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Tierno Bokar

A escrita € uma coisa, e 0 saber, outra. A escrita é a fotografia
do saber, mas ndo o saber em si. O saber é uma luz que existe
no homem. A heranga de tudo aquilo que nossos ancestrais
vieram a conhecer e que se encontra latente em tudo o que nos
transmitiram, assim como o baoba ja existe em potencial em sua
semente (BA, 2010, p.167).



RESUMO

Nesta dissertacdo, com base em nossa ancestralidade comum, analisaremos a Filosofia da
Ancestralidade, a partir de significados e praticas culturais de tradigdes africanas e afro-
brasileiras. Sdo saberes, valores e praticas culturais preservados pelos nossos antepassados e
intermediados pelo agenciamento de Exu: como forca de continuo movimento e recomeco
civilizacional. Intenta-se, nesse mesmo sentido, o pensamento da Filosofia da Ancestralidade
como agéncia de educacdo antirracista, descolonizacdo do conhecimento, do curriculo e do
ensino de Filosofia no Brasil. Esboga-se, conforme esse intuito, a discussédo da mandjuandadi,
como uma manifestacdo cultural da Guiné-Bissau, baseada na tradicéo oral (oralitura), na qual
as cantigas de ditos séo criadas, ganham corpo, ritmo e performance (SEMEDO, 2000; 2010),
tal como movimentacdo vital continuamente reinaugurada e revigorada na corporeidade de
Exu. A pesquisa seguird uma abordagem qualitativa, orientando-se pela descri¢do conceitual,
explicativa e bibliografica, com embasamento teérico balizado por aspectos epistemologicos,
éticos, estéticos e politicos afrorreferenciados. Justificam-se a atualidade e a importancia
desse tema para a comunidade académica e para todos os coletivos negros, especialmente para
0s povos brasileiros, no sentido de combate a todas as formas de racismos (étnicos,
epistémicos, religiosos, contra as matrizes e as presencas africanas de formacdo do povo
brasileiro). O principal aporte teodrico-conceitual desta dissertagdo é a Filosofia da
Ancestralidade assentada em Exu: como agéncia de pensamento e pratica filosofica. O
pressuposto é o de contribuir para descolonizar o pensamento eurocéntrico ou “deseuropeizar”
o curriculo de Filosofia, sugerindo alternativas as/aos professoras/es e estudantes de Filosofia,
na reconstrucdo de memorias e comportamentos de vida historicamente negados e apagados
pelo ocidente, sobretudo no tocante ao respeito das ancestralidades negro-africanas
guineenses e brasileiras.

Palavras-chave: Filosofia da Ancestralidade. Descolonizacdo Curricular.  Exu.
Mandjuandadi. Ensino de Filosofia no Brasil e na Guiné-Bissau.



RESUMEN

En esta disertacion, a partir de nuestra ascendencia comun, analizaremos la Filosofia de la
Ancestralidad: a partir de los significados y practicas culturales de las tradiciones africanas y
afrobrasilefias. Son conocimientos, valores y practicas culturales preservados por nuestros
ancestros y mediados por la agencia de Exu: como fuerza de continuo movimiento y
recomenzar civilizatorio. Se pretende, en el mismo sentido, pensar la Filosofia de la
Ancestralidad como agencia de educacion antirracista, descolonizadora del saber, del
curriculo y de la ensefianza de la filosofia en Brasil. Para ello, se esboza la discusion de
mandjuandadi, como manifestacion cultural de Guinea-Bissau, basada en la tradicion oral
(oralitura), en la que los cantos de dichos se crean, ganan cuerpo, ritmo y ejecucion
(SEMEDO, 2000; 2010), como movimiento vital continuamente reabierto y revitalizado en la
corporeidad de Exu. La investigacion seguird un enfoque cualitativo, pautada por la
descripcion conceptual, explicativa y bibliografica, con base tedrica basada en aspectos
epistemoldgicos, éticos, estéticos y politicos de referencias africanas. La actualidad y
relevancia de este tema para la comunidad académica y para todos los colectivos negros,
especialmente brasilefios, se justifican en el sentido de combatir todas las formas de racismo
(étnico, epistémico, religioso, contra matrices africanas y presencias de formacion del Pueblo
brasilefio). EIl principal aporte tedrico-conceptual de esta disertacion es la Filosofia de la
Ancestralidad basada en Exu: como agencia de pensamiento y préactica filosofica. El supuesto
es contribuir a descolonizar el pensamiento eurocéntrico o “deseuropeizar” el curriculo de
Filosofia, sugiriendo alternativas a los profesores y estudiantes de Filosofia: en la
reconstruccion de memorias y comportamientos de vida histéricamente negados y borrados
por el occidente, especialmente en lo relativo al respeto de la ascendencia africana negra
guineana y brasilefa.

Palabras clave: Filosofia de la Ancestralidad. Descolonizacion curricular. Exda.
Mandjuandadi. Ensefianza de Filosofia en Brasil y Guinea-Bissau.
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INTRODUCAO

A Africa € um continente enorme e plural, repleto de diversidade cultural, étnica,
linguistica e religiosa. Produz muita sabedoria e saberes com seus modos de pensar, aprender,
criar, conceituar, interpretar o mundo e transmitir conhecimentos a seu respeito, sendo o
primeiro continente habitado por seres humanos. Segundo Mazrui (2010), em Histéria e a
Arqueologia, a Africa é tida como o “ber¢o da humanidade™, porque 14 surgiram e viveram os
primeiros ancestrais dos seres humanos, e as primeiras revolugdes tecnologicas e filosoficas
da humanidade aconteceram ali. A humanidade comecou na Africa, e os “Cientistas creem
que o0s primeiros ancestrais dos seres humanos tenham vivido nesse continente ha cerca de 4,4
milhdes de anos”. (FARIAS, 2015, p.7).

A Africa é um continente que produz muitas histérias e diversas civilizacdes, que
servem como 0 bojo da nossa tradi¢do, ou como a fonte de sabedoria e de aprendizagem, com
0s ensinamentos das pessoas mais velhas, que passam de pessoa para pessoa,
fundamentalmente por meio da oralidade. As culturas de origem africana baseiam-se na
relacdo intergrupal e em sua representacdo cultural, possibilitada pelo fio condutor de
memorias e da espiritualidade, que tém papel central na resisténcia em relagdo a forca da
dominagéo colonial. O processo colonial em Africa foi um processo muito violento e racista
contra as populacGes africanas e seus descendentes, tanto no continente quanto na didspora,
sempre em uma relacdo de subalternidade, invisibilidade e apagamento. Ou seja, uma negacao
ontoldgica e epistemoldgica da capacidade de pensamento e conhecimento das civilizacdes
africanas e de seus descendentes.

De acordo com o historiador burkinabé Joseph Ki —Zerbo (2010), chama atencéo essa
Africa que foi inventada pelo Ocidente de forma mascarada e racista. Para esse autor (2010, p.
32): “A historia da Africa, como a de toda a humanidade, é a histéria de uma tomada de
consciéncia. Nesse sentido, a historia da Africa deve ser reescrita. E isso porque, até o
presente momento, ela foi mascarada, camuflada, desfigurada, mutilada”. Por essa razéo, o
filésofo estadunidense Molefi Kete Asante (2009, p. 95) afirma que: “o africano deve ser
consciente, estar atento a tudo e procurar escapar & anomia da exclusdo”, a fim de se tornar
protagonista do processo de reconstrucdo da propria historia. E importante e urgente que nos,
africanos do continente e da diaspora, resgatemos os valores civilizacionais dos nossos
ancestrais, reconstruindo o nosso proprio mundo e nosso saber historicamente negados pelo
Ocidente.
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De acordo com o0s canones da teoria do conhecimento ocidental, os/as negros/as séo
invariavelmente considerados/as como aqueles/as que ndo tém capacidade de produzir
conhecimentos, sdo “racistamente” tidos/as como menos inteligentes. Este epistemicidio
europeu impods violentas hegemonias, injusticas e desigualdades as nossas sociedades
(ex)coloniais. Desse modo, o valor das ciéncias e dos saberes africanos sempre foi escondido
e relegado como infancia, em detrimento da maioridade e da universalidade ocidentais. De

acordo com o ativista afro-americano Malcolm X (1965, p.177):

O verdadeiro conhecimento sempre foi nos escondido (...). O verdadeiro
conhecimento aqui reconstituido, muito mais sucintamente do que me foi explicado,
era o de que a historia havia sido “embranquecida” “nos livros de histéria do homem
branco e que o homem preto sofrera” uma lavagem cerebral por centenas de anos” O
homem original era preto, no continente chamado Africa, onde a raga humana
surgira no planeta Terra. O homem preto, 0 homem original, construira grandes
impérios, civilizagdes e culturas, enquanto o homem branco ainda estava vivendo de
quatro em cavernas.

Esse segregacionismo colonial de bases epistémicas criou diversas expressdes
hegeménicas e racistas, as quais causam efeitos profundamente desumanizadores nas
sociedades africanas até os dias de hoje. A realidade histdrica africana segue, de fato, negada
e inferiorizada, considerada como de seres inferiores, que ndo tém a capacidade de
pensamento e de produzir conhecimentos para 0 mundo. Os povos africanos e seus
descendentes foram oprimidos, sem condi¢cdes de praticarem as suas culturas, e 0s que
resistiram foram assassinados barbaramente; mesmo assim, conseguimos manter 0S n0Ssos

saberes ancestrais e nossas culturas. De acordo com Amilcar Cabral (1998, p. 261):

[...] o valor da cultura como um elemento de resisténcia & dominagdo estrangeira
recai no fato de que a cultura é uma manifestacdo vigorosa ao plano ideolégico ou
idealista da realidade fisica e histdrica da sociedade que é dominada ou esta para ser
dominada. A cultura é, simultaneamente, o fruto da histéria do povo [...]%

O processo colonial em Africa pretendeu uma limpeza étnica, ndo do povo, mas dos
seus modos e comportamentos vitais, considerados como “povos incivilizados”. A civilizacao
ocidental cré que os povos africanos sdao povos primitivos e barbaros, que tinham que ser
“civilizados”.

Na verdade, ao contrario, segundo historiadores/as e arqueologos/as africanos/as e
afro-diasporicos/as, foram as civilizagbes africanas que influenciaram positivamente - sob
diversos aspectos - a Europa. Ao longo do tempo, no entanto, a “civilizagdo humana e a sua

historia tém sido atribuidas, pelo academicismo convencional, quase que exclusivamente

Traducdo nossa.
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como privilégio dos povos europeus” (MACHADO, 2010, p.01). A coloniza¢do desumanizou
e animalizou os povos africanos, que foram arrancados brutalmente das suas terras para serem
vendidos/as como escravizados/as. Esses povos também sdo discriminados e marginalizados
pelos seus tracos fisicos e pela sua cor. Como destaca o filésofo martinicano Frantz Fanon
(1979, p. 175):

Ao colonialismo ndo basta encerrar o povo sem suas malhas, hd de se esvaziar o
cérebro colonizado de toda forma e de todo conteido. Por uma espécie de perversao
da logica, ele se orienta para o passado do povo oprimido, deforma-o, desfigura-o,
aniquila-o. Esta tarefa de desvalorizacdo da histéria do periodo anterior a
colonizacdo adquire hoje sua significacdo dialética.

A cultura africana foi renegada e invisibilizada no universo da cultura europeia; mas,
na verdade, ndo existe essa dualidade cultural entre civilizado (branco) e primitivo (preto).
Podemos entender que cada tradi¢do cria 0 seu mundo em meio aos hibridismos socioculturais

e as diversas intersecces civilizacionais. Segundo Eduardo Oliveira (2012, p. 42):

Cada cultura produz o seu mundo juntamente ao mundo das outras culturas. Até
ontem podiamos pensar cada mundo em seu lugar, 0 que era uma perspectiva
curiosa, ainda que ingénua. Hoje em dia, ao contrério, € nos dada a tarefa de pensar
ndo apenas as fronteiras dos mundos, mas suas encruzilhadas, isto é, ndo no limite
deles, mas onde eles se encontram e se misturam.

O pensamento moderno ocidental apregoa que 0s povos africanos sdo desprovidos da
capacidade de pensar, julgando de forma racializada que os saberes africanos ndo podem ser
aceitos como saberes, ndo podem ser adequados ao universo do conhecimento. Os/As
negros/as africanos/as e os/as negros/as afro-diasporicos/as, em particular os/as negros/as
brasileiros/as, seriam entdo desprovidos/as das suas humanidades e da sua intelectualidade,
estereotipados/as e racializados/as como seres que ndo tém a capacidade de produzir
conhecimentos intelectualmente validos.

A respeito dessa questdo, entendemos que se trata de um racismo epistémico, cultural
e social, de violagdo contra os modos e os comportamentos de vida das populacBes negras,
reservando-lhes situacdes de falta de liberdade, de discriminacdo e exploracdo racial,
descartando-os do protagonismo de seu proprio universo. Esse racismo tem raizes na
escravizacdo, instituida pelos homens-brancos europeus, originando preconceitos e
inferiorizando a populacdo negra pelos seus tracos fisicos, pela sua linguagem e a sua cor.

Neste sentido, segundo o professor Renato Noguera (2016, p. 292):

Quando o preconceito de raga se exerce em relagdo a aparéncia, isto €, quando toma
por pretexto para as suas manifestagdes os tracos fisicos do individuo, a fisionomia,
0s gestos, 0 sotaque, diz-se que é de marca; quando basta a suposi¢do de que o
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individuo descende de certo grupo étnico para que sofra as consequéncias do
preconceito, diz-se que € de origem.

Os corpos da populagéo negra séo, de fato, marcados originalmente por uma condigao
de inferioridade, vistos como ndo legitimos em comparacdo aos modelos de branquitude:
corpos que sao racializados e estereotipados pelo homem branco colonizador. A estes
marcadores sociais que racializam e inferiorizam as populagdes negras sempre se opuseram
resisténcias e enfrentamentos dos “Movimentos Negros nas mais diversas formas de
organizacéo e articulagédo das negras e dos negros politicamente posicionados na luta contra o
racismo, e que visam a superacdo desse perverso fendmeno na sociedade” (GOMES, 2017,
p.23). O Movimento Negro é, com énfase, um movimento de libertacdo e emancipacao negra,
posto que a sua luta ndo seja contra as pessoas brancas, mas contra o pensamento hegeménico
branco, contra a supremacia racial branca e os seus privilégios.

O movimento negro tem uma consciéncia de humanidade e respeito humano que lhe é
prépria, € um movimento de criacdo e mimese afrorreferenciadas. A criacdo significa
invencdo ou inovacdo das possibilidades de exercicio da inteligéncia, na luta pela
sobrevivéncia e pelo enfrentamento do racismo contra a dominagdo colonial. A mimese
remete ao culto e exemplo de resisténcia ancestral africana, assentada nos corpos, nos ritos e
nos mitos africanos e afro-diasporicos.

A colonizacdo pretendeu a destruicdo do status ontoldgico do ser e da humanidade
negra. Desse modo, antes de o racismo ser colonial, politico, econémico e historico, ele é
estético e ontoldgico, colonizando nossas proprias estruturas de percep¢do, mentalidade e
compreensdo de nossos corpos e presencas no mundo: “O racismo é uma forma sistematica de
discriminacdo que tem a raca como fundamento, e que se manifesta por meio de praticas
conscientes ou inconscientes que culminam em desvantagem ou privilégios para individuos, a
depender do grupo racial ao qual pertengam” (ALMEIDA, 2019, p.32).

O racismo foi construido por um grupo humano que acredita na existéncia da raca
superior. O branco, em questdo, é - nesse sentido de superioridade - também uma construcao
colonial, na medida em que ele se encontra com 0 “outro” (ndo branco). Essa é a principal
base do escravismo colonialista ocidental e da estruturacdo da sociedade moderna e
capitalista. “Os negros sdo os testemunhos vivos da persisténcia de um colonialismo
destrutivo, disfarcado com habilidade e soterrado por uma opressédo inacreditavel. O mesmo
ocorre com o indigena, com 0s péarias da terra e com os trabalhadores semilivres e super
explorados das cidades” (FERNANDES, 1989, p.8).
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Os povos africanos comegaram a ser escravizados pelo Ocidente h& de mais de cinco
séculos. Desde entdo, o continente europeu redesenhou o seu olhar frente ao continente
africano, inferiorizando os negros, a fim de manter a supremacia de seu status quo. O
escravismo colonialista ocidental dos ultimos cinco séculos ndo € anterior ao escravismo
arabe dos séculos VIII e IX, mas se identificou como um projeto de absoluta dominacao
politica, comercial e de aniquilagdo humana, quando, no século XIX, chegou a esquartejar o
continente africano, no intuito de retirar das civilizacdes africanas a sua posse definitiva,
tratando-as como selvagens (DIOP, 1974). Todas as afirmacdes a respeito da inexisténcia de
avancadas civilizacGes africanas foram amplamente desmentidas, em especial gracas ao
trabalho do egiptologo, historiador e linguista Cheik Anta Diop. Portanto, é preciso que se
compreenda que negar deliberadamente os processos civilizatorios africanos, cientificos,
tecnoldgicos e filoséficos consiste em um projeto de epistemicidio de bases racistas. Por
outras palavras, € negar também aos povos africanos o protagonismo de varios seculos de
nossa humanidade.

O Ocidente insiste, contudo, em afirmar que o Egito antigo nio pertencia a Africa,
mas ao Oriente Médio: “Para os povos do Oriente Proximo, Mesraim ainda designa o Egito;
Canad, toda a costa da Palestina e Fenicia; Sennar, que era provavel o local a partir do qual
Nemrod deixou para a Asia Ocidental, ainda indica o reino da Nubia” (DIOP, 1974, p.28).

E importante ressaltar que o Antigo Egito nunca pertenceu ao Oriente Médio, mas ao
continente africano; € a civilizacdo mais antiga desse continente, com mais de trinta e quatros
séculos de uma humanidade a qual o mundo moderno atual ndo consegue se igualar.

O embranguecimento do Antigo Egito correspondeu a um processo historico de
dominacdo colonial europeia, que culminou na ocupacdo de praticamente todo o continente
nos séculos XIX e XX: periodo das mais desumanas, vis e sangrentas invasdes coloniais da
histéria de toda a humanidade. Nem mesmo o Egito escapou dessa desumanizacdo mais
recente, sendo assimilado pela ideologia eurocéntrica e capitalista. A negacao de que o Antigo
Egito ndo fazia parte da Africa, ou de que esses/essas egipcios/as ndo eram africanos/as
significa branquear povos e civilizagdes africanos e inventar uma mitica Africa Asiatica,
contribuindo a construgdo de um epistemicidio do imaginario social que remete o Egito a uma
ideia de “Africa branca e civilizada”. Neste mesmo sentido, segundo o historiador e

antropdlogo senegalés Cheikh Anta Diop (1974, p.40), o Egito é:
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Branqueado sempre que se busca a origem da civilizacdo, pois |4 esta ele habitando
o primeiro pais civilizado do mundo. Entéo, a ideia de Hamitas orientais e ocidentais
é concebida — nada mais do que uma invenc¢do conveniente para despojar os Pretos
da vantagem moral da civilizacdo Egipcia e outras civilizacGes Africanas.

Ao contrario dessas narrativas de dominagdo e apagamento cultural, as civilizagbes
africanas, particularmente a egipcia, muito mais contribuiram e influenciaram para o
desenvolvimento das europeias do que o oposto disso. A civilizagdo greco-romana é
considerada uma das mais antigas da cultura ocidental, e foi forjada a partir da relagdo com os
povos egipcios, aprendendo deles importantes referéncias filosoficas, e somente mais tarde
produziram a sua propria filosofia (tributaria as escolas iniciaticas e de mistério egipcias).
Desse modo, as civilizagdes africanas influenciaram, e muito, os ocidentais. De acordo com o
professor Charles Finch 111 (2009, p. 174-75):

A cultura humana, como a prépria humanidade, comeca na Africa e atinge ali seu
mais alto estagio, isto &, a civilizagdo é um resultado historico da Africa. A
civilizagdo moderna se origina no nordeste da Africa, nas terras chamadas Ta-Seti e
Kemet, mais tarde denominadas Nubia e Egito, entre aproximadamente seis e treze
mil anos atrds. O judaismo e o cristianismo sdo, ambos, correntes de religiosidade
humana que emanam do vale do rio Nilo nos sentidos conceitual, simbdlico, de
doutrina e de organizagdo. A civilizagdo greco-romana foi apenas um entre 0s
muitos subprodutos da civilizagdo do vale do rio Nilo, isto €, do Egito, do Sudéo e
da Etiopia. A ciéncia e a tecnologia ocidentais, assim como a religido originaram-se
na Africa. Houve uma série de viagens pré-colombianas da Africa até as Américas
que se iniciaram aproximadamente em 1200 a.C. e continuaram até ao menos
1400.d.C.

A humanidade comecou e consolidou-se na Africa, que é também o berco da Filosofia,
copiada e continuada na trajetoria do Ocidente. Os fildsofos pré-socraticos foram formados
em escolas africanas, e seus sucessores, Platdo e Aristoteles, filosofos gregos (da tradicdo
socratica), buscaram essas mesmas referéncias filosoficas no Egito. De acordo com o
historiador congolés Théophile Obenga (2014, p.214), em sua obra O Egipto da obra de

Platdo:

O Egito desempenhou um papel significativo no pensamento de Platdo: perto de
42% dos seus discursos concernem direta e amplamente ao Egito, pais da mais alta
Antiguidade, berco da escrita e das ciéncias, modelo de organizacdo artistica,
intelectual e pedagdgica. E Plutarco, desde a propria antiguidade, dedicou-se a ler as
leis, a Republica, o Banquete e, sobretudo, o Timeu e o Fedro, precisando aquilo
que, segundo ele, era devido ao Egito.

A Filosofia egipcia foi, assim, a grande referéncia para a Filosofia grega. “A
arqueologia igualmente mostrou que, na Africa, especificamente no Egito (com evidéncias em
vestigios de diversos documentos), desenvolveu-se uma das antigas civilizaces e escolas
filosoficas mais brilhantes do mundo” (MAZRUI, 2010, p. 22). O Egito é considerado uma

das primeiras grandes civilizagfes da humanidade, e a primeira a utilizar a técnica da escrita e
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da leitura no mundo. Por exemplo, a “matematica de Pitagoras, a teoria dos quatro elementos
de Tales de Mileto, o materialismo epicurista, o idealismo platdnico, o judaismo, o islamismo
e a ciéncia fisica e matematica moderna estdo enraizados na cosmologia e ciéncia egipcia”
(DIOP, 1974, p.17). A Filosofia, portanto, ndo nasceu na Grecia, ndo foi de origem grega,
como muitos autores europeus da modernidade julgam. A Filosofia, no sentido como
originalmente foi herdada no Ocidente, foi uma invengao africana.

Além da producdo filosofica, o Egito foi um dos primeiros paises africanos a
desenvolver as ciéncias da natureza e a produzir conhecimentos em diversos outros campos
do saber, como Medicina, Matematica, Astronomia e outros. José Airton de Farias (2015, p.
09) afirma que: “O saber médico, sanitario, os calculos matematicos e o universo astronémico
existiam no continente africano ha séculos”. O Antigo Egito nilético ndo foi o Unico pais
africano a desenvolver ciéncias e a produzir conhecimentos sofisticados bem antes da Europa,

ha também outras regides de producéo filosofica e de ciéncia, como o

porto mediterraneo de Alexandria, a Nuabia — articulada aos circuitos do Mar
Vermelho pelo porto de Axum, na atual Etiopia — e cidades como Zanzibar, no
Oceano Indico, que estiveram ligadas a circuitos comerciais e culturais do
Mediterrdneo e do Oriente muito mais antigos e desenvolvidos do que os das
civilizagdes europeias. (FARIAS, 2015, p. 07).

A Africa é um continente que tradicionalmente produz muita sabedoria e que preserva
muitas memorias vivas, as quais servem como verdadeira e grande fonte de conhecimentos,
preservados e valorizados pelos nossos antepassados. As doutrinas dos nossos ancestrais
devem permanecer, pois, em nossa memaoria, em nossoS COrpos, em Nnossos ritos devem ser
ensinadas como referéncias de saberes africanos para todas as geracGes académicas que
ambicionem estudar grandes civiliza¢Ges, suas historias, culturas, filosofias e ancestralidades.

A Filosofia da ancestralidade africana e afro-brasileira nos explica, nesse contexto,
guem somos nos e de onde viemos, aponta 0s nossos lugares de pertencimento historico,
politico, social, epistemologico e cultural. Essa Filosofia estabelece aliangas entre “o que ¢ do
mundo dos vivos e dos mortos, dos seres humanos e da natureza, na historia € no (sem)
tempo, como encantamento e abertura inaugural dos caminhos incessantemente presentes e
renovados” (PEREIRA, 2019a, p. 2).

E imprescindivel ressaltar que todos nds somos seres ancestrais, porque a
ancestralidade € como um tecido produzido no tear africano: na trama do tear esta o horizonte
do espaco; na urdidura do tecido esta o tempo. Entrelacando os fios do tempo e do espaco

cria-se o tecido do mundo, que articula a trama e a urdidura da existéncia (OLIVEIRA, 2007,
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p. 243). E essa ancestralidade que nos educa e conduz ao caminho da vida e do
desenvolvimento humano; trata-se de uma experiéncia viva, que estd presente em nés, como
um corpo Vvivo que preserva nossas culturas, nossas memorias e mantém nossas

re(existéncias), nossos modos de ser e de estar no mundo.

Ancestralidade é, entdo, mais que um conceito ou categoria do pensamento. Ela se
traduz numa experiéncia de forma cultural que, por ser experiéncia, é ja uma ética,
uma vez que confere sentido as atitudes que se desdobram de seu Utero césmico até
tornarem-se criaturas nascidas no ventre-terra deste continente metaférico que
produziu sua experiéncia historica, e desse continente histérico que produziu suas
transnominacbes em territorio de além-mar, sem duplicar, mas mantendo uma
relacdo trans-histérica e trans-simbélica com os territrios para onde a sorte
espalhou seus filhos (OLIVEIRA, 2012, p.39).

A Filosofia da ancestralidade africana e afro-brasileira preserva a sabedoria das
pessoas mais velhas, o seu pertencimento identitario e comunitario e a valorizacdo das
tradigcOes de suas cosmo-percepgdes, por meio do (re)conhecimento oral das relagdes entre as
sucessivas geracdes: com o tempo, a territorialidade e o intercambio no limiar entre 0 mundo
dos vivos e dos mortos. De acordo com os filésofos malauienses Didier Kaphagawani e
Jeanette Malherbe (2002, p. 13-14):

Na Africa, os sébios sdo os ancidos das tribos, pessoas cuja sabedoria e
conhecimento das tradicdes, do folclore, valores, costumes, historias, habitos, gostos
e desgostos, do carater e pensamento de seu povo, sdo muito grandes. Os sabios séo
0s porta-vozes de uma cultura. Eles sdo chamados por pessoas comuns para
julgamentos oficiais e decisGes sobre os mais diversos assuntos. Os sabios da
sociedade tradicional africana sdo uma rica fonte de ideias filoséficas, a matéria-
prima de muitos trabalhos de filésofos profissionais africanos que visam sistematizar
a filosofia popular de determinadas sociedades, comunidades linguisticas ou grupos
étnicos africanos.

O pensamento tradicional africano é, em suma, de cultura e transmissdao oral, ndo
porque desconheca a escrita, mas porque institui outra afinidade com a palavra, a qual assume
um carater magico-liminar de encantamento e disposicdo a acdo: nos ritos, nos ritmos, nos
mitos e no que se aprende com o corpo. Por outro lado, € uma inverdade histérica pensar que
a oralidade dos povos africanos carece dos conhecimentos da escrita. Nesta mesma linha, o

professor Eduardo de Oliveira (2001, p. 05) afirma que, na Africa:

A maioria das culturas encerra a sua sabedoria na forma narrativa dos mitos. Talvez
porque os mitos ndo segreguem as esferas do viver. Ndo separam religido de
politica, ética de trabalho, conhecimento de acdo. Talvez, também, porque o mito
mantenha seu poder de segredo e encantamento, pois a0 mesmo tempo em que
revela, esconde e, a0 mesmo tempo em que oculta, manifesta.

A educacdo de base tradicional africana nos ensina a compreender e valorizar o ser

humano em seus caminhos e significados coletivos, 0 que equivale aprender e tornar-se
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humano pelo aprendizado social. Percebe-se essa educacéo na consisténcia de préaticas rituais
de socializacdo, encantamento e alacridade em comunidade, como condi¢do ontoldgica e
coletiva de se ser e se estar no mundo. A preservacdo desses saberes tradicionais, dos valores,
costumes ou memorias orais encontra-se, contudo, ora ameacada em Africa, e ha muito esta
desvalorizada e renegada nas sociedades afro-diaspdricas transatlanticas.

A Filosofia da ancestralidade africana e afro-brasileira defronta-se na composicéo das
crises humanitarias, em meio as quais se debatem as formulas ocidentais de saberes e
sociabilidades centradas no individuo, como gradiente de um pensamento de elevada
importancia, resisténcia e resgate:conforme a apresentacdo e a reflexdo das ideias de nds
mesmos e de nossas trajetdrias até a o tempo presente; justamente na condi¢do de assumirmos
a consciéncia de nossa descendéncia africana, no continente e na didspora, como presenca e
significado ontoldgico do ser africano no mundo.

E uma Filosofia que guarda os saberes que foram/s&o/serdo ensinados ou repassados as
novas geraces, como meétodo comunitario de educacdo e desenvolvimento coletivo de
ascendéncia, descendéncia e transcendéncia negras. O mundo africano é compreendido,
assim, como epistemologia policéntrica e como ontologia pluriversal e polifénica, emanada da
ancestralidade que a iniciou e a desenvolveu como memoria e experiéncia vital africana e
afro-diaspdrica (PEREIRA, 2019 a, p. 40):

A experiéncia ancestral atualiza o presente sem desdenhar do futuro, pois ndo ha
futuro no mundo sem experiéncia anterior. A cosmovisdo africana é, entdo, a
epistemologia dessa ontologia da atualidade que é a ancestralidade. De uma
epistemologia marcante e antirracista, para uma ontologia da diversidade. De uma
epistemologia de inclusdo, para uma ontologia da heterogeneidade. De uma forma
cultural abrangente, para um regime de signos especificos. De uma semibética
abrangente, para uma figura cultural de organizagdo de experiéncias singulares.

A Filosofia da ancestralidade africana e afro-brasileira traz, portanto, abordagens e
composicdes epistemoldgicas, éticas, estéticas e politicas, as quais sdo fundamentais para, no
tempo presente, compreender o0 mundo em sua presenca africana: a partir da oralidade e da
sagacidade dos ancestrais e dos mais velhos, preservadas conforme as significacfes e

compreensdes do proprio tempo da vida nos ritos, nos mitos e no ritmo dessa ancestralidade.

Ela abrange todas as geracOes de pessoas, em memdrias e presencas vivas na
natureza e no contato com o mundo também dos mortos, em um territério no qual
essas pessoas todas moraram e onde ainda hoje estdo, mediante tudo o que
construiram, aprenderam e compartilharam: os conhecimentos que percorreram e
conquistaram em suas experiéncias e as passagens memoriais e significativas
legadas a nés outros, que hoje aqui Ihes sucedemos. Essa ancestralidade refere-se a
experiéncias e a ensinamentos no espago-tempo ndo de um passado ou de uma terra
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ja inexistentes, mas que, ao contrario, reverberam indefinidamente como presente
incessante no meio de nés (PEREIRA, 2019 a, p.189).

Nesta pesquisa, nossa proposta é inicialmente analisar a Filosofia da Ancestralidade
como Filosofia africana e afro-brasileira, a partir da visao de Eduardo Oliveira (2001; 2007;
2012) e de outros/as autores/as, como Adilbénia Machado (2010; 2014; 2020),Vitor Macédo
(2019 a; 2019 b), Magobe Ramose (2011), Severino Ngoenha (1993; 2014), José Castiano
(2010; 2015), Paulin Hountondji (1996; 2008), Wanderson Flor do Nascimento (2010; 2014),
Amadou Hampaté Ba (1982; 2010), Vanda Machado (2010; 2013). A partir desses
pressupostos, pretendemos demonstrar a percepcdo da experiéncia tradicional, em torno da
oralitura guineense e dos seus ditus de sabedoria popular, como forma genuina e local de
construcdo dessa Filosofia da ancestralidade entre as diferentes etnias da Guiné-Bissau. Valer-
nos-emos, para tanto, das fontes da escritora guineense Odete Semedo (2000; 2010), com suas
historias da prasa e da tabanka.

Concebe-se o procedimento desses aspectos mediante a divisdo em trés capitulos:

No primeiro, discutiremos a condigdo da Filosofia da Ancestralidade como um
pensamento filosofico africano e afro-brasileiro, com base em uma ancestralidade comum
(saberes e valores preservados pelos/as ancestrais africanos/as e presentificados pelos/as
atuais afrodescendentes, na encruzilhada historica e afrodiasporica de resisténcia aos racismos
e as dominagdes coloniais e pos-coloniais antinegros/as). Apresentaremos Exu como
arquétipo agenciador dessa filosofia. A representacdo de Exu e de sua simbologia interessam
como conducdo a redefinicdo das bases das reflexdes filosoficas, implicando pensar e ensinar
Filosofia na perspectiva africana e afro-brasileira, isto é: de pertencimento historico e cultural
junto ao reconhecimento e a valorizacdo da presenca negra africana na formacdo do povo
brasileiro. Entendemos ser Exu o simbolo para expressar o entrecruzamento das experiéncias
historicas e culturais das diferentes contribuicdes ao fundamento de uma Filosofia africana e
afro-brasileira, a partir da visdo de Joseania Miranda Freitas, Marcelo Nascimento Bernardo
da Cunha (2014), Vitor Macédo (2019 a; 2019 b) e Emanoel Luis Roque Soares (2008).

No segundo, refletiremos acerca das contribuigdes dessa Filosofia da Ancestralidade
como agéncia de descolonizagcdo do pensamento, do curriculo e da educacdo de bases
coloniais eurocentradas: para a promogdo do ensino de Filosofia afrorreferenciada no Brasil.
Pretendemos trazer essa discussao, a descoloniza¢do do pensamento, do curriculo e do ensino
de Filosofia no Brasil, a partir dos Parametros Curriculares da Lei n° 10.639/03, notadamente
de acordo com a visdo de Renato Noguera (2011; 2013; 2014; 2016); Nilma Lino Gomes
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(2006; 2009; 2011; 2017) e de outros/as autores/as, como Paulo Freire (2001) e Norberto
Mazai (2001).

Por altimo, pretende-se, no terceiro capitulo, o esboco dessa discusséo (de concepgdes
filoséficas e de ensino de Filosofia anticolonial) a partir de uma aproximacdo com a Filosofia
da Mandjuandadi, uma Filosofia cultural guineense, baseada na tradicdo oral, na qual as
cantigas de ditos séo criadas, ganham corpo, ritmo e performance, compactuando com a visao
de Maria Odete da Costa Soares Semedo (2000; 2010).

Para a proposi¢do da discussdo da ancestralidade como condicao filosofica, Eduardo
David de Oliveira (2001; 2007; 2012) sera, no curso de toda a nossa dissertacdo, a fonte
primaria, porque ele e considerado um dos grandes pensadores da Filosofia da ancestralidade
africana, afro-brasileira, latino-americana, intercultural e da libertacdo no Brasil. Cabe
salientar, no entanto, que ndo apresentaremos uma analise sistematica em torno de cada obra
do professor Eduardo Oliveira, mas somente indicaremos as principais ideias defendidas por
ele, no sentido de contemplar Exu como agenciador da descoloniza¢do do pensamento e do
ensino de Filosofia.

N&o como fortuna, mas a fim de rapidamente contextualizarmos o autor, Eduardo
Oliveira é professor, filosofo e autor de diversos artigos e livros com o tema Filosofia
Africana no Brasil, tais como: Cosmovisdo Africana no Brasil: elementos para uma filosofia
afrodescendente, Ancestralidade na Encruzilhada e Filosofia da Ancestralidade: mito, rito e
corpo na filosofia da educacdo brasileira. Sua trajetoria académica na area relaciona-se a
atuacdo militante no movimento social negro e a vivéncia nas religides de matriz africana,
sendo iniciado em If4, e hoje € Babalorixa. Ele se anuncia como sucessor de uma cultura que
tem no segredo e no sentimento desejos de recriar a compreensdo filoséfica das matrizes
africanas no Brasil, como salienta Damido (2015, p. 91):

Eduardo Oliveira é herdeiro de uma cultura que tem no mistério e no encantamento
suas forcas primordiais, a cultura de matriz africana. Como herdeiro dessa cultura,

ele assume o encanto como vetor de fazer ciéncia, como uma condicdo de estar na
vida, como matéria prima para a (re)criagdo de mundos.

Além disso, o autor:

advoga que cada cultura produz o seu proprio regime de signo, e que eles podem ser
mais ou menos desterritorializados de acordo com o contexto em que surgiram e
multiplicaram-se. A epistemologia, neste caso, tem um vinculo estreito com a ética,
uma vez que os signos e seus significados estdo numa relagdo umbilical com os
valores e principios que regem um conjunto de significados e sentidos (OLIVEIRA,
2001, p.1).
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Interessa-nos, a respeito disso, o territdrio da encruzilhada ancestral de Exu, como
lugar complexo da afrodiaspora e de assentamento do trabalho de descolonizagéo da Filosofia.
De fato, os escritos de Eduardo Oliveira trazem ensinamentos encantadores, que nos educam e
nos tomam das maos para os caminhos da vida filosofica da ancestralidade. Em outras
palavras, esses escritos do professor Eduardo Oliveira também trazem reflexdes e debates
muitos importantes acerca das epistemologias africanas e afro-brasileiras. Essas
epistemologias, por fim, vao ajudar a compreender melhor as nossas singularidades e nosso
modo de ser e de estar no mundo a partir da nossa realidade.

Nesta dissertacdo, propomos Exu como a concepcdo do procedimento de nosso
trabalho filosofico, ou como agenciador de procedimentos metodoldgicos de nosso trabalho
filoséfico. Exu € um arquétipo metodolédgico que abre e fecha os caminhos, que facilita as
nossas caminhadas, nossas comunicacdes e nossas investigacdes a respeito de um
determinado assunto/estudo. A metodologia € um caminho que permite e facilita ao/a
pesquisador/a atingir seu objetivo de estudo.

Segundo Kothari (2014, p. 24), “a metodologia ¢ compreendida como um instrumento
fundamental que estuda a maneira como € realizada uma pesquisa cientifica, permitindo,
desse modo, explorar e vencer as varias etapas a serem cumpridas pelo pesquisador”. E um
assunto que para todos os cientistas sociais devera ser seguido na elaboracéo dos seus projetos
(BECKER, 1997). A metodologia aplicada neste trabalho ancora-se na abordagem qualitativa,
que “proporciona uma melhor visdo e compreensdo do contexto do problema” (MALHOTRA,
2001, p. 155). O rigor dessa pesquisa ajuda a ter a melhor qualidade de pesquisa e alcancar
uma aceitacdo universal do que se pode postular como pertencente a todos. (MACEDO,
2009).

Por outro lado, usamos também a técnica da pesquisa bibliogréafica, com embasamento
tedrico, epistemologico, ético, estético e politico em livros, dissertacBes e artigos cientificos,
0s quais sdo fundamentais para compreender o mundo e a presenca de africanos e afro-
brasileiros no tempo presente. Segundo Gil (1999, p.50): “a pesquisa bibliografica ¢
desenvolvida a partir de material j& elaborado, constituido principalmente de livros e artigos
cientificos”, a fim de colher informagdes de autores e autoras que ja abordaram acerca desse
assunto.

Em outras palavras, ¢ uma pesquisa que “procura explicar um problema a partir de
referéncias teodricas publicadas em artigos, livros, dissertacdes e tese” (BERVIAM; SILVA,

2007, p. 60). E um procedimento que ajuda o/a pesquisador/a a ter uma explicacdo de um
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problema pesquisado, a partir de referéncias teoricas publicadas. Este procedimento é
fundamental para o desenvolvimento de nosso trabalho. Para melhor familiaridade com o
problema proposto, utilizamos a pesquisa exploratoria. Para Gil (2002, p.41), tal pesquisa
“tem como objetivo proporcionar maior familiaridade com o problema, com vistas a torna-lo
mais explicito ou a constituir hipéteses”. Essa pesquisa visa oferecer informagdes de objetos e
orienta a formulacdo de hipéteses. A pesquisa exploratoria, portanto, € um procedimento que
ajuda a ter uma explicagdo com maior precisao e exploracdo profunda do assunto pesquisado,
ou assunto estudado, neste caso, a Filosofia da ancestralidade.

O aporte metodoldgico desta dissertacdo é transdisciplinar e interdisciplinar, e esses
processos metodoldgicos nos remetem a discussdo tedrica a respeito da Filosofia da
Ancestralidade. De acordo com o Basarab Nicolescu (1999, p.161): “A transdisciplinaridade
ndo busca o dominio de varias disciplinas, mas a abertura de todas elas aquilo que as atravessa
e as ultrapassa”. Ela transcende o espago limitado das disciplinas para a producdo do
conhecimento e do aprendizado do individuo; é uma metodologia que auxilia o individuo a
ampliar o seu horizonte de conhecimentos de maneira implicita ou explicita. “A visdo
transdisciplinar é resolutamente aberta, na medida em que ultrapassa o campo das Ciéncias
Exatas, devido ao seu dialogo e a sua reconciliacdo, ndo apenas com as Ciéncias Humanas,
mas também com a arte, a literatura, a poesia e a experiéncia interior” (NICOLESCU, 1999,
p.161).

Por outro lado, segundo Gaudéncio Frigotto (2011, p.23): “A interdisciplinaridade se
apresenta como um problema pelos limites do sujeito que busca construir o conhecimento de
uma determinada realidade e, de outro lado, pela complexidade desta realidade e seu carater
historico”. E uma ferramenta intrinseca na produgdo de um conhecimento mais pluriversal e
transversal entre diferentes campos de conhecimentos e interagdes entre eles. O principal
aporte tedrico-conceitual desta dissertacdo € a Filosofia da Ancestralidade assentada em Exu:
como agéncia de pensamento e pratica filoséfica.

E para melhor andlise do problema, utilizamos a pesquisa explicativa, que, segundo
Gil (1999): “A pesquisa explicativa tem como objetivo basico a identificagdo dos fatores que
determinam ou que contribuem para a ocorréncia de um fenomeno”. A Filosofia da
Ancestralidade é basilar para nos, porque repde a existéncia de outras possibilidades de
pensamento e compreensdo acerca da Africa e dos povos africanos, ndo como local de
barbarie ou de invisibilizacdo, mas como bergo original de toda a humanidade e de filosofias.

A Africa é um continente que produz muitas ciéncias, embora a ciéncia social nesse
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continente ainda seja um problema, pela forma como esta sendo ensinada no espago escolar.
Nesse sentido, o professor e sociélogo mogambicano Elisio Macamo (2012, p.69) explica

que:

As ciéncias sociais em Africa como um empreendimento interdisciplinar, uma vez
que a fragmentagdo do nosso conhecimento sobre Africa - em funcéo de disciplinas
sistematicas como a sociologia, antropologia, histdria, economia e ciéncia politica —
ndo parece ter conduzido a um melhor conhecimento sobre 0 nosso continente.
Por outro lado, segundo o filésofo francés Michel Foucault (1999, p.488):

As ciéncias humanas ndo sdo uma analise do que 0 homem & por natureza; sdo antes
uma analise que se estende entre 0 que o homem é em sua positividade (ser que
vive, trabalha, fala) e o que permite a esse mesmo ser saber (ou buscar saber) o que é

a vida, em que consistem a esséncia do trabalho e suas leis, e de que modo ele pode
falar.

