituiu 0 ser humano como valor primordial, o imperativo de
preservacdo da vida caiu em claro e imediato estrondo (Ramose, 2005, p.
150).

Pode-se dizer que a globalizacdo tal qual pensada e disseminada pela
economia de mercado conduz a humanidade ao mundo da pobreza estrutural,
fragilizando os principios de compartilhamento e cuidado mutuo. Enfraquece também
a politica dos direitos humanos, principalmente no que toca ao direito a vida. Assim, a
urgéncia da filosofia ubuntu parece mais que evidente ou até mesmo pode consistir

em uma necessidade.

2.22 CONSIDERANDOS

Considerando os multiplos fundamentos do arcabouco tedrico de Mogobe
Ramose (filosofia ubuntu) tais como realidade dinamica do ser, ancestralidade
(mortos-vivos), linguagem reomodal, concep¢do de ser humano, realidade cosmica,
compreensao politica, juridica, religiosa, medicinal, ecolégica, concepcdo de
globalizagcdo e outras mais, parece muito dificil encaixar sua realidade paradigmatica
aos sistemas vigentes até entdo. Suas perspectivas ndo coadunam com a proposta
liberal-capitalista, neoliberalista; também nao apresentam afinidade plena com a
perspectiva sécio-comunista ou uma terceira via, afina-se muito menos com o
monarquismo, feudalismo, integralismo ou anarquismo.

Desta forma, a proposta ramosiana aponta sempre para a busca constante do
equilibrio cosmico o qual ndo se deixa representar plenamente em qualquer segmento
ou tendéncia que objetive implantagdo ou conservacdo de algum sistema
fragmentador do ser. Isto compreende as mdultiplas formas de intervencdo (ou
omissao) da realidade em carater epistémico, social, politico-econémico, hegemaonico

ou salvacionista.
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A busca do equilibrio cosmico significa uma caminhada dialética que, por
natureza, se “bambuzeia”® em muiltiplas direcées, de acordo com as necessidades
de cada tempo e lugar, equilibrando-se nos marcos do movimento e nas fronteiras da
ancestralidade. Significa dizer que a realidade existencial se manifesta
constantemente na dinamica do ser-sendo e que combina sempre dimensdes
historicas, experienciais, memoaria, criatividade (inovacéo) e o inesperado.

Considerando assim, na pluriversalidade do ser nas mais diversas e complexas
manifestacbes seria possivel se falar de um paradigma societério capaz de abranger,
divergir e convergir discussoes, perspectivas, consolidacées e inovacbes. Tem-se
assim a logica dialética da realidade, multifacetada por caracteristica, capaz de
navegar ao mesmo tempo entre o infinitamente pequeno ou infinitamente grande
(Chardin, 1994), além de suas quantificacdes também infinitas.2°

A caminhada em vista do equilibrio cosmico nao significa empenho, desejo ou
fanatismo pela harmonia, uma vez que a realidade em si mesma comporta sim, um
grau expressivo de distor¢cdo, desarmonia, sendo também o caos uma perspectiva
nao descartavel. Assim como as ranhuras do pneu contribuem para a estabilidade do
carro, a ocorréncia dos erros também é amiga do conhecimento.

Mas dado esse carater amplo da filosofia ubuntu, seria possivel definir algum
elemento convergente que, por natureza, tenha a possibilidade de agregar aderéncia
ao conjunto amplo da existéncia? Defendo que sim. Este elemento seria a
ancestralidade, dadas as incontaveis conexfes de seu alcance em matéria de
realidade bio-psiquica, sécio-cultural, espaco-temporal, geo-cosmoldgica e material-
espiritual. Isto dito, passemos entdo a discussdo ancestral nas mais diversas
perspectivas que o termo sugere, mas, contudo, sem demonstrar nenhuma intencao

de esgotamento, uma vez que se trata de algo expressivamente amplo.

19 “Bambuzeia” faz referéncia a flexibilidade do bambu e, em relagéo a palavra “dialética”, consiste em
sua real possibilidade de lidar com os multiplos significados dos conceitos e dos seres da existéncia.

20 A discussao entre o infinitamente grande e o infinitamente pequeno tem a autoria do mistico e
cientista Teilhard Chardin, o qual considera importante nao limitar a reflexdo das grandezas apenas
nas coisas grandes, mas também faz-se necessario perscrutar a realidade das coisas infinitamente
pequenas.
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3 SEGUNDA PARTE: A PLURIVERSALIDADE DO SER NA PERSPECTIVA
ANCESTRAL

3.1 ANCESTRALIDADE COMO POTENCIA DA REALIDADE COSMICA

Inserir a ancestralidade na discusséo pluriversal foi uma decisdo tomada no
decorrer da pesquisa. Isto se deveu a percepgdo cada vez mais crescente de que ela
se constitui em um elemento conector de muita abrangéncia. Nao havia, portanto,
nenhuma intencdo em colocar essa tematica em posi¢cdo de maior destaque neste
processo de pesquisa e escrita. Mas, a medida em que os trabalhos iam acontecendo
— no ambito das disciplinas, didlogos e orientacbes — esse recorte parecia cada vez
mais evidente. E assim, o plano ancestral se impés como uma realidade a ser
considerada.

Importante também acentuar que a ancestralidade no escopo desta pesquisa
ndo se limita as relagBes parentais bio-gene-psico-socioculturais. Ela envolve a
amplitude das relacdes cosmicas e até (de certa forma), o alcance das dimensdes
espirituais. Mas ndo quer dizer que sairemos aqui do campo da filosofia e
adentraremos no mundo da teologia ou da espiritualidade. Ao invés disso,
pretendemos sim, ressaltar que para realizarmos uma discussao abrangente em
matéria de filosofia ubuntu faz-se necesséario ndo perdermos de vista também a
dimensao imaterial (como possibilidade).

Para explicar melhor essa questédo, podemos recorrer a um exemplo bastante
comum, o caso da utilizacdo das palavras “nascimento”, “crescimento” e “morte”,
como ilustrado na figura 3. Trata-se da representacdao de um espectro nas dimensoes
de passado, presente e futuro. No primeiro circulo o espectro esta imergido em um
oceano; no segundo, 0 espectro esta na praia e no terceiro retorna ao oceano. Nos
trés casos, 0 elemento agua condiciona a existéncia do ser. As interseccdes que
conectam os circulos significam que as trés realidades estao interligadas em todas as
fases da linha temporal, independentemente se o contexto se caracteriza mais com o

passado, presente ou futuro.
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Figura 3 — Conexao ancestral

Fonte: Elaboracéo propria e desenho manual, desenho gréafico de Diana da Silva Alves, 2024.

Retornando aos termos “nascimento”, “crescimento”, “morte”, o uso desses vai
muito além do alcance das realidades que chamamos “vivas” (pessoas, animais,
plantas). Sendo assim, com propriedade, utilizamos as expressdes “nascimento de
uma estrela”, “morte de um rio”, “crescimento de uma rocha”.

Importa ainda ressaltar que essas expressdes nao sdo de sentido unicamente
metaforico. A linguagem, nesses casos, é de cunho bastante literal, de forma que,
quando se utiliza a palavra “nascimento” significa o surgimento de algo ou alguém a
partir de algo ou alguém anterior que tem notavel semelhanga com o ser que nasce.
Nascer, de certa forma, significa surgir de algo ou de alguém. Em nosso contexto
cosmologico ndo existe nascimento a partir do nada.

Da mesma forma, a palavra “morte” significa a cessag¢ao de algo ou alguém em
seu conjunto Unico-identitario e a consequente disponibilizacdo de seus elementos a
realidade cosmica. “Morte” nao significa, portanto, o total desaparecimento do ser. Ao
contrario, seus elementos bio-fisico-gene-psico-socioculturais passam a integrar a

constituicdo efetiva de novos seres.
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Esta exemplificacdo pode estender-se ao infinito, visto 0 quanto extenso é o
caso das ocorréncias no campo das combinacdes. Destarte, € fundamental ainda
acentuar que os elementos cosmoldgicos presentes nas mais diversas combinacdes
gquase sempre sdo 0S mesmos ou entdo sdo muito similares. As variagbes sao
multiplas, mas quase sempre muito parecidas em natureza e mecanismo. Desta
maneira, a diversidade guarda, geralmente, similaridade e/ou familiaridade.

Percebe-se que a ancestralidade, em contexto amplo, possui caracteristicas
transversais, sendo que esta presente nos varios tipos e estagios da existéncia
animal, vegetal, mineral e aeroespacial. Esta transversalidade, de certa forma, supera
a barreira temporal, visto que a ancestralidade garante o nexo “coisal’21 daquilo que
era, é e sera. Quer dizer que o que € ja foi e sera, em fluxo continuo, incluindo nessa
l6gica as multiplas possibilidades de muta¢des e/ou dispersoes.

A convergéncia ancestral integra as dimensdes identitarias, individuais, grupais
e coletivas. No campo biogenético, por exemplo, as semelhancas sdo sempre
marcantes, independentemente das geracdes envolvidas. Os lagos parentais, tao
acentuados, envolvem até a transmissdo de doencas, como o0 caso das alergias.
Assim, naturalmente, um sujeito individual traz em si os tracos de uma coletividade.

Coisa muito semelhante ocorre com as influéncias culturais, educacionais e
familiares recebidas ao longo da vida. O conjunto desses paradigmas influenciam
fortemente o comportamento, as decisbes, 0s planejamentos e realizacdes dos
individuos. Quando alguém esta tomando uma decisao (individual?) ha de se imaginar
a existéncia de um coletivo imenso de vozes falando ao seu consciente e inconsciente.
Sem duvida, hd de se falar de um ato individual, mas isso ndo ocorre de forma
absoluta.

Retomando a relagdo cosmo-ecoldgica é deveras impressionante como 0s
seres, tdo diferenciados em seus géneros e espécies, guardam tantas semelhancas
em suas estruturas conjunturais, organicas ou minerais. Sao praticamente os mesmos
elementos da natureza que, combinados, promovem a geracdo dos seres em sua
pluralidade. Assim sendo, parece acertado afirmar que ha muito do ser humano em
uma arvore, bem como muito de um elefante em uma pedra. As estruturas

existenciais, em seu conjunto, muito tém de irmas.

21 Refere-se ao nexo de cada ser ou coisa em relagdo as suas relagdes ancestrais.
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Por conseguinte, parece acertado afirmar que na légica da ancestralidade os
seres sdo muito similares, sejam eles considerados em sua individualidade, em
grupos ou coletivos??. Evidentemente, ndo se trata aqui de negacéo da individualidade
ou da autonomia. O que se pretende acentuar é o fato de que a individualidade é
extremamente marcada pela coletividade em que o sujeito individual € uma espécie
de extenséo da realidade coletiva, um tipo de “eu estendido”.

Afirmamos que a realidade subjetiva, de certa forma, ultrapassa a existéncia
Unica do sujeito. Quando um ser age individualmente, quase sempre esta motivado
ou compelido por alguma forca social (coletiva), que pode ser um principio, um
incentivo, uma cobranca, uma competicao etc.

Cada ser em sua individualidade, dada sua relacdo ancestral, ja existe antes
de existir temporalmente e quando passa a existir temporalmente carrega em si
diversos elementos do passado. Quando deixa de existir cronologicamente seus
elementos bioldgicos, psicolégicos e culturais continuam a existir impregnadamente
nas geragoes posteriores.

Usando de uma metafora, podemos dizer que o ser (humano) individual em
relacdo a existéncia, em geral, desenvolve seu itinerario existencial, inicialmente como
se estivesse dentro de um grande oceano. Depois sai do oceano e passa a habitar
uma ilha, cortada por veias de agua desse mesmo oceano. Apdés isso, retorna ao
oceano, reintegrando-se completa e definitivamente.

Explicitando melhor, o primeiro momento de vivéncia no oceano corresponde
ao ser em seu estagio ancestral (existindo por meio de seus antepassados cdsmicos).
O periodo de vivéncia na ilha cortada por canais representa a sua vida cronolégica (o
tempo presente) em um determinado espaco de tempo (sem perder a conexao com
os demais elementos da realidade césmica). O estagio em que 0 ser retorna ao
oceano corresponde ao momento em que deixa sua vivéncia temporal e passa a existir
por meio de seus sucessores (bioldgicos, psicoldgicos, culturais, assim como outros).

Desta maneira, justifica a expressao moto ke moto ka bato (uma pessoa se faz
pessoa por meio de outras pessoas). A instancia do eu, em grande parte, corresponde

ao resultado das influéncias de multiplos atores em um conjunto infinito de conexdes.

22 A utilizagdo dos termos “grupos e coletivos” tem a intengdo de acentuar que entre o individual e o
coletivo existe uma série infinita de subgrupos e, portanto, referir-se a realidade em seu conjunto
como simples individual e coletivo consiste em omisséo referente a uma série infinita de valores, tais
como duplos, trios, dezenas, centenas e assim por diante.
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Trata-se de uma instancia comunitaria, um “eu” multiplo bem expresso nao na frase
“eu sou”, mas sim na sua forma plural: “eu somos” ou “nés somos”.

Percebe-se assim que um “eu” € sempre muito bem integrado por um “nés”
mesmo naquilo que consiste no intimo mais intimo. Mas o fendbmeno também ocorre
na posicao oposta. Uma acao coletiva se constitui quase sempre em uma realizacéo
individualizada como, por exemplo, os beneficios publicos em geral, a existéncia de
uma lingua e os recursos da natureza. Por isso, podemos falar de um nés que se
concretiza em cada ser individual e, nesse caso, denomina-se “nos introspectivo”.
Portanto, o “n6s” sé se realiza por meio dos seres individualizados, dos “eus”.

Consideremos, portanto, um ser em sua individualidade, em suas prerrogativas
de exclusividade, originalidade, autonomia, privacidade. Perceberemos que essas
prerrogativas raramente se realizam em caréter radical e absoluto. Um ato exclusivo
nao precisa ser, em sua totalidade, resultante da ac&o deliberada de um unico ser. O
gue se afirma em sua exclusividade € a autoria, a assinatura e a responsabilidade da
acao.

llustra bem isso a diferenca de expressdo e concep¢do entre a lingua
portuguesa e a inglesa para referir-se ao nascimento de alguém. No portugués a acao
€ ativa: “fulana nasceu”. No inglés a acao é passiva: she was born (ela foi nascida,
traducdo nossa). Analisando o processo de concepc¢ao ou trazer a luz, a voz passiva
parece muito mais adequada, ou seja, alguém “é nascido” ao invés de “alguém
nasceu” (isso tendo em consideragéo as reais possibilidades de interagéo, incémodo,
pressdo do ser em nascimento).

Entretanto, dados todos os reconhecimentos ao ser que gera e traz a luz (a
mae), os atributos de existéncia e centralidade das acfes se voltam para esse novo
ser. Vinculam a si uma data, um nome, um lugar e pessoas relativas. O novo ser toma
para si todo esse conjunto de elementos em condi¢des de indissociabilidade de sua
ontologia identitaria.

Nesta mesma direcdo, pode-se afirmar que no ambito da autonomia, uma
atitude ou decisédo assumida, publicada, defendida por alguém em sua individualidade
nao significa que esse ser autor da decisdo tenha feito isso sem influéncias outras
(marcas bio-psico-sociais, condigbes geogréficas, limitacdo do conhecimento
disponivel no momento). Temos a agdo plena de uma autonomia condicionada,

porque assim € o ser, sempre condicionado.
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Pode-se falar, por exemplo, da liberdade/autonomia de alguém para se
deslocar em automovel proprio quando esse/a ndo tem recursos para pagar o
combustivel? Tomando o caso de uma pessoa, verificado o conjunto de
transformacdes que ela experiencia ao longo de sua vida, seria realmente adequado
afirmar que se trata sempre da mesma pessoa? O aspecto fisico muda, as percepcdes
(psiquicas, sensoriais, intelectuais) mudam, da mesma forma as relacdes culturais,
sociais, familiares e assim por diante. Sera realmente verdadeiro que o ser permanece
0 mesmo ou teria razao Heraclito ao afirmar que um “homem nao toma banho duas
vezes N0 mesmo rio”?

Contudo, h& algo que parece bem certeiro a respeito da continuidade de uma
pessoa: sua historia. Consideram-se aqui diversos elementos de sua composi¢ao
como: nome, ancestralidade, sequéncia, continuidade do tempo, registros
documentais, autorreconhecimento e reconhecimento da parte da alteridade.
Portanto, no ambito da dimensdo cronoldgica, a existéncia se demonstra sempre
muito literal e continua.

A vista disso, o elemento historico sustenta bem a permanéncia do ser e, da
mesma forma, traz a possibilidade de distin¢cao ou delimitacéo identitaria, de definicdo
de quem € e o0 que €, em comparacdo com a alteridade. Reafirmamos que um ser é
submetido a continuas mudancas ao longo de sua existéncia (essas ja amplamente
citadas acima) e, por isso, a identidade € marcada por pluriversalidade, influéncias
coletivas sobre um “eu”, uma realidade pessoal permeada de interferéncias coletivas.

Por conseguinte, a conexdo das instancias individualizadas, agrupadas ou
coletivizadas é sempre algo muito consolidado. Portanto, insistimos na instancia de
um “eu comunitario”, uma realidade conjunta do privado ou, simplesmente, um “eu
estendido” em abrangéncia sdcio-crono-cultural vertical (influéncias do passado e do
futuro no presente) e horizontal (influéncias contemporaneas).

Metaforicamente, a concepcao de “eu estendido” € bem ilustrada na imagem
de uma arvore. Pegando-se qualquer parte dela (folha, raiz, flor, fruto) duas realidades
séao bem evidentes: a identidade dessa parte selecionada e sua imediata conexao com
a arvore. Dai suas nomeacdes: flor de pequi, folha de abacate, laranja (laranjeira),
banana (bananeira), limao (limoeiro) e assim por diante.

Neste quadro de mdltiplas conexdes do ser, de sua real condicdo de
pluriversalidade, podem ocorrer os mais variados tipos de relagdo, tanto de

convergéncia, quanto de divergéncia. Por um lado, a alteridade pode soar como
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ameaca, perigo, incbmodo, exemplo a nédo ser seguido. Por outro, constitui-se em
energia motivadora, interfere na modelagem da identidade e na estruturacao do agir,
seja por adogdao, imitagéo, repeticdo ou inspiracao.

Sendo assim, a estrutura individual interna e externa de um determinado ser
consiste em uma caixa de ressonancia complexa da coletividade, definida por
elementos organicos, psiquicos, sociais. Esta estrutura embasa a elaboracédo dos
conceitos, estabelece as preferéncias, orienta as tomadas de decisdes. Sintetiza
assim o conjunto amplo do ser, sentir, pensar e agir.

Porém, mesmo verificada essa influéncia comunitaria na instancia do “eu”, ndo
€ possivel negar a existéncia da individualidade porque cada acao realizada dispde
de ineditismo proprio, assumida e identificada com um determinado ser, o ser da acao.
Esta autoria é tal que, em muitas a¢gbes, um mesmo individuo dificilmente é capaz de
repeti-las de igual forma, sem total diferenciacdo. Isto pode ser verificado no simples
caso de uma assinatura.

