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NOTAS SOBRE PENSAMENTO E FILOSOFIA
AFRICANA

Antonio Evaldo Almeida Barros®

O objetivo deste texto é apresentar algumas possibilidades analiticas
acerca do chamado pensamento africano e, de modo mais particular, das
filosofias africanas ou etnofilosofias, entendidos como campo privilegiado
para se pensar sobre questdes que se tornariam fundamentais nas agendas
académicas e politicas da Africa pos-colonial. Sobretudo a partir dos anos
1960, ap6s um longo periodo sob o jugo colonial, os diferentes territérios
africanos conseguem, oficialmente, suas emancipagdes politicas. Nesse contexto,
uma questao central para os povos africanos é aquela de como recomegar, de
como refazer Africa depois de séculos de colonizagio: tarefa complexa, posto
que as linguas, as formas de pensar, as praticas politicas e econOmicas, as
culturas do continente foram profundamente impactadas e, em alguns casos,
suplantadas por aquelas advindas do mundo europeu ocidental. Torna-se,
entdo, fundamental a discussdao acerca de uma nova ordem sociocultural,
politico-econdmica e epistémica gerada e sustentada pela experiéncia dos
africanos de e em confronto com o colonialismo e 0 neocolonialismo.

% Doutor em Estudos Etnicos e Africanos pela Universidade Federal da Bahia (UFBA),
Professor Adjunto do Curso de Estudos Africanos e Afro-Brasileiros na UFMA e
Professor Adjunto do Departamento de Historia e Geografia da Universidade Estadual
do Maranhao (UEMA), e Membro do Quadro Permanentes dos Programas de Pos-
Graduagao em Histéria (UEMA), em Historia Social (UFMA) e em Politicas Publicas
(UFMA). Membro fundador do Nucleo de Estudos, Pesquisa e Extensdo sobre Africa
e o Sul Global (NEAFRICA). E-mail: antonioevaldoab@gmail.com.
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Uma importante consequéncia deste processo foi a urgente
necessidade de buscar o esclarecimento da ideia de Africa, seu destino, sua
ambigao e visao de futuro, discussdao que engajou, de modo particular, varios
filésofos (OLADIPO, 2001, p. 13). Evidente que este tipo de debate antecede
o periodo das independéncias, na medida em que os futuros possiveis para
Africa ja sao esbocados por diferentes setores e sujeitos sociais, especialmente
letrados ou assimilados, ainda em tempos de colonizacao (MUDIMBE,
1988, 1994).

Trata-se de um debate cujo carater é extremamente polémico, o que se
relaciona a diversos fatores, especialmente ao fato de que existia, entre os
participantes da discussdo (a exemplo de intelectuais, académicos e fil6sofos)
uma polaridade na interpreta¢ao do que foi acontecendo na chamada cultura
africana.® Afinal, o que seria fundamental no desenvolvimento de um novo
comeco em Africa? De um lado, havia aqueles que pensavam que, depois da
independéncia, seria primario para o desenvolvimento de um recomeg¢o dos
territorios africanos o desenvolvimento de um forte sentido de identidade a partir
do qual a “personalidade africana” — um fundamento ideologico da empresa
colonial — poderia ser corrigida. Contrariamente a esta posi¢ao era a visao de
que a questdo crucial em Africa pés-independente era ndo aquela da identidade,
mas aquela de como os africanos adquiririam as bases tecnologicas e cientificas
para a emergéncia de Africa no mundo moderno. (OLADIPO, 2001)

O campo do pensamento africano, das filosofias africanas e das
etnofilosofias, bem como as discussOes sobre as relacOes entre filosofia e
Africa (TEMPLES, 1952; ROBERT, 1968; HOUNTONDIJI, 1977;
HENSBROEK, 1999; OLADIPO, 2000; MBEMBE, 2001; APPIAH, 1997),
se conecta, diretamente, ao intenso debate no qual jogam papel central
nog¢oes como diferenca e desigualdade, identidade, tradig¢do e cultura, etnia,
nacao e africanidade, igualdade, desenvolvimento, atraso e modernidade, e
humanidade e universalidade — categorias essas que, em grande medida,
ddo a tdnica das praticas e discursos de reconstruciao e reinveng¢ao dos
territérios africanos de meados do século XX aos dias atuais.

O fato é que em diferentes contextos territoriais e niveis sociais e
culturais, como aquele do pensamento e das ideias e, de modo particular,
da filosofia, pode-se observar o processo por meio do qual Africa tenta se
reinventar e se projetar para o futuro, especialmente, apos as independéncias.

40 J4 faz algum tempo que se reconhece o papel fundamental dos intelectuais na
organizagdo da cultura. Ver, dentre outros, Gramsci (1982);
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Nesse contexto, ¢ importante destacar algumas caracteristicas que, em maior
ou menor grau, marcam muitos dos territorios africanos no momento de
conquista das independéncias e de tentativa de reinvencdo dos territdrios
nacionais.

Em primeiro lugar, nota-se, durante a colonizagio e o apartheid, a
sobrevivéncia de culturas locais de carater tradicional e étnico, apesar das
multiplas tentativas de apagamento da existéncia destes repertorios sociais.
Ja no contexto pos-colonizagao e pos-apartheid, observam-se tentativas de
revalorizagdo de alguns desses repertorios, quando identidades e culturas
tidas como genuinamente africanas (no caso, identificadas com certos grupos
étnicos locais) sao tomadas como elementos marcadores fundamentais das
novas identidades nacionais em constru¢ao. Promove-se assim uma espécie
de ethinic revival, um claro projeto fiador da ideia de diversidade da
linguagem, da cultura e da identidade. Esta op¢ao é frequentemente associada
aos chamados tradicionalistas ou ainda a uma antropologia, historia, filosofia
e educagdo de matiz culturalista. Aqui, valoriza-se e se promove a perspectiva
de uma Africa singular e mesmo profunda, de culturas africanas que
deveriam ser valorizadas como patrimonios étnicos e regionais ou nacionais,
e desde as quais se deveriam encontrar formas outras de pensar, diferentes
daquelas do pensamento ocidental.

Em segundo lugar, observam-se, nesse mesmo periodo, tentativas de
construgdo de projetos de nacdo e de futuros para Africa, nos quais este
continente deveria ser associado ao mundo moderno, dito globalizado, uma
clara opg¢ao pela ideia de unidade da humanidade, para a qual a globalizagao
e amodernizagdo seriam o vetor fundamental. Esta perspectiva é cara aqueles
que sdo simpaticos ao projeto do iluminismo, de positivistas a materialistas
histoéricos, passando pelos humanistas, quase nunca afeitos a ideias de
relativismo cultural quando fundadas em nog¢des como raga, cultura,
tradicdo. Aqui, Africa ndo deveria ser vista como terra da “raca negra” ou
como territorio a partir do qual se pudessem desenvolver projetos identitarios
fundamentados em nog¢gdes como identidade racial ou “tradi¢dao”. Critica-
se esta perspectiva na medida em que a constru¢io de Africa tendo como
fundamento a ideia de “rag¢a negra” ou “cultura negra” é vista como um
produto da escravidao, da colonizagdo e do apartheid. Os africanos seriam
humanos mais que africanos, portanto, suas culturas deveriam ser
valorizadas naquilo que elas teriam a dizer para o mundo, para a
humanidade, e nao naquilo que elas teriam a dizer apenas aos africanos ou
para a “raca negra”.

Africa e Afro-Brasil em Debate
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Em terceiro lugar, certamente é possivel observar nesse contexto
perspectivas que cruzam aquelas duas primeiras tendéncias, o que pode ser
observado quando se contextualizam os processos culturais, quando o
mundo das ideias é situado no seu contexto material de producao.

Destacam-se aqui projetos e idearios de nagdo que imaginam novos
futuros para os territorios africanos, o que nao ocorre desvinculado da
construgdo de um conjunto de representagdes sobre Africa e os africanos,
questionando, deslocando e realocando antigas ideias e imagens sobre o
continente e seus povos. Certamente, faz-se necessario considerar o periodo
que vai da colonizagao, sobretudo a partir dos anos 1900, ao pos-
independéncia e ao pos-apartheid no contexto sul-africano, posto que ha
uma conexao profunda (seja numa perspectiva de continuidade, seja num
prisma de ruptura) entre as formas de conceber a cultura e o continente
africano durante a colonizag¢ao e no periodo apos as independéncias.

O professor chileno Eduardo Devés-Valdés (2008) traca um esbogo
esquematico do que designa de “pensamento africano sul-saariano”,
caracterizando diferentes correntes e intelectuais africanos da segunda metade
do século XIX ao século XX no continente. O campo do chamado
pensamento africano sul-saariano constitui um espago privilegiado para se
observar os anseios e angustias, as multiplas concepgdes e perspectivas
desenvolvidas por africanos sobre identidade, cultura, igualdade,
desenvolvimento e humanidade, ao longo do processo de colonizagao,
apartheid e em periodos de independéncia e emancipagao.

Na segunda metade do século XIX teria surgido na Africa sul-saariana
a intelectualidade que daria origem ao pensamento africano, no sentido literal
da palavra. Esses intelectuais assumiriam a “disjuntiva periférica: ser como os
do centro ou ser eles mesmos”. Essa intelectualidade expressava-se em idiomas
ocidentais, era herdeira de algumas trajetorias culturais e de pensamentos de
diferentes povos originarios, pensava em termos de “Africa” e ndo apenas de
comunidades ancestrais, inseria-se em uma institucionalidade e em formas de
comunica¢ao modernas, ia se constituindo como intelectualidade profissional,
e elaborava uma reflexao sobre a civilizacao, a defesa da raca e da cultura, a
exploragdo, a imigracao, a educagao e muitos outros temas. Nesse periodo, a
Africa do Sul se constituiria como importante rota e rede de produgio desse
pensamento. Destacava-se a formacao de uma elite cristd no seio das
comunidades nativas (especialmente entre o povo zulu e o povo xhosa). Ja
nos anos 1880 sdo fundadas a Associacao de Nativos Sul-Africanos, um
agrupamento de xhosas, a Associa¢ao Eleitoral Nativa e a Associa¢do para a
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Educacgido dos Nativos. Aparecem também alguns jornais, expressoes desse
mesmo grupo. Os intelectuais mais destacados nesse periodo seriam Olive
Schreiner,*! Tiyo Soga, Walter Rubusana, John T. Jabavu e Stephanus Jacobus,
a maioria dos quais intelectuais cristaos instruidos nas escolas missionarias e
tributarios dos jornais missionarios, que viam o colonialismo como um feito,
que admiravam o homem branco por seu poder, sua riqueza e sua tecnologia
e acreditavam na suposta inferioridade da raga negra. Imaginavam a sua
tarefa como uma elevagao dos africanos a cristandade civilizada e opunham-
se a poligamia, ao paganismo, a supersticao e a bruxaria. Essa intelectualidade
negra coexistiu e, em algumas ocasioes, se articulou com uma intelectualidade
branca também incipiente, embora com melhores situacdes econdmicas e
educativas (DEVES-VALDES, 2008, p. 21-58).

No primeiro ter¢o do século XX, o pensamento africano sul-saariano
teria se definido, sobretudo, pela questao da luta por direitos, especialmente
aqueles referentes a terra, a participacao da mulher e a igualdade racial.
Durante o século XIX, as igrejas haviam sido praticamente as tinicas capazes
de gerar, manter e movimentar uma intelectualidade, com excec¢do de Olive
Schreiner, articulada, durante os anos 1880, ao socialismo e ao trabalhismo
inglés; J. F. Pereira ou P. A. Braga, mais ou menos articulados ao liberalismo
portugués; M. K. Gandhi, articulado ao Congresso Nacional Indiano, as
redes teosoéficas e vegetarianas. Nesse periodo, as redes mais importantes para
os africanos teriam sido as pan-negristas. Sylvester Williams, o norte-
americano William E. B. du Bois e o jamaicano Marcus Garvey promoveram
organizagdes, publicagdes, reunides e campanhas que impactaram, a partir de
1900, a elite pensante africana, especialmente a anglofona. A partir de 1920,
as redes pan-negristas ou pan-africanas* vao contar com conexdes de inumeras
regides ou dominios da Africa sul-saariana, ainda que muitas delas residentes
nas capitais metropolitanas. Os contatos entre africanos de regides distantes se
ddo em Paris (senegaleses, marfineses), em Londres (oeste-africanos e sul-
africanos) ou em Lisboa (cabo-verdianos ou angolanos, e mogambicanos),

4 Raquel G. A. Gomes (2010), enfocando o periodo de expansdo econdmico-territorial
sul-africana, particularmente os anos 1880-1902, analisou os didlogos da escrita de
Olive Emile Albertina Schreiner (1855-1920) com os impactos da politica imperialista
britdnica nas relagdes entre ingleses e boeres, ingleses e nativos e nativos e boeres.
Destacara que, nesse periodo, Schreiner vai articular sua ideia de nagdo sul-africana e
assumir uma politica de combate a exploracdo do nativo pelo sistema capitalista, além
de estruturar um discurso de apoio aos boeres.

42 Sobre o pan-africanismo, ver, particularmente, Appiah (1999).
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muito mais que na propria Africa. Fato é que na primeira metade do século
XX, dentro do continente africano, a principal rede de produgao de pensamento
se situaria na Africa do Sul, onde, mesmo antes da unificacio, vinha sendo
gerada uma grande sinergia provinda do boom econoémico, do ouro e dos
diamantes, da grande quantidade de migrantes europeus e asiaticos, do
crescimento urbano, do desenvolvimento de uma sociedade civil de
organizagdes laicas e religiosas, étnicas e politicas, da gestacao de jornais, da
institucionalidade educacional mais forte que em outras regides do continente.
No espago politico-religioso-intelectual de antes da institucionalizagdo das
primeiras leis segregacionistas na Africa do Sul (aproximadamente, 1910),
conectavam-se, de maneira relativamente fluida, negros e brancos, assim como
alguns asiaticos (DEVES-VALDES, 2008, 59-99).

E nesse contexto que se situa, por exemplo, John Dube. Defensor da
humanidade dos povos africanos, criador do primeiro jornal (1912: llanga
Lase Natal, O sol de Natal) e autor do primeiro romance (1935: Insila Ka Shak,
O guarda-costas do Rei) em isizulu, fundador do Congresso Nacional Africano,
partido do qual faria parte Nelson Mandela (1918-2013), John Langalibalele
Mafukuzela Dube (1871-1946) consiste numa figura central da historia e
memoria sul-africana moderna. Ha pelo menos duas tendéncias significativas
entre aqueles que, de final do século XIX ao inicio do século XXI, t¢ém tomado
Dube como objeto ou sujeito de interesse. Assim, de um lado, ha aqueles que
tendem a identificar Dube como colaborador da implementagdo do regime
segregacionista sul-africano. Nesta perspectiva, que é dominante nos anos 1950-
1970, Dube ¢ visto como um zulu influente, mas que teria se tornado fantoche
dos brancos, um incentivador da solidariedade racial em detrimento daquela
de classes e, como tal, promotor dos fundamentos do Apartheid. De outro
lado, a exemplo do que ocorre nos dias atuais no contexto da Nagdo Arco-
Iris, ha aqueles que veem em Mafukuzela um personagem central das lutas
histéricas contra a segregacdo racial, inscrevendo-o como uma espécie de
herdi sul-africano. Aqui, Dube ¢ reabilitado como sujeito envolvido nas lutas
pela liberdade e cuja vida seria exemplo de que, nas origens da nag¢ao sul-
africana moderna, haveria formas claras de relagdes raciais harmonicas entre
brancos e negros. Embora distintas, essas formas de inscrever Mafukuzela se
relacionariam tanto as opgoes que ele tomara ao longo de sua vida, quanto
aos modos como os intérpretes se posicionam diante dos seus atos, palavras e
siléncios, e em relacdo a historia da Africa do Sul e, especialmente, do
Apartheid (1948-1994). Além disso, e paralelo a evidéncia de que existe uma
relagao direta entre as formas de conceber Dube e os modos de interpretar a
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histéria das relacdes raciais na Africa do Sul, nota-se que as intervencdes
tedricas e praticas de e sobre John Dube se alicercam e fomentam determinadas
concepgdes de histéria e desenvolvimento, raga, cultura e nagao. Neste contexto,
sdo dominantes concepgdes progressistas de desenvolvimento social e historico,
apresentadas como universais, embora perspectivas diferentes, que consideram,
por exemplo, especificidades culturais, também possam ser observadas.
(BARROS, 2016)

Pode-se dizer que o século XX se inicia com A Voz de Angola Clamando
no Deserto, publicada em 1901, “que continua uma trajetoria jornalistica de
dentincia anti-segregacionista e anticolonial”. Este foco lus6fono se verifica
especialmente em Angola e Cabo Verde, mas também em Mogambique,
onde, ao que tudo indica, houve articulagdes com o pan-africanismo de Du
Bois. (DEVES-VALDES, 2008, p. 66) Defendendo a ideia de civiliza¢io
pela educagdo, Joao Albasini (1876-1922), em Mogambique, se aproxima
de John Dube, na Africa do Sul. Albasini, “um catolico e lidimo representante
da pequena burguesia filha da terra”, inspirando-se na concepg¢ao
republicana, entendia que “o ensino deveria ser universal e ministrado para
todos os cidaddos e, nas coldnias, este principio deveria significar que jamais
o ensino poderia ser ‘exclusivo d'um povo, d’'uma ra¢a, d’'uma nag¢ao’”, o
que se chocava com os projetos e idéias que orientavam a a¢dao do Estado
(ZAMPARONI, 1998, p. 449-454). “As lutas travadas por Albasini em seus
discursos na imprensa [...] eram justamente por entender a politica colonial
como repressora dos direitos dos africanos indigenas e negadora para os
africanos educados a moda ocidental, os filhos da terra, um lugar politico
e administrativo [...] como também o nao reconhecimento como cidadaos
aos filhos da terra”. Albasini foi editor e proprietario dos jornais O Africano
e 0 Brado Africano juntamente com seu irmao, José Albasini. “Albasini tinha
em seus ideais a defesa dos indigenas e através da imprensa reivindicava por
melhorias sociais, trabalhistas e educacionais dos nativos” (RODRIGUES,
2014, p. 45)% .

Assim, as principais correntes do pensamento africano sul-saariano
dos anos 1900-35 seriam, em primeiro lugar, aquelas provindas do século
XIX — etiopianismo, busca de independéncia religiosa e institucional a
respeito da tutela branca; reivindicalismo racial, formulado por J. A.
Horton, que destacava as capacidades intelectuais dos negros;

4 Certamente, personagens como John Dube e Jodo Albasini mereceriam uma analise
comparativa.
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reivindicalismo cultural, formulado por Blyden e os saros da Serra Leoa,
que defendia a validade da cultura africana; o regeneracionismo africano,
ideologia que imaginava a melhora da Africa ligada a ascensdo dos valores
cristaos (Boilat, Delany, Crummell); o nativismo, ideologia que justificava
a recuperagdo de costumes e idiomas autoctones e motivava obras que
capacitassem o nativo (Plaatje, Hayford, Pedro M. Cardoso) —; e, em
segundo, aquelas correntes que ganhariam forma no primeiro ter¢o do
século XX: “pan-africanismo” de primeira geragao (inicio do século), que
reivindicava direitos e queria fomentar a melhoria social dos negros no
mundo todo (Williams, Peregrino); pan-africanismo de segunda geracao,
que foi desenvolvido no pos-Primeira Guerra Mundial (Du Bois, Garvey);
educacionismo negro ou bookerismo, que estava constituido nos Estados
Unidos desde a ultima década do século XIX, e foi se instalando na Africa
no inicio do século XX; o “unionismo” de primeira gera¢ao, formulado
por Blyden para criar um Estado Ocidental Africano, que dava lugar a
outro que apontava para a unificagdo de povos de uma regido ou pais a
partir de diferengas tribais historicas (Seme); no pds-Primeira Guerra,
tornou-se maduro o unionismo de terceira geracao, que tentou unificar as
colonias anglofonas da Africa Ocidental (Hayford); as ideias de resisténcia
passiva (logo denominadas satyagraha, no ambito indiano), que estavam
sendo formuladas por Gandhi na regido de Natal, na Africa do Sul, marco
das atividades do Indian National Congress; ideais de um Estado ou poder
africano como algo necessario para a defesa dos africanos em nivel mundial
(M. Delany, M. Garvey); socialismo, proximo a III Internacional, que
deu origem a fundagio do Partido Comunista da Africa do Sul em 1921
e que se manifestou em outros lugares, como Cabo Verde, com a obra de
Pedro Cardoso (DEVES-VALDES, 2008, 66-7).

Nessa perspectiva, os tragos basicos do pensamento africano nesse
periodo seriam a lenta passagem do pensamento predominante no século
XIX, de corte mais culturalista e religioso, a outro mais social e laico,
marcado pela defesa dos direitos (participacao, questdo da terra, voto de
mulheres e de homens, educac¢do), e a valorizacdao do africano mais como
povo/cultura do que como natureza. Se antes, no contexto do século XIX,
o pensamento africano sul-saariano seria modelado principalmente em
termos de evangelizacao-civilizagao ocidentais versus cultura africana, a partir
das primeiras décadas do século XX, levava-se em conta a dimensdo do
dominio sobre os africanos, a dimensao do poder, que anteriormente quase
nio havia sido abordada (DEVES—VALDES, 2008, 59-99).
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O segundo ter¢o do século XX seria a época classica, marcada por
grandes escolas e figuras do pensamento africano sul-saariano. Isto teria
relagdo com o aumento do otimismo dos proprios africanos. O movimento
de negritude amadurece, o pan-africanismo independentista ou de terceira
geracdo, e o “socialismo africano” juntos teriam representado uma superagao
da etapa anterior (1900-1935). Sao autores desta fase nomes como Léopold
Senghor, Jomo Kenyatta, Cheikh Anta Diop, Kwame Nkrumah, Nelson
Mandela, Sekou Touré, Julius Nyerere e Amilcar Cabral. Depois da Primeira
Guerra Mundial, aumenta consideravelmente o numero de africanos e afro-
descendentes na Europa. Esses sujeitos se organizaram, criaram instituigoes,
publicaram jornais. Uma diferenca significativa com as redes de intelectuais
africanos de outros momentos historicos é que as dos anos 1930-160
funcionam muito mais fora da Africa. “Na Africa do Sul, a presenca
intelectual e a criacdo de meios de comunicac¢do e ensino e de institui¢cdes
cresciam mais que em todos os outros lugares da Africa sul-saariana, apesar
do ou devido ao Apartheid”. Isto também se relaciona ao maior
desenvolvimento econdmico desse pais, e as migragdes de grupos judaicos,
asiaticos, de missionarios negros e brancos. A Young African League, os
Partidos Liberal, Comunista e Nacionalista, o Congresso Nacional Africano,
o Congresso Indiano, a Unido para o Progresso dos Africanos e as varias
igrejas constituiam uma sociedade civil, politica, intelectual e religiosa
diferenciada de outras regides de Africa. Durante a segunda metade dos
anos 1940, constituiu-se uma rede de estudantes africanos em Lisboa e
Coimbra que manteve relagdes com a intelectualidade das coldnias,
intelectualidade que parece nao ter se consolidado com o passar das décadas,
diferentemente do que acontecia em outras regides da Africa sul-saariana.
Dentre as novas tendéncias de pensamento, destacam-se a questdo da
coeréncia das tradi¢gdes africanas, e também da igualdade e da
autodeterminag¢ao contraria a tutela e a dominacdo. Fundada em 1944, na
Africa do Sul, a Liga Juvenil do Congresso Nacional Africano, que teve
como um de seus fundadores e idealizadores, Nelson Mandela, propde
incentivar o africanismo, ou seja, que os africanos lutem por seu
desenvolvimento, pelo progresso e pela liberagao nacionais, de modo a ocupar
o lugar que lhes é de direito entre as nagdes do mundo. Assim, também sao
temas relevantes da época, saberes de emancipagdo, relacionando-se a tarefa
de se reafricanizar como resposta as iniciativas assimilacionistas da
colonizag¢do portuguesa: em Mog¢ambique, Eduardo Mondlane (1920-1969)
critica a ideologia da colonizag¢do articulando-a a independéncia. Nao menos
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relevante sera o debate sobre a educagdao como autoconfianca e libertagao,
os perigos do neocolonialismo e a tarefa da unidade africana, bem como a
constru¢do de uma alternativa africana para o desenvolvimento, e ainda o
nacionalismo e o socialismo africano (DEVES-VALDES, 2008, p. 101-136).

E também neste contexto que é langado o livro que sera tido,
sobretudo a partir dos anos 1960-70, como inaugurador da chamada filosofia
africana: trata-se da obra Filosofia Bantu, de 1949, escrita pelo padre belga,
Temples.

A tese principal de Tempels destaca a existéncia de um
pensamento metafisico entre os povos bantu. Segundo ele, a
concep¢ao da vida entre os bantu esta centrada num valor
cardinal que ele julgou encontrar nesses povos,
nomeadamente a forga vital. Na ideia de Tempels a forca
vital é espécie de uma realidade invisivel que esta por tras de
todas as coisas que existem, mas que esta forca é suprema no
homem. Porque este homem pode refor¢ar a sua forga vital
usando as outras forgas vitais tanto dos homens como das
outras criaturas ou coisas. Portanto, os termos tempo,
mudanga, azar, sorte, morte, vida, etc. sdo concebidos pelos
bantu, segundo Tempels, a partir de uma realidade metafisica,
forga vital, que est4 presente em todos esses casos. O que é
particular aqui é que [...] o homem pode interferir na
interaccao entre as diferentes forgas vitais. E a capacidade de
interferéncia do homem depende do conhecimento que ele
tem sobre as varias formas de interacg¢ao entre as diferentes
forgas vitais. Assim, conhecimento equivale ao saber ou poder
influenciar a direc¢do da interacg¢do entre as forgas
(CASTIANG, 2010, p. 67).

Temples pode ser considerado como fundador da chamada corrente
tradicionalista do pensamento africano. A partir de sua obra, alguns filosofos
africanos passaram a conceder uma espécie de status especial para as ideias
africanas tradicionais, o que seria questionado por gera¢des contemporaneas
e posteriores. Paulin Hountondji (1977), por exemplo, afirma: “por filosofia
africana refiro-me a um conjunto de textos, especificamente ao conjunto de
textos escritos pelos proprios africanos e descritos como filoséficos por seus
proprios autores”. De fato, o campo da filosofia africana, no contexto do
pensamento africano, se configura como espago significativo para pensar
sobre a histéria, a cultura e a identidade de Africa.
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O problema da filosofia africana estara presente do terceiro ter¢co do
século XX aos dias atuais. Neste contexto, observa-se um pensamento mais
académico. Autores-chave desta fase sao nomes como Samir Amin, Walter
Rodney, Ali Mazrui, Nadine Gordimer, Valentin Mudimbe, K. A. Appiah,
Carlos Lopes, Achille Mbembe, Severino Ngoenha, entre tantos outros. Estes
autores tém discutido sobre as razdes da dependéncia africana, os desafios do
desenvolvimento, os sentidos e possibilidades de uma filosofia africana, e que
tipo democracia se adequaria a Africa. (DEVES-VALDES, 2008, p. 137-176)

Como se assinalou anteriormente, pensar um recomego para Africa
apos as independéncias constitui um debate que envolveria diversos
intelectuais, sobretudo, a partir dos anos 1960. Esse debate se processaria
particularmente em torno das ideias de Africa e africano e se relacionaria as
questdes sociopoliticas fundamentais enfrentadas nesse continente.

O fato é que, nos anos 1960-1970, desenvolveu-se um significativo
debate no campo de pesquisas da filosofia africana: a questdao da possibilidade
da filosofia africana. Este debate teve certo carater polémico. Uma das razoes,
anteriormente apontadas, é que existia uma polaridade na interpretagdo do
que foi acontecendo na cultura africana entre os participantes da discussao,
colocando, em lados opostos, os defensores da necessidade de erigir Africa
sobre as bases de uma personalidade africana, agora corrigida das
determinagdes ocidentais e coloniais e, de outro lado, aqueles que pensavam
que o fundamental era saber como os africanos poderiam adquirir as bases
tecnolégicas e os fundamentos cientificos para a emergéncia de Africa no
mundo moderno. (OLADIPO, 2000).

Mas havia uma segunda razao para a natureza polémica deste debate
e tinha a ver com a retirada das institui¢des académicas do controle colonial
por uma nova safra de jovens intelectuais africanos inteligentes, politicamente
sensiveis e bem preparados, com uma responsabilidade imensa de assentar
as bases para a refeitura identitaria, social e politica do continente. Entre
estes intelectuais havia alguns filésofos, a exemplo de Kwasi Wiredu,
Anthony Appiah, Paulin Hountond;ji e Peter Bodurin, que mantinham uma
relacdo de relativo afastamento com as ideias africanas tradicionais,
recusaram conceder um status especial para as ideias africanas tradicionais
sobre homem, sociedade e natureza, consideravam errada a idéia de que
um mero relato destas ideias sustentaria uma defini¢do adequada das tarefas
dos filésofos em Africa, insistiam que um estudo filoséfico das concepgdes
tradicionais africanas tinha que ser critico, conceitual e reconstrutivo.
(OLADIPO, 2000)
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A orientagdo filoséfica definida por essas atitudes seria desafiada
pelos estudiosos, a exemplo de K. C. Anyanwu e Oyekan Owomoyela, que
veriam na cultura tradicional o fundamento e o caminho para a reconstrug¢ao
social e a renovacido cultural na Africa pds-colonial.

Oladipo (2000) acentua que varias tentativas tém sido feitas nos
escritos contemporaneos na filosofia africana para localizar o foco do
problema sublinhando a ideia de filosofia africana. Alguns tém argumentado
que este é o problema da moldagem de uma auténtica filosofia africana que
devia ser verdade para as tradi¢Oes e culturas africanas. Outros tém sugerido
que este ¢ um problema da divisao entre aqueles que advogam uma forte
orientagdo ocidental na filosofia africana e aqueles que preferem uma rota
desviante. Ha ainda a visdao de que o problema é simplesmente uma questao
conceitual, tendo alguma relagdo com conceitos transculturais. De acordo
com esta perspectiva, o problema circundante da ideia de filosofia africana
¢ o problema de encontrar o critério que indique ao mesmo tempo algo que
seja africano e filosofia. Para Oladipo, o problema real é o de encontrar
meios através dos quais os filésofos africanos possam produzir seus trabalhos
como algo relevante para os interesses humanos de suas sociedades.

Existe uma crise de relevancia na filosofia africana contemporanea.
Esta crise envolve ndo somente aqueles que defendem uma forte orientacao
ocidental para a filosofia africana. Envolve também aqueles que insistem
que os filosofos africanos deveriam se preocupar com reflexdes sobre tradigoes
e realidades culturais africanas. Esta crise pode ser observada no debate que
tem duas posigles principais. Na primeira visdo, predominantemente
ocidental, defendida por nomes como P. Bodunrin, P. Hountondji e K.
Wiredu, o que é requerido para que um produto intelectual seja denominado
“filosofia africana” é que este seja produzido por um africano e seja filosofico.
Aqui, insiste-se numa defini¢ao estrita e universalista da filosofia, aceitando
um critério geografico para determinar o que ¢ africano na filosofia africana.
A outra posigdo é defendida por académicos que nao veem a filosofia, em
primeiro lugar, como uma disciplina académica, mas como uma teoria
geral ou ideia relacionada a importantes questdes sobre a vida e a existéncia
humana. Nesta perspectiva, a filosofia seria uma atividade cultural. Todos
os filosofos seriam filosofos culturais. Portanto, nenhuma filosofia é aplicavel
a todas as culturas. A filosofia africana seria nada mais que reflexdes de
filosofos africanos sobre tradigOes e culturas africanas. Adota-se uma
defini¢do aberta de filosofia como guia de vida, afirma-se que a filosofia
varia de acordo com a cultura e insiste-se no “africano” na frase “filosofia
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africana”. Na primeira posi¢ao, vé-se uma tentativa de proteger fronteiras
disciplinares como estabelecidas pela pratica intelectual ocidental. Na
segunda, manifesta-se uma preocupac¢ao com o imperativo nacionalista na
expressao intelectual africana moderna, uma preocupagao que tem norteado
oposi¢des tais como “Africa versus Ocidente” ou “tradicdo versus
modernidade”. Ambas posi¢des se esforcam em relacionar a pesquisa
filosofica com as realidades africanas contemporaneas. Mas elas sao inabeis
para produzir significantes contribui¢des para o auto-conhecimento em Africa
(OLADIPO, 2000)

Neste contexto, cabe lembrar que o filésofo do Zaire, V. Mudimbe
(1988), em The Invention of Africa, descreve o processo intelectual de abertura
do continente africano aos interesses europeus, argumentando que a Africa
¢ uma invenc¢do da Europa. Mudimbe descreve a situagao académica africana
em que muitos dos discursos sobre Africa tem sido uma extensio de um
territorio epistemoldgico ocidental.

A questdo é que Africa tem sido frequentemente uma vitima do
etnocentrismo epistemolédgico europeu. Este etnocentrismo e seus resultados,
a marginalidade nos dias atuais de Africa, sio usualmente explicados em
termos sociais e econdmicos. De fato, Africa tem sido, por longo tempo,
vitima da escravidao, do colonialismo e agora do neo-colonialismo. Este
processo sécio-econdmico tem contribuido para empobrecer o continente.
Mas, além disso, existe uma dimensao intelectual para a marginalidade e
empobrecimento de Africa. Esta se manifesta na falha em adquirir auto-
conhecimento sobre o continente por causa da imersdao, consciente ou
inconsciente, na ordem de conhecimento europeia. Ora, uma questao
fundamental ¢ iniciar o processo crucial de desenvolvimento intelectual no
continente. Uma questao critica na pratica intelectual africana contemporanea
¢ aquela de como os africanos podem frear uma ordem de conhecimento
que nao leva suficientemente em conta suas histérias e experiéncias. Um
problema-chave seria: entender os problemas humanos desde as perspectivas
africanas, ao mesmo tempo destacando que esta perspectiva ¢ universal.
Enquanto esta questdo tem sido seriamente enfrentada pela histéria e pela
literatura, na filosofia ela ndo tem recebido muita atencdo. Os fildsofos
africanos ndo tem sido capazes de lidar com a experiéncia africana.
(OLADIPO, 2000)

Nesse contexto, cabe salientar que Kwame Anthony
Appiah, filésofo e escritor anglo-ganés, nascido em 1954 na Inglaterra, filho
de uma aristocrata inglesa e de um africano ashanti, de Gana, vivera grande
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parte da sua infincia e juventude em Kumasi, capital do povo de seu pai, em
um de seus trabalhos mais conhecidos do publico internacional e nacional,
Na casa de meu Pai: a Afvica na Filosofia da Cultura, critica a ideia de Africa e
africano defendida mesmo pelo movimento pan-africanista. Para ele, no cerne
da identidade africana promovida pelo africanismo estd a no¢dao de “raca
negra”. Segundo Appiah, existe um perigo latente e manifesto ao se formar as
identidades baseadas na questdo raga, pois a mesma “pressupde falsidades
demais para que as ignoremos”. “Nada” seria “mais impressionante do que
a extraordinaria diversidade dos povos da Africa e suas culturas”. Portanto,
seria necessario “rejeitar qualquer retrato homogeneizador da vida intelectual
africana”, “ndo importa o que os africanos compartilhem, ndo temos uma
cultura tradicional comum, linguas comuns ou um vocabulario religioso e
conceitual comum”. O que se observa ¢ que “os africanos tém problemas e
projetos demais em comum para ser confundidos por uma base espuria de
solidariedade [a raga]”. Ora, “uma vez que os projetos intelectuais de nosso
mundo Unico estao essencialmente interligados por toda parte, uma vez que
as culturas mundiais ligam-se umas as outras, ora através de instituicdes, ora
da histoéria, ora dos textos, ele tem algo a ensinar a raga unica a que todos
pertencemos”. Assim, para Appiah, “devemos pensar na filosofia africana
como africana, ndo porque (como dizem os etnofilosofos) por ela dizer respeito
a conceitos ou problemas africanos, mas porque € a parte do discurso universal
da filosofia que é realizada por africanos”. Assim, “ultrapassar o projeto
descritivo da etnofilosofia é o verdadeiro desafio dos filésofos comprometidos
com os problemas da Africa contemporanea. E preciso um discurso mais
critico.” (APPIAH, 1997)

Em perspectiva similar, analisando discursos que construiram o “sujeito
africano”, Achille Mbembe (2001), camaronés nascido em 1957, atualmente,
professor da Universidade de Witwatersrand, na Africa do Sul, nota que em
nenhum momento aquele sujeito pdde adquirir integralmente sua propria
subjetividade, isto €, tornar-se consciente de si mesmo. Isso ndo foi possivel
porque desde cedo tal tentativa encontrou duas formas de historicismo que o
impossibilitaram: o “economicismo” (que se apresenta como corrente
democratica e progessista, na qual “a manipulac¢do da retérica da autonomia,
da resisténcia e da emancipagdo serve como o0 Unico critério para determinar
a legitimidade do discurso ‘africano’ auténtico”) e a metafisica da diferenca
(que enfatiza a “condi¢do nativa” e “promove a idéia de uma tnica identidade
africana, cuja base ¢ o pertencimento a raga negra”). Ora, ambos discursos se
desenvolveram dentro de um paradigma racista, sao “discursos de inversao”
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que “retiram suas categorias principais dos mitos a que afirmam se opor”,
reproduzindo, assim, “suas dicotomias (a diferenca racial entre negro e branco;
a confrontagdo cultural entre povos civilizados e selvagens; a oposi¢ao religiosa
entre cristaos e pagaos; a convic¢do de que raga existe e esta na base da
moralidade e da nacionalidade)”. Diante disso, “a obsessdo com a
singularidade e a diferenga”, Mbembe (2001) propde que “devemos opor a
tematica da igualdade”.

Por seu turno, Severino Elias Ngoenha, mogambicano nascido em
Maputo em 1962, professor da Universidade Pedagogica de Mogambique e
da Universidade de Lausanne, na Suica, tem realizado uma interven¢cao
relevante abordando questdes relacionadas a intersubjetividade entre a tradi¢ao
africana e o discurso da modernidade dos povos ocidentais. Esta inter-relacao
constituiria um imperativo para afirma¢do da humanidade dos negros
africanos, marcados que seria pela escravidao, colonizag¢dao e agora pela
globalizacao. Na obra “Pensamento Engajado: ensaio sobre a filosofia africana,
educacdo e cultura politica”, por exemplo, discute sobre a fundamentagdo da
humanidade dos africanos, refletindo sobre como na atualidade se insere o
espirito de comunidade dos africanos. Questdes relevantes para sua reflexdao
sdo pensamento engajado, espirito de democracia, ubuntu, uma categoria
classica da filosofia africana, entendida como novo modelo de justica social,
vigilancia epistemoldgica através da educagdo, concepgdes africanas de ser
humano e didlogo entre as culturas através da educagdo.

Como salienta Joanderson V. Guterres (2018, p. 61-62), “Severino
Elias Ngoenha, através da sua prosa vem formando uma tradi¢do filosofica
em Mogambique”. “A filosofia africana que Severino Ngoenha promove
pode ser vista como um pensamento que no se restringe apenas ao territorio
mog¢ambicano e africano, mas consiste num instrumento de conscientiza¢ao
universal”. Ngoenha “defende uma filosofia africana globalizada,
dialogando com outras filosofias existentes no mundo”.

Em pesquisa de carater documental e bibliografica, elaborada na
interface entre Histéria das Ideias e Filosofia, concluida em nivel de mestrado,
intitulada De uma Afyica sem histéria e razdo @ Filosofia Afvicana, Claudia Silva
Lima (2017) argumenta que nao ha como pensar o campo da filosofia africana
sem considerar algumas questoes centrais seja dos Estudos Africanos, em geral,
seja da propria historia das sociedades africanas, e de sua relagao com a Europa
e outros continentes. Assim, temas como escraviddo, colonialismo, raca,
racismo e etnia, negro e branco, tradigao e modernidade, universal e particular,
cultural e epistemoldgico, se constituem como as proprias teias que dao sentido
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e forma ao que se chama de filosofia africana. Assim, a autora busca mostrar
como o pensamento ocidental, especialmente aquele classicamente entendido
como filosofia, construiu um conjunto de representagdes e ideias de carater
racialista sobre Africa e os povos e sociedades desse continente. E, além disso,
aponta perspectivas de superacao desse lugar de exclusdo epistémica.

Tudo indica que a filosofia africana ou filosofia produzida a partir
de Africa seja um campo caracterizado por pensadores em situagio de
“modernidade e dupla consciéncia” (GILROY, 2001). De um lado, mantém
vinculos com a sua cultura de origem e, de outro, com as fontes que a
cultura dominante, de matiz ocidental, oferece. E através desse lugar que
eles interpretam as culturas e as identidades africanas, e pensam possibilidades
de futuro para as novas nagdes e sociedades africanas.

Para concluir, gostaria de considerar ainda duas questdes. Em primeiro
lugar, entendo que uma analise sobre pensamento e filosofia africana ndao pode
deixar de considerar a busca por democratizagdo epistemolégica. Nas Américas,
esta corrente de pensamento se relaciona, por exemplo, as filosofia e teologia da
libertagdo latino-americanas (dentre os quais é possivel destacar Enrique Dussel,
‘Walter Mignolo, Anibal Quijano, Immanuel Wallerstein e Ramoén Grosfoguel).
Varios intelectuais africanos, como Mudimbe (1994, 1998), Hountondji (1977)
e Oladipo (2000), tém apontado para esta questao ou problemas similares.

Nesta perspectiva, entende-se que a discussdo epistemoldgica das
ciéncias sociais vem se pautando num modelo eurocéntrico que se pretende
universal e imparcial, embora seja localizacionalmente gestado
(eurocentrismo). Um homem especifico, o europeu (representado no
pensamento moderno cartesiano), funda um pensamento, mas este
pensamento se pretende universal, um cogito encarnado que se diz
desencarnado. O conhecimento que produzimos é largamente baseado nesse
paradigma, em que o outro € visto como um objeto € ndo como um sujeito
que pensa. A América Latina e Africa estariam vivendo uma independéncia
colonial, independéncia sem descolonizagdo. Desse modo, deveriamos falar
em “colonialidade do poder” e ndo em um mundo poés-colonial
(GROSFOGUEL, 2005b).

As ciéncias sociais contemporaneas, baseadas naquele paradigma,
produzem um conhecimento desde uma perspectiva solipsista, isto é, um
conhecimento baseado no si mesmo, num sujeito que pensa a si proprio e
que nao consegue pensar para além desse eu. Eurocentrismo ¢ aqui
essencialmente o nao considerar a possibilidade de constru¢ao de outros
paradigmas. Fundamental para mudar essa situagao seria democratizar a
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epistemologia, redefinir o que é o humano. Sendo possivel a existéncia de
diversos canones, pretende-se buscar uma diversidade epistémica.

O afrocentrismo, nesta perspectiva, ¢ como um eurocentrismo. E este
apenas o mais forte dos fundamentalismos. Assim, o que se busca nao é uma
perspectiva identitaria, mas um prisma localizacional. Uma visdo que 1é o
poder ndo hierdrquica, mas heterarquicamente. A “colonialidade do poder”
se estrutura em trés niveis que s6 podem ser compreendidos de modo inter-
relacionado: o local, o nacional e o global (GROSFOGUEL, 2005a). Diante
de um discurso homogeneizador, globalizador, ndo se pretende propor uma
anti-globaliza¢do (que se encerra em particularismos e fundamentalismos),
mas uma alter-globaliza¢dao (um outro mundo é possivel).

Diante disso, critica-se fortemente o multiculturalismo** (cuja
preocupacio reside no fato de as diferengas serem tratadas com desprezo,
sendo vistas como desvios de norma; um discurso pés-moderno, contra-
iluminista)®, pois se entende que nele as manifesta¢des e saberes populares e

4 Terence Turner (Apud KUPER, 2002, p. 294-295) fala de dois tipos de
multiculturalismo, o de diferenca e o critico. O primeiro seria voltado para dentro, é
orgulhoso acerca da importancia de dada cultura e de sua alegacao de ser superior. Ja
o segundo ¢ voltado para fora e objetiva desafiar os preconceitos culturais da classe
social dominante visando expor elementos vulneraveis do discurso hegemodnico. Kuper
(2002, p. 295-296) nota que este ultimo ¢ fortemente influenciado pelos estudos culturais.
Nos dois casos, suas pressuposi¢des representam a critica mais recente e mais
estadunidense da ideologia do establishment.

4 O chamado moderno teria surgido no contexto do desenvolvimento capitalista e da
sociedade burguesa, colocando-se de certo modo contra ele, pretendendo-se critico,
secular e racional. O pds-modernismo (também chamado de desconstrutivismo), por
seu turno, apresenta-se como reagao aos movimentos modernos anteriores. O “pds”
indica localizagdo historica, o uso do pastiche (quando s@o perdidas as bases normativas)
e a importancia das imagens, além do fim das metanarrativas. Critica-se, assim, numa
perspectiva desconstrutivista, conceitos, idéias e valores que sustentam o pensamento
dito ocidental (classica e modernamente entendido) como a razdo, o tempo, o espagco
e o sujeito. Filosofos como Michel Foucault, Jacques Derrida, Giles Delleuze, dentre
outros (pos-modernos cujos pensamentos sdo reelaborados em diversas disciplinas
académicas), influenciados pelo estruturalismo ndo discordardo do pensamento
moderno ocidental hegeliano, segundo o qual a razdo ¢ historica. Entretanto, ao
contrario de Hegel, entenderdo que essa historia ndo é continua, cumulativa, evolutiva
e progressiva. Argumentagdes dos pos-modernos tém sido criticadas. De acordo com
Kuper (2002, p. 13), no cerne dos argumentos de diversos pos-modernistas (como
James Clifford, Rosaldo e Virginia Woolf) ha trés proposi¢des compativeis entre si, sao
elas: 1) nos termos do comércio cultural, houve uma mudanga historica em todo o
mundo, 2) “nao é mais possivel (se é que alguma vez foi) construir relatos objetivos de
outros modos de vida” e 3) “ha uma obrigacdo moral de louvar as diferencas culturais
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negras sdo apropriados tdo somente como folclore e cultura popular e ndo
como espago de producdo do conhecimento. A pos-modernidade é vista
como uma continuidade, pois se fundaria no mesmo paradigma da
modernidade do ocidente europeu. Compreende-se que, em grande medida,
a historia do pensamento ocidental quando fala em pluralidade retoma o
debate entre absolutismo e relativismo. Ambos, entretanto, partem do mesmo
lugar epistémico, ndo propondo formas diferentes de pensar e produzir saber.
O multicultaralismo é visto tdo somente como uma voz que reclama a
pluralidade e o relativismo cultural, e ndo um relativismo epistémico. Isto
significaria mais que reconhecer grupos étnicos e culturais diversos
(multiculturalismo) e passar a reconhecer que tais grupos possuem diversas
formas de pensar, de produzir conhecimento (pluralidade epistémica).
Fundamentalmente, o pluralismo epistémico questionaria as relacdes de
poder, o multiculturalismo manteria as coisas como estao.

Mais uma vez, afastando-se tanto do modernismo quanto do pos-
modernismo, entende-se que o mundo ndo é tao dicotdmico como pensam
discursos modernos e nem tdo fragmentado como enunciam vozes pos-
modernas. Desse modo, aceita-se que é necessario relacionar umbilicalmente
producao epistemologica e reivindicagdo politica, produzir conhecimentos
sem reproduzir os essencialismos das politicas identitarias, contribuindo para
a descolonizagdo das relagdes étnico-raciais (GROSFOGUEL, 2005¢, p. 8).
Um grande problema a ser enfrentado no século XXI ndo seria a linha de
cor que define relagdes sociais, mas sim, a invisibiliza¢do dessa linha.

E nessa mesma dire¢io que Linda Smith (2001) — para quem os
estudos pos-modernos seriam fundamentalmente uma reinveng¢ao conivente
de intelectuais ocidentais que reinscrevem e redefinem seu poder no mundo

e defender aqueles que estdo resistindo a ocidentalizagao” (KUPER, 2002, p. 279).
Proposi¢oes altamente questionaveis. Em primeiro lugar, “Existe uma contradigdo 6bvia
entre essa epistemologia relativista e a alegacdo de ser capaz de apontar com precisao
uma crise cultural cosmica”. Como podemos dizer que o0 mundo mudou sem possuir
nenhuma informagao objetiva sobre ele? Em segundo lugar, ha um problema moral
nos discursos que se fundam em identidade, o “problema da legitimidade. Quem pode
falar pelo Outro?”. A “oposi¢do maniqueista entre nativos e colonialistas, oprimidos e
opressores” poderia “impor uma uniformidade facticia sobre todos os povos pos-
coloniais, essencializando-os, coagindo-os a desempenhar o papel da vitima
estereotipada numa representacdo ocidental da Paixdo de Cristo” (KUPER, 2002, p.
286). Desse modo, o limite do pés-modernismo (e do seu relativismo) seria a0 mesmo
tempo cognoscitivo, ético e politico, opinido também compartilhada por Ginzburg (2000,
p. 42).
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— critica a simples criacdo de politicas de identidades multiculturalistas a
partir dos anos 1970, que afirmam tao somente que certos grupos possuem
valores culturais, sem mudar estruturas de poder. Na logica estatal, a historia
e a cultura passam a ser elementos-chave para a elaboragao de politicas
publicas, mas se trata aqui ndo de uma cultura encarada como geradora de
conhecimento, mas uma cultura fetichizada, essencializada. Isso acaba por
mistificar relagdes de poder. Fugindo desse enredo, a autora propde que
metodologias e epistemologias sejam construidas na perspectiva do outro,
desde o lugar que este ocupa. Nao interessa entdo o que ¢ significativo para
o eu que elabora certas politicas, mas sim o que € interessante e significativo
para o mundo cultural e circunstancial do outro.

Nunca é demais esquecer que as perspectivas que visam a
democratizagdo epistemologica tentam efetivar um projeto de descolonizagao
de dentro de uma institui¢ao que ¢ vista como institui¢cao da colonialidade
do poder, a universidade.

E isto leva a segunda questdo a guisa de conclusiao deste texto: a
auséncia de discussbes sobre filosofia africana na universidade brasileira.
Nao é exagero afirmar que a filosofia, no Brasil, ainda é puramente ocidental.
Ja nos artigos, ensaios e livros de introduc¢do a filosofia, ao tratarem da
origem dessa disciplina, é corriqueiro afirmar que africanos, chineses e outros
povos tém sabedoria e que apenas os gregos tém filosofia. Apesar de todas
as evidéncias historicas, atualmente amplamente conhecidas, servindo de
base para questionar essa tese, ainda assim, a filosofia, no Brasil,
especialmente no espago académico, se mantém afastada da Africa. Sabe-se
que a Lei 10.639/2003, que estabelece a obrigatoriedade do ensino de Historia
e Cultura Africanas e Afro-Brasileiras nos curriculos das instituicdes de
ensino, teve grande impacto nas universidades: deve se reconhecer que foram,
por exemplo, abertos varios concursos publicos na area de Histdria voltados
para a disciplina Historia da Africa. No caso do Maranhio, criou-se, em
2015, na Universidade Federal desse estado, uma licenciatura especifica
voltada para a questdo, a Licenciatura em Estudos Africanos e Afro-
Brasileiros, que chegou a ter concurso publico para docentes em Geografia
da Africa. Enfim, de alguma maneira, o movimento que nos tltimos anos
levou & admissdo de Africa nas Ciéncias Humanas, conseguiu envolver a
disciplina histérica e mesmo, embora em menor grau, as Ciéncias Sociais e
a Geografia, mas a Filosofia se manteve afastada de Africa. Embora varios
temas do campo da filosofia africana se constituam como problemas classicos
de diferentes areas da filosofia, como a filosofia contemporanea, filosofia
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da cultura, filosofia politica, ontologia e metafisica, ética, estética, e etc.,
ainda assim, ¢ como se uma mensagem muito clara ainda seja ecoada:
Africa pode até ter Historia, Cultura, Espago e Territorio, Sociedade, mas
nao tem “Razao”.
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