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RESUMO

A pesquisa tem como objetivo central apresentar a ética bantu expressa na filosofia do
Ubuntu, cuja esséncia esta sintetizada na expressao Umuntu ngumuntu ngabantu, isto ¢, “eu
sou porque nds somos”. Essa expressao ndo constitui apenas um provérbio ou uma formula
cultural, mas representa uma profunda concepcdo antropologica e ética segundo a qual a
existéncia humana ¢ essencialmente relacional. Partindo dessa compreensdo, a presente
dissertagao busca pensar a ética como uma realidade fundada na interdependéncia entre
individuo e comunidade.

Com vistas a alcangar o que ¢ pretendido, a dissertacao foi dividida em trés capitulos. Buscou-
se, assim, demonstrar como o individuo, nos pardmetros do ubuntu e entre os povos bantu
constroem as relacdes humanas.

Para possibilitar a demonstragdo da relevancia das relagdes e atingir o objetivo proposto,
tornou-se necessario explicar conceitos e aspectos tangenciais ao tema, tai como Umuntu
ngumuntu ngabantu, ubuntu, muntu, ntu, bantu, ujamaa, forca vital, interconexdo entre
individuo e comunidade na ética bantu. Percebeu-se que no pensamento ubuntuistica, tudo
estd profundamente relacionado. Nao ha uma separacdo rigida entre individuo e comunidade,
entre natureza ¢ humanidade, ou entre mundo visivel e invisivel. A realidade é concebida
como uma totalidade interligada na qual cada elemento encontra seu significado no conjunto
das relacdes que o constituem. Dessa forma, a maxima “eu sou porque nés somos” revela uma
compreensdo do ser humano que ultrapassa o individualismo.

Metodologicamente, a pesquisa fundamenta-se na andlise de livros, textos e artigos que
dialogam diretamente com o tema proposto e com os objetivos estabelecidos. O estudo segue
predominantemente um método descritivo-indutivo, procurando inicialmente apresentar e
descrever os principais elementos da filosofia ubuntu para, posteriormente, refletir sobre suas
implicacdes éticas e antropologicas. Paralelamente, realiza-se uma leitura hermenéutica dos
textos de autores que abordam a tradicao filosofica africana e, em particular, o pensamento
bantu, buscando compreender o significado desses conceitos no interior de seu contexto
cultural e historico.

Palavras-chave: Ubuntu. Etica Bantu. Forca Vital. Cosmovisdo relacional. Solidariedade.



RESUME

La présente recherche a pour objectif central de présenter I’éthique bantoue exprimée dans la
philosophie de I’Ubuntu, dont I’essence est synthétisée dans 1’expression Umuntu ngumuntu
ngabantu, ¢’est-a-dire « je suis parce que nous sommes ». Cette expression ne constitue pas
seulement un proverbe ou une formule culturelle, mais représente une profonde conception
anthropologique et ¢éthique selon laquelle D’existence humaine est essentiellement
relationnelle. Partant de cette compréhension, ce mémoire cherche a penser 1’éthique comme
une réalité fondée sur I’interdépendance entre 1’individu et la communauté.

Afin d’atteindre 1’objectif proposé, la dissertation a été¢ divisée en trois chapitres. Il s’agit
ainsi de montrer comment 1’individu, selon les principes de I’Ubuntu et au sein des peuples
bantous, construit les relations humaines.

Pour démontrer la pertinence des relations et atteindre 1’objectif proposé, il a été nécessaire
d’expliquer certains concepts et aspects connexes au théme, tels que Umuntu ngumuntu
ngabantu, ubuntu, muntu, ntu, bantu, ujamaa, la force vitale et I’interconnexion entre individu
et communauté dans 1’éthique bantoue. Il a été observé que, dans la pensée ubuntuistique, tout
est profondément lié. Il n’existe pas de séparation rigide entre 1’individu et la communauté,
entre la nature et I’humanité, ni entre le monde visible et le monde invisible. La réalité est
congue comme une totalité interconnectée dans laquelle chaque ¢élément trouve sa
signification dans I’ensemble des relations qui le constituent. Ainsi, la maxime « je suis parce
que nous sommes » révele une compréhension de I’étre humain qui dépasse 1’individualisme.
Du point de vue méthodologique, la recherche se fonde sur I’analyse de livres, de textes et
d’articles en dialogue direct avec le théme propos¢ et les objectifs établis. L’étude suit
principalement une méthode descriptive-inductive, cherchant d’abord a présenter et a décrire
les principaux ¢léments de la philosophie de I’Ubuntu afin de réfléchir ensuite a ses
implications éthiques et anthropologiques. Parallélement, une lecture herméneutique des
textes d’auteurs traitant de la tradition philosophique africaine, et en particulier de la pensée
bantoue, est réalisée afin de comprendre la signification de ces concepts dans leur contexte
culturel et historique.

Mots-clés: Ubuntu. Ethique Bantoue. Force Vitale. Vision relationnelle du monde. Solidarité.
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INTRODUCAO

A reflexdo filoséfica sobre a ética africana, em particular sobre o principio do Ubuntu,
exige, antes de tudo, um retorno atento as matrizes historicas e culturais que lhe ddo origem.
Nao se trata apenas de situar povos e acontecimentos no tempo, mas de compreender as
formas pelas quais determinadas concepg¢des de humanidade, comunidade e moralidade foram
sendo construidas, transmitidas e transformadas ao longo da historia. Nesse sentido, o estudo
das tradi¢des bantu’ constitui um ponto de partida indispensavel para qualquer investigacio
que pretenda abordar a ética do ubuntu de modo rigoroso e contextualizado.

Os povos bantu, cuja presenga se estende vastamente pela Africa Central, Oriental e
Austral, ndo constituem apenas um conjunto de comunidades ligadas por afinidades
linguisticas; representam, antes, uma das mais profundas experiéncias civilizacionais do
continente africano. Neles, a lingua ndo ¢ mero instrumento de comunica¢do, mas expressao
de uma ontologia partilhada, uma forma especifica de compreender o mundo, a comunidade e
o proprio ser. A expansdo bantu, frequentemente descrita apenas como movimento
migratorio, pode ser lida filosoficamente como um processo de criacdo continua de mundos,
nos quais o social, o politico, o econdmico e o espiritual se entrelagam numa mesma tessitura
existencial.

A formagao das sociedades subsaarianas sob influéncia bantu revela uma concepgao
relacional da vida. A comunidade ndo se define apenas pela proximidade territorial, mas pela
participagdo num horizonte comum de sentido. A autoridade politica, longe de se reduzir ao
exercicio da forca, articula-se com principios de legitimidade simbolica; a economia, por sua
vez, ndo se separa do vinculo social; e a espiritualidade ndo ocupa um dominio isolado, mas
permeia as praticas cotidianas, configurando uma visdo integrada da realidade. Tal
configuracdo desafia categorias analiticas modernas que fragmentam o humano em esferas
autonomas.

E nesse contexto que se insere a ética bantu expressa na filosofia do ubuntu que
conecta todos os individuos ao todo no valor eu sou porque nés somos.>Ubuntu apresenta-se

como categoria ética normativa que deve permear as relagdes entre muntu (a pessoa), kintu(as

! Neste estudo, optamos por utilizar a forma Bantu ndo flexionada, em vez de variagdes como banto, banta, entre
outras. Essa escolha visa preservar a fidelidade a tradi¢ao cultural associada a esse termo, respeitando a forma
pela qual ele ¢ identificado em contextos historicos, linguisticos e culturais de origem. Entendemos que a grafia
Bantu, tal como ¢ amplamente reconhecida em diversas fontes e comunidades, reflete com mais precisdo a
heranca ¢ a identidade vinculadas a esse nome.

2 Cf. MONTEIRO, 2020, p. 106.



coisas), hantu (o espago-tempo) e kuntu*(o modo ou qualidade do ser). Trata-se de uma ética
que conecta todos os niveis da realidade numa unidade tecida pela interdependéncia.

A relacionalidade das vidas constitui o nucleo dessa ética. A comunidade da
existéncia, formacao e sentido ao individuo, que, do nascimento a morte, encontra no grupo o
horizonte de sua realizagdo. A eficacia dos usos e costumes ndo se funda na coercao, mas na
partilha de valores que estruturam a convivéncia. A solidariedade emerge de um sentimento
de igualdade fundamental: cada ser humano participa da mesma trama vital e, por isso, ¢é
corresponsavel pela harmonia do todo.

A ¢ética ubuntu oferece uma contribui¢do singular: seu fundamento teocosmico e
holistico. Para além do ser humano, a esfera divina e a natureza participam das decisdes e da
ordem moral. Ou seja, as decisdes humanas ndo dizem respeito apenas ao individuo ou a
sociedade, mas a totalidade da ordem do ser. Diferentemente do antropocentrismo moderno,
que isolou o individuo como centro absoluto da normatividade, o pensamento bantu afirma a
pluralidade do real e a inseparabilidade entre humano, divino e natureza.

Diante da crise dos paradigmas éticos centrados exclusivamente no individuo, a
filosofia do wubuntu oferece uma alternativa fecunda. Ela reafirma a pessoa como ser
relacional, inserido numa rede de pertenca e responsabilidade. Reconhece a diversidade de
perspectivas comunitarias e propde uma ética fundada na reciprocidade, no reconhecimento e
no cuidado mutuo.

A escolha de pesquisar essa tradigdo responde a necessidade de muitos estudiosos
aprofundarem o conhecimento da cultura africana e, particularmente, das concepgdes éticas
dos povos bantu. Durante muito tempo, predominou a descricdo de comportamentos, mas
raramente se buscaram as razdes ultimas que os fundamentam. Negou-se, assim, aos africanos
a condi¢do de sujeitos morais dotados de reflexdao propria, como se a ética fosse privilégio de
determinadas tradi¢des filosoficas. Supds-se, de maneira infundada, que nada haveria de novo
a agregar ao pensamento ético universal.