O surgimento das Ciéncias Humanas aconteceu provavelmente no periodo em que
surgiu o plano do pensamento do ser humano, que é reflexivo e criativo do préprio ser
humano. Pelo exposto, essa pesquisa se volta ao escopo de descolonizar 0 pensamento
eurocéntrico que engolfa o ensino e o curriculo de Filosofia no Brasil, conferindo alternativas
aos/as professores/as e estudantes de Filosofia. E esse pensamento estd baseado na Lei n°
10.639, que torna obrigatorio o ensino de Historia e Cultura Africana e Afro-Brasileira no
Ensino Fundamental e Médio, com pressupostos tedricos do professor Renato Noguera (2011,
2013). Ressalta-se que as Filosofias africanas sdo filosofias plurais e diversas, com temas e
métodos que lhes sdo préprios. Exu é uma entidade muito importante para a compreensdo
dessa Filosofia africana, porque expressa 0 entrecruzamento das experiéncias histdricas e
culturais com diferentes contribuicdes, e cuja origem fundamenta uma Filosofia africana e

afro-diasporica.



27

CAPITULO 1 EXU E AFILOSOFIA DA ANCESTRALIDADE AFRICANA E AFRO-
BRASILEIRA

Neste capitulo, discutimos a condi¢do da Filosofia da Ancestralidade como uma
Filosofia africana e afro-brasileira, com base em sua ancestralidade comum (saberes e valores
preservados pelos/as ancestrais africanos/as e presentificados pelos/as  atuais
afrodescendentes, na encruzilhada historica de resisténcia aos racismos e as dominacdes
coloniais e pos-coloniais antinegros/as). A Filosofia da Ancestralidade africana e afro-
brasileira enseja 0 pensamento e a experiéncia acerca da consciéncia africana e dos
afrodescendentes - do continente e da didspora -, como presenga e significado ontolégico das
memodrias do ser africano/a no mundo (PEREIRA, 2019a, p. 01).

Essa Filosofia faz convergir nossos pensamentos e atitudes vitais as encruzilhadas nas
guais se mantém nossas culturas, nossas vivéncias, nossa alteridade e nosso encantamento
acerca do/a outro/a, em abertura aos marcadores de africanidade e de presenca diasporica
africana em nosso proprio meio. Somos assim remetidos & encruzilhada, as suas saidas e
entradas, a linhagem historica e cultural desse universo africano, que se recria por toda a
parte. A Filosofia da Ancestralidade se encontra, com énfase, na encruzilhada, com diferentes
saberes, em diferentes espagos de trocas de conhecimentos e vivéncias no mundo. Nesse

sentido, conforme Eduardo Oliveira (2012, p.28):

A filosofia da ancestralidade esta na encruzilhada do pensamento contemporaneo.
No ambito dos estudos poés-coloniais ela dialoga com o pensamento negro africano
(antropologia, filosofia e literatura), com a filosofia latino-americana da libertacdo e
com o pensamento social negro no Brasil. E influenciada também pela filosofia
intercultural (do grupo: corredor das ideias - Conesul), pensamento afrocéntrico
norte americano e pelo pensamento complexo.

Em outras palavras, de acordo com Vitor Macédo Pereira (2019 a, p. 18):

A filosofia da ancestralidade é entendida também como um territdrio receptivo as
oferendas de diversos intercdmbios, de conhecimentos e de espagos nos quais se
comunicam memorias, lutas e liberdades. A confluéncia a encruzilhada ancestral
atualiza-se, como espaco difuso, em que se aloja a prépria diversidade, e se ancora
assentada na experiéncia negro-africana em solo brasileiro.

Além disso, compreende-se que é uma agéncia de resisténcia descolonial, porque
atesta todos os retrocessos historicos cultivados pela manifestacdo dos racismos contra 0s/as

africanos/as e seus/suas descendentes, como salienta Oliveira (2007, p. 185):

A filosofia da ancestralidade ¢ maquina de guerra, porque preenche uma lacuna
empreendida pela manifestacdo do racismo, que é 0 mesmo que epistemicidio. Isto
¢, a pouca presenga de estudos a respeito das cosmovisdes amerindias e afro-latino-
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americana. A epistemologia do racismo nega o evidente: o continente latino-
americano é uma industria indigena (em primeiro lugar) e africana (a posteriori).

E uma Filosofia que preserva a sabedoria das pessoas mais velhas e dos seus
pertencimentos, tanto quanto a valorizacdo dos seus conhecimentos e ensinamentos orais.
Apresentando-se como obra de arte, ensina, ademais, a sensibilidade, e promove o transe
necessario a interlocucdo com as energias vitais e as manifestacfes culturais africanas: a todo
0 tempo reinventadas e atualizadas no complexo contexto social e cultural brasileiro. No
tocante a esse aspecto, Flavia Damido explica que a

Filosofia da Ancestralidade é uma obra de arte que educa a sensibilidade para
dialogarmos com a dinamica cultural africana reinventada no territério brasileiro, no
nosso cotidiano. E, a partir disso, criarmos categorias analiticas para produzir

sentidos na filosofia brasileira, com intento de ampliar e manter as liberdades dos
afrodescendentes no territdrio brasileiro (DAMIAO, 2015, p. 97).

A Filosofia da Ancestralidade demonstra a importancia dos conhecimentos de vida, da
cultura e da sabedoria de mundo afrorreferenciados, encaminhados por valores ancestrais
africanos e conforme as suas definicdes de tempo. Cada sociedade cresce numa configuracédo
de diferentes formas de educar; em sua base tradicional africana, a educacdo é comunitéria,
ritual, pluriversal e transversal.

Voltada a essa perspectiva educacional, a Filosofia da Ancestralidade se propde ao
resgate e a ressignificacdo das memorias vivas da histdria da diaspora africana no Brasil,
como contribuicdo para a conscientizagcdo dos povos africanos e afro-brasileiros: em favor da
desconstrucdo de todas as formas e sistemas de pensamento ainda cristalizados e
estereotipados no Ocidente (a respeito das imagens, identidades, presencas e corporeidades
africanas, e de suas origens, como condicao e expressao menores de humanidade e cultura).

A Filosofia da Ancestralidade, portanto, exerce a critica a todo esse racismo
episttmico, a toda injustica cognitiva antiafricana, e resgata a nossa historia
afroperspectivada, por meio da oralidade, da sagacidade, da circularidade, da senhoridade e da
alacridade de pretos/as e de descendentes de pretos/as - dos dois lados do Atlantico.

Em linhas gerais, deve-se entender a Filosofia da Ancestralidade como a diferenca
do/a outro/a que converge, que gira e que vira na encruzilhada, a incorporacdo do que se
desconhece de si mesmo/a: como diferenca auténtica que tem a sua historia de mundo, a sua
trajetoria, seus valores, crencas e saberes - que sdo proprios (e que sdo muitos!) - mantidos na
tonica do encontro e da promocéo de crescimentos e trocas de convivéncias. Ou ainda como a

disposicao ético-estética, politica e epistemoldgica de experimentacdo existencial, coletiva e
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sapiencial das diferencas e das diversidades no/para o diagnéstico do ser de si no mundo, a
despeito de todos os reveses de apagamentos e humilhagbes (PEREIRA, 20194, p. 13).

Na escolha africana e afro-brasileira das matrizes dessa Filosofia, abre-se a insercéo
historica desse diagndstico do ser de si nas complexas experiéncias (multirreferenciais e
interculturais) herdadas das diasporas negras e do enfrentamento decolonial dos racismos
antinegros/as no Brasil. A Filosofia da ancestralidade negrita, assim, as formas africanas e
afrodescendentes de pensamento, de pertencimento e sentimento, como também investe na
superacdo das visdes racistas ocidentais, segundo as quais 0s povos africanos ndo teriam
capacidade de pensar nem de produzir conhecimentos.

A Filosofia da Ancestralidade africana e afro-brasileira é decididamente antirracista e
anticolonial; assume como horizonte a critica da Filosofia dogmaticamente universalizante e
estabelece como ponto de partida a Filosofia do contexto, de modo a despertar encantamentos,
mais do que propriamente formular conceitos.

Além disso, é uma Filosofia do encantamento, porque nasce do entrecruzamento Vvivo
da magia (como manipulacdo e deflagracdo de energia vital), com a complexidade do culto a
ancestralidade e & natureza, assim como com 0S encontros e reencontros entre memadrias,
rituais e celebracbes de experiéncias, praticas e significados da diversidade de referenciais
africanos. “O encantamento € uma experiéncia de ancestralidade que nos mobiliza para a
conquista, manutencdo ¢ amplia¢do da liberdade de todos e de cada um” (OLIVEIRA, 2012,
p.43).

Nesse aspecto, sem ancestralidade ndo h& encantamento, porque o encantamento é
oriundo dessa ancestralidade africana. O encantamento €, em meio as operacfes ético-
estéticas e as ressignificacdes ontoldgicas da negritude, uma préxis oriunda da propria
ancestralidade africana. De acordo com a fil6sofa Adilbénia Machado (2014, p.19):

Encantamento ¢ uma vivéncia e experiéncia transformadora de si mesmo, sua
relacdo com a natureza, o coletivo e a sociedade. O encantamento potencializa o
desejo de criar mundos melhores, de compartilhar modos outros de pensar, sentir,

agir, ndo caindo na armadilha de pensar o melhor caminho, mas sim de seguir aquele
em que se acredita.

Ainda segundo Machado (2014, p.27):

Encantamento hoje é o que a sustenta... criar mundos é seu modo de sobreviver,
criar mundos como pesquisadora € seu modo de ser, existir/ fazer/agir. Por ser
encantada, continua o seu existir, pois esse encantamento ndo é um posicionamento
apenas politico, social, é a ética da propria vida, é o que lhe impele o viver. E aquilo
que d& condicdo de alguma coisa ser sentido de mudanca politica, de ser perspectiva
de outras construgdes epistemoldgicas, é o sustentaculo, ndo é objeto de estudo, &
quem desperta e impulsiona o agir, € 0o que da sentido, é inspiracdo formativa,
inspiracdo que cria, recria.
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O encantamento é uma experiéncia transformadora de si mesmo, da relacéo de si com
a natureza, o coletivo e a propria historia. Essa experiéncia (re)cria mundos, abre passagens
aos mundos dos vivos e dos ancestrais. (MACHADO, 2014). A Filosofia da Ancestralidade
deve ser entendida, portanto, como uma experiéncia de encantamento e estudo memorial dos
conhecimentos e saberes coletivos dos povos e das sociedades.

Ela é uma Filosofia de abertura, mais de davidas do que de certezas, mais de dialogos
do que de opinides prontas ou verdades fechadas, mais de reveréncias e gratiddo do que
propriamente do anuncio de necessidades futuras. Pode-se, ademais, afirmar que a Filosofia
da Ancestralidade abrange todas as geracoes, de todos os territdrios habitados por nossos/as
familiares, remetendo-nos ao que por eles/elas foi construido, ao que deles/as aprendemos,
aos conhecimentos e a humanidade que lhes devemos (PEREIRA, 2019a).

Por outras palavras, a Filosofia da Ancestralidade nos ensina a viver em comunidade, a
escutar as pessoas mais velhas e a ama-las, resistindo aos momentos de dificuldades,
reconhecendo 0 nosso chdo e as nossas raizes. A ancestralidade africana esta onde houver
africanos, e na “estética negra, fabricamos nossa poténcia filosofica e cientifica, ao mesmo
tempo, com tensdo, mas sem conflito entre elas” (OLIVEIRA, 2012, p. 36). Trata-se de uma
heranca que esta ligada ao sangue e ao solo da ancestralidade africana. Essa ancestralidade é
obra que ressignifica nosso tempo passado, que atualiza o presente e estima - como dadiva - 0
nosso futuro.

Assim, o mundo ancestral africano e as suas referéncias devem ser compreendidos
como epistemologia policéntrica e como ontologia pluriversal, fazendo reviver de modo
atemporal as experiéncias vivas do passado e dos antepassados. Segundo Deleuze; Guattari
(1980): “a experiéncia do passado atualiza o presente e redesenha o futuro, pois ndo ha futuro
no mundo da experiéncia” (apud OLIVEIRA, 2012, p.40).

A Filosofia da Ancestralidade resgata as referéncias que foram subjugadas pelo
Ocidente, com o objetivo de descolonizar as perspectivas ainda eurocéntricas do pensamento
em Africa e de Africa, tanto quanto a proposito dos/as africanos/as e de sua diaspora. Essa
Filosofia demonstra que 0s povos negro-africanos e seus descendentes produziram e
produzem conhecimentos e filosofias complexas e muito diversas. De acordo com o
semiologo e teorico literario argentino Walter Mignolo (2008, p.291):

O pensamento descolonial implica também no fazer descolonial, ja que a distin¢ao
moderna entre teoria e pratica ndo se aplica quando vocé entra no campo do

pensamento da fronteira e nos projetos descoloniais; quando vocé entra no campo do
quichua e quechua, aymara e tojolabal, arabe e bengali, etc. categorias de
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pensamento confrontado, claro, com a expansao implacavel dos fundamentos do
conhecimento do Ocidente (ou seja, latim, grego, etc.).

Descolonizar o pensamento significa superar estigmas “do racismo e da discriminagédo
racial, de desvalorizacdo e negacgdo das historias e das culturas negras no Brasil, rompendo as
barreiras racistas impostas aos negros e as negras na ocupacdo dos diferentes espacgos e
lugares na sociedade” (GOMES, 2017, p. 23-24).

Lamentavelmente, o Brasil é um pais latino-americano que nega a existéncia e a
heranga do seu povo negro e indigena; e busca a heranca e legitimidade branca do continente
que lhe escravizou e explorou durante muitos seculos, a Europa. Com o arrepio desse estigma
civilizacional, a Filosofia da Ancestralidade é uma filosofia descolonial e antirracista, contra a
hegemonia que rompe com 0 pensamento eurocéntrico e conservador, e preserva nossos
saberes ancestrais e culturais. Ela forja e cultiva as nossas resisténcias, oriundas de muitos
caminhos, de diferentes historias, experiéncias e visdes de mundo: dos povos originarios da
América e dos advindos de varias regides africanas.

Os saberes ancestrais do reconhecimento, do pertencimento e da valorizacdo dos
troncos africanos e amerindios mantém-se vivos na tradicdo oral, guardados pelas pessoas
negras e indigenas mais velhas, sendo ensinados ou repassados de geracdo em geracao:
mediante diversos métodos e préaticas, que envolvem a aprendizagem das celebragdes rituais
COmM 0 COrpo e com a natureza.

E indagamos: Qual é a importancia da Filosofia da Ancestralidade no debate atual de
ideias e praticas acerca da formacdo e da conscientizacdo das subjetividades das populagdes
africanas e afro-brasileiras? Qual é a sua importancia para a reformulacédo/descolonizacao do

curriculo e do ensino de Filosofia em Africa e no Brasil?

1.1 ANCESTRALIDADE E EDUCACAO: EXU COMO PRODUCAO DE UMA
FILOSOFIA AFRICANA E AFRO-BRASILEIRA

Consideramos Exu um arquétipo agenciador dessa Filosofia. A representacéo de Exu e
de sua simbologia interessam como conducdo a redefinicdo das bases das reflexdes
filoséficas, implicando pensar e ensinar Filosofia na perspectiva africana e afro-brasileira, isto
é: de pertencimento histdrico e cultural junto ao reconhecimento e a valorizagdo da presenca
negra/ africana na formacéo do povo brasileiro.

A Filosofia da Ancestralidade e do Exu demonstra a importancia dos saberes de vidas,

culturas e ciéncias negras no mundo, encaminhados e atuados ontologicamente por presencas
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e valores africanos/afrorreferenciados - a despeito de todo o silenciamento, de toda a
invisibilizacdo e de toda a violéncia infligida a outras possibilidades de pensamentos e
realizacbes filosoficos, ou de toda a invisibilizacdo de outras possibilidades de saberes
filoséficos. O “[...] conhecimento afrorreferenciado € respeito pela diversidade, integracéo,
tradicdo, e ancestralidade, os principios da filosofia africana” (MACHADO, 2020, p. 27).

Ao longo dos anos, constata-se nas sociedades brasileiras e em suas escolas uma
associacdo da imagem do orixa Exu a uma figura satanica, ao diabo cristdo. Satanizar a figura
de Exu é um problema social brasileiro. Estereotipar a imagem de Exu como uma entidade do
mal é um grande equivoco. Exu é uma entidade que precisa estar nas escolas e ser estudado
também, porque é ele que movimenta o conhecimento, ou que faz os saberes serem
transportados entres professores/as e alunos/as, ou entre alunos/as e professores/as, e vice-
versa. Exu é o conhecimento que abre caminho para todos os saberes africanos que foram
negados pelo racismo epistémico ou pela colonialidade branca.

Exu na escola é um educador que transforma o ambiente escolar num espaco de
solidariedade, de acolhimento, de respeito, de valorizacdo e reconhecimentos de diversos
saberes humanos. Portanto, pensar Exu na escola é muito importante, porque ele vai fazer do
chédo da escola o assentamento de seus saberes ancestrais e das mudancas curriculares para
nosso ensino. Descolonizar 0 nosso curriculo é necessario e urgente, e Exu pode ajudar,
porque € o orixa mensageiro, que abre os caminhos, ajuda a evitar as dificuldades e confusdes
enfrentadas: para que nenhum mal possa acontecer ou atrapalhar os nossos caminhos e as
nossas vidas. Exu é quem nos confere esse impeto de querer sempre aprender, de nos
renovarmos e de nunca nos submetermos passivamente a nenhum cativeiro, como salienta o

filésofo baiano Emanoel Luis Roque Soares (2008, p.38):

Exu é a principal entidade, ndo s6 do culto aos Orixas, em que ele é a for¢ca dinamica
que move o sistema mitico ancestral, como também na vida, no dia a dia; ja que,
segundo a crenca do povo de santo, ele é a energia insurgente que vitaliza as pessoas
a quererem sempre se mover e aprender, além de tudo o que existe e contra tudo o
que as impede. Em resumo, sem Exu ndo tem movimento nem aprendizado nenhum,
logo sem ele ndo teriamos culto aos Orixas, nem vida para os seres.

“Se alguém nao tivesse o proprio Exu no corpo, sequer saberia que estd vivo, haja
vista que é principio vital e dindmico de todo ser, elemento que ajuda a formar, desenvolver,
mobilizar, crescer, transformar, comunicar” (FERNANDES, 2017, p. 56). Exu ¢ uma entidade
que habita no nosso corpo ou tece 0 nosso corpo de vida e movimento. Ele € o orixa africano
que representa a dindmica e o inicio da toda a existéncia humana na Terra. Segundo a
pedagoga Vanda Machado (2010, p.11):
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Exu é o principio, 0 meio e o fim. Exu estd na arvore, no rio, no peixe, no passaro,
na pedra e em todo ser vivente. Como elemento energético dinamizador e
plasmador, ele é o que desenvolve, mobiliza, faz crescer, transformar. E o que faz
comunicar no incessante fluxo das vivéncias cotidianas entre o Orun e o Aiyé, o
mundo espiritual e 0 mundo natural. Ele é o tudo e o0 nada. Seu jeito bulicoso de
existir encontra ressonancia no pensamento filoséfico de um universo sem logica.
Um universo de logicas infinitas, um universo polil6gico.

Exu como mensageiro, comunicador, professor, tradutor atento e habilidoso é
equipardvel a um educador por exceléncia. Ele é o mensageiro de Oludumare, e € responsavel
por transitar a informacéo entre o Orum e o Aiye, dai a sua importancia para o entendimento e
a realizacdo do culto a todos os outros orixas. Afinal, é ele quem leva e quem traz todas as
mensagens e 0s ebds. Portanto, ndo haveria reflexdo, pensamento, tradicdo, trabalho,
mudanga, reviravolta sem a dialogicidade e a interpretacdo conferidas por Exu. Do chao/ no
chéo/ ao chéo, de tudo o que se faz e em tudo o que se aprende, Exu é o oraculo que, solerte,
se nos apresenta e nos responde as consultas e indagacdes primeiras. Ele é quem leva as
oferendas dos humanos e de todos os orixas. Exu tem, assim, uma funcdo fundamental para a
comunicagdo com nossa mée e pai do santo (que s&o nossos primeiros professores na tradicao

de matriz afrorreligiosa), como bem explica Soares (2008, p. 39):

Falar de Exu ser o principal ndo significa aqui subestimar a importancia dos outros
orixas, no entanto, quer dizer da necessidade de Exu para a realizagdo do culto aos
Orixas, onde este leva e traz mensagens e ebos, funciona como intérprete linguistico
dos Orixas, no oraculo é ele quem responde quando a mae ou pai-de-santo consulta
os bazios, além do papel que este desempenha na regéncia do cosmo, na visdo dos
iorubanos onde é parte individual e a energia vital de cada ser, sendo como
Olodumaré parte constituinte de tudo que ha no Orun e no Aiyé. Cabe a ele levar as
oferendas dos humanos aos Orixas.

Exu é o mais importante de todos os orixas, isto ndo quer dizer que haja uma
hierarquia entre eles, mas mostra que Exu é o orixa que estd em todos os lugares da vida e da
convivéncia com as pessoas. Ele é 0 mais humano de todos 0s orixas, porque vai compreender
0S Nnossos sentimentos de tristeza, € quem entende como ninguém acerca da vida humana.
Exu, porém, é uma entidade vital e sempre esta presente no nosso dia a dia; é a ordem que se
multiplica e se transforma numa unidade elementar da existéncia humana. Exu deve ser
percebido como um admirdvel elemento do pantedo afro-brasileiro, como o verdadeiro “deus
da comunicagdo” e da palavra bem talhada e bem-dita, abrindo nossos caminhos e senhas para
0S 0utros orixas.

Além disso, ele nos apresenta olhares multiplos e diferenciados a respeito das herancgas

africanas, demonstrados nas praticas religiosas e nas linguagens diversas. Nesse sentido, a
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compreensdo acerca de Exu expressa o entrecruzamento e a complexidade das diversas
experiéncias historicas e culturais de diferentes contribuicGes e origens na encruzilhada do
Brasil. Tal fato fundamenta uma filosofia africana e afro-brasileira em disposicédo constante a
aberturas e ao didlogo com todos os seres humanos e os orixas (PEREIRA, 2019b, p. 39). E
para compreendé-lo, ndo é preciso fazer um estudo antropol6gico nem sociolégico, mas antes
filosofico: porque ele é o orixa que, com todas as carateristicas dos seres humanos, esta
liminarmente na iminéncia do ser que se cria e que se lanca a si mesmo, perguntando todas as
nossas possibilidades enquanto humanos e gostando de definitivamente estar entre os seres
humanos, fazendo de seus/de nossos corpos a sua dileta morada. De acordo com Soares
(2008, p. 28):

A natureza do orixa Exu ndo se deixa escancear pelos esquemas légicos da cultura
ocidental e, embora atualmente seja muito estudado, ele tem a peculiaridade de ser
apenas ou quase sempre descrito, tendo como ponto de vista 0 seu aspecto
antropolégico, mas deve ser entendido filosoficamente, a despeito de ndo operar na
I6gica de quem se propde a pensa-lo.

A respeito desse aspecto, alguns associam a imagem de Exu a uma figura satanica, ao
demdnio. Essas alegacOes ressaltam que Exu simboliza a imagem do negro, de modo que a
figura negra é muito invisibilizada e inferiorizada pelo Ocidente. “Manter Exu, principio
explicativo de mundo, sobre o aprisionamento da condicdo de diabo cristdo
favoreceu/favorece o projeto colonial na face da redencdo cristd (bem versus mal) e da
dominagdo do racionalismo ocidental sobre outras perspectivas de conhecimento” (RUFINO,
2015, p.4). Demonizar significa demonizar a cultura africana e inferiorizd-la também. “A
transfiguracdo de Exu no diabo e o reconhecimento dos sujeitos que praticam Exu- ou
qualquer outro referencial que se distingue dos ideais hegemdnicos- 0s produziram como
filhos, adoradores ou servos do diabo” (RUFINO, 2015, p. 9). Na cultura africana, a figura do

demonio nédo existe e nunca fez parte, como Flor do Nascimento (2014, p. 71) descreve:

Demodnio, entidade que ndo faz e nunca fez parte do conjunto de crencas dos povos
africanos, o que expressa profunda ignorancia sobre a visdo de mundo africana que
se refugiou no candomblé e na umbanda. Como somos também herdeiros da
tradigdo que vé& no demonio o mal absoluto que deve ser combatido, vemos a batalha
arbitrariamente transferida para as religides de matrizes africanas, inclusive Ihes
atribuindo, de modo difamatério, caracteristicas que ndo sdo suas, praticas que ndo
Ihe dizem respeito.

Contrariamente a qualquer condenacdo de ordem moral, Exu € a representacdo do
corpo que deseja, da arte que se inventa, da tecnologia que funciona, da lingua que esclarece

ou que engana, do caminho que salva ou que leva a perdicdo, de toda a comunidade - entre 0
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profano e o sagrado -, de seus encontros e confusoes e de tudo o que se diz e se escreve a seu
respeito. Ele é o articulador de toda a nossa comunicacdo e de toda a nossa intelec¢do no

mundo e a respeito do mundo, o filésofo por exceléncia.

12 A FILOSOFIA DO EXU E DA ANCESTRALIDADE: EXU COMO
INTERPRETACAO DE PRATICAS E SIGNIFICADOS NAS CULTURAS
AFRICANAS E AFRO-BRASILEIRAS

A Filosofia do Exu e da Ancestralidade se tornou como uma chave fundamental das
raizes das filosofias africanas, a fim de se pensar a consciéncia africana e dos afro-brasileiros
do continente e da didspora. “Exu ¢ um orixa primordial, no sistema cultural iorubano
compreende-se como a protomateéria criadora é a partir de seus efeitos que se desencadeiam
toda e qualquer forma de mobilidade e acdo criativa” (RUFINO, 2015, p.1). Ele ¢ o
embaixador da ancestralidade africana aqui no solo brasileiro, foi o responsavel no Orun pelo
transito dessa presenca civilizacional transatlantica. Por exemplo, “No Brasil ha tantos Exus
guanto a diversidade de brasis e mitos presentes neste territorio. Como no texto registrado
aqui em epigrafe, coletado de um babalad nigeriano, Exu esta em cada coisa, ser vivente, cada
entidade, cada corpo” (FERNANDES, 2017, p. 54).

Quando essa entidade africana (Exu) chegou ao Brasil, ganhou essa imagem de diabo
e passou a carregar esse esteredtipo maligno, que foi um grande problema na sociedade
brasileira. Exu nunca esta relacionado com o diabo ou com a figura diabdlica, nunca foi
entidade do mal, e a maldade é o fruto do préprio ser humano. Ele é o senhor dos caminhos,
dono de chaves que quebram as portas da vida, Deus da terra e do universo. “Exu - na ordem
do universo é o primeiro a ser criado é a partir de seu carater expansivo e inacabado que
advém todas as demais criagdes” (RUFINO, 2015, p.1). Ele é conhecido como o responsavel
pela ordem do universo

Exu é a figura mais primordial da cultura yoruba, sem o qual o mundo ndo faria
sentido para 0s povos yoruba e os/as africanos/as em geral. O seu pensamento filoséfico pode
ser entendido como uma Filosofia da Ancestralidade, que é uma filosofia da resisténcia, do
encantamento e do rompimento com todo o pensamento e da cultura logocéntrica ocidental,
que pretende a inferiorizacdo e a marginalizagdo da existéncia negra. Essa Filosofia preserva a
sabedoria dos mais velhos e guarda os saberes que foram/serdo ensinados ou repassados as

novas geracdes, como metodo comunitario de educacdo africana. Por outro lado, é uma
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Filosofia que se encontra na encruzilhada com diferentes saberes, em multiplos espacos de
trocas, agenciamentos, conhecimentos e vivéncias cosmopolitas: tal como é do agrado de Exu.

A Filosofia do Exu e da ancestralidade esta ligada a circularidade ancestral e a
alacridade - para a abertura da comunicacéo e do encantamento dos saberes africanos e afro-
brasileiros. Ancestralidade € uma categoria analitica que se alimenta da experiéncia de
africanos e afrodescendentes. Ela fala do nosso lugar de pertencimento historico e cultural -
sobre quem somos e de onde viemos. A Ancestralidade é uma Filosofia que se utiliza de Exu
como ferramenta tedrica para compreender a possibilidade da encruzilhada, como lugar de
experiéncia histdrica e cultural ou referencial para refletir as filosofias de matrizes africanas e
afro-brasileiras.

Exu deve ser percebido como uma ferramenta tedrica para expressar 0
entrecruzamento das experiéncias historicas e culturais das diferentes contribuicGes nas quais
se assentam a filosofia africana e a afro-brasileira. A Filosofia do Exu deve ser compreendida
como um signo de uma filosofia negra que adentra e atravessa o corpo, o qual ndo € ignorado,
como enfatizou historicamente ha séculos a filosofia ocidental. Essa Filosofia abre o0s
caminhos, ajuda a evitar as dificuldades enfrentadas, para que nenhum mal possa acontecer ou
atrapalhar os caminhos das pessoas que acreditam.

A Filosofia do Exu deve ser entendida como uma Filosofia da Ancestralidade africana
e afro-brasileira, que demonstra a importancia dos conhecimentos de vida, do controle da
passagem e da comunicacdo com todos os orixas e com todas as ancestralidades. O Exu é um
orixa gue representa a ligacdo do sagrado e da humanidade, € o principio dindmico, simbdlico
de mudanga, da comunicacao, de protecdo e da liberdade. O simbolismo de Exu na produgéo
de uma Filosofia da Ancestralidade africana e afro-brasileira é a protecédo, a resisténcia e o
rompimento com todo pensamento e da cultura eurocéntrica, as quais ainda pretendem a
inferiorizacdo e a marginalizacdo da existéncia negra e dos saberes. Exu e sua simbologia
compreendem a possibilidade da encruzilhada, como lugar e referencial para refletir acerca de
uma Filosofia de matrizes africanas e afro-brasileiras.

A Filosofia do Exu é cultural, anticolonial, antirracista e da espiritualidade. Essa
Filosofia traz debates e reflexdes muito importantes para as sociedades e as academias
brasileiras, sobretudo para mostrar quem é o verdadeiro orixd Exu, e uma narrativa real
historica, educativa e filosofica desse orixa para a sociedade brasileira. Para compreender a
filosofia do Exu € preciso primeiramente conhecer o passado do povo africano. Este passado,

com efeito, busca na origem africana a fundamentacdo desse orixd. Exu é o orixa mensageiro
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da vida e presencia vital que carrega e resolve demandas, comunica e viabiliza 0 Axé ao
sentido da escolha, da autodeterminacdo dos caminhos, a prépria corporificacdo da
encruzilhada. Ele é o senhor dos caminhos, das encruzilhadas, faz a nossa guarda e
distribuidor de béncdos para todos e todas que pedem a béncdo. Muitas vezes, 0 que nos
inquieta bastante é a imagem de Exu retratada na sociedade brasileira como orixa do mal.
Razdo disso, questionamos: Por que essa assimilagcdo da figura de Exu ao diabo
cristdo? Quem € Exu? Qual é sua condi¢do no pantedo yorubano? O que ele representa nas
religibes africanas e afro-brasileiras? Quais sdo as suas caracteristicas e por que ele é téo
proximo dos seres humanos? Por que Exu esta no principio de todas as criagdes, como aquele
que fecunda, inicia, penetra e dissemina o fluxo da vida como ejaculagdo cosmica? E que

relacdo podemos estabelecer entre o orixa Exu e a encruzilhada?

1.3 O ARQUETIPO E AS ENCRUZILHADAS DA ANCESTRALIDADE EM EXU

Exu é representado pela encruzilhada da vida, e responsavel pela comunicacdo de
todos os orixas. “(...) a encruzilhada como dominio e poténcia de Exu ¢é caracterizada de
forma ambivalente por ser duvida e possibilidade” (RUFINO, 2015, p.4). A encruzilhada
como o lugar de encontro e de multiplicidade, no qual o orixd Exu estabelece a comunicacgéo
entre diferentes mundos ancestrais e diferentes etapas da vida. A ancestralidade é uma
Filosofia que se encontra na encruzilhada com diferentes saberes, em diferentes espacos de
trocas de conhecimentos e vivéncias no mundo.

“A encruzilhada de Exu emerge como categoria analitica potente para o
desenvolvimento de reflexdes criticamente comprometidas com a problematica colonial”
(RUFINO, 2015, p. 4). Ele expressa 0 entrecruzamento e a complexidade das diversas
experiéncias historicas e culturais, de diferentes contribuicbes e origens na encruzilhada
histoérica do Brasil- o que fundamenta uma filosofia africana e afro-brasileira em disposicao
constante a aberturas e didlogos com todas as diversidades.

Exu é dono da encruzilhada e sua indefinicdo, na sua proximidade-distancia, na
hesitacdo e na surpresa/suspensao/encantamento que imprime a vontade, a liberdade e a
sabedoria do/as que chegam e que partem, é o préprio lugar da divindade e da passagem
circular de Exu. A imagem da encruzilhada nos remete a compreensdo do (re)encontro de
diversos caminhos que vém e que voltam de diferentes geraces, resultado de diversas origens
e de multiplos percursos da vida. O orixd Exu € o principio dindmico da cosmoviséo africana,

presente predominantemente na cultura yoruba. “Exu para o pensamento iorubano ¢ o poema
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que vem a enigmatizar os conhecimentos existentes no mundo” (RUFINO, 2015, p. 2). Ele ¢ a
figura mais controversa do pantedo africano, 0 mais humano de todos os orixas, senhor dos
principios de transformacdo, da comunicagdo, da ordem, da disciplina, da paciéncia e da
alegria.

Exu é o dono do mercado e guardido dos mercados. Ele protege sempre 0s que
agradam e sabem retribuir os seus favores. Por exemplo, todos os/as comerciantes que
vendem no mercado ou nas feiras precisam primeiramente agradar a Exu, para poder vender
muito bem as suas mercadorias e seus produtos. Exu articula muito bem, porque € o dono da
comunicagdo, da novidade, da magia, do fogo; é uma entidade que facilita as coisas entre 0
mundo dos mortos e o dos vivos. O historiador Jaime Sodré aponta algumas formas e funcédo

acerca dessa entidade do pantedo africano:

Exu é muito sutil e o mais astuto de todos os orixs. Ele aproveita-se de suas
qualidades para provocar mal-entendidos e discussfes entre as pessoas ou para
preparar-lhes armadilhas. Ele pode fazer coisas extraordinarias como, por exemplo,
carregar numa peneira, 0 6leo que comprou no mercado, sem que esse se derrame
desse estranho recipiente! Exu pode ter matado um passaro ontem, com uma pedra
que jogou hoje!Se zangar-se, ele sapateia numa pedra, na floresta, e esta pedra pde-
se a sangrar!Sua cabeca é pontuda e afiada como a lamina de uma faca.Ele nada
pode transportar sobre ela.Exu pode ser também muito malvado, se as pessoas se
esquecem de homenageé-lo.E necessério pois, fazer sempre oferendas a Exu antes
de qualquer outro Orixa.A segunda-feira € o dia da semana que Ihe é consagrado.E
bom fazer-lhe oferendas, neste dia, de farofa, azeite de dendé, cachaca e um galo
preto (SODRE, 2009, p.3).

Exu é um grande comunicador dos orixas, sem ele, os seres humanos ndo podem
chegar aos demais orixas e ao Deus supremo, Olorum. Ele é a divindade mais humana de
todos os orixas, porque € mais proximo dos seres humanos. Além disso, ele nos apresenta
olhares multiplos e diferenciados a respeito das herancas africanas, demonstrados nas préaticas
religiosas e nas linguagens diversas. Exu é tudo aquilo que vocé pode imaginar na nossa vida
cotidiana, é o terreiro da nossa comunicacdo, 0 corpo, a arte, a tecnologia, a lingua, o
caminho, a comunidade e a escrita. Esses sdo 0s arquétipos que Exu constitui para nossos
Orixas. Segundo Freitas, Cunha (2014), os conceitos desses arquétipos sao representados nas

seguintes formas por Exu:

Corpo - A energia de Exu permite ao corpo humano vivenciar descobertas e
aprendizagens. Esta energia promove o despertar da alegria, do desafio, do prazer e
das escolhas que marcam os destinos de cada pessoa. Linguas - Exu possui 0
conhecimento de todos os idiomas conhecidos, desconhecidos, desaparecidos ou
pouco utilizados, caracteristica que aproxima pessoas, constroi ideias e tudo que
envolve o falar. Artes - O fazer artistico no mundo material é uma das possibilidades
de manifestacdo de Exu. A sua forte energia impulsiona processos artisticos, tais
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como: musica, canto, danga, pintura, escultura, arquitetura, teatro, poesia, literatura e
cinema. Escrita - A comunicacdo, oral ou escrita, € a caracteristica principal de Exu.
A transmissdo de informac@es em diversificados modos constitui-se num campo de
possibilidades de manifestacdo de Exu. Tecnologia - Tudo que é relacionado a
tecnologia e ao movimento esta também na esséncia de Exu, pois ele é o
intermediario para a criacdo de artefatos tecnolégicos. Caminhos e Continuidade -
Exu apresenta as possibilidades de recomeco ou de renovagdo, para que a vida possa
ter continuidade. Exu é impulso da vida em sua complexidade. E energia vibrante
que estimula as pessoas a perceberem a importancia da vida, valorizando o0s
momentos vividos em plenitude. Exu, em suas diferentes faces, direciona o ser
humano a experienciar a vida com intensidade. (FREITAS; CUNHA, 2014, p. 198).

“Exu enquanto orixa compreende-se como um principio cosmologico” (RUFINO,
2015, p. 1). Ele é a forca que mantém o nosso equilibrio e que, ocasionalmente, nos causa o
desequilibrio. Exu é o nada que € tudo, orixa aberto ao pensamento complexo, nem confinado
nem estatico, mas afetivo, ou seja, “afetado e afetando, segundo os mdultiplos modos das
afeccOes e da alteridade; surge alegre e/ou melancolico, vibrando caos/ordem num turbilho
de vidas (e contra vidas) agenciadas no contato com as forcas do Outro” (FERNANDES,
2017, p. 55). Exu € o principio dinamico, simbolico de mudanca, da comunicagdo, de
protecdo e da liberdade. Ele é o oraculo que nos apresenta e nos responde nas consultas e
indagac@es primeiras. Por exemplo, nos jogos de bazios, € Exu quem traz a mensagem para 0s
orixas. Ele é cultuado nas casas, nos terreiros e nos templos, é guardido de todos os seres
humanos.

O culto a Exu representa a senha para a realizacdo de uma serie de acontecimentos na
vida social e ritual, coletiva ou individual. O ritual é fundamental e imprescindivel para
reafirmar a fé. A fé é tudo aquilo de que precisamos para sermos felizes e ser mais prosperos.
A fé em Exu é cultivar alegria e sabedoria, traz alegria nos terreiros pelas suas dancas
maravilhosas que abrem os caminhos para todos outros orixas apresentarem. Exu € um
comunicador ou orador das festas de orixas, pois é ele quem toca os tambores ou manda tocar
pelos griots instrumentalistas nas aberturas da festa.

Segundo o provérbio africano, “quando os tambores sdo tocados, eles nio mentem”.
De acordo com o filésofo congolés Bas'llele Malomalo (2019, p.38), os “Tambores sdo
instrumentos musicais sagrados que conectam as trés comunidades de vida (comunidade-do-
sagrado-ancestral, comunidade-universo-natureza e a comunidade bantu, que é a comunidade-
ntu-axé ou comunidade-kalunga). O tambor coloca em comunhdo o mundo visivel (Aiy€) com
o mundo invisivel (Orun)”. Portanto, Exu é o portador de energia vital que estabelece a
comunicagdo com o mundo dos orixas e 0 mundo dos vivos. Exu é o terreiro de nossa
celebracdo por estarmos vivos, de nossa comunicagdo. A tradicdo faz de nds aquilo que nds

somos e aquilo que as nossas raizes ancestrais dizem muito acerca de nds. O terreiro é uma
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escola, ou um espaco da tradi¢do, onde nds aprendemos com nossos mais velhos as nossas
culturas e as nossas tradigdes ancestrais, como descreve a professora Vanda Machado (2010,
p. 4-5):

O espaco do terreiro compreende um lugar atemporal e possui métodos préprios de
aprender e de ensinar. Os nossos mais velhos aprenderam a fazer observando,
imitando e admirando os seus mais velhos nos seus saberes e fazeres, como que
obedecendo a uma cadeia para a manutenc¢do, continuidade e expansdo da cultura.
Cabe-lhes ensinar como aprenderam para que 0S mais novos possam dar
continuidade a tradi¢cdo. De fato, o ato de ensinar na comunidade de terreiro significa
colocar o outro dentro do seu odu, dentro da sua prépria sina, do seu caminho, do
seu jeito de ser no mundo. Entendemos que esta € uma singularidade que merece ser
situada dentro do pensamento de matriz africana. Estamos falando mais
precisamente do pensamento tradicional africano recriado nas comunidades de
terreiro.

Exu é considerado como intermediario entre os orixas, carrega a informacao entre 0s
orixas para 0s seres humanos e dos seres humanos para os orixas. Ele é portador de todas as
oferendas, responsavel por recebé-las e leva-las aos orixas; so através dele € que chegam as
informacdes para os demais orixas, € aquele que estabelece a comunicacdo para todos os
orixas, é sempre 0 mais alegre e comunicativo.

Os orixas séo divindades das religiGes de matrizes africanas, como o Candomblé e a
Umbanda. Cultuar Exu é muito importante, porque ajuda a levar os nossos pedidos ou
mensagens aos orixas; sem Exu, a nossa mensagem ndo chegara aos outros orixas. Ele é o
articulador de toda a nossa comunicagdo e de toda a nossa inteleccdo no mundo e acerca do
mundo. Portanto, ele é uma energia que impulsiona as coisas acontecerem, todos 0s
movimentos e as novidades no mundo dos orixas e dos seres humanos tém Exu envolvido.

Exu € o primeiro orixa a ser louvado, é o simbolo da fertilidade e da virilidade, o que
fertiliza através da penetracdo do seu Og6 (pénis) na mulher para gerar a vida (filho ou filha).
Ele é o reprodutor da vida e portador da justica. Ele nunca é/foi entidade do mal, pelo
contréario, Exu é uma entidade do bem e muito humana, e sempre estd nas multidées das
pessoas, nos lugares repletos de energias boas e de muitas brincadeiras. Além disso, Exu é
uma entidade que gosta de festa, bebe, fuma e tranca muito. Em contrapartida, € um orixa
problematico, malandro, fofoqueiro, manipulador e vingativo quando as pessoas fazem jogos
sujos com ele ou ndo referendam como deve ser.

Eu sou filho de Exu, ele habita em mim e me orienta acerca da vida. Alem disso, ele
me d& a energia vital, a beleza, a inteligéncia, a comunica¢do e o amor para todos 0s seres

humanos. Exu ainda me ensina a dancar, conviver no meio das multiddes, levar alegria para
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0s amigos e as amigas, brincar, fazer barulho e baguncar nas festas. Por fim, ensina também a
me proteger dos inimigos, lutar pela vida e me movimentar para todos os lugares.

Todos os filhos e as filhas de Exu sdo pessoas muito espertas, inteligentes,
extrovertidas, comunicadoras e que gostam de andar em todos os lugares. E sdo muito
engracadas, gostam de se divertir com todo mundo, sabem lidar com diferentes tipos de
pessoas, ou seja, sdo pessoas muito alegres, brincalhonas, simpéticas sorridentes. Ha
muitos/as filhos/as de Exu no mundo, seja na arte, na danca e nos meios de comunicacao.