Esta relagdo profunda entre o ser em sua individualidade (ntu) e sua conexao
com a coletividade (ubu) confere autoridade, propriedade, legitimidade identitaria, o
gue autoriza determinado individuo a definir seus passos em gozo pleno de liberdade.

Assim, alguém com razéo pode se dizer congolés, professor, policial, cientista.

3.2 ANCESTRALIDADE E GENETICA

Como ja dito acima, a ancestralidade pode ser vista sob diversos prismas, dada
a amplitude do alcance que comporta e parece ser tema um tanto pacificado no mundo

académico.

O termo ancestralidade é amplo e pode ter mltiplos significados — cultural,
religioso e até mesmo politico. Embora percebida em diferentes contextos, a
ancestralidade esta relacionada com o sentido de heranca, e expressa a
nossa conexao com 0S nossos antepassados. Do ponto de vista genético,
tem um significado mais especifico: os ancestrais séo os individuos dos quais
cada um descende biologicamente. A ancestralidade é a informag&o sobre
tais individuos numa relagé@o genética (Kimura; Lemes; Nunes, 2022, p. 42).

Sendo assim, parece que a genética € um dos aspectos mais faceis de se
compreender no campo da ancestralidade. Isto explica o fato de podermos identificar,

sem dificuldade, semelhancas fisicas entre parentes na dimensdo vertical —
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parentalidade sucessiva (mae-filho-neto) ou na dimenséo horizontal — parentalidade
contemporanea (irmao-irmao-primo).

Caso conseguissemos fazer uma reducgdo ininterrupta de nossas raizes
ancestrais, chegariamos aos primeiros seres humanos ou até mesmo ao casal Adao
e Eva, tratado na Biblia. Esta origem comum dos humanos, conforme a
contemporaneidade da ciéncia, deve-se a antepassados africanos, cujo foco principal
dirige-se a regido da Etiopia (Vaiano, 2018).

Entretanto, na dimensao horizontal, nossa opg¢ao pode ser a construgcdo de uma
teia parental de amplitude planetaria, envolvendo todos os habitantes
contemporaneos. Evidentemente essa ndo € uma possibilidade real, mas, se
acontecesse, certamente os fios da teia seriam amarrados a um ponto comum de
origem.

Fato é que a genética é uma fonte de conhecimento bastante segura, embora
nao se trate de questdo extremamente simples. A memoéria ndo vai além de algumas
geragdes, pois nem sempre 0s registros sao feitos de maneira fiel e, muito menos,

dao conta da extensdo das conexbes. E o caso, por exemplo, de uma arvore

genealdgica.

O desenho de uma arvore genealdgica, na qual sdo retratadas as pessoas e
a conexao entre os individuos, talvez seja a representacdo mais intuitiva para
sintetizar o conceito de ancestralidade. Porém, partes dessa histéria podem
se perder, uma vez que a reconstrucdo de uma genealogia depende de
fatores como a disponibilidade de informacdes que se tem sobre os
antepassados e o quanto se tem acesso a elas. Sdo raras as populagbes
cujos membros possuam informa¢Bes genealdgicas completas por mais do
gue trés ou quatro geracdes, o que dificulta muito rastrear a origem dos
antepassados, principalmente em populagbes miscigenadas, tal qual a
brasileira (Vaiano, 2018, p. 42).

Mesmo assim, h& avancos consideraveis no dominio da genética facilitando
maior conhecimento sobre o assunto permitindo, inclusive, um acesso maior as
origens das pessoas, nao perdendo de vista a complexidade decorrente dos diversos
movimentos migratérios. Significa que podemos imergir nos processos de variacao do
mundo genético e melhor penetrarmos as instancias da ancestralidade.

Contudo, nao lidamos aqui com nenhuma certeza matematica, pois certeza é
gue também o mundo da genética é influenciado por um conjunto significativo de

mutacodes.
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Resgatar nossas origens com base no DNA s6 é possivel devido a variacdo
genética existente. O principal mecanismo que gera essa variagdo é a
mutacao, processo que leva a alteragdes na sequéncia de nucleotideos do
DNA e que pode ocorrer espontaneamente ou por meio da a¢éo de agentes
externos (substancias mutagénicas, raios ultravioletas, entre outros),
indicando que o DNA de qualquer um de nds esta sujeito a sofrer mutacoes
e apresentar variantes genéticas. Estima-se que a cada geracdo, em média,
175 novas variantes genéticas podem surgir em um individuo. A maioria
dessas variantes ocorre em células somaticas, ndo reprodutivas, diploides,
gue possuem dois conjuntos cromossémicos completos e ndo sao
transmitidas para seus descendentes. Apenas mutacdes que ocorrem em
células germinativas que produzem gametas, dotados do conjunto haploide
do material genético, podem ser transmitidas aos descendentes, podendo
aumentar de frequéncia ao longo de geracdes e se tornar parte do conjunto
de variantes de uma populagéo (Vaiano, 2018, p. 42-43).

As mutacBes nem sempre prosperarao, visto que sdo sempre submetidas as
condicionantes das realidades nas quais 0s seres se encontram. Isto faz com que as
variantes genéticas tenham a sua prépria limitacéo, deixando assim em ndés algumas
indagacdes sobre o quanto elas podem se traduzir em diferencas individuais ou

grupais. Vejamos:

Podemos, entdo, nos perguntar o quanto o acumulo dessas variantes
genéticas pode refletir em diferencas entre individuos e grupos populacionais.
Desde a década de 1990, varios estudos tém buscado responder a essa
questdo, e todos apontam para os mesmos resultados: (i) genomas de
guaisquer individuos tomados ao acaso sao 99,9% semelhantes; (ii) do 0,1%
de diferencas observadas, a maior parte (93-95%) é decorrente da variacdo
casual proveniente do processo de mutacdo que ocorre a cada geracao, e
uma pequena parcela (5-7%) corresponde a variagbes resultantes de
histérias evolutivas distintas entre individuos de regides/continentes
diferentes; isso quer dizer que apenas uma fragdo minima do genoma pode
ser, de fato, informativa sobre a origem geogréfica de um individuo e/ou de
seus ancestrais (Vaiano, 2018, p. 43).

Estes dados demonstram que a realidade das mutacfes é também um quadro
comportado de possibilidades, quer dizer que elas sdo amplas e reais, mas sua
ocorréncia ndo se compara a frequéncia das caracteristicas similares. Significa que
os seres humanos em sua dimensao planetaria possuem muito mais semelhancas do

que diferencas.

Para inferir a ancestralidade genética de uma pessoa, € preciso olhar
exatamente essa pequena fracdo do genoma (0,1%), com foco especial nos
5-7% desses que diferem entre populacdes. Parte-se da premissa de que
individuos com ancestrais comuns (um ou varios) tendem a compartilhar um
namero maior de variantes genéticas. Da mesma forma, grupos
populacionais de uma mesma regiao geografica ou continente tendem a
apresentar mais variantes genéticas em comum entre si do que com grupos
de regibes/continentes distintos e mais distantes geograficamente,
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evidenciando que as populacées mais préximas passaram pelos mesmos
processos de deriva genética e pressfes seletivas e, portanto,
compartilharam uma mesma histéria durante o processo de evolugéo. Porém,
embora possa ser detectada, a diferenciacdo genética entre individuos e/ou
grupos populacionais é extremamente sutil e pode ser um gradiente, ou seja,
observa-se um gradiente de variagdo genética entre os grupos populacionais,
sem diferengas abruptas, fazendo com que, do ponto de vista genético, as
delimitacdes geograficas entre continentes ou paises ndo sejam nitidas,
refletindo, em parte, a histéria dos movimentos de migracao e interacéo entre
os grupos (Vaiano, 2018, p. 43).

7

Verifica-se que no campo da genética a ancestralidade é explicitamente
registrada, as convergéncias parentais sao sempre amplas e frequentes
demonstrando que os seres humanos sdo conectados por muitos elementos de
natureza biolégica. Mas é também verdade que ha diferencas advindas da propria
dindmica bioldgica, geografica ou até aleatoria. Reforca-se mais uma vez aqui a tese
de Ramose, a de que a existéncia é uma combinacao continua do ubu e do ntu dentro

de uma perspectiva pluriversal e uma conexao dialética entre o que era, é ou sera.

3.3 ANCESTRALIDADE E PSIQUE

Apébs termos discutido a ancestralidade dentro de um campo mais biol6gico,
genético — 0 que parece ser algo mais palpavel e concreto — passemos agora a
consideracéo de como se da a conexao ancestral no ambito dos fenbmenos psiquicos.
Importante agora termos ciéncia de que esse campo é menos tangivel e muito mais
desafiador. Para o enfrentamento dessa questédo lancaremos méao de duas ancoras
tedricas bastante disseminadas no mundo académico: a psicanalise e a teoria das
constelacdes familiares.

Para fundamentarmos a abordagem psicanalitica faremos uso do artigo
“Consideragdes psicanaliticas sobre a heranga psiquica: uma revisao de literatura”
(Vasconcelos; Lima, 2015), em que as autoras demonstram a presenca da
transmissao psiquica nas obras de Freud, assim também como seu desdobramento

por alguns ramos da psicanalise. Inicialmente, afirmam as autoras:

Na teoria psicanalitica, € amplamente reconhecido que a precedéncia por
outros é o que viabiliza a constituicdo de um sujeito, o que implica, em Ultima
instdncia, um entrelagamento de geracbes. Os afetos, a revivéncia de
conflitos infantis, a reatualizacdo do narcisismo dos pais e a reedicdo de
histérias familiares decorrentes do encontro de geracfes supdem a existéncia
de uma heranca psiquica que é transmitida de geracdo a geracao
(Vasconcelos; Lima, 2015, p. 86).
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A partir do que afirmam as autoras acima percebemos que no contexto da
psicandlise os fenbmenos psiquicos sdo transmissiveis intergeracionalmente. Além
disso, sao fundamentais na formacao do sujeito, sdo gerados a partir da vivéncia dos
afetos, conflitos infantis, assim como a reatualizacédo do narcisismo de pai/méae etc.

Esta € uma afirmacéo original de Freud desde seus primeiros estudos (1894) e
até seus escritos mais tardios (1939). Contudo, esse tema da herancga psiquica ndo
recebeu por parte desse psicanalista uma atencao continua e sistematica, trabalho
gue coube aos seus sucessores, tais como Abraham e Torok, René Kaés, Mijolla,
Micheline Enriquez, Alberto Eiguer, Evelyn Granjon, Haydée Faimberg e outros.

No tempo de Freud a concepcéo da hereditariedade como principal causa das
doencas neuroéticas era tese de comum aceite entre os tedricos psiquiatras. Freud,
por sua vez, ndo negou totalmente esse posicionamento, mas desenhou a abordagem

em outros contornos. Em um de seus trabalhos argumenta que

a hereditariedade n&do determina a escolha da neurose, mas tem um efeito
multiplicador, tal como num circuito elétrico, que aumenta o desvio da agulha,
sem, no entanto, determinar a dire¢do. Ou seja, ainda que a hereditariedade
tenha papel importante na vida de um sujeito, como que viabilizando a
escolha por determinado caminho, o destino de cada pessoa pode ser criado
por ela prépria (Vasconcelos; Lima, 2015, p. 89).

Importante entdo acentuar que Freud aceita a hereditariedade como uma das
causas das doencas psiquicas, mas ndo como algo exclusivo e infalivel. Sendo assim,
essa tendéncia em que a pessoa possa ter como heranga caracteristicas de seus
ancestrais € algo que pode ser enfrentado, permitindo que a pessoa seja também
senhora do seu destino. Sobremaneira, é possivel afirmar que, segundo Freud, os
fenbmenos psiquicos sao também fendmenos ancestrais, contudo, nao sédo infaliveis
ou irreversiveis.

Nesta mesma linha discursiva, Freud defende a hereditariedade transmitida por

fenbmenos psiquicos que atuam na formacgéo do eu.

Nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade (FREUD, 1905), trabalho que
discorre acerca do desenvolvimento do sujeito, identifica-se uma nocdo de
heranga psiquica, na medida em que, em varios momentos, Freud admite que
o desenvolvimento de um sujeito se da na relagcdo a um outro, em geral seus
predecessores. Ha, neste texto, varias referéncias subjacentes ao tema da
hereditariedade, visto que era um campo de estudo que crescia muito aquela
época. Freud admitia que havia algo de hereditario no desenvolvimento do
sujeito, mas elegeu outra via para a conducéo de sua exposigéo teorica. No
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prefacio a terceira edicdo, em 1914, Freud comunica aos seus leitores que
escolhera priorizar os fatores acidentais em detrimento dos fatores
disposicionais, do mesmo modo em que enfatizara o desenvolvimento
ontogenético®® ao invés do filogenético?*. Isto porque, segundo ele, é o
acidental que é preponderante no trabalho de analise, enquanto que o fator
disposicional é despertado pelas vivéncias e sua apreciagdo ultrapassa o
campo de trabalho da psicanalise (Vasconcelos; Lima, 2015, p. 91).

Também aqui as autoras defendem a influéncia psiquica na transmissédo da
hereditariedade, mas isso se dando de forma integrativa entre o passado e o presente,
entre aquilo que a pessoa € em sua existéncia hereditaria e o que ela pode tornar-se
a ser por meio de sua reflexdo e acéo. O que é herdado ndo impossibilita a existéncia
do novo, seja qual for o seu grau de ineditismo (Vasconcelos; Lima, 2015).

Ha mais dois outros textos em que Freud defende a transmisséo hereditéria de
fendmenos psiquicos que atuam na formagao do eu. Sao eles: “Introducdo ao
Narcisismo” (Freud, 1914-1916) e “Analise terminavel e interminavel” (Freud, 1996).
No primeiro texto deixa a entender que os lugares e significantes configurados como
sonhos néo realizados pelos genitores séo transferidos psiquicamente a crianca. Ja
no segundo texto, ao falar sobre as alteracdes do ego, Freud (1937) reforca a
existéncia de caracteristicas proprias, originais, distintivas e inatas, na qualidade de
herancga influenciadora do ego.

Por fim, Freud (1913 apud Vasconcelos; Lima, 2015, p. 93) defende a
transmissibilidade psiquica hereditaria por meio da cultura, como se constada a

sequir.

A constituicdo do sujeito ndo pode ser pensada sem a edificacdo de uma
cultura que o antecede, cultura que é transmitida de geracdo a geragéo para
sustentar a vida em grupo e a existéncia de cada sujeito individualmente. Nos
trabalhos em que Freud analisa a relacdo entre o desenvolvimento cultural e
o desenvolvimento dos sujeitos, vemos explicitamente a ideia de que certos
conteddos mentais, inclusive os inconscientes, tem sua origem na heranga
arcaica dos ancestrais do homem moderno. Totem e tabu (FREUD,
1913[1912-13]) € um texto fundamental para a compreensdo deste tema,
visto que nele Freud concebe a existéncia de uma mente coletiva e a
continuidade da vida psiquica a partir da transmissao do tabu, do crime e da
cultura. Segundo este texto, a proibicdo do incesto e de matar o animal
totémico sdo organizadores da cultura e de cada sujeito e estas leis foram
transmitidas de geracéo a geracdo desde os ancestrais através do sentimento
de culpa, que se origina ai. Freud concebe cada sujeito como sendo herdeiro
do crime dos seus ancestrais (Freud, 1913, p. apud Vasconcelos; Lima, 2015,
p. 93).

23 Referente a origem e desenvolvimento de um organismo.
24 Filogenético consiste na histéria evolutiva de uma ou mais espécies.
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No caso da cultura, a questéo parece ser um pouco mais ampliada, pois se 0s
genitores fazem parte de um ambiente sécio-histérico determinado por influéncias
psiquicas coletivas, a consequéncia desse raciocinio é que o novo ser gerado €
suscetivel as influéncias de seus genitores, tanto no contexto de vida privada desses,
guanto também de sua vivéncia social. Portanto, o que o novo ser recebe por heranca
psiquica € também resultado de um inconsciente coletivo. (Vasconcelos; Lima, 2015).

Além da psicanalise ha outro segmento que tem se destacado bastante nessa
linha de interseccionalidade entre ancestralidade e psiqué. Estamos nos referindo a
Constelacdo Familiar, uma técnica baseada nas relacdes ancestrais que tem
alcancado bastante notoriedade ultimamente, particularmente nos ramos da
psicologia (self terapéutico) e do direito (mediacéo de conflitos) (Levarth, 2021).

O embasamento tedrico das Constelagbes Familiares muito tem a ver com o
gue estamos discutindo: o fato de que ndo estamos sozinhos/as no universo. Nossas
conexdes nos colocam na condicdo de membros de uma grande constelacéo,
trazemos tracos ancestrais em nosso DNA, elementos tais que, muitas vezes, sequer
conhecemos (Levarth, 2021).

Segundo Levarth (2021), esses elementos ndo sdo apenas fisicos, como a cor
dos olhos, formato dos cabelos, pois hda, igualmente, um sistema de crencas,
comportamentos, traumas, memdarias, estratégias de sobrevivéncia e outras mais.
Tudo atua em nossa forma de vida influenciando de certa maneira 0s Nnossos
comportamentos e relacionamentos.

Zambao (2023), reforca a tese acima afirmando que o medo de uma escada
rolante, elevador, lugar escuro, animais, pode ser caracteristica comum de genitores
e de sua prole, visto que traumas podem ser transmitidos geracionalmente de forma
comportamental ou genética. Além disso, a autora cita a afirmacdo da psicéloga
Adriana Potexki quando diz que a existéncia de um trauma provoca modificacédo
cerebral, observavel por meio de ressonancia magnética. Uma das consequéncias
dessa alteracdo € o bloqueio de areas cerebrais, por exemplo, a de memodrias
positivas (Potexki apud Zambéao, 2023). Assim, o0 método criado pelo psicanalista

aleméao Bert Hellinger:

Consiste em um método de abordagem sistémica e fenomenolégica, através
do qual se observa o que acontece e se identifica e harmoniza ligagbes e
vinculos ocultos que estédo gerando conflitos, permitindo a harmonizacao do
sistema daquela pessoa. E conduzida pelo Constelador, o qual ndo interfere,
apenas observa a dindmica que se apresenta no caso concreto, estando
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conectado ao Algo Maior e fazendo uso de frases de cura. Na Constelacéo
Familiar ndo ha julgamento, e ndo se predetermina o que pode ou ndo ser
verdade. Tudo e todos estéo interconectados, pensando no corpo humano e
no Universo como um todo, através de uma consciéncia maior, baseada no
amor, e que tudo coordena — Algo Maior (Dutra, 2021, p. 1).

Percebe-se que o horizonte pretendido por Bert Hellinger é muito abrangente.
Através das Constelacdes Familiares procura atingir as relacdes complexas do ser
humano em alcances bioldgicos, psicoldgicos, cosmoldgicos e até espirituais. Este
“Algo Maior”, mesmo ndo recebendo o nome de “deus”, alude a uma realidade além
do fisico (metafisica), um tipo de divindade, uma consciéncia maior que tudo coordena
(Dutra, 2021).