Assim, pode-se perguntar: o que os bantu agregam de novo ao pensamento ético? Em
que consiste a especificidade que torna sua concepc¢do simultaneamente atual e relevante? A
resposta reside precisamente na radicalidade de sua relacionalidade. Ou seja, na sua
capacidade de articular identidade e alteridade, individuo e comunidade, humanidade,
natureza e transcendéncia numa unica estrutura de sentido. Tal contribuicdo amplia o

horizonte da histdoria do pensamento e convida a uma revisdo critica dos fundamentos éticos

3 Cf. RAMOSE, 2002, p. 324



que moldaram a modernidade. Nesse sentido, a atualidade dessa concepgdo torna-se evidente
diante das crises contemporaneas ecologicas, sociais e existenciais que revelam os limites de
um paradigma excessivamente individualista.

A presente dissertacdo esta estruturada em trés capitulos, organizados de forma a
construir, de maneira progressiva e didatica, as proposi¢des centrais desenvolvidas ao longo
da pesquisa. O objetivo ¢ conduzir o leitor por uma sequéncia logica e fundamentada,
permitindo n3o apenas a compreensdo do tema, mas também a apreensdo gradual da
complexidade que envolve o estudo do ubuntu e das tradigdes bantu em Africa. Cada capitulo
foi concebido como um alicerce que sustenta o seguinte, possibilitando um aprofundamento
continuo dos conceitos, das praticas culturais e das dimensdes éticas analisadas.

O primeiro capitulo, intitulado “Breve panorama historico e cultural das tradigoes
Bantu em Africa”, visa apresentar as origens e a dispersdo dos povos bantu, oferecendo um
contexto historico e cultural que permita ao leitor compreender as bases sociais, espirituais e
¢ticas dessa civilizagdo. Tal percurso nao constitui um exercicio meramente descritivo, mas
um movimento hermenéutico necessario: compreender quem sdo os bantu, de onde vém e
como estruturaram suas sociedades ¢ condicdo fundamental para apreender os fundamentos
¢éticos que emergem de sua visao de mundo.

Nesse capitulo, serdo abordadas as categorias éticas do ubuntu, destacando-se sua
orientacdo para um agir ético coletivo, em que a comunhdo e a solidariedade entre os
individuos sdo centrais. O objetivo ¢ evidenciar como os valores comunitarios € as praticas
sociais bantu estruturam uma visao ética voltada para a interdependéncia, o cuidado mutuo ¢ a
valorizacdo da vida em comum, preparando o terreno para uma analise mais aprofundada da
cosmologia e da filosofia ubuntu nos capitulos subsequentes.

No segundo capitulo, intitulado “Significagcdo geral do Conceito de Ubuntu”, o
enfoque se desloca para a dimensdo ontologica e cosmoldgica da cultura Bantu. Sob esta
epigrafe, examina-se a cosmovisdo que os povos bantu tém de si mesmos e do mundo que os
envolve, tanto visivel quanto invisivel. Tal cosmovisdo ndo se limita ao campo do
conhecimento racional, mas integra elementos espirituais, simbolicos, comunitarios e éticos,
configurando uma compreensao ampliada da existéncia. Nela, ndo ha separacdes rigidas entre
natureza e cultura, corpo e espirito, individuo e comunidade, pois tudo participa de um mesmo
principio vital que sustenta e ordena o cosmos.

No centro dessa visdo de mundo encontra-se a nogdo de forga vital, principio
fundamental da cultura ubuntu e eixo estruturante de sua ontologia, religido e ética. A

religido, nesse contexto, ndo se reduz a um conjunto de ritos ou crengas isoladas, mas



expressa um modo de estar no mundo, orientado pela busca de harmonia com a ordem
cosmica e com os principios herdados dos ancestrais. A ética, por sua vez, decorre
diretamente dessa compreensdao ontologica: agir bem significa preservar, fortalecer e
promover a forga vital propria e alheia por meio do respeito, da solidariedade, da comunhao e
da responsabilidade comunitaria.

A forga vital, entendida como uma energia universal que permeia todos os seres
humanos, animais, plantas, minerais e que estabelece uma conexao sagrada entre todos eles. E
nessa forca que se compreende a relagdo do individuo com a comunidade e com o universo,
baseando-se na compreensao de que cada ser participa de uma unidade maior. Este capitulo
permite ndo apenas apreender a fundamentagdo espiritual e ontologica do ubuntu, mas
também compreender como essas crencas estruturam a ética, a moral e a pratica religiosa
tradicional bantu, revelando a intrinseca ligacdo entre vida, energia e responsabilidade
comunitaria.

O terceiro e ultimo capitulo, intitulado “A dimensdo ética do Ubuntu”, concentra-se
na analise filos6fica da ética ubuntu, examinando o conceito e a experiéncia que lhe estdo
subjacentes. Aqui, busca-se demonstrar como a ética ubuntu esta epistemologicamente ligada
ao conceito de muntu ¢ a comunidade, fundamentando uma visao de moralidade que ndo se
reduz ao individuo isolado, mas se manifesta na interacdo ¢ na solidariedade com os demais.
Este capitulo evidencia a importancia do ubuntu como base para uma ética pratica e reflexiva,
que orienta comportamentos, decisdes e relagdes sociais dentro da perspectiva bantu. A
discussao filosofica permitira compreender como os valores de interdependéncia, respeito,
empatia e responsabilidade coletiva formam o cerne da ética ubuntu, consolidando as analises
desenvolvidas nos capitulos anteriores e oferecendo uma sintese do estudo, que articula

histéria, cosmologia e filosofia ética.



1. PANORAMA HISTORICO E CULTURAL DAS TRADICOES BANTU EM

AFRICA.

A primeira parte desta dissertacdo tem como objetivo apresentar um panorama
historico e cultural dos povos bantu, abordando sua origem historica, distribui¢do geografica e
o significado do termo bantu.

Apesar de sua ampla presencga no continente africano e de sua expressiva contribui¢ao
para as dindmicas sociais, politicas e economicas da regido, o interesse académico por esses
povos desenvolveu-se de forma relativamente tardia quando comparado a outros grupos
negro-africanos.* Essa lacuna historiografica contribuiu para a construcdo da ideia de que os
bantu teriam “entrado tardiamente na historia”, percepcdo que nao se sustenta diante das
evidéncias de sua atuacdo desde periodos bastante recuados.

As primeiras realizagdes atribuidas aos povos bantu que foram sistematicamente
documentadas incluem o Reino do Congo, estabelecido no século XIV, e o entreposto
comercial de Sofala, ativo entre os séculos IX e XIII. Este tltimo, localizado na costa sudeste
da Africa, destacou-se como um importante centro de comércio no Oceano Indico, em uma
época em que as redes comerciais arabes ja estavam plenamente desenvolvidas. A partir de
Sofala, eram exportados produtos de alto valor, como ouro, marfim, ambar, peles e ferro,
evidenciando o papel estratégico da regido nas trocas transcontinentais.

Os primeiros relatos escritos sobre os bantu remontam ao ano de 943, atribuidos ao
geografo arabe Al-Mas ‘idi’, em sua obra Golden Meadows(Prados de Ouro e Minas de
Gemas). Nela, os bantu sdo denominados “Zindj”, termo empregado pelos arabes para
designar os grupos negros do leste da Africa. Segundo AI-Mas udi, os Zindj®, ocupavam uma
vasta regido que se estendia do Nilo Superior ao interior do continente africano.

Além disso, no ano de 547, o monge egipcio Cosmas Indicopleustes ja havia feito mengao
as relagoes entre diversos povos e os bantu ao longo da costa de Zanzibar e nas margens do
Oceano Indico, entdo denominado “Mar dos Zind;j” pelos 4rabes. Esses testemunhos atestam
ndo apenas a presenga bantu em importantes corredores comerciais, mas também a sua
interacdo precoce com outras civilizagoes.

Foi somente a partir do século XIX que os povos bantu comegaram a ganhar espago nos
debates académicos, inicialmente por meio da linguistica comparada. Pesquisadores como

Carl Meinhof, Harry Johnston, Malcolm Guthrie e Joseph Greenberg foram pioneiros nesse

4 Cf. ALTUNA, 1985, p. 22.

5 Mercador alexandrino. Foi também escritor e geografo e fez muitas viagens para Arabia, Costa de Africa e
India. Mais tarde, abragou a vida monastica.

¢ Cf. REDINHA, 1971, p. 15-16.



campo, buscando estabelecer classificacdes e compreender as conexdes entre as linguas bantu,
0 que, por sua vez, ofereceu pistas valiosas sobre os movimentos migratorios e as relacdes
culturais desses povos.

No entanto, foi apenas no final do século XX que o campo de estudos sobre os bantu
passou a incorporar outras abordagens disciplinares.” As perspectivas arqueolégicas,
introduzidas por nomes como Pierre de Maret, James Denbow, Thomas Huffman e David
Phillipson, ampliaram significativamente o entendimento sobre os modos de vida,
tecnologias, rotas de migracao e interagdes regionais dos povos bantu ao longo do tempo.

Posteriormente, os estudos histéricos também passaram a integrar esse campo de
pesquisa, com contribuicdes importantes de historiadores como Christopher Ehret,
KairnKlieman, Thomas Schoenbrun e Jan Vansina. Esses autores ajudaram a reconstruir
trajetdrias historicas bantu a partir de multiplas fontes, incluindo tradi¢des orais, documentos
coloniais e dados linguisticos e arqueoldgicos.®

Além disso, os estudos linguisticos foram aprofundados por uma nova geracdo de
linguistas como Yvon Bastin, Koen Bostoen, Derek Nurse e Gérard Philippson, que refinaram
as classificagdes anteriores e trouxeram novas interpretagdes sobre a diversidade interna e a
evolucio das linguas bantu.’

Esses diversos pesquisadores linguistas, arquedlogos e historiadores, langaram as
bases fundamentais para os estudos contemporaneos sobre os povos bantu. Seus trabalhos
formam um arcabouco teorico e metodologico que continua a orientar € inspirar as pesquisas
atuais e futuras, permitindo uma compreensdo cada vez mais complexa, multidisciplinar e
contextualizada das sociedades bantu no passado e no presente.

A expansdo dos povos bantu ¢ um tema amplamente debatido entre os pesquisadores,
justamente por sua complexidade e relevancia histdrica. A trajetéria desses povos, marcada
por deslocamentos, trocas culturais e transformagdes sociais significativas, desperta o
interesse da comunidade académica, que busca compreender os diversos aspectos desse povo.
Além disso, a importancia da expansdo bantu estd diretamente relacionada a formagao de

varias sociedades africanas, o que reforca seu papel central na histéria do continente.