“Todo mundo tem o proprio Exu e o proprio Olorum em seu corpo, ou todo ser
humano possui seu Exu individual, cada cidade, cada casa (linhagem), cada entidade, porque
todas as coisas e todos os seres t€ém o proprio Exu” (FERNANDES, 2017, p. 54). Portanto, o
orixa Exu é considerado uma entidade do progresso, da resiliéncia, da unido, da criatividade,
da comunicacao e da resisténcia. Ele simboliza a esfera que significa 0 movimento, o Axé e a

vida. Laroyé, Exu!
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CAPITULO 2 FILOSOFIA AFRICANA E AFRO-BRASILEIRA: O ENSINO DE
FILOSOFIA E A LEI N°10.639/2003

Apresentamos, nos capitulos anteriores, que as Filosofias africanas e
afrorreferenciadas seguem negadas e invisibilizadas dentro dos campos privilegiados da
Filosofia académica e nas instituicGes escolares/universitarias. Desse pressuposto advém o
nosso interesse em pesquisar a tematica da Filosofia da Ancestralidade e da Educacéo,
assumindo Exu, o orixd demonizado e desumanizado pelo Cristianismo, como uma
interpretacdo de praticas e significados filoséficos nas culturas africanas e afro-brasileiras
(PEREIRA, 2019 a).

Nos, africanos e africanas, afrodiaspdricos/as, precisamos conhecer nossas historias
verdadeiras e aprender muito desse processo de ensino da Filosofia africana e de suas fontes
orais em nossas escolas. Isso nos ajuda a dirimir menticidios e epistemicidios que nos
desumanizam, e a exercer um olhar diferenciado para outras possibilidades filoséficas,
produzidas pelos povos africanos e seus descendentes.

Esta abordagem faz-me lembrar da minha trajetoria académica no liceu, em Guine-
Bissau (Ensino Médio), especificamente nas aulas de Filosofia. Tive a oportunidade de
estudar e de me formar em escolas publicas, no Liceu Nacional Kwame Nkrumah. Embora o
sistema de ensino na Guiné-Bissau ainda se depare com Vvarios problemas, como a falta de
salas de aulas, de professores qualificados e com uma alta taxa de repeténcia, desisténcia,
baixos salarios dos profissionais docentes, e ainda pagos com grandes atrasos, acredito que
algo mais urgente pode e deve ser mudado imediatamente na escola guineense, e sem a
necessidade de grandes investimentos materiais.

Refiro-me a algo que tem a ver com o preceito de humanidade — como fundamento e
inspiracdo do ensino em meu pais. Algo que aconteceria diferentemente, por exemplo, se em
algum momento alguém ali - naquela escola - me explicasse o legado de Kwame Nkrumah ou
me dissesse que tudo o que aprendi com a minha avo, debaixo do poildo, também era
filosofico, além do que ouvia (sem muita propriedade) a respeito de Platdo e Aristoteles.

Nem uma coisa nem outra aconteceram, infelizmente. Tive de atravessar o Atlantico,
para descobrir, na UNILAB, a histéria do homem pan-africanista e de sua notavel
contribuicdo de vida para o campo das letras, das ciéncias e dos movimentos sociais para
todos/as os/as africanos/as e afrodiasporicos/as. Somente no Brasil pude conhecer aquele cujo

nome a minha escola homenageia, e compreender que a minha ancestral foi e é, a0 nosso
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modo, uma verdadeira filésofa. Para que isso acontecesse, ndo seria necessario que eu saisse
do meu pais, ou que a minha escola recebesse grandes investimentos.

A verdade é que eu nunca tive, durante o0 meu tempo de vida escolar, na Guiné-Bissau,
nenhum contato com qualquer referéncia ou fonte filosofica africana, seja num sentido pratico
ou tedrico, tampouco me foi chamada a atencdo acerca do entendimento real do que seriam as
filosofias africanas, em suas tradi¢cGes orais e rituais. Fui até ali apresentado, como um
espectador distante, somente a filosofia ocidental, em particular, a grega.

Todas as Filosofias que eram/sdo produzidas pelos povos africanos e seus
descendentes seguem, na verdade, negadas e invisibilizadas em nosso Ensino Basico e
Superior. Em consequéncia, entendemos que nds, africanos/as e nossos/as descendentes,
precisamos lutar juntos/as para o resgate e a visibilidade do ensino das Filosofias africanas em
nossas escolas, porque desconhecemos as dimensdes éticas de nossa humanidade e porque
seguimos sob o rol da colonizagdo, que politicamente nos domina a mente e o corpo.

Acreditamos que todas as Filosofias desenvolvidas pelos africanos e africanas
desempenham um papel especifico na construcdo de nossas identidades. Por fim, trazer a
minha trajetoria académica ou 0 meu percurso académico é muito importante, porque vai
ajudar o leitor e a leitora a ter compreensdo profunda de todo o processo de negligéncia
epistemoldgica, de injustica cognitiva com os conhecimentos africanos e de seus
descendentes, seja na Filosofia, na Historia, na Sociologia e em outros campos de producdes
epistémicas negadas em suas vertentes e expressoes africanas.

Os pensadores europeus julgam provavelmente que a ideia da natureza da Filosofia
nasceu do seu génio e de suas obras, ensinadas ha apenas alguns séculos e mantidas até nossos
dias como uma disciplina nas escolas. Decerto fazer essas constata¢fes ndo significa afirmar
que a Filosofia é exclusivamente europeia e nem se pronunciar a respeito da oportunidade de
adotar ou rejeitar a filosofia europeia. A questdo da existéncia ou ndo de uma Filosofia
africana prépria s6 é possivel a partir de uma resposta compreensivel aqueles que a
apresentam de acordo com o que entendem da Filosofia etnocéntrica ocidental.

A modernidade nos demonstra que a Filosofia ocidental de base racional estad muito
enraizada em seu eurocentrismo, inferiorizando as nossas civilizagGes africanas e aniquilando
tudo que seja da nossa cultura e do nosso conhecimento cientifico-filosofico. Neste mesmo

sentido, segundo o filosofo argentino Enrique Dussel (2012, p. 67):
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Na Modernidade, o etnocentrismo europeu foi o primeiro etnocentrismo “mundial”
(o eurocentrismo foi o Unico etnocentrismo mundial que a historia conhece:
universalidade e europeismo tornam-se idénticos; é desta falacia reducionista que
deve libertar-se a filosofia). O mundo ou a etnicidade do filésofo — como é o de um
sistema hegeménico (grego, bizantino, mulgumano, cristdio medieval e,
principalmente, 0 moderno) — pretende se apresentar como o “mundo” humano por
exceléncia; o mundo dos outros € barbéarie, marginalidade, ndo ser.

O Ocidente hegemonicamente organizou e disp6s, de fato, categorias de humanidades
as quais relegaram os corpos e a presenca africana a condicdo de animalidade e/ou de sub-
humanidade. A animalizacdo de corpos africanos fez-nos historicamente reconhecidos pelos
povos europeus como grupos ferozes, irasciveis, sem alma, sem cultura e barbaros. A
humanidade africana e suas civilizagcbes tém, contudo, as suas proprias singularidades e
experiéncias culturais. As culturas africanas sdo reorganizadas e ressignificadas em varias
regides afrodiasporicas, para afirmacdo da forca vital, da oralidade, do axé e da cultura da
ancestralidade, entre as pessoas negras africanas e afrodescendentes.

As "culturas africanas [...] sdo flexiveis e criativas, assim como bastante seguras de si
mesmas, a ponto de interagir espontaneamente com outras culturas” (NASCIMENTO, 1980,
p. 1946). Cada povo tem a sua propria forma de compreender o mundo, de viver, filosofar e
produzir conhecimentos, ndo existe nenhuma cultura isolada no tempo e na histéria, e todas
elas se formam e se transformam no tempo e no contato com outras culturas. Nesse sentido,
segundo o filésofo malauiense Didier Kaphagawni e a professora Jeanette Malherbe (2002, p.
03): “o estudo da forma de saber de cada grupo terd seus proprios termos e conceitos
apropriados e uma estrutura sera adaptada exatamente para essa forma de saber e, assim, a
epistemologia de cada comunidade cultural ndo serd aplicavel a qualquer outro grupo ou
mesmao reconhecivel por alguém de outra cultura”.

A cultura europeia hegemonica, no entanto, ndo reconhece outras formas de cultura e
de producgdes de conhecimento (mormente dos povos africanos e indigenas americanos),
ensinando-nos que a Unica forma justa e verdadeira de se pensar 0 mundo € a partir da razédo e
do discurso cientifico racional, centralizado na escrita e nos discursos de autoridades e
supremacia racial, em que o Outro é considerado como ser inferior e barbaro (PEREIRA,
2019b).

Dessa forma, o Ocidente segue compreendendo as contingéncias histdricas dos povos
africanos como incapacidade de produzir conhecimentos. Este olhar racionalista, racista e
arrogante dos europeus inferioriza a humanidade e o pensamento africano: infantilizando,
exotizando e fetichizando nossas linguas, mitos e culturas. Trata-se de um olhar atravessado

pelo racismo epistémico, que redesenhou ou redefiniu a humanidade dos povos africanos para
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a tutela branca. Este racismo epistémico é fundamental para a compreensdao do olhar de
desprezo e apagamento das epistemologias africanas (PEREIRA b, 2019).

No sentido de uma contrarrazdo a isso, para o filésofo camaronés Joseph-Achille
Mbembe, a razdo negra apresenta-se como um “conjunto de vozes, discursos, saberes”
(MBEMBE, 2014, p. 57), que se fazem na presenca das pessoas negras e de todas as suas
vivéncias, assim como de todas as suas experiéncias histéricas e culturais. Uma presenca que
procura manter a nossa existéncia a partir dos referenciais da ancestralidade. Os saberes das
pessoas negras nascem dos saberes circulares que vém, em todas as areas do conhecimento,
do ensinamento dos nossos ancestrais, das pessoas mais velhas, da nossa vivéncia junto ao
ch&o, a natureza e aos nossos assentamentos e firmezas do sagrado, dos nossos encantados e
das nossas memorias.

A nossa producdo de saberes e filosofias nada ou pouco tem a ver com o que a
Filosofia europeia afirma acerca da razdo, porque é 0 nosso corpo - e ndao o entendimento
intelectual - que propriamente se expressa como um texto filosofico, nunca estando desligado
da cabeca, que, por sua vez, € a extensdo de nossa ancestralidade.

A Filosofia europeia se apresenta como universal, que, na pratica, censura, classifica
ou (des)legitima a racionalidade em bases culturais diversas. Ndo ha, contudo, nenhum rigor
que a determine ou a autorize como tal, a ndo ser o seu poder de dominacgdo e exploracdo
econO0mica e material.

A epistemologia universal verdadeiramente ndo existe, mas sim “o projeto
epistemoldgico moderno que estabeleceu critérios para distinguir o que € conhecimento valido
do que nao ¢ conhecimento” (NOGUERA, 2014, p.27). Esses critérios foram criados pelo
Ocidente em suas tramas coloniais e etnocéntricas, apontando qual é o conhecimento legitimo
e qual ndo é legitimo. Essa vertente de distinguir hierarquicamente o conhecimento ¢ uma
forma de racismo epistémico.

Tal constatacdo encaminha uma resposta a nossa pergunta: Quais sdo 0s sujeitos que
séo protagonistas ou interlocutores dos canones da Filosofia? Esta pergunta permeia uma
reflexdo no que concerne a auséncia das Filosofias africanas nos debates académicos, que sdo
muito raros na academia guineense, como também na academia brasileira. Ou melhor, os
debates acerca dessas Filosofias africanas quase néo existem nos Departamentos de Filosofia.

Por essa razdo, é necessario e importante reescrever a historia da Filosofia, “ampliando
o0 elenco de filosofia e de filésofos no mundo inteiro, incluindo um vasto time africano. Do

contrario, o risco de uma historia parcial (ocidental) da filosofia ser tomada como sinénimo da
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historiografia filoséfica universal ¢ muito alto, dando uma falsa impressdo para estudantes”
(NOGUERA, 2014, p. 84).

Deve-se ter em conta que, quando nos referimos as Filosofias africanas, sdo aquelas
que estudam nosso ser e nossa vida, preservando a sabedoria dos/as mais velhos/as, seu
pertencimento e sua valorizacdo as tradicdes das cosmovisdes, conforme o reconhecimento
oral no tocante as relacBes das sucessivas geracfes de povos africanos e seus descendentes:
“A davida sobre a existéncia da filosofia africana €, fundamentalmente, um questionamento
acerca do estatuto ontologico de seres humanos africanos” (RAMOSE, 2011, p. 8).

As Filosofias africanas sdo produzidas pelos/as préprios/as africanos/as, e
desempenham um papel especifico na construgdo das identidades culturais africanas. O
principal teor dessas Filosofias africanas consiste no combate a baixa autoestima provocada
nos povos africanos pelos epistemicidios, pela colonizacdo e escravizacdo que lhes foram
impostas pelo Ocidente. Nesse sentido, o fazer filosofico entra em cena como resisténcia a
condigdo estrutural do racismo antinegro, apresentando as especificidades dos modos e
comportamentos de vida africanos ao mundo, e mostrando a presenca autbnoma da
compreensdo e da producdo ética, politica, estética e gnosioldgica de genuinos referenciais
africanos.

Os autores europeus entendem, todavia, que os/as africanos/as ndo tém sequer
consciéncia de sua prdpria Filosofia, e que apenas os analistas ocidentais “poderiam tragar um
quadro sistematico da sua sabedoria” (HOUTONDJI, 2010, p. 133). A critica racista do
filésofo do idealismo alemdo, Friedrich Hegel, aos africanos e ao seu continente € muito
importante para compreendermos a situacdo historica do exercicio de dominacéo sinética da
Europa acerca de toda a humanidade. Na esteira desse pensamento, 0 homem branco sintetiza
historica, cultural e materialmente toda a evolu¢do humana.

Como, de modo infeliz, afirma Hegel (1995), a Africa subsaariana é inocente, néo
conhece a razdo, e 0s seus povos ndo sdo capazes de filosofar, estando na noite da histéria. Os
africanos e as africanas, em sua condicdo pré-légica, nem pensariam nem refletiriam,
necessitando, portanto, da tutela ocidental para se humanizar.

Frente a isso, o filésofo beninense Paulin Hountondji (2008) apresenta a sua critica a
Hegel, demonstrando que o filésofo alem&o ndo exercia, em sua afirmacdo, sendo o0 seu
preconceito, uma vez gque 0s povos africanos ndo sdo povos inocentes, tampouco necessitam
ser conduzidos pelo “homem branco”. Segundo Hountondji, “a filosofia seria uma instancia

letrada, erudita, académica, pela qual os filosofos africanos, como autores, poderiam a justo
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titulo expressar os seus pontos de vista sobre si e sobre os outros, a partir de categorias de
pensamento de validade “local” ou “universal” (HOUTONDIJI, 2008, p.156-158).

Ou seja, “a filosofia africana pode ser vista como um conjunto de textos: conjunto,
precisamente, de textos escritos por africanos e qualificados pelos préprios autores como
filosoficos” (HOUTONDJI, 2013, p.03). Em um sentido que complementa esta visdo de
Houtondji, o filésofo brasileiro Eduardo Oliveira (2012, p. 38) afirma que:

O mundo néo se reduz ao texto, mas o texto se reduz ao mundo — dai a necessidade
de bem compreender as formas culturais que, de um modo muito preciso, delineiam
as experiéncias humanas nesse mundo. Nos jogos de corpo preservamos nosso
sistema de pensamento; na arte do povo, mantivemos nossos segredos e 0S
publicizamos; na estética negra fabricamos nossa poténcia filoséfica e cientifica, ao
mesmo tempo, tensdo, mas sem conflito entre elas. Em nossas religides

desenvolvemos nossa medicina, nossa economia, nossas linguas e nossa politica mui
singular de relacdo com o Outro-Natureza, o Outro-Outro, o Outro-si-mesmo.

Hountondji, mais tarde, também vai admitir a oralidade como fonte textual das
filosofias africanas; o que ele negou, em principio, a titulo de demonstrar que as producdes de
filésofos e fildsofas africanos/as ndo poderiam ser confundidas com um coletivo de matiz
etnofilosofica. A sua persisténcia em divisar inicialmente na escrita a consisténcia da Filosofia
africana desempenhava a postulacdo politica de reconhecimento da filosoficidade dos saberes
africanos ante os racismos epistemologicos do Ocidente.

Essa postura, no entanto, excluia a maior parte dos africanos e das africanas que
produzem Filosofia, e que - talvez - ndo dominam nem a escrita nem a leitura, mas que sao
repositorios vivos de memdrias comunitarias e saberes ancestrais. Tal fato leva o filésofo
mogambicano José Castiano (2010) a lembrar aos/as demais fil6sofos/as que é nas culturas
orais e nos costumes comunitarios que se pode genuinamente encontrar 0 pensamento e a
singularidade humana dos/as africanos/as: “a cultura é a totalidade de conhecimento,
comportamento, ideias e objetos que constituem a heranga comum das pessoas, € a maneira
pela qual elas investigam e interpretam (explicam) a natureza” (MATSINHE, 2022, p.4). Ela
é um simbolo que caracteriza a identidade de um povo através da sua histéria e do seu modo
de filosofar ou de fazer filosofias. Todas as Filosofias africanas sdo culturais, portanto,
ninguém faz Filosofia sem se basear em alguma cultura, que é a alma do povo, um povo sem
cultura é um povo sem identidade, sem historia e sem Filosofia.

Por outro lado, o filésofo do Benin, Paulin Houtondji, estava, na pratica, buscando
configurar a disciplina das Filosofias africanas, definindo o seu status. Na ocasido, iSso
implicava, para ele, uma diferenca entre “fazer filosofia” e “ensinar filosofia”. Fazer Filosofia

ndo exigiria a elaboragdo de textos escritos, os saberes da tradicdo oral das comunidades ja
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trariam diversos conhecimentos: 0s quais autonomamente traduziriam reflexdes e
entendimentos acerca da vida cotidiana e da existéncia. O ensinar Filosofia, porém, exigiria
criar, instaurar a disciplina filosofica na Africa, conforme a disposicdo da ampliacdo/revisdo
dos registros e referenciais da historia da Filosofia, em seus aspectos teorico e académico, no
sentido de incluir as producdes de filésofos/as africanos/as.

Além disso, ele afirma que é necessario haver registros e documentagdo em forma de
artigos e teses a respeito das Filosofias africanas, com o intuito de se disseminar a
investigacdo dos conhecimentos produzidos no/pelo continente africano, e impedir novas
edicdes do epistemicidio ocidental contra a humanidade e os saberes do continente africano.

Na prética, Hountondji acredita que ndo havera Filosofias africanas se ndo houver um
status analogo de cientificidade e respeitabilidade entre o que se produz por intelectuais
africanos e ocidentais. Isto significa que as Filosofias africanas devem ser compreendidas em
uma perspectiva cientifica, ou como disciplina cientifica e tedrica equiparavel as que sao
produzidas por pensadores/as e cientistas ocidentais.

E o que assevera o filosofo mogambicano José¢ Castiano: “O filésofo do Benin
submete o projeto da filosofia como resultado da analise de um discurso sobre a ciéncia,
porque a filosofia para ele so seré possivel, como reflexdo, em torno dos problemas e temas
especificos da ciéncia” (CASTIANO, 2010, p. 114). Este autor deixa-nos entender, no
entanto, que essa postura insiste na aposta de um modelo ocidental de se fazer Filosofia,
ignorando ou menosprezando as raizes do conhecimento existentes nas diversas comunidades
africanas.

Nesse sentido, o fildsofo mogambicano mostra que as Filosofias africanas devem ser
feitas pelos/as préprios/as filésofos/as africanos/as, precisamente ao seu modo oral e
comunitario, a fim de que se encontre um modelo proprio de promocao dessas Filosofias e de
gue se abandone, sobretudo, o racismo das epistemologias do Ocidente.

O filésofo mogambicano Severino Ngoenha (2014) vai apoiar 0 seu conterraneo,
criticando essa exigéncia enfatica de Hountondji. Segundo este, as Filosofias africanas sdo
uteis simplesmente para ajudar a resolver os problemas da humanidade e da liberdade a
respeito do continente africano, devendo ser baseadas na verdadeira tradigcdo africana. Para
Ngoenha, o continente africano tem que tomar as filosofias africanas como um instrumento de
emancipacao e libertacdo dos povos africanos, sem a necessidade de convalidacdes externas.
Essas Filosofias sdo senhoras dos seus problemas e dos seus temas que acontecem no NOsso

cotidiano.
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Severino Ngoenha (1993) enfatiza ainda que é da oralidade que se pode fazer uma
Filosofia que identifica os africanos e as africanas, porque é essa fonte oral que traz a enorme
carga de valores, costumes, crencas e outros saberes africanos/as. Em outras palavras, 0s
filosofos mocambicanos demonstram que as Filosofias africanas devem buscar 0s seus
sentidos para os proprios povos africanos, ndo para os europeus, ndo significa que se deve
comegar a escrever e filosofar exclusivamente em linguas africanas. Castiano (2010, p.118-

119), ao tratar dessa questdo, afirma que:

A emergéncia de uma filosofia africana baseada e inspirada nas culturas ficou adiada
devido a emergéncia de ‘libertar’ a filosofia da sua colonizag@o. Autocolonizou-se!
Enfim, os criticos ndo conseguiram autoinscrever-se como uma proposta concreta de
uma corrente filoséfica africana, ou seja, ndo se profilaram como uma «escola»
filos6fica com um discurso proprio alternativo que ultrapassasse a «critica» que
exercem & etnofilosofia. [...]. Os criticos, na verdade, adiaram o0 processo de
amadurecimento do dialogo intercultural concentrando os seus esforgos na
desconstrugdo das ameacas etnocéntricas na filosofia africana.

Ratifica-se que a maioria dos fil6sofos criticos africanos é formada em universidades
europeias e americanas. Esses filosofos apresentam seus discursos de revisitacdo a respeito
das Filosofias africanas elaborados a partir da linguagem e das categorias ocidentais do saber.
Os discursos cientificos de fildsofos criticos africanos (como Paulin Hountondji, Marcien
Towa, dentre outros) acabam por defender a necessidade da escrita, embora esta ndo seja uma
condigdo sine que non para as Filosofias africanas. Parece contraditério o fato de eles
favorecerem espiritos criticos e autorizarem distanciamentos em relacdo a producdo e a
tradicdo do chédo e da oralidade das filosofias africanas. Neste sentido, para José Castiano
(2010, p. 117):

A filosofia dos criticos parece ser uma filosofia envergonhada. Pois, se por um lado
esforga-se por mostrar solugdes ou alternativas de interpretacdo da realidade social e
intelectual africana, por outro, é notoria a sua inconsisténcia, até mesmo recusa, em
querer elevar-se a partir do mesmo imaginario cultural coletivo dos mesmos povos
que tém a pretensdo de querer libertar; e esta vergonha nota-se pela sua metodologia

académica de insistir num debate a partir de textos escritos, quase recusando-se ao
trabalho de transcrigdo do texto oral.

Em razdo disso, segundo o filésofo ganés Kwasi Wiredu (2004), as Filosofias
africanas ndo sdo em si uma ciéncia ou teoria, mas uma meta-filosofia (que prescinde da
construgdo dos métodos, dos temas, da definicdo da natureza e mesmo de uma fungéo para o
filosofar), uma epistemologia que se volta diretamente a propria humanidade em seu sentido
ontoldgico, de uma experiéncia plena e absoluta consigo.

N&ao haveria, assim, uma maneira, Como uma regra previamente estabelecida ou uma

simbolizacéo arbitraria para o filosofar, mas uma multiplicidade, uma pléiade de experiéncias



50

filosoficas, internadas na vivéncia e na significagdo sentida de compreensdes narrativas e
rituais, internadas no tempo e no territério prdprios de seus sentidos e de sua compreensdo
como fazer filosofico: refletido e compartilhado entre os convivas, 0s comensais, no curso
deflagrado das trocas sapienciais e energéticas entre 0s corpos em sua propria existéncia.

Na abertura deste debate, compreendemos as Filosofias africanas em dois paradigmas:
paradigma da ciéncia e paradigma da cultura. Por exemplo, Marcien Towa e Paulin
Hountondji sdo conhecidos como filoséficos criticos, que defendem a necessidade da escrita e
das ciéncias africanas. Ja os filosofos culturalistas, como José Castiano e Severino Ngoenha,
defendem a necessidade das Filosofias africanas como Filosofias das culturas e religiosidades
africanas.

Ngoenha (1993) chega a afirmar que é preciso uma discussdo radical com Hountondji,
porque ele, “apesar da critica que faz, tem uma defini¢do eurocéntrica de filosofia - e, por
isso, responde negativamente a questdo da existéncia de uma filosofia africana (CASTIANO,
2010, p.113). Segundo o seu conterraneo José Castiano, Ngoenha estende a necessidade dessa
critica também a leitura do camaronés Marcien Towa:

Na Optica de Ngoenha, Towa ndo hesitara em também estender a tese de
Hountondji, tentando mostrar que os «textos» de filosofia existiram j& no antigo
Egipto (posicdo que Appiah ndo partilha). O Egipto abrira o caminho para a filosofia
africana, tendo em conta ndo sé a sua influéncia para o logos grego, mas também e,
sobretudo, pelo desenvolvimento da ciéncia naquele reino africano. Para Ngoenha,

este caminho critico de Towa € uma imitacdo e imitar um modelo ndo é filosofar
(CASTIANO, 2010, p.114).

As Filosofias africanas fazem-se e resistem como préticas anticoloniais e antirracistas,
como critica viva a filosofia dogmaticamente universal ou europeia. Se se admitem como
africanas, a despeito de suas vertentes, concordam com a necessidade de descolonizacdo das
imprecacdes do pensamento ocidental acercados/as africanos/as, trazendo as agéncias do
pensamento africano como enfrentamento aos racismos e aos epistemicidios antinegros e anti-
africanos, resgatando memorias que sao apagadas e invisibilizadas pelo Ocidente.

As Filosofias africanas criam mundos inacabados e mantém-se permanentemente
abertas a criatividades e responsabilidades de quem nesses mundos vive e de quem neles age.
Por um lado, séo Filosofias coletivas, comunitarias, orais e de memoria. Por outro, séo
Filosofias de enfrentamento e de luta contra a dominacdo e o epistemicidio ocidentais. E
preciso compreender que se busca elaborar Filosofias com os/as africanos/as e ndo
acercados/as africanos/as, para ndo se cair novamente em nenhum neocolonialismo. Como
evidenciacdo desse pressuposto, o filosofo beninense Paulin Hountondji (2008, p.153)
destaca:
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O novo conceito de filosofia africana permitiu estabelecer uma distinco entre
africanistas e africanos no campo da filosofia. Muitos dos pensadores ocidentais que
escreviam profusamente sobre os sistemas de pensamento africanos deixaram de
poder ser vistos como pertencentes a filosofia africana entendida neste novo sentido,
ao passo que as obras dos seus pares africanos faziam parte da escrita africana sobre
a etnofilosofia e, por conseguinte, parte da literatura filoséfica africana.

A posicdo das Filosofias africanas, a despeito da diminuicdo ou derivacao etnoldgica,
busca a reconstrucdo positiva da identidade africana, a fim de recuperar sua dignidade e
autonomia, sobretudo descolonizando o pensamento, para melhor produzir o conhecimento
acerca da Africa, além da concepcéo do que é ser africano/a em suas proprias bases historico-
culturais e referenciais de humanidade. Por isso, essas discussdes acerca das filosofias
africanas sdo extremamente imprescindiveis atualmente, alids, sempre foram imprescindiveis
para nos, africanos/as, no sentido de trazer novos olhares e novas epistemologias que levem
em conta nossas préprias conjecturas, formulacdes, sabedorias, artes, representacdes e visoes

de mundo.

2.1 RACISMO EPISTEMICO E EPISTEMICIDIO: O CASO DAS FILOSOFIAS
AFRICANAS E AFRORREFERENCIADAS

Ao longo de toda a pretensa histéria da Filosofia e do pensamento, o Ocidente auto-
intitulou-se como berco universal da civilizacdo, julgando que os povos africanos prescindiam
de racionalidade e precisavam de sua tutela para sair de uma suposta condicdo de
animalidade, barbarie e/ou infantilidade em que se encontra(va)m. Mediante o andncio de que
nos fosse conferida uma “humanidade”, esse pensamento racista europeu acerca dos africanos
consistiu no principal pilar ideoldgico de uma histéria de conflitos, genocidios e dominacéo,
cujas marcas estruturais, corporais e mentais rescendem ainda hoje no escravismo e no
colonialismo ocidental dos ultimos quinhentos anos.

O escravismo e o colonialismo ocidental referentes aos/as africanos/as e o seu
continente correspondem, na verdade, ao projeto de exploracdo e dominagdo mais barbaro até
hoje j& perpetrado em toda a histdria da humanidade. O continente foi loteado pelos
colonizadores, e as suas sociedades e culturas tiveram as suas historias, saberes, liderancas e
presencas civilizacionais aniquilados, tanto quanto foram desumanizados 0s seus povos com
seus cultos ancestrais. A esse respeito, o filosofo nigeriano Emmanuel Chukwudi Eze (2001)
traz uma reflexdo critica da barbarie da violéncia colonial que se destaca no continente

africano:
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Por “colonialismo” devemos entender a indescritivel crise sofrida e suportada pela
Africa em seu tragico encontro com o mundo ocidental desde o comego do século
XV até o final do século XIX e a primeira metade do século XX. Um periodo
marcado pelo horror e pela violéncia do comércio transatlantico de escravos, pela
ocupacdo imperial da maior parte da Africa e pela administragio forgada de seus
povos pelas resistentes e duradouras ideologias e praticas de predominio cultural
europeu (etnocentrismo) e supremacia racial (racismo) (EZE, 2001, p. 53, grifos do
original).

O autor refere-se ao processo colonial europeu em Africa como racismo contra 0s
povos africanos, advindo, dentre outros expedientes, dos discursos ou da linguagem do
colonizador, da imposi¢cdo de seus valores e conceitos, além do peso de suas dinamicas e
instituicOes exploratorias. Em meio as ideias e cddigos nefastos dessa dominacgéo, deu-se a
propria “invengdo do negro”, criado pelo colonialismo europeu como ser humano
inferiorizado.

A respeito da categorizagdo dessa inferioridade da “humanidade negra”, o mestre
Antbnio Bispo dos Santos (2019), em seu texto intitulado As fronteiras entre o saber
organico e o saber sintético, explica a respeito do afé classificatorio e hierarquico da ciéncia e
da mentalidade racista do dominador branco (como aquele que tem o poder de nomear e de
dizer o que sdo as coisas e 0s seres, desde a sua origem, retirando-lhes a alma, extraindo-lhes
a vida e mesmo a propriedade de sua existéncia):

O colonialista gosta de denominar. Uma das armas do colonialista é dar nome. Em
Africa, nés ndo éramos chamados de negros antes de o colonialista chegar. Havia
varias nominagBes, autonominagdes. E o que os colonialistas fizeram?
Denominaram: chamaram todo mundo de negro. E eles usam essa palavra vazia.

Uma palavra sem vida, que é para nos enfraquecer (BISPO DOS SANTQS, 2019,
p.25).

E nesse roteiro de dominagio e homogeneizacdo que se ergue a ideia de raca como
justificativa classificatoria e hierarquica para dominar todos aqueles (ndo europeus) como
seres inferiores (SARAIVA, 2018, p. 62). Essa ideia de seres e racas inferiores, criada pelo
Ocidente, deixou marcas muito profundas e negativas para a humanidade do continente
africano. O branco cria 0 negro como pressuposto de inferioridade e se criou a si, dentro dessa
condicdo, como superior (dotado de intelectualidade e raz&o).

Nesse escopo, a razdo poderia até ndo ser o Unico elemento constitutivo do ser
humano, mas certamente tornava-se aquele cujo coeficiente hierarquicamente distinguia uns
dos outros. O Ocidente criou nessa esteira da racionalidade, alicergada pela Filosofia, um
modelo hegemdnico de humanidade. Esse ser que pensa, e logo existe (DESCARTES),

apresenta(va) a sua forma mais evoluida, polida e bem-acabada no homem branco, hétero e
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cristdo, que invisibiliza e inferioriza todos os outros, destacando-se naturalmente em sua
supremacia. De acordo com o professor Ricardo Matheus Benedicto (2016, p. 06):
A hegemonia europeia nos Ultimos quinhentos anos fez com que a Europa impusesse
seu paradigma civilizatério a toda a humanidade. Esta imposicdo traz como

consequéncia, para os povos influenciados por este paradigma, uma distor¢do de sua
identidade, visto que se percebem através dos olhos do dominador.

Os protagonismos e as referéncias anteriores, pré-existentes a essa ordem patriarcal,
cristd, branca e colonial, tornaram-se invalidos ou incompletos, e 0s homens brancos passam a
se apresentar como sujeitos universais, ou como modelo final de humanidade, passando os
seres africanos a ndo existirem como “seres humanos” plenos. Os povos africanos seriam,
doravante, os de uma raga inferior e sem historia: até que o homem branco cristdo ocidental os
descobrisse em sua escuriddo racional e em sua infantilidade (de modos relativamente
incapazes).

“O estudo das racgas inferiores tem fornecido a ciéncia os exemplos bem observados
dessa incapacidade organica cerebral” (RODRIGUES, 1894, p. 35). A personificagdo da raca
reduz as pessoas negras, portanto, a condicéo de coisa, objeto, ou pessoa ndo humana, sé por
razdo do seu fendtipo ou da sua aparéncia fisica; como apresenta o filésofo e historiador
camorense Achille Mbembe (2014, p.11): “ao reduzir o corpo € o ser vivo a uma questdo de
aparéncia, de pele, de cor, outorgando a pele e a cor o estatuto de uma ficcdo de cariz
bioldgico, [...] em particular fizeram do negro e da raca duas verses de uma Unica e mesma
figura, a da loucura codificada”.

A humanidade-europeia nega a humanidade-africana, exterminando simbolica e
materialmente os corpos das pessoas negras, para manter o seu status e a sua supremacia
ideoldgica nos processos de dominagdo colonial, anulando outras formas de pensamento e
presenca humana que ndo estejam codificadas de acordo com a morfologia da humanidade-
europeia. A nocdo da raca nao da conta, todavia, das dimensfes do compld produzido pelo
Ocidente para negar aos/as africanos/as as suas referéncias historicas, culturais,
epistemoldgicas e até a sua humanidade.

A ideia de raca foi criada e propagada pelos colonizadores europeus com o objetivo de
manter a sua supremacia branca, gerar riquezas e lucros, s6 para as pessoas brancas, a partir
da exploracdo dos recursos, do trabalho e dos corpos das pessoas negras. O resultado da
criacdo de todos esses estigmas e preconceitos de raca € precisamente o racismo. De acordo
com Achille Mbembe (2014, p. 39):
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O conceito de raca — que sabemos advir, a partida, da esfera animal — foi Util para,
antes de qualquer coisa, nomear as humanidades ndo europeias. O que nods
chamamos de “estado de raga” corresponde, assim o cremos, a um estado de
degradacédo de natureza ontolégica. A no¢do de raca permite que se representem as
humanidades ndo europeias como as de um ser menor, como reflexo pobre do
homem ideal de quem estavam separados por um intervalo de tempo intransponivel,
uma diferenca praticamente insuperavel.

Acerca da importancia dessa definicdo critica de Mbembe no que se refere a raca,
compreende-se que a raca e a cor sdo demarcadoras do racismo criado pelo Ocidente,
utilizado como indice ideoldgico, que provoca a destruicdo de conhecimentos, culturas e
historias das pessoas ndo brancas; provocando, além da morte e do assassinato de seus corpos,
também o apagamento, a invisibilizacdo ou a apropriacdo das producdes epistémicas e
tecnoldgicas dos povos negros. O pensamento europeu esta encorado na hierarquia, na ordem,
na violéncia e na autorizagdo do uso da forgca, manifestando-se fundamentalmente em formas
de racismo, genocidio e epistemicidio contra os povos africanos e seus descendentes.

O racismo &, portanto, de maneira incontroversa, um fenémeno criado pela dominacao
colonial europeia; que marca, hierarquiza, cliva e racializa de forma sistemética os corpos
negros. Esse racismo foi “inventado pela branquitude, que como criadora deve se
responsabilizar por ele. Para além de se entender como privilegiado, o branco deve ter
atitudes antirracistas” (DJAMILA, 2019, p.36). Tornou-se uma visdao de mundo insita e
transversalizada a todas as concepcdes estruturais e relagdes produtivas do ocidente. Dada a
sua imposicéao estruturante, pode-se ter a impressao de que o racismo € insuperavel e que faz
parte da ordem das coisas e do mundo. Precisamos, contudo, compreender que essa “ideia de
gue o racismo nao pode ser vencido é tdo infundada quanto a de que ele cedera facilmente aos
apelos da razao” (MOORE, 2007, p. 327).

O outro aspecto que se associa ao racismo na estruturacdo dinamica das relagdes de
separacdo e opressdo do sistema-mundo-ocidental é o racionalismo moderno: que a tudo
guestiona e esquadrinha, mas que nao se questiona a si mesmo, e as suas disposicdes
classificatdrias inferiorizantes, que desumanizam e invisibilizam todos os saberes tradicionais
e Filosofias africanas a caligem do primitivismo. O racionalismo €, no entanto, muito vaidoso
e cioso de si mesmo, e acaba tornando-se, por isso mesmo, (auto)destruidor de sua condigé&o.
Esse é o seu ponto fraco. De acordo com Renato Noguera (2011, p.15):

A colonizagdo implicou na desconstrucdo das estruturas sociais, reduzindo os
saberes dos povos colonizados a categoria de crengas ou pseudos saberes, sempre
lidos a partir da perspectiva racional eurocéntrica. Essa hegemonia, no caso da
colonizacdo do continente africano, passou a desqualificar e invisibilizar os saberes

tradicionais, proporcionando uma completa desconsideracdo do pensamento
filosofico desses povos. Neste sentido, estamos diante do racismo epistémico. Para
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desconstrui-lo, ndo adianta mostrar o seu racismo aos pensadores racistas, faz-se
necessario desestabiliza-lo em nds mesmos.

Essa descolonizacdo mental e corporal antirracista exige de nds desinstalar todos os
mecanismos racionais de classificacdo demérita e inferiorizacdo mental de nossa humanidade.
A colonizacdo e o racismo inviabilizam a humanidade dos seres africanos, alienam e traem as
suas mentes e 0S seus corpos aos cativeiros atitudinais e psiquicos da subalternidade, e eles
mesmos passam a ndo se ver nem existir como sujeitos humanos e histéricos. Esse processo
barbaro e cruel é o corolario da morte fisica e simbolica das populagdes negras, do racismo de
direitos que as deixa morrer em razao dos privilégios universais da branquitude.

Entre nés, as bases ideoldgicas do racismo antinegro ancoram-se em dois pilares
originais; o primeiro é a doutrina cristd, e o segundo € o racionalismo da Filosofia ocidental.
O Ocidente entende que os povos africanos precisam ser salvos e evangelizados, porque nao
tém nem religido verdadeira nem valores ou moralidade historica que lhes confiram a
possibilidade de conhecer verdadeiramente a Deus. Em termos filosoficos, o Ocidente julga
que os povos africanos se constituem por sujeitos que nédo séo suficientemente guiados pela
razdo, que ndo sabem, ndo tém capacidade de pensar logicamente como os brancos, porque
seriam como “animais’” ou “criancgas”.

Tais bases ideoldgicas do pensamento racista e moderno europeu ainda estdo muito
enraizadas e presentes em nossas sociedades pos-coloniais. A modernidade € vista como a
plataforma definidora da ciéncia e segue, a0 mesmo tempo, como fornecedora/mantenedora
do racismo epistémico. De acordo com o filésofo brasileiro Renato Nogueira (2014), o
racismo epistémico se estende como consequéncia de um longo periodo de colonizacéo, ou
seja, corresponde ao resultado histérico e material de um periodo extenso de escravizagdo e
colonizagdo.

Por outro lado, todo esse racismo “remete a um conjunto de dispositivos, praticas e
estratégias que recusam a validade das justificativas feitas a partir de referenciais filoséficos,
histéricos, cientificos e culturais que ndo sejam ocidentais” (NOGUERA, 2014, p.27). Do que
disso se segue, todas as especificidades culturais africanas e as suas produgdes epistémicas e
filoséficas continuam animalizadas, desumanizadas e inferiorizadas pelo Ocidente.

Questionamos: quais sdo as premissas que seguem sustentando e validando que apenas
0 mundo ocidental pode garantir a filosoficidade ou a racionalidade dos saberes? Vale afirmar
que por “filosoficidade” se deve entender aquilo que diferencia um saber filoséfico de saberes
gue ndo sdo filosoficos (NOGUEIRA, 2014, p.28). As teorias filosoficas dos autores

ocidentais seguem sendo totalizadas, com pretensdes universalizantes, e ambicionando
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valores centrais para toda a humanidade, ao passo que os referenciais do pensamento e da
producdo filosofica e cientifica afrorreferenciada seguem milenarmente internados na noite
pré-logica.

A Filosofia ocidental segue, de fato, despudoradamente pregando - sendo um
pensamento Unico - epistemologias e urgéncias universais, desconsiderando - no solipsismo
critico de seus paradigmas - os saberes e as percep¢des de outros povos, invariavelmente
reduzindo-os a exotismos de pé de pagina. Os povos que foram sistematicamente escravizados
e oprimidos e o0s seus saberes seguem de fato racializados, apagados a sombra do mainstream
das ideias ou deixados & margem tdpica das curiosidades conceituais. A isso equivale a recusa
civilizacional de todas as culturas, modos e comportamentos de vida que ndo exortem a
branquidade do dominio racional e as suas reivindicaces a subjetividade egoista e
individualista da modernidade.

Conforme a filésofa americana Linda Martin Alcoff (2011, p.132):

A recusa & epistemologia é motivada por falta de reflexdo politica acerca da
epistemologia. 1sso é produto de uma rejeicdo da orientacdo individualista que a
maioria das epistemologias exibe, que superenfatizam a agéncia individual e
superestimam o autoentendimento individual. Isso é uma rejei¢do da tentativa da
epistemologia em colonizar as reivindica¢cdes de conhecimento e a manutencdo da
hegemonia ocidental no dominio da racionalidade, das virtudes intelectuais e da
verdade.

O processo de apagamento da producdo historica e filosofica africana €, assim, uma
espécie de historicidio e/ou epistemicidio, que tem a ver com apagar a histéria da resisténcia e
da presenca dos saberes africanos no universo dos conhecimentos. De acordo com o soci6logo
portugués Boaventura de Souza Santos (2009), o epistemicidio converge “a destrui¢ao de
algumas formas de saber locais, a inferiorizacdo de outras, desperdicando-se, em nome dos
designios do colonialismo, a riqueza de perspectivas presente na diversidade cultural e nas
multifacetadas visdes do mundo por elas protagonizadas” (SANTOS, 2009, p.183).

O termo “epistemicidio” foi cunhado pelo socidlogo e professor Boaventura de Souza
Santos, tendo sido igualmente utilizado pela feminista e filésofa negra brasileira Sueli
Carneiro, para discutir o projeto de morte, em curso contra a populacdo negra no Brasil. Em
um sentido muito proximo ao de “epistemicidio”, ja havia sido discutido pelo escritor e
professor brasileiro Abdias do Nascimento o conceito de “menticidio”, como forma de
“genocidio cultural” antinegro e antiafricano no Brasil. O professor Abdias do Nascimento foi

um dos principais responsaveis pela difusdo do pan-africanismo no Brasil, no sentido de fazer
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recobrar a consciéncia acerca da presenca africana no Brasil como condicdo ontoldgica de
emancipacao politica do povo negro.