Como ja dito acima, embora este trabalho de pesquisa ndo pretenda entrar no
campo da espiritualidade ou da teologia, ndo pretende muito menos negar essas
realidades, pois dispondo-se a discutir a realidade ontol6gica dentro de uma
concepcao pluriversal, a dimenséo espiritual necessariamente se coloca no cenario

discursivo, ao menos como possibilidade.

3.4 ANCESTRALIDADE E AFRICANIDADE

Ancestralidade foi sempre um elemento fundamental da cosmopercepcao
africana, seja referente a ideia de familia ampliada, ao papel dos “mortos-vivos”, a
pratica da oralidade, da consciéncia césmica, assim como a concepcdo de
espiritualidade.

Tratando de familia ampliada e “mortos-vivos”, a ancestralidade configura-se
como principio conector de geracbes, de lacos de pertencimento parental, de
compromissos e construcdes sociais. O elo geracional demonstra as raizes comuns e
étnicas dos componentes de um povo, tanto no sentido vertical (geracbes que se
sucedem), assim como no sentido horizontal (geragbes contemporaneas).

Deste modo, pode-se falar de ancestralidade no tocante as relagbes que se
estabelecem sucessivamente e de “oncestralidade”®, que diz respeito as relacdes

entre as existéncias contemporaneas, sejam elas humanas, planetarias ou

25 “Oncestralidade” é sugestao do autor para definir as relagdes biogénicas, biofisicas, planetarias ou
cosmoldgicas que ocorrem de forma concomitante. O termo difere de “ancestralidade” que significa
algo transmitido entre geracdes, portanto, que ndo ocorre entre os seres contemporaneos. O “on”
substituto da “an” vem da lingua inglesa e significa (neste caso) “sobre”, “em cima”, “ligado”. Unido a
“cestralidade” significa algo que acontece ao mesmo tempo, na mesma linha do tempo, no mesmo

horizonte.
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cosmoldgicas. Os lacos de parentesco ou entdo as semelhancas biofisicas nao
ocorrem apenas no contexto sucessivo, ao contrario, elas ocorrem também de forma
ampla e concomitante.

No tocante a oralidade, a ancestralidade é vivificada em cada ato de memoria
externado por meio da linguagem, da contacao de historias da qual o passado se torna
presente e atua como um sujeito educador, orientador e influenciador. Contar a
histéria traz a oportunidade para que os membros de uma comunidade tenham
consciéncia de seus lacos de pertencimento, realizem e fortalecam a sua adesao e se
capacitem na qualidade de guardides e replicadores da mesma histéria.

Quanto ao aspecto cosmoldgico, a realidade ancestral serve para demonstrar
as relagbes em nivel de natureza e alcance planetario nas dimensdes verticais e
horizontais da existéncia. Significa que € factualmente possivel identificar as relacdes
parentais cosmoldgicas entre individuos que se sucedem e entre aqueles que
compartilham periodos similares.

Ja no campo da religido a ancestralidade teve sempre um papel de destaque,
seja isso compreendido no ambito das religides africanas ou afro-brasileiras. Exemplo

disso é o candombilé.

A ancestralidade, inicialmente, é o principio que organiza o candomblé e
arregimenta todos os principios e valores caros ao povo-de-santo na
dindmica civilizatéria africana. Ela ndo é, como no inicio do século XX, uma
relagdo de parentesco consanguineo, mas o principal elemento da
cosmovisdo africana no Brasil. Ela ja ndo se refere as linhagens de africanos
e seus descendentes; a ancestralidade € um principio regulador das préaticas
e representacdes do povo-de-santo. Devido a isso afirmo que a
ancestralidade tornou-se o principal fundamento do candomblé (Oliveira,
2023, p. 3).

Temos assim que o termo ancestralidade ndo se refira unicamente as relagées
parentais ou cosmolégicas em um sentido biofisico-quimico; a dimenséo espiritual
aparece, por sua vez, como marcador de vinculos entre membros de uma comunidade
religiosa (membros entre si) e entre esses e as entidades espirituais mentoras da
espiritualidade da comunidade. Por isso, a credibilidade espiritual de cada agente
religioso depende de sua relagcdo com a comunidade e com as entidades (Oliveira,
2023).

Todavia, para além do significado espiritual, a realidade religiosa determinada
pela ancestralidade, no candomblé e em outras religides similares, vincula-se a acdes

de resisténcias socioculturais.
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Posteriormente, a ancestralidade torna-se o0 signo da resisténcia
afrodescendente. Protagoniza a constru¢do histérico-cultural do negro no
Brasil e gesta, ademais, um novo projeto sécio-politico fundamentado nos
principios da inclusdo social, no respeito as diferencas, na convivéncia
sustentavel do Homem com o Meio-Ambiente, no respeito a experiéncia dos
mais velhos, na complementacdo dos géneros, na diversidade, na resolugéo
dos conflitos, na vida comunitaria entre outros. Tributaria da experiéncia
tradicional africana, a ancestralidade converte-se em categoria analitica para
interpretar as vérias esferas da vida do negro brasileiro. Retro-alimentada
pela tradicdo, ela € um signo que perpassa as manifestacdes culturais dos
negros no Brasil, esparramando sua dinamica para qualquer grupo racial que
gueira assumir os valores africanos. Passa, assim, a configurar-se como uma
epistemologia que permite engendrar estruturas sociais capazes de
confrontar o modo Unico de organizar a vida e a producdo no mundo
contemporaneo (Oliveira, 2023, p. 3-4).

Evidencia-se que até mesmo em um espaco restrito como a religido a
ancestralidade manifesta-se como algo de grande amplitude, compreendendo
realidades de ambito individual, grupal, coletivo e social. Para além disso, dado que
as religibes de matriz africana sdo extremamente ligadas aos fendmenos ambientais,
torna-se ainda evidente afirmar suas correlacdes cosmoldgicas, além da
espiritualidade (Oliveira, 2023).

Assim sendo, considerando os elementos marcantes da biogenética, dos
fendbmenos da psiqué humana, dos fenbmenos naturais ou cosmoldgicos e dos
elementos caracteristicos da religido, evidencia-se em todos eles a marca constante
da ancestralidade a qual os articula e converge. O ser se realiza nisso (ontologia) e

se manifesta (epistemologia), dando-se de forma explicita a sua pluriversalidade.
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4 TERCEIRA PARTE: A PLURIVERSALIDADE DO SER NA OBRA DE MOGOBE
RAMOSE E SUA RESSONANCIA NA FORMA DE VIDA DE UMA COMUNIDADE
QUILOMBOLA DO BRASIL

Passada essa fase de reflexdo voltada mais para a obra de Ramose em si
mesma, agora temos por objetivo verificar as relagdes que possam ocorrer entre o
autor em estudo e as formas de vida de comunidades quilombolas, tendo o Quilombo
Mesquita por foco. Tem-se, portanto, uma questado de aplicabilidade ou verificacéo
teorica.

A razao para isso é verificar se existe e como se da alguma ressonancia do
pensamento ramosiano nas comunidades quilombolas no Brasil. Em questdo aqui
esta o fato de que, se os africanos escravizados no Brasil constituiram os quilombos
com o intuito de se libertarem e terem seus espacos de convivéncia e realizacdo de
sua cultura propria, é razoavel pensar que deva haver alguns tracos comuns entre a
cosmopercepcao ramosiana e a quilombola.

Com isso, passaremos a busca dessas relagcfes as quais nos orientaremos por
trés marcadores: pluriversalidade das relagdes, ancestralidade e dinamismo do ser
(ubu e ntu). Nestes trés aspectos pretendemos trazer a discussao (dentro do possivel)
a obra de Ramose aqui tratada, ndo tudo ao mesmo tempo, mas no fluxo da reflexao

aplicar oportunamente os multiplos elementos integrantes desse mundo teérico.

4.1 PLURIVERSALIDADE DO SER NAS COMUNIDADES QUILOMBOLAS NO
BRASIL

Antes de entrar propriamente na tematica quilombola, gostaria de me inserir no
contexto, expondo o meu lugar de fala (Ribeiro, 2017). Sou um aquilombado?® do
Quilombo Mesquita, na Cidade Ocidental (GO), ha 40 anos. Esta vivéncia de
aculturacdo, parceria e conhecimento trago para o seio da pesquisa. Insiro-me,
portanto, no contexto da experiéncia, tal qual defende Hooks (2013), na qualidade de
um recurso metodolégico destinado a validacdo cientifico/académica do que se

encontra em pauta de discusséao. Este recurso € também utilizado por Carneiro (2005),

26 Termo atribuido a quem tem vivéncias consolidadas com uma comunidade quilombola, mas ndo é
um/a quilombola de origem.



115

denominado de testemunho. Portanto, associo a experiéncia a ciéncia, a fim de melhor

enriquecer a reflexao.

4.2 QUILOMBO, UMA REALIDADE PLURIVERSALIZADA NO BRASIL

O Quilombo tem sua origem no kimbundu (lingua falada por povos bantu),

kilombo e significa local de descanso, acampamento na floresta. No Brasil, quilombo

adquiriu significado de lugar de resisténcia ao escravismo, 0 que se consolidou como

a principal forma de enfrentamento do Estado e da sociedade racista. Foi uma pratica

gue atingiu o Brasil como um todo.

O fato é que, no Brasil, como nos demais paises nos quais 0 escravismo
moderno existiu, a revolta do negro escravo se manifestou. Devemos dizer,
para se ter uma Otica acertada do nivel de resisténcia dos escravos, que a
guilombagem foi apenas uma das formas de resisténcia. Outras, como o
assassinio dos senhores, dos feitores, dos capitdes-do-mato, o suicidio, as
fugas individuais, as guerrilhas e as insurrei¢cdes urbanas se alastravam por
todo o periodo. Mas o quilombo foi a unidade basica de resisténcia do escravo
(Moura, 2021, p. 25).

Sendo, portanto, um fenbmeno generalizado, a quilombagem funcionou como

uma cunha fincada no tronco do sistema colonial, gerando danos econdmicos,

politicos e sociais: causava prejuizos na producdo, na maquina estatal e na

normalidade social:

Em Minas Gerais, Rio de Janeiro, Mato Grosso, Goias, Para, Pernambuco,
Alagoas, Sergipe, Maranhao, Rio Grande do Sul, Sdo Paulo, e, conforme ja
dissemos, onde quer que o trabalho escravo se estratificasse surgia o
quilombo ou mocambo de negros fugidos, oferecendo resisténcia, lutando,
desgastando em diversos niveis as forcas produtivas escravistas, quer pela
sua acao militar, quer pelo rapto de escravos das fazendas, fato que constitui,
do ponto de vista econdmico, subtracdo compulséria das forcas produtivas
da classe senhorial. Dessa forma, se o0 aquilombamento n&o tinha um projeto
de nova ordenagcdo social, capaz de substituir o escravismo, em
contrapartida, tinha potencial e dinamismo capazes de desgasta-lo e criar
elementos de crise permanente em sua estrutura (Moura, 2021, p. 25-26).

Uma vez que se constituiu na principal forma de resisténcia negra, o

aquilombamento constituiu seu formato pluriformemente observado, inclusive,

percebendo-se diferencas regionais e sociais.

Por isso mesmo, onde existia a escraviddo, existia o negro aquilombado.
Edison Carneiro, estudando as formas de luta dos escravos brasileiros,
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caracteriza-as da seguinte maneira: a) a revolta organizada, pela tomada do
poder politico, que encontrou sua expressao mais visivel nos levantes dos
negros malés (mugulmanos) na Bahia, entre 1807 e 1835; b) a insurreicéo
armada, especialmente no caso de Manuel Balaio (1839) no Maranh@o; c) a
fuga para o mato, de resultaram os quilombos, tdo bem exemplificados por
Palmares. De fato, essas trés formas fundamentais de luta caracterizam, de
modo geral, os movimentos rebeldes dos escravos, a quilombagem no Brasil.
Devemos nos lembrar, porém, para que a visdo nado fique incompleta, de
outras formas de luta usadas pelos escravos: a) as guerrilhas; b) a
participacdo do escravo em movimentos que, embora ndo sendo seus,
adquirirdo novo conteldo com sua participacdo. Finalmente, devemos
acrescentar o banditismo quilombola (Moura, 2021, p. 26).

Essas informacdes sdo ainda mais reforcadas por Moura (2021) em secéao

posterior.

Décio Freitas fez uma tipologia dos quilombos. Para ele houve, pelo menos,
sete tipos fundamentais: a) os agricolas, que prevaleceram por todas as
partes do Brasil; b) os extrativistas, caracteristicos do Amazonas, onde viviam
de drogas do sertdo; c) os mercantis, também na Amazo6nia, que adquiriam,
diretamente de tribos indigenas, as drogas para mercadeja-las com os
regatbes; d) os mineradores, em Minas Gerais, Bahia, Goias e Mato Grosso;
e) os pastoris, no Rio Grande do Sul, que criavam o gado nas campanhas
ainda ndo apropriadas e ocupadas por estancieiro; f ) os de servigos, que
saiam dos quilombos para trabalhar nos centros urbanos; e finalmente, g) os
predatorios, que existiam um pouco por toda parte e viviam dos saques
praticados contra os brancos. Nos seis Ultimos tipos, a agricultura ndo estava
ausente, mas desempenhava um papel subsidiario (Moura, 2021, p. 43-44).

Atualmente estima-se um total de 5.972 comunidades quilombolas no Brasil,
entre essas apenas 323 distribuidas em 176 territdrios quilombolas ja receberam o
titulo das terras (Brasil, 2021). E um namero bem insignificante que demonstra a
dimenséo do problema por um lado e, por outro, representa a grande disparidade entre

identificacdo, certificacéo e titulacao.

4.3 PLURIVERSALIDADE DAS RELACOES QUILOMBOLAS

Como dito anteriormente, essa parte do trabalho foi realizada a partir do meu
lugar de fala, ou seja, de um aquilombado do Quilombo Mesquita, na Cidade Ocidental
(GO). Este quilombo surgiu por volta de 1746 com a vinda dos bandeirantes a regiao
quando, nessa data, descobriu as minas de Santa Luzia, hoje municipio de Luziania.

Embora a maioria das pessoas aqui realizem o trabalho em suas peguenas
propriedades (agricultura familiar), raramente as atividades sdo realizadas de forma

individual. Quase sempre ha pessoas trabalhando conjuntamente no preparo da terra,
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plantio, capina, colheita, transformacao da matéria prima e outros mais. Estas pessoas
retribuem umas as outras por meio do pagamento convencional, trocas de dias de
trabalho ou até permuta do trabalho por bens de consumo.

Além disso, ha uma pratica centenaria aqui, o famoso mutirdo “treicao”. Embora
tenha sido esquecido por algumas décadas devido as mudancas causadas pela
construcdo de Brasilia (DF), agora retorna com muita energia. Mutirdo € algo bastante
comum ao longo de todo o Brasil, mas o “treicdo” parece ser modalidade propria do
Quilombo Mesquita na Cidade Ocidental (GO) e do Quilombo dos Almeidas em
Silvania (GO). O diferencial aqui € o elemento surpresa, ou seja, as atividades sao
organizadas sem o conhecimento da pessoa que sera favorecida. Esta, por sua vez,
se trata de alguém em situac¢do de muita necessidade.

N&o se sabe o significado do termo, mas parece que “treicdo” pode estar ligado
ao elemento surpresa, o fato das pessoas chegarem sem nada avisar, um tipo de
“traicao”. Ou pode ser também uma referéncia ao numero trés, que geraria a
expressao “trés sdo”, deixando a entender que um mutirdo s6 pode ocorrer com um
namero minimo de trés participantes.

Nestas duas situacdes narradas acima, além da pratica da solidariedade, ha
um elemento motivador impressionante. As pessoas conseguem produzir muito mais
quando trabalham juntas. E notavel a influéncia que uma exerce sobre a outra,
promovendo assim um clima de satisfacdo, forca e energia, tendo por estimulo o
exemplo, a boa vontade, o desafio, a queimadinha?’ ou até mesmo a competicao.
Neste ritmo, o resultado é sempre um conjunto expressivo de trabalho realizado. Estas
pessoas envolvidas no processo sdo plenamente conscientes desse fendmeno
motivador quando estao juntas, mas também observaram fendmeno contrario quando
estdo sozinhas, pois o trabalho ndo tem o mesmo rendimento e nem o mesmo prazer.

Por conseguinte, aqui parece ocorrer um encontro poderoso de troca de
energias, sejam elas psiquicas ou biopsiquicas. Por alguma razdo essas pessoas sao
motivadas a realizarem algo com muita desenvoltura e competéncia, almejando
sempre atingir o ponto maximo de sua capacidade. Esta boa energia, forca, estimulo,
desafio ou competicdo é o que podemos denominar de sécio-energia, energia social

ou energia coletiva.

27 Bebida alcodlica quente, feita com cachaga, ervas e agucar.
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Apesar do tema estar sendo tratado em referéncia a uma comunidade
tradicional marcada expressivamente por elementos étnicos, pode-se afirmar que o
fendbmeno da socio-energia € um acontecimento continuo e generalizado, repetido
diversas vezes, sempre que as pessoas se encontram em torno do que consideram
uma boa causa. E o caso de um conjunto de pessoas que se juntam para construir,
de forma voluntéaria, a casa de uma idosa.

Temos assim alguns exemplos de relagdes pluriversais, ou seja, aguelas que
conectam os seres em multiplas dimensdes, sendo que varios aspectos podem ser
observados ao mesmo tempo, no caso a producdo, a solidariedade, motivacao,
competicdo, celebracdo e desfruto.

Nesta mesma linha reflexiva podemos encontrar muitas outras situagoes.
Vejamos a situagao do/a quilombola em relagéo ao trabalho. Em geral, o trabalho nas
comunidades quilombolas tem relagdo com a terra, a ancestralidade, resisténcia,
liberdade e racialidade. O fato de poder trabalhar livremente em um espaco sob seu
dominio significa a conexdo com a memoaria de seus antepassados que lutaram por
direitos humanos basicos por si e para seus descendentes. Trabalhar a terra significa
gratidao e respeito ancestral no sentido vertical e horizontal.

De forma similar, o trabalhar a terra constitui-se em memorial racial e de
consciéncia negra, pois cada palmo desse chéo foi resultado de luta, resisténcia,
resiliéncia e perseveranga contra a opressdo de um dominio racialmente branco. O
fato de poder lidar autonomamente com a terra, retirar dela o seu sustento significa
assegurar a pessoa negra o direito de produzir, desfrutar e compatrtilhar.

Assim, a relacdo com a terra tem um sentido muito mais profundo do que uma
simples concepc¢éo de posse, uso ou propriedade. Aplica-se adequadamente aqui 0
que defende Mafeje (1973), a ideia de que ndo somos nds que possuimos a terra,
mas sim ela que nos possui. Na verdade, na perspectiva da pluriversalidade, o mais
correto é afirmar que os seres humanos e a terra possuem lacos de holisticidade,
compartilham multiplas dimensdes e infinitas propriedades. Na perspectiva quilombola
terra é vida, qualidade de vida, ancestralidade e solidariedade.

Caso queiramos encaixar a concepg¢ao quilombola na relagcdo com a terra
(propriedade, posse, etc.) no paradigma capitalista ou socialista/comunista
encontraremos dificuldades, com certeza. Talvez, em primeira vista, o quilombismo

pareca mais proximo ao socialismo e, da mesma forma, parece confirmar o arcabouco
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tedrico do Decreto n°® 4887/2023 e de alguns teoricos, como por exemplo, Clovis
Moura.

Quanto ao Decreto n® 4887/2003, sua perspectiva é coletivista.

A titulacdo prevista neste Decreto serd reconhecida e registrada mediante
outorga de titulo coletivo e pré-indiviso as comunidades a que se refere o art.
20, caput, com obrigatoria inser¢do de clausula de inalienabilidade,
imprescritibilidade e de impenhorabilidade (Brasil, 2003, artigo 2°, caput).

Tanto no artigo 2° quanto na viséo geral do documento a abordagem guarda
sempre o alcance coletivo. A comunidade € compreendida como um todo, regida por
uma associacao que lhe representa, gesta e controla. A propriedade € coletiva e “pro-

7

indivisa”. Sua garantia de permanéncia €é selada pela -caracterizacdo de
“‘inalienabilidade”, “imprescritibilidade” e "impenhorabilidade".

N&o resta duvida de que, em matéria coletiva, o Decreto atende muito bem a
garantia do direito sobre a terra de permanéncia, seguranca e estabilidade. Isto é
fundamental, tanto em um contexto de reparacdo historica, como de balizamento
sécio-politico-juridico em ambito nacional. Todavia, o fato de se referir apenas a um
decreto ndo deixa de ser também uma fragilidade. Neste sentido, talvez seja
necessario promover um carater legal hierarquico maior a esse instrumento juridico,
no minimo como lei ordinaria ou complementar.

Quanto ao aspecto individual o Decreto ndo faz nenhuma referéncia, parte da
perspectiva de que a comunidade quilombola € um Unico ser, homogéneo e articulado.
Sendo assim, é fundamental explicar que as comunidades tradicionais também lidam
com conflitos e disputas internas, sendo que até ha casos de cooptacao de seus
membros por agentes externos (politicos, econdmicos etc.)

Na verdade, o proprio processo escravizador era especialista em fomentar a
divisdo entre as pessoas negras e até mesmo contava com isso. Um dos métodos que
utilizava era o de separar os/as escravizados/as de mesma lingua, agrupando-o0s com
outros/as de linguas diferentes. Desta forma, dificultava a comunicacgéo e forgava a
utilizag&o da lingua portuguesa.

N&o havendo relacdes familiares entre eles/as menores eram o0s vinculos
afetivos, o que reduzia os riscos de rebelido. Considerando a possibilidade de que

muitas dessas pessoas pudessem ter algum tipo de rivalidades bélicas entre seus
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territérios de origem, o fato de estarem forcosamente juntas ndo proporcionava a
criacao de vinculos ou estratégias de defesa.

A pintura 1, a seguir, do pintor alemé&o Johann Moritz Rugendas (1820), ilustra
bem a diversidade entre africanos/as escravizados (Neres, 2016, p. 31)%.

Pintura 1 — Diversidade étnica entre africanos escravizados

Fonte: Rugendas, 1820.

A divisdo como método de controle foi utilizada em larga escala, como bem
defende o tedrico escravista William Lynch (1712). Segue um trecho de sua famosa

carta:

Enquanto Roma usava cordas e madeira para crucificar grande namero de
corpos humanos pelas velhas estradas, vocés aqui usam as arvores e cordas.
Eu vi um corpo de um escravo morto balangando em um galho de &rvore a
algumas milhas daqui.

Vocés ndo estdo sO perdendo estoques valiosos nesses enforcamentos,
estdo tendo também levantes, escravos fugindo, suas colheitas sdo deixadas
no campo tempo demais para um lucro maximo, vocés sofrem incéndios
ocasionais, seus animais sdo mortos. Senhores! Vocés conhecem seus
problemas; eu ndo estou aqui para enumera-los, mas para ajudar a resolvé-
los!

Tenho comigo um método de controle de escravos negros. Eu garanto que
se vocé implementar da maneira certa, controlard os escravos no minimo
durante 300 anos. Meu método é simples e todos os membros da familia e
empregados brancos podem usa-lo.

Eu seleciono um nimero de diferencas existentes entre os escravos; eu pego
essas diferencas e as faco ficarem maiores, exagero-as. Entdo eu uso o

28Este quadro do pintor alemao Johann Moritz Rugendas, pintado em 1820, registra as imagens de
pessoas africanas escravizadas de dez etnias: 1- Angola, 2- Congo, 3- Benguela, 4- Monjolo, 5-
Cabinda, 6- Quiloa, 7- Rebolo, 8 e 9- Mo¢cambique e 10- Mina.
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medo, a desconfianc¢a, a inveja, para controla-los. Eu usei esse método na
minha fazenda e funcionou; ndo somente la, mas em todo o Sul.

Pegue uma pequena e simples lista de diferencas e pense sobre elas. Na
primeira linha da minha lista esta “Idade”, mas isso s6 por que comega com
a letra “A”. Na segunda linha, coloquei “Cor” ou “Nuances”. Ha ainda,
“inteligéncia”, “tamanho”, “sexo”, “tamanho da plantagdo”, “status da
plantagao”, “atitude do dono”, “se mora no vale ou no morro”, “Leste ou
Oeste”, “norte ou sul”, se tem “cabelo liso ou crespo”, se € “alto ou baixo”.
Agora que vocé tem uma lista de diferencas, eu darei umas instrucdes, mas
antes, eu devo assegurar que a desconfianca é mais forte do que a confianca
e que a inveja é mais forte do que a adulacéo, o respeito e a admiracéo.

O escravo negro, apos receber esse endoutrinamento ou lavagem cerebral,
perpetuara ele mesmo, e desenvolvera esses sentimentos, que influenciaréo
seu comportamento durante centenas, até milhares de anos, sem que
precisemos voltar a intervir. A sua submisséo a nos e a nossa civilizagao sera
ndo somente total, mas também profunda e duravel.

N&o se esquecam g vocés devem colocar o velho negro contra o jovem negro.
E o jovem negro contra o velho negro. Vocés devem jogar o negro de pele
escura contra o de pele clara. E o de pele clara contra o de pele escura. O
homem negro contra a mulher negra.

E necesséario que os escravos confiem e dependam de NOS. Eles devem
amar, respeitar e confiar somente em nés (William Lynch, 1712).

Este método de implantacdo da divisdo, seja por meio de favorecimentos
financeiros, postos de trabalhos, disseminacdo de fake news e outros instrumentos
esta mais que atualizado. O método Lynch funcionou muito bem e continua a causar
muitos estragos. As comunidades quilombolas, assim como outras de povos
tradicionais, carecem de apoio do Estado e da sociedade para lidar com os varios
tipos de seducdes (Neres, 2016).

Portanto, ha necessidade de encontrar mecanismos de fortalecimento tanto das
comunidades em ambito coletivo, bem como a cada pessoa e sua familia, de forma
gue as relacfes externas e internas ndo sejam téxicas e sim convirjam a consolidagéo
dos direitos em sua plenitude. Um olhar unicamente coletivista ndo capta a
complexidade dessas comunidades e muito menos contribuira a um entendimento
pleno de sua cosmopercepcao.

Essa percepcéo pluriversal quilombola nos revela uma contradicdo bastante
evidente no dia a dia de sua quilombidade. Por um lado, temos um sistema capitalista
essencialmente liberal em sua teoria, mas profundamente limitador em sua pratica.
Este sistema € o que leva restricdo as comunidades, edifica cercas, muros, fortalezas,
dificulta o transito livre de pessoas e dificulta até mesmo 0 acesso a recursos naturais
(agua, frutos silvestres, plantas medicinais e pastos coletivos).

Por outro lado, um sistema socialista, teoricamente mais controlador, parece

interagir melhor com o livre deslocamento das pessoas, suas relagcdes humanas e


https://informativocentroculturalhumaita.wordpress.com/
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cosmicas, bem como o0 seu acesso a recursos naturais. Contudo, esse mesmo
paradigma questiona o sentido e o valor das raizes étnicas e identitarias dos povos

tradicionais. Esta realidade dialética € bem expressa no texto a seguir.

A partir das entrevistas realizadas conclui-se que o0s oponentes ao
quilombismo advogam para si o direito a propriedade privada e defendem os
fundamentos capitalistas. Todavia, entre os quilombistas, embora ndo haja
uma defesa explicita do socialismo, demonstram-se adeptos a legislacédo e
aos tramites legais de oficializacéo do quilombo e ndo deixam de demonstrar
simpatia por atividades coletivas, como os mutirdes, por areas comuns e por
liberdade de deslocamento, com reducéo das cercas e dos muros (direito de
ir e vir). Enquanto os capitalistas dentro do territério arrogam o direito de ir e
vir para garantir a propriedade privada, os quilombistas exigem o mesmo,
porém, com finalidade diferente - algo que incide na reducao do poder sobre
o dominio particular. Para os capitalistas, ndo poder vender as terras atenta
contra a liberdade de deslocamento. Ja para os defensores quilombolas, sao
os instrumentos de controle de posse (cercas, muros, fechamento) que
comprometem a observancia do principio das liberdades individuais (Neres,
2016, p. 110).

Fato é que a percepcdo quilombola parece ter uma medida mais justa em
relacdo as articulacdes da vida: consegue perceber e balancear a gravidade de suas
necessidades e as de seus semelhantes, sabe perceber a medida de seus direitos e
a dos demais. Um quilombola, por exemplo, n&o vé problema em compartilhar seus
bens com alguém que peca por estar necessitado ou até mesmo por querer apenas
desfrutar de algo interessante.

Um quilombola tradicional é capaz de compartilhar suas producdes pelo
simples prazer de ver alguém se deliciando com algo bom ou ainda demonstrar a
grandeza daquilo que produz. Isto pode ser uma semente especial, um fruto apetitoso
ou um n’golo?® bem refinado. Este tipo de relacdo demonstra uma conexdo profunda
com a natureza, consigo mesmo e com as pessoas. Vé-se capaz de produzir,
aprender, reconhecer, compartilhar e também de ser receptivo com seus
semelhantes, entendendo que eles sédo portadores das mesmas sensibilidades.

Mas a situacéo pode ser vista também em outra dire¢cdo. No Quilombo Mesquita
h& pouca coisa que desagrada as pessoas quanto ao fato de alguém mexer em algo
que ndo € seu sem a devida permissdo. Seja roubo, furto ou empréstimo sem
autorizacao, trata-se de algo abjeto e compromete seriamente a moral de alguém.

Alguém se apossar de algo sobre o qual ndo tenha nenhum merecimento ou

29 Bebida tipica do Quilombo Mesquita na Cidade Ocidental (GO) feita a base de cachaca, quiabo-de-
angola (hibisco) e acucar.
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permissao é visto sempre como desprezivel, que ndo cabe no rol dos costumes locais
e, portanto, deve ser sempre rejeitado.

Tem-se, portanto, que as pessoas possuem ciéncia de sua tangibilidade e
transitoriedade em relacdo a propriedade da terra (e de outros bens), guardam
reconhecimento e amor a ancestralidade que preservou e transmitiu os multiplos
beneficios, compreendem a grandeza da convivéncia e compartiihamento dos
beneficios e responsabilidades da comunidade. Mas, por outro lado, arrogam a si 0
direito de autoridade sobre algo do qual dedicou cuidado, atencédo e esforco, nao
importa se isso tem 0 nome de propriedade, posse, direito de uso ou de usufruto.

Quando a compreensao tedrico-juridica de que se trata de terras a serem
tituladas como coletivas, as relagbes, na pratica, continuam as mesmas e com as
mesmas exigéncias. Desta forma, h& necessidade dos mesmos lacos de
solidariedade, responsabilidade, reconhecimento dos méritos de cada pessoa,
compromisso e honestidade. Consequentemente, ha necessidade de melhor
explicitacdo do que significa ser uma propriedade coletiva e mais ainda (devido a
caréncia tedrico-juridica) de como se da a garantia dos direitos individuais, familiares
e até da natureza.

Uma percepcdo muito similar a essa é apresentada por Anténio Bispo (2015)

em relacdo a sua comunidade natal. Diz ele.

Eu nasci no ano de 1959 no vale do rio Berlengas, numa comunidade
chamada Pequizeiro, que fazia parte do conjunto de comunidades que
formavam o povoado Papagaio, hoje municipio de Francinépolis, Estado do
Piaui. Nessa regido o uso da terra era demarcado pelas praticas e cultivos.
Isso era tao forte entre nds que, apesar das pessoas mais velhas possuirem
alguns documentos de propriedade, esses s6 tinham valor para o Estado.
Para nds o que valia era os perimetros que chamavamos de extrema,
demarcados pela nossa capacidade de cultivar e de compartilhar. Tanto é
gue a nossa roga era emendada com tantas outras rogas que a chamavamos
de roca de todo mundo. E nés podiamos pescar nos riachos e lagos,
podiamos extrair frutos nativos e até cultivados, sem precisar pedir permisséo
a quem os cultivava. A consideracdo que deviamos era avisar o que tinhamos
extraido. Talvez, por isso, até hoje muitas pessoas ndo entendam porque
presenteavamos até os desconhecidos com o que tinhamos de melhor nas
nossas rocas (Bispo, 2015, p. 81-82).

Como pode ser verificado, ha um padréao ético consensuado tradicionalmente:
“a consideragao que deviamos era avisar o que tinhamos extraido” (Bispo, 2015, p.
81-82). Os bens da natureza e os produtos do trabalho sdo compreendidos como

beneficios disponiveis de forma coletiva, mas também os esforgos individuais e a
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autoridade sobre algo séo assegurados, uma vez que € necessario “avisar” sobre o
gue extraiu. Parece que aqui ha um link perfeito entre a dimenséao coletiva, grupal e
individual, sem nenhuma supervalorizagdo ou diminuicdo de uma dimensdo em
relacdo as outras (Bispo, 2015).

Fato é que, em sua maioria, as comunidades tradicionais, como os quilombos,
conseguem articular bem as multiplas dimensdes, principalmente as de necessidades

bésicas, como se observa na citagéo:

Nem todo mundo tinha material de pesca. Por isso, uns jogavam tarrafas, uns
mergulhavam para desenganchar, uns colocavam os peixes na enfieira, etc.,
de forma que todos participavam. Independente da atividade desempenhada
por cada um, no final todas as pessoas levavam peixes para casa e a medida
era o que desse para cada familia comer até a proxima pescaria. Seguindo a
orientacdo das mestras e mestres, ninguém podia pescar para acumular, pois
melhor lugar de guardar os peixes € nos rios, onde eles continuam crescendo
e se reproduzindo (Bispo, 2015, p. 82).

Ainda nessa linha de reflexdo h& outro aspecto digno de nota, a forma
pluriversal em que os trabalhos sé&o realizados nos quilombos, diferentemente do
trabalho de larga escala, setorizado e departamentalizado (industria, monocultura),
pois os/as quilombolas trabalham a terra de forma totalizante. Isto significa que as
pessoas que preparam a terra sdo as mesmas que plantam, colhem, transformam
(fazem a farinha, a rapadura) e desfrutam de suas producdes.

Por conseguinte, dificilmente ocorre que um/a produtor/a quilombola ndo seja
também consumidor de sua producédo, a ndo ser nos casos em que trabalham para
outros em condicfes assalariadas. Mas, na maioria dos casos, quem produz também
consome, compartilha ou comercializa. E assim vem um outro registro: raramente
guem planta come sozinho, o desfrute costuma ser coletivo.

Aqui parece encaixar bem a forma em que Ramose (2005) define a
remuneracdo do trabalho na cosmovisdo africana pré-colonial. Como ja dito
anteriormente, na visdo desses povos subsaarianos, a remuneracdo de um
trabalhador ndo se destina apenas a ele, precisa atender as necessidades da familia
ampliada. Este beneficio tem que ser proporcional as pessoas que dependem dele
para sua subsisténcia. O valor ndo se calcula por hora, mas sim por vida.

Essa cosmopercepc¢ao vivenciada em Mesquita pode ser explicada com aquilo
que defende Clévis Moura (1986).
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A organizacdo dos quilombos era muito variada, dependendo do espaco
ocupado, de sua populacdo inicial, da qualidade de terreno em que se
instalavam e das possibilidades de defesa contra as agressdes das forcas
escravistas. Aproveitavam-se desses recursos naturais regionais, e 0s
exploravam ou industrializavam, dando-lhes, porém, uma destinacéo
diferente no setor da distribuicdo. Ao invés de se centrarem na monocultura
que caracterizava a agricultura escravista, que também monopolizava a
producdo na médo dos senhores, os quilombos praticavam uma economia
policultora, ao mesmo tempo distributiva e comunitaria, capaz de satisfazer
as necessidades de todos os seus membros. Enquanto na economia
escravista a producdo fundamental e mais significativa era enviada para o
mercado externo, e a populacdo produtora passava privacdes enormes,
incluindo-se o pequeno produtor, o branco pobre, o artesdo e outras
categorias, que eram esmagados pela economia latifundiario-escravocrata,
nos quilombos, o tipo de economia comunitéria ali instalado proporcionava o
acesso ao bem-estar de toda a comunidade (Moura, 1986, p. 45).

Ressalta-se ainda que os quilombos inauguraram um formato inovador de
sociedade, talvez algo proximo do que Darcy Ribeiro (de maneira excessivamente

otimista) chamou de democracia racial, conforme se discorre a seguir:

As afirmacdes acima levam-nos a uma série de considera¢fes gerais sobre
a funcéo dos quilombos como nddulos de resisténcia permanente ao sistema
escravista. Ndo podemos, por isso, deixar de salientar que, durante todo o
transcurso de sua existéncia, eles foram ndo apenas uma for¢a de desgaste,
atuando nos flancos do sistema, mas, pelo contrario, agiam em seu centro,
isto é, atingindo em diversos niveis as for¢as produtivas do escravismo e, ao
mesmo tempo, criando uma sociedade alternativa que, pelo seu exemplo,
mostrava a possibilidade de uma organizacéo formada de homens livres.
Essa perspectiva que os quilombos apresentavam ao conjunto da sociedade
da época era um “perigo” e criava as premissas para reflexdo de grandes
camadas da populacdo oprimida (Moura, 1986, p.47).

N&o deixando de acentuar a presenca em maior numero e importancia das
pessoas negras, 0s quilombos eram também compostos por muitos outros segmentos
oprimidos do periodo colonial: indigenas, pequenos produtores, fugitivos do fisco etc.

Retornando ao Quilombo Mesquita, uma outra situacdo demonstra com
propriedade a pluriversalidade das relacdes. E o caso dos pousos de folias. A
celebragéo das folias € antiga e generosa nessa comunidade. S&o elas: Folia de Reis
e de Sao Sebastido (celebradas no més de janeiro), Folia do Divino Espirito Santo
(agosto), Folia de Nossa Senhora da Abadia (agosto) e Folia de Nossa Senhora
Aparecida (outubro). As folias do Divino e de Nossa Senhora da Abadia sdo as mais
participadas, embora as outras também tenham uma boa participacao.

Estes eventos, para que acontecam, carecem de muita gente envolvida, seja
na preparacdo da infraestrutura, logistica ou na execucdo dos proprios rituais

(cantorias, dancas, etc). Uma boa parte das atividades ocorre no pouso de folia, uma
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residéncia anfitrid que recebe os folides, as insignias do/a santo/a celebrado/a e os/as
convidados/as. As pessoas rezam, se alimentam, se divertem e repousam nesse local.

Mesmo que se trate da residéncia de alguém que acolhe, as despesas e 0s
trabalhos sdo bem compartilhados. Muitas pessoas doam alimentos, materiais de
consumo, tempo e criatividade. O local é cuidadosamente preparado e enfeitado, 0s
alimentos séo feitos com esmero e fartura, de maneira que seja preservada a boa
qualidade, assim como a quantidade suficiente, independentemente da quantidade de
pessoas presentes.

A participacéo é aberta a todas pessoas em todas as atividades pertinentes da
celebracdo como rituais, dancas, alimentacao e convivéncia e ninguém paga hada por
isso. Todavia, a medida em que as pessoas convivem, se envolvem e/ou tomam
conhecimento da importancia desses acontecimentos acabam por assumir as
responsabilidades de sua continuidade. Assim, voluntariam-se a serem anfitrids nas
préximas edicdes, aléem de se comprometerem cada vez mais com as necessidades
garantidoras da continuidade da festa.

Sendo assim, o evento é favoravel tanto a quem acolhe quanto a quem é
acolhido porgue ha um compartilhamento muito forte de boas energias, criatividade,
disponibilidade e fé. A pessoa anfitridi ndo se sente sO diante de tamanha
responsabilidade, nem as demais pessoas sentem-se ignoradas, indesejadas ou
isentas de responsabilidade, pois ha uma confluéncia profunda de intencdes e

realizagoes.

4.4 PLURIVERSALIDADE DA ANCESTRALIDADE QUILOMBOLA

Conforme visto anteriormente, o alcance da ancestralidade ultrapassa o0s
limites do humano, sendo que atinge as conexdes do mundo cdésmico, considerando
as multiplas influéncias que acometem as dimensdes intergeracionais. A
ancestralidade compreende elementos biofisicos, genéticos, psiquicos e até
espirituais (para quem acredita).

Como muito debatido, a teoria de Ramose contempla a ideia de mortos-vivos e
uma relacdo holistica do ser. Conforme narra o autor, para que alguém fosse
considerado da comunidade, os africanos antigos tinham um conjunto de rituais de

iniciacdo dos quais as pessoas deveriam se submeter. Nestes rituais, por um lado,
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cada novo membro era incorporado ao mundo de seus ancestrais e, por outro, recebia
como investidura a missao que deveria desenvolver durante sua vida terrena.

Portanto, além de nascer dentro de um grupo étnico, a pessoa precisa ser
acolhida e reconhecida pela comunidade. Neste contexto, a aceitagdo do novo
membro significa um acolhimento de toda a comunidade, dos mais velhos aos mais
novos e, mais ainda, dos ancestrais falecidos (mortos-vivos), dos quais a vontade
deveria ser interpretada.

Diante disso, pode-se perceber a ocorréncia simultanea na ancestralidade de
elementos socioculturais, psiquicos e até espirituais, além dos genéticos. Trata-se,
portanto, de um conjunto amplo do qual a pessoa precisa ter ciéncia, ser aceita e
aceitar. S8o varios elementos atuando ao mesmo tempo, sejam eles referentes ao
conhecimento da historia, do senso de pertencimento e da seguranca de ser acolhido
em uma realidade na qual se vé herdeiro de valores e beneficios, mas que precisa
dispor-se a contribuir com a continuidade do legado. Sua identidade é moldada
conjuntamente com a missao recebida.

Esta forma de manifestacdo da vivéncia ancestral é semelhante nas
comunidades quilombolas. Embora os rituais ndo ocorram da forma antiga como, por
exemplo, derramamento de sangue, esses eventos sdo recorrentes, principalmente,
por meio de cerimdnias religiosas (cristianismo e religiées afro-brasileiras).

No Quilombo Mesquita os tracos de ancestralidade sdo muito acentuados. O
caso dos cemitérios ilustra bem isso. O territério demarcado do Quilombo Mesquita é
composto de apenas 4.200 hectares, havendo um centro mais populoso, alguns
ndcleos menores e a maior parte de espacos isolados, florestas e areas de cultivo.

Neste espaco relativamente pequeno hd uma totalidade de oito cemitérios de
adulto e um de criancas (cemitério dos anjinhos). Para uma populacdo de
aproximadamente 3.000 pessoas habitando em uma &rea ndo muito grande nao
parece haver justificativa para a existéncia de um namero tdo grande de cemitérios.

Mas ha algumas situacfes que talvez expliguem melhor esse fato. A primeira
parece ser mesmo a consciéncia dos vinculos ancestrais e isso faz com que as
pessoas queiram ficar perto de seus parentes, mesmo apés a morte. Significa que a
morte ndo rompe o0s sentimentos de pertencimento e a sensacao de estar em
constante interagcdo. Possivelmente, o sentimento de conex&o ancestral apds a morte
pode ser até mais fortalecido, visto que a morte atribui ao ser um aspecto de

transcendéncia.
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Este novo status traz em si a sensacao de que esses entes queridos passam a
ter maior poder e possibilidade de acao. Isso, por sua vez, pode ser revertido em
defesa da familia, na orientacdo da consciéncia para a tomada de decisdes, na
protecdo dos bens para que haja prosperidade, na preservacdo da saude, unido da
familia e garantia de sua continuidade.

Percebe-se nesse Ultimo aspecto (garantia de continuidade) algo bem
paradoxo: a morte tida sempre como o decreto de finalizagdo de tudo, em tal caso,
caracteriza-se como a garantia de continuidade tanto do grupo, quanto de todas as
condicBes ambientais. Considerando que a vivéncia de um ser humano dependa da
coexisténcia da natureza, garantir a vida humana significa também a preservacéo da
existéncia dos demais, quer dizer, vida para todos.

Temos que o status de morto ndo representa derrota, mas sim, elevacao.
Morrer significa adquirir condi¢cdes sobrenaturais com possibilidade de intervencéo em
todas as dimensdes, inclusive na natureza. Os entes queridos falecidos podem entéo
ajudar na garantia da chuva, do controle das pragas, da saude, da paz e da
prosperidade.

A segunda explicacdo que parece também bastante Obvia é o fato (ja aludido
acima) de que o agrupamento dos escravizados ndo se deu de forma alinhada, em
harmonia com as tendéncias étnicas dos/as africanos/as expatriados. Torna-se
bastante comum encontrar situacbes de conflito entre quilombolas, sendo que
algumas perduram e perpassam geracOes. Isto € verificavel de forma explicita no
Quilombo Mesquita.

A comunidade, formada a partir de trés senhoras ex-escravizadas estabeleceu
suas bases a partir de quatro familias-troncos: Pereira Braga, Pereira Dutra, Teixeira
Magalhdes e Lisbhoa da Costa (apesar de todos 0s nomes serem portugueses, as
familias sdo marcantemente negras). Estas quatro familias, ja com muitas outras
agregadas, ocupam a totalidade do territorio quilombola, de forma que é possivel
identificar os trechos de maior presenca de membros de uma ou outra familia.

Historicamente, criou-se um tipo de rivalidade entre a parte sul e a norte do
territorio. A parte sul (chamada de “rabeira” por sua posigao geografica mais baixa),
em oposigao a regido norte (mais alta, chamada de “forquilha” por haver duas estradas
em forma de forquilha). Alguns conflitos ocorridos na comunidade foram motivados ou

agravados por essa divisdo, o que afetou o estabelecimento dos proprios cemitérios.
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Diante disso, é possivel identificar, por exemplo, os cemitérios dos “Pereira Braga”,
dos “Lisboa da Costa”, dos “Teixeira Magalhaes”, dos “Dutra” e assim por diante.

Assim, é perceptivel que a ancestralidade ndo herde apenas coisas boas, ao
contrario, pode ocorrer a existéncia de muitos elementos negativos, principalmente
guando se trata de algo motivado e/ou alimentado. Estas tensfes, hoje em dia, séo
amplamente potencializadas por meio das acfes de cooptacdo capitaneadas pelo
poder politico e econdmico locais, fato que muito tem prejudicado o processo de
regulamentacdo do seu proprio territorio quilombola junto aos 6rgdos de Estado
(Neres, 2016).

N&o obstante, a dimensdo ancestral no Quilombo Mesquita é explicitada de
forma direta, seja ela no sentido vertical (avo-filha-neta) ou “oncestral” (relagdes
concomitantes, colaterais). As pessoas, em sua maioria, sdo conhecidas por seus
vinculos familiares como fulano, filho de beltrano, primo de fulana e assim se segue.
A relacéo de parentesco é sempre muito evidente e acentuada.

Talvez por isso a construcdo das arvores genealdgicas nao seja uma missao
extremamente ardua de se fazer. Uma boa conversa com alguém adulto,
preferencialmente mais idoso, € suficiente para uma boa compreensdo dos lacos
familiares que compdem a teia local, tendo em conta que apos quase trés séculos de
histéria, sdo muitos os entrelacamentos. Apresentam-se alguns exemplos nos

fluxogramas das figuras 4, 5 e 6, a seguir.

Figura 4 — Fluxograma da genealogia dos descendentes de Maria Abadia

Fonte: Elaboracéo propria, 2016.



Figura 5 — Fluxograma da genealogia dos descendentes de Martinha Pereira Braga

Fonte: Elaboracéo propria, 2016.

Figura 6 — Fluxograma da Genealogia dos descendentes de Maria Pereira Dutra

Fonte: Elaboragéo propria, 2016.
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O amplo reconhecimento dessas linhagens ancestrais tem multiplas
consequéncias além das prerrogativas identitarias reconhecidas de seus membros e
dos seus direitos de heranca: favorece o direito de lideranca sobre alguma entidade
civil ou religiosa, concede certo status profissional, assegura e guarda valores
culturais (receitas, pericia em fazer algo), além de beneficiar algumas carreiras que
dependam de escolhas por meio de sufragios (politica partidaria e similares).

Conguanto muitos sejam os beneficios da ancestralidade na comunidade, ndo
deixa de haver, por sua feita, alguns infortnios. E o caso de quem tenha relacées de
proximidade com alguém que cometeu algum delito mais sério ou que ndo atendeu as
expectativas com relacdo a prestacao de algum servico ou atividades de certa
exigéncia técnica. De qualquer forma, como quase tudo nessa vida, as conexdes
ancestrais ndo portam apenas beneficios. Por uma razdo ou outra, ou até sem
nenhuma razao aparente, as coisas podem tomar significados diferentes, basta que
as circunstancias também mudem.

Um exemplo de mudanca (positivamente falando) tem sido em relagdo a
guestao quilombola. Antigamente a sociedade encarava de forma totalmente negativa
a existéncia de um quilombo e mais ainda a “audacia” de alguém se manifestar
quilombola. Com o passar dos anos, com o advento de novas ideias e maior
manifestacdo do espirito, essa percepc¢do mudou muito. Desconsiderando o interesse
e a mesquinharia de alguns grupos de poder e de pessoas cooptadas, a maioria da
sociedade (inserindo ai os/as quilombolas) ja percebe a quilombidade como um fator
importante a evolucdo do espirito humano e da vida césmica, sendo uma nova

realidade.

45 A PERSPECTIVA DINAMICA DO SER EM UMA COSMOPERCEPCAO
QUILOMBOLA

A concepcéao dinamica do ser na perspectiva de Ramose — quando apresenta
e explana a realidade do ubu e do ntu e, ademais, quando expde as perspectivas da
linguagem reomodal — é bem consonante a cosmopercepc¢do quilombola. Estas
similaridades se revelam evidentes diante de uma pesquisa razoavelmente

direcionada.



132

A perspectiva dinamica do ser, um dos temas centrais desta pesquisa, reflete
a realidade em um movimento constante entre o “ja” e o “ainda nao”. Retornando a
palavra ubuntu, ubu que diz respeito ao ser em geral voltado sempre a realizagéo, por
sua vez é ntu. Desta forma, temos um ser que ja € (sem ser totalmente) e um ser que
ainda nao é (ja sendo). Todavia, se por um lado tem-se 0 ser que € sem ser e, por
outro, o0 ser que ainda nao € sendo, conclui-se que o ser esta em continua busca de
sua plenitude a qual se encaminha na conexao das duas realidades (ubu e ntu).

Este encontro dialético da realidade ja presente, mas sempre voltada a uma
nova manifestacdo, realiza-se principalmente por meio da ancestralidade; ela é o
elemento conector que da ordem a teia da existéncia em perspectiva ancestral e
“oncestral”; isso dentro de uma dindmica temporal constante que, de certa forma,
relativiza a fragmentacdo de passado, presente futuro. A eterna interligacdo das
realidades faz com que a existéncia flua em sentido pleno e insaciavel no horizonte
reomodal do ser “sendo”.

Esta realidade incorpora a cosmopercepcdo quilombola identificavel em
multiplas manifestagfes: ciéncia e consciéncia da teia ancestral, a existéncia da luta
como algo incorporado a vivéncia do dia a dia, a dinamica fluida do tempo e a guarda
atualizada do cabedal cultural. Visto que ja refletimos bastante sobre a ancestralidade,
vamos nos limitar agora aos trés outros aspectos.

A dindmica da luta incorporada a vivéncia do dia a dia. Talvez poucas
realidades sejam tdo marcantes na vida quilombola do que a necessidade da luta.
Olhando o passado encontra-se um historico de luta pela sobrevivéncia, pela
liberdade e por direitos basicos como o acesso a terra. Se o foco é o presente, a luta
concentra-se na defesa do territério, da seguranca alimentar, educacdo, saude e
combate ao racismo. Mas quando se olha para o futuro a luta parece ser evitar a
repeticdo dos erros histéricos da politica da inimizade®, construir relagtes
antirracistas estaveis, contribuir a sociedade do futuro com muitos de seus valores
(por exemplo, a filosofia ubuntu) ocultados da sociedade pelo racismo individual,
estrutural e institucional.

Contudo, dado que na perspectiva da ancestralidade a dimensao temporal é

mais constancia do que fragmentacéo, talvez seja mais coerente afirmar que todas

30 “Politicas da Inimizade” € uma obra e também terminologia do escritor camaronés, Achille Mbembe
(2017) e diz respeito a préatica hostil e beligerante envolta em questdes raciais presentes nas
sociedades antigas e contemporéneas.
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essas exigéncias da luta quilombola sejam sempre contemporaneas e necessarias. E
a concretizacado explicita e contundente do ser “sendo”, uma verdade persistente,
teimosa e atual, fazendo e perfazendo-se como efetividade ontolégica condicionante
da quilombidade.

A necessidade da luta abarca a defesa da identidade quilombola, seja ela
compreendida como um eu coletivo ou uma coletividade. O proprio termo “quilombola”
€ um ser reomodal, pois anteriormente era tido como algo depreciativo, que fazia
referéncia a sujeitos rebeldes, criminosos e antissociais. Atualmente, essa palavra
representa resisténcia, luta e cidadania.

Mas esta concepc¢do ressignificada ndo representa, de forma nenhuma, a
totalidade. As divergéncias sdo resultantes das acbes estratégicas dos grupos
politico-econémicos interessados na exploracdo dos territérios quilombolas, na
desercéo do grupo quilombola cooptado ou talvez tudo junto na qualidade de produto
final do racismo em suas diversas manifestacfes (individual, estrutural, institucional,
ambiental).

A luta em torno do termo “quilombo” e "quilombola" na qualidade de combate
simbdlico concretiza-se também em proibicdes, perseguicbes funcionais,
manifestacbes violentas. E o que ocorre, por exemplo, no municipio de Cidade
Ocidental (GO), onde se encontra o Quilombo Mesquita. Nesta parte da Federacao
h& proibicdes veladas e explicitas de utilizacdo desses termos nos documentos e
comunicagoes oficiais. Simplesmente “quilombo” e “quilombola” sdo palavras
proibidas pelo governo local quando referidas ao Quilombo Mesquita.

Considerando, todavia, que se trata de uma luta, os/as quilombolas nao
desistem de suas prerrogativas e narrativas. Isto é verificavel explicitamente por meio

das imagens demonstradas nas fotografias 2 a 8:



Fotografia 2 — Placa instalada pelo Governo Federal identificando o Territério Quilombola

Fonte: Autoria prépria, 2015.

Fotografia 3 — Placa pichada e depois desaparecida

Fonte: Autoria propria, 2015.
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Fotografia 4 — Placa instalada pelos/as quilombolas identificando o Territorio Quilombola

Fonte: Autoria propria, 2015.

Fotografia 5 — Placa alvejada e destruida

Fonte: Autoria propria, 2015.
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Fotografia 6 — Placa alvejada e destruida

Fonte: Autoria propria, 2015.

Fotografia 7 — Placa do Grupo Premium instalada com a finalidade de coopta¢éo de quilombolas

Fonte: Autoria propria, 2015.
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Fotografia 8 — Placa de grupo cooptador retirada

Fonte: Autoria propria, 2015.

A perspectiva dinamica do ser na cosmopercepcdo quilombola manifesta-se
também como realidade fluida do tempo. Caso se considere o campo territorial,
ancestral, cultural ou de luta, o tempo quilombola € pluriversal, dialético e reomodal.
Isto pode ser bem explicado tomando, por exemplo, a relacdo tempo e trabalho na
terra.

Aparentemente, a realidade temporal parece algo sempre bem resolvido,
principalmente naquilo que diz respeito as quatro esta¢des (por sinal, um nimero que
inspira sempre exatidao e estabilidade). Apesar disso, para quem lida com a terra, a
realidade é sempre muito incerta. Ha algumas previsdes que podem ser feitas,
baseando-se nos conhecimentos populares e nos cientificos. Apesar disso, a
realidade com a qual se lida é muito incerta, acarretando sempre em uma sensagao
de inseguranca e aventura.

O tempo é sempre um grande fanfarrdao, acreditar nele € um grande risco. Com
ele, a incerteza parece ser a grande verdade. O tempo revela sim, seus segredos,
mas sempre em conta-gotas; mostra-se por um lado e esconde-se por outro. E
possivel prever quando e onde havera chuvas, assim como a presenca do sol, frio e
vento. Contudo, a previsdo nao é garantia. Sabendo disso, quem trabalha a terra
precisa estar disposto/a refazer os planos a cada nascer do dia, pois a surpresa pode
bater a porta.
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Esta mesma dinamica € observada em relacdo aquilo que se produz, as
receitas e espécies que se cultiva. Alguns elementos permanecem e se consolidam
com o passar do tempo, outros ndo. Tratando-se do Quilombo Mesquita, temos o caso
do quiabo-de-angola, conhecido também por cuxa, vinagreira, azedinha, hibisco.
Tradicionalmente se cultiva uma espécie originaria da Africa e da Asia. E uma planta
muito versatil, utilizada para se fazer tanto comidas, quanto bebidas.

Apesar de se tratar de uma producdo muito estavel, ultimamente tém ocorrido
algumas inovagbes. Por meio de parcerias feitas com a Empresa Brasileira de
Pesquisa Agropecuaria (Embrapa) local foi possivel a aquisicdo de novas espécies e,
atualmente, aquilo que se reduzia ao cultivo de uma Unica espécie agora sao ao
menos quatro tipos diferentes. Além disso, ha ainda a possibilidade de aquisicao de
uma quinta espécie, autoctone do Senegal. Seguem as fotografias, de 9 a 12, das

quatro espécies diferentes de quiabo-de-angola:

Fotografia 9 — Quiabo-de-angola tradicional

Fonte: Autoria propria, 2023.



Fotografia 10 — Quiabo-de-angola umé (gigante)

Fonte: Autoria prépria, 2023.

Fotografia 11 — Quiabo-de-angola verde

Fonte: Autoria propria, 2023.
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Fotografia 12 — Quiabo-de-angola roxo

Fonte: Autoria propria, 2023.

Sendo assim, uma pratica centenaria, rica, diversificada, baseada em uma
Gnica espécie é agora fortalecida com ao menos mais trés espécies diferentes. O
aumento do potencial produtor agora pode ser estimado por simples deducéo logica,
mas dentro de uma légica que ndo costuma ser extremamente exata.

Em seguimento, um outro aspecto ilustra bem essa dimenséo pluriversal do
ser, trata-se de elementos da cultura e datecnologia. As comunidades quilombolas
sdo ricas em exemplos de recursos tecnolégicos que marcaram épocas e acabaram
sendo incorporados a cultura local (ou até mesmo ultrapassaram suas fronteiras). Foi
0 caso da tecnologia de manipulacdo dos metais, da producdo do acucar, da
construcao dos canais de fornecimento de agua, dos monjolos, roda d’agua e outros
mais.

O monjolo, que por sinal € o nome de uma etnia africana, foi uma tecnologia
vastamente usada e ainda hoje pode ser encontrada mesmo ap6s o advento dos
equipamentos elétricos. Sua proposta de solucdo de problema nem s6 faz memoria
aos tempos imemoriais, mas também demonstra sua aplicabilidade atual na qualidade
de uma tecnologia simples, cuja forma de energia utilizada ndo provoca nenhum dano

ambiental, conforme ilustram as fotografias 13 e 14.
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Fotografia 13 — Grupo de resgate cultural quilombola inspecionando um monjolo antigo

Fonte: Autoria prépria, 2015.

Fotografia 14 — Sinfronio Lisboa da Costa, quilombola

gl

Fonte: Autoria Daiane de Souza, 2015.

O senhor Sinfrénio Lisboa da Costa é quilombola, construtor de engenhos,
produtor de rapadura, melado e agucar. Seus descendentes continuam a sua arte,
hoje em dia fazendo uso de engenhos elétricos.
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A producao da marmelada, como mostra a fotografia 15, € uma combinacéo de
antigas e novas tecnologias no processamento da massa e na producao das caixinhas

para embalagem.

Fotografia 15 — Produ¢édo da marmelada

Fonte: Autoria Daiane de Souza, 2015.

Logo, temos a constituicdo de uma cosmopercepcao pluriversal da realidade
da qual o tempo € percebido em sua dinamicidade, mas que nunca se manifesta por
meio de ruptura ou fragmentacdo. A realidade se coaduna bem no decurso de
elementos antigos, novos ou atualizados. E, da mesma forma, a luta se compde de
antigos e novos elementos porque assim também € a opressao. Esta € a realidade

quilombola, bem como da luta antirracista: tensa, intensa e continua.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

As necessidades cronoldgicas, profissionais e académicas nos colocam diante
da obrigacao de estabelecer um planejamento de inicio, meio e fim para os trabalhos
de investigacdo e escrita e assim precisamos proceder. Isto ndo significa o fim da
pesquisa, mas apenas a conclusdo de uma fase, com perspectivas de inicio de uma
outra.

Um trabalho de investigacao da vida, obra e pensamento de Mogobe Bernard
Ramose ndo parece ser algo esgotavel no periodo simples de um curso de pos-
graduacédo, por mais respeitavel que seja. O ser Mogobe Ramose manifesta-se nas
dindmicas do tempo, dos escritos, dos encontros, vivéncias e siléncios. E expressio
viva do ubu e do ntu, ndo se trata de um objeto de pesquisa, mas sim de uma
existéncia humana e cosmica capaz de compartilhar, mas também reter, sua dinamica
reomodal atrai, convence, arrasta e questiona.

Com isso, buscando atender as necessidades de encerramento dessa fase de
pesquisa e compartiihamento, faz-se oportuno acentuar alguns elementos da
caminhada feita até aqui. Tendo em consideracdo o problema de pesquisa, o qual
pergunta “como se da a compreenséao pluriversal do ser nesse alicerce teorico da
filosofia ubuntu na estrutura filoséfica de Mogobe Ramose e onde identificar sinais
expressivos de sua evidéncia no Quilombo Mesquita?”, certas evidéncias podem ser
aqui destacadas.

Primeiro, parece possivel afirmar que a pluriversalidade do ser na teoria de
Mogobe Ramose manifesta-se explicitamente nas principais dimensdes da vida
cosmica: natureza, ancestralidade, humanidade, sociedade, saude, direito, economia
e por ai adiante. Pluriversalidade expressa-se de maneira dindmica na perspectiva do
“ser sendo”, em dinamicas micro, macro e plurais, em multiplas conexdes
relativizando, de certa forma, os ditames do tempo e espaco.

Nesta discussdo insere-se também a questdo da competicdo e da
concorréncia, tematicas estruturantes nas multiplas variantes do paradigma liberal.
Segundo nosso pensador em pauta, a competicao € o principal dogma da globalizagéo
e que, por sua vez, vem desnudada do sentido original da palavra, que néo consistia
na superacdo ou eliminacdo do outro. Consistia, sim, na busca conjunta de solugéao

de um problema.
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Acompanhando a linha reflexiva de Ramose, podemos afirmar que a
competicdo, nas caracteristicas em que concebe o pensamento liberal, ndo consiste
de fato em uma necessidade cosmica insuperavel. Ha algo de maior poténcia que
pode gerar engajamentos muito mais efetivos em matéria de evolucdo e equilibrio
césmico. Trata-se do que podemos chamar de “bonacgio”, perspectiva voltada a
valorizacdo do sempre melhor em cada ser. Trata-se de atitude interna individual,
grupal, ampla ou coletiva de orientar a agcdo sempre em direcdo do melhor possivel,
da superacao dos limites, da realizacdo plena de um “éxtase” do conhecimento,
revolucao, evolucéo e colaboracéo.

A “bonagao” caracteriza-se por ser um elemento propulsor que propicia a
circulacdo de boas energias, possibilita o surgimento de uma disposicao
compartilhada para oferecer sempre o melhor de si, ndo se contentando em dispor
apenas o menor esforco. Ela potencializa a possibilidade de realizacdo dos grandes
feitos, de grandes descobertas, da exploséo plena de um éxtase, da manifestacéo de
um tipo de celebracdo cosmica que dificilmente ocorreria sob o dominio da
competicao.

Refletir na dindmica da pluriversalidade nos coloca na real possibilidade de
compreender em que de fato consiste a humanidade e também identificar com mais
precisao as contradi¢des flagrantes no estabelecimento de paradigmas de conquista,
dominio, ciéncia, desenvolvimento e generalizagcdes. Nem sempre o que se afirma da
humanidade engloba todos os humanos, assim como nem sempre 0s beneficios da
ciéncia e do desenvolvimento se aplicam a todas as pessoas. Mas talvez, a mais grave
e comum de todas as contradicdes seja a sensacdo de direito e poder que o ser
humano se arroga em relacdo ao resto da natureza e da realidade cosmica. Por
alguma razéao, o ser humano foi convencido de que desfruta de capacidade e prestigio
divinal suficientes para dispor e interferir na vida cdsmica como bem entender. Mas
0os sinais desse terrivel engano se manifestam cada vez mais frequentes e
abrangentes.

Todavia, a pluriversalidade pode ser bem identificada nas formas e dinamicas
de vida dos povos quilombolas. Estas comunidades tradicionais mantém, com certa
fidelidade, a guarda e o acumulo de cosmopercepgfes ancestrais, cosmologicas e
metafisicas da existéncia. Nelas € perfeitamente possivel identificar as propriedades
estruturantes de uma realidade holistica a qual o ser se realiza, em multiplas

dimensdes, sejam elas de carater pessoal, grupal, coletivas ou cosmoldgicas. O ser
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gue manuseia a terra, planta e colhe integra-se a realidade da chuva e do vento, do
tempo, das poténcias e caréncias de seus semelhantes, dos quais compartilham os
frutos em forma de venda, compra, doagdo, permuta, consumo coletivo ou entrega a
natureza.

No horizonte da pluriversalidade do ser pudemos também verificar a existéncia
e a importancia da sécio-energia, forca capaz de influenciar positivamente a producao
humana, funcionando como estimulante, energético, forgca mental ou afetiva. A sdcio-
energia manifesta-se na producdo humana como um fator que, a0 mesmo tempo,
potencializa a forca e produz saude mental, fato que a insere no mundo do trabalho,
mas também no do entretenimento. Isto significa dizer que a socio-energia contribui
ao mesmo tempo para aumentar a producao e gerar satisfagéo.

Nesta mesma direcdo podemos falar sobre o eu estendido, uma instancia
comunitaria do eu, uma relacdo profunda de convergéncia que atua na formacéo e
consolidacdo da identidade, direciona os ditames do fazer, mas ndo anula a
possibilidade de autoria, inovacdo e responsabilizacdo. O eu estendido, na
reomodalidade da existéncia, garante as prerrogativas de um ser em continua busca
de aperfeicoamento. Esse eu comunitario impde sua abrangéncia sécio-crono-cultural
vertical (influéncias interativas no fluxo do tempo) e horizontal (influéncias,
convergéncias e dispersfes contemporaneas).

O conceito de eu estendido leva consequentemente ao de direito estendido. O
significado remete as instdncias conectivas da existéncia, das relacdes
condicionantes e umbilicais que caracterizam necessariamente 0Ss seres em
dependéncia, influéncia e interferéncia dos demais. Por isso, 0 que um determinado
ser faz ou deixa de fazer € de pleno interesse dos demais. Se alguém cuida ou agride
0 meio ambiente isso impacta automaticamente no interesse dos demais. A profissao
gue € escolhida e a competéncia que a desenvolve interessa aos demais.

A l6gica da pluriversalidade nos coloca diante do desafio continuo de busca de
equilibrio entre as instancias mais voltadas ao individual, grupal, coletivo ou césmico.
A urgéncia do direito estendido faz com que a necessidade de ajuste dos fundamentos
da liberdade, responsabilidade e equidade sejam cada vez mais dindmicas. Ninguém
pode arrogar o direito individual para gerar danos coletivos, tampouco se utilizar de
finalidades coletivas que danifiqguem as reais necessidades individuais. O ambito do
plural e do individual ndo sédo distintos, em absoluto, dadas as suas conexdes,

verdadeiras amarras da existéncia. Portanto, a gestdo de equilibrio entre os diversos
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segmentos consiste em tarefa ardua de discernimento, boa vontade e
comprometimento.

Embora o momento n&o permita mais uma explanagéo de maior profundidade,
parece ainda oportuno tratar do paradigma societario ou societista do qual tem por
caracteristica a capacidade aglutinadora de abranger, divergir e convergir discussoes,
perspectivas, consolidacdes e inovacdes. Sua logica da realidade €& dialética,
multifacetada e holistica, revela-se capaz de navegar ao mesmo tempo entre o
infinitamente pequeno ou infinitamente grande, além de suas quantificacdes infinitas.

O paradigma societario insere-se na busca do equilibrio cdsmico, em acordo
com a dindmica do tempo. Significa que uma mesma realidade apresenta em potencial
a firmeza e a flexibilidade, desde que o principio equilibrante seja a preservacao da
existéncia em sua integridade, incluida a sua dimenséo evolutiva. Portanto, as colunas
mestras do paradigma societario repousam na preservacao, evolucdo e equilibrio da
realidade cosmica, sob a tutela da justica ecossocial.

O desdobramento da teoria da pluriversalidade do ser em paradigma societario
configura a existéncia dentro de uma légica profundamente intercentrada. Isto significa
dizer que a interacao faz parte do plano natural de vida de cada ser, visto que, por um
lado recebe e, por outro, oferece influéncias determinantes. Sendo assim, mesmo que
o deseje, dificilmente um ser deixa de ser pluriversal.

Vé-se claramente que muitos desses aspectos de inspiracdo ramosiana, aqui
tratados brevemente, carecem de maior aprofundamento, o que sinaliza para o
empreendimento de novos trabalhos de pesquisa, escrita e debates. Todavia, no
tocante aos escritos proprios de Ramose, vejo necessidade urgente de retorno a dois
escritos. Sdo eles o artigo “Universalism today: contributions at the IInd International
Symposium for Universalism”, com finalidade de releitura, reanalise e tradugéo para o
portugués. Da mesma forma o livro “Van Eeden kiest voor de maan” o qual, por estar
disponivel apenas em holandés, nédo tive a oportunidade de ler, mas, pelos
comentarios existentes nas diversas midias, tudo indica que seja uma obra
fundamental sobre o corpo tedrico de Mogobe Ramose.

Por fim, sou grato a vida e a Mogobe Bernard Ramose por esta oportunidade
de imerséo em reflexdes tdo profundas e promissoras; sinto necessidade de contribuir
para o aumento da ardéncia da chama pluriversal da existéncia, fortalecer suas

conexdes, dar margem a sua fluéncia repleta de dinamismo, contribuir em sua busca
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por equilibrio e, talvez oportunamente, parodiar Lavoisier: ha natureza sempre se cria,

muito se transforma, pouco se sabe sobre o0 que se perde.
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RAMOSE Mogobe Bernard
Prof. Dr

Pretoria, South Africa
Belgian

Starting with High School
1967-68 Joint Matriculation Board
1970-74 Bachelor of Arts, University of South Africa

Philosophy, English and Political Science

o 1975-76 Baccalaureate in Philosophy, Katholieke Universiteit te
Leuven, (K.U.L), Belgium.

o 1976-78 Licentiate in Philosophy K.U.L, Belgium. (cum laude)

o 1978-79 M.Sc (International Relations) University of London:
London School of Economics and Political Science, United
Kingdom.

Licentiate in Philosophy (cum laude)
Philosophy of Religion: lan T. Ramsey Considered From the
Standpoint of Philosophical Anthropology

M. Sc Long Essay Title The Relevance of the Just War Theory to Nuclear Weapons

Dissertation
Title

Doctor of Philosophy (cum laude)

The Legalistic Character Of Power In International Relations: A
Philosophical Essay On The Ethics Of Defence In The Nuclear Age
Presented to the Higher Institute of Philosophy, K.U.L, Belgium
1983.

COMMUNITY DEVELOPMENT EXPERIENCE

1967 — 1969
1970 - 1974
1972 - 1974

Chairperson: Atteridgeville Youth Club — Holy Trinity High School
Secretary: Sebatakgomo
Chairperson : Pretoria Students’ Organisation

FUND RAISING EXPERIENCE



In my capacity as Chairperson and Secretary of the above mentioned community
development activities, | acquired experience in fund raising both nationally and
internationally. This was deepened and widened when between 1974 — 1983 | acted as
official Permanent Representative in Europe of the South African Students Organisation,
(SASO). In this capacity | also acquired wide and varied experience of interaction with Non-
governmental organisations (NGOs), governments and church organisations.

WORK EXPERIENCE

- 2006 - 2009: Founding Country Director, University of South Africa Regional Learning
Center, Addis Ababa, Ethiopia

- 2000 - 2006: Head, Department of Political Sciences and Philosophy, University of
South Africa, South Africa

- 1998- 2000: Co-ordination, Administration and lecturing in: Legal philosophy, (a Dutch
programme), and Legal Philosophy and Legal Theory, (an English programme), Tilburg
University, The Netherlands.

- 1996-1997: Founding Head, Department of Philosophy, University of Venda, South
Africa.

- 1993-1995: Co-ordination and Administration: Legal philosophy, (a Dutch programme),
and Legal Philosophy and Legal Theory, (an English programme), Tilburg University, The
Netherlands.

- 1991-1992: Research Fellow: Centre for Research Into the Foundations of Law, K.U.L.,
Belgium.

- 1987-1990: Founding Senior Jacobsen Research Fellow: University of Zimbabwe,
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- 1983-1986: Research Fellow: Centre for Research Into the Foundations of Law, K.U.L,
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- 1972-75: Administrative Clerk: Metropolitan Homes Trust Insurance Company

- 1969-72: Administrative Clerk: Civil Service, Former, Department of Bantu Administration
and Development

ACTIVITIES

- Delivered the first Jacobsen Philosophy Public Lecture in September 1988 at the
University of Zimbabwe, Harare Zimbabwe.

- Delivered a paper entitled "African Spirituality” at the ATISCA Conference hosted in the
University of Zimbabwe.

- Participant: Presented a paper, "Philosophy and Development”, on The First Regional
International Conference on African Philosophy held in Mombasa, Kenya 1988.

- Organised the first international Jacobsen Philosophy Conference in January 1989 at the
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University of Zimbabwe.

Organised the second Jacobsen Philosophy Conference in April 1990 at the University of
Zimbabwe.

Delivered a paper entitled, "Wars of National Liberation and the Laws of Armed Conflict"
in Leicester, United Kingdom, to the British section of the International Society for Legal
and Social Philosophy, (ivr), in April 1990.

Delivered a paper on "Liberation: Harmony and Conflict Between Theology of Liberation
and Philosophy of Liberation" at the University of Utrecht, The Netherlands, in April 1990.

Delivered a paper on "Liberation Philosophy and the Southern Africa Region" at the State
University of Groningen, (RuG), The Netherlands, in April 1990.

Presented a paper on "Life, Universalism and Holistic Thinking" to the conference of the
International Society for Universalism, Berlin, Germany, in July 1990.

Delivered a paper on "The Constitution as A Project of Social Order, International Peace
and the Meaning of History" at the Institute of Philosophy, University of Warsaw, Warsaw,
Poland, in April 1991.

Delivered a paper on "Humanism and the Quest for Universal Peace" at the Forum 2001
Symposium in Tempio Pausania, Sardinia, Italy, in April 1992.

Presented a paper on "Violence, Peaceful Human Coexistence and Universalism" at the
World Congress on Violence and Peaceful Coexistence, Montreal, Canada, in July 1992.

Delivered a paper on "Humanism and the Quest for Universal Peace" at the Forum 2001
Symposium in Tempio Pausania, Sardinia, Italy, in April 1992.

Presented a paper on "Violence, Peaceful Human Coexistence and Universalism" at the
World Congress on Violence and Peaceful Coexistence, Montreal, Canada, in July 1992.

Participant at the International Congress on Philosophy and Democracy in Intercultural
Perspective, Erasmus University, Rotterdam, The Netherlands, in October 1993.

Presented a paper on 'Bestaat Er Een Afrikaanse Filosofie' to the Philosophical Society,
SOFOI, Tilburg, The Netherlands, in October 1993.

Presented a paper on "Ecosophical Aspects of Botho/Humanness in African Philosophy”,
Symposium of Forum 2001, Tempio Pausania, Sardinia, Italy April 1994.

Presented a paper on 'Vooruitzichten Voor Vrede Na De April 1994 Verkiezingen in Zuid-
Afrika’ 11.11.11 Aktie, Brussels, Belgium, in May 1994.

Presented a paper on 'De Onzichtbare Winnaar Van De Algemene Verkiezingen Van
April 1994 in Zuid-Afrika', Katholieke Universiteit Brabant, Tilburg, The Netherlands, in
May 1994.

Presented a paper on "Psychiatry Without Asylum: an African Perspective" at the
International Congress on Law and Mental Health, Montreal, Canada. in June 1994.
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Presented the following public lectures in the Universities mentioned below:
I University of Transkei, South Africa, July-August 1994

o African Philosophy and the Human Condition: The Search for Dignity and
Order in a Changing Universe.

o From Conquest to Democracy in South Africa: Philosophical Reflections on
Historic Titles in Law.

o Individual Rights, Human Rights And Privatisation: Justification Of The State
Reconsidered.

i University of Fort Hare, South Africa, July 1994
o African Philosophy and the Human Condition: The Search for Dignity and
Order in a Changing Universe.
o From Conquest to Democracy in South Africa: Philosophical Reflections on
Historic Titles in Law.
i University of the North, South Africa, August 1994.

o African Philosophy and the Human Condition: The Search for Dignity and
Order in a Changing Universe.

. Rand Afrikaans University, South Africa August 1994.

o From Conquest to Democracy in South Africa: Philosophical Reflections on
Historic Titles in Law.

Presented a paper on "Wat\Hoe Geloven We Nog Als Het Gaat Over Rechten Van
Mensen En Volken?" to the Basisgroep, Tilburg, The Netherlands, in January 1995.

Presented a paper on "Perspectives on African Philosophy", Rand Afrikaans University,
Johannesburg, South Africa, in July 1995.

Lectures, "The Race Factor in the Constitutionality of Affirmative Action”, "The Right to
Life, Private Property and Privatisation", University of Transkei, Umtata, South Africa, in
August 1995.

Lectures, "The Right to Life, Private Property and Privatisation": "Women and
Philosophy", Stellenbosch University, Stellenbosch, South Africa, in August 1995.

Lecture, "The Right to Life, Private Property and Privatisation”, University of Western
Cape, Cape Town, South Africa, in August 1995.

Presented a paper on "Ontology of Invisible Beings in Africa" Universiteit voor
Humanistiek, Utrecht, The Netherlands, in November 1995.

Presented a paper on "The Definition of Life as a Universal Indivisible Force: A
Jacobsenian Perspective”, University of Zimbabwe, Harare, in February 1996.

Participant: Conference on the Transformation of Tertiary Education in South Africa,
Pretoria, in February 1996.

Participant: Conference to Consider the Report of the National Commission for Higher
Education, Midrand, in April 1996.

Presented a paper on "The Reconstruction of Poverty" at the Colloquium of the Alliance
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for a Responsible and Solidary World, Laval, Canada, in June 1996.

Presented a paper on "The Principle of Inclusion in Multicultural Societies”, at the
Colloquium of the University for Humanist Studies, Utrecht, The Netherlands, June 1996.

Presented a paper on "The Liberative Dimension of Femininity" at the conference on
Gender Perspectives in the Transformation of Tertiary Education in Southern Africa,
University of Venda, Thohoyandou, South Africa, in August 1996.

Presented a paper on "The Liberation of Reason from Racism", at the Afro-Asian
Philosophy Association, Cairo, Egypt, in 1996.

Participant: Democracy, Citizenship and Development, Development Management
Forum, Addis Ababa, Ethiopia, in 1996.

Presented a paper on "The Role of Philosophy in the New South Africa”, Philosophical
Association of South Africa, Randse Afrikaans University, Johannesburg, in January
1997.

Presented a paper on "The Place of Ubuntu in African Philosophy", Diaspora and African
Studies Association, University of the North, Sovenga, South Africa, in March 1997.

Presented a paper entitled “From Cultural Diversity to Market Identity: Sovereignty in the
Making of One Europe to the Polish Chapter of the Interational Society for Universalism”,
Warsaw, Poland, in September 1998.

Presented a paper entitled “From the Wisdom of Philosophy to the Violence of Terrorism”,
Afro-Asian Philosophy Association, Cairo, Egypt, in 1998.

Presented a paper on “Economic Fundamentalism: The Religion of Globalisation”,
Human Sciences Research Council, Pretoria, South Africa, in 1999.

Presented a paper on “Birds Migrate without a Visa: On Cosmopolitanism And World-
Citizenship” Forum 2001 Foundation, Sardinia, Italy, in June 1999.

Presented a paper entitled “Founding Trade on Two Human Rights: The Right to Life and
the Right to Work”, Bonn, Germany, in November 2000.

Presented a paper on “The Earth Mother Metaphor: An African Perspective”, at the
Symposium on Gaia and Culture, Organised by the Forum 2001 Foundation, Sinalunga,
Italy, in June 2001.

Guest of the Government of the Federal Republic of Germany, June 2001.

Presented a paper on “Logos and Justice in Africa’s International Relations”, at a
conference organised by the International Society for Universal Dialogue, Cracow, Poland
in July 2001.

Presented a paper on “Wisdom In War And Peace”, University of South Africa, in March
2002

Presented a paper on “The Question Of Identity In Intercultural Philosophy”, Erasmus
University, Rotterdam, The Netherlands, in 2002

Presented a paper on “African Youth And Values Today", International Society for Human
and Ethical Values, Accra, Ghana, in July 2002
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Presented a paper entitled “Lebitla La Kgomo Ke Molomo”, University of Pretoria, Centre
for Policy Studies, in July 2002

Presented a paper entitled “Bounded Reasoning And The Question Of Identity In
Intercultural Philosophy”, Universidad Michoancana de San Nicolas de Hidalgo, Morelia,
Mexico, in September 2002

Presented a paper on “Inscribing the African Experience in the Construction of Knowledge
and Curriculum Design in South Africa”, University of the North, in September 2002

Presented a paper on “Good Governance: Another Export To Africa”, Bigard Memorial
Seminary, Enugu, Nigeria, in November 2002

Presented a paper on “The Philosophy of Ubuntu”, Rode Hood, Amsterdam, The
Netherlands, in January 2003

Ran a workshop on “The Philosophy of Ubuntu”, at the Intemational School of Philosophy
(ISW) Leusden, The Netherlands, in January 2003

Presented a paper on “The Transformation Of Education In South Africa: Paradigm Shift
Or Change?”, University of Stellenbosch, South Africa, in June 2003

Presented a paper entitled “Batho Pele”, Department of Arts, Science and Culture &
Department of Science and Technology, in June 2003

Presented a paper entitled “African Philosophy as the Bridge to Intercultural Philosophy”,
The Fourth International Conference on New Directions in the Humanities, at the Institut
National des Sciences Appliquées et de Technologie, University of Carthage, Tunisia, in
July 2006

Referee and Session Chairperson: Steve Biko 30:30 UCT (University of Cape Town),
September 2007

Presented paper entitled “The Flux of Reason in a Changing World", at invited session:
“Cosmopolitanism”, XXII World Congress of Philosophy, Seoul, Korea, in August 2008

Presented a paper entitled, “Rights discourse: an African perspective” as an invited guest
at the University of Cape Town under the auspices of Sawyer seminars organised by the
Department of Social Anthropology, in July 2009

Presented a paper entitled “But the chichidodo feeds on cocoa” as an invited Keynote
Speaker at the Nkrumah centenary celebrations organised by the University of Ghana,
Legon in Accra, August 2009.

Presented a paper entitled, “From the consolation to the isolation of philosophy: a critique
of contemporary timocratic teleology” as invited speaker at World Scientific and
Engineering Academy and Society, international conference held in Penang, Malaysia in
March 2010

Presented a paper entitled, “Sovereign shadow” to the international conference on post-
sovereign constitution making, University of the Witwatersrand, Johannesburg South
Africa, August 2010

Presented a paper entitled, “The need for African historical reconstruction” to the
international conference of the Afro-Asian Philosophical Association, University of
Mumbai, India, October 2010
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World Congress of Philosophy, Greece, July-August 2013. Presented three papers.

World Congress of Philosophy, Beijing, 2018 Presented paper at plenary

RESEARCH AND TEACHING EXPERIENCE

Postgraduate Supervision

Supervisor: One Doctoral dissertation successfully completed, 2022,
University of South Africa

Supervisor: One Doctoral dissertation successfully completed, 2021, Pretoria
University

Supervisor: One Doctoral dissertation successfully completed, 2020,
University of South Africa

Doctoral dissertation successfully completed, 2019, Addis Ababa University,
Ethiopia

Supervisor: Three Doctoral dissertations successfully completed, 2016,
University of South Africa

One Masters student research successfully completed, 2016, University of
South Africa

Two Doctoral dissertations successfully completed, 2012, University of South
Africa

Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2011, University of
South Africa

Co-Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2011, University
of South Africa

Supervisor: Masters thesis successfully completed, 2011, University of South
Africa

Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2009, University of
South Africa

Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2009, University of
Limpopo

Supervisor: Masters thesis successfully completed, 2009, University of South
Africa

Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2006, University of
South Africa

Supervisor: Doctoral dissertation successfully completed, 2004, University of
North

Supervisor; Doctoral dissertation successfully completed, 1992, University of
Zimbabwe

External Assessor — Academic Promotions Committees

0 0O0OO0OO0O0OOOODO

University of Cape Town, South Africa 2020
University of Zimbabwe, Zimbabwe 2019
University of Kwa-Zulu Natal, South Africa 2017
University of Zimbabwe, Zimbabwe 2016

Addis Ababa University, Ethiopia 2015
University of Ibadan, Nigeria 2015

University of Botswana, Botswana 2013
University of Zimbabwe, Zimbabwe 2013
University of Ibadan, Nigeria 2012

University of KwaZulu-Natal, South Africa 2011
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Addis Ababa University, Ethiopia 2010

External Examiner

Teaching

000O0O0

External Examiner: Doctoral Dissertation, Department of Philosophy, The
University of Queensland, Australia

External Examiner: Doctoral Dissertation, Department of Philosophy,
University of Zimbabwe

External Examiner: Master degree, Department of Philosophy, University of
Botswana

External Examiner: Doctoral Dissertation, Department of Environmental
Studies, University of South Africa

External Examiner: two Doctoral dissertations, Department of Philosophy,
Fort Hare University

External Examiner: one Doctoral dissertation, Department of Public
Administration, University of South Africa

External Examiner: one Doctoral dissertation, Department of Philosophy,
University of Zululand

External Examiner: one Doctoral dissertation Faculty of Law, Giriffith
University, Brisbane, Australia

External Examiner: one Doctoral dissertation, Department of Psychology,
James Cook University, Australia

External Examiner: Department of Philosophy, National University of Lesotho,
Lesotho

External Examiner: Masters thesis, Department of Philosophy, Randse
Afrikaans Universiteit

External Examiner: Masters thesis, Department of Philosophy, University of
Ghana, Legon

2018-2019 Part-time Associate, University of South Africa

2017 Professor Extraordinarius, Pretoria University

2016 Part-time Associate, Sefako Makgatho Health Sciences University
2015- Associate Research Professor, University of Limpopo
2010-2015 Professor Extraordinarius, Philosophy, University of South
Africa

2000 - 2010 Professor of Philosophy, University of South Africa

2007 - 2009 Professor, Department of Philosophy, Addis Ababa University,
Addis Ababa, Ethiopia

1998-2000
= Lecturerin Philosophy of Law, Katholieke Universiteit Brabant, Tilburg,
The Netherlands.
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o 1995-1997
= Professor of Philosophy, University of Venda, Thohoyandou, South
Africa.

o 1992-1996
= Lecturer in Philosophy of Law, Katholieke Universiteit Brabant, Tilburg,
The Netherlands.

o 1986-1990
= Jacobsen Research Fellow, University of Zimbabwe, Zimbabwe.

o 1989-1990
= Lecturer in African philosophy and Ethics in The Regional Seminary,
Chishawasha, Zimbabwe.

o 1988-1990
= Lecturer in African philosophy, Social and Political Philosophy and
Philosophy of Religion in the Department of Religious Studies,
Classics and Philosophy, University of Zimbabwe, Zimbabwe.

MEMBERSHIP OF LEARNED SOCIETIES

- Afro-Asian Philosophy Association (General Secretary)

- Inter-African Council of Philosophy (Vice President)

- International Federation of Philosophical Societies (Steering Committee Member)
- International Society for African Philosophy

- International Society for Universal Dialogue

MEMBERSHIP OF EDITORIAL BOARDS

2007-2008 Politics and Ethics Review

2004- 2006  Studies in African Philosophy

2004-2006 International Journal of Humanist Studies
- 2011-2015 Phronimon

AWARDS

- Anyiam-Asigwe — Nigerian Philosophical Association: “Best book of philosophy in
Africa”, 2014 [African philosophy through ubuntu]

- Honorary Research Committee Member 1998-2000 - Leiden University, Department
of Anthropology, The Netherlands

- Leading Philosophers of the World (IBC) 2006

- UNISA Chancellor's Prize for Research 2001

SPECIAL AWARDS / MERITS

- Recipient of festschrift: The tenacity of truthfulness Philosophical essays in honour of
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Mogobe Bermnard Ramose (2019)

- Departmental Leadership Training (Stellenbosch University)

- Special honorary Arts award — Departmental Leadership (Stellenbosch University)

PUBLICATIONS — RESEARCH RECORD

- Books/Monographs

o
o

Van Eeden kiest voor de maan, isvw uitgevers, Leusden, Nederland, 2020
African Philosophy Through Ubuntu (1999, 24 edition 2005) Mond Books
Publishers, Harare Zimbabwe

- Edited Books

- Zethu Cakata, Nompumelelo Z Radebe, Mogobe B Ramose, (eds) Azibuye
emasisweni Reclaiming our space and centering our knowledge, AOSIS Publishing,
Cape Town 2023
Hegel's Twilight Liber Amicorum Discipulorumque Pro Heinz Kimmerle, Rodopi:
Amsterdam — New York 2013

- Journal Articles

o

o

Ubu-ntu ethics in dialogue with Kant’s deontic ethics, Estudos
Kantianos,Marilia, v. 9.2.2021, 33-52

Coronavirus pandemic: Fear of the unknown, shaking psychological well-
being, economy, politics and morality, co-authored with Molelekeng
Sethuntsa, Phronimon, Volume 21, 2020

Understanding attitudes and beliefs of young Black adults towards Covid-
19 and lockdown, co-authored with M. Sethuntsa, W. M. Seerane, N.
Chako, N. H. Maleka, C. M. Kekana, B. P. Hlafu and A. F. Martin,

Phronimon, Volume 21, 2020

Critique of Ramon Grosfoguel's “The epistemic decolonial turn”, Alternation
27, 1(2020) p. 1-37

Reincarnation, resurrection and the question of representation, in Filosofia
Theoretica: Journal of African Philosophy, Culture and Religions, Vol. 8 No.
2 May-August 2019

Towards a post-conquest South Africa: beyond the constitution of 1996, in
South African Journal on Human Rights, 31 Dec. 2018

Wiping away the tears of the ocean, in Theoria, Issue 153, Vol. 64, No. 4
(December 2017): 22-57

But the man does not throw bones, in Alternation Special edition 18
(2016)60-71

Teacher and student with a critical pan-epistemic orientation: an ethical
necessity for Africanising the educational curriculum in Africa, in the South
African Journal of Philosophy, 35(4) 2016. p. 546-555

Toward the betterment of human relations, in Dialogue and Universalism,
No. 4, 2016. p. 69-85

Introduction: contests and contrasts in philosophy, in the South African
Journal of Philosophy, Vol. 34, issue 4, 2015. pp. 391-394

On the contested meaning of “philosophy”, in the South African Journal of
Philosophy, Vol. 34, issue 4, 2015. pp. 551-558

The concept of identity in Masolo, in Quest, Vol. 25, nos. 1-2, 2014 p. 17-
29

Dying a hundred deaths: Socrates on truth and justice, in Phronimon,
Volume 15.1.2014 p. 67-80
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“Reconciliation and reconfiliation in South Africa” in Journal on African
Philosophy, Issue 5 2012. p. 20-39 ISSN: 1533-1067

“But the Chichidodo feeds on cocoa”, in Journal on African Philosophy,
Issue 4 2012 p. 5-17 ISSN: 1533-1067

Transcender le cosmopolitisme, in Diogene, 235-236, Juillet-Octobre 2011.
p. 3643

Sobre a Legitimidade e o Estudo da Filosofia Africana, in Ensaios
Filosoficos, Volume IV outobro 2011. p. 6-25 ISSN 2177-4994

“Learning inspired education” in Caribbean Journal of Philosophy Vol 2, No
12010

“The death of democracy and the resurrection of timocracy”. in The Journal
of Moral Education. Volume 39, Number 3, September 2010. p. 291-303.

“Military Ethics of Fighting Terror: A Response to Kasher and Yadlin", in
Philosophia 2008, 36. p. 209-212.

“Birth, death and truth: An essay in memory of Emmanuel Chukwudi Eze”

in South African Journal of Philosophy. Volume 27, Number 4, 2008. p. 325
- 331.

“In Memoriam: Sovereignty and the ‘New’ South Africa”, in Criffith Law
Review, A Journal of Social and Critical Legal Studies. Volume 16, number 2,
2007. p. 310-329.

“But Hans Kelsen Was Not Born In Africa: A Reply to Thaddeus Metz", in

South African Journal of Philosophy. Volume 26, number 4, 2007. p. 347-
355.

“The Philosophy of Funding Higher Education After the Cold War: The
Case of South Africa”, in Alternation, Interdisciplinary Journal for the Study
of the Arts and Humanities in Southern Africa. Durban, 2006. p. 21-48.

“Philosophy and Africa’s Struggle for Economic Independence”, in Politeia
Journal for Political Science and Public Administration. Vol. 25, No. 1,
2006. p. 3-17. ISSN 0256-8845.

"Towards Black Theology Without God". In The Journal of Theology and
Religion. Volume 29, No 1, December 2005. p. 105-132. ISSN 0378-4142

“Poverty: A Creature of Politics and a Question of Justice”, in International
Journal of Humanistic Studies. Vol 3, 2004. pp. 36-53. ISSN 1811 — 489X

“The Bewaiji, Van Binsbergen and Ramose Debate on Ubuntu”, in The

South African Journal of Philosophy. Volume 22. No. 4, 2004

“In Search Of An African Philosophy Of Education”, in South African
Journal of Higher Education. Vol. 18, No. 3, 2004.

“I Doubt, Therefore, African Philosophy Exists”, in South African Journal of
Philosophy. Volume 22, Number 2, 2003. p. 113-127.

“Transforming Education In South Africa: Paradigm Shift Or Change?”, in
South African Journal of Higher Education. Vol. 17, No. 3, 2003.
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“Reply to Ayotunde Bewaji's Reflections on the African Renaissance and

Ubuntu Philosophy”, in South African Journal of Philosophy. Volume 22,
No. 4, 2003.

“Africa Between Hope and Despair”, in Philosophy and Social Action. Vol.
28, No. 2, 2002. p. 11-22.

“Logos and Justice In Africa’s International Relations”, in Dialogue and
Universalism. No. 1-2, 2002 p. 27-38. PL ISSN 1234-5792

“Zimbabwe after Lancaster”, Occasional Paper, March 2001.

“Only the Sovereign May Declare War and NATO As Well", in Studia
Moralia. XXXVIII/1 June 2000. p. 197-216.

“African Renaissance: A Northbound Gaze”, in Politeia. 19,3, 2000. p. 47-
63

“Title to territory: Its Constitutional Implications for Contemporary South Africa
and Zimbabwe", in Recht in Afrika. Heft 2, Jahrgang 2000. p. 189-210

“Sovereignty and Constitutional Democracy: South Africa and Zimbabwe",
in Thamyris. Vol. 6, No. 2, 1999. p. 163-189. ISSN 1381-1312

“Human Freedom and the Law of Marriage” in Current Leqgal Theory. XVI,
1, 1998. p. 23-33.

"God Is Late, What Next Prof. Van Der Walt", in Quest, Vol. IX, No. 1, June
1995. p. 85-105.

“Violence, Peaceful Human Coexistence and Universalism”, in Dialogue
and Universalism. Volume Ill, No. 1, 1993. p. 89-101.

"Steve Biko And The Interpreters Of Black Consciousness: A Response to
Lotter" in Acta Academica. Volume 25, Number 2 & 3, December 1993. p.
1-13.

"Wars of National Liberation and the Laws of Armed Conflict" in ARSP,
Beiheft 46, 1992. p. 9-17.

"African Democratic Tradition: Oneness, Consensus and Openness: A
reply to Wamba-dia-Wamba" in Quest. Volume VI, Number 2, December
1992. p. 62-83.

"Hobbes and the Philosophy of International Relations" in Quest, Volume
V, number 1, June 1991. p. 18-35.

"In Search of a Workable and Lasting Constitutional Change in South
Africa" in Quest, Volume V, number 2, December 1991. p. 4-31.
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o "Hegel And Universalism: An African Perspective" in Dialogque and
Humanism. Volume 1, number 1, 1991. p. 75-87.

o "The Two Hands Of God In South Africa”, in Journal of Black Theology in
South Africa. Volume 4, number 1, May 1990. p. 18-42.

o "Ontology of Invisible Beings", in BOLESWA, Vol. 1, number 2, 1989. p. 1-24.

o "Good Fences Make Good Neighbours: A Reply to Professor Couwenberg”, in
Civis Mundi, Jaargang no. 25, 3, 1986. p. 79-84.

- Chapters in books

o De-liberating philosophy: Affirming freedom, in Workineh Kelbessa & Tenna
Dewo, (ed.) Philosophical responses to global challenges with African
examples, Ethiopian Philosophical Studies, Ill, The Council for Research in
Values and Philosophy, Washington, D. C., 2022, p. 9-34 ISBN
9781565183520

o Ethical responsibility for the other arrested by epistemic blindness, deafness
and muteness; an ubuntu perspective, in Katerina Standish, Heather Devere,
Adan E Suazo and Rachel Rafferty, (ed.) Singapore, Springer Nature
Singapore Pte Ltd., 2022, p. 909-934

o On finding the cinerarium for uncremated Ubuntu: on the street wisdom of
philosophy, in B de Sousa Santos and Maria Paula Menses, (ed.)
Knowledges born in the struggle, Routledge, London, 2020

o On overcoming epistemic injustice in the education order of South Africa, in
Seepe, S., (ed.) Tertiary institutional transformation in South Africa, 2020

o Motho ke motho ka batho An African perspective on popular sovereignty
and democracy, in Mourad, | et al., (ed.) The Oxford Handbook of
Comparative Political Theory, Oxford University Press, Oxford, 2020. p.
261-280

o A philosophy without memory cannot abolish slavery: on epistemic justice in
South Africa, in Hull, G., (ed.) Debating African Philosophy Perspectives on
identity, decolonial ethics and comparative philosophy, Routledge, London
and New York, 2019.

o Effusion and diffusion in African spirituality, in Kochalumchuvattil, T., (ed.)
(2016) African Spirituality: Facts, meanings and values, Asian Trading
Corporation, Bengaluru, India. p. 61-86

o Ubuntu Affirming a right and seeking remedies in South Africa, in Ubuntu
Curating the Archive (ed.) Praeg, L and Magadla, S., University of KwaZulu-
Natal Press, Scottsville, South Africa, 2014. p. 121-136

o The strategic significance of HIV/AIDS in Africa, in Hegel's Twilight, Ramose
M B (ed.) Rodopi, Amsterdam 2013 p. 213-252

o “Ecology Through Ubuntu”, in African Ethics: An Anthology of Comparative
and Applied Ethics. Munyaradzi Felix Murove, (ed.). University of KwaZulu -
Natal Press. Scottsville, South Africa. 2009. p. 308 — 314.

o “Towards Emancipative Politics in Modern Africa”, in African Ethics: An
Anthology of Comparative and Applied Ethics. Munyaradzi Felix Murove,
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(ed.). University of KwaZulu — Natal Press. Scottsville, South Africa. 2009. p.
412 - 426. ISBN 978-1-86914-174-5

“The Development of Thought in Pan Africanism”, (ed.), Kendall/Hunt
Publishing Company, USA, 2007.

"The King as Memory and Symbol of African Customary Law”, in the Shade of
New Leaves. Governance in Traditional Authority: A Southern African
perspective. Hinz, M.O., (ed.) LIT Verlag, Berlin. 2006. p. 351-374. ISBN 3-
8258-9283-2

“Alexis Kagame on the Bantu Philosophy of Be-ing, Aristotle’s Categoriae,
and De Interpretatione”, in Re-ethnicizing the Minds? Cultural Revival in
Contemporary Thought. Thorsten Botz-Bornstein and Jurgen Hengelbrock
(eds.). Amsterdam, New York. 2006.

“An African View Of Evil In Nature: Madimabe and Senyama" in Can Nature
Be Evil Or Evil Natural? du Toit, C.W., (ed.). University of South Africa Press,
Pretoria. 2006. p. 107-116. ISBN 1-86888-398-1

“Philosophy: a Particularist Interpretation with Universal Appeal’, in African

Philosophy and the Hermeneutics of Culture. Oguejiofor, J. Obi & Onah,
G.l.(eds.). LIT Verlag, Minster. 2005. p. 145-159. ISBN 3-8258-8217-9

"The Philosophy of the Anglo-Boer War”, in A Century is a short time: New
perspectives on the Anglo-Boer War. Nexus editorial collected (eds). Pretoria,
Afriscot. 2005. p. 11-24. ISBN 0-620-35311-2

“The Earth ‘Mother’ Metaphor: An African Perspective”, in Visions of Nature;
Studies on the Theory of Gaia and Culture in Ancient and Modern Times.
Elders, F (ed.). 2004.

“The Struggle for Reason In Africa”, in The African Philosophy Reader. P.H.
Coetzee, A.P.J. Roux (eds.). Routledge, Great Britain. 2003.

“The Ethics of Ubuntu”, in The African Philosophy Reader. P.H. Coetzee,
A.P.J Roux (eds.). Routledge, Great Britain. 2003.

“The Philosophy of Ubuntu and Ubuntu as a Philosophy”, in The African
Philosophy Reader. P.H. Coetzee, A.P.J. Roux (eds.). Routledge, Great
Britain. 2003.

“I Conquer, Therefore | Am the Sovereign: Reflections Upon Sovereignty,
Constitutionalism, and Democracy in Zimbabwe and South Africa”, in The
African Philosophy Reader. P.H. Coetzee, A.P.J Roux (eds.). Routledge,
Great Britain. 2003.

“Good Governance: Another Export to Africa” in Philosophy. Democracy and

Responsible Governance in Africa. J. Obi Oguejiofor (ed.). LIT Verlag,
Munster. 2003. p. 36-63. ISBN 3-8258-7105-3
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Foreword in "Health, Trade and Human Rights", Théodore H MacDonald.
Radcliffe Publishing Ltd: Abingdon, Oxon. 2006. vi-viii. ISBN-10 1 84619 050
9; ISBN-13 978 1 84619 050 6

“Globalization and Ubuntu”, in The African Philosophy Reader. P.H. Coetzee,
A.P.J. Roux (eds.), Routledge, Great Britain. 2003.

“Rationality and the Question of Diversity in South Africa”, in Research
Identity and Rationalism; Research Institute for Theology and Religion. CW du
Toit, (ed.). University of South Africa Press, UNISA, Pretoria. 2002. p. 77-94.

“Wisdom In War and Peace”, in After September 11, Globalisation, War and
Peace; Research Institute for Theology and Religion. CW du Toit and GJA

Lubbe, (ed.). University of South Africa Press, UNISA, Pretoria. 2002. p. 151-
178. ISBN 1-86888-233-0

“The Liberation of Reason from Racism”. Wahba M. (ed.). Goethe Institute,
Cairo. 1998. p. 109-115. ISBN 977-19-6534-4

“Philosophy and Development”, in Philosophical Focus on Cultural and

Traditional Thought Systems in Development, J.M. Nyasani (ed.). Konrad
Adenauer Foundation, Kenya. 1998.

"Enter The Individual Exit Freedom", in Law, Life and the Images of Man.
Fleerackers, F, van Leeuwen, E. and van Roermund, B., Duncker & Humblot
(eds.). Berlin. 1996. p. 367-376.

“Specific African Thought Structures and Their Possible Contribution to World
Peace”, in Kreativer Friede durch Begegnung der Weltkulturen; Schriften zur
Triadik und Ontodynamik. Beck, H. and Schmirber, G., (eds.). Band 9, Peter
Lang. Frankfurt am Main 1995. p. 227-251.

"The Concept of Life as a Universal Wholeness", in Schadel, E. and Voigt, U.,
(ed.). Sien-Erkennen-Handeln, Band 7, Peter Lang, Frankfurtam Main 1994.
p. 67-74.

“Life, Universalism and Holistic Thinking", in Universalism Today, Claessens,
D. and Mackensen, R. (eds.). Technische Universitat Berlin, Berlin. 1992. p.
585-598.

"Self-Determination in Decolonisation”, in Issues of Self-Determination.
Twining, W. (ed.). Aberdeen University Press, Aberdeen. 1991. p. 25-32.

"A History Denied: African Philosophy and Social Organisation", in Series on
Alternative Development. Number 2, September 1986. University of
Amsterdam, The Netherlands. p. 107-114.

Conference Proceedings

168



16

The recognition and respect for human dignity is the precondition for the politics of
dignity, in Colloque International “Politique de la Dignite", Abidjan 31 mai — 04 juin
2016/ Universite Felix Houphouet-Boigny, Nouvelles Editions Balafons, Abidjan 2018.
p. 717-724 ISBN: 978-2-37326-145-5

2~ WSEAS International Conference on Sociology, Psychology, Philosophy, “From
the consolation to the isolation of philosophy: a critique of contemporary tymocratic
teleology” in WSEAS Press 2011 p. 26-31 ISBN 978-960-474-287-7 ISSN 2221-9641
(World Scientific and Engineering Academy and Society)

Book Reviews

Garth Stevens, Vije Franchi and Tanya Swart (eds.) A race against time:
psychology and challenges to deracialisation in South Africa, Unisa Press,
2006 ISSN 1812-6371 in New Voices in Psychology 6(2)@010 p.109 - 117
Gail Presby, Daniel Smith, Pamela Abuya & Oriare Nyarwath (eds.) Nairobi:
Konrad Adenauer Foundation. 2002. ISSN 1681-589. “Thought and Practice
in African Philosophy” in TYDSKRIF Vir Letterkunde, Vol. 42, No. 2, 2005.
p.161-175.

Badsha, O., (ed.). 2000. “Amulets& Dreams: War, Youth and Change in

Africa”, in Commonwealth Youth and Development. Volume 1, No 1, 2003.
Unisa Press, Pretoria. p. 117-123.

Habomugisha, P., Asafo, D.R., Njinya-Mujinya, L., Afele, S.J., Maithufi, S.
(ed.). “A bookless society: a review of Hans M. Zell's publishing” in Africa:
The Crisis and the Challenge: Now and in the next millennium. JARP,
Kampala. 1999. p. 52. ISBN 0-620-23326-5

Philosophical Discussions, "Visible Injustice Looking for Invisible Justice". in
Quest. Volume VIII. No 1. June 1994. p. 112-125

Nagl-Docekal, H.E. and Wimmer, J.M., (ed.). “Postkoloniales Philosophieren:
Afrika". R. Oldenbourg Verlag, Vienna/Munich 1992. In Quest, Vol. I, No. 1
June 1993. p. 121-124.

“Anti-Discrimination Law”, McCrudden (ed.). in Current Legal Theory, Volume
Xl No. 2, 1991. Aldershot, England, Dartmouth Publishing Company
Limited.1993. p. 30-32.

“Questions of International Law”, H. Bokor-Szego (ed.). Volume 5, Akademiai
Kiado, Budapest 1991. Current Legal Theory, Volume X No. 2 1992. p. 61-63.

Interviews

3-Conversation with Professor Mogobe Ramose,
philosopher, conducted in Pretoria, at Freedom Park,
South Africa,in March 5, 2014.

- Trailer: https://www.youtube.com/watch?v=CVkiz9 07-g

See the full conversation:
Part 1:
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https://www.youtube.com/watch?v=UED
NoZg3G4Y Part 2:

https://www.youtube.com/watch?v=ha4
K rix2U8
- “No truly African University” in University of Bergen News, Norway 09.09.2005
- Aimportancia vital do “Nos”, in Revista do Instituto Humanitas Unisinos 06 Dezembro

de 2010 p. 8-10 (www.unisinos.br/ihu) Brazil

SAMPLE: FRQUENCY OF CITATION OF OWN WORKS BY OTHER SCHOLARS

My publications also continue to be quoted both in South Africa and internationally in learned
journals on diverse issues of philosophical discourse and public policy. Here is a random
sample to support this claim.

1. Davis, D M, Judicial education in a transformative context, South African Judicial
Education Journal, (2018) 1 (1) 25-30 p. 30

2. Mwipikeni, P., Ubuntu and the modern society, South African Journal of
Philosophy, 2018 37(3) 322-334 p. 329, 330,334

3. Mangena, Fainos (2012) On Ubuntu and retributive punishment in Korekore-
Nyombwe Culture: emerging ethical perspectives, Best Practices Books, Harare,
Zimbabwe p. 66, 67, 98, 99

4. Letseka, M M and Venter, E., (2012) How student teachers understand African
philosophy, http://www koersjournal.org.za doi.10.4102/koers.v77i1.25p. 3, 8

5. Ajei, M. O, (2011) Africa’s Development The imperatives of Indigenous
Knowledge and Values, Lambert Academic Publishing, Saarbrucken, Germany. p.
x, xii, 6, 9, 30, 87, 97, 98, 101, 106, 112, 119, 123, 125, 128, 129, 130

6. Kimmerle, H & van Rappard, H., (ed.) (2011) Afrika en China in dialoog, Garant,
Antwerpen-Appeldoom. p. 75, 148

7. Van Rappard, H en Leezenberg, M., (ed.) (2010) Wereld Filosofie, Wijsgerig
denken in verschillende culturen, Uitgeverij Bert Bakker, Amsterdam, The
Netherlands. p. 346

8. Hinz, M.O. (ed.) (2010) In search of justice and peace, traditional and informal
justice systems in Africa, Namibia Scientific Society, Windhoek, Namibia. p. 19

and 430

9. Theory, Culture & Society, (2010) Vol. 27(7-8) 285-305. p. 285, 287, 295, 296,
297, 298, 301, 302

10. The Journal of Moral Education. Volume 39, Number 3, September 2010. p. 287
and 289.

11. The South African Journal of Public Law. Volume 24. 2009. p. 301, 302, 310,
311, 312, 313, 321, 322, 323, 324,325.

12. Hallen, B., (2009) A Short History of African Philosophy, Indiana University
Press, Bloomington and Indianapolis, USA. p. 138, 139, 140, 143

13. Zambezia, Volume 36, Nos. i/ii 2009. ISSN 0379-0622 p. 82,
14. Journal of Theology for Southern Africa 130 March 2008. p. 36

15. South African Journal of Philosophy, Volume 27, Number 4 2008. p. 387, 388,
389, 390, 391

16. Interational Journal of African Renaissance Studies. Volume 2, Number 1, July
2007. p. 70 and 72; 96 and 100.
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17. The Nigerian Journal of Philosophy. Vol. 22, No 1, 2006 & Vol. 22 No. 2, 2007.
p. 157-164.

18. International Journal of African Renaissance Studies. Volume 1, Number 2, 2006.
p. 266 and 303.

19. Alternation. Vol. 13, No. 1, 2006. p. 53, 69, 72, 74, 75, 76, 86, 87.

20. African(a) Philosophy of Education, 2005. Yusef Waghid (ed.). Department of
Education Policy Studies, Stellenbosch University, Stellenbosch. p. 54, 56, 57, 65,
66, 67, 70, 71, 74, 107, 176.

21. South African Journal of Higher Education. Vol 18, No 3, 2004. p. 70, 74, 195,
201, 257.

22. Journal of Peace, Confilict and Military Studies. Vol. 2, No. 1, November 2002. p.
31 and 39.

One of my publications is translated into Portuguese as, Globalizacao e Ubuntu in
Epistemologias do Sul, (2009) B. De Sousa Santos and Maria Paula Meneses (eds.) Edicoes
Almedina, SA Coimbra p. 135-176.

Forthcoming: (20217)

- Continental recovery: ubu-ntu and the mothofatso of humankind (Book chapter)

- Ethical responsibility for the other arrested by epistemic blindness, deafness and
muteness: an ubu-ntu perspective (Book chapter)

- Better see than look at Ramose: a reply to Cees Maris (Journal article)

- Understanding the perceptions, knowledge, prevailing attitudes and beliefs of
young Black adults towards Covid-19 and the lockdown (Journal article)

- Coronavirus — the pandemic of the fear of the unknown: shaking the
psychological well-being, the economy, politics and morality (Journal article)

- The mentally ill doubt the sanity of the mentally sane (Journal article)