7 Cf. FOURSHEY, 2019, p. 25.
$ Cf. FOURSHEY, 2019, p. 26.
 Cf. FOURSHEY, 2019, p. 27-28



1.1. O termo bantu.

A palavra Bantu significa “povo” em diversas linguas bantu, apresentando sons
semelhantes entre elas. O termo, no sentido que conhecemos hoje, foi introduzido pelo Dr.
Wilhelm H. I. Bleek (1827-1875), um estudioso que viveu por cerca de vinte anos na Cidade
do Cabo, na Africa do Sul, dedicando-se ao estudo das linguas da regido austral do continente
africano.

Em sua obra publicada em 1862, intitulada 4 Comparative Grammar of South African
Languages (Uma Gramatica Comparativa das Linguas da Africa Austral), Bleek emprega pela
primeira vez o termo Bantu para designar o grande grupo de povos africanos que
compartilham uma mesma familia linguistica, caracterizada pelo radical nfu. Nessa pesquisa,
ele formulou a hipotese de que um vasto conjunto de linguas faladas nas regides central,
austral, ocidental e oriental da Africa possuia tantas semelhancas que deveria pertencer a um
unico grupo linguistico:

O termo banto (“bantu”, os homens, plural de “muntu”) foi proposto por W. Bleek,
em 1862, na primeira gramatica comparativa do banto, para nomear a familia
linguistica que descobrira, composta de varias linguas oriundas de um tronco
comum, o protobanto, falado ha trés ou quatro milénios atras. S6 mais tarde ¢ que o
termo passou a ser usado pelos estudiosos de outras areas para denominar
190.000.000 de individuos que habitam territérios compreendidos em toda a
extensdo abaixo da linha do equador, correspondente a uma area de 9.000.000 km?.
Seus territorios englobam paises da Africa Central, Oriental ¢ Meridional: Republica
Centro-Africana, Camardes, Guiné Equatorial, Gabdo, Angola, Namibia, Republica
Popular do Congo (Congo Brazzaville), Reptblica Democratica do Congo (RDC ou
Congo-Kinshasa), Zambia, Burundi, Ruanda, Uganda, Quénia, Malaui, Zimbabue,
Botsuana, Lezoto, Mogambique, Africa do Sul.'

Uma das caracteristicas mais marcantes dessas linguas, segundo Bleek, ¢ a
organizacdo gramatical baseada em classes de substantivos, identificadas por meio de
prefixos. No idioma zulu, que serviu de base para seus estudos, o radical nfu aparece em
varias palavras, como em umuntu (pessoa), abantu (pessoas, povo) e ubuntu (humanidade,
qualidade de ser pessoa). Além disso, os verbos e adjetivos concordam com os substantivos,
como nos exemplos:

o Umuntu umkhulu uhamba ngokushesha (a pessoa grande anda rapidamente);
o Abantu abakhulu bahamba ngokushesha (as pessoas grandes andam rapidamente).

A tese linguistica de Bleek foi posteriormente confirmada por diversos estudiosos,
utilizando o método comparativo, consolidando a no¢do de uma unidade entre as linguas

bantu. Ele também percebeu que, nas migragdes dos povos bantu, as comunidades humanas

19CASTRO, 2005, p. 25



frequentemente trocavam de ambiente, o que levava a transformagdo de seus vocabularios e
sistemas de signos, uma adaptacdo as novas realidades culturais e geograficas.

Entretanto, apesar das mudancas no ambiente e na linguagem, o homem permaneceu o
mesmo. Foi ele o agente dessas transformagdes, ¢ mesmo com o passar dos séculos ¢ a
diversidade de linguas e culturas, o radical “nfu”, simbolo do ser humano, continuou presente
em todas elas, representando a esséncia comum que une os povos bantu.

Assim, ao utilizarmos o termo bantu, pretendemos distinguir, entre os diversos povos
negros da Africa, aqueles que pertencem & grande familia lingiiistica caracterizada pelo
radical ntu, o qual se estende por quase toda a Africa Austral''.

O radical ntu, comum a muitas linguas bantu, significa “homem” ou “pessoa
humana”. Quando recebe o prefixo ba, que indica plural, forma-se a palavra bantu, plural de
muntu (pessoa). Dessa forma, bantu quer dizer “seres humanos”, “pessoas”, “homens” ou
“povo”.lz

O radical ntu constitui, portanto, uma expressao cristalizada da mentalidade e da visao
de mundo bantu, ressaltando de modo singular aquilo que é essencial e constitutivo do ser
humano, o muntu e, por extensdo, da propria civilizacdo bantu. Essa concepg¢do reflete um
foco cultural e filosofico caracteristico dos povos da Africa subsaariana, no qual a identidade
humana e comunitéria ocupa posi¢ao central, evidenciando uma compreensao integrada entre
o individuo, o grupo e o cosmos'.

As linguas bantu apresentam um grau de parentesco tdo elevado que sé pode ser
compreendido a partir da existéncia de um tronco linguistico comum e primitivo. Essa
unidade ¢ comparavel aquela observada entre as diversas linguas da Europa Ocidental,
revelando um vinculo historico e estrutural profundo. Dentro do vasto mosaico linguistico do
continente africano, as linguas bantu constituem o grupo mais coeso € uniforme, tanto em
extensdo geografica quanto em estrutura interna'?.

A conclusdo de que as linguas da Africa Austral pertencem a uma mesma familia
linguistica ultrapassa a mera semelhanca lexical representada pelo radical nfu. Mais do que
afinidades de vocabuldrio, o que as une de modo decisivo € a estrutura gramatical, aspecto
que se mostra o elemento mais distintivo e caracteristico dessas linguas.

Segundo Lepsius (1810-1884), no prefacio de sua Gramdtica Nuba, ¢ possivel

enumerar doze caracteristicas principais que definem a estrutura das linguas bantu:

Il Cf. CASTRO, 2005, p. 23
12 Cf. ALTUNA, 1985, p. 37
BCf. ALTUNA, 1985, p. 23.
14 Cf. ALTUNA, 1985, p. 23-24.



Uso de prefixos para os nomes, de acordo com classes gramaticais;
Auséncia de género gramatical;

Emprego sistematico de prefixos nominais;

Utilizagao de pronomes pessoais prefixados aos verbos;

Presenca de alteragdes cufonicas;

Uso de preposigoes;

Colocagdo do genitivo apos o nome que o rege;

Ordem sujeito—verbo—complemento nas oracdes;

o ® N kWD =

Inser¢ao de um pronome entre o complemento e o verbo;

—_
=]

. Silabas terminadas em vogais, que podem ser modificadas por sons nasais;

—_
—_

. Refor¢o da silaba inicial com prefixos consonantais, frequentemente de som nasal;

[a—
\S]

. Emprego sistematico de tons para diferenciagdo semantica.

Esses tragos estruturais revelam que, embora possam existir diferencas no vocabulario
ou na pronuncia, as linguas bantu mantém um nivel de uniformidade gramatical notavel,
refletindo uma origem e evolugdo comuns.

Como mostra o quadro abaixo, as linguas Kimbundu'® e Kikongo'S, pertencentes a
familia bantu, apresentam diversas semelhancas em seu vocabulario, refletindo a origem
comum e a proximidade cultural entre os povos Ambundu ¢ Kongo. Algumas palavras
possuem raizes semelhantes ou idénticas, demonstrando a relagdo linguistica entre os dois

idiomas.

Explicagao:

15O Kimbundu é uma lingua africana pertencente a familia Bantu, falada em Angola, especialmente nas regides
que correspondiam aos antigos reinos do Ndongo e da Matamba, associadas ao povo Ambundu. E uma das
linguas nacionais mais importantes do pais, predominando no noroeste de Angola, com destaque para a provincia
de Luanda. O Kimbundu teve grande influéncia na formagdo da identidade angolana e deixou marcas no
portugués falado em Angola, por meio de varias palavras de origem bantu incorporadas ao cotidiano.

16O Kikongo é uma lingua bantu falada pelo povo Kongo, presente na Republica Democratica do Congo,
Republica do Congo, Gabao e Angola. De grande relevancia historica e cultural, esteve ligada ao antigo Reino
do Congo, que exerceu forte influéncia politica, social e religiosa na Africa Central.
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Irmao Phangeyadiyala Mpangiwayakala Ambos 0s termos
Irmao de homem Irmao de homem compartilham a mesma raiz
Irma Phangeyamuhatu  Mpangiwa n'kento | para “irmao” ou “irma”. E
Irma de mulher Irma de mulher apresentam estrutura

semelhante, com a mesma
ideia de parentesco.

Homem Diyala Yakala A raiz de ambas as palavras ¢
semelhante e serve para
designar o género masculino.

Mulher Muhatu N ’kento As palavras sdo diferentes, mas
ambas designam o género
feminino.

Mar kalunga kalunga O termo ¢ idéntico nas duas
linguas e mant¢ém o mesmo
significado.

Os termos “irmao” e “irmd” sdo compostos por duas partes: uma que indica

“irmao/irma” (phange / mpangi) e outra que especifica o género (divala / yakala).
E possivel observar a correspondéncia entre as raizes phange e mpangi, que carregam o
significado genérico de “irmao” ou “irma”. J& as palavras que definem o género (diyala e
yakala para masculino; muhatu e n’kento para feminino) sao diferentes nos dois idiomas, mas
cumprem a mesma fung¢ao linguistica: indicar se o parente referido ¢ homem ou mulher.

Ja a palavra kalunga ¢é idéntica em Kimbundu e Kikongo para se referir ao mar,
indicando uma origem comum muito forte e preservada para esse termo.

Conforme Altuna (1985, p. 24) “os prefixos caracterizam as linguas bantu e
determinam os principios de classificacdo e concordancia das palavras”. Eles agrupados em
classes constituem a chave do parentesco das linguas bantu, como acabamos de mostrar no
quadro acima.

A lingua adquire, assim, uma notavel flexibilidade, revelando-se como um
instrumento vivo e adaptavel. O sistema de classes nominais, caracteristico das linguas bantu,
organiza o universo lexical de forma clara e precisa, enquanto o uso de onomatopeias,
advérbios descritivos, a auséncia de género e a presenga de imagens vocais enriquecem a
expressividade e a sonoridade do idioma'’.