O epistemicidio, na profissdo de suas verdades elitistas e na exclusividade de seus
paradigmas racistas, mata - além dos corpos - as diversas formas do pensamento e dos
conhecimentos de outros povos, em particular dos povos negros. Ele é uma ferramenta
estratégica de salvaguarda da ordem hegemonica vigente, de preservacdo dos privilégios
brancos, em detrimento daqueles que sdo deixados para morrer: as pessoas negras.

Nesse sentido, o epistemicidio foi muito mais vasto do que o genocidio, porque
ocorreu sempre que se pretendeu subalternizar, subordinar, silenciar, marginalizar e aniquilar
as epistemologias produzidas pelos povos africanos e afrodescendentes ao longo de milénios
(SOUZA, 1995, p.328). O apagamento de conhecimentos e de referenciais civilizatorios
afrorreferenciados significa a desumanizacdo das pessoas negras € a manutencdo de
hegemonias racistas - reproduzidas pelos tedricos, cientistas, historiadores, antropo6logos,
religiosos, etndlogos e, com énfase, pelos filésofos europeus, que, em sua maioria, hegam -
até os dias de hoje - a cientificidade e a filosoficidade do pensamento e dos saberes africanos
(dos quais segue reiteradamente se beneficiando e se locupletando o Ocidente).

Nesse sentido, segundo a fildsofa brasileira Sueli Carneiro, em um dos capitulos de
sua tese de doutorado, intitulada A construcéo do Outro como N&o-ser e como fundamento do
Ser (2005), o branco se considera como sujeito universal e ndo racializado, afirmando-se
como o padrdo referencial a partir do qual sdo construidas as imagens e representacdes acerca
dos “Outros” (negros e indigenas). A intelectualidade €, nesse rol da alteridade, negada as
populacdes negras e indigenas.

A fildsofa ressalta ainda que esta negacdo dos conhecimentos produzidos pelos povos
negros € a sua deslegitimacdo como sujeitos - que nao possuem a racionalidade, ou ndo séo
portadores e produtores de conhecimentos para humanidade - lhes reduz a uma condicdo de
“sub-humanidade”. A essa deslegitimacdo da intelectualidade e da humanidade negras a

autora chama justamente de epistemicidio. Para a filésofa Sueli Carneiro (2005, p. 97):

O epistemicidio é, para além da anulacdo e desqualificacdo do conhecimento dos
povos subjugados, um processo persistente de producdo da indigéncia cultural: pela
negacdo ao acesso a educacdo, sobretudo de qualidade; pela producdo da
inferiorizacdo intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimacdo do negro
como portador e produtor de conhecimento e de rebaixamento da capacidade
cognitiva pela caréncia material e/ou pelo comprometimento da autoestima pelos
processos de discriminacdo correntes no processo educativo. Por isso, o
epistemicidio fere de morte a racionalidade do subjugado ou a sequestra, mutilando
a sua capacidade de aprender.
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O epistemicidio antinegro e antiafricano executa, assim, o silenciamento cultural da
negritude e a producdo deliberada de ideologias e instituicbes racistas, disseminadas por
tedricos, cientistas, religiosos, historiadores, antrop6logos e, sobretudo, filésofos
hegeménicos, os quais negam os feitos da ciéncia, 0os conhecimentos, as tecnologias, 0s
saberes e as organizagbes sociais, politicas, culturais e linguisticas dos povos e das
civilizagdes do continente negro.

Vale ressaltar que sou vitima de epistemicidio; quando entrei no Ensino Médio, a
Unica possibilidade de estudos que me era apresentada era a de uma Filosofia ocidental, que
ndo me representa, nem a mim, nem ao Meu povo, ou as nossas memdarias, que seda e
obnubila a minha mente, embranquece e torna palida a minha alma, desrespeita 0 meu corpo e
a minha ancestralidade. A Filosofia branca que me foi ensinada na escola ndo transita, ndo
transa, ndo encanta a minha vida e a dos meus em nenhum aspecto. Essa Filosofia, quando a
mim e a minha presenga africana se refere, alega insuficiéncias, sendes, desconfiangas,
exoticidades, excentricidades e reminiscéncias da escravizagéo.

O epistemicidio, quando mata o conhecimento das populacdes negras, mata a mim
mesmo e a minha historia, na mesma medida em que festeja unicamente a valorizacdo do
conhecimento das populagdes brancas europeias. O projeto de dominagdo do ocidente tem
assim um aspecto epistemoldgico, que pretende silenciar ou apagar qualquer filosofia que
produza pensamento e linguagem diferentes dele. O epistemicidio, portanto, é uma teoria que
defende a imposicdo da epistemologia universal e apaga outros saberes. O apagamento de
outros saberes é fator central dessa conta da epistemologia universal, que se evidencia no
regime discursivo do pensamento europeu. De acordo com Linda Martin Alcoff (2011, p.
131):

A epistemologia tem sido a teoria protocolar para o dominio da discursividade no
ocidente, situada numa posigdo de autoridade que lhe permite um julgamento bem
além dos ciclos filosoficos. A epistemologia presume o direito de julgar, por
exemplo, o conhecimento reivindicado por parteiras, as ontologias de povos
originarios, a pratica médica de povos colonizados e até mesmo relatos de
experiéncia em primeira pessoa de todos os tipos.

O esvaziamento da Filosofia africana, a sua desautorizagdo credencial, é fruto de um
processo de epistemicidio sistematico, que invisibilizou os conhecimentos e a presenca
sapiencial de africanos e africanas no mundo. As ciéncias e os saberes africanos foram
extirpados do universo do conhecimento. Nessa ciclépica paisagem brancocéntrica, ha a

dificuldade de encontrar as nossas raizes e referéncias, as nossas filosofias e as nossas
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historias (deixadas pelos nossos ancestrais). Segundo o filésofo alemdo Friedrich Hegel
(1830):
A Africa n&o é parte historica do mundo. N&o tem movimento, progressos a mostrar,
movimentos histéricos préprios dela. Quer dizer que a sua parte setentrional
pertence ao mundo europeu ou asiatico. Aquilo que entendemos precisamente pela
Africa é o espirito a-historico, o espirito ndo desenvolvido, ainda envolto em

condicbes de natureza e que deve ser aqui apresentado apenas como no limiar da
histéria do mundo (KI-ZERBO, 1980, p. 57).

O autor entende que a “Africa é um continente sem histéria”, ndo fazendo parte da
histéria do mundo, sem movimento nem avancos a mostrar, porque 0S povos que la
vivem/viveram eram/sdo atrasados, pré-logicos, incapazes de falar por eles mesmos, sem
“cultura”, sem objetividade para criar coisas e institui¢des, sem Estado e sem Deus. Com
efeito, isso mostraria que as sociedades africanas ndo poderiam/ndo podem ser consideradas
parte integrante do processo historico de determinacdo da humanidade.

Essa teoria racista de Hegel repercutiu muito na sequéncia do que viria a ser
considerado como Histdria, a partir da perspectiva ocidental. O ocidente ainda julga que os
saberes africanos ndo podem ser aceitos em conformidade com a teoria do conhecimento, 0
que fez com que muitos pesquisadores/as e intelectuais negros/as tivessem dificuldades
descomunais em encontrar as evidéncias filosoficas, historicas e cientificas das sabedorias
deixadas por nossos ancestrais. Essas e outras inquietacdes transitam nos debates em torno da
filosofia africana na Africa e no Brasil, direcionando-nos a uma premissa comum.

A ciéncia moderna surge e se consolida trazendo todas as promessas para a
humanidade ocidental jA& no século XVIII. Os desenvolvimentos tecnolégicos mais
sofisticados e as diversas areas do conhecimento cientifico tém sido, desde entdo, propagados,
administrados e comentados pelo ocidente, conforme os programas de protecdo, salvaguarda e
desenvolvimento da humanidade branca. No revés desse jogo, a humanidade africana segue
sendo negada e inferiorizada, e os seus saberes invisibilizados ou aniquilados no &mbito da
ciéncia moderna universal.

A ciéncia moderna tem de fato construido o conhecimento cientifico de acordo com
um unico modelo epistemoldgico, como também tem promovido inimeras guerras, doencas,
mortes e separacdes, ou ainda divisdes e horrores, invariavelmente em nome da razdo. Houve
sempre um pressuposto moral e/ou cientifico em justificativa para as séries de genocidios,
historicidios e epistemicidios contra a humanidade negra.

A partir desses fatos, pensadores/as africanas/os e afrodiaspéricos/as tém, com

criticidade, respondido ao epistemicidio antinegro, e desvelado para todo 0 mundo que 0s seus
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efeitos ndo cessaram, continuando a ser reproduzidos, por exemplo, em nossas salas de aula.
Essa e outras inquietacfes estdo sendo analisadas e debatidas por pesquisadores/as e
intelectuais negros/as, com o proposito de descolonizacdo de curriculos, pensamentos,
mentalidades e comportamentos de vida.

Quando falamos em descolonizagdo do curriculo, referimo-nos a descolonizagdo da
nossa mente, corpo e lingua, com 0s quais produzimos 0s nossos sentidos e 0S NOSSOS
trabalhos académicos. Afinal, a descolonizacdo do curriculo implica ensinar e escrever nas
nossas proprias linguas e a partir de nossos proprios referenciais de memaoria e humanidade, e
ndo conforme os do colonizador. Por isso, é importante e necessario para nos, africanos e
africanas, “produzirmos nossa propria Africa e nossa subjetividade nos regatos de fluxo que
ndo param de nos atravessar. Explodimos com o conceito de raca e, a0 mesmo tempo, o
reafirmamos com forca ancestral” (OLIVEIRA, 2012, p.39), recuperando as nossas origens €
recontando as nossas proprias historias.

Os povos negros africanos e afrodescendentes precisam, com efeito, recontar a sua
prépria historia e falar da sua Ciéncia, Tecnologia e Filosofia nas escolas e sociedades. O
objetivo ¢ “passar a limpo a Histéria da Humanidade, tanto para dirimir as consequéncias
negativas de limar culturas e povos ndo ocidentais do hall do pensamento filos6fico como
para desfazer as hierarquizagdes que advém desse processo” (NOGUERA, 2011, p. 28).

A Africa é um continente que produz muitas Filosofias, com diversos campos de
saberes em todas as areas das humanidades e do pensamento (Estética, Etica, Metafisica,
Politica, Ontologia, Linguagem e Religi&o). E importante, todavia, afirmar que ndo ha uma
definigdo precisa acerca da natureza da Filosofia ou de uma Filosofia Unica para os africanos.

Deve-se compreender que a Filosofia ocidental sempre estd a servico da manutencéao
do status quo e das estruturas de dominacdo que segmentam as realidades sociais. Ela remete
a discursos racistas, duais e segregadores, operados por logicas de identidade e exclusao
formal, carregados de preconceitos e prevengfes contra os Outros seres humanos, suas
culturas, signos e civilizagdes. Assim, 0s seres humanos destoantes do sentido dessa
humanidade - que corresponde a imagem universal- sdo culturalmente vistos como inferiores.
A partir dai é que se entende que o epistemicidio foi/é um dos principais meios de
impedimento do ensino das filosofias africanas em Africa e no mundo.

A respeito disso, o fildsofo brasileiro Luis Augusto Ferreira Saraiva aponta que:
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A Filosofia se compreende como uma atividade reflexiva que busca o entendimento
racional do homem sobre si e sobre 0 mundo; de tal modo, podemos perceber que
ndo existe uma pratica oficial universal que seja detentora de toda verdade que
acompanha o conhecimento, logo é notdrio que cada cultura possua um modo
préprio de lidar com os problemas que a circundam e proponha solugdes que néao
necessariamente precisam ser as mesmas tomadas por outras culturas (SARAIVA,
2016, p. 124).

As Filosofias africanas e afrorreferenciadas, a contrapelo da producdo ordenada e
excludente do mundo, produzem uma sabedoria vital atemporal e inacabada, atuada na casa
da experiéncia impressa nos rituais e nos corpos de africanos/as e de seus/suas descendentes.
Elas trazem as possibilidades de pensar um horizonte que ainda é pouco investigado: a
presenca de pessoas negras na historia do mundo e na historia da filosofia. Por outro lado, as
filosofias africanas falam de nosso lugar de pertencimento, e sobre quem nds somos em nossa
ancestralidade histérica e mitica. Elas sdo, portanto, saberes da pluriversalidade, do
pertencimento e da oralidade multirreferenciais, centralizados tanto em praticas rituais, em
ensinamentos orais como em saberes escritos.

Essas filosofias ttm um papel fundamental na educacdo e na constru¢do do ser e da
vida africanos; deveriam ser ensinadas e estudadas por todas as populacfes africanas e
ndoafricanas em todas as escolas. Queremos, enfim, negritar que as filosofias africanas
existem, e que servem como saberes e reflexdes descoloniais e antirracistas, a respeito da
propriedade de nosso ser e estar no mundo. Segundo o fildsofo sul-africano Mogobe Ramose,
“0 debate em torno da existéncia da Filosofia africana €, fundamentalmente, um
questionamento acerca do estatuto ontologico dos seres humanos africanos” (RAMOSE,
2011, p. 8).

Queremos, por ultimo, afirmar que o epistemicidio pretende claramente apagar todos
0s conhecimentos ou saberes africanos, mas que, no entanto, nunca vai conseguir, porque nos,
africanos/as e nossos/as descendentes, sempre estamos atentos/as e preparados/as para lutar e
resistir contra todos os processos de exterminio, a fim de melhor manter a visibilidade dos
nossos saberes e exigir a obrigatoriedade do seu ensino nas escolas. O desafio dessa luta é,
para nos, ndo nos calarmos, porque precisamos defender o ensino das Filosofias africanas e
afrorreferenciadas em nossas academias e escolas guineenses e brasileiras, ja que as origens
de nossos povos se comunicam a partir da mesma ancestralidade, representada pelos Iras,

representada por Exu.
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2.2 REFERENCIAIS FILOSOFICOS AFRICANOS E EMPREITADA
DESCOLONIAL

Estabelecido este entendimento, o que pretendemos neste segundo subcapitulo é
refletir acerca das contribuic6es dessas Filosofias africanas, mais especificamente da Filosofia
da Ancestralidade africana, como agéncia de descolonizacdo do pensamento, do curriculo e da
educacdo de bases ocidentocéntricas: para a promog¢do do ensino de Filosofia
afrorreferenciada no Brasil, ou como um projeto de descolonizacdo do pensamento, do
curriculo e do ensino de Filosofia no Brasil. “Um curriculo afrorreferenciado esta marcado
pelas cosmopercepgdes, ou seja, modos de perceber e sentir, pensar de corpo inteiro; em
outras palavras: corpo ¢ pensamento em agdo” (MACHADO, 2020, p.10).

O Brasil é um pais tdo plural para pensar num Gnico modelo de curriculo de ensino de
Filosofia (modelo europeu), de modo que todas as escolas tenham que seguir um curriculo
que discrimina e estigmatiza outros povos e 0s seus conhecimentos. Nesse sentido, a filésofa

brasileira Sueli Carneiro (2005, p. 20) descreve a si mesma como:

subjugada que sou pela sindrome DPE (Discriminagdo, Preconceito, Estigma) [...] te
busco, Eu hegembnico, ndo para receber o ensino verdadeiro, que assim como a
verdade, conforme falou um fildsofo africano (desculpa a heresia) resume-se a trés,
a minha, a sua, e ela, a Verdade, inatingivel para nos dois. Por esta razdo de
descanonizagdo e descolonizagdo da verdade, € muito importante pensar na
Educagcdo das Relacdes Etnico-Raciais e do ensino da histria e da cultura africana e
afro-brasileiro nas escolas brasileiras. Pensar na obrigatoriedade dessa educacdo das
RelagBes Etnico-Raciais é pensar na descolonizacdo do curriculo, pois, porque s6
com essa obrigatoriedade podemos trazer novas possibilidades de dialogo para a
ampliacdo desse ensino nas escolas brasileiras. A formagdo docente deve
acompanhar a discussdo curricular, assim como é importante uma reformulagéo dos
horizontes politicos e epistemoldgicos que sustentam a base de construgdo dos
curriculos de Filosofia.

A descolonizacdo do ensino da Filosofia no Brasil é necessaria e urgente para a
formacdo da sociedade brasileira, que é pluriétnica e multicultural em termos da sua
diversidade cientifica e filosofica. Pretendemos trazer essa discussdo do ensino de Filosofia
no Brasil a partir dos Parametros Curriculares da Lei n® 10.639/03, para o ensino de historia e
culturas africanas e afro-brasileiras. Almeja-se também trazer uma nova proposta e discussdo
acerca da Filosofia de “Mandjuandadi”, como uma Filosofia cultural e ancestral guineense,
baseada na tradicdo oral, na qual as cantigas de ditos sdo criadas, ganham corpo, ritmo e
performance sapiencial. Entendemos ser essa uma concepcao de exercicio e pratica filosofica

que pode, por sua vez, servir como proposta de ensino de Filosofia na Guiné-Bissau.
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As Filosofias afrorreferenciadas trazem debates e reflexdes relevantes para
professores/as e estudantes de Filosofia, sobretudo para a compreensdo da auséncia das
discussbes acerca de racismo e injustica cognitiva no mainstream filosofico. Em todos os
campos nos quais as Filosofias africanas deveriam ser protagonistas, as Filosofias ocidentais
ja séo as protagonistas ou interlocutoras do cénone filoséfico. De acordo com o filésofo
anglo-ganés Kwaame Anthony Appiah (1997, p. 128-129):

O discurso filosofico contemporaneo do Ocidente, como qualquer discurso, € um
produto de uma histéria; € essa historia que explica por que seus muitos estilos e
problemas mantém-se unidos. (...) a filosofia académica passou a ser definida por
um canone de temas, assim como por seu método argumentativo. Se entendermos
por "filosofia" a tradicdo a que pertencem Platdo e Aristoteles, Descartes e Hume,

Kant e Hegel, é fatal que pelo menos os seguintes conceitos sejam considerados
centrais nesse canone: beleza, bem, causacéo (...), sentido, verdade e vida.

O professor Renato Noguera (2011, p. 27) assevera, sob esse aspecto da imposi¢ao dos
temas do canone ocidental, que o “discurso filos6fico ocidental esconde categorias proprias da
I6gica colonial, do império, das raizes da modernidade (...), que podem ser subsumidas pela
ideia de subalternizacao epistémica baseada em critérios de raga”. Por exemplo, no cenario
filosofico, é muito dificil encontrar uma discussdo ou estudo referente ao racismo, a
subalternidade, mesmo quando se discutem temas como justi¢a e igualdade, de modo que “a
filosofia se mantém como a mais branca dentre todas as humanidades” (NOGUERA, 2011,
p.07).

O discurso filoséfico ocidental mascara a l6gica de dominacdo colonial eurocéntrica,
resguardando ao eurocentrismo o poder de neutralizar outras epistemologias, tornando-se o
unico protagonista desse saber e producdo filoséficos (NOGUERA, 2011).Nesse sentido, a(s)
filosofia(s) africana(s) ndo pode(m) ser compreendida(s) como um pensamento Unico e
universal, mas como pensamentos pluriversais, aferentes de vivéncias e experiéncias
ontoldgicas, historicas e culturais advindas das diferentes possibilidades do conhecimento e
significacdo humana.

O ser humano e as suas possibilidades, as quais as Filosofias africanas se referem, dao
conta de corpos pretos como o meu, de escurecimentos nutritivos e telUricos, ndo de
esclarecimentos abstratos e asfixiantes. As filosofias africanas vao, nesse sentido, criticar essa
filosofia dogmaticamente universal ou europeia, como movimento ou agéncia descolonial das
instituicdes do racismo ocidental. Elas trazem para o centro do debate filosofico as questdes
de problemas envolvidos nos historicidios, epistemicidios, menticidios da politica, da ética, da
cultura elitizada, da violéncia. Tratam das marcas da escravizagdo, do genocidio dos negros

africanos, afrodescendentes, dentre outras tematicas.
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O filésofo mogambicano José Castiano (2010, p. 64-65) explica que:

A filosofia africana conheceu trés fases de elaboracdo. A primeira, que comega nos
anos 70, tem como seu centro de atengdo a critica de como as categorias coloniais
sdo reproduzidas inadvertidamente pela forma como as varias correntes da
etnofilosofia tentam dar-se conta dos conteddos filoséficos existentes nas culturas
africanas; por outro lado a filosofia africana, nesta fase é tida como tentando
argumentar em torno do nacionalismo africano, procurando fundamentar os supostos
valores africanos a partir de culturas especificas. Na segunda fase, que os autores
situam nos anos 80, acreditam que a filosofia africana empenha-se em desenvolver
uma filosofia da cultura, termo que ambos emprestam de Kwame Appiah, filosofia
esta que tenta resgatar os recursos culturais existentes nas culturas africanas, mas ao
mesmo tempo ser critica em relacdo a essas mesmas culturas. Desta feita, os topicos
da filosofia africana passam a girar em torno do exame das chamadas tradicoes
africanas assim como do papel dos intelectuais africanos na esfera publica. Também
pertence a esta fase o escrutinio da relacdo entre os sistemas de conhecimento
chamados indigenas [nativos] e seu papel em relacdo no desenvolvimento de cada
pais e do mundo em geral. Os autores localizam a terceira fase nos anos noventa,
nos quais a politica do conhecimento representa o epicentro da reflexdo filoséfica.
Esta viragem inscreve-se no esfor¢o que a filosofia africana faz em responder e
teorizar a crise dos estados pos-coloniais.

Acreditamos que a posicao atual desses/as filésofos/as africanos/as é a de reconstruir a
identidade africana do ponto de vista positivo, a fim de recuperar a sua dignidade e
autonomia, descolonizando o pensamento para que melhor se possa produzir 0 conhecimento
acerca da Africa, bem como refazendo a ideia do que € ser africano/a. Entende-se que essa é
uma tarefa para pensadores/as e pesquisadores/as africanas/os e/ou afrodescendentes. A esse
respeito, o filosofo afro-americano Lucius Outlaw (2002, p.57) aponta que:

Hoje, certamente, hd um ndmero significativo de filésofos africanos formalmente
preparados em todo o mundo. E o desenvolvimento explicito, dentro da disciplina
filoséfica, do discurso que invoca a “Africa” tem crescido em grande parte através
das obras de pessoas e grupos africanos e de origem africana que se esforcam para
reconhecer, reconstruir e trazer a luz tradicbes e espagos de pensamento, com
referéncias orais e escritas, como formas filosoficas.

As Filosofias africanas estdo como nunca ligadas as culturas africanas e as ciéncias
africanas. Elas sdo Filosofias que nos ajudam a repensar criticamente a Histdria e a propria
Filosofia. Por outro lado, “séo filosofias decolonias, antirracistas, que tém ajudado a erodir a
cética filosofia pds-moderna, no questionamento de valores ou termos fundantes como
humanismo, identidade, progresso, verdade e libertagédo” (ALCOF, 2011, p.142).

A descolonizacdo do pensamento propde, de fato, uma ruptura com os modelos
referenciais de civilizagdo branca e ideal eurocéntrico. Este processo da descolonizacdo do
pensamento desconstroi as arraigadas expressoes e manifestagdes colonizadas e racializadas

do pensamento e da cultura logocéntricos ocidentais, as quais ainda pretendem a
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inferiorizacdo e a marginalizacdo produtiva das sociedades e das existéncias negras em
imagindrios criminosos e tributarios a inven¢do moderna da supremacia racial branca.

O propdsito € o de superar ontologicamente a logica e 0s comportamentos coloniais,
em todas as situa¢Bes nas quais as pessoas colonizadas se desafiem a mudar intelectualmente
e se desalienar das forcas culturais, fisicas e mentais do colonizador, para abrir novos
horizontes de seres livre do pensamento colonizado (podendo novamente se criarem a si
mesmas e a sua humanidade). De acordo com o filésofo martinicano Frantz Fanon (2010, p.
52-53):

A descolonizacdo se propde a mudar a ordem do mundo, é, como se V& um
programa de desordem absoluta (...), € um processo historico: isto é, ela sé pode ser
compreendida, sé tem inteligibilidade, s6 se torna transliicida para si mesma na
exata medida em que discerne o movimento historicizante que lhe da forma e
conteddo. A descolonizagdo é o encontro de duas forgas congenitamente
antagobnicas, que tém precisamente a sua origem nessa espécie de substancializacdo
que a situacdo colonial excreta e alimenta. (...) a descolonizacao € verdadeiramente a
criagdo de homens novos. Mas essa criacdo ndo recebe a sua legitimidade de

nenhuma poténcia sobrenatural: a “coisa” colonizada se torna homem no processo
mesmo pelo qual ela se liberta.

Nesse sentido, “o verdadeiro desafio para os intelectuais africanos consiste em
libertarem-se da sua alienacdo cultural, através de uma aproximacdo critica a verdadeira
cultura africana” (MOCAMO, 2012, p. 67). Descolonizar a mente dos povos colonizados
significa, portanto, criar (de si, desumanizado) um “novo ser” (humano) com pensamento

libertador, que seja capaz de criar a sua propria histdria e o seu proprio mundo.

O projeto de decolonizagdo epistemoldgica (e a mudanca da geografia da razdo)
requer que prestemos atencdo a identidade social ndo simplesmente para mostrar
como o colonialismo tem, em alguns casos, criado identidades, mas também para
mostrar como tém sido silenciadas e desautorizadas epistemicamente algumas
formas de identidade enquanto outras tém sido fortalecidas (ALCOFF, 2011, p.136).

A luta, nesse sentido filosofico decolonial, € um processo de resisténcia e de
transformacdo histérica do povo que se entende colonizado. Resistir é também uma
disposicao mental, fundamental para a descolonizacdo do corpo e das subjetividades e visoes
de mundo das pessoas oprimidas e colonizadas, para que se tornem pessoas livres da
dominacdo econbmica, politica, religiosa e ideoldgica dos invasores ocidentais, com ideias
novas, reflexivas e criticas acerca do processo de colonizagéo.

O importante é afirmar que mesmo as populacdes negras afrodiaspéricas e de
descendentes de africanos/as “somos extemporaneos sem sermos nietzscheanos. Somos

africanos dentro de nosso proprio tempo, residindo e conflitando com o tempo do Outro, que
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somos n6s mesmos. N&o nos confundimos, mas ndo deixamos de ser mestigos” (OLIVEIRA,
2012, p. 36).

Essa € uma consciéncia critica de quem somos ndés mesmos, de onde viemos e a
respeito da nossa identidade histérica com a Africa. O professor Molefe Kete Asante (2009)
tece, sob esse aspecto, a categoria da afrocentricidade, para podermos pensar a
multirreferencialidade da cosmovisédo africana e das suas sabedorias como marcadores
civilizacionais atuais.

A afrocentricidade é a conscientizacdo da agéncia (capacidade de dispor de recursos
psicologicos e culturais) dos povos africanos como sujeitos atuantes da sua propria liberdade
historica e humana. Trata-se de uma critica & dominacéo eurocéntrica, ou melhor, uma “critica
da dominacdo que nega o poder da hegemonia cultural. Insiste em que a comunicagdo, 0
comportamento e as atitudes africanas devem ser examinados dentro do contexto da cultura
africana, ndo como parte da empresa europeia” (ASANTE. 2016, p. 16).

O processo da afrocentricidade propbe formar os povos africanos e afrodiaspéricos
cientes das suas contribuicdes civilizacionais a humanidade, ou melhor, recentraliza a posicédo
histérica da humanidade, a partir de uma visdo africana e ndo mais europeia. A imagem
afrocéntrica se refere essencialmente a uma ciéncia pluriversal africana, que se funda na
persuasdo de que historia, cultura e ancestralidade produzem nossa identidade e nossa
sabedoria, onde quer que estejamos. Ela emerge como um processo de conscientizacdo
politica e cultural dos povos africanos e afrodiaspéricos, que parece falsamente sempre ter
existido a margem da ciéncia, da tecnologia, da filosofia e da educacéo.

De acordo com o fildsofo estadunidense Molefi Kete Asante (2009, p.93), a ideia
afrocéntrica:

(...) refere-se essencialmente a proposta epistemolédgica do lugar. Tendo sido os
africanos deslocados em termos culturais, psicolégicos, econdmicos e historicos, é
importante que qualquer avaliagdo de suas condigbes em qualquer pais seja feita
com base em uma localizacdo voltada, centrada na Africa e sua didspora.
Comegamos com a visdo de que a afrocentricidade é um tipo de pensamento, pratica
e perspectiva que percebe os africanos como sujeitos e agentes de fendbmenos

atuando sobre a sua prépria imagem cultural e de acordo com seus proprios
interesses humanos, onde quer que estejam.

O autor traz uma abordagem tedrica e epistemologica de analise que nos ajuda a
compreender os fatos historicos, sociais e culturais que envolvem todos/as os/as sujeitos/as
negros/as. Trazem uma abordagem de centralidade de andlise referente a nossa origem e

experiéncia, enquanto sujeitos/as negro/as que somos, ainda que dispersados/as pelo mundo.
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Somos sujeitos de construcdo da nossa propria historia e protagonismo dos nossos povos
africanos.

O termo afrocentricidade refere-se, nesse sentido, a um pensamento préatico, que se da
na perspectiva que percebe os/as africanos/as como sujeitos e agentes das suas proprias
imagens culturais, de acordo com seus proprios interesses humanos. Enfatiza o interesse
africano como outro interesse humano, ou os/as africanos/as como agentes criadores/as de
fendmenos e ndo meros copiadores/as ou reprodutores/as de fenbmenos. De acordo com a

professora Ama Mazama (2009, p. 114):

A afrocentricidade sustenta que, a menos que os africanos se disponham a
reexaminar o processo de sua conversdo intelectual, que ocorre sob o disfarce de
“educagdo formal”, continuardo sendo presa facil da supremacia branca. O que se
sugere é que, em vez disso, os africanos se reancorem, de modo consciente e
sistematico, em sua prépria matriz cultural e histérica, dela extraindo os critérios
para avaliar a experiéncia africana. Assim, a afrocentricidade surgiu como novo
paradigma para desafiar o eurocentrismo responsavel por desprezar os africanos,
destitui-los de soberania e torna-los invisiveis — até mesmo aos proprios olhos, em
muitos casos.

O termo afrocentricidade coloca as populacGes negras como centro de andlise dos
fendmenos que tém como premissa a localizagdo e a agéncia dos/as sujeitos/as negros e
negras em torno da sua propria humanidade. Refere-se, nesse sentido, & nova realidade e a um
novo capitulo na libertacdo mental e corporal dos povos africanos, como retorno as origens,
aos conhecimentos da nossa identidade, as nossas relacdes e vivéncias e aos conhecimentos
ancestrais acerca de quem somos nas.

Conforme o fildsofo sul-africano Mogobe Ramose (2016, p.11): “A Afrocentricidade,
como ideia, articula uma poderosa visdo contra-hegemodnica, que questiona ideias
epistemoldgicas que estdo simplesmente enraizadas nas experiéncias culturais de uma Europa
particularista e patriarcal”. Trata-se de uma ideia desafiadora, que critica a supremacia
politica, cultural, filoséfica, religiosa, tecnoldgica eurocéntrica, superando a negacao aos
conhecimentos dos povos africanos e a sua humanidade.

Para o filésofo camaronés Achille Mbembe, “a reafirma¢do de uma identidade humana
negada por outra participa, ao longo da historia da humanidade, nesse sentido, do discurso da
refutagio e da reabilitagio” (MBEMBE, 2014 a, p. 158). A Africa é um continente
gigantesco, repleto de diversidade, riqueza e cultura. Um continente que continuamente se
reabilita, refutando os indmeros reveses da histéria moderna, com incontidas formas de

aprender, pensar, criar ideias, tecnologias, capaz de(re)interpretar o mundo e transmitir
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conhecimentos. A Africa é, antes de tudo, um continente que preserva a sua ética da
ancestralidade.

Assim, ndo faz mais nenhum sentido aferrarmo-nos ao ‘“conhecimento” branco,
moderno, segundo o qual os negros sdo considerados como aqueles que nao tém a capacidade
de pensar, de filosofar ou de produzir conhecimentos. Ndo somos menos inteligentes nem
inferiores. Podemos e estamos superando todo o segregacionismo europeu que criou nas
nossas sociedades uma hierarquia racial e um pensamento hegemonico que nos desumaniza.

Segundo o filésofo sul-africano Mogobe Ramose (2011, p.14): “afirmamos que ndo ha
nenhuma base ontoldgica para negar a existéncia de uma filosofia africana. Também
argumentamos que, frequentemente, a luta pela defini¢do de filosofia é, em Gltima andlise, o
esforgo para adquirir poder epistemoldgico e politico sobre os outros”.

As populacBes negras, pelo contrario, sdo muito inteligentes e produzem
conhecimentos e ciéncias extraordinarios, seja a populacdo negra africana, seja a populacao
negra da didspora. A diaspora €, na verdade, a sexta regido do continente africano, é parte
igual da Africa, em um signo de movimentos complexos, de encontros e reencontros, de
saidas e de entradas das memodrias e do imemorial, da afirmacdo e da negacdo, da
subjetividade e da objetividade, do rompimento e da reparagéo africanos.

Conforme Eduardo David de Oliveira (2012, p. 29): “Diaspora é um signo de
movimentos complexos, de reveses e avancos, de afirmacao e negagéo, de criacdo e mimeses,
de cultura local e global, de estrutura e singularidade, de rompimento e repara¢do”. Essa
singularidade é ética, estética, epistemolodgica e politica: na base da cultura e da educacao
africanas e dos/as seus/suas descendentes. E possivel afirmar que a singularidade africana esta
cada vez mais fortificada dentro das comunidades africanas e afro-diasporicas, como em uma
encruzilhada de partilha cultural, enredada na linhagem histérica do universo africano
recriado por toda a parte, tanto nas saidas como nas entradas de tudo o que flui e acontece no
mundo.

A Africa em si, por todas as suas partes, em toda a parte, faz-se um lugar no qual a sua
ancestralidade se advoga como forma que busca o real africano, um real no sentido de
singularidade vital. A cultura africana tem a sua prépria singularidade e o seu mundo. A
diaspora em si € um lugar no qual essa ancestralidade se entrecruza, notadamente nas relacoes
com os paises do centro, da costa ocidental (Gana, Togo, Benin, Congo, Nigéria e Angola) e

da costa Oriental da Africa (Tanzania, Quénia, Zimbabwe e Mogambigue).
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Dos povos Bantus, Yorubas e Gége-Nagos, a Africa espraiou-se a0 mundo, sobretudo
no contexto da diaspora brasileira. A cultura afro-brasileira ¢ o fruto da miscigenacdo de
diversos povos africanos que participaram na formacéo da populacéo brasileira. Os brasileiros
sdo, com énfase, em seu sangue, em seus marcadores corporais e civilizacionais, todos, em
uma medida maior ou menor, reconhegcam, queiram isso ou ndo, os africanos que para ca
vieram. “Os africanos da diaspora procediam de um amplo leque de culturas, linguas e
religiosidades diferenciadas que podiam, assim como seus descendentes, olhar para tras e ver
um ponto geografico origindrio comum e imaginar um paraiso perdido” (SANTOS, 2008,
p.184).

O Brasil, para além de qualquer sonho de uma Africa idilica, ¢ um pais pluralmente
africano, africanizado, que se mescla de experiéncias multiplas e de culturas diversas, de
inumeraveis e inestimaveis referenciais africanos em tudo o que Ilhe constitui.
Independentemente disso, ou a pretexto disso, € um pais que se odeia, se mata e se destroi a si
mesmo. A chave de compreensdo para todas as mazelas e desgracas brasileiras é o racismo
antinegro e antiafricano. O pais renega a sua negritude, a sua africanidade.

Tal constatacdo é muito dolorida, pois a Africa brasileira, sob todos os pontos de vista,
¢ uma Africa que mantém as suas raizes no territorio brasileiro, e 0s seus conhecimentos
tecnoldgicos, filosoficos, agricolas, cientificos e religiosos implantados desde a sua alma e a
sua génese africana. Desse modo, Alberto da Costa e Silva (2003) aponta que:

O Brasil é um pais extraordinariamente africanizado. E s6 a quem ndo conhece a
Africa pode escapar o quanto ha de africano nos gestos, nas maneiras de ser e viver e
no sentimento estético do brasileiro. Por sua vez, em toda a outra costa atlantica se
podem facilmente reconhecer os brasileirismos. Ha comidas brasileiras na Africa,
como had comidas africanas no Brasil. Dancas, tradi¢des, técnicas de trabalho,
instrumentos de musica, palavras e comportamentos sociais brasileiros insinuaram-
se no dia a dia africano (apud SANTOS, 2008, p. 181).

O Brasil fez-se, assim, o palco de muitos conflitos e de muitas disputas, mas é também
um lugar em que as diversidades se encontram e se encantam como em nenhum outro lugar
do mundo. O Brasil é, na realidade, uma diaspora africana de rompimento e de reparacdo. O
grande rompimento se deu exatamente na formacao historica da populacdo negra brasileira. E
esse grande rompimento inicia-se com nossos ancestrais, que foram arrancados brutalmente
das suas terras para serem escravizados nas Américas, em particular, no Brasil. Por isso, a
diaspora afro-brasileira é racista e xendfoba. E, a0 mesmo tempo, uma diaspora que foi
reinventada e ressignificada forcosamente pela colonizagdo europeia. De acordo com José
Antbnio dos Santos (2008):
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A diaspora ou a dispersdo dos povos africanos pela Europa, Asia e América se
produziu em escala massiva durante o periodo do trafico de escravos entre 0s
séculos XV e XIX. Esse é um dos movimentos migratérios mais espetaculares da
Historia moderna, sendo que os célculos da travessia forcada pelo Oceano Atlantico
oscilam de dez a cinco milhdes de pessoas que teriam sido arrancadas da Africa e
trazidas para as Américas (SANTOS, 2008, p. 182).

A colonizacdo e a escravizagdo foram os piores crimes contra a humanidade,
particularmente contra os povos africanos, que foram alvo desse processo barbaro e
sangrento, no qual a sua humanidade foi/é negada, racializada e inferiorizada durante todo
esse processo colonial até os dias de hoje. A didspora africana brasileira é, assim, muito
complexa e racista, subalternizante das suas populagdes negras e africanas. E “[...] no Brasil
ainda ha uma grande dificuldade em se pensar e reconhecer a cultura formada na didspora.
Desconhecemos ou ndo reconhecemos o que temos de africano na cultura afro-brasileira”
(SANTOS, 2008, p.190).

A histéria africana constrdi-se, nos Gltimos cinco séculos, entre reveses, opressao,
violéncia e negacdo. Ha, contudo, também resisténcias, avancos, (re)existéncias, lutas e
renovadas possibilidades criativas de reinvencdo e ressignificacdo. O movimento diasporico
da resisténcia negra contra a escravizacdo e 0 racismo acontece nessa luta, a despeito da
dindmica de reveses, recuos e avancos, de afirmacdo e de negacdo das negritudes e
africanidades.

Constata-se que o racismo é uma condicdo epistemolodgica criada pelo Ocidente, com
0 intuito de invisibilizar e discriminar todos os saberes africanos e 0s dos seus descendentes.
Carlos Moore (2007) chamou a isso de “epistemologia do racismo, o modelo de mais de cinco
mil anos que estruturou as sociedades no mundo conhecido, demonstrando como o modo de
relacionamento entre os individuos e os povos fora francamente racista” (OLIVEIRA, 2012,
p.36).

H& de se enfatizar também que o Brasil é a didspora africana que possui 0 maior
namero de populagdo negra no mundo (em termos de paises, s6 ha mais populacdo negra na
Nigéria), por isso “somos africanos, mas de um jeito possivel apenas no Brasil” (OLIVEIRA,
2012, p. 36). O Brasil faz-se, assim, uma encruzilhada de muitas confusdes, mas também de
muitas possibilidades, de fertilidade, de acerto de contos historicos, além de conflitos,
disputas, preconceitos, intolerancias e racismos (quase todos antinegros/as). E um pais que
(re)cria, reedita muitas epistemologias raciais contra as populacGes africanas e afro-
brasileiras, mas que também ¢, invariavelmente, de horizonte negro, sendo negro o seu devir,

porque negra é a sua formagdo. De acordo com Oliveira (2012, p.38):
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A epistemologia do racismo €é preciso opor a cosmovisdo africana, que no Brasil
soubemos recriar a partir de nosso préprio contexto diaspdrico, inclusive alterando
significativamente a propria Forma Cultural negro- africana. A Africa por nos criada
é em tudo mais africana que a Africa que perdura no continente negroide dos dias
atuais. Optamos por essa escolha como ponto de partida: somos africanos ao nosso
modo, 0 que nos regala uma singularidade Unica.

Do que disso se segue, todo 0 racismo antinegro que estruturou o pensamento

ocidental - cientificista, elitista, racional, patriarcal e cristdo - € um entrave desumanizador e

desagregador para a populacdo africana e seus descendentes. Ele € um comportamento

resultante do aborrecimento ou por vezes do horror, da arrogancia que as pessoas tém e

alimentam como espécie de odio colonial, de classe, elitista, cafona, desumano, odioso,

fascista e observavel, sobretudo em sua doentia e recalcitrante ignoréncia e sentimento

antinegro e antiafricano. Estes sinais sdo estereotipados, discriminados e subalternizados por

sua condicdo racial, como declaram o professor Kabengele Munanga e a professora Nilma

Lino Gomes (2006):

O racismo é um comportamento, uma a¢do resultante da aversdo, por vezes, do 6dio,
em relacdo as pessoas que possuem um pertencimento racial observavel por meio de
sinais, tais como cor de pele, tipo de cabelo, formato de olho etc. Ele € resultado da
crenga de que existem ragas ou tipos humanos superiores e inferiores, a qual se tenta
impor como Unica e verdadeira. Exemplo disso sdo as teorias raciais que serviram
para justificar a escraviddo no século XIX, a exclusdo dos negros e a discriminagéo
racial (MUNANGA; GOMES, 2006, p. 179).

Além de também resultar da vontade da supremacia branca de se impor como uma

crenga particular, Unica e pseudocientifica; Cunha Junior (2006, p. 02) chama a atencao para o

fato de que o racismo antinegro é o

problema estrutural da sociedade brasileira no campo da continuidade da dominacéo
historica de eurodescendentes sobre afrodescendentes. O racismo antinegro nédo é
um problema interpessoal apenas, ndo se trata também de um problema de
mentalidades individuais, mas de uma condicdo criada e que gera a estabilidade do
sistema de dominacg&o e privilégios no Brasil.

Além disso, ¢ importante salientar a condigdo desse “outro”, a despeito de racialmente

marcado e recusado pela humanidade branca. Segundo Oliveira (2012):

O Outro, excluido ou ndo, é o critério da acdo ética, pois nele reside o elemento
ontoldgico que nos vincula a0 mundo e ndo que nos subtrai dele. O Outro é o
Mundo! Esse é o fundamento ontoldgico de uma epistemologia antirracista que tem
na ancestralidade africana sua forma cultural privilegiada (OLIVEIRA, 2012, p.45).

O julgamento da pds-modernidade, arrasando os velhos sistemas de pensamento e

fabricacdo, consentiu praticamente que se mantivessem intocaveis as estruturas de predominio

racista e sexista construidas na modernidade: “A critica da pds-modernidade dirigida a
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Modernidade, demolindo os velhos sistemas de pensamento e producéo, deixou praticamente
intocaveis as estruturas de dominacdo racista e sexista que se erigiram na Modernidade”.
(OLIVEIRA, 2012, p. 31).

O grande problema da modernidade ndo é, portanto, outro que ndo a questdo do
racismo, como base estrutural de produgdo que desumaniza todas as pessoas ndo brancas.
Estas pessoas sé@o consideradas como ndo seres, porque nao fazem parte da humanidade.
Neste mesmo sentido, segundo Flor do Nascimento (2014, p.23), o racismo pode ser:

entendido como conjunto de ideias e projetos de poder que hierarquizava — e, de
modo levemente diferente, ainda hierarquiza — pessoas em todo o mundo para o
proveito de algumas. O racismo moderno apareceu como uma das maneiras de
naturalizar as relagdes de dominacdo existentes no mundo. As proje¢des assumiram

muitas formas e, ainda hoje, passados quase meio milénio, sentimos seus efeitos de
modo contundente.

Por outro lado, “o racismo €, por assim dizer, um regime de signos que sobrecodifica
todos 0s outros signos de seu sistema, e remete a uma atitude contra 0 negro e a negra, ainda
que a justificativa possa parecer “plausivel”, “ética” ou “cientifica” (OLIVEIRA, 2012, p. 36).
Ele tornou-se o maior cancro da histéria da humanidade, porque desumaniza e inferioriza
todos os outros seres humanos dissidentes do modelo universal de brancura. Esse racismo,
com efeito, traz consequéncias drasticas para a vida das popula¢fes negras no mundo, e cria
odio e discriminacgdo contra as pessoas que tém um pertencimento racial observavel por meio
de fenotipos e sinais/marcas corporais afrorreferenciados.

Os racismos (todos, quando ndo diretamente, sempre com algum componente anti-
negro) que estruturam o pensamento ocidental e o brasileiro sdo fundamentalmente
desumanizadores, devido a todos os sofrimentos, mortes e opressdes que o0s colonizadores
causaram durante a trajetdria de nossos ancestrais, de forma que até os dias atuais as injusticas
e desigualdades permanecem como dispositivos atuantes em meio a sociedade, colocando
sempre as pessoas de descendéncia africana em situacGes de vulnerabilidade e em condicdes
subalternas, tirando-lhes o direito de viver com dignidade, o respeito e principalmente a
igualdade de cidadania e direitos. “O racismo é, portanto, um sistema de opressdao que nega
direitos, e ndo um simples ato da vontade de um individuo” (DJAMILA, 2019, p.12).

Esse racismo ainda predomina fortemente na sociedade brasileira. As populagdes
negras brasileiras vivem numa condi¢do de inegavel inferioridade em relacdo as pessoas
brancas, devido ao processo de branqueamento e quanto ao foco das politicas de estado e as
iniciativas da producdo capitalista periférica, resultantes do processo de exclusdo social das

pessoas negras. O “[...] racismo ndo apenas um problema étnico, uma categoria juridica ou um
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dado psicoldgico. Racismo € uma relagdo social, que se estrutura politica € economicamente”
(ALMEIDA, 2018, p.7). As pessoas de cor (pessoas negras) no Brasil ndo tém tantos direitos,
poderes e privilégios quanto as pessoas brancas. “O racismo ¢ uma dinamica de amplo
espectro social que ocorre em nivel grupal. Quando digo que sé brancos podem ser racistas,
estou afirmando: sé os brancos tém poder institucional, social e privilégios sobre as pessoas
de cor” (DIANGELO, 2018, p. 46).

No Brasil, 0 pouco que se aprende nas escolas acerca das herangas africanas reduz os
povos negros africanos a estereotipos ligados a musicalidade, a danca, a gastronomia e ao
trabalho bragal realizado mediante a escravizagdo. Esse persistente pensamento racista social
brasileiro apaga e desvirtua a maioria das histdrias reais de resisténcia das populagdes negras
e indigenas brasileiras. No entanto, gracas a luta do Movimento Negro brasileiro, diversas
injusticas histdricas estdo sendo corrigidas, de modo que se passa a enxergar um futuro de
esperanga, inclusdo e igualdade para as populacdes negras brasileiras. Nesse sentido, a
filésofa americana Linda Martin Alcoff (2011) aponta que:

O mais importante legado dos chamados novos movimentos sociais para a academia
foi uma onda de demanda por diversidade. Frente a isso, a libertacdo ndo mais
poderia ser formulada em nome de uma simples e homogénea classe. Dentro da
academia, esses movimentos assumiram a forma de demandas por uma agenda de
pesquisa libertadora que poderia ser produzida mediante a criacdo e a
institucionalizacéo de programas de investigacdo em estudos feministas e de género,
estudos léshicos, gays, bissexuais e transgéneros, estudos étnico-raciais, estudos
poés-coloniais e, mais recentemente, estudos sobre deficiéncia. A omissdo e a
distorcdo de pesquisas e investigagdes sobre largas areas da experiéncia humana

requerem uma reforma disciplinar e institucional, incluindo novas metodologias de
investigacdo (ALCOFF, 2011, p.142).

Estes assuntos e suas politicas, com efeito, vém sendo debatidos nas academias e em
diversas organizacdes sociais brasileiras. Tenho a consciéncia de que foi essa luta e essa
abertura que fomentaram o meu sonho de estudar e me formar no Brasil. Em particular, a
Universidade da Integracdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira (UNILAB-
CE/Redencéo) € uma conquista do Movimento Negro brasileiro, com o qual originalmente
contribuiram os meus av@s, para ca trazidos na condicdo de escravizados ha alguns séculos.

Estudar numa universidade como a UNILAB é um grande privilégio, porque é uma
universidade de referéncia em termos de ensino afrorreferenciado e das suas diversidades
culturais. No entanto, mesmo na UNILAB, parecem-me poucas, ainda, as discussdes acerca
das filosofias produzidas pelos povos africanos e pelos povos indigenas. Essa situacdo me
inquieta bastante, a ponto de eu me questionar: Por que a UNILAB ainda ndo tem um curso
de Filosofia afrorreferenciado?
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Precisamos aqui, e em toda a didspora negra, compreender que pensar filosoficamente
ndo implica ter de divorciar a filosofia do mito, da religido, da ciéncia ou da cultura, pelo
contrario, todos esses saberes precisam andar juntos, de médos dadas com aqueles que
entendemos como ndo filosofias. Desse modo, o filésofo camaronés Jean-Godefroy Bidima
entendeu a razdo estéril como uma pobreza do pensamento para as Filosofias africanas, ou

como um problema da identidade africana e dos/as pensadores/as africanos/as. Segundo ele:

As primeiras geracfes de filésofos africanos, nos seus multiplos debates sobre a
existéncia da filosofia africana, estavam muito preocupadas com o famoso “aquilo a
partir do que”, razdo pela qual os problemas da identidade (africana) e da ancoragem
levaram curiosamente a uma pobreza do pensamento da alteridade. A travessia, a
contrario, privilegiando as disposigdes, apostara no “aquilo por que” (BIDIMA,
2002, p. 2, grifos ao autor).

A razdo ndo pode ser entendida como 0 unico elemento que constitui 0 ser em sua
filosoficidade original ou teleoldgica. A Filosofia envolve muito mais um fazer-se e sentir-se
a si, em sua propria humanidade, consciente a respeito da existéncia e de suas potencialidades,
do que propriamente responder por uma origem ou atender a um fim exterior aos seus modos
e comportamentos de vida. O professor Eduardo Oliveira (2001, p. 01) chama a aten¢do para
o fato de que nao se pode compreender a epistéme como um conceito racional, ou “como
conhecimento racional cravejado pela dindmica civilizatoria grega”.

Né&o se trata de entender a epistemologia como um ramo da filosofia ocidental que se
ocupa da questdo do conhecimento, mas de entendé-la como “fonte de produgdo de signos e
significados concernentes ao jogo de sedug¢do que a cultura é capaz de promover”
(OLIVEIRA, 2001, p.01). Somos, portanto, e seremos sempre, africanos dentro de nosso
préprio tempo, residindo e conflitando com o tempo do outro, que devemos ser nés mesmaos.

As culturas africanas e afro-brasileiras ndo podem, como possibilidade ética, estética e
politica do ser, seguir sendo inferiorizadas e marginalizadas dentro das academias brasileiras e
na sociedade. Os saberes africanos e afro-brasileiros sdo renegados do universo do
conhecimento (considerados ndo saberes, como crencas ou fetiches). A infancia, a barbérie, a
noite da razdo, as animalidades somente sdo historicamente reservadas, portanto, em seu tom
mais apagado e sombrio, ao continente negro e aos seus filhos.

Contrariamente a esse juizo da condena¢do da modernidade, “admitir a multiplicidade
das filosofias é aceitar a possibilidade de uma filosofia africana particular” (TOWA, 2015,
p.25); ou ainda implica “colocar a Historia da Filosofia em afroperspectiva, permitindo a

consideracdo do pensamento filosofico de todos os outros povos, amerindios, asiaticos, da
Oceania, além da producéo filosofica africana” (NOGUERA, 201 1a, p. 28).
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Na historia do ensino de Filosofia, as forcas politicas instituidas permitiram a presenca
da Filosofia de diferentes formas. Inicialmente, uma “presenca garantida” (no periodo
colonial), monopolizada pelo direcionamento religioso; em seguida, uma “presenca
indefinida”, do fim do século XIX ao século XX (SILVA, 2013, p. 42). Tal constatacédo
significa que a histdria do ensino de Filosofia no Brasil sempre se fez presente como a historia
do ensino de Filosofia europeia, notadamente em suas bases cristés, e outras possibilidades
filoséficas, como as Filosofias africanas, afro-brasileiras e indigenas, foram e seguem
sistematicamente descartadas dentro desse universo de conhecimento académico.

Como decorréncia disso, o ensino de Filosofia no Brasil ndo consegue explicar
diversas inquietagbes acerca das ideias e perspectivas de outras Filosofias (Filosofias
africanas, afro-brasileiras e indigenas), por ser um modelo de ensino mais enraizado ao
pensamento europeu, anulando todas as outras formas de pensamentos filoséficos nédo
europeus.

O sistema de educacdo brasileira esta, sob esse aspecto, muito enraizado no modelo
eurocéntrico, no qual se estudam os pensadores europeus; € 0 que mais se ensina para 0s/as
alunos/as é gue a filosofia é nascida na Grécia Antiga. Desse modo, Renato Noguera (2013)
igualmente critica a concepgao segundo a qual “os manuais da filosofia convergem para o
ponto comum, segundo o qual a filosofia nasce na Grécia Antiga. Mas, diversas pesquisas tém
contestado essa primazia grega, explicando o caracter pluriversal da filosofia” (NOGUERA,
2013, p. 139).

A Filosofia ndo se aprende, a proposito, s6 dentro da sala de aula, mas em todos 0s
lugares, tempos e espacos nos quais convivem os diferentes seres humanos. 1sso porque cada
povo tem a sua forma de fazer Filosofia e construir-se a partir de seus préprios referenciais de
sentido e reflexdo acercada propria vida. Em razdo disso, questionamos:

Quais os possiveis desdobramentos das relacdes entre colonizacdo politica, racismo
estrutural antinegro e hegemonia cultural do ocidente na formulagdo das bases
epistemoldgicas e hermenéuticas do conhecimento e do ensino filos6fico em nossos paises?
Quais sdo as possiveis contribuicdes que o conhecimento filosofico africano e afro-brasileiro
traria para 0 combate contra o racismo antinegro no Brasil? Quais aspectos das culturas e
sabedorias tradicionais africanas e afro-brasileiras seriam relevantes para o entendimento da
Etica, da Politica e da Estética como contetdo do ensino de Filosofia? E na perspectiva de
cumprimento da Lei 10.639/03, qual seria o grande desafio diante da descolonizagdo do

curriculo de Filosofia? De que modo os educadores e as educadoras tém incorporado, em suas
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praticas docentes em sala de aula, 0 combate ao racismo e ao epistemicidio? Como acontece 0
cumprimento das diretrizes das Leis 10.639/03 e 11.645/08?

A Filosofia pode vir de todos os lugares e dar conta das experiéncias dos diferentes
povos, ou ainda das perspectivas de diferentes pessoas dentro da humanidade; ndo deve
prevalecer um olhar universalista para a Filosofia, muito menos uma possibilidade unica para
o fazer filosofico. O processo de ensino de Filosofia no Brasil foi, contudo, marcado por um
periodo de muita tensdo, luta e resisténcia, sobretudo ap6s o periodo ditatorial e de
redemocratizacdo do estado brasileiro. E com a redemocratizacdo do pais que o ensino de

Filosofia passa a se pautar com “novas luzes”, como explica o professor Norberto Mazai:

Com o final da ditadura militar e a redemocratizacdo do pais, consequentemente,
despontaram “novas luzes” para o ensino de Filosofia. A disciplina foi aos poucos
retornando aos curriculos das escolas de maneira optativa. E o comego de um grande
passo! Renovava-se a esperanca de professores, alunos e entidades pela inclusdo do
ensino da disciplina de filosofia dentro da LDB (MAZAI, 2001, p. 11).

De acordo com Mazai, a década de 1980, até o inicio da década de 1990, marca vérias
tentativas politicas de legitimar o ensino de Filosofia como disciplina optativa no Ensino
Médio, como também na Educacéo Basica. A Lei de Diretrizes e Bases da Educa¢do Nacional
Brasileira, n°® 9394/96, alterada pela Lei 10.639/03, e posteriormente pela Lei 11.645/08, ao
incluir a tematica da historia africana e da cultura afro-brasileira e indigena atende a um longo
processo de luta dos movimentos negro e indigena, ndo se tratando de nenhuma concessdo ou
favor historico.

Apesar de muitas lutas e resisténcias para a criacdo de um projeto de lei que garantisse
a presenca obrigatoria da disciplina de Filosofia no curriculo do Ensino Médio e da Educacéo
Basica nas escolas brasileiras, a Lei 11.684/08 (que preconizava o ensino de Filosofia e
Sociologia no Ensino Médio) foi derrogada ante a promulgacdo da nova Base Nacional
Comum Curricular que, a partir de 2016, substitui os Pardmetros e as Orientagdes
Curriculares Nacionais.

Diante desse retrocesso, a obrigatoriedade do ensino de Filosofia (por meio da oferta
de uma disciplina especifica) ndo durou sequer uma década, ocupando - hoje menos do que
antes - poucos espacos nas grades curriculares e nos planejamentos didatico-pedagdgicos das
escolas.

A Filosofia consiste na arte ou no exercicio de questionar, refletir, criticar, buscar
conhecimento a partir da ddvida, do espanto ou do encantamento diante as situacGes

cotidianas. Ela implica a compreensédo de sentidos como possibilidade de reflexdo consciente
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a respeito da vida e da forma de ser e de estar no mundo. Nesse sentido, segundo o professor
Norberto Mazai (2001, p.13):

A Filosofia € uma pratica, um cultivo, um modo de aprender, de conhecer e pensar
que, em sua autonomia, em sua radicalidade critica constitui, na verdade, o vigor e a
prépria esséncia de todo aprender, de todo conhecer, de todo pensar. Quando se
defende a obrigatoriedade do retorno da disciplina de Filosofia nos curriculos, quer-
se justamente que ela venha despertar, em cada cidaddo, o desejo de pensar a
realidade com criticidade e vislumbrar, na totalidade, os diferentes aspectos que a
compdem e, assim, olhar para a sua existéncia de uma maneira mais reflexiva.

Nessa perspectiva da educacdo para o pensamento, a Filosofia tem sido a mais timida
e colonizada das préaticas e exercicios das humanidades, sobretudo quando se trata do

enfrentamento das questdes étnico-raciais. De acordo com Noguera (2014, p.14):

(...) a filosofia — aqui entendida como saber académico oficialmente constituido e
certificado pelas universidades e como disciplina escolar — seria muito mais timida
do que outras grandes areas no campo das Humanidades. Mesmo diante de agendas
de pesquisas bem variadas, 0s temas étnico-raciais fazem parte de muitos estudos
nas areas de Antropologia, de Ciéncia Politica, de Histéria e de Sociologia. Até
mesmo nas Ciéncias Sociais Aplicadas, por exemplo, no Direito e na Economia,
cada vez mais encontramos reflexdes nesse ambito acerca dos dispositivos legais das
acOes afirmativas, além de indicadores sociais e econdmicos das desigualdades
raciais. Entretanto, esses temas raramente integram as investigacdes da filosofia.

A Filosofia é uma préxis reflexiva e atitudinal, cingida em multiplas linhas de
pensamentos criticos, confeccionados em diferentes teares de conhecimentos e referenciais de
humanidade. Portanto, todos os povos, de todos os continentes, produzem filosofias, e essas
filosofias possuem as suas singularidades e os seus modos reais de produzir, pensar e refletir
acercada vida: em seus distintos contextos historicos, politicos, culturais, miticos, sociais e
cientificos.

O ensino de Filosofia no Brasil cinge-se, no entanto, a partir do modelo de ensino da
Filosofia europeia, negando todas as outras epistemologias filosoficas africanas, afro-
brasileiras e indigenas. E para a solugdo desse problema de apagamento, ou da negacdo de
Filosofias de matrizes africanas e indigenas nas grades curriculares de ensino da Filosofia no
Brasil, houve uma luta de resisténcia do movimento negro brasileiro e indigena para instituir o
ensino de Filosofias africanas, afro-brasileiras e indigenas.

Dessas lutas de povos afro-brasileiros e indigenas adveio a criacdo das Leis 10.639/03
e 11.645/08, que incluiram o ensino da historia e da cultura africana, afro-brasileira e
indigena, em todas as matrizes curriculares dos estabelecimentos escolares de ensino
brasileiro. As Leis 10.639/03 e 11.645/08 estabelecem que, no Ensino Fundamental e Médio,

nas escolas publicas e privadas, sera obrigatorio o estudo de histdria e cultura afro-brasileira e
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indigena. A despeito de asseverar essa obrigatoriedade, muitas vezes nos questionamos:
como, de fato, essas Leis 10.639/03 e 11.645/08 impactam as nossas relagdes no cotidiano,
notadamente em relacéo as aprendizagens das histdrias e culturas africanas, afro-brasileiras e
indigenas nas escolas brasileiras?

Enfatiza-se que s&o leis de acOes afirmativas, que visam ressaltar as presencas e as
contribui¢bes dos povos africanos e indigenas no curriculo da educagdo brasileira e na
sociedade brasileira, ou incluir a obrigatoriedade do ensino da histéria da Africa e da cultura
afro-brasileira e indigena no curriculo dos ensinos Fundamental e Médio. Essas leis, portanto,
vieram destacar a diversidade cultural presente na sociedade brasileira, ainda que o ensino de
Filosofia a esse respeito esteja ficando muito aqguém do desejado. De acordo com o professor

e filésofo Renato Noguera (2011):

Uma pesquisa ligeira ja poderia revelar que as tentativas de responder os desafios da
presenca obrigatéria de contetdos de histéria e cultura afro-brasileira, africana e
indigena na Educagdo Basica e no Ensino Superior sdo anteriores a promulgacéo das
Leis 10.639/03 e 11.645/08. Do mesmo modo, a Lei 11.684/08 é posterior aos
diversos esforcos intelectuais e politicos que buscavam garantir a filosofia como
disciplina na matriz curricular permanente do Ensino Médio. Mas, sem ddvida, o
levantamento bibliografico deste artigo ndo encontrou muitos trabalhos versando a
respeito de investigacbes sobre o ensino de filosofia vinculado aos conteldos de
histéria e cultura africana, afro-brasileira e/ou indigena. A propor¢do de artigos,
monografias, dissertacdes, teses e livros que tratam dos temas separadamente é
significativamente maior do que as pesquisas que fazem abordagem articuladas as
discussdes filosoficas (NOGUERA, 2011, p. 1).

Noguera ainda aponta que:

Em busca de caminhos afroperspectivistas para o pensamento filoséfico, propomos a
localizacdo de uma linha filosofica que torne possivel a articulagdo entre o ensino de
filosofia e elementos das histérias e culturas afrobrasileiras e africanas. O que
significa, em certa medida, realizar um construtivismo a partir de tracados,
invencBes e criacfes de devires negros. Ou ainda, partir e partilhar o que aqui eu
denomino de forgas afrodiasporicas, afro-brasileiras, afrodescendentes, isto é,
afroperspectivistas (NOGUERA, 2011, p. 1).

A esse propdsito, o professor Renato Noguera, em seu livro intitulado O Ensino de
filosofia e a Lei 10.639, tece uma reflexdo importante e critica no que tange ao
branqueamento do ensino de Filosofia e de historia da Filosofia no Brasil, uma vez que
dificilmente encontramos discussdes e referéncias acerca de filosofias produzidas pelos povos
africanos e afro-brasileiros. A colonialidade e o racismo devem ser, portanto, os dois
principais fatores que precisam ser eliminados das escolas da rede de ensino e dos curriculos
de Filosofia no Brasil. Romper com essa ideia da colonialidade que restringe a Filosofia

africana a um eixo da Filosofia universal significa descolonizar 0 nosso pensamento e 0 N0Sso
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curriculo, em favor ndo somente das populacdes negras, mas da prépria Filosofia. De acordo
com Flor do Nascimento (2010, p. 85):

Séo o curriculo de filosofia — e a prdpria filosofia — e a cultura nacional (sem dizer
das/os estudantes que sdo privados de elementos variados que poderiam ser
pensados a partir da diversidade de experiéncias e reflexdes no mundo) que perdem
com essa invisibilizacdo, contribuindo com isso para a manutencdo da diferenca
colonial e com toda a Idgica da colonialidade que atravessa nosso projeto moderno
de educacéo e de educacéo filosofica.

Ainda conforme Flor do Nascimento (2010, p.84):

Esta forma de filosofia colonizada, que ndo cria métodos e apenas aplica 0s modos
tedricos de pensar em problemas ou ja pensados pelo eixo Europa-Estados Unidos
ou entdo nos problemas locais — desde a perspectiva eurocéntrica — enfraquece a
criatividade vinda da propria experiéncia de outros lugares que ndao aparecem como
nucleares para a producao do conhecimento e da filosofia. E como o conhecimento
eurocéntrico estd a servico do projeto de poder da colonialidade, este é o tipo de
produgdo que reforca e mantém o lugar subalterno da experiéncia e do pensamento
produzido no Sul (...). Este silenciamento sistematico destas producdes é uma
explicitagdo do modo como a colonialidade do saber é constitutiva dos curriculos
ndo apenas do ensino superior de filosofia, mas também de uma proposta colonial
para a constitui¢do dos curriculos do ensino médio. O que chamamos atengdo ndo é
a exaustiva presenca do referencial eurocéntrico, mas a auséncia de outras vozes

A colonialidade do poder e do saber esta, desse modo, muito enraizada em nossos
sistemas de ensino, em particular no sistema de ensino guineense e brasileiro, e isso exige,
como afirmam os professores Renato Noguera e Wanderson Flor de Nascimento (2013, p.79),
um “exercicio de desmarginaliza¢cdo das produgdes africanas”, ou de se desfazer o historicidio
e o epistemicidio dos saberes africanos. Os danos seculares que esses historicidios e
epistemicidios causaram nas populacdes negras africanas e afrodescendentes se espalharam
por todo o mundo; seus resultados historicos sdo gigantescos e criminosos, seus danos
materiais e na alma séo irreparaveis.

Ainda assim, é muito urgente e necessario combater o que o Ocidente segue impondo
ao continente africano, as populac6es afrodiasporicas e aos povos ex-colonizados, negando de
uma forma abusiva e descarada assuas civilizagOes, ciéncias, tecnologias, filosofias e
humanidades.

A auséncia das discussdes acerca de Filosofias produzidas pelos povos africanos e
seus descendentes torna-se assim um problema de preocupagdo para os/as docentes e 0s/as
estudantes de Filosofia. Esse processo de apagamento da contribuicdo dos povos africanos e

das suas producdes no espaco escolar se d& como evidéncia inconteste do racismo antinegro
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vigente em nosso sistema de ensino e em nossa sociedade (PEREIRA, 2019b). Diante disso,
para Renato Noguera (2014, p. 84):

E fundamental “reescrever” a historia da filosofia, tal como foi dito anteriormente,
ampliando o elenco de filosofia e filésofos no mundo inteiro, incluindo um vasto
time africano. Do contrario, o risco de uma histéria parcial (ocidental) da filosofia
ser tomada como sinénimo da historiografia filoséfica universal é muito alto, dando
uma falsa impressao para estudantes do ensino médio.

A historia da Filosofia precisa ser debatida e reescrita nos curriculos de ensino de
Filosofia no Brasil. O curriculo ndo pode ser mais pensado como um instrumento neutro
dentro do ensino de Filosofia, mas como um instrumento de luta e de disputa politica dentro
do espaco escolar. O ensino de Filosofia no Brasil precisa ser disputado e questionado pela
forma como estd sendo elaborado e (des)realizado dentro das salas de aulas. E, de fato,
necessaria e urgente a alteracdo das grades curriculares do ensino de filosofia no Brasil, pela
forma como os contelidos estdo sendo racistas e alienadamente ministrados pelos professores
e professoras de Filosofia dentro das salas de aulas.

E como se as escolas brasileiras estivessem ainda hoje sendo criadas somente para 0s
homens brancos. Estes sdo os que seguem sendo considerados como sujeitos do conhecimento
e da pesquisa em nossos espacos escolares; as demais pessoas sdo objetos de pesquisa e de
conhecimento secundario nesses espacos. As pessoas hegras e indigenas seguem
enfaticamente subalternizadas e inferiorizadas como seres, que ndo tém a capacidade de
dialogar nem de produzir autonomamente conhecimentos.

Todos esses fatores ocorrem conforme um roteiro, cuja intencdo é exatamente a de
desvalorizar historicamente as culturas africanas, afro-brasileiras e indigenas, a fim de se
destacar somente a cultura europeia como a mais importante. O ser branco “significa ter
acesso a Historia, a hegemonia ou ao monopdlio da perspectiva da narrativa histoérica,
significa ter acesso a uma série de direitos. O principal é a Histdria contada sempre pelos
brancos, seja a sua ou a dos Outros” (CARDOSO, 2014, p. 209).

A historia moderna ¢ contada a partir dos preceitos e “conquistas” da historia europeia.
Nessa narrativa, os povos africanos, afro-brasileiros e indigenas sdo retratados como
primitivos e inferiores. Os europeus criam essa dicotomia do civilizado e do primitivo com o
intuito de dividir para reinar. Aqueles que sdo chamados de primitivos (negros e indigenas)
sdo tratados como seres inferiores, do ponto de vista intelectual e racial. Ante essa histéria
contada numa perspectiva eurocéntrica, a escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie

(2019) alerta a respeito “do perigo de uma historia unica”.
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23A LEl 10.639/2003: EDUCACAO DAS RELACOES ETNICO-RACIAIS E
DESCOLONIZACAO DOS CURRICULOS

A Educacdo tem um papel fundamental no processo de formacdo e transformacéo do
individuo para a vida social, e pode ser eficaz em todos os contextos: promove o
desenvolvimento humano da forma mais profunda e harmoniosa possivel, diminuindo a
pobreza, a fome, a exploracdo e a desigualdade social. A educacdo, portanto, € um
instrumento de socializacdo e de humanizacdo do individuo para a sociedade. Silva (2018),
nesse sentido freireano, tece uma reflexdo muito importante acerca da Pedagogia, salientando

que:

A educacgdo deve ser vista como formagdo humana, em seu compromisso com a
libertacéo e a transformacéo social. 1sso fortalece a convicgéo de que a educagdo ndo
transforma o mundo, mas (trans)forma as pessoas para a transformacdo do mundo.
Ninguém educa ninguém, ninguém educa a si mesmo, 0s homens se educam entrem
si, mediatizados pelo mundo (SILVA, 2018, p. 106).

A educacdo é um meio de transformacéo histdrica, politica, econébmica e social. “A
educacdo na perspectiva afrodescendente é, por sua vez, um processo de conhecimento com
base na cultura e na apropriagdo das possibilidades de producdo do meio territorial
afrorreferenciado. A educacdo é um processo de transmissdo da cultura e de modificacdo das
condi¢des racistas atuais” (CUNHA JR., 2015, p. 65). Essa educacdo, com efeito, trouxe
significados para a populacdo negra e ndao negra. Porém, € importante salientar que 0s N0ssos
educadores e nossas educadoras tém papel relevante para 0 ensino, e a escola necessita

mostrar aos alunos e as alunas todos os saberes necessarios referentes a Africa.

A respeito disso, Oria (2005, p. 382) explica que:

Somente o conhecimento da histdria da Africa e do negro podera contribuir para se
desfazer os preconceitos e esteredtipos ligados ao segmento afro-brasileiro, além de
contribuir para o resgate da autoestima de milhares de criangas e jovens que se veem
marginalizados por uma escola de padrdes eurocéntricos, que nega a pluralidade
étnico-cultural de nossa formac&o.

A educacdo da/para a histéria das culturas africanas, afro-brasileiras e indigenas €
muito relevante para a reformulacdo das bases de injusticas e desigualdades sociais da
sociedade brasileira, que € plural e diversa, em termos da sua singularidade historica e
cultural.

O Brasil, pais multi-étnico e pluricultural, prescinde de organizacGes escolares em

que todos se vejam incluidos, em que lhes seja garantido o direito de aprender e de
ampliar conhecimentos, sem ser obrigados a negar a Si mesmos, ao grupo
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étnico/racial a que pertencem e a adotar costumes, ideias e comportamentos que Ihes
sdo adversos (BRASIL, 2004, p.18).

A contrassenso disso, “o Brasil, ao longo de sua histdria, estabeleceu um modelo de
desenvolvimento excludente, impedindo que milhdes de brasileiros tivessem acesso a escola
ou nela permanecessem” (BRASIL, 2004, p.05). A escola brasileira ¢ seletiva, racista,
misogina, LGBTfdbica e excludente de todos os outros corpos que ndo estejam
parametrizados a branquitude e ao patriarcado. Os processos educacionais classificatorios
criam fronteiras a esses corpos, marcados racialmente como corpos nao legitimos, e
“ajudando a disseminar a desigualdade sociorracial acirrada no contexto da globalizagdo
capitalista. Corpos diferentes, porém, discriminados por causa da sua diferenga” (GOMES,
2017, p.134). Essa escola segue criada para os brancos, aqueles/as que sdo considerados/as
como sujeitos do conhecimento e da pesquisa em nossos espacos escolares.

O branco estuda todos os outros, mas ninguém estuda o branco. “Ser branco significa a
construgdo do Outro como inferior, num processo violento de exploragdo. Isso permitiu aos
brancos privilégios absurdos. Ser branco ainda estd ligado a historia colonial” (CARDOSO,
2014, p.210). O branco estuda o negro e fala do negro na academia, considerando-o nesse
espaco académico como um objeto de sua analise, geralmente retratado como pessoa
subalternizada e inferiorizada, que ndo tem a capacidade de dialogar nem de produzir
autonomamente conhecimentos.

O branco ¢ visto dentro da academia como “pesquisador e cientista”, que observa
todos os outros sem que ninguém o observe. O negro dentro da academia nunca estuda o
branco, é programado a estudar o prdprio negro em suas vicissitudes. Quanto a estes/as
poucos/as negros/as que se tornam pesquisadores, “observa-se que, enquanto pesquisadores/as
e ativistas, apontam o branco como racista; identificam as desvantagens raciais de ser negro/a;
propdem politicas publicas para amenizar os efeitos do racismo, mas ndo conseguem ainda
fazer do branco e da branquitude objeto de suas pesquisas” (CARDOSO, 2014, p.105). O
branco dentro da academia permanece, ao contrario, a estudar o negro, e 0 negro para ele
torna-se um proficuo objeto de estudo. “[...] branco pesquisador significa ser neutro, normal,
humano, ndo ser questionado quanto ao seu rigor cientifico, suas escolhas tedrico-
metodoldgicas” (CARDOSO, 2014, p.210).

Nesse escopo, 0 cientista (branco) se cré prestador de um servico a ciéncia e um aliado
dos negros, sem, contudo, “questionar a sua branquitude, pois isso ¢ uma tradigdo académica”
(CARDOSO, 2014, p.210). A universidade segue sendo um lugar do branco e para brancos,

lugar onde eles mantém os seus privilégios, seus discursos e sua supremacia racial. O
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“discurso dos brancos é patente numa invisibilidade, distancia e num silenciamento sobre a
existéncia do outro. Tal fato denuncia que, na verdade, o intelectual, o cientista branco “nao
v€, nao sabe, ndo conhece, ndo convive com o objeto a que ele denomina negritude”
(CARDOSO, 2014, p.210). A racialidade do branco é vivida “como um circulo concéntrico: a
branquitude se expande, se espalha, se ramifica e direciona o olhar do branco para tudo e por
todos os lados” (BENTO, 2002, p.16).

A branquitude intelectual antirracista, na pratica, ndo se opde aos seus privilégios
raciais, que se mantém em todos os espacos sociais, politicos e econd6micos nos quais possam
assumir vantagens. “A branquitude significa pertenca étnico-racial atribuida ao branco.
Podemos entendé-la como o lugar mais elevado da hierarquia racial, um poder de classificar
0s outros como nao brancos, dessa forma ser menos do que ele” (MULLER; CARDOSO,
2017, p.13). Ela se opGe aos privilégios raciais, e sdo mantidos esses privilégios raciais das
pessoas brancas em todos os espagos sociais, politicos e econdémicos. A “melhor maneira de
se compreender a branquitude e o processo de branqueamento é entender a projecdo do
branco sobre o negro, nascida do medo, cercada de siléncio, fiel guardia dos seus privilégios”
(BENTO, 2002, p.14).

O privilégio branco é sumamente uma vantagem econdmica, politica e social, herdada
nos fios da colonialidade e do racismo de geragdo em geracdo, vantagem da qual os brancos
se ressentem e temem perder. Essa vantagem do privilégio branco perpetua, no entanto,
enormes desigualdades e violéncias racistas em nossas sociedades.

Tais desigualdades raciais seguem enraizadas e continuadas nos motivos, no
imaginario, nos valores e na formacéao das subjetividades na sociedade brasileira. Elas podem,
grosso modo, ser compreendidas como uma sistematica desvantagem para as pessoas negras e
uma vantagem para as pessoas brancas. Nesse sentido, segundo a professora Eliane Debus
(2017, p. 39): “A sociedade brasileira ndo ¢ homogénea, embora as marcas das diferencgas,
muitas vezes, tenham sido apagadas em nome de uma politica de branqueamento que, de certo
modo, contribui para a construcdo de uma imagem idilica, de uma sociedade ndo racista,
conforme o mito da democracia racial”.

O ideal da branquitude ou do brangueamento no Brasil, incorporado pelas elites
brancas brasileiras, originalmente cunhado em teorias racistas europeias e norte-americanas,
segue com muito vigor, fomentado pelo objetivo de eliminar complemente a histéria e a
cultura do negro na formacdo da sociedade brasileira. A contrassenso disso, a sociedade

brasileira nunca se aceita como uma sociedade racista. Esse é o problema do povo brasileiro,
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ninguém se assume como racista, mas todos tém a consciéncia de que persiste 0 racismo
estruturando as relagdes e as instituicdes sociais no Brasil. De acordo com Maria Aparecida
Silva Bento (2002, p.15):

(...), na problemética racial brasileira, ndo é coincidéncia o fato de que os estudos se
refiram ao “problema do negro brasileiro", sendo, portanto, sempre unilaterais. Ou
bem se nega a discriminacéo racial e se explica as desigualdades em funcéo de uma
inferioridade negra, apoiada num imaginario no qual o "negro" aparece como feio,
maléfico ou incompetente, ou se reconhece as desigualdades raciais, explicadas
como uma heranca negra do periodo escravocrata. De qualquer forma, os estudos
silenciam sobre o branco e ndo abordam a heranca branca da escraviddo, nem
tampouco a interferéncia da branquitude como uma guardid silenciosa de
privilégios.

A dimensdo da branquitude no Brasil e dos seus privilégios, tracados pela identidade
racial do branco brasileiro a partir de teorias racistas eurocéntricas, € incorporada por sua elite
branca como um status inegavelmente estabelecido e legitimamente adquirido, homologado
pela histéria, pela ciéncia e pela religido, praticamente sem criticas, sem retoques, sem culpas
e sem remorsos. Para a consciéncia do branco médio ndo existiu nem existe crime historico
contra as pessoas negras, a riqueza e a superioridade econdémica dos brancos nao foram
resultado material da usurpagéo escravista, e a luta antirracista, em boa medida, consiste, por
sua vez, muito mais em ressentimento e insatisfacdo das pessoas negras que querem ganhar
vantagens indevidas, diante do que nao ha de ser reparado nem equiparado.

A branquitude, portanto, deve ser entendida como o lugar mais elevado da hierarquia
racial e da exclus@o das pessoas ndo brancas. “Ser branco se expressa na corporeidade, isto é,
a brancura, e vai além do fendtipo. Ser branco consiste em ser proprietario de privilégios
raciais simbolicos e materiais” (MULLER; CARDOSO, 2017, p.13). As elites brancas
brasileiras se expressam na corporeidade, na brancura e na sua humanidade de padréo
universalista, que significa a solidaria valorizacdo de si, entre iguais, e na desvalorizacdo do
“Outro”. “A branquitude se baseia em uma premissa fundadora: a defini¢do dos brancos como
a norma ou o padrdo do humano e das pessoas de cor como um desvio dessa norma”
(DIANGELO, 2018, p. 49). E um sistema que mantém os privilégios materiais e simbélicos
das pessoas brancas. De acordo com o socidlogo brasileiro Alberto Guerreiro Ramos (1995),
“o0 ideal da brancura... nas condigdes atuais, ¢ uma sobrevivéncia que embaraga o processo de
maturidade psicoldgica do brasileiro e, além disso, contribui para enfraquecer a integracdo
social dos elementos constitutivos da sociedade nacional” (BENTO, 2002, p.20).

Lamentavelmente, as escolas nas quais as populacdes negras e indigenas brasileiras
estdo sendo formadas ndo ensinam a historia e a cultura das matrizes africanas e indigenas,

ndo falam dos/as pensadores/as negros/as e indigenas na articulacdo de todas as resisténcias e
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combates populares que singram a formagéo turbulenta, extremamente injusta e violenta da
sociedade brasileira. Portanto, “devemos ter consciéncia de que o Negro nunca foi educado.
Ele apenas foi informado sobre outras coisas que ele ndo ¢ autorizado a fazer” (GODWIN
WOODSON, 2021, p. 92). A educacdo brasileira ainda se encontra em uma fase de
construcdo, afirmacdo e transformacdo, rumo a emancipacdo anticolonial, antirracista,
antissexista e libertadora.

Outro desafio comum € o descaso, a falta de compromisso com a efetivacdo de direitos
e politicas publicas sociais. Para a manutencdo de privilégios de classe e de raca, a educagéo
ndo é um projeto interessante para 0s mandatarios racistas e elitistas de nossos paises. A
educacdo brasileira, portanto, é uma educacdo que reproduz a desigualdade social e a
legitimacdo de privilégios sociais de um unico grupo social, o das pessoas brancas.

As escolas brasileira e guineenses nos formam a partir do modelo da educacdo
europeia, a colonialidade do saber escolar ainda estd muito presente em nossos curriculos. A
educacdo das relagBes étnico-raciais € dificilmente encontrada e pouco informa ou
fundamenta as diretrizes pedagdgicas das escolas brasileiras, posto que o art.26, § 4°, da Lei
9.395/96, estabelece que o ensino de Histdria do Brasil tenha de levar em conta as
contribuicdes das diferentes culturas e etnias para a formacdo do povo brasileiro,
especialmente as de matrizes indigena, africana e europeia (ROSA, DIAS, 2005, p.57).

O Ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana no Brasil ainda se encontra
muito ausente dos campos de formacdo tedrica e pratica nas escolas. Ressalte-se, no entanto,
qgue ensinar a Historia e a Cultura Afro-Brasileira e Africana é algo imprescindivel ao
processo de descolonizagdo do pensamento e do curriculo da Educagdo Basica no Brasil. O
Movimento Negro brasileiro percebeu, nesse sentido, o quanto era necessario e urgente alterar
a lei 9.395/96.

De fato, a luta e a pressdo de entidades do Movimento Negro em parlamentares
comprometidos ou sensiveis a luta pela igualdade racial que tornaram possivel a promulgacéo
da Lei 10.639/03 (ROSA, DIAS, 2005, p.57). Essa lei, que modifica o artigo 26 da LDB, foi
sancionada e promulgada pelo presidente Luis Inacio Lula da Silva, em 09 de janeiro de 2003,
tornando obrigatoria a inclusdo no curriculo oficial de ensino da tematica “Historia e Cultura
Afro-brasileira” (ROSA, DIAS, 2005, p. 57).

O que podemos constatar durante muitas décadas nas sociedades brasileiras e em suas
escolas € que, antes da criagdo da Lei 10.639/03, o que havia era 0 apagamento ou 0

esvaziamento quase total do ensino da historia africana e da Cultura Afro-brasileira nas
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escolas brasileiras, ou ainda a ndo inser¢cdo de contetdos africanos e afro-brasileiros nas
politicas e planejamentos curriculares. A falta do cumprimento da Lei n® 10.639/03 segue,
contudo, sendo uma realidade, e isso tem sido debatido e questionado por educadores/as
negros/as brasileiros/as e pelo movimento negro brasileiro. De acordo com Gomes (2011, p.
01):

O percurso de normatizacdo decorrente da aprovacgdo da Lei n° 10.639/03 deveria ser
mais conhecido pelos educadores e educadoras das escolas publicas e privadas do
pais. Ele se insere em um processo de luta pela superacéo do racismo na sociedade
brasileira e tem como protagonistas 0 Movimento Negro e 0s demais grupos e
organizacOes participes da luta antirracista.

“A pratica antirracista ¢ urgente ¢ se dd nas atitudes mais cotidianas” (DJAMILA,
2019, p. 13). O que os movimentos sociais negros brasileiros tém percebido é que o nao
cumprimento da Lei10.639/03 ndo gera punicdo nem constrangimento algum aos executivos e
técnicos educacionais responsaveis pelas redes de ensino, da Secretaria da Educacdo, das
escolas, das universidades e mesmo do Ministério da Educacdo e Cultura -MEC. Muitas
vezes, quando a escola aborda a Histdria e a Cultura Africana e Afro-Brasileira nos livros
didaticos, comeca e termina mencionando a “escraviddo”, mas a historia africana e dos
africanos ndo comega com a escravizacdo pelos europeus. Nao se trata de uma histéria de
cativos, trata-se, ao contrario, de uma histéria de reis e rainhas, de avangos e aquisi¢cdes das
ciéncias, das tecnologias, das filosofias e dos diversos marcadores civilizacionais africanos: “a
principal dificuldade com relacédo a educacdo do negro é que ela tem sido, em grande medida,
uma imitacdo, resultando na escravidao de sua mente” (GODWIN WOODSON, 2021, p.87).

As escolas brasileiras precisam, diante disso, aprender muito com 0s movimentos
sociais negros. A Lei 10.639/03 foi um avango e uma conquista fundamental na luta dos
movimentos sociais negros para o processo politico de inclusdo da cidadania das pessoas e
dos coletivos negros. Os movimentos sociais negros sempre foram sujeitos politicos ativos de
resisténcia e de luta dos direitos para a liberdade e a igualdade dos povos negros.

Esses movimentos entendem que a populacdo negra pode e deve ser imediata e
definitivamente incluida em todos os espacos educativos, académicos, econdmicos e politicos.
Luta-se, assim, para a representacdo de negros e negras nos diversos espagos sociais e
institucionais, como também para que possam Se representar a si mesmas/os, porque 0s que
afirmam representar as populagcdes e os coletivos negros sequer se lembram deles/as, e,
guando lembram, é de forma estereotipada e hierarquizada. De acordo com Gomes (2017,
p.137):
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Os saberes emancipatérios construidos pela comunidade negra e organizados pelo
Movimento Negro indagam essa pedagogia reguladora e conservadora. Por isso, 0
estudo critico desses saberes produzidos na tensdo regulacdo-emancipacdo
sociorracial traz para a teoria pedagégica ndo somente novos processos de producgédo
do conhecimento e outros conhecimentos, como também nos pressiona a repensar
conceitos, termos e categorias analiticas por meio dos quais os processos educativos
dentro e fora da escola tém sido interpretados via a racionalidade cinético-
instrumental.

Ainda a esse respeito, o professor Lucimar da Rosa Dias (2005, p.58) apregoa que:

O texto da lei é inciso e claro quanto aos objetivos da mudanca, tornando obrigatorio
o0 ensino da Historia e da Cultura Afro-brasileira. O que no texto anterior era difuso
e abrangia outras etnias, estd agora focado. Os paragrafos explicitam de forma
inequivoca o que se espera: § 1° — O contetdo problematico a que se refere o caput
deste artigo incluira o estudo da Histéria da Africa e dos africanos, a luta dos negros
no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formacéo da sociedade nacional,
resgatando a contribuicdo do povo negro nas &reas social, econémica e politica
pertinentes a Historia do Brasil. § 2°— Os conteudos referentes a Historia e Cultura
Afro-brasileira serdo ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial
nas areas de Educacgdo Avrtistica e de Literatura e Histdria Brasileira.

Os modelos curriculares do sistema de ensino moderno e atual se acentuam ainda na
Pedagogia da exclusdo, que, na verdade, corresponde a auséncia dos corpos e da humanidade
de negras e negros. O conhecimento e a experiéncia africana que existem concretamente na
sociedade sofrem um histdrico de discriminacdo por parte do Ocidente, propiciado, sobretudo,
pela educagédo eurocéntrica. As experiéncias e 0s conhecimentos dos povos negros seguem
ainda ausentes dentro dos campos hegemonicos da ciéncia moderna, seja na producdo de
pesquisa, seja nas politicas educacionais, e 0S movimentos sociais, sobretudo o movimento
negro no Brasil, assume o objetivo de lutar pela emergéncia desses corpos, saberes e
presencgas negras, contra 0 apagamento e a invisibilizagdo dos conhecimentos africanos, afro-
brasileiros e indigenas que ndo estdo em nossos curriculos. Segundo a professora Nilma
Gomes (2017, p.137):

A educagdo, de um modo geral, deveria ser 0 campo por exceléncia a construir
muitas entradas e saidas nas fronteiras que nos separam. Esse podera ser o exercicio
epistemoldgico e politico de uma pedagogia das auséncias e das emergéncias
enguanto componentes da pedagogia da diversidade. No que se refere aos corpos, a
pedagogia das auséncias teria como uma de suas fungdes centrais refletir sobre o
lugar dos corpos na pedagogia moderna. E sua tarefa questionar o porqué de terem
sido produzidos como ndo existentes e problematizar a especificidade dos corpos
negros, indigenas e das mulheres neste contexto. Cabe a ela questionar, também, os
motivos de 0s corpos negros terem sido interpretados e vistos de forma exotica e
estereotipada no pensamento educacional, nos curriculos, nos manuais didaticos e,
ainda hoje, nos varios projetos educativos que se ddo dentro e fora da escola. A
pedagogia da auséncia deve ter como caracteristica principal a problematizacdo dos
processos lacunares presentes no pensamento educacional e nas Humanidades.
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A autora defende que a pedagogia da auséncia seria a postura correta para indagarmos
0 nosso sistema de ensino e uma serie de auséncias e lacunas das producgdes epistémicas: das
quais sdo apagadas as producdes e contribuicbes dos africanos e seus descendentes nos
curriculos. Por todas essas razdes, € necessario pensar em uma pedagogia da diversidade e
uma postura de competéncia profissional, pedagogica, politica e emancipatoria antirracista na
educacdo. “A pedagogia da diversidade pode ser considerada como produto da luta contra-
hegeménica no campo educacional e esta no cerne do processo de emancipacdo social na
educagdo” (GOMES, 2017, p. 135). Precisamos ter consciéncia critica para enfrentar e
destruir todos os modelos hegemonicos do ensino europeu, para construir outro modelo de
ensino que trate da nossa realidade, histéria e tradicdo de origem africana.

O ensino da Historia e da cultura africana e afro-brasileira é trabalhado de uma forma
muito limitada e equivocada: “ha desconhecimento sobre a Lei e o que ela representa, gerando
interpretagdes equivocadas” (DEBUS, 2017, p.41). Em razdo disso, entendemos que a
principal causa dessa falta de cumprimento da Lei 10.639/03 tem a ver com a falta de vontade
politica e a caréncia na formacdo docente referente a esse assunto.

O Conselho Nacional de Educacdo/Conselho Pleno (CNE/CP) explica, na sua
resolucdo n® 1, de 17 de junho 2004, Art. 1°, 8§ 2°, que: “O cumprimento das referidas
Diretrizes Curriculares, por parte das instituigdes, ¢ obrigatoria” (BRASIL, 2004, p. 31). De
todo modo, acreditamos que para essa lei ser bem executada € preciso haver uma boa
formacdo docente, porque vai ajudar a/o profissional de ensino a incorporar os contetdos
explicitados. E o que explica o Conselho Nacional de Educacdo/Conselho Pleno (CNE/CP),

na Resolucdo n° 1, de 17 de junho 2004, mais especificamente no Art. 2°:

As Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacéo das Relacdes Etnico-Raciais e
para o Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africanas constituem-se de
orientacOes, principios e fundamentos para o planejamento, execucéo e avaliacéo da
Educagéo, e ttm por meta promover a educacdo de cidaddos atuantes e conscientes
no seio da sociedade multicultural e pluriétnica do Brasil, buscando relagdes étnico-
sociais positivas, rumo a construgdo de uma nacgdo democratica (BRASIL, 2004,
p.31).

As Diretrizes Curriculares abordam, de forma abrangente e clara, como deve ser
aplicada a Lei 10.639/03 na sala de aula. Essas ‘“Diretrizes propdem uma visada
interdisciplinar no que diz respeito ao trabalho da historia e cultura africana e afro-brasileira,
focalizando as disciplinas de Artes, Literatura e Historia como campos proficuos para a sua
insercao” (DEBUS, 2017, p.41). Vale ressaltar que a Lei 10.639/03 e as Diretrizes

Curriculares ndo se restringem apenas aos conteidos, mas levam em conta também a questao
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da obrigatoriedade do Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana em todas as
grades curriculares, de todos os niveis e modalidades escolares. A Lei também estabelece que
o calendario escolar incluira o dia 20 de novembro como “Dia Nacional da Consciéncia
Negra” (ROSA DIAS, 2005, p. 58).

As Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo das Relagbes Etnico-Raciais e
para o Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana, no capitulo acercada Historia e
Cultura Afro-Brasileira e Africana - Determinacbes, explica a importancia dessa
obrigatoriedade de inclusdo de Ensino da Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana nos
curriculos da Educacdo Bésica (Educacdo Infantil, Ensino Fundamental, Ensino Médio,
Educacéo de Jovens e Adultos) e Educagédo Superior.

A obrigatoriedade de inclusdo de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana nos
curriculos da Educacdo Bésica trata-se de decis@o politica, com fortes repercussées
pedagdgicas, inclusive na formacéo de professores. Com esta medida, reconhece-se
que, além de garantir vagas para negros nos bancos escolares, é preciso valorizar
devidamente a hist6ria e cultura de seu povo, buscando reparar danos, que se
repetem ha cinco séculos, a sua identidade e a seus direitos (BRASIL, 2004, p.17).

O Conselho Nacional de Educacdo/Conselho Pleno (CNE/CP) explica, na Resolucao
n® 1, de 17 de junho 2004, Art. 2°, § 2°, que:

O Ensino de Historia e Cultura Afro-Brasileira e Africana tem por objetivo o
reconhecimento e a valorizacdo da identidade, histéria e cultura dos afro-brasileiros,
bem como a garantia de reconhecimento e igualdade de valorizagdo das raizes
africanas da nagdo brasileira, ao lado das indigenas, europeias, asidticas (BRASIL,
2004, p.31).

A Lei 10.639/03 e as suas Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das
Relacdes Etnico-Raciais e para o Ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana vao
muito além, explicitam a necessidade de reeducar as Relag®es Etnico-Raciais para os alunos e
as alunas em sala de aula. E uma reeducacéo de valores, de atitudes, de reconhecimentos e de
posturas no Brasil. A falta de cumprimento dessas diretrizes e politicas curriculares no ensino
de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana possibilita muito mais a coloniza¢do do nosso
ensino. Além disso, a professora Nilma Gomes também explica que a falta de cumprimento
dessa Lei 10.639/03 tem a ver com certa influéncia da midia brasileira, a propdsito da

distorcao das politicas afirmativas.
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[...] em alguns setores da midia, dos meios intelectuais e politicos permanecem
tensdes e discordancias sobre a importancia da inclusdo da tematica étnico-racial nas
politicas curriculares e nos processos de gestdo. A Lei n 10.639/2003, suas diretrizes
nacionais e a Resolucdo CNE/CP 1/2004 podem ser consideradas como um divisor
de 4guas e, a0 mesmo tempo, a explicitacdo dos tensionamentos sobre a
responsabilidade do poder pablico no combate as desigualdades raciais (GOMES,
2009, p.51).

O racismo esta ligado diretamente ao processo de ensino e aprendizagem nas escolas
brasileiras. O racismo brasileiro pode ser entendido como um vies ideoldgico de politicas
publicas e afirmativas nas escolas e nas sociedades. As escolas brasileiras ndo reconhecem
outros corpos (negros e negras) como legitimos nesses espacos escolares. Esses corpos sao
discriminados por suas caracteristicas étnico-raciais ou seus fenétipos. “A discriminagdo
racial, presente no cotidiano escolar, era a responsavel direta pela crescente desigualdade de
percurso entre os alunos negros e brancos” (SILVA, 2013, p. 123).

O Brasil ¢ um pais multicultural e multiétnico, por isso as escolas ndo deveriam ou
ndo devem ser pensadas como espacos de exclusdo, mas como espacos de inclusdo de todos
0s outros corpos (dissidentes ou ndo padronizados). As escolas brasileiras excluem, na prética,
esses “corpos sabios, mas que tém o seu saber desprezado enquanto forma de conhecimento”
(GOMES, 2017, p.134). Nesse sentido, é urgente criar uma educacdo mais inclusiva e
emancipadora, que rompa com padrdes conservadores e discriminatorios. As Ciéncias
Humanas tornam-se mais brancas e racistas precisamente porque os programas e politicas de
educacdo e formacgdo ndo se preocupam em ensinar ou debater as questdes das relacOes
étnico-raciais na escola e na sociedade.

Deve-se ter em mente que 0s seres humanos cresceram em diferentes configuracoes e
condicdes educacionais. Entretanto, desde narrativas historicas e aprendizados coloquiais até
a institucionalizacdo do ensino a partir da escola, segundo Paulo Freire (2001), todas as
formas sdao validas. Verificamos que “a educagdo como formagdo, como processo de
conhecimento, de ensino, de aprendizagem, se tornou ao longo da aventura no mundo dos
seres humanos uma conotac&o de sua natureza, gestada na historia” (FREIRE, 2001, p. 12). E
importante destacar - no sentido de uma Filosofia desses corpos e dessas presencas negras
(cujas itinerancias ancestrais resistem e sempre resistiram) - que “a propria educagdo como
forma de libertagdo, como processo autbnomo de conhecimento, de ensino, de aprendizagem,

gesta a propria histdria contra todos os tipos de dominagdo” (FREIRE, 2001, p. 12).
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CAPITULO 3 FILOSOFIA DA MANDJUANDADI E ANCESTRALIDADE

Mandjuandadi di nha tempus i di nha istorial

(Mandjuandade do meu tempo e da minha historia!)

Tempus ki kumpu nha istoria djuntus ku nha mandjuas.

(Tempos que compdem a minha historia, juntamente com os/as meus/minhas colegas!)
Tempus di sabura i di kontason di istoria...

(Tempos de alegria e de contacéo de historia...)

Tempus di nd meninesa e di n6 brincaderas na tabanka.

(Tempos da nossa infancia e das nossas brincadeiras na aldeia)

Tempus di bondadi, di ermondadi e di kumé nan-kabaz...

(Tempos de solidariedade, de irmandade/guineendade e de comer s6 numa cabaca...)
Tempus ku no t& sukuta konsidjus di mindjeris ku homis garandis di tabanka!
(Tempos que nos escutdvamos conselhos das ancias e dos ancides da aldeia!)

(Emilio dos Santos Fernandes Junior)

Neste capitulo, pretendemos apresentar uma nova proposta de Filosofia da
Mandjuandadi, como uma Filosofia popular de tradicdo oral guineense. A tradicdo é tratada
como “lugar de preservacdo da memdria coletiva, que tem o seu espaco na histdria dos povos,
um espaco que evolui, mas que conserva a sua esséncia” (SEMEDO, 2010. p.76). A Filosofia
da mandjuandadi deve ser entendida, nesse sentido, como uma Filosofia da oralidade e de
preservacdo da memoria coletiva, baseada na tradicdo oral, na qual as cantigas de ditos séo
criadas, ganham corpo, ritmo e performance na coletividade, como experiéncias e vivéncias
filosoficas de sagacidade, de convivéncia e trocas muatuas entre coletivos.

A Filosofia da sagacidade “tem seu foco nos pontos de vista dos s&bios nativos
tradicionais” (KALUMBA, 2004, p.1), ou seja, € uma Filosofia dos/as sabios/as nativos/as
tradicionais, “que ndo tiveram o beneficio da educacdo moderna. Mas eles sdo, no entanto,
pensadores criticos independentes que orientam seus pensamentos e julgamentos pelo poder
da razdo e da percepg¢do inata, € ndo pela autoridade do consenso comum” (ORUKA, 2002,
p.4). E é uma Filosofia individualista e dialética, baseada na sabedoria das pessoas
(sabios/sabias) que sdo conhecedoras dos saberes, valores e tradi¢cbes dos seus povos dentro
da comunidade. E essas pessoas sdo pensadoras livres, criticas e racionais. Embora nem
“todos os sabios sdo pensadores livres, mas alguns combinam a qualidade convencional da
sabedoria com o atributo dialético e critico do pensamento filosofico livre” (ORUKA, 2002,
p. 05).

A Filosofia da sagacidade se encontra em duas objecbes importantes: a primeira
objecdo demonstra que a sagacidade, mesmo que envolva uma percep¢do e um raciocinio do

tipo encontrado na Filosofia, ndo é uma Filosofia no sentido apropriado; a segunda objecéo



92

demonstra que o recurso a sagacidade é um regresso a etnofilosofia? (ORUKA, 2002),
considerada como uma pré-filosofia, que se representa ao inicio da configuracdo da histéria
da Filosofia africana. Ela aparece como uma parte da sabedoria africana, ou “busca imaginaria
por uma filosofia imutavel e coletiva, comum a todos os africanos” (MASOLO, 1995, p.197).

A Filosofia da sagacidade difere-se basicamente da Etnofilosofia, na medida em que é
uma Filosofia de s&bios/as nativos/as tradicionais. “A tradicionalidade dos sabios é apenas
uma caracteristica acidental da filosofia da sagacidade africana” (KALUMBA, 2004, p.9); é
apenas uma Filosofia do pensamento critico e reflexivo de sabios/as tradicionalistas
africanos/as (ORUKA, 2002). Esses/as sabios/as sdo pessoas que tém muita prudéncia, muitas
sabedorias e experiéncias de vida, sobretudo coletivas e comunitérias. Ou seja, “um sage é
uma pessoa sdbia numa comunidade, que pode ser alfabetizada [em termos de educacdo
formal e de tecnologias] ou ndo, da qual dependem os residentes da comunidade em que vive,
porque ele € o guardido dos segredos [oraculares] mais profundos desta mesma comunidade”
(CASTIANO, 2015, p. 42-43, grifos do autor).

Essas pessoas sages sdo, segundo Castiano (2015), pessoas que buscam o sentimento
da sagacidade dentro de si. Para Oruka (1991), sdo pessoas que Se preocupam com
“problemas éticos e empiricos fundamentais, os quais sdo relevantes para a continuidade da
respectiva comunidade e que, por via disso, demonstram capacidade de oferecer solucbes
alternativas aos problemas fundamentais dela mesma” (CASTIANO, 2015, p. 43).

Uma pessoa com sagacidade tem muita sapiéncia, acumula muita sabedoria e
experiéncia de vida. Em outras palavras, essas pessoas possuem uma visdo de mundo incrivel,
e enxergam muito mais longe do que uma pessoa mais nova. Segundo um provérbio
guineense, “uma pessoa de idade, de cdcoras, vé mais longe do que um menino que esta em
pé” (garandi ku djungutu i t& odja mas lundju di ki meninu sikidu). As sabedorias das pessoas
mais velhas nos ensinam que a vida ndo acaba ap6s a morte, “[...] a morte ¢ um espectro ainda
por des-encantar na filosofia africana, na sua dimensao metafisica” (CASTIANO, 2015, p.
176).

As pessoas mais velhas nos transmitem muitos sentimentos de cordialidade, amor,
harmonia, esperanca, resisténcia e praticas de vida, assim também da sua propria sagacidade

filoséfica. Por outro lado, o filosofo mogambicano José Castiano, em sua obra intitulada

2«A etnofilosofia é uma pré-filosofia disfarcada de metafilosofia, uma filosofia que, ao invés de apresentar
sua prépria justificacdo racional, se instala preguicosamente por tras da autoridade de uma tradicdo e projeta suas
préprias teses e crengas naquela tradicdo” (HOUNTONDII, 1996, p.63).
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Filosofia Africana: da Sagacidade a Intersubjectivacdo, referenciando o filésofo Rob

Riemen, comenta que:

N6s ndo devemos perder a capacidade de conhecer 0 nosso mundo e nem abdicar de
o0 reinventar com base no conhecimento resultado da confrontacdo com o mesmo.
Seria a "morte" do intelectual-responsavel pela sua civilizagdo, mas sobretudo
responsavel pela sua transformacéo em direcdo ao mundo melhor. Sem os préprios
intelectuais embarcarem nesta aventura, nada sera feito; ou outros o fardo por nds
(CASTIANO, 2015, p.191).

A Filosofia da sagacidade oferece para as pessoas mais novas o ensinamento da vida,
que desperta no nosso mundo uma grande atencao e seguranca, mas nao decide por nada nem
por ninguém. Essa Filosofia trata de diversos mundos e diversas historias dos mundos
africanos, em particular o nosso lugar de pertencimento e dos nossos saberes endégenos, mas
ndo nos obriga a nada. A Filosofia da sagacidade é uma Filosofia da Mandjuandadi, do
comunitarismo, baseada na tradicdo oral e nas culturas filosoficas dos/as sabios/as
africanos/as.

Essa Filosofia de Mandjuandadi, ou da sagacidade guineense, revela o espirito da
coletividade e da convivéncia cultural entre os/as mandjuas, “onde se reflete e se manifesta a
sagacidade filosofica”. (CASTIANO, 2015, p. 177). Ou seja, é uma Filosofia da sabedoria das
pessoas idosas, embora essa sabedoria ndo se refira necessariamente a quaisquer pessoas
velhas ou a quaisquer pessoas com idade avancada, mas aquelas pessoas que sdo balobeiras
ou balobeiros®, oraculos, videntes, chefes tradicionais, pajés, babalorixas, djambakus, murus,
mées de santo e/ou pais do santo. Essas pessoas, com efeito, tornam-se como referéncias
iniciadas nos segredos, respeitadas e reverenciadas em vida, na tabanka ou nas aldeias
comunitarias. Vale frisar também que todas as pessoas mais velhas acumulam determinadas
experiéncias e saberes de vida coletiva ou comunitaria desconhecidos dos mais novos.

A Filosofia da Mandjuandadi é assim uma Filosofia da ancestralidade ou das pessoas
velhas sabias, que nos legam saberes diretamente advindos da natureza, do tempo e do chéo,
conhecimentos e segredos que sdo ativadores vitais e repassados para as novas geracgoes, por
meio de narrativas, mitos, contos, cantigas, parabolas, ritos, magias e encantamentos. Por isso,
trata-se de um conhecimento vivo - e de vida -, que € transmitido por meio da oralidade, das
palavras e dos dizeres proferidos pelos/as ancidos/as, reconhecidos/as como bibliotecas vivas.

Como salienta o historiador-filésofo maliano Hampaté Ba (2010, p. 11):

3 Bolobeiro/a dirige o culto e sempre que a justica do régulo se aplica a ela, assiste, sendo amitde consultado/a
(SIMOES, 1935, p. 65).
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0s ancestrais costumam transmitir conhecimentos aos mais novos, por meio de cada
histdria, conto, cantiga, parabola, provérbio que é enunciado, demonstrando que o
conhecimento a ser transmitido vem de tempos imemoriais, isto é, desde que o
mundo é mundo, sendo repassado através da palavra falada de uma geragdo a outra,
constituindo o que chamamos de tradicdo oral, ou seja, histérias, fatos, lendas,
técnicas, enfim, toda uma gama de conhecimentos que vém sendo transmitidos, por
geracdes, de boca a ouvido, de mestre a discipulos através da oralidade.

Os ancestrais, na sociedade africana, em particular na sociedade guineense, sdo
considerados os guardides da memoria e de saberes que ensinam para as pessoas mais novas,
como “deve ser seu comportamento frente a natureza, como respeitar-lhe o equilibrio e ndo
perturbar as forcas que a animam, das quais ndo é mais que o aspecto visivel” (BA, 2010,
p.184). Além disso, esses ancestrais nos ensinam também a valorizar as culturas, as crencas e
0s costumes das tradicGes africanas. A tradicdo é a “heranga de conhecimentos de toda
espécie, pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos
séculos” (BA, 1982, p. 181).

A fala nas culturas africanas exerce um papel muito importante na preservacdo e
transmissdo de conhecimentos de geracdo em geracdo. Neste sentido, o historiador malinés,
Amadou Hampaté Ba (1982, p. 172), nos faz lembrar que: “A fala é, portanto, considerada
como a materializagdo, ou a exteriorizacdo, das vibragdes das forcas”. Por outro lado, vale
ressaltar que a oralidade na tradi¢éo africana tem um papel central no processo da educacao e
formacdo da sociedade. Os homens grandes (ancifes) e as mulheres grandes (ancids) na
Guiné-Bissau sdo vistos como pessoas que possuem muita sabedoria humana e sabedoria da
natureza também. Elas sdo as nossas fontes de memorias orais/saberes orais, ou as nossas
bibliotecas orais vivas. Mas, isso nao significa que essas pessoas (ancides/ancias) ndo sabem
escrever, porque “muitas vezes, porém, por tras do sentido biblioteca viva esta a ideia de que
"nédo sabe escrever"” ou "ndo escreve” (CASTIANO, 2015, p. 20).

Os ancides e as ancids africanas sabem muito bem escrever na lingua deles, mas a fala
(oralidade) tem muito mais importancia na tradicdo africana, porque é a base da educacédo
comunitaria junto ao chdo, em particular da educacdo guineense e dos seus saberes locais e
enddgenos emanados das pessoas mais velhas. Segundo um provérbio guineense, as pessoas
mais velhas (homens e mulheres grandes) sdo consideradas como “puti di mesinhu” ou “pote
de medicamentos”, um pote onde se conserva tudo quanto seja precioso (CAVACAS, 1999,
p.229). Essas pessoas costumam transmitir conhecimentos e ensinamentos praticos das suas

experiéncias do passado, com o sagrado, para 0s nossos dias. Experiéncias que vao atualizar a
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memdria ancestral para ensinar aos mais novos quem eles sdo e de onde eles vém, com o
proposito de que eles ndo esquegcam as suas raizes e as suas historias vivas.

A experiéncia africana € a epistemologia dessa ontologia, que é a ancestralidade. De
uma epistemologia marcantemente antirracista para uma ontologia da diversidade. De uma
epistemologia de inclusdo para uma ontologia da heterogeneidade. De uma forma cultural
abrangente para um regime de signos especificos. De uma semiotica abrangente para uma
figura cultural de organizacéo e sintese de experiéncias singulares (OLIVEIRA, 2012, p.40).

As culturas africanas possuem as suas singularidades ou as suas especificidades
culturais e identitarias. Essas singularidades procuram manter a nossa existéncia a partir de
um referencial que é o passado ou a partir de uma experiéncia comunitaria e ancestral. “[...] a
ancestralidade ressignifica o tempo do ontem. A experiéncia do passado atualiza o presente e
desdenha do futuro, pois ndo ha futuro no mundo da experiéncia” (OLIVEIRA, 2012, p.40). E
importante, portanto, ressaltar que no mundo africano, em particular no mundo guineense, a
palavra “futuro” ndo existe, o futuro ¢ uma ficcdo ou ilusdo do mundo ocidental.

Além disso, é preciso lembrar também que, muitas vezes, quando nos, africanos,
falamos da nossa ancestralidade as pessoas (0s europeus), ja entendem que nos referimos ao
passado. Isso € um grande equivoco que vem sendo disseminado a partir da cabeca dos
europeus, desde sempre numa tentativa de inferiorizar ou desqualificar as populagoes
africanas e as suas culturas como primitivas.

Os europeus sempre tém um olhar preconceituoso e racista contra povos africanos.
Eles entenderam que os povos africanos sdo atrasados e incivilizados. A humanidade de
povos africanos é negada e estereotipada como seres ndo humanos pelos europeus. Os
ancestrais africanos séo vistos pelo Ocidente como 0s povos de passado (ultrapassados) ou
sdo tratados como gente do passado (sem presenca e sem sentido presente). O Ocidente
compreende a palavra ancestralidade como uma senha do passado, como se o passado fosse
efetivamente um presidio de atraso histérico. Todavia, a palavra ancestralidade é pluriversal,
cada cultura tem a sua forma de analisar e interpretar a sua propria ancestralidade.

Ser ancestral na cultura africana ndo significa necessariamente ser do passado ou viver
no passado e ndo no presente. O passado e o presente na tradigdo africana nunca estéo
desvinculados, mas sempre interligados e reciprocos entre uns aos outros. A ancestralidade é
um territério no qual se oferecem os intercdmbios de conhecimentos e espagos da inclusao,

nos quais vitalmente se instala a diversidade, como salienta Eduardo Oliveira (2012, p. 40):
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A ancestralidade ¢ um territdrio sobre o qual se ddo as trocas de experiéncias:
signicas, materiais, linguisticas etc. o fundamento dessa sociabilidade é a ética, dai a
ancestralidade ser também uma categoria de inclusdo porque ela, por definicdo, é
receptadora. Ela é o mar primordial donde estdo as alteridades em relacdo a tudo. A
inclusdo é um espaco difuso onde se aloja a diversidade. Inclusdo esta ancorada na
experiéncia negro-africana em solo brasileiro.

Do mesmo modo, a ancestralidade se advoga a pensar 0s conhecimentos produzidos
pelos povos africanos e os seus descendentes, em que as didsporas africanas, em particular a
brasileira, sdo igualmente constituidas. Ancestralidade ¢ uma firkidja (alicerce) que fortalece
0S NOSSOS COorpos e as nossas almas como seres conservados de memarias vivas e atemporais.
Essa ancestralidade que nos habita também educa e orienta 0s nossos comportamentos e o
nosso modo de ser e de estar no mundo. A ancestralidade, por fim, é um signo da resisténcia e
da convivéncia sustentavel entre as pessoas com 0 meio-ambiente, e isso se da por meio do

acatamento dos conhecimentos das pessoas mais velhas, conforme Oliveira (2001, p. 03-04):

a ancestralidade torna-se o signo da resisténcia afrodescendente. Protagoniza a
construcdo histérico-cultural do negro no Brasil e gesta, ademais, um novo projeto
sociopolitico fundamentado nos principios da inclusdo social, no respeito as
diferengas, na convivéncia sustentavel do homem como Meio-Ambiente, no respeito
a experiéncias dos mais velhos, na complementacdo dos géneros, na diversidade, na
resolucdo dos conflitos, na vida comunitéria, entre outros.

A ancestralidade é entendida como uma casta analitica que se nutre da experiéncia da
terra, da natureza e da vida de africanos/as e afrodescendentes. E uma categoria que preserva
nossa relacdo com o meio ambiente, com a espiritualidade e com o sagrado. Ancestralidade,
portanto, mantém viva a nossa tradicdo historica, politica e cultural, e compreende essa teia de
experiéncias africanas como uma multiplicidade de saberes e comportamentos de vida que sdo
preservados pelos ancestrais africanos. Sem ela, nds ndo podemos ter o conhecimento

verdadeiro de quem somos nem de onde viemos. Ainda de acordo com Oliveira (2001, p. 04):

Ancestralidade é uma categoria analitica que se alimenta da experiéncia de africanos
e afrodescendentes para compreender essa experiéncia multipla sob um conceito que
Ihe d& unidade compreensiva, sem reduzir a multiplicidade da experiéncia a uma
verdade, mas, pelo contrario, abre para polivaléncia dos sentidos.

Por outro lado, podemos entender essa ancestralidade como encantamento, que se
exerce como forca que guia 0 nosso coracgao e a nossa mente, fortalecendo 0 nosso espirito em

harmonizacdo ante a interacdo com as demais forgas vivas. Nessa experiéncia, na “troca da
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encruzilhada™, encontramos valores que conferem a qualidade de respeito ao “Outro” como
humano. O Brasil, por exemplo, faz parte dessa encruzilhada de trocas com diferentes culturas
e diversos saberes de conhecimentos. A ancestralidade faz parte dessa encruzilhada, dessa
saida e entrada, dessa linhagem historica e cultural e desse multiverso africanizado recriado
por toda a parte. Essa ancestralidade fala do nosso lugar de pertencimento e do nosso modo de
ser e de estar no mundo.

A Filosofia da Mandjuandadi é ancestral da coletividade e da circularidade africanas.
A ideia da circularidade faz parte da formacao da vida humana dentro do espaco comunitario,
de trocas e de convivéncias coletivas. Historicamente, a sociedade guineense € vista como
uma sociedade comunitaria, que vive em coletividade e em solidariedade mutua. A expressao
viver em coletividade e em solidariedade mdtua entre povos guineenses refere-se a um pais
multiétnico, que representa uma enorme diversidade cultural, politica e social. Cada grupo
étnico na Guiné-Bissau possui a sua propria singularidade, o seu modo de organizagdo
politica, econdmica, social e cultural. E as suas organizac¢Ges sociais e culturais sdo muito
acolhedoras e comunitarias em termos de ajudas materiais e alimentares. Lamentavelmente,
hoje esses valores culturais comunitarios e acolhedores da sociedade guineense encontram-se
ameacados em algumas regides do pais, particularmente em Bissau, capital do pais.

A Filosofia da Mandjuandadi faz parte da minha trajetéria de vida, na qual fui criado,
educado e orientado pelas pessoas mais velhas e as da minha geragdo. Falar da minha
trajetéria dentro da Mandjuandadi é enfatizar a minha experiéncia e convivéncia com
diferentes mandjuas, assunto que irei apresentar na sequéncia, neste mesmo capitulo, a
respeito da tradicdo oral das cantigas de ditos, dos rituais com o corpo, 0 ritmo e a
performance. As cantadeiras de grupo de Mandjuandadi “[...] imp&em questdes que se precisa
responder, para se poder compreender o lugar das cantigas de Mandjuandadi na tradi¢éo
guineense e o lugar das cantigas como codigo gnomico” (SEMEDO, 2010, p.61).

O termo Mandjuandadi, na sociedade africana, em particular na sociedade guineense,
significa coletividade de pessoas organizadas com a mesma idade ou convivéncia de pessoas
da mesma mandjua. “As Manjuandadis surgiram com a necessidade (tipica do povo africano)
de convivéncia. Desta feita, de uma forma organizada e disciplinada, em torno de pessoas da
mesma geragdao” (CAVACAS, 1999, p.230). Neste sentido, ndo é conveniente afirmar que o
termo Manjuandadi é tipicamente da origem de povos africanos, porque ela também é

4 Troca da encruzilhada, neste sentido, significa partilha de cultura entre povos. E cada povo tem a sua prépria
encruzilhada cultural e histérica. Essa encruzilhada pode ser compartilhada por diversos povos, como uma forma
de ensino e de aprendizado.
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manifestada em outros lugares de mundo, com dimensdes e formas diferentes de convivéncia
coletiva de pessoas cantadeiras. Cada povo tem sua forma de manifestar culturalmente o seu
termo de Manjuandadis.

A Mandjuandadi® expressa a convivéncia de pessoas que pertencem a mesma geragao.
Essa convivéncia de pessoas é uma pratica muito antiga da sociedade guineense, pratica de
acolhimento, de camaradagem, de convivéncia e solidariedade mutua. Segundo Fernanda
Cavacas (1999, p.230-231), aponta-se que, hoje em dia, na Guiné-Bissau,

ja ndo existem s6 Manjuandadis, existem clubes, grupos e coletividades com varias
outras designacdes e outras estruturas organizativas. E embora o fim seja 0 mesmo -
conviver e divertir se- as formas de companheirismo vao-se diversificando e vai-se
perdendo este sentimento de pertenca a uma geracdo/um grupo de mandjuas.

As Manjuandadis na Guiné-Bissau sdo manifestadas de varias formas culturais, seja
em forma de grupos de balé, de associa¢bes culturais, ou de movimentos culturais. Além
disso, a professora Fernanda Cavacas (1999, p. 231) mostra como esses grupos de

Mandjuandadi sdo estruturados e qual a funcéo que cada elemento desse grupo desempenha.

Uma Manjuandade é estruturada de forma a abranger um rei, uma rainha, um
meirinho, uma meirinha, um cordeiro e um grupo de soldados. Alguns destes
elementos tém funcgoes estabelecidas. A Rainha determina, em caso de cerimdnia de
choro ou de festas de casamento, 0 montante a ser pago pelos soldados. Em termos
gerais, a Rainha é a dinamizadora do grupo. O montante, ou seja, a comparticipagdo
da Rainha e do Rei é sempre o dobro da dos soldados.

Ainda de acordo com Cavacas (1999, p.230), no grupo de Mandjuandadi:

Existe uma solidariedade interna, um "amiguismo" entre 0s seus elementos. Em caso
de morte de algum parente ou de um dos membros da coletividade, todos os
elementos do grupo participam com montante determinado pela Rainha da
manjuandadi e, durante os dias em que decorrem as cerimdnias de choro, os
elementos da coletividade estardo sempre ao lado da sua ou do seu mandjua.

O companheirismo e a solidariedade mdtua sdo um dos principais pilares que o grupo
da Mandjuandadi preserva no dia a dia, com os valores culturais e as memorias dos nossos
antepassados. As mandjuas convivem sempre num contexto de familiaridade e de respeito
entre si. Por exemplo, quando ha a morte de uma pessoa do grupo, todas as mandjuas se
solidarizaram com os familiares do/a falecido/a, “num contexto mais alargado, isso pode
abranger a vida comunitaria e nacional. E um espaco de celebracio dos feitos e sabedorias
assim como da bondade do desaparecido [...]” (CASTIANO, 2015, p. 176).

> Mandjuandadi — “Coletividade de mulheres. Coletividade. Convivio comunitario-familiar” (SEMEDO, 2010, p.
383).
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Outro exemplo: em uma cerimonia de casamento, O grupo procura manter a
solidariedade com os noivos, apresentando cantigas e dancas para o coletivo. Cada membro
desse coletivo tem uma funcdo diferente, o Rei e a Rainha, por exemplo, possuem funcdes
muito importantes no grupo, principalmente a Rainha. Segundo Fernanda Cavacas (1999,

p.231), rainhas e reis

[...]tém direitos que os outros elementos ndo tém. A comida que lhes servem ¢é
especial, a quantidade de bebida para eles é a dobrar e ainda, durante as cerimonias
de casamento ou de choro, ttm um lugar, "um banco", num local de destaque.
Quando, em festas, a Rainha ou o Rei dangam, os soldados t&m que ficar de joelhos
e a bater palmas. A meirinha coordena os trabalhos ou as atividades propostas pela
Rainha e deve procurar saber se as atividades distribuidas a cada elemento estdo a
ser levadas a cabo. Deve ser uma pessoa versada has cantigas de manjuandadi para
poder dinamizar o badjo nos dias de festa. Em caso da auséncia da Rainha, a
meirinha assume todas as responsabilidades daquela. O cordeiro € o mensageiro da
coletividade. Os soldados ndo tém funcdo estabelecida, mas podem, uma vez por
outra, ajudar em alguma atividade que o cordeiro tenha que fazer. O Rei e 0
meirinho ndo participam na dinamizagdo das atividades da manjuandadi. Apenas
pagam as quotas e assistem as festividades ou ceriménias de choro.

A Mandjuandadi é, assim, uma coletividade muito organizada e disciplinada em
termos éticos, sociais e econdmicos praticos. Essas mandjuas criam dentro do grupo as
normas que regularizam todos os comportamentos de seus/suas membros/as, cada membro/a
desempenha uma funcéo e é obrigada/o a pagar cotas (dinheiro em pequeno valor) para poder
manter a economia do grupo. Este fundo serve para as despesas do grupo em termos de
materiais e da alimentacdo. Por exemplo, em caso de festas ou ceriménias de casamento, as
mandjuas participam ativamente, “quotizando-se a fim de dar o montante obtido ao ou a
mandjua que festeja, a fim de djuda ku mon, isto é, de prestar uma ajuda” (CAVACAS, 1999,
p. 230).

A Mandjuandadi na sociedade guineense é compreendida como “passado dos feitos e
0 presente das regras, conservados na memoria das pessoas que tém o privilégio de serem as
mais velhas e que constituem uma fonte histérica quase Unica, sobretudo para as culturas que
ndo conheceram a escrita (CAVACAS, 1999, p.229). Por isso, ela tem um papel fundamental
na minha educacdo de base comunitaria, faz parte da minha vivéncia e da minha convivéncia
com diferentes grupos culturais, com os quais aprendi a fazer teatro, cantar musicas de ditos,
balé tradicional e a ouvir as historias dos nossos antepassados. O processo de ensino e
aprendizagem dentro do grupo de Mandjuandadi se manifesta pela oralidade. Ressalta-se que
“a oralidade ndo empobrece as civilizagbes. Transmite-lhes, antes, um cunho especial e
diferente do das civilizacOes escritas, porque fala e escrita revelam duas personalidades
distintas” (CAVACAS, 1999, p. 229)
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3.1 O LUGAR DE ONDE EU VIM E AS MINHAS REFERENCIAS

Escolher falar da ancestralidade exige o culto a memoria e a trajetoria de vida bem
complexa e desafiadora, na qual os meus passos sdo originalmente carregados por nossos
Irans (orixas) e nossos defuntos (as almas). E por meio dessas entidades sagradas que o meu
caminho foi aberto de forma mais segura e estavel para a chegada até aqui. Eu vim de um
lugar muito sagrado, que preserva sabedorias e tradicdes vivas das pessoas mais velhas que
antecederam a minha presenca, neste corpo onde ora habito. Um lugar dos encantados e
encantamentos, chamado Guiné-Bissau. O lugar dos encantados e de encantamentos refere-se
a um lugar sagrado, que possui muitas memorias vivas e enormes diversidades étnicas e
culturais. Guiné-Bissau ¢ meu lar e o lugar onde esta assentada a minha existéncia neste
mundo. Ela fica situada na costa da Africa, com uma extensdo territorial de 36.125 Kmz,
limitado ao norte pela Republica do Senegal, a leste e sul, pela Republica da Guiné-Conakry,
e a oeste, pelo Oceano Atlantico.

Guiné-Bissau € constituida por uma parte continental e outra insular, com mais de
noventa ilhas e ilhéus, das quais apenas dezessete sdo habitadas (LOPES, 1982; N'"BUNDE,
2018; MONTEIRO, 2011). Possui oito rios principais, que sdo o Mansbda, o Cacheu, 0
Tombali, o Cumbijd, o Buba, o Geba, o Corubal e o Cacine. Em termos administrativos, o
pais divide-se em oito regides: Bafata, Biombo, Bolama/Bijagds, Quinara, Tombali, Cacheu,
Gabu e Oio, tirando o Setor Autdbnomo de Bissau (SAB) - a capital-, onde esta concentrado o
poder administrativo. Essas regifes dividem-se em trinta e seis setores e varias seccdes,
compostas por aldeias (tabankas), muitas das quais a grande distancia da capital, Bissau
(PAIGC, 1974; LOPES, 1982; SUCUMA, 2012; BENZINHO ROSA, 2015).

Figura 1 - Mapa da Guiné-Bissau

b Cacheu : Bafata

N e y)
Mapa da Guiné-Bissau, Google, 2022* e
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O clima da minha terra é predominantemente tropical, com carateristicas maritimas,
sendo muito quente e imido, com duas estagdes bem definidas: uma seca e outra das chuvas,
quando rios e riachos transbordam e inundam grande extens&o de terras planas. E um pais rico
em fauna e flora, que vive economicamente da extracdo de sua biodiversidade, da pesca e da
agricultura familiar (LOPES, 1982; BENZINHO, ROSA, 2015; N"BUNDE, 2018). Por outro
lado, é um pais pluriétnico, plurilingue e multicultural, também riquissimo em diversidade
étnica e religiosa, com uma populacéo estimada em 1.548.159 habitantes, maioritariamente de
jovens, segundo os ultimos dados dos Censos do ano de 2009 (MONTEIRO, 2011,
SUCUMA, 2012).

Guiné-Bissau apresenta uma estrutura social heterogénea, composta por diferentes
grupos étnicos e com culturas distintas, tais como as suas maultiplas linguas e costumes
diversificados. As principais etnias sdo: Papel, Balanta, Manjaca, Mandinga, Mancanha,
Nalls, Fula, Bijagés, Biafada e Felupe. Dentre estas, algumas ja estdo desaparecendo,
perdendo a sua identidade, como é o caso dos Baiotes, Brames, Banhumes, Cassangas,
Cobianas, Cocolis e Padjadincas (PAIGC, 1974; LOPES, 1982; BENZINHO, ROSA, 2015;
N'BUNDE, 2018).

Figura 2 — Etnias da Guiné-Bissau
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Obra de Augusto Trigo, 2020

A Guiné-Bissau &, assim, um pais pluriétnico e multicultural, com uma diversidade
riquissima espalhada em todos os seus territdrios. Quando era pequena, a minha avé (a
matriarca da familia) contava-me historia do processo de luta armada na Guiné-Bissau, e

como esse processo foi conduzido pelo Partido Africano para a Independéncia da Guiné e
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Cabo Verde (PAIGC). Vale lembrar que a Guiné-Bissau foi uma col6nia portuguesa. Segundo
a historia ocidental, foi “descoberta” em 1446, portanto, em meados do seculo XV, pelo
navegador portugués Nuno Tristdo e sua comitiva (LOPES, 1982; N'BUNDE, 2018). E
importante ressaltar, no entanto, que a Guiné-Bissau nunca foi “descoberta” por quaisquer
navegadores portugueses ou outros ocidentais, porque ali ja viviam numerosos grupos étnicos,
com sociedades bastante desenvolvidas, algumas das quais existentes até hoje, com suas
culturas e civilizagdes, a despeito de todos os efeitos de destruicdo da escravizacdo e da
colonizacdo. Por isso, convém reiteradamente afirmar que a Guiné-Bissau foi invadida pelos
racistas, burgueses mercantes e escravocratas portugueses, que procuravam nossas riquezas e
a exploragdo dos nossos povos, dos nossos corpos, saqueando a nossa liberdade, a nossa

dignidade e as nossas riquezas. Como afirma Amilcar Cabral (1974, p. 08):

No nosso caso concreto, a luta é a seguinte: os colonialistas portugueses ocuparam a
nossa terra, como estrangeiros e, como ocupantes, exerceram uma forca sobre a
nossa sociedade, sobre 0 nosso povo. Forga que fez com que eles tomassem 0 nosso
destino nas suas maos, fez com que parassem a nossa historia para ficarmos ligados
a histéria de Portugal, como se féssemos uma carroga do comboio de Portugal. E
criaram uma série de condigdes dentro da nossa terra: econdmicas, sociais, culturais
etc.

Os povos guineenses foram escravizados e oprimidos brutalmente pelo regime
colonial portugués. Esses opressores tentaram justificar as suas invasdes aos territérios da
Guiné-Bissau afirmando aos nossos ancestrais a sua suposta missdo de trazer civilizacdo e
salvagdo para os “nativos”, porque estes seriam indigenas incivilizados e gentios. De acordo
com o filésofo e antrop6logo congolés Bunseki Fu Kiau (1991, p. 07), “a escravidao e o
trafico de seres humanos tornou-se a mais vergonhosa e desastrosa morte para o ser humano
no continente africano. E a colonizacdo, a escraviddo, a opressdao e a prisdo seguem
conduzindo esse vicioso ciclo de vida aos africanos”.

A escravizacdo e o trafico levados a efeito pelos colonizadores portugueses na Guiné-
Bissau foram, com énfase, muito violentos e sangrentos ao longo de, praticamente, trés
séculos. Mesmo com o fim do trafico humano transatlantico, o horror se recidivou com as
novas investidas coloniais nos séculos XIX e XX. Por isso, durante todo esse periodo de mais
de quinhentos anos, houve inumeros genocidios dos povos guineenses e cabo-verdianos,

assim como abusos de toda sorte: até que o Partido Africano para a Independéncia da Guiné e
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Cabo Verde (PAIGC) tomasse a decisdo de deflagrar uma luta armada contra o regime
colonialista portugués, liderada por Amilcar Lopes Cabral °.

O PAIGC considerava que a Unica resolucdo do conflito, que opunha o povo
guineense ao poder colonial, depois de varias reivindicacdes pacificas, tentativas de
negociacgdes e propostas de superagdo do dominio colonial, seria a partir da forga armada da
populagéo organizada e insurgente contra o invasor portugués. O objetivo da luta era libertar
0 povo guineense do jugo colonial portugués e proclamara independéncia da Guiné-Bissau.
Esse processo de descolonizacdo promovido pelo PAIGC construiu uma nova historia para o

povo guineense e cabo-verdiano. Neste sentido, o PAIGC (1974, p.140) representou

a heroica e tenaz resisténcia do povo guineense e cabo-verdiano contra a presenca
portuguesa e a sua dominagdo e exploracdo coloniais, com todo seu cortejo de
abusos, arbitrariedades, brutalidades e crimes. A luta armada representou um
acontecimento decisivo na vida e na histdria do povo da Guiné e Cabo-verde que,
assim, encontrava o instrumento fundamental capaz de o libertar do jugo estrangeiro
e retomar o curso da sua histéria, interrompido pela conquista e dominag&o colonial
portuguesa.

O processo de descolonizagdo da Guiné-Bissau e de Cabo Verde se deu pela
mobilizacdo da populacéo, liderada por Amilcar Lopes Cabral (lider e fundador do PAIGC).
A unidade e a luta eram os dois principais pilares ideoldgicos e politicos do PAIGC, partido
gue mobilizava as massas para a luta de guerrilha contra o regime dos colonialistas
portugueses. A Guiné-Bissau conseguiu tornar-se um pais independente sé por meio da luta
armada, embora tenha sido uma luta que se desencadeou numa resisténcia aberta e passiva,
somente mais tarde tendo se materializado como uma luta armada, a partir de janeiro de 1963
até setembro de 1973.

Mediante essa luta, a Guiné-Bissau foi a primeira das ex-col6nias portuguesas no
continente africano a proclamar unilateralmente a sua independéncia, em 24 de setembro de
1973, pelo PAIGC, na voz (leitura da Carta da Proclamacdo da Independéncia) do
comandante Jodo Bernardo Vieira (Nino), em Madina de Boé ’. Essa independéncia foi
primeiramente reconhecida pelo Brasil, em outubro de 1973, mas em Portugal s6 foi
reconhecida em 10 de setembro de 1974, apds a Revolucdo dos Cravos, em 25 de abril de
1974,

& Lider africano e pan-africanista, um dos fundadores do Partido Africano para Independéncia da Guiné e Cabo
Verde (PAIGC) e da nacionalidade guineense e cabo-verdiana.

"Madina de Boé — fica situada na zona sudoeste do pafs, precisamente na regido do sudeste de Gabu, na Guiné-
Bissau, com 73 mil habitantes (segundo senso de 2009). Sector de regido de Gabu, com uma &rea de 3.287 Kmz,
e com 85 povoagdes. O palco da proclamacdo da nossa identidade, delimitada por dois enormes rios: Corubal e
Fefine.
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Guiné-Bissau é meu lugar de pertencimento e da minha ancestralidade. Lugar onde eu
nasci e me criei debaixo de pélon garandi (poildo grande) e de irds garandi (irans grandes). A
minha histdria foi construida ali debaixo do poildo grande, esse espaco simboliza para mim
um lugar do sagrado, do abrigo, da protecdo e do sossego. Segundo o dicionario guineense, 0
poildo grande é uma arvore de grande porte, que representa a memdria e a sabedoria dos
povos guineenses. E é uma arvore da vida, da espiritualidade, da sobrevivéncia e da protecdo
da vida. Em outras palavras, o poildao grande € uma arvore repleta de representatividade do
sagrado africano, arvore imortal e atemporal, na qual os avds e as avds contam as historias

para o0s/as seus/suas netos/as, ou, segundo Padre Luigi Scantamburlo (2003), é uma

arvore secular de grande porte, sempre verde e corpulenta, de aparéncia majestosa,
muito comum na Guiné-Bissau, utilizada na constru¢do de canoas; € também
considerada arvore sagrada. Tradicional morada de espiritos, é local de ceriménias, e
a sombra dela fazem-se juizos e consistérios (SEMEDO, 2010, p. 384).

Poildo grande (Baobd), na cultura guineense, em particular na cultura da etnia Papel
(pépél em lingua guineense), simboliza ancestralidade, fertilidade, resisténcia e tradicao oral,
em gue as pessoas mais velhas (ancides/ ancias) praticam os seus cultos, suas espiritualidades
e 0S Seus ensinamentos para as pessoas mais novas. Ele € um ponto de encontro para
transmitir conhecimentos e valores tradicionais do nosso povo. E debaixo dele sempre
existia/existe uma baloba, o lugar de culto aos Irans e defuntos, mas também um lugar de
ensino e aprendizagem. O ensinamento nesse lugar € transmitido oralmente pelos ancides e
ancids da comunidade. A tradicdo oral na cultura africana é uma heranca muito respeitada e
valorizada dentro da sociedade africana, em que as geracfes mais velhas transmitem
conhecimentos de forma oral para as geracGes mais novas.

A tradicdo oral na cultura guineense, principalmente na cultura da etnia Papel,
manifesta-se como o principal pilar do processo educativo da etnia Papel. Esses saberes orais,
comunitarios e familiares compreendem a minha memaria familiar e do meu grupo étnico que
eu preservei ha mais de duas décadas. Por exemplo, a memdria familiar e do meu grupo
étnico, que eu tenho acerca da tradicdo oral, € muito forte e complexa, no sentido que nédo
pode falar tudo o que foi ensinado ali pela familia ou pela comunidade. Quando era pequena,
a minha avo (a matriarca da familia) me levava sempre para baloba para almocar, e dar
oferendas aos Irans. Os Irans sdo “divindades tradicionais. Espiritos sagrados, ancestrais,
familiares, representados por estacas de madeira, pedras, arvores de grande porte como
poildes, podem estar tanto nos quintais das moransas quanto em lugares isolados do mato”

(SEMEDO, 2010, p. 382).
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O objetivo da minha avo era me levar todos os dias para baloba, para eu saber cultuar
os Irans e oferendar também. A minha avo sempre me ensinava que nunca podia entrar na
baloba com calcados (sapatos/chinelas). Certo dia, pela curiosidade, perguntei para a minha
avo o porqué de ela me proibir sempre de entrar na baloba com sapatos/chinelas. Ela nem
pensou muito e disse: filho, a baloba é um lugar sagrado, e ninguém pode entrar ali com
sapatos ou chinelas, mas sim com “pata na tchom” (pés descal¢os). Quem se atreve a entrar
na baloba com sapatos ou chinelas podera sofrer consequéncias muito graves, como adoecer
gravemente, ou até morrer; além disso, a tabanca (aldeia) dessa pessoa pode sofrer maldicdes
de Irans. Portanto, segundo a minha avo, entrar na baloba com os pés descal¢os significa
manter a conexao/ligacdo com o tchom (ch&o), onde esses Irans moram, para sentir mais a
presenca de Irans e ser protegido também.

Por outro lado, a minha avd me ensinava também que a baloba é um lugar comunitario
e de convivéncia de pessoas vivas e de pessoas mortas. E um lugar onde as pessoas organizam
varias celebragdes rituais, tais como casamentos, cerimonias funebres, ritual de corpo fechado
e o rito iniciagdo para a vida adulta, como também é o lugar de produzir cordBes de protecdo
corporal. O ritual do corpo fechado € um tipo de ritual feito para os/as guerreiros/as da
comunidade, como também para segurancas de régulos, djambakus, balobeiros ou balobeiras.
O ritual do corpo fechado é para proteger o corpo da arma de fogo e da arma branca. E as
pessoas que fizeram esses rituais de corpo fechado ndo morrem de balas de fogo e nem de
armas brancas.

Na minha etnia, ha muitas coisas que ndo podem ser reveladas por ninguém, caso
contrario, a pessoa pode sofrer graves consequéncias na sua vida ou na dos seus familiares; a
pessoa pode falar s6 aquilo que é permitido falar, segundo ensinamentos tradicionais.
Segundo Hampété Ba (1982), “[...] a tradi¢ao retine em si uma visdo do mundo diferente e
particular, valendo-se da palavra, seu instrumento — um dom de Deus” (apud SEMEDO, 2010,
p. 52).

A tradicdo oral na cultura Papel nos ensina a conhecer as normais culturais e rituais
dessa etnia, a sua religido, o seu mito, a sua musica e a sua danca. A educacdo tradicional
guineense permite-nos saber-ser e saber-estar dentro da nossa comunidade. Essa educacéo €
transmitida oralmente pelos homens grandes e mulheres grandes da nossa comunidade que
séo portadores/as de tradicao oral dentro da aldeia. Neste sentido, para Odete Semedo (2010,
p. 56):
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[...] a tradicdo constitui o lugar de ensinamento e de aprendizagem. Sendo a Guiné-
Bissau um pais essencialmente oral, onde o acesso a escola, a escrita aconteceu
tardiamente, a tradicéo oral foi, e ainda hoje é, sobretudo na zona rural, um meio de
preservar e de transmitir a memoria coletiva. Todas as etnias guineenses guardam na
sua tradicdo formas de canto, sejam de enaltecer ancestrais, familias, linhagens ou os
mortos.

A tradicdo oral na cultura africana é considerada patrimonio histérico, cultural e
filoséfico da cultura africana. Segundo Hampaté Ba (1982, p.183), a tradigdo é “[...] ao
mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte, histdria, divertimento
[...] envolve uma presenca particular no mundo — um mundo concebido como um todo onde
todas as coisas se religam e interagem”. OS nossos antepassados sdo representados como
bibliotecas orais africanas. Falando dessa biblioteca oral africana lembro a minha querida
matriarca av0 (Segunda Sebastido Vieira), a grande sabia, tradicionalista, curandeira,
benzedeira e parteira. A minha avé € uma biblioteca viva que preserva muitas memorias
ancestrais e tradicionais da nossa etnia.

As memo@rias ancestrais que eu tenho da minha avo sdo de quando ela me levava para
assistir as reunides na baloba, juntamente com os djambakus, balobeiros e balobeiras da
comunidade. Por exemplo, quando eu era menino, tive grande privilégio de ir juntamente com
a minha avo para as reunifes da comunidade, nas quais participavam mais os homens grandes
e as mulheres grandes da comunidade. A reunido era realizada debaixo do poildo grande,
ministrada sempre pelos chefes tradicionais (régulos), e as vezes também pelos djambakus,
balobeiros e balobeiras da comunidade.

A minha avo me levava para essa reunidao porque eu sou um filho pedido da baloba, ou
melhor, filho da baloba. Esse assunto desenvolverei s6 mais a frente. Vale lembrar que, antes
do inicio da reunido debaixo do poildo grande, os ancides e as ancids da comunidade teriam
que pedir a permisséo aos Irds e defuntos (as almas) para a realiza¢éo da reunido. E quando os
Irans e as almas aceitassem o pedido dos ancifes, os mais velhos mandavam os mais novos
para limpar o espaco e colocar os bancos.

Em suma, essas reunifes debaixo do poildo grande tém uma grande importancia para
nosso grupo étnico. Fazer reunido debaixo do poildo grande significa promover a verdade,
harmonia e solidariedade entre as pessoas. As pessoas que participam dessa reunido nédo
podem mentir, pois mentir nesse espago é muito perigoso, porque € um lugar do sagrado. E
por razdo disso, 0s ancides e as ancias da comunidade escolheram esse espago para se reunir,
com intuito de evitar certas desgracas ou maldades para a comunidade.

O Tchom (chdo, terra ou natureza), na sociedade guineense, em particular no nosso

grupo étnico, tem uma forca muito misteriosa e poderosa, a forca do bem e a forca do mal. O
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tchom pode tornar-se uma forgca do bem se as pessoas que moram ali tratam esse tchom muito
bem. E quando esse tchom é tratado bem, ele cuida de nos, evita todos os males, mantém os
nossos corpos mais saudaveis e ddao mais fartura, alegria e sabedoria para as pessoas mais
velhas. Por fim, promovem a harmonia, a solidariedade e o bem-estar para a comunidade. Em
contraste, esse tchom pode tornar-se mal para as pessoas, se essas pessoas ndo estdo cuidando
desse tchom de forma certa.

Em consequéncia, a comunidade pode sofrer varias doencas, fomes ou até incéndio
nas moransas. O tchom, portanto, tem poder, ele ndo pode ser tratado mal, porque ali moram
os defuntos e os irds. Esse tchom é muito sabido, ele da aviso para as pessoas que moram ali,
qguando se sente a ameaga do inimigo ou das pessoas que moram ali. O tchom n&o aceita
conviver com as pessoas mas, e quando essas pessoas morrem, o tchom ndo recebe 0s corpos
delas, ele mesmo rejeita esse corpo para fora, ou joga esse corpo para fora. E quando ele
rejeita o corpo da pessoa, significa que essa pessoa fez muita maldade para o tchom e para o
seu povo. Segundo um provérbio guineense, “Tudo que se faz do mal para o chdo, é aqui que
se pague”, e iss0 significa que o tchom é o lugar da justica, e sempre faz a justica quando as
pessoas ndo respeitaram e nem valorizaram as suas normais.

Os chefes tradicionais consideraram a Guiné-Bissau como um tchom sagrado. Esse
tchom sagrado constitui varias tchons étnicos; por exemplo, tchom de Balanta, de Fula, de
Papel, de Mandjaca, de Mandinga, de Beafada, de Bijagds e demais tchons. Vale ressaltar que
cada um desse tchom tem a sua propria singularidade ou a sua propria cultura, a sua lingua e
0s seus deuses. Os tchons na Guiné-Bissau estdo banhados por balobas. Eles sdo ricos em
termos culturais, civilizacionais e filosoficos. Além disso, esses tchons também sdo
compostos por Vvarias tradicdes e varias linguas étnicas. Segundo a professora Odete Semedo
(2010, p. 58):

Entre as varias linguas étnicas, 0s guineenses contam ainda com um importante
veiculo da tradi¢do, a lingua guineense [...], por meio da qual é transmitido o saber,
a filosofia, os codigos ritualisticos. E em lingua guineense que se VAo conjugar as
tradigdes das varias etnias que compdem o mosaico etnocultural guineense. Sendo o
pais plurilingue, a existéncia de uma lingua veicular falada pela maioria da
populacdo vai facilitar a transmissdo desses saberes que se espalham em diferentes
direcBes e em varias dic¢Bes dessa lingua franca.

A lingua ¢é nossa identidade histérica, politica e cultural, definindo quem somos e de
onde viemos. Com efeito, isso faz me lembrar dos ensinamentos da minha avé (matriarca da
familia G&-Vieira, que me ensinava a respeitar os valores culturais e tradicionais da nossa

etnia. Os principais ensinamentos dela que eu guardei em minha memoria é a forma de saber
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cultuar os defuntos e os Irés, que significa proteger o corpo de todas as maldicdes (feiticarias
e doencas), proteger 0 nosso chao de todas as desgragas naturais para melhor cultivar o0 nosso
alimento e manter a nossa saude mais saudavel dentro da comunitaria. Os defuntos, na etnia
Papel, sdo considerados entidades espirituais e ancestrais, que habitam em nds, guiam 0s
NOSSOS COorpos e nos protegem de todos os espiritos malignos.

Esse assunto, no entanto, me chamou muito a atengdo. As celebracgdes dos rituais de
passagem para a vida adulta na etnia Papel se manifestam em duas formas diferentes entre
meninos e meninas. Por exemplo, para 0s meninos, o rito de iniciacdo de passagem para a
vida adulta se passa pelo fanado (circuncisdo), e para as meninas se passa pelo processo de
katandéra (pessoas que cuidaram dos defuntos e Irds na baloba — dando de comer e beber a
essas entidades) e marri (casamento tradicional). Esse processo de ritual de passagem para a
vida adulta na etnia Papel é muito complexo e perigoso ou até fatal, se a pessoa ndo cumprir
com as normas estabelecidas do ritual.

Mas, antes da celebracdo desses rituais de fanado e de katandéra, os régulos,
djambakus e balobeiros ou balobeiras precisam primeiramente pedir a permissédo aos defuntos
e aos lIrans para a realizacdo dessa celebracdo. No meu processo de iniciacdo para a vida
adulta na baloba, a minha avé me explicava que nesse dia havia também outras pessoas que
estavam fazendo o mesmo ritual. A celebracdo desse ritual foi realizada debaixo do poiléo
grande, na baloba. Os homens grandes sacrificaram os animais (porcos e galinhas) na baloba,
e as mulheres grandes fizeram comida na baloba. A primeira boca na baloba que come a
comida e bebe a cachaca € o Ird do caminho (Exu), e depois os outros Iras e defuntos.

O Ird de caminho é uma entidade que fica sempre no entrecruzamento das ruas
(encruzilhada), para vigiar o seu povo e proteger a sua comunidade. Este Ird € muito
brincalhdo, as vezes provoca acidentes nesse entrecruzamento, caso as pessoas nao respeitem
esse espaco. Ele se transforma num urdimunhu (redemoinho, vento com poeira e com areia)
para desviar a pessoa do seu destino ou para brincar mesmo. Toda encruzilhada tem Ird de
caminho, que sempre da acesso para a baloba. Os balobeiros ou balobeiras e djambakus
sempre fazem oferendas de comidas, bebidas e objetos cortantes para o Ird do caminho. Por
outro lado, quando uma pessoa morre, na minha etnia, os ancifes e as ancids da comunidade
chamam o djongago (estrutura semelhante a um caix&o, feita de cana de bambu) para revelar a
causa da morte da pessoa, se a pessoa morreu de doenca, de acidente de transporte ou de

feiticarias.
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A cultura Papel é, assim, muito forte e complexa, a pessoa ndo pode questionar as
préticas tradicionais, mas obedecé-las. A minha avo sempre me ensinou que a tradi¢do é um
processo de ensino e aprendizagem para as pessoas. A oralidade é a principal base dessa
educacdo; as pessoas mais velhas, principalmente as mulheres, organizam djumbais de
contacdo de histdrias, para ensinar as pessoas mais novas. As mulheres na cultura guineense
sempre tiveram um grande papel na sociedade e dentro da familia. A contagdo de historias na
sociedade guineense € fundamental para o processo de educacgédo da crianca. De acordo com a

professora Odete Semedo (2010, p.60), as pessoas mais velhas contam historias as criancas,

[..] escutam histérias como forma de lazer, mas também como momento de
aprendizagem, pois o papel desses contos, advinhas, provérbios é também o de
regulador social, pois, sdo escolhidos e ditos, conforme o pablico que interage com o
animador do djumbai, ou seja, depende do lugar e convivio onde contam e se
escutam essas histérias (SEMEDO, 2010, p.60).

A contacdo de historia € um processo de djumbai que as pessoas mais velhas fazem
para alegrar as criangas nos momentos de lazer. Por outro lado, o rito de iniciacdo para a vida
adulta na cultura Papel é considerado o momento da festividade e da responsabilidade, o
respeito que o individuo ganha dentro da comunidade. A partir dessa celebracdo ritual, o
individuo ndo pode mais se comportar como um adolescente, mas como um adulto, ja pode
participar dos encontros das pessoas adultas e nas tomadas de decisfes dentro da comunidade.
A festividade na iniciacdo para a vida adulta € o momento em que se estabelece um vinculo de
solidariedade com as pessoas, organiza-se uma festa de djumbai com cantigas e dancas de
mandjuandadi. E é uma festa comunitaria, com os/as cantadores/as djamu, que ja passaram
por esse rito, e as pessoas que ja morreram (0s defuntos). De acordo com a professora Odete
Semedo (2010, p. 62-63):

Durante o djumbai, ndo é apenas o contador que canta, todos 0s presentes participam
do canto. Por isso, também sdo cantigas que ficam na boca do povo e muitas delas
sdo cantadas nos encontros das mandjuandadi. Desta forma, classificamos como
cantigas de djamu [cantos de carpir], todas as aquelas cantadas para enaltecer o0s
feitos de pessoas falecidas, durante seu veldrio. Durante sua apresentagdo, 0
carpidor, ou a carpideira, canta normalmente em tom plangente, evoca nomes dos
familiares, invoca os ancestrais e Deus todo poderoso, conta a vida do defunto e as
coisas boas que fez antes daquele momento de luto. Todos os gestos e falas do
carpidor sdo no sentido de mobilizar para si a atencdo dos presentes, dai sua
performance ser teatral, dramatica, podendo ele até chegar a esvair-se em lagrimas,
diante de um publico emocionado.

O ato de djamu [carpir] também acontece quando os djidius prestam homenagem a

uma familia, a um rei ou régulo, ou ainda, quando cantam a saga dos guerreiros e/ou das
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grandes familias (SEMEDO, 2010, p.62). A cantiga de djamu é um género musical que esta
muito presente nos grupos de mandjuandadi. Os djidius s&o os principais cronistas musicais
da Guiné-Bissau, que fazem cantigas da sua propria historia e da do seu povo. Eles sdo
tradicionalistas e guardifes da memoria oral do seu povo. Além disso, os djidius séo
responsaveis pela preservacdo da memoria historica e cangdes dos seus ancestrais. Eles sdo
poetas que cantam as historias de seu povo e do seu pais, chamadas de cantigas de historia.
Segundo a professora Odete Semedo (2010, p.62):

Apelidamos de cantigas de historia todas as cangfes que intermedeiam a narragao
dos contos. Elas sdo cantadas para animar a dindmica da contacdo e por vezes sdo
acompanhadas de palmas e do coro dos presentes. Essas cantigas sdo “aspectos” que
ajudam a alongar ou a diminuir o tempo dos acontecimentos, assim como podem ter
poder de encantamento.

Os djidius na sociedade guineense sdo vistos também como o grupo de mandjuandadi,
composta por maioria dos homens. Eles fazem animac@es nas festas populares, seja debaixo
do poildo grande ou nas casas. O poildo grande (baoba) na nossa cultura simboliza o lugar do
sagrado. Debaixo do poildo grande ouvimos as histdrias dos nossos antepassados e as cantigas
de mandjuandadi. Segundo Odete Semedo (2010, p. 65), € no “grande poildo que acontece a
tradicdo, nas suas varias formas de expressao, estdo as cantigas, a poesia oral, a narrativa e as
historias encenadas pelas vozes e que subjazem a cada cantiga” (SEMEDO, 2010, p. 65). Em
suma, o grande poildo e a baloba sempre fizeram parte da minha referéncia historica e

cultural, porque sdo os lugares de onde eu vim, do meu pertencimento ancestral.

3.1.1 VIVENCIAS, MEMORIAS E ANCESTRALIDADE

Conforme mencionado, a Filosofia da ancestralidade enfatiza o nosso lugar de
pertencimento e ajuda a pensar e compreender melhor a nossa realidade historica, a nossa
identidade e as nossas raizes, fazendo-nos entender de onde viemos, quem somos e para onde
vamos. Falo do meu lugar de pertencimento, da minha querida terra Biombo (regido da
Guiné-Bissau), e do meu querido bairro Ch&o de Papel, em lingua guineense ‘Tchon di Pepél’
(bairro da capital Bissau).

Os papéis foram os primeiros habitantes da Ilha de Bissau atual Tchon di Pépél
(PELISSIER, 1989), lugar onde habitam os meus ancestrais, onde nasci e cresci, conforme as

tradicdes de velhos poiléos e de grandes Irds. Sou descendente de velhos poilGes e filho da
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baloba. De acordo com a professora Moema Parente Augel (2007, p. 93-94), citando Carlos
Vaz (1994):

Os irans sdo cultuados nas balobas (santuarios, locais de culto, de evocacdo ou de
consulta), o os balobeiros sdo seus sacerdotes ou intermediarios. O local é marcado
por uma arvore sagrada, em geral um imponente e secular poildo de enormes
proporcdes e que tdo bem caracteriza a paisagem africana, arvore de raizes
tubulares, gigantescas, com seu tronco rugoso e acidentado, esgalhando-se em todas
as dire¢Oes, formando uma copa majestosa, como um imenso abrigo umbroso. [...]
sdo inGmeras as ocasifes para as cerimoénias de evocacdo aos irans. Vdo desde o
pedido de protecdo e conservacdo do poder dos régulos, a uma accdo de justica, ao
respeito pela tradigdo, até aos pedidos de bom sucesso na lavoura e nas colheitas e
em outros dominios da vida familiar.

Os Irés sdo, portanto, entidades tradicionais muito respeitadas e valorizadas na cultura
guineense. Eles vivem nas balobas, um “lugar sagrado das etnias que praticam o culto da
religido tradicional africana” (SCANTAMBURLO, 2003, p. 102). Trata-se de um lugar
sagrado que preserva muitas memorias vivas dos nossos antepassados. A baloba vive em
mim, porque é ali que fui criado, meu pertencimento, é onde habitam meus ancestrais. E 0
meu lugar sagrado no mundo, o meu sentido de existir, de 1a advém o meu corpo, a minha
alma, a minha energia vital. Ali € 0 meu unico e verdadeiro lar, 0 meu sossego e 0 meu
abrigo.

Em outras palavras, podemos entender a baloba como um lugar de espiritualidade,
protecdo, forca, equilibrio, vivéncia e convivéncia com as pessoas mais velhas, que sdo as
responsaveis pela nossa existéncia, e que contribuiram e ainda contribuem muito para que
hoje possamos nos conhecer melhor, a nds, & nossa cultura e realidade historica, e assim obter
a nossa independéncia e liberdade engquanto povo.

Os relatos acerca da baloba e dos ensinamentos das pessoas mais velhas lembram-me
das historias e ditus da minha avé (mée da minha mae), a matriarca da familia, que era uma
mulher muito forte, guerreira e sabia. Ela tinha muito conhecimento ancestral, guardava
segredos de muitos tempos, e nos contava tudo através de historias e outras narrativas, como
relatos da guerra, da superacdo do medo, da dor, suas aventuras, suas memorias de amor e
principalmente da nossa ancestralidade.

A minha avo foi considerada uma grande N"haiét (pessoa sabia ou Grib) da familia e
da comunidade, sendo muito admirada e respeitada por todos. A sua sabedoria é valorizada
pela comunidade como lei e fonte de vida, seus ensinamentos trazem para n6s muitas ligdes

de vida que o tempo ndo pode destruir, sdo atemporais.
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Quando eu era pequeno, ela me dava muitos conselhos e contava historias de
aventuras, da natureza, da ancestralidade e do amor, das quais extraio licdes até hoje. Ela é
uma pessoa de muito amor, generosidade e paciéncia com seus netos e netas. A minha avo ¢ a
minha referéncia. Nas noites de lua cheia, debaixo de uma arvore que estava em frente da
nossa casa, ela sempre nos chamava para conversar da vida. As suas contacfes e seus
ensinamentos serviam para as criancas de toda a comunidade, sempre debaixo da mesma
arvore. Depois de ouvir as suas historias, brincavamos e cantavamos aquelas belas musicas
que ela também nos ensinava.

A minha avo era ex-combatente da luta de libertacdo nacional da Guiné-Bissau. Ela é
uma heroina, admirada por muitos na linha de combate. Ela me criou e educou por muitos
anos. Eu fui uma crianca que nasceu prematura, com sete meses cheguei a terra. O meu pai
achava que eu era pequeno demais e ndo dava tanta esperanca de vida para mim, porque
achavam que eu ndo ia sobreviver. A minha avé sempre acreditava que eu iria sobreviver, ela
cuidava muito de mim, até virava dia e noite comigo no hospital. A minha avo é uma grande
guerreira, lutou muito para minha sobrevivéncia, embora ela tivesse consciéncia de que todos
os filhos e as filhas pedidos/as na baloba sofreriam problemas apds o nascimento. E eu sou
um desse filho, que foi pedido na baloba. Depois do meu nascimento, a minha avo me levava
a baloba para ser entregue aos Irans do poildo grande. A razdo do meu pedido na baloba tem a
ver com o fato de que a minha mae sempre paria meninas e nunca tinha tido menino.

A minha avo ndo passava muito tempo comigo na cidade, sempre me levava para
ponta (mata), onde tinha uma casa velha e grande. Ela gostava muito de mim e me
considerava 0 neto mais querido da familia, por razdo de ser uma crianca que nasceu com
muitos problemas de salde; a minha avé nunca me abandonava e sempre cuidava de mim, até
os catorze anos de idade, e eu a chamava de tia®.Segundo a minha mae (Jalia), eu chamava a
minha avé de tia, porque ela pedia para que a gente a chamasse de tia. E eu cresci ouvindo
minhas irmé&s e meus pais a chamarem de tia.

Apoés os catorze anos, minha avé me entregou aos meus pais, porque eu era um
menino muito curioso e mexia nas coisas nas quais eu ndo devia mexer. Por exemplo, nas
Kabés di mistida (cabaca sagradas) dela, eu bebia a 4gua e comia comidas dos Irans na

baloba. De acordo com a professora Odete Costa Semedo (2010 p.116), o “Iran é o espirito

8A palavra tia no meu grupo étnico tem um papel fundamental no processo de educacdo familiar e na tomada de
decisdo dentro da familia. Ela é considerada como a segunda mée, mas a sua representatividade dentro da familia
tem um poder muito maior do que a prépria mée biolégica (primeira mae).
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sagrado, protetor das familias e de suas linhagens, mas que pode ser implacavel nas punicdes
aos que nao cumprem com a promessa feita a ele”.

Vim de uma comunidade de Ga-Vieira, na qual todas as pessoas podem se educar e
orientar livremente a respeito das normas tradicionais comunitarias. Ali vocé nasce para servir
e obedecer a toda a comunidade, e ninguém pode tomar uma decisdo sozinho, pois todas as
decisbes sdo tomadas pelas préoprias pessoas da comunidade, que tém muito mais
responsabilidade em sua formacdo do que a sua prépria familia bioldgica. A nossa cultura é,
nesse e em diversos sentidos, bastante complexa e distinta das convencdes ocidentais. Tudo
ali se processa circularmente, de uma forma coletiva, comunitaria, undnime, consensual e
atemporal. Essa educagdo comunitaria nos ensina a respeitar e valorizar todas as tradigdes e
culturas dos nossos ancestrais, representados pelos nossos mais velhos. Nossos ancestrais nos
concederam a vida e o corpo, e as marcas dessa vida estdo marcadas nos corpos e
ensinamentos dos mais velhos. Devemos nos orgulhar muito de nossa ancestralidade, pelos
ensinamentos passados aos nossos pais e a toda a comunidade.

Nossos ancestrais foram aqueles/as que nos ensinaram a lutar, resistir, viver e criar
novas coisas, como também nos legaram a heranca de saber proteger uns aos outros, saber
manter a solidariedade e o0 amor entre nés. Tudo isso nos é transmitido por herancas genéticas
e culturais, que meus pais trouxeram a partir dos ensinamentos dos pais deles.

O que mais me marcou dos ensinamentos de minha avo era quando ela explicava que a
mata e o rio sdo lugares vivos e sagrados, de modo que nao se pode, por exemplo, pegar fruta
de uma determinada arvore para trazer para casa, porque ali, onde ela esta, € um lugar
sagrado, e sO se deve pegar e comer a fruta nesse mesmo lugar. Ela ainda contava que nunca
se deve jogar lixo no rio ou no mar, porque ali moram pessoas que nos protegem todos 0s
dias. Minha avé me ensinou que cuidar da natureza é cuidar da vida e da ancestralidade.

Ela também dizia uma frase muito encantadora, e que marcou bastante a minha vida:
“Nem tudo o que vimos pode ser dito e nem tudo o que ouvimos pode ser falado”. Este ditado
esta muito presente em mim, vive dentro de mim como um motor, que impulsiona a minha
vida, me guia e me instrui em tudo o que eu faco.

A minha av0, a minha ancestral, €, na verdade, uma grande fil6sofa, dizia muitas
coisas de sabedorias profundas e confesso que ndo entendo algumas até hoje. Pude guardar,
contudo, as principais memorias por ela compartilhadas. A palavra de uma ancia tem, na
minha etnia, um poder divino, tanto para destruir quanto para construir. Por isso, nem tudo o

que ouvimos e vimos pode ser falado e reproduzido, porque “(...) a palavra falada se empossa,
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além de um valor moral fundamental, de um carater sagrado: vinculado a sua origem divina e
as foras ocultas nela depositadas” (BA, 2010, p.169). De fato, as pessoas que tém
conhecimento disso e possuem esse poder de fala séo, dentro da minha etnia Papel, as pessoas
mais velhas (ancifes e ancias), que também sao as/os chefes tradicionais, conforme 0s seus
estatutos e idades, responsaveis pelas pessoas mais jovens.

A educacdo da etnia Papel baseia-se muito na oralidade ou na tradigdo oral, que € a
principal base da nossa educagao e formagao, ¢ a “grande escola da vida, dela se recuperam e
a ela se relacionam todos os aspectos” (BA, 1982, p. 183). Embora essa tradi¢do ndo se limite
sO as histdrias e lendas, ou mesmo a relatos mitologicos ou histdricos, e os griots estejam
longe de ser seus Unicos guardides e transmissores qualificados; nela reside basicamente a
formulacio dos nossos modos de ser, sentir, pensar e estar no mundo (BA, 1982, p.169).

Vim de uma etnia animista e de agricultores, com enorme diversidade litargica e
sapiencial de rituais e celebracdes de varias geracdes. Essas geracdes sdo tradicionalmente
divididas na sucesséo de sete filiagdes ou linhagens (djorsons”, em lingua guineense, Ou
“kinhas”, em lingua Papel). Sdo elas: “Inso, Bodjucumum, Bassafinté, Baiga, Bassutu, Batate
e Jagra (a mais nobre). A sua organizacao politica funda-se em regime absoluto por sucessao
dinastica da familia Djagra, com privilégios de fidalguia” (SIMOES,1935, p.65). Em outras
palavras, segundo Landerset Simdes (1935, p. 63), “a etnia papel encontra-se dividida em sete
sub-grupos étnicos, a saber: bassassu djagra o mais nobre-Nanque e 1é; Ins6-Batso-Co;
Badjocomo-C4; Bitsanfinte-T¢; Bitsutu-Dju; Bitsale-Batat-Indi; Biga-Baiga-Sa”. Pertengo a
uma geracgdo da familia de Djagra e Ins6-Batso.

Djagra é amais nobre dessas geracdes, detendo dominio sobre todas as demais da etnia
Papel. Essa geracdo dominou varios reinos, inclusive de outras etnias, principalmente os
reinos da regido do Biombo: os reinos de Bigimita, de Tor, de Quissete, de Safim, de Prabis e
0 proprio reino de Bissau. A geracdo de Djagra é, portanto, muito forte dentro da etnia,
constituida por uma sucessdo de regulados (régulos ou reis), que sdo os escolhidos para
governar todas as geracdes que compdem a etnia Papel. De acordo com Clara Saraiva (2003
p.180):

O régulo &, atualmente, a personificagdo da autoridade costumeira, e convive com as
instituicGes criadas pelo estado guineense, normalmente os comités de tabanka.
Desde modo continua a deter uma posi¢do proeminente no seio da sociedade papel e
a sua autoridade é decisiva na resolucdo de problema do quotidiano assim como na
celebracdo de ceriménia e rituais, jA que 0 seu cargo se reveste também de uma
dimensdo religiosa importante.
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A essa geracdo de Djagra pertence a minha familia paterna, e a geracdo de Basso,
chamada Yso, pertence a minha familia materna. A minha avo dessa gera¢do Yso, com o seu
olhar muito singular e a sua capacidade de desenvolver e preservar coisas, € a minha principal
referéncia ancestral, minha memdria viva, que teceu 0 meu corpo e construiu a minha
realidade. Ela guardava muitos segredos e saberes, que vinham dos ensinamentos dos pais
dela, e que se perpetuaram nessa corrente geracional na forma de visdes de mundo, sistemas
de crencas, que vao seguir repassados de geracdo em geracdo. A sabedoria da minha avo é
ancestral e comunitaria, e ajuda a construir o presente e a projetar um futuro melhor para o
nosso mundo e para a humanidade.

Nesse sentido, quando falamos de uma Filosofia da ancestralidade, relacionada as
culturas e linearidades africanas, em particular as matrizes étnicas guineenses, referimo-nos a
um territério vivo, em ocorrem as trocas vitais de experiéncias espirituais, materiais,
simbdlicas e linguisticas (OLIVEIRA, 2012). Trata-se, na verdade, de uma tradicdo viva,
baseada em diversas e extensas praticas, memorias, rituais e vivéncias, experimentados todos
os dias, dimensionados pela compreensao do sagrado, manutencéo e celebracdo da vida, que
na Guiné-Bissau € muito rica e bastante complexa.

N&o se trata, por conseguinte, de uma visdo romantica nem exoética em relagdo as
epistemologias do Ocidente, mas a manutengdo de uma compreenséo de vida e humanidade
ligadas a construcdo de uma histéria e cultura proprias, consistentes nos sentidos de éticas e
ontologias pluriversais, abertas ao presente - no que concerne aos Sseus modos e
comportamentos de vida - e com vistas a um futuro melhor, para seus povos e geracfes
descendentes.

Muitas vezes, contudo, referimo-nos a existéncia de um “pensamento africano” ao
mesmo tempo distintivo e contraditoriamente generalista, como se se invocasse, mais uma
vez, uma forma ou um modelo que permitisse novamente capturar os conceitos universais do
Ocidente, assumindo propriedades, categorias e especificidades conceituais em analogia aos
canones da teoria do conhecimento racional e moderno.

E importante que se destaque que temos visdes, percepcdes e experiéncias proprias
guanto a compreensdo e aos sentidos de nossa humanidade, de nosso ser e estar no mundo. No
entanto, ndo podemos ceder a cilada de que tudo isso, classificado mais uma vez como um
“pensamento”, catalogado em mais uma das estantes ou escaninhos enciclopédicos do
Ocidente, seja confundido com um principio unificador de “africanidade” ou de “humanidade

e filosofia negra”.
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Nesta mesma perspectiva, ao empregarmos o termo “Filosofia” para um modo de
pensar, sentir, agir e estar no mundo africano, afro-brasileiro ou guineense, ndo estamos
assumindo a pretensdo de que haja uma espécie de linha de pensamento que apelaria, uma vez
mais, a um principio universalizador de “africanidade”, “afro-brasilidade” ou “guinendade” e,
sobretudo, ndo buscamos a chancela ou a tutela epistemoldgica das formas ou das caixas de
correspondéncia do conhecimento ocidental. Parece-nos, no entanto, que, no que concerne a
evidenciacdo do poder e da extensdo que esses saberes encerram e traduzem, torna-se proprio
e legitimo, de acordo com Renato Noguera (2014), designar seus conhecimentos, linguagens e
pensamentos, tanto quanto os seus efeitos e 0s seus produtos civilizacionais e culturais, como
genuina expressédo ou reflexdo filosofica.

Fomos alvo historico da invasdo dos europeus, em particular dos portugueses, e a
exploracdo sistematica das nossas riquezas, dos nossos conhecimentos e dos Nossos corpos
rescendem ainda a marcas muito profundas de violéncias, injusticas e usurpacgdes, as quais
seguem inscritas em esquemas, estruturas e estigmas mentais de inferioridade e submisséo.
Suplantar os mecanismos atavicos de destituicdo de nossa humanidade pressupde uma
perspectiva positiva da afirmacdo de uma geopolitica do conhecimento anticolonial e
antirracista, empreendida igualmente na luta contra os etnocidios, os epistemicidios, as
usurpagoes, as apropriacdes e as injusticas cognitivas que ainda hoje se seguem.

O termo ancestralidade, nesse contexto africano, afro-brasileiro e especificamente
guineense, deve ser tratado como algo sagrado, referente a propriedade da experiéncia, do
ensinamento, da cultura, da espiritualidade, do corpo, do rito, da vivéncia, da musicalidade e
da historia desses povos e de suas humanidades, e ndo como mera especulacdo gnosiolégica
ou expressao etnofiloséfica menor - de uma ética tribal, coletiva, inconsciente e aderente as
classificacOes e esquemas teoricos ocidentais.

Essa ancestralidade, como sabedoria pratica e filosofia de vida, alimenta e educa os
NnosSsoS COrpos e as nossas cabecas para o enfrentamento do agora, e torna-se signo da
resisténcia africana e afrodescendente contra o peso que o continente e os seus filhos tém de
suportar dos outros e da imposicdo de seus valores. E uma experiéncia que habita e atravessa
nossos corpos no encontro com todos os outros corpos, de todos os seres da natureza,
preservando assim nossas memorias e mantendo firmes as nossas existéncias, mediante as
especificidades éticas, estéticas e politicas de nossas formas proprias de ver/ser e estar no

mundo. “Esses ensinamentos falam dos nossos lugares de pertencimento, testemunham e
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abrangem todas as geracGes de pessoas, em memarias e presencas vivas, na natureza e no
contato com o0 mundo” (PEREIRA, 2019 a, p.193).

Por outro lado, entendemos também o termo ancestralidade como o0 “pensamento que
se traduz em experiéncia cuja cultura, por sua pratica e partilha, ¢ ja uma ética” (OLIVEIRA,
2012, p. 39). Assim, a ancestralidade torna-se uma tecnologia, igualmente capaz de dialogar
com a experiéncia africana em solos afrodiaspéricos (OLIVEIRA, 2012). Toda essa forca e
singularidade ancestrais referem-se a necessidade de o0s seres humanos africanos e
afrodiaspdricos harmonizarem-se com o todo, com o0 seu chdo e com a natureza,
estabelecendo relagOes atemporais com os seus defuntos, que lhes sustentam e alimentam o
corpo e a propria humanidade, e com todos 0s seres humanos, com o0s quais compartilham a
natureza.

Ainda de acordo com Eduardo Oliveira (2012, p. 39):

Esse foi o regime singular que os africanos souberam produzir tanto na Didspora
quanto na Africa, regime abrangente capaz de englobar todas as experiéncias de
africanos e afrodescendentes e, a0 mesmo tempo, singularizar cada experiéncia com
seu sentido especifico, forjado no calor do acontecimento. Aqui, Ancestralidade ¢,
entdo, mais que um conceito ou categoria do pensamento. Ela se traduz numa
experiéncia de forma cultural que, por ser experiéncia, é ja uma ética, uma vez que
confere sentido as atitudes que se desdobram de seu Gtero cdsmico, até tornarem-se
criaturas nascidas no ventre-terra deste continente metaférico que produziu sua
experiéncia histérica, nesse mesmo continente histérico em que se produziram as
suas transnominagfes em territério de além-mar, sem duplicacBes, mas mantendo
uma relagdo trans-historica e trans-simbélica com os territdrios para onde a sorte
espalhou os seus filhos (OLIVEIRA, 2012, p.39).

Pode-se afirmar que essa ancestralidade, como consciéncia e atitude filoséfica, é
agéncia de humanizagéo que ressignifica 0 nosso tempo passado, moderniza 0 nosso presente
e estima afetivamente o nosso futuro. O mundo africano e afrodiasporico deve, de acordo com
esse sentido, ser compreendido como epistemologia policéntrica e ontologia pluriversal, as
quais a sua ancestralidade cria, recria e mantém.

A singularidade filosofica afrorreferenciada assume, diante disso, uma postura de
abertura a pluriversalidade e a multirreferencialidade, porque percebe e sente nas diversidades
encontros e possibilidades auténticas de encantamento, bem como aberturas a experienciacao
desse outro (diverso) - que é diferente de mim -, e que oferece experiéncias que podem me
servir. Em contrapartida, mostra a capacidade do africano e dos nossos descendentes
afrodiaspdricos, notadamente afro-brasileiros, de afirmarem subjetiva, cultural e politicamente
a sua negritude, a sua africanidade, consistentes em modos e comportamentos de vida

dissonantes ao eurocentrismo.
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Essa singularidade afrorreferenciada corresponde ética, estética e politicamente a uma
poténcia de referenciais antirracistas e descoloniais para a educacgéo brasileira. Ela se realiza
justamente no chéo afrodiasporico da encruzilhada intercultural, ao qual convergem filosofias
e saberes indigenas brasileiros, latino-americanos e africanos trazidos por Exu: embaixador
dessa ancestralidade africana em solo brasileiro. Afinal, & Ele o Senhor dos corpos negros e
das trocas afroperspectivadas, o responsavel pelo transito dessa presenca civilizacional e
humana na formagc&o do Brasil, tendo Ele mesmo vindo da Africa (PEREIRA, 2019 b).

3.1.2 TRADICAO ORAL E MANDJUANDADI: CANTIGAS DE DITOS, CORPO,
RITMO E PERFORMANCE

A Mandjuandadi ¢ um grupo de mandjuas (coletivos) de mulheres que tem o0s
compromissos de preservar e transmitir historias, conhecimentos e cangdes dos seus povos. O
conhecimento nesse grupo é transmitido pela oralidade, um elemento que faz parte das
praticas culturais guineense. A professora Odete Costa Semedo traz em sua obra os saberes
populares do grupo de Mandjuandadi, enfatizando a importancia desses saberes para a
formagdo da sociedade guineense; sdo saberes que precisam ser estudados nas escolas
guineenses.

Os escritos de Odete Semedo proporcionam uma visdo diferenciada acerca da
literatura guineense. A escritora traz para a sociedade guineense uma nova forma de
identificar a oralidade, e sem oralidade é dificil para os povos africanos, em particular os
povos guineenses, terem uma convivéncia coletiva e comunitaria. “O registro da tradicao oral
se faz necessario, na busca da perpetuacao de valores e manifestacoes ali presentes, e trouxe a
tona a necessidade de conceitualizar a nossa atitude diante da realidade” (SEMEDO, 2010, p.
54).

A tradicdo oral na sociedade guineense constitui um lugar de ensinamento e de
preservacdo da memdria coletiva, que tem o seu valor e reconhecimento na histéria dos povos
guineenses. “[...] uma das particularidades da tradigdo oral é o uso da palavra, da voz ¢ da
performance que esse modo de comunicar implica” (SEMEDO, 2010, p. 52). A oralidade na
tradicdo africana, sobretudo na guineense, € uma “marca da palavra e da voz, [...] onde a
ancestralidade cultural se manifesta [...]” (SEMEDO, 2010, p.53), ou seja, uma cultura
popular de povos guineenses, preservada pelas pessoas mais velhas. Essas pessoas Sao
consideradas sdbias da comunidade, acumulam muitos conhecimentos de vida e sdo os

representantes dessa tradi¢do oral africana.
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As pessoas mais velhas (ancides/ancids) nas culturas africanas sdo os guardides de
conhecimentos africanos, transmitidos oralmente de uma geracdo para outra. A oralidade,
portanto, € um material cultural muito importante na tradicdo africana, porque transmite
conhecimentos de boca a boca, tem forca vital, e que ndo pode ser entendida apenas como um

texto, como muito bem explicam Vitor Vich e Virginia Zavala (2004):

[...] a oralidade nédo é apenas um texto, é um evento, uma performance, e ao estuda-
la devemos sempre fazer referéncia a um determinado tipo de interagdo social [...].
Situada sempre em contextos sociais especificos, a oralidade produz um circuito
comunicativo em que mdltiplos determinantes se dispdem para construi-la. E
necessario afirmar que todos os discursos orais tém significado ndo sé pelas imagens
que contém, mas, também, pelo modo como se produzem, pela circunstancia em que
se inscrevem e pelo publico a que se dirigem. (VICH; ZAVALA, 2004, traducéo
nossa)®.

A oralidade preserva importante aspecto da cultura e da histéria do povo africano. Os
ancides e as ancias africanos/as sdo considerados/as na cultura africana portadores de saberes
ancestrais. A tradicdo ancestral € uma forma de nos mantermos enraizados diante de um
projeto necropolitico e de desenraizamento do nosso povo (PEREIRA, 2019a). A tradicdo oral
€ uma matriz cultural de povos africanos, e ela “reveste de carne e de cores, irriga de sangue o
esqueleto do passado” (KI-ZERBO, 2010, p.39).

A tradicdo africana preserva-se na oralidade, como uma forma de transmitir
conhecimento do seu povo. Por exemplo, na Guiné-Bissau, a tradi¢cdo oral € uma prética
muito forte, um pais da oralidade e de histérias que nunca devem ser esquecidas pelas pessoas
mais velhas. Neste sentido, segundo a professora Odete Costa Semedo (2010, p. 29), “por ser
a Guiné-Bissau um pais da oralidade, onde a escola foi implantada muito tardiamente, a
tradigdo oral faz-se presente no cotidiano, da aprendizagem a recreacao”.

A prética de oralidade no grupo de Mandjuandadi guineense tem como finalidade
preservar as memorias e identidades culturais de povos guineenses. Mandjuandadi conta a
histéria do passado e canta as cantigas de ditos como uma forma de transmitir os
conhecimentos do passado para uma geracdo mais nova. Para Odete Semedo (2010, p. 26),
“[...] a tradi¢@o oral, na sua dindmica, encarregou-se de trazer até os dias de hoje muito do que

constitui a memoria coletiva guineense”.

% “...] la oralidad no sé6lo es un texto; es un evento, una performance, y al estudiarla siempre debemos hacer

referencia a un determinado tipo de interaccion social. [...] situada siempre en contextos sociales especificos, la
oralidad produce un circuito comunicativo donde multiples determinantes se disponen para constituirla. Es
necesario afirmar que todos los discursos orales tienen significado no s6lo por las iméagenes que contienen sino,
ademas, por el modo en que se producen, por la circunstancia en la que se inscreben y por el pablico al que se
dirigen.” (VICH; ZAVALA. 2004, p. 11)
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A tradigdo oral na cultura guineense ndo se limita a contacdes de histdrias, cantigas,
poemas e mitos, ou seja, “a tradi¢do oral africana ndo se limita as histdrias e lendas, ou
mesmo a relatos mitoldgicos ou historicos, e os griots estdo longe de ser seus Unicos guardiaes
e transmissores qualificados” (BA, 2010, p. 169). A tradi¢do oral reside na formulagdo do
modo de pensar africano, ¢ “conduz a pessoa a sua totalidade e, em virtude disso, pode-se
dizer que contribuiu para criar um tipo de pessoas particular, para esculpir a alma africana”
(BA, 2010, p.170). Acerca da importancia da definicdo, Ba (2010, p. 167) ainda nos chama a

atencdo acerca desse assunto, afirmando que:

Quando falamos de tradicdo em relacéo a histéria africana, referimo-nos a tradicéo
oral, e nenhuma tentativa de penetrar a histéria e o espirito dos povos africanos tera
validade a menos que se apoie nessa heranca de conhecimentos de toda espécie,
pacientemente transmitidos de boca a ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos
séculos. Essa heranga ainda ndo se perdeu e reside na memaria da Gltima geracéo de
grandes depositérios, de quem se pode dizer s&0 a memoéria viva da Africa.

Essa tradicdo oral € uma grande escola africana, passando conhecimentos aos mais
novos por intermédio dos nossos ancestrais; entretanto, esses conhecimentos sdo preservados
pelos ancestrais e narrados como contos, cantigas, parabolas e provérbios, transmitidos pela
oralidade pelas pessoas mais velhas. A oralidade é o principal circulo comunicativo do povo
africano. Os mais velhos guardam os saberes ancestrais e os fazeres da comunidade. Eles nos
ensinaram o modo de saber falar e escutar as pessoas mais velhas, saber falar e saber escutar
na cultura africana € muito importante, como no provérbio africano: “Quem fala errado
estraga a sua lingua”, ndo pode falar agressivamente com pessoas mais velhas e nem
tampouco mentir por elas.

A palavra falada na cultura africana tem o poder de criar vidas e destrui-las também. O
ato de falar vem carregado da forca e do poder dentro da cultura africana, e nunca pode ser
desvalorizado ou desperdi¢ado; “A boca do velho cheira mal” — diz um provérbio africano —
“mas ela profere coisas boas e salutares” (KI-ZERBO, 2010, p.39). Esse proverbio me faz
lembrar a importancia da oralidade no continente africano. A oralidade faz parte do meu
processo educativo e da minha convivéncia com diferentes grupos de Mandjuandadis, a partir
dos quais aprendi a cantar musicas de ditos e danca-las também.

Falar da minha trajetéria no grupo de Mandjuandadi ¢ falar do grupo cultural “Netos
de Amizade”, um grupo no qual me tornei um grande dancarino de balé e ator. O grupo era
composto por trinta pessoas, dez homens e vinte mulheres, as quais (as mais velhas) sdo
responsaveis e administradoras do grupo. Durante o meu percurso no grupo “Netos de

Amizade”, tive 0 “privilégio de crescer num ambiente que me permitiu ouvir historias, e ter
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aprendido a conté-las. Escutei cantigas, vi mulheres dancando badju di tina [dan¢a ao som da
tina], [...]” (SEMEDO, 2010, p.25). Ouvir as histdrias que eram contadas pelas pessoas mais
velhas do grupo foi uma das maiores oportunidades que eu tive na minha adolescéncia. A
contacdo de historia € uma das linhas da tradicdo oral africana, em particular da tradicédo
guineense.

O “Netos de Amizade” é um grupo de grande dimensdo que incluia outros grupos
culturais menores, como o grupo de cantadeiras de Mandjuandadi, de teatro e de balé. Nesse
grupo, as decisfes sdao tomadas por pessoas coletivas, e todos os membros participam nas
tomadas de decisdes. As pessoas mais velhas ensinaram para as pessoas mais novas a
obedeceram néo s6 aos mais velhos, mas a toda a comunidade, e dizia-se que era a forma mais
correta de kriason. “N&o deviam, pois, desobedecer aos mais velhos, nem resmungar quando
eram castigadas verbalmente ou com mantampa” (SEMEDO, 2000, p. 20).

A educacdo nesse grupo é baseada na tradicdo oral, e todas as pessoas mais novas do
grupo sdo obrigadas a respeitar as pessoas mais velhas, caso contrario, essa pessoa pode ser
expulsa do grupo ou castigada, ou até reprimida com palmatoria ou mantampa de tarafi (vara
do mangue). Durante o meu percurso no grupo “Netos de Amizade”, aprendi que as cantigas
de ditos como cantigas de Mandjuandadi tém um papel fundamental na formacdo do povo
guineense.

O grupo cultural “Netos de Amizade” me ensinou varias musicas de mandjuandadis, e
uma delas marcou muito a minha historia de vida, chamada “Mame i ka dus” (Mae nao ha
duas), da cantora Guida (grupo de mandjuandadi de Nivaquina). Essa cantiga ensina que a
mde é a razdo da nossa existéncia no mundo, pois ela ndo se vende e nem se oferece por nada,
porque ela é sagrada. De acordo com Odete Semedo (2010), a cantiga “Mame i ka dus”
apresenta autoria desconhecida, mas com a informante Dina Ad&o (atriz guineense). Mas €
importante ressaltar que essa masica pertence a cantora Guida, do grupo de Mandjuandadi de
Nivaquina. Em suma, a professora Odete Semedo (2010, p.386) traz para nés a letra dessa

masica em lingua guineense e sua traducdo em lingua portuguesa:



Mame... i balur [Mae...é um valor]

122

Mai o i balur

Mame e mame i ka dus o
Dia K’i disaparsi

| bai di un bias

I ka nariba

Tchaman bu manda

N misti bai mandadu
Mama

Ami n na bai mandadu
Mame di mi (2x)

Mame na mundu
Mame i ka dus o
Ma ma i balur
Dia K’i disaprsi

I bai un bias

I ka nariba

Mae oh é um valor

Mae, mae ndo é duas

no dia em que ela desaparecer
ira de vez, é viagem sem regresso
ndo voltara

Chama-me e manda-me fazer algo
guero ir a um mandado teu

mae

eu vou fazer um mandado teu
minha mée

Mée no mundo

mae ndo é duas

mas mae é valor

no dia em que ela desaparecer
ira de vez é viagem sem regresso
néo voltara

Esta cantiga é um hino a mae, ao valor que as maes representam. Méae ndo ha duas, se
um dia desaparecer, “sera uma viagem sem volta, por isso deve-se fazer as suas vontades,
aproveitar a sua presenga e partilhar a vida terrena com ela” (SEMEDO, 2010, p. 386). A mae
na cultura guineense é considerada uma firkidja (alicerce), que mantém o sustento da familia e
a sua protecao. “O papel da mae na procriacao, ¢ depois do nascimento, € muito maior, na
tradicdo africana, que aquele do pai” (BA, 1982, p.2). Nas culturas africanas a palavra “Mie”
ndo existe, pois é de origem europeia. Infelizmente, n6s nos apropriamos desse termo na
Guiné-Bissau, porque fomos colonizados pelos portugueses. A lingua oficial portuguesa na
Guiné-Bissau inviabiliza a lingua local guineense, em detrimento da lingua tradicional do
povo guineense. Essa raiz ancestral e tradicional foi apagada por muito tempo nas escolas
publicas e particulares da Guiné-Bissau.

O grupo de Mandjuandadi “Netos de Amizade” ¢ uma escola que me formou para a
vida. Durante 0 meu percurso nesse grupo, tive oportunidade de compreender que “o mundo
ndo é feito apenas de coisas mas e de pessoas ruins. Ha que saber olhar e ver. Apreciar e amar
aquilo que é bom e ajudar os que sdo menos bons a serem melhores, sendo hoje, pelo menos
amanhd (SEMEDO, 2000, p. 104). Neste grupo, participei de varias apresentac6es culturais,

teatro, danca e musica de tina em varios festivais nacionais.
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“Netos de Amizade” é um grupo popular que atua também em festas de casamentos,
de aniversarios e até nas festas de tokatchur (cerimonias fanebres). Isso me lembra a festa de
tokatchur do nosso querido gri6 instrumentalista, Quintino Gomes, cuja morte deixou 0 grupo
muito vazio e com profunda tristeza. O Toka Tchur na cultura guineense ¢ uma préatica do
sagrado, do simbolico, e se expressa como uma pratica de respeito e cuidados dos difuntus ou
as almas (mortos). Para Teresa Montenegro (2002, p. 79), “dufunto, difuntu, defuntu ¢é o
espirito de um defunto (entre os bijagos, espirito de um rapaz morto antes da iniciacdo). As
almas séo os defuntos, o espirito, mas podem ser também as almas que vagueiam na terra”.

Além disso, é importante pontuar que na cerimdénia tokatchur o panu di pinti (pano de
pente) é fundamental na comunidade guineense, considerado um simbolo cultural e
tradicional do povo guineense, utilizado em todos os rituais tradicionais e nas festividades

guineenses. Segundo Anténio Carreira (1983, p. 106), o pano de pente é:

[...] usado pelas populagdes africanas, composto por bandas, faixas, tiras, (ou
teadas), tecidas em algoddo com larguras que vao de 7 a 21 cm, bandas ou faixas em
nimero de 4 a 13 [...] unidas entre si [...] utilizado como vestimenta, para
resguardo do corpo, como mortalha e para transportar ao dorso criangas pequenas.

O pano de pente é simbolo da tradicionalidade guineense, estatuto cultural e do
sagrado; serve como vestimenta para os chefes tradicionais (régulos) e as pessoas mais velhas
do meu grupo étnico. E sdo ofertados também para os Irans e os defuntos em seus velorios.
As oferendas de panos de pente aos Irds e aos defuntos sdo uma honra para essas divindades
tradicionais. O pano de pente é encarado como uma obra de arte, do sagrado e da riqueza do
poVvO guineense.

Segundo Odete Semedo (2010, p.95), “O pano de pente é confeccionado no tear
tradicional, com o formato de bandas ou tiras que, depois de costuradas com quatro, seis, dez,
doze ou quatorze tiras ou bandas, constituem um pano”. Ele ¢ um material extremamente

relevante na cultura guineense. Segundo Odete Semedo (2010, p.94):

A denominagdo pano de pente advém de uma das pegas essenciais usadas na
confeccdo dos panos, assim chamada por ter o aspecto de um pente, entre cujos
dentes se fazem trespassar as linhas durante o processo de tecelagem. Ressalte-se
que o uso de panos de algoddo na costa africana é anterior a chegada dos europeus
aquela zona, assim também toda a tradicdo que os envolve.

O pano de pente é considerado como um simbolo da tradicionalidade guineense, feito
em diferentes teares, com mosaicos étnicos da Guiné-Bissau, particularmente, nos teares da

etnia Papel e da etnia Mandjaca.
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As mandjuas de “Netos de Amizades” fizeram também esse mesmo reconhecimento
para o falecido Quintino Gomes, uma pessoa améavel e querida, muito simpatico, brincalhdo e
carismatico por todas as madjua e em sua aldeia também. Gomes foi um grande percussionista
e construtor dos tambores Djimbé e Siko, instrumentos musicais da cultural guineense. O
toque do tambor faz uma conexd com o mundo dos nossos antepassados e de nossos Irans

(orixas).

Figura 3 — Tambor de Djimbé Figura 4 - Tambor de Siké
oo S

Djimbé & Sik6, Google, 2022

Quintino Gomes foi um grande tradicionalista, e 0 seu ensinamento mostra que é
possivel o resgate da nossa tradigdo ancestral. Gomes pertence a um grupo étnico chamado
Mandjaca (em lingua guineense, Mandjaku). Na cultura Mandjaca, quando um ancido ou uma
ancia morre, a familia é obrigada a fazer um ritual fanebre tradicional (festa de Toca-Choro,
em lingua guineense, Tokatchur) para lembrar dessa pessoa falecida, e, caso a familia ndo
faca essa festa de Toca-Choro, pode sofrer consequéncias tragicas. Ele é um ritual quase
obrigatdrio em todos os grupos étnicos na Guiné-Bissau. Neste sentido, para Douglas (2010,
p. 81):

O ritual ndo somente nos ajuda a selecionar experiéncias para concentrar a atengao.
Também é criativo quanto ao nivel de desempenho. Pois um simbolo exterior pode
misteriosamente ajudar a coordenagdo do cérebro e do corpo. As narrativas dos
autores frequentemente relatam casos em que um simbolo material exprime poder
efetivo: o ator sabe 0 seu papel, sabe exatamente como quer interpreta-lo.

O Tokatchur ¢ uma pratica cultura guineense que “[...] garante o correto

posicionamento do defunto no mundo do além, e sem a sua realizagdo, sérios perigos ocorrem
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sobre o0s sobreviventes. Ha por isso todo o interesse em conseguir realizar a segunda parte dos
rituais o mais rapidamente possivel” (SARAIVA, 2003, p.184). E uma prética fundamental e
sagrada dentro do meu grupo étnico. Por exemplo, quando uma pessoa morre dentro da minha
etnia, as comunidades todas demonstram solidariedade para com a familia do falecido ou a
falecida nesse momento.

Além disso, tive uma experiéncia de vivenciar e acompanhar quando uma pessoa
morre, pertencente ao grupo de Mandjuandadi; as mandjuas desse grupo tém de levar pano de
pente, alimentos e dinheiros para a familia do falecido. Neste caso, 0 nosso grupo de
Mandjuandadi “Netos de Amizade” levou 0s panos de pente para colocar no caixdo do
falecido (Quintino Gomes), alimentos e dinheiro para sua familia. E em sua festa de Toca-
Choro, o grupo prestou uma homenagem, cantando as musicas de que o falecido mais
gostava.

Odete Semedo é considerada na sociedade guineense uma das pioneiras desses
estudos de Mandjuandadi e de suas cantigas na literatura guineense. Ela é uma das pensadoras
e intelectuais africanas guineenses que faz pesquisas referentes a tradicdo da ancestralidade
guineense, ou seja, ela vai por essa vertente buscar a tradicdo guineense e sua ancestralidade
em seus escritos A sua obra apresenta uma linguagem local guineense, inclusive todas obras
dela trazem palavras de origem guineense, como uma forma de mostrar que a oralidade pode
ser transcrita ou transformada em escrita, de uma forma que ndo perca o sentido da palavra,
mas que enriqueca as nossas escritas locais: “[...] qualquer texto antes de ser escrito ¢é
pensado” (SEMEDO, 2010, p.52).

3.1.3 AS CANTADEIRAS E O GRUPO DE MANDJUANDADI: MUSICA DE TINA E
TRADICAO

As cantadeiras do grupo de Mandjuandadi transmitem seus ensinamentos oralmente e
por meio das vivéncias e experiéncias adquiridas com os antepassados. De acordo com Odete
Semedo (2010, p.50): “As cantigas de mulher, ao cantarem os mandamentos da tradi¢do e ao
encenarem vo0zes que por vezes a contrariam, revelam a existéncia das diferencias e das
similaridades” (2010, p. 50). As cantigas de Mandjuandadi trazem animacéo para a roda de
mandjuas, os sentimentos de tristeza e de alegria para as mandjuas e para a comunidade.
Odete Semedo (2010, p. 64) afirma que:
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[...] as cantigas de mandjuandadi distinguem-se as cantigas de dito por dito,
encontram-se as de kumbosadia [rivalidade], as de inimigos (as), de lamento, amor
ndo correspondido. Nessas cantigas, as cantadeiras valem-se por vezes do equivoco
para escarnecer ou satirizar da pessoa cantada, quando por meio de antonomasia se
referem a quem se deseja criticar. Nas cantigas de dito por dito, ao proceder a critica
social, as rivais e aos inimigos e mentirosos, as cantadeiras encontram na satira
formas jocosas de admoestar pessoas e situacdes consideradas absurdas no ambito
da familia ou mesmo da sociedade. Quando o dito é as comborcas, as cantadeiras
chegam a ultrapassar o nivel do escarnio, usando termos obscenos e insultuosos.
Porém, jamais mencionam o nome da pessoa que é cantada, recorrendo-se sempre
aos epitetos.

As cantadeiras de Mandjuandadi trazem cangdes que fortalecem as nossas vidas e 0s
nossos caminhos. E sdo elas que contagiam e ddo movimento ao ritmo da danca e
performance para as mandjuas de roda, com as quais aprendemos diversos significados da
vida e ensinamentos histdricos, a partir das musicas cantadas pelas cantadeiras, como uma
experiéncia vivida, ou como um aviso para as mandjuas. Por exemplo, “nas cantigas de
lamento, as cantadeiras pranteiam os maus tratos, a morte, e alguma infelicidades ligadas a
infertilidade feminina, a ‘trabalhos’ feitos que, acredita-se, podem trazer infelicidade e até a
morte” (SEMEDO, 2010, p. 64-65).

Muitas das cantadeiras do grupo de Mandjuandadi sdo pessoas mais velhas, e as suas
cancOes contribuirem muito no processo de educacdo de mandjuas e da comunidade em geral.
Além disso, essas cangBes proporcionam memorias e ensinamentos de valores culturais e
tradicionais dos nossos antepassados. “O mesmo se pode dizer de cantigas de entretenimento,
contos, histérias com fins educativos, cantigas de historias, provérbios” (SEMEDO, 2010,
p.36).

E essas cantigas sdo instrumentos que guiam as nossas vidas e purificam as nossas
almas, sempre havendo uma sabedoria e um ensinamento que se fundamenta na historia
cantada, histdria essa que cria dialogo entre cantadeiras e o coro, acompanhado por som de
tambores de djimbé e sikd e o som da cabacga na dgua, acompanhada com palmas e passos,
dando uma espécie de acompanhamento ritmico da “mdsica Tina”. “Assim, tomamos como
critério classificatorio das cantigas de Mandjuandadi ou de ditos dois polos basicos: o

conteudo e o tipo de critica que a cantiga deixa transparecer” (SEMEDO, 2010, p. 63).
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Figura 5— Grupo de Mandjuandadi “Bambaram”

Foto tirado por Carlos Edmundo Vaz, 2011

As cantigas de grupo Mandjuandadi sdo consideradas na sociedade guineense um
patrimoénio cultural e material, transmitem conhecimentos dos antepassados para as mandjuas.
As cantadeiras de grupo manifestam 0s seus sentimentos e as suas experiéncias a partir das
cantigas de ditos, pelas quais as cantadeiras mandam recado para as pessoas rivais ou
inimigas. As cantadeiras contam as suas historias ou as historias de outras pessoas através das
cantigas de ditos. Segundo Odete Semedo (2010, p. 63):

A histéria de uma cantiga pode ser pessoal, isto é, de quem viveu uma experiéncia e
que, com base nisso, cria sua cantiga; sdo exemplos disso as cantigas de amizade, de
amor ndo correspondido etc. a histéria de uma cantiga pode ser um caso alheio a
quem canta, mas que pode encarnar o0 sujeito da enuncia¢do, assumindo as suas
magoas ou alegrias.

As histérias cantadas podem se manifestar em varios sentimentos, de amor, harmonia,
amizade, dor, raiva referindo-se aos ancestrais. Neste sentido, Semedo (2010, p. 65)

exemplifica algumas cantigas e as suas distin¢cdes no grupo Mandjundadi:

[...] cantigas de harmonia, distinguem-se as cantigas de amor e as de amizade. Nas
de amor, o importante ndo é quem canta, mas o amor cantando. O sujeito da
enunciagdo é apenas um ou uma amante — aquele ou aquela que ama. As cantigas de
amizades sdo dirigidas a um ou uma amigo(a), quer em busca de uma reconciliacdo
entre quem canta e a pessoa cantada, quer para criar silistia [harmonia] entre pessoas
que se desentenderam. [...]. A cantiga de amor a terra, aos ancestrais e as de pedido
de perddo sdo as que carregam as boas intencfes e durante as quais as cantadeiras
enaltecem as maravilhas do torrdo natal e exaltam os ancestrais que protegem esses
lugares. E nessas cantigas que as coetaneas pedem paz umas s outras e nomeiam a
pessoa cantada, ou usam artificios ‘leves’ que sdo facilmente decodificados pelos
presentes, apenas para embelezar a cantiga e ndo com o fito de criar equivoco.
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A cantiga é muito sagrada para as mandjuas, sem ela o corpo ndo tem a vibracao e
energia para dancar. As cantigas de Mandjuandadi transmitem conhecimentos e sabedorias de

geracdo em geracdo. De acordo com Odete Semedo (2010, p.60):

[...] as cantigas de mulheres nédo sé constituem uma forma lddica da manifestagéo de
sentimentos, como codigo gnémico, elas expressam a critica social, invadem
espacos como uma forma de convocagdo das coetaneas e da comunidade em geral
para assimilar os seus valores essenciais, universais — e contesta-los [...]”.

De fato, a musicalidade tem um papel primordial na cultura africana, sem ela ndo
existe alegria, convivéncia, respeito e harmonia entre as mandjuas. Na cultura africana, a
musica simboliza o poder e a forca da tradi¢do oral, considerada como a “[...] fonte historica
mais intima, mais suculenta e melhor nutrida pela seiva da autenticidade” (KI-ZERBO, 2010,
p.39). Por exemplo, na Guiné-Bissau, todos os grupos de Mandjuandadi sdo responsaveis pela
preservacdo de mausicas tradicionais e dos saberes orais guineenses. Neste sentido, a
professora Odete Semedo (2010, p.62) descreve:

[...] as cantigas um dos géneros da tradicdo oral guineense. Assim, elas se
subdividem em cantigas de historia, cantigas de djamu [carpir] e cantigas de dito ou
cantigas de Mandjuandadi. Essas Gltimas sdo cantigas de mulher, criadas e cantadas
nas coletividades femininas denominadas Mandjuandadi.

Os gri6s musicos me ensinaram que as cantigas de Mandjuandadi sdo cantigas de ditos
que falam das realidades culturais e sociais dos povos guineenses. Essas cantigas me
proporcionaram muito aprendizado acercada nossa identidade cultural e nacional. “As
cantigas de Mandjuandadi constituem uma das amostras dessa memdria, embora se
reconhecam nelas alteracdes proprias de fontes orais. Tornou-se, assim, um imperativo
transpor para o papel as cantigas da tradi¢do, perseguindo sua dindmica no espaco e no
tempo” (SEMEDO, 2010, p. 26-27).

Na Guiné-Bissau, todas as mulheres-grandes (ancids) e os homens-grandes (ancides)
sédo marcas da oralidade, simbolizando a tradicionalidade do povo guineense. Desrespeitar ou
desobedecer a essas pessoas ¢ “[...] um sacrilégio e conduz sempre a uma praga, [...]
(SEMEDO, 2000, p.20). Essas pessoas sdo consideradas sabias, contadoras de historias e
guardids de memorias da cultura do povo guineense. A cultura de um povo € um simbolo que
caracteriza a sua identidade e a sua historia. “A cultura ¢ amplamente um produto social que ¢

imposto a cada individuo pelo processo de socializagdo ao qual ele € submetido em sua



129

particular sociedade. A cultura é a tradigdo viva, uma colecdo de ideias e crencas que
representa o modo de vida coletivo de um povo” (WOODS, 1987, p. 56).

Na Guiné-Bissau, ndo se pode falar da madsica da Mandjuandadi sem falar da mdsica
de Tina. Essa masica na sociedade guineense é considerada o primeiro instrumento musical
no pais, um dos principais géneros musicais para 0s grupos de Mandjuandadi na Guiné-
Bissau. A Tina é uma musica que faz parte da minha histdria de vida e da construcdo da
identidade guineense. O som de Tina tem um ritmo muito vibrante e chamativo, o qual é
dividido em duas partes: na parte inicial, a musica de Tina tem um ritmo mais lento, e na
segunda parte, o ritmo € mais rapido. Os instrumentos utilizados nessa musica de Tina
(musica de Mandjuandadi) sdo cabacas (simbolo da tradicionalidade e da ancestralidade
guineense, utilizada como instrumento de percussao).

“A cabaca simboliza ainda o compromisso, o laco, a semente, integra os ritos
tradicionais das comunidades guineenses” (SEMEDO, 2000, p. 113). Ela representa na
sociedade um patrimonio historico, cultural e social guineense. A cabaca simboliza o sagrado,
e ndo deve ser partida por situacdo desnecessaria, pois partir a “cabaga numa determinada
situacdo, é quebrar uma linhagem, o que significa a morte dos seus membros e sua
consequente desintegragao” (SEMEDO, 2000, p. 113). A cabaga na cultura guineense serve
para fazer muitas coisas, seja para o pedido de casamento, lavar roupa, guardar dinheiro,
colocar comida ou para dar oferenda aos irds, simbolo fundamental da tradicdo guineense e

africana em geral. De acordo com a professora Odete Semedo (2010, p.50):

A tradicdo africana, conforme ensina Hampate B4, é multipla e diversificada, mas no
interior dessa multiplicidade encontram-se cores similares. Em varias partes da
Africa, as mulheres usam a cabaca para colher agua das fontes e dos rios; usam
vasos de terracota ou panelas — como sdo chamados na Guiné-Bissau -, para
cozinhar as iguarias para os ancestrais ou, simplesmente, para nelas guardar agua
para esses antepassados. No entanto, as particularidades sdo visiveis mesmo quando
se considera 0 mesmo espaco geografico. Na Guiné-Bissau, 0s rituais aos recém-
nascidos, as mulheres que acabavam de dar a luz, os ritos de iniciacéo, as cerimonias
fanebres variam de grupo para grupo.

Ainda segundo Semedo (2010, p.51), a cabaca serve para fazer o

[...] pedido de méo representa, na tradigdo, a intencdo de casamento, de unido entre
duas familias, (pelo conteldo da cabaca dos sentidos que esse produz), assim
também o ritual do casamento tradicional, que envolve a ‘reclusdo’ da noiva para os
tradicionais conselhos mantidos em segredo é tradic&o.

Na tradigc@o guineense, a cabaca significa simbolo da fertilidade e do poder, “Kabas ta

kumpu, ma kabas tambi ta dana [a cabaca constréi (une), mas a cabaca também destroi
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(desintegra)], pronunciado em momentos de grandes cerimonias tradicionais, quando se quer
chamar a atencdo para a importancia especialde dar a uma cabaga de mistida” (SEMEDO,
2000, p.113). Ela € um dos principais instrumentos musicais de musica de Tina no grupo de
Mandjuandadi, além do djimbé (grande tambor), sik6 (pequeno tambor), palmos (tdbua de
madeira) e pano de pente. A cabaca, por fim, € um material muito precioso e importante
dentro do grupo de Mandjuandadi, porque € quem dita o ritmo e estilo da mdsica e da danca.

Figura 6 - Tina com agua, cabaga e palmos. Figura 7 -Cabaca de oferenda aos irans.

Fonte: Acervo de Odete Costa Semedo, 2010, p.110-113

“Nos ritos de inicia¢d0 ou de passagem, a cabaca € usada para por e transportar a
comida sagrada dos fanados [circuncidados]” (SEMEDO, 2010, p.110). A danca de Tina é
encantadora pelo seu ritmo, o qual muitos julgam como uma danca teatral, pelas formas como
as mandjuas dancam (movimento corporal e performance).

Concluindo, a obra da professora Odete Semedo traz ensinamentos e saberes muito
importantes para a nossa formacdo académica, saberes acerca da literatura africana, em
particular, uma literatura guineense que deve ser reconhecida e valorizada em nossa
academia. Além disso, os estudos da professora Semedo ratificam que é possivel resgatar os
valores culturais e sagrados para a sociedade guineense, com marcas linguisticas que
enriguecem a nossa literatura no campo académico, muitas vezes considerada uma literatura
inferior ou ndo literatura. Essa obra, com efeito, me inspirou a pesquisar e a ler mais a
respeito da literatura guineense, como também me traz memoria e lembrancas da minha

trajetoria no grupo “Netos de Amizade”.



131

CONSIDERACOES FINAIS

Da analise do tema proposto, podem-se inferir algumas conclusdes, mas deixando
negritado que o presente trabalho tem por objetivo discutir a condicdo da Filosofia da
Ancestralidade, como um pensamento filosofico africano e afro-brasileiro, com base em uma
ancestralidade comum (saberes e valores preservados pelos/as ancestrais africanos/as e
presentificados pelos/as atuais afrodescendentes, na encruzilhada histdrica e afrodiaspérica de
resisténcia aos racismos e as dominacdes coloniais e pos-coloniais antinegros/as).
Apresentamos Exu como arquétipo agenciador dessa Filosofia.

Refletimos também acerca das contribui¢bes da Filosofia da Ancestralidade como
agéncia de descolonizacdo do pensamento, do curriculo e da educacdo de bases coloniais
eurocentradas, para a promocdo do ensino de Filosofia afrorreferenciada no Brasil.
Trouxemos essa discussao a respeito da descolonizacdo do pensamento, do curriculo e do
ensino de Filosofia no Brasil, a partir dos Parametros Curriculares da Lei n° 10.639/03. Por
outro lado, uma discussdo de concepgdes filosoficas e de ensino de Filosofia anticolonial, a
partir de uma aproximacdo com a Filosofia de Mandjuandadi, como representante cultural
guineense, baseada na tradicdo oral, na qual as cantigas de ditos s&o criadas, ganham corpo,
ritmo e performance.

Justificam-se a atualidade e a importancia desse tema para a comunidade académica e
para todos 0s coletivos negros, sobretudo para 0s povos brasileiros e guineenses, no sentido
de combate a todas as formas de racismos - étnicos, epistémicos, religiosos- contrarios as
matrizes e a presenca africana de formacdo do povo brasileiro. As vantagens que essa
pesquisa ird proporcionar, especificamente no campo dos estudos filosoficos, consistem na
valorizacdo e no reconhecimento da Filosofia africana e afro-brasileira como pluriversal,
polirracional e multirreferenciada, na complexa encruzilhada entre Africas e Brasis. Em
oposicdo aos projetos de essencialismos universais da Filosofia e da ciéncia ocidentais
modernas, bem como na promocdo da diversidade como base de afirmacdo das diferencas e
das multiplicidades humanas - como material genuino de toda e qualquer reflexdo filoséfica
(PEREIRA, 2019a, p. 14).

Assim, langcam-se as bases para o reconhecimento e a valorizagdo de uma Filosofia
africana e afro-brasileira responsavel pela conversdo dos ensinamentos e das experiéncias de
vida dessa ancestralidade africana ao status de reflexdo propriamente filoséfica, a respeito da
autodeterminacdo ética, estética, politica e epistemologica das condigdes fundamentais de

dignidade, alteridade, criatividade e liberdade humana em suas auténticas expressdes e
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manifestacbes africanas e afro-brasileiras (PEREIRA, 2019a, p.14). Além disso, o
desenvolvimento da pesquisa, a partir das fontes e dos referenciais apresentados, servird de
fomento a comunidade académica no estabelecimento de novas bases anti-hegemonicas e
antirracistas para a reflexdo filosofica.

Em outras palavras, o reconhecimento e a promogéo dessa Filosofia empenham-se na
valorizacéo de todas as significativas memorias e tradigdes orais de origem africana, apagadas
ou renegadas pelo racismo epistémico, cultural, étnico e social, de viola¢do contra os modos e
0s comportamentos de vida dos/as afrodescendentes e dos/as africanos/as, em seus territorios
continentais e da didspora, notadamente no cenério brasileiro.

Por esses motivos, conforme Pereira (2019b, p. 40): “é muito importante reconstruir ¢
(re)habilitar saberes, valores e memorias ancestrais, sobretudo a partir do redesenho
epistemoldgico do estudo e do ensino de historia e de filosofia africana e afro-brasileira, em
bases descoloniais, anti-hegemonicas ¢ antirracistas”.

A relevancia deste estudo consiste na demonstragdo de que a Filosofia da
ancestralidade africana e afro-brasileira é essencial para nos, ndo para a supremacia dos
olhares sobre n6s, mas porque repde a existéncia de outras possibilidades de pensamentos e
visbes referentes a Africa e as suas diasporas na América Latina. Ndo como locais ou como
culturas de barbarie ou de invisibilizacdo, mas como chdo do conhecimento multiétnico,
multirreferencial, intercultural, interreligioso, pluriversal, em reconhecimento da Africa como
berco original e sede do entendimento a respeito de toda a humanidade (PEREIRA, 2019b, p.
44). Nesse sentido, reforca a compreensédo acerca de Exu, que expressa o entrecruzamento e a
complexidade das diversas experiéncias historicas e culturais de contribuigcdes e origens na
encruzilhada do Brasil, o que fundamenta uma Filosofia africana e afro-brasileira em
disposicdo constante a aberturas e didlogos com todas as diversidades.

O pressuposto deste trabalho € voltar-se a reconstruir e (re)habilitar saberes, valores e
memorias ancestrais, sobretudo a partir do redesenho epistemolégico do estudo e do ensino de
Historia e deFilosofia africana e afro-brasileira, em bases descoloniais anti-hegeménicas e
antirracistas. Os beneficios que este trabalho ird proporcionar consistirdo em ajudar a
comunidade académica a conhecer e reconhecer o pensamento africano, preocupado com as
discussOes éticas, politicas, epistemoldgicas e estéticas, a partir de saberes, experiéncias e
referenciais proprios, que sdo preservados desde a ancestralidade pela oralidade, pelos
ensinamentos dos mais velhos, pelos rituais de iniciagdo e passagem, pelas narrativas

mitolégicas de segredos que se ocultam e devem ser revelados. Outro beneficio é o de
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resgatar as memorias africanas que sdo apagadas e renegadas pelo racismo epistémico,
cultural e social de violagdo contra os modos e o0s comportamentos de vida dos/as
afrodescendentes e africanos/as.

A escolha deste tema (Filosofia da Ancestralidade e da Educacdo: Exu como
interpretacdo de préticas e significados nas Culturas Africanas e Afro-brasileiras) se da, por
seu turno, a fim de melhor entender as raizes desses pensamentos e saberes de nosso povo
africano e os seus descendentes (afro-brasileiros), da nossa alacridade teltrica, da nossa
educacdo de tradicdo oral e dos nossos saberes circulares e ancestrais. A sabedoria coletiva,
que compreende muitos grupos e caminhos, as decisfes coletivas e comunitarias, capazes de
ousar contra a autoridade dos mais poderosos e sempre atentas em ouvir os/as mais velhos/as
(PEREIRA, 2019a, p. 16-17). Portanto, os ensinamentos da Filosofia da ancestralidade
africana e afro-brasileira devem estar na base ética, estética e epistemologica de todo/a e
qualquer professor/a, pesquisador/a ou estudante que pretenda estudar a Histéria e a cultura
afro-brasileira e africana.

A Filosofia da ancestralidade mudou totalmente a minha forma de pensar, de ser e de
estar no mundo; é uma Filosofia que preserva as nossas historias e as nossas memaorias
perdidas, conferindo valorizagdo ao pensamento africano. Os valores desses pensamentos séo
diferentes dos valores da Filosofia europeia, por exemplo. A Filosofia africana preserva os
nossos saberes orais e mantém a nossa tradicdo viva, ensinados pelas pessoas mais velhas
(sabios), em oposicdo a Filosofia europeia.

Os ensinamentos do professor Eduardo Oliveira me impulsionaram para o estudo da
Filosofia da ancestralidade, para a melhor compreenséo da Filosofia africana e afro-brasileira.
As culturas de base africana fazem parte da cultura brasileira, e sdo bastante ignoradas pelos
propositores de fundamentos para a educacdo brasileira, sendo subjugadas conforme os signos
da colonialidade, entendidas como formas atrasadas, expressées de gentios, de grumetes,
manifestacdes cuja espiritualidade e operacdo imaterial ou simbdlica foram relegadas ao
universo do mitico, do primitivo e do atraso (PEREIRA, 2019b).

A Filosofia africana e afro-brasileira deve estar na base epistemoldgica de
todo/aprofessor/a pesquisador/a ou estudante que pretenda estudar a histéria e a cultura afro-
brasileira e africana, demonstrando a importancia dos conhecimentos de vida, da cultura e da
sabedoria de mundo que estd encaminhada por valores ancestrais e defini¢des de tempo

pretéritos de Africa.
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E, por fim, Exu pode ser acionado como o elo eficaz a vivificagdo desses saberes, uma
vez que ele imanta na ousadia dos/as negros/as que resistem e reexistem no mundo (da
dominacdo e do racismo dos brancos) a asticia que ndo se dobra e 0 corpo que se
potencializa: lancando-se com muita fome e com muito desejo, abrindo-se as experiéncias de
multiplos saberes encontrados aqui e agora, mas que podem vir de todos os tempos e lugares
(PEREIRA, 2019b).
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