As formas verbais sdo riquissimas ¢ altamente detalhadas. Cada agdo, cada atitude,
possui um verbo proprio, singular e pitoresco, refletindo a interacdo constante do individuo

com o meio ambiente. A modalidade concreta de cada acdo ¢ fundamental: o verbo, por sua

TCf. ALTUNA, 1985, p. 24
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riqueza de flexdes, expressa de forma direta e vivida o comportamento e a atitude de quem
age.

O carater sintético das linguas nfu ndo € apenas uma caracteristica estrutural, mas
também uma projecao da visdo de mundo do muntu. Ele percebe o homem e o universo como
partes de uma totalidade harmoniosa, regida por forgas invisiveis unidas por simpatia, em que
cada ser e cada ato possuem significado e fungio dentro de um cosmos interconectado'®.

Contudo, ao abordar a questdo dos povos bantu, ndo se pode afirmar a mesma
homogeneidade observada no campo linguistico. Do ponto de vista fisiologico e cultural, ha
uma diversidade significativa entre os diferentes grupos bantu, ainda que compartilhem
numerosos elementos histoéricos, sociais e culturais que evidenciam uma origem e heranca

comuns.

1.2. Quem sao os bantu?

Como acabamos de ver, o termo bantu ¢ uma designagdo genérica aceita para referir-
se a0s povos nativos da Africa Austral, excluindo os hotentotes e os bosquimanos.

Esta denominagdo aplica-se a uma civilizagdo que, embora composta por diferentes
grupos, conserva uma profunda unidade cultural e linguistica, desenvolvida por povos de raga
negra.

Conforme salientou Altuna, o nome Bantu nao se refere a uma unidade racial, mas sim

a um vasto conjunto etnolinguistico:

A designagdo «bantu» nunca se refere a uma unidade racial. A sua formacao e
expansdo migratdria originaram uma enorme variedade de cruzamentos. Ha
aproximadamente 500 povos bantu. Assim, nao se pode falar de «raga bantu», mas
de «povos bantuy, isto €, comunidades culturais com civilizagdes comum e linguas
emparentadas'®.

Na mesma senda, Fourshey diz:

Se o termo “Bantu” ¢é caracterizado com base em aspectos linguisticos, étnicos,
culturais ou biologicos depende do periodo®, do Iugar, da comunidade, das
evidéncias e das perspectivas dos pesquisadores que investigam o passado bantu. O
termo “Bantu’” nao pode ser reduzido a um tGnico grupo. Em vez disso, ¢ util pensa-
lo como um paradigma conceitual que pode ser chamado de “tradicdo Bantu”. [...]
Elas abrangem sociedade com praticas linguisticas, culturais, artisticas, historicas,
politicas e religiosas variadas que s3o comumente distribuidas em conjunto, embora,
ao mesmo tempo, entenda-se que se trata de tradigoes heterogéneas. Da mesma

8Cf. ALTUNA, 1985, p. 24

YALTUNA, 1985, p. 23.

200s detalhes referentes aos diferentes periodos historicos do povo Bantu serdo abordados de forma mais
aprofundada no ponto que trata da expansao e distribuicdo geografica bantu. Nesse topico, serdo apresentados os
principais momentos do processo de migragdo, as regides ocupadas e os fatores que influenciaram a dispersao
dos povos bantu pelo continente africano.
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forma, milhdes de falantes das linguas classificadas atualmente como Bantu
compartilham elementos sociais importantes relacionados a ideias e praticas que, as
vezes, sdo rastreaveis a uma sociedade e lingua proto-Bantu comum?'.

De acordo com a perspectiva do autor, o conceito de Bantu deve ser entendido como o
resultado de processos continuos de interacdo e adaptagdo, nos quais diferentes povos
africanos partilharam formas de organizagdo social, valores culturais e praticas linguisticas ao
longo dos séculos.

Seguindo a mesma linha de raciocinio, Lopes e Macedo afirmam que os bantu sio:

Grande conjunto de povos agrupados por afinidades etnolinguisticas, localizados nos
atuais territorios da Africa Central. Centro-Ocidental, Austral e parte da Africa
Oriental. Deslocando-se, a partir da regido dos Montes Adamauda, na atual Republica
dos Camardes, em constantes vagas migratorias, desde, provavelmente, o primeiro
milénio a.C., eles chegaram, alguns, a regido dos Grandes Lagos e outros até a
regido de Catanga, desses sitios, deslocam-se até o Zambeze, chegando ao Oceano
Indico. Suas migragdes alcangam também a costa Atlantica e o extremo sul do
continente.??

Para esses autores, o termo bantu ndo se restringe a uma designagdo étnica ou
geografica, mas representa uma unidade cultural dindmica, moldada por séculos de interacgao,
migracdo e intercdmbio sociocultural entre diferentes comunidades africanas. A identidade
bantu manifesta-se através de uma cosmovisdo comum, refletida em suas linguas
interrelacionadas, nos valores de solidariedade comunitaria e nas estruturas sociais baseadas
na coletividade e na ancestralidade.

Os bantu, além do evidente parentesco linguistico que os une, partilham um conjunto
de crengas, ritos e costumes que revelam a existéncia de uma base cultural comum, marcada
por tracos especificos e identitarios. Essa heranga cultural, transmitida ao longo dos séculos,
confere a esses povos uma coeréncia civilizacional que ultrapassa as fronteiras étnicas e
raciais, permitindo reconhecé-los como parte de uma mesma matriz historico-cultural®®.

Nesse sentido, ¢ possivel falar na existéncia de “um povo bantu”, expressao que
sintetiza a unidade cultural e espiritual partilhada por diferentes comunidades africanas, ainda
que estas se subdividam em multiplos grupos com caracteristicas culturais proprias, moldadas
por contextos geograficos e historicos distintos. Essas variacdes, por vezes divergentes ou até
antagdnicas, ndo anulam a esséncia comum que os identifica, mas antes evidenciam a riqueza
e a complexidade da civilizagdo bantu, marcada pela diversidade dentro da unidade.

Alguns estudiosos afirmam que o termo bantu ndao pode ser aplicado de forma

generalizada a toda a area da civilizagdo bantu, uma vez que apenas cerca de um ter¢o da

2'FOURSHEY, 2019, p. 36-37
2LOPES e MACEDO, 2017, p. 49.
BCf. ALTUNA, 1985, p. 24
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populacdo negro-africana pertence a esse grupo, enquanto os demais apresentam origens e
caracteristicas culturais diferentes. Entre os autores que defendem essa visdo estd Alex
Kagamé, que ressalta a necessidade de compreender a diversidade dos povos africanos e
evitar o uso do termo bantu como uma designa¢do uniforme para todas as culturas do

continente:

A. Kagamé opina que o termo «bantu», como tal, ndo € aplicado em toda a area da
civilizagdo bantu. «O unico critério 6bvio que marca a unidade cultural de todas as
zonas € o sistema de linguas com classes ¢ a comunidade evidente do vocabulario
basico.»?*

Com isso, o autor propde uma hipotese para explicar a origem e a formagao dos povos
bantu. Segundo ele, o povoamento inicial da regido ocorreu em dois grandes movimentos
migratérios. O primeiro, de carater oriental, teria partido do Vale do Nilo ou da costa leste
africana, ou mesmo de ambos simultancamente, avangando até a fronteira entre o Zimbabue e
a Africa do Sul, com um ramo que se estendeu até o centro do atual Congo (Zaire). O segundo
movimento, de origem ocidental, teria partido da regido dos Camardes, espalhando-se pela
costa atlantica, alcangando o Congo, atravessando o rio Zaire na area de Kinshasa e
avancando em dire¢do ao sudeste, onde se uniu ao ramo oriental. Nao nos aprofundaremos
neste tema neste momento, pois ele sera abordado com mais detalhes ao tratarmos da
expansao e da distribuicdo geografica dos povos bantu.

Os bantu desenvolveram uma organizagdo social profundamente enraizada em
sistemas de crengas religiosas, que estruturavam todos os aspetos da vida comunitaria. As
aldeias eram administradas segundo uma divisdo social bem definida e uma justica
tradicional, presidida pelos reis ou chefes locais, responsaveis por garantir a harmonia e o
equilibrio entre os membros da comunidade®. Além disso, as cerimonias de matriménio
desempenhavam um papel essencial na formagao dos casais e na educagao dos filhos, com o
proposito de preparar cidadaos integros e comprometidos com o bem comum.

Para os bantu, abandonar os rituais ancestrais ou aderir a outras religides significava
romper com as suas obrigagdes espirituais e sociais, pois o culto aos antepassados
representava o elo fundamental entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos. A religiosidade
bantu ndo se limitava a praticas formais, mas constituia o centro da vida moral e social,

orientando a conduta individual e coletiva.

24 ALTUNA, 1985, p. 25.
25 Cf. ALTUNA, 1985, p. 98.
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A cultura bantu caracterizava-se ainda pela “auséncia’®” da escrita, uma vez que os
seus ancestrais ndo desenvolveram técnicas de registro documental. Em contrapartida, a
tradicdo oral tornou-se o principal meio de transmissdo do saber e da memoria coletiva,
passando de geracdo em geracao. Os ancidos ocupavam um lugar de destaque nesse processo,
pois eram considerados os guardides do conhecimento, responsdveis por preservar e

comunicar os ensinamentos herdados dos antepassados:

[...] a tradigdo oral ndo é apenas fonte principal de comunicagdo cultural. E uma
cultura propria e auténtica porque abarca todos os aspectos da vida e fixou no tempo
as respostas as interrogacdes dos homens. Relata, descreve, ensina e discorre sobre a
vida. A tradigdo negra africana transmite o essencial. Através da tradigdo oral, a
sociedade explica-se a si mesma?®’.

Através dessa cultura, compreende-se a esséncia do pensamento bantu e a forma como
ele se manifesta nos comportamentos individuais e nas relagdes sociais. A profundidade de
sua riqueza espiritual, o valor didatico e histérico de suas tradi¢des, o significado moral
presente em seus costumes e o poder expressivo de sua linguagem e simbologia revelam, de
maneira eloquente, a sabedoria e a visdo de mundo do povo bantu.

A justica tradicional bantu realizava-se, geralmente, nas casas dos chefes ou nas
balobas®®, através de reunides comunitarias e rituais de libagdo conduzidos pelos sacerdotes.
Esse sistema, baseado na oralidade e na sabedoria dos mais velhos, era considerado mais
direto e eficaz, embora nao recorresse a documentos escritos ou provas formais, a palavra era

a base da verdade e do direito:

Pode falar-se de direito em lugar de «costumesy; o direito ndo escrito, mas fielmente
transmitido e observado, é, como o codificado, «o reflexo e a chama da vida social».
Os povos bantu concentraram, através dos séculos, experiéncias e decisdes na
tradicdo oral, que é aplicada e ampliada em cada circunstancia e por isso em
evolucdo. «As leis consuetudinarias traduzem a experiencia de geragdes inteiras,
que, com paciéncia, interpretaram favoravel ou desfavoravelmente, aprovaram
multiplas vias até chegar a aclarar o substratum valido de todas estas tentativas. Elas
formam, em consequéncia, um conjunto fortissimamente elaborado, que recebeu da
experiéncia e génio de muitas geragdes o aspecto de um conjunto coerente de usos ¢
principios, de tal modo que o costume ¢ parte integrante da evolugdo inteira duma
sociedade»®.

Nas tradigdes bantu, a palavra possui um valor sagrado: ela cria, transforma e conduz.
A palavra pode gerar o bem ou o mal, conforme a inten¢do e o contexto em que ¢ proferida.
Assim, até os dias atuais, a forca da oralidade permanece como um dos pilares da identidade

cultural bantu, assegurando a continuidade das suas praticas, valores e visdes de mundo:

26A Africa negra mesmo sem uma escrita amplamente difundida, preservou sua histéria e transmitiu seus
conhecimentos por meio da oralidade. Além disso, alguns povos, como os Mandingos, Dogons e Bambaras,
desenvolveram expressdes graficas proprias, demonstrando a riqueza cultural e intelectual africana.

YALTUNA, 1985, p. 36.

BTerreiros sagrados

PALTUNA, 1985, p. 237
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A cultura bantu e negro-africana brotam, expandem-se e permanecem pela palavra.
Fundamentam-se na «oralidade». A palavra tem a primazia e nada se mantém nem
vive sem ela. O bantu ¢ oral, «o que fala». Falando realiza-se e realiza. A palavra ¢ a
sua plena manifestacdo porque exterioriza a sua realidade intima. Embora se
distancie da pessoa, continua com a sua realidade. Nao s6 manifesta pensamento e
sensagoes, a pessoa subsiste nela. A palavra negra é criadora porque esta repleta de
uma realidade enraizada na interagio’.

A palavra, para o povo bantu, possui uma funcao social essencial. Ela ¢ mais do que
um simples meio de comunicagdo, representa uma unido vital, um elo de comunhéo entre as
pessoas. Por meio dela, os lagos de sangue e de pertencimento a comunidade sdo assegurados
e fortalecidos®!. O bantu compreende que, através da palavra, o coracdo se expressa tanto
quanto, ou at¢ mais do que o proprio pensamento, revelando sentimentos profundos e
reforcando os vinculos humanos que sustentam a vida em sociedade.

Diante disso, no ponto a seguir, abordaremos um dos processos mais relevantes
protagonizados pelos bantu: sua expansdo territorial. Esse movimento, que se estendeu por
amplas regides do continente, teve profundas implicagdes demograficas, culturais, linguisticas

e econdmicas, sendo crucial para entender a configuracao histdrica da Africa subsaariana.

1.3. Expansio e distribuicio geografica bantu.

A expansao dos povos bantu ¢ um tema que tem sido amplamente debatido entre os
pesquisadores, dada a sua complexidade e importancia historica. Atualmente, ¢ amplamente
aceito que os primeiros bantu formavam diversas comunidades pequenas, localizadas nas
proximidades da floresta equatorial da Africa Ocidental.

Deslocaram-se a partir das férteis regides do Sudeste saariano ou da area do lago
Tchade, espacos que, em periodos pré-historicos, apresentavam condigdes ambientais
favoraveis a ocupagdo humana.’> A grande familia etnolinguistica hantu mantém vinculos de
parentesco com populacdes saarianas pré-historicas, evidenciados, sobretudo por afinidades
linguisticas. Formas e expressdes classificadas como negro-sudanesas apresentam notavel
proximidade com variantes dialetais bantu, indicando a existéncia de um fundo
etnolinguistico comum anterior a consolidacdo das linguas bantu enquanto ramo distinto.

Essas comunidades, embora dispersas, compartilhavam caracteristicas culturais e
linguisticas que posteriormente influenciaram a vasta migracao e o estabelecimento dos povos
bantu em diferentes regides do continente africano. A compreensdo dessas origens ¢

fundamental para o estudo da histéria e da diversidade cultural da Africa subsaariana:

S9ALTUNA, 1985, p. 89-90.
3ICT. ALTUNA, 1985, p. 90.
32 Cf. ALTUNA, 1985, p. 18.
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O movimento populacional e a mudanca demografica sdo temas recorrentes nas
historias antigas e moderna. [...] a natureza dos movimentos populacionais Bantu ¢
tema de um intenso debate entre pesquisadores. No entanto, ¢ amplamente aceito
que, por volta de 3500 a.C., os primeiros falantes Bantu constituiram diversas
comunidades pequenas, em locais proximos, no extremo noroeste da floresta
equatorial da Africa Ocidental. Pouco depois de 3500 a.C., alguns pioneiros
avangaram em direcdo a fronteiras e territorios desconhecidos, dando inicio as
primeiras migracdes de falantes Bantu por novas paisagens’.

Para a maioria dos estudiosos, os povos Bantu tém origem no planalto da regido onde
hoje se localizam a Nigéria e Camardes. Conforme aponta Ismael Giroto (1999), “o vocabulo
Bantu passou a designar um conjunto de linguas, que variam entre 300 a 450, dependendo dos
critérios utilizados para a classifica¢do, com origem comum, o proto-Bantu”.>*

A dispersao dos povos Bantu comegou por volta do ano 300 d.C., impulsionada por
diferentes fatores, como a busca por melhores condi¢des econdmicas e os conflitos étnicos
entre reinos. Esse movimento de migragdo os levou a ocupar diversas regides do continente
africano, incluindo areas proximas ao Lago Vitoria, o territorio da atual Tanzania.

A expansdo Bantu ocorreu ao longo de milhares de anos, em diversas fases sucessivas
de migracdo que transformaram profundamente o panorama social, cultural e linguistico da
Africa subsaariana. Durante esse processo, os povos Bantu estabeleceram intensas relagdes
com as populacdes vizinhas, promovendo a difusdo de linguas, técnicas agricolas, saberes e
praticas culturais. As interagdes constantes resultaram tanto em trocas linguisticas quanto na
formagdo de novas identidades sociais, impulsionadas por casamentos endogamicos, dentro
do proprio grupo, € exogamicos, com outros povos. Além disso, a movimentagao continua de
pequenos grupos para diferentes comunidades e regides contribuiu para a diversificagao

cultural e para a consolidag¢do de novas organizacdes sociais ao longo das rotas migratorias.

a) Primeira fase da expansao bantu: 3500 a.C. a 3000 a.C.

Por volta de 3500 a.C., o proto-bantu consolidou-se como uma sociedade distinta no

continente africano:

[...] os protos-bantu formariam um grupo de pescadores e cagadores que, na idade
do ferro, emigraram ao longo dos cursos de agua, desde o norte ao sul da floresta
equatorial; depressa encontraram e adaptaram as plantas cultivadas pelos primeiros
comerciantes emigrados do sul e do ocidente da Asia.

De acordo com estudos linguisticos e arqueoldgicos, esse grupo teve origem em uma

136

das comunidades pertencentes ao subgrupo lingliistico Benue-Congo Oriental”®, que habitava

3FOURSHEY, 2019, p. 37.

34CEf. GIROTO, 1999, p. 19

3SALTUNA, 1985, p.20.

36Cf. NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 120.
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a regido montanhosa localizada na atual fronteira entre Nigéria e Camardes.’” A diferenciacio
do proto-bantu provavelmente ocorreu a partir de movimentos migratorios em dire¢do ao
sudeste, partindo das montanhas camaronesas rumo as areas dos rios Sanaga e Nyong, regioes
situadas nas bordas da floresta tropical densa.*

Nesse periodo inicial, os povos falantes de linguas bantu ndo se estabeleceram no
interior mais fechado da floresta tropical equatorial, caracterizado pela vegetagdao espessa e
pela limitacdo de luz solar.*® Em vez disso, ocuparam preferencialmente as margens dos rios e
as zonas periféricas da floresta, onde as condigdes ambientais eram mais favoraveis a
agricultura, a caca e a coleta.*’ Essas 4reas de transicdo ofereciam maior diversidade de
recursos naturais e facilitavam a mobilidade dos grupos.

No que se refere a hereditariedade e a organizacdo social, ¢ provavel que a
comunidade proto-bantu fosse composta por uma populacdo geneticamente relativamente

' Essa

homogénea, com um povoamento compacto concentrado no sul dos Camardes.*
configuragdo favoreceu uma forte unidade cultural e lingiiistica, refletida na existéncia de
poucas variacdes dialetais entre os grupos iniciais

Ao longo do tempo, as antigas sociedades bantu expandiram-se gradualmente para
regides que hoje correspondem a paises da Africa Central, como Gabao, Repuiblica do Congo
e Republica Democratica do Congo.*> Na fase inicial dessa longa histéria migratoria, a
proximidade geografica e cultural entre as comunidades permaneceu predominante.** A
subsisténcia baseava-se nos recursos disponiveis nas bordas da floresta e em areas abertas em

seu interior, enquanto a ocupacao de novos territdrios ocorria de forma lenta e progressiva,

acompanhando a adaptagio ao meio ambiente.**

b) Segunda fase da expansao bantu: 3000 a.C. a 2000 a.C.

Essa fase da expansdo bantu estendeu-se por aproximadamente mil anos, sendo
considerada a mais longa de todo o processo expansivo.*> Ela foi marcada por profundas
transformagdes culturais, linguisticas, agricolas e demograficas, acompanhando a dispersao

das populacdes bantu desde a atual costa dos Camardes até o interior da Republica

37Cf. VANSINA, 1995, p. 50.
3Cf. EHRET, 2001, p. 55
Cf. ALTUNA, 1985, p. 40.
“Cf. VANSINA, 1984, p. 65
41Cf. ALTUNA, 1985, p. 41.
“Cf.EHRET, 2001, p. 56
#Cf. ALTUNA, 1985, p. 44.
#Cf. VANSINA, 1995, p. 52.
Cf. ALTUNA, 1985, p. 44.
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Democratica do Congo*®. Nesse contexto, formaram-se duas comunidades bantu distintas,
cuja importancia historica foi decisiva para as expansdes posteriores.

A primeira grande fase, situada entre 3500 e 3000 a.C., caracterizou-se pela dispersao
dos povos bantu através das florestas equatoriais.*’” O movimento teve inicio na regido do rio
Nyong, no sul dos Camardes, estendendo-se gradualmente até a confluéncia dos rios Congo e

Lomami, ao sul e a leste:

Atravessaram o equador e fixaram-se nas savanas a oeste da Tanzania. Em seguida,
dividiram-se e seguiram duas dire¢des diferentes: um grupo, seguindo o curso de
Ubangui, atravessou o Congo (Zaire), Angola e chegou ao Atlantico; o outro grupo
atingiu os Grandes Lagos e rapidamente se espalhou até a Africa oriental e austral.
Chegaram ao Zambeze e as costas do Indico e s6 no século X atingiram o
Zimbabue.*

Durante esse periodo, os grupos permaneceram majoritariamente em ambientes
florestais semelhantes aos ocupados por seus ancestrais proto-bantu, o que favoreceu a
continuidade de padrdes culturais e econdmicos ja estabelecidos.*

A segunda fase das antigas expansdes bantu, geralmente datada entre 2500 e 1500
a.C., envolveu a migra¢do de um ramo importante dos povos Nyong-Lomami em direcdo ao
sul. Esse grupo deslocou-se da confluéncia dos rios Sanaga e Congo até as regides situadas ao
longo do baixo rio Congo. Como esse rio ¢ conhecido como Nzadi nas linguas locais, esse
ramo passou a ser denominado Sangha-Nzadi. A relevancia historica desse grupo reside no
fato de que dele descenderam as populacdes bantu que, séculos mais tarde, se expandiriam
por grande parte da Africa Central, oriental e também por extensas areas do sul da Africa.>

As evidéncias arqueologicas e linguisticas indicam que, enquanto os povos do periodo
Nyong-Lomami permaneceram em ambientes semelhantes aos de seus antigos ancestrais
bantu, os Sangha-Nzadi avangaram para territorios mais variados, incluindo zonas de savana,
o que exigiu novas formas de adaptagio ao meio ambiente.’! Por volta de 2000 a.C., as
comunidades Sangha-Nzadi estabelecidas no baixo Congo comegaram a se afastar
progressivamente das margens fluviais.’” Parte desses assentamentos migrou para o oeste,

ocupando areas de floresta densa situadas entre o rio Congo e a costa atlantica. A ocupacao

4 Cf. VANSINA, 1995, p. 54.

47 Cf. ALTUNA, 1985, p. 44-45.
BALTUNA, 1985, p. 21.

“Cf. NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 122.
S0Cf. VANSINA, 1995, p. 57.

SICf. NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 123.
52 Cf. ALTUNA, 1985, p. 46.
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completa da floresta equatorial, contudo, ocorreu apenas apds um longo processo,
estendendo-se por muitos séculos.>

A etapa final do povoamento da floresta, caracterizada pela expansdo de um grupo
Sangha-Nzadi especifico para o interior da floresta tropical da Bacia do Congo, ocorreu
somente no inicio do primeiro milénio d.C. Esses grupos sdo considerados, por muitos
estudiosos, os provaveis ancestrais do povo atualmente conhecido como Mongo.>*

Apesar da diversidade ambiental enfrentada ao longo de sua expansdo, os Sangha-
Nzadi preservaram importantes elementos da economia e da cultura bantu. Evidéncias
linguisticas revelam a continuidade do cultivo de inhame, palmeiras oleaginosas, cabagas,
feijdo-frade e amendoim africano, bem como da criacdo de cabras e galinhas-d’angola como
fontes de alimento.> A dispersio para ambientes de mosaico entre floresta e savana, ao sul da
floresta tropical densa, trouxe vantagens economicas, como maior acesso a caga de animais de
grande porte, importantes fontes de proteina.’® No entanto, esses mesmos animais
representavam uma ameaga potencial a seguranca das populagdes humanas, de seus rebanhos

e de suas plantagdes, impondo desafios constantes a sobrevivéncia.>’

¢) Terceira fase da expansiao bantu: 2000 a.C. a 1000 a.C.

A terceira fase da expansdo bantu ocorreu quando uma divisao relevante da
comunidade Sangha-Nzadi passou a migrar para ambientes significativamente diferentes
daqueles ocupados pelas geragdes anteriores.’® Nessa etapa, os deslocamentos seguiram
predominantemente em direcao ao leste, atravessando uma ampla variedade de paisagens, que
incluiam mosaicos de floresta e savana e 4reas de mata de savana localizadas imediatamente
ao sul da floresta tropical equatorial.

Apesar de esse periodo ainda ser relativamente pouco pesquisado, as evidéncias
linguisticas e arqueoldgicas disponiveis indicam que a expansdo oriental dos bantu ja havia
alcangado o extremo norte do lago Tanganica ha cerca de trés mil anos.’® As sociedades
formadas nesse contexto sdo conhecidas pelos historiadores como Bantu da Savana,
denominacdo associada aos ambientes predominantemente abertos nos quais esses grupos se

estabeleceram.

S3Cf. ALTUNA, 1985, p. 47.

S4Cf. VANSINA, 1990, p. 70.

S5Cf. EHRET, 2001, p. 60.

6 Cf. ALTUNA, 1985, p. 47-48.

ST Cf. VANSINA, 1995, p. 57

8 Cf. ALTUNA, 1985, p. 49.

S9Cf. NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 126.
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Durante essa nova fase de mobilidade populacional, os bantu continuaram a encontrar
diversas pequenas comunidades de cacadores-coletores, portadoras de tradigdes culturais e
linguisticas bastante distintas, que ocupavam a Bacia do Congo ha longos periodos. Esses
grupos eram designados genericamente pelos bantu como Batwa.®°O contato entre essas
populagdes ndo se limitou a encontros ocasionais, mas deu origem a formas duradouras de
convivéncia e interacao.

Entre aproximadamente 2000 e 1000 a.C., os bantu e os Batwa estabeleceram relagdes
regulares de troca, baseadas no intercdmbio de produtos caracteristicos de seus diferentes
modos de vida. Esse processo contribuiu para transformacdes profundas na producdo de
alimentos, nos padrdes de assentamento, no crescimento demografico e nas relagdes
interculturais, tornando essa terceira fase um momento decisivo da historia bantu.5!

A medida que os antigos Bantu da Savana se dispersavam para o leste, atravessando as
franjas de savana ao sul da floresta tropical, formaram-se, ha cerca de trés mil anos, cinco
grandes sub-ramos bantu, organizados aproximadamente do oeste para o leste. Esses sub-
ramos s30: os Njila (ou Bantu da Savana Ocidental), os Bantu da Savana Central (ou Luba),
os Botatwe (como lla, Tonga e Lenje), os Sabi (incluindo os Bemba e grupos relacionados) e
os Mashariki, conhecidos como Bantu Orientais.®? A partir desses cinco sub-ramos originou-
se grande parte das linguas faladas atualmente na Africa Subsaariana, o que evidencia a

centralidade dessa fase para a configuragdo linguistica e cultural do continente africano.

d) Quarta fase da expansao bantu: 1000 a.C. a 500 d. C.

A fase Mashariki da expansao bantu teve inicio no extremo leste das florestas do atual
Congo, nas margens ocidentais da regiio dos Grandes Lagos, na Africa Oriental. Nesse
periodo, um grupo de povos bantu deu inicio a uma nova era de transformacdes sociais,
culturais e territoriais.®> Alguns pesquisadores denominam esse grupo de Mashariki Bantu,
termo que significa “Oriente” em Swahili moderno, refletindo a direcdo principal de suas
migragdes.®*

Durante essa fase, os descendentes dos Mashariki Bantu migraram tanto para o leste

quanto para o sul, alcangando o Oceano Indico e o extremo sul do continente africano.®> Ao

0Cf, VANSINA, 1990, p. 72.

6ICf, EHRET, 2001, p. 62.

62Cf, NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 128.
6 Cf. ALTUNA, 1985, p. 51.

64Cf, NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 129.
65 Cf. ALTUNA, 1985, p. 51-52.
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longo desse percurso, novas formas de interacdo se estabeleceram com populagdes Nilo-
saarianas, afro-asiaticas e Khoisan, desde a regido dos Grandes Lagos at¢ o Cabo da Boa
Esperanca.5®

No primeiro periodo dessa fase, entre 1000 a.C. e 500 d.C., as comunidades Mashariki
conservaram as tradi¢coes e ideias herdadas de seus ancestrais Bantu da Savana, mantendo
padrdes agricolas e culturais adaptados as florestas originais.®’ Apds cerca de 500 a.C., a
medida que avancavam para as savanas de baoba e acacias que se estendiam do leste até o sul
da Africa, os bantu encontraram povos com praticas consideradas exdticas, como o cultivo de
grios.®® Nesse contexto, as sociedades Mashariki desenvolveram sinteses culturais proprias,
incorporando aspectos “exdticos” da cultura material e imaterial das populacdes Nilo-
saarianas que lhes eram uteis e adaptéveis.®’

No inicio dessa fase, os bantu se depararam com comunidades do Sudao Central,
falantes de linguas descendentes da familia Nilo-saariana, estabelecidas nas areas ocidentais
da regido dos Grandes Lagos. Ao longo dos séculos, algumas comunidades Mashariki
adotaram estratégias econdmicas e aspectos do estilo de vida do Sudio Central, combinando
seus conhecimentos agricolas originais com os cultivos introduzidos por esses povos.”’ A
evidéncia linguistica e arqueologica indica que, desse contato, também surgiu a fundicdo e a
forja do ferro, tecnologia que transformou profundamente a economia, a producao material e a
cultura das comunidades bantu, permitindo a expansdo e consolidagdo de novas sociedades

em grande parte da Africa Oriental ¢ Austral.”!

e) Quinta fase da expansao bantu: 500 d.C. a 1800 d.C.

A etapa final da expansdo bantu realizou-se a partir de um nucleo localizado um pouco
ao sul do atual centro de toda a esfera bantu.”*Ela caracteriza-se pelo aumento significativo da
densidade populacional e pela consolidagdo de transformagdes profundas nos ambitos social,
politico e cultural.”® Esse periodo foi marcado pela ocupagdo intensiva de territdrios

anteriormente valorizados, pelo crescimento da urbanizacao e pela formagdao de entidades

6Cf, VANSINA, 1995, p. 66.

§7Cf, EHRET, 2001, p. 65.

6 Cf. ALTUNA, 1985, p. 55-56

% Cf, NURSE; PHILIPPSON, 2003, p. 131.
70 Cf. ALTUNA, 1985, p. 58-60

7ICf, Cf. VANSINA, 1990, p. 210.
ALTUNA, 1985, p. 18

BBALTUNA, 1985, p. 60-61
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politicas centralizadas, além do desenvolvimento de um hibridismo cultural sem precedentes
histéricos.”

Embora as interagdes interculturais tenham sido uma constante na trajetoria dos povos
bantu desde suas primeiras migracdes, foi nessa fase que tais contatos se intensificaram e

assumiram novas formas.”

Os bantu passaram a explorar oportunidades distintas,
promovendo sinteses culturais mais complexas e incorporando praticas de diferentes povos
com 0s quais entraram em contato.”®

Entre aproximadamente 500 e 1800 d.C., os bantu da Savana e de outros sub-ramos
continuaram a expandir-se territorialmente, ocupando regides cada vez mais amplas e, muitas
vezes, ambientalmente desafiadoras.”” Nessas 4reas, os meios de subsisténcia exigiam maior
adaptacdo, especialmente em comparacio com regides anteriormente ocupadas.”® Durante
essas migragdes mais recentes, os grupos bantu encontraram populacdes que ja utilizavam
esses territorios, ainda que de forma sazonal, para atividades como comércio, caga, pesca e
pastoreio, o que favoreceu intensos processos de troca cultural.

Essa fase distingue-se das anteriores por contar com um volume consideravel de fontes
escritas, que complementam os dados arqueoldgicos, linguisticos, orais e etnograficos. A
partir dessas fontes, € possivel compreender que os povos bantu alcangaram novas fronteiras e
passaram a utilizar recursos transregionais e transoceanicos, ampliando suas redes de
interagdo econdmica e cultural.”” Nesse contexto, continuaram a incorporar ideias e praticas
de povos nao bantu, reforcando a diversidade de suas sociedades.

As oportunidades comerciais oferecidas pelo Oceano Indico favoreceram o surgimento
de sociedades urbanas e politicamente centralizadas entre grupos descendentes dos Mashariki
Bantu. Entre esses grupos, destacaram-se os Sabaki, especialmente os Swahili, que se
estabeleceram ao longo do litoral da Africa Oriental.’® Os Swahili fundaram pelo menos
setenta e cinco cidades-estados, integradas por um vasto sistema de comércio de longa
distancia que conectava a Africa Oriental a0 mundo do Oceano Indico.®!

Outro grupo de destaque foi o dos Shona, descendentes dos Kusi, que ocuparam o
planalto do Zimbébue e areas das planicies adjacentes. O primeiro grande reino Shona surgiu

no século XI, as margens do rio Limpopo. Posteriormente, no século XIII, formou-se um

74CT. ILIFFE, 1995, p. 92

SALTUNA, 1985, p. 61.

76Cf. EHRET, 2002, p. 178

7ALTUNA, 1985, p. 63.

78Cf. NURSE; SPEAR, 1985, p. 64

°Cf. ILIFFE, 1995, p. 101.

80 Cf. ALTUNA, 1985, p. 65.

81Cf. HORTON; MIDDLETON, 2000, p. 45
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império mais extenso no planalto do Zimbabue, cuja capital foi o Grande Zimbébue, famoso
por suas monumentais constru¢des em pedra. O poder politico desse império baseava-se no
controle do ouro e do marfim, produtos essenciais no comércio de luxo do mundo do Oceano
indico.®?

Paralelamente, outros estados centralizados surgiram em diferentes regides da Africa.
Entre os povos Kashazi Bantu da regido dos Grandes Lagos, destacaram-se os reinos de
Bunyoro, no século XIII, e Baganda, no século XIV. Na Africa Central, os reinos Luba e
Lunda ou Luenas formaram-se, respectivamente, nos séculos XVI e XVII, enquanto o Reino

do Congo foi fundado no século XIV, na Africa Centro-Ocidental:

[...] Ha indicios de que, no século IV d.C., os luenas e os Lubas fundaram as
primeiras dinastias, ao sul do Equador, na regido onde se encontram actualmente. As
escavagoes e estudos realizados em todo o vale de Lualaba e arredores (ocupado
pelos atuais Lunda e antigos Tubungos) provam nitidamente que, pelo menos depois
do século IV, existiu nesta regido, um povo, ou povos, que conheciam perfeitamente
o ferro. Além disso, deviam formar ja uma civilizagdo muito avancada, com tragos
culturais importantes, proprios das civilizacdes conhecedoras do ferro e da
ceramica.®

Esses estados tinham em comum o controle de produtos estratégicos € o acesso
privilegiado as redes de comércio de longa distancia, sejam elas transoceanicas,
transcontinentais ou intercontinentais.®*

Ao final deste capitulo, emergem questdes que ultrapassam o plano meramente
descritivo e se inscrevem no dominio da reflexdo filosofica: quem sdo, afinal, os povos bantu,
e como pensar sua existéncia ao longo do tempo historico? De que maneira ¢ possivel
compreender os encontros culturais que moldaram suas trajetdrias e a extraordinaria difusao
de suas linguas por amplas regides do continente africano? Tais questdes conduzem a uma
investigagdo mais profunda sobre a ética, a identidade, alteridade e memoria coletiva.

As respostas ndo se apresentam como verdades imediatas, mas emergem do didlogo
entre diferentes formas de conhecimento. Os vestigios arqueologicos e o0s registros
linguisticos, ao preservarem tracos materiais e simbodlicos do passado, funcionam como
testemunhos silenciosos das experiéncias bantu. Todavia, no ambito desta dissertagdo, e por
uma exigéncia metodoldgica, o foco da reflexdo desloca-se para a dimensdo ética dos povos
bantu. O percurso historico aqui tracado ndo constitui um fim em si mesmo, mas um
movimento preliminar e necessario, destinado a situar a origem e a identidade daqueles que

constituem o objeto central desta investigacdo. Compreender de onde vém e quem sdo os

82Cf. BEACH, 1994, p. 27
$ALTUNA, 1985, p. 20.
84Cf. VANSINA, 1990, p. 214
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bantu revela-se condicdo indispensavel para uma abordagem filosofica consistente de seus
valores éticos, pois toda reflexdo moral estd enraizada em contextos histdricos, culturais e
simbolicos especificos. Assim, o excurso historico ndo apenas fundamenta a analise ética

subsequente, como também confere sentido e profundidade a propria investigacao filoséfica.
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2. SIGNIFICACAO GERAL DO CONCEITO DE UBUNTU.

Neste capitulo, vamos nos dedicar a compreensdo da cosmologia-ontologica bantu,
isto €, a maneira como o povo bantu percebe a si mesmo e interpreta o mundo que o cerca
tanto o visivel quanto o invisivel. Trata-se de uma cosmovisao rica € complexa, que ultrapassa
os limites do conhecimento racional ao integrar dimensdes espirituais, comunitarias e
simbolicas da existéncia.

Um dos conceitos centrais que estrutura essa cosmologia ¢ a forga vital, principio
fundamental da cultura ubuntu. Esta ndo ¢ apenas uma ideia abstrata, mas uma energia
universal concreta, presente em todos os seres humanos, animais, plantas, minerais
conectando-os em uma teia sagrada de interrelagdes. A partir desse principio, compreende-se
tanto a individualidade quanto a coletividade no universo bantu.

E nessa forga vital que se fundamenta a Religido Tradicional bantu e os principios
éticos que regem suas relagdes sociais e espirituais. Ao longo deste capitulo, propomo-nos a
examinar a energia vital como o eixo estruturante da filosofia bantu, compreendendo-a como
uma categoria conceitual e como fundamento ontologico da existéncia. Trata-se de uma forga
origindria que nao se limita a explicar o mundo, mas o constitui, atravessando seres, relagoes
e experiéncias. Pensar a energia vital €, portanto, pensar o ser em sua dindmica mais profunda.

Desse modo, ao analisar a energia vital como principio central da filosofia bantu,
buscamos evidenciar como ela modela a identidade, orienta o posicionamento no mundo e
fundamenta uma ética do cuidado e da interdependéncia. A ontologia bantu revela, assim,
uma concepgdo de existéncia como participacdo ativa em uma rede viva de relagdes, na qual
ser €, essencialmente, partilhar e fortalecer a vida.

E sobre esse alicerce que se ergue tanto a Religido Tradicional Bantu quanto sua ética.
A religido, nesta tradi¢do, ndo se reduz a rituais ou doutrinas, mas se apresenta como um
modo de estar no mundo, uma forma de viver em harmonia com as leis que regem o cosmos ¢
com os principios herdados dos ancestrais. A ética bantu, por sua vez, decorre diretamente
dessa compreensao cosmoldgica: fazer o bem, respeitar os outros, preservar a vida, colaborar
com a comunidade, tudo isso ¢ expressdo do cuidado com a forga vital, seja a propria ou a
alheia.

Assim, este capitulo pretende iluminar as bases filosoficas e espirituais da cultura
bantu, focando especialmente a nogao de forga vital como eixo articulador da cosmologia, da
¢tica e da religido. Ao compreender como o bantu percebe sua existéncia e sua relacdo com os

outros ¢ com o mundo, abrimo-nos a uma concep¢do ampliada de humanidade, uma
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humanidade que se realiza no cuidado, na reciprocidade e na comunhdo com todas as formas

de vida.

2.1. A Visiao de mundo do Ubuntu: A interconexao entre todos os seres.

Os Bantu t€ém uma forma particular de viver e expressar o mundo que os caracteriza,
os determina e os diferencia de outros povos. Essa forma e cosmovisdo de mundo é ubuntu,
que embasa o constructo ético-filoséfico africano.

A mundivisdo bantu é concebida, em termos de hierarquia dos seres, como uma
piramide onde Deus se situa no topo da piramide, depois os proto antepassados, o0s
antepassados ou ancestrais, espiritos e defuntos,®® no centro o ser humano e na base as outras
criaturas como o0s animais, as plantas, os minerais, etc. E todo universo ¢ chamado a

contribuir para a manuten¢ao e o progresso da vida do ser humano.

Essa piramide representa ndo apenas uma hierarquia social, mas, sobretudo, uma
ordem existencial e espiritual que organiza os diferentes niveis do ser e suas interrelagdes no
universo. Trata-se de uma estrutura que ultrapassa os limites das convengdes sociais,

revelando uma cosmovisdao profundamente enraizada na ontologia e na espiritualidade.

85Para os povos bantu, o termo “defunto” carrega um significado muito mais profundo do que simplesmente
designar um corpo sem vida. Na visdo bantu de mundo, o defunto ¢ uma entidade que transcende a morte fisica e
permanece presente no tecido da existéncia. Ao deixar o plano material, o ser humano ndo desaparece, mas passa
a ocupar outra dimensdo, de onde continua a interagir com os vivos de diversas maneiras seja por meio de
sonhos, sinais, béncdos ou até adverténcias. Essa continuidade do vinculo entre vivos e mortos revela uma
compreensdo da vida como um ciclo dindmico e interdependente, onde a morte ndo representa uma ruptura, mas
uma transformacao na forma de presenga ¢ participagdo no mundo.
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Esse esquema piramidal expressa uma estrutura ontoldgica e cosmologica que orienta
a forma como o mundo ¢ percebido, vivido e interpretado entre os bantu. Nele, os diferentes
niveis da existéncia se articulam em uma totalidade dinamica e interdependente, regida por
principios que integram o divino, o ancestral, o espiritual € o humano.

No topo da piramide esta Deus, aquele que possui a vida por Si mesmo, plenitude de
ser e fonte da vida e de todas as suas modalidades®®. Deus mais do que criador é definido
como Vida, Deus ¢ o principio formador e informador de todos os seres, aquele que inundou a
criagdo com este principio vital. Deus € o manancial e a plenitude de vida, e os antepassados e
divindades como os canais através dos quais a vida iniciada em Deus chega aos seres
humanos e aos outros seres.

Depois, seguem-se os proto antepassados, considerados os fundadores do género
humano, de grupos primitivos e de algumas familias. Dotados de uma natureza semelhante a
de Deus, sua origem ¢ envolta em mistério: ndo se sabe ao certo como surgiram, mas a
tradi¢do afirma que cairam do céu. Eles receberam a vida diretamente de Deus, com a missado
de perpetua-la e transmiti-la aos seus descendentes. E por meio deles que se estabelece a
ligagdo entre Deus e os homens, como observa Altuna:

[...] os primeiros aos quais Deus comunicou a propria forga vital e o poder de
exercitar sobre toda a sua descendéncia a influéncia da energia vital, constituem o
elo de unido mais elevado que une os homens com Deus. [...] ocupam uma categoria
tao elevada que ndo sdo considerados como simples defuntos. Sao os maximos

refor¢adores da vida, depois de Deus, e para todos os clas sdo como a imagem, a
personifica¢do de Deus®’.

Na sequéncia da pirimide estdo os antepassados, espiritos dos mortos®® que se situam
no mundo invisivel, junto dos espiritos € numa relagdo intima com os homens ainda vivos
sobre a terra. Os antepassados sdo guardides da ordem, conselheiros espirituais e receptores
de rituais e homenagens. A relagdo com os antepassados ¢ fundamental para a manutencao da

harmonia social e espiritual. Por antepassado, Bujo ¢ Muya entendem que:

Um homem que, por meio da morte, concebida como um rito de passagem, passou
para a vida do além e assim tem, por um lado, um contato direto com Deus, mas, por
outro, participa directamente de maneira ativa na vida da familia e nos
acontecimentos da aldeia®’.

Nem todos os defuntos sdo automaticamente considerados antepassados. Embora a

morte seja uma condicdo necessaria para se alcancar esse estatuto, ela ndo ¢, por si so,

8 Cf. BUJO e MUY A, 2002, P. 26.

87 ALTUNA, 1985, p. 62.

8 No pensamento bantu, a morte ndo ¢ uma ruptura, mas uma transi¢do para um estado diferente de existéncia.
Mesmo na sua morte, o homem, para os bantu, ¢ um ser comunitario. Permanece sempre em relagdo com os que
ficam sobre a terra. Ele ¢ tido como um defunto vivo.

$BUJO e MUYA, 2002, p. 112
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suficiente. O processo pelo qual alguém se torna antepassado comeca ainda em vida, com
base em condutas, valores e relagdes que o individuo estabelece em sua comunidade.

Para ser reconhecido como antepassado, € preciso atender a certos critérios. Entre eles,
destaca-se a forma como a pessoa viveu: se foi respeitada, se cumpriu seus deveres sociais €
familiares, se cultivou a sabedoria e contribuiu para o bem-estar coletivo. A integridade
moral, a generosidade e o compromisso com os principios da comunidade sdo elementos
fundamentais nesse reconhecimento, como apontam Bujo e Muya:

O defunto deve ter tido uma vida de virtude exemplar, respeitar as leis recebidas dos
antepassados, ndo ter sido homem conflituoso ou implicado na feitigaria, deve ter
tido um principio de unidade no seio da comunidade, nao ter morrido de uma morte

violenta e ter deixado descendéncia. E nestas condigdes que ele podera continuar
vivo e respeitado na memoria da sua descendéncia®.

Além disso, o0 modo como a pessoa morre € os rituais funebres realizados também
influenciam esse status. E através desses ritos que a comunidade confirma se o falecido pode
ou ndo ocupar um lugar entre os antepassados, que sdo figuras reverenciadas e lembradas
como guias espirituais e protetores dos vivos. Portanto, tornar-se antepassado ¢ mais do que
apenas mortrer ¢ o resultado de uma vida digna, reconhecida e valorizada pela coletividade.

Por conseguinte, ha diversas categorias de antepassados, organizadas de acordo com a
importancia, a funcdo e a relacdo que mantém com os vivos. Em primeiro lugar, destacam-se
os fundadores do cla, considerados os antepassados mais antigos e venerdveis. Sao figuras que
deram origem a linhagem e estabeleceram as bases da identidade coletiva do grupo. Sua
memoria € preservada com respeito e solenidade, e eles ocupam um lugar central nos rituais e
na transmissao da tradigao.

Em segundo lugar, encontram-se os her6is da comunidade, individuos que, ao longo
da vida, se destacaram por feitos notaveis, sabedoria, coragem ou lideranca. Mesmo que nao
tenham sido fundadores, suas acdes os tornaram dignos de admiragdo e reveréncia, passando a
integrar o grupo dos antepassados honrados.

Por fim, estdo os ascendentes falecidos e os membros da propria familia, como avos,
pais, tios e outros parentes proximos. Esses antepassados mantém uma ligag¢@o direta com os
vivos, sendo frequentemente lembrados em rituais domésticos e em momentos importantes da
vida familiar. Embora sua influéncia seja mais restrita ao ambito familiar, seu papel ¢
igualmente relevante na preservagao dos lacos afetivos e na continuidade das tradigdes.

Essa diversidade de categorias mostra que o estatuto de antepassado ndo ¢ homogéneo,

mas sim marcado por diferentes niveis de prestigio e influéncia espiritual.

PBUJO e MUYA, 2002, p. 112
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Ha também a figura do ancestral que ocupa um lugar de profundo respeito e
relevancia. A exemplo dos antepassados, ele ¢ uma pessoa ou entidade reverenciada por suas
virtudes, sabedoria e ensinamentos éticos. Geralmente, sdo eles que repassam valores de
geracdo a geragdo firmando uma forte caracteristica de tradi¢do oral com principios voltados
para a formag¢ao do bom carater, da convivéncia harmoniosa ¢ o respeito mutuo entre os
individuos. Além disso, os ensinamentos dos ancestrais também refletem uma relacao
profunda e respeitosa com a natureza, reconhecendo-a como parte integrante da vida e da
identidade coletiva. Assim, o legado dos ancestrais transcende o tempo, moldando
comportamentos, preservando a memoria cultural e fortalecendo o senso de pertencimento e
responsabilidade dentro das comunidades.

Ao passo que os espiritos ou divindades sdo considerados como seres criados,
inferiores a Deus, intermediarios, estdo imersos em um dinamismo vital e atuante,
manifestando-se por meio da interacio’’. Embora permane¢am misteriosos e independentes
dentro da realidade invisivel, ndo se comunicam com os antepassados, tampouco suas origens
estdo ligadas a eles. Sua atuagdo se d4, portanto, em um plano distinto, sem vinculos com as
linhagens humanas.

Como intermedidrios, encontram-se proximos de Deus, podem estabelecer contato
com Ele. E por meio deles que as oferendas e oragdes dos homens sdo apresentadas ao
Criador, e, da mesma forma, sdo eles que trazem as respostas divinas de volta aos que as
solicitaram.

Hé quem os considere como servidores de Deus, agentes por meio dos quais o proprio
Deus se aproxima do mundo e interage com a criagdo. Assim, embora inferiores, os espiritos
ou divindades desempenham um papel fundamental na dinamica espiritual, sendo pontes entre
o transcendente e o imanente.

O meio da piramide é ocupado pelo homem, esteja ele vivo ou morto. E o homem
quem ocupa essa posi¢ao intermedidria, mas a0 mesmo tempo essencial, pois carrega em si a
forca suprema, a mais poderosa entre os seres criados. Como afirma Tempels, “o homem
domina os animais, as plantas e os minerais. Estes seres, por predestinacao divina, somente
existem para assistir ao ser criado superior, o homem™®?. Tal afirmacdo, expressa uma
concepgdo hierdrquica da criacdo, na qual o ser humano ocupa o lugar central e exerce

dominio sobre os demais seres por designio divino. No entanto, no pensamento bantu, esse

91 Cf. ALTUNA, 1985, p. 424.
2 Cf. TEMPELS, 1965, p. 66.
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dominio ndo significa explora¢do ou superioridade absoluta, mas uma responsabilidade ética
de preservar a harmonia da forca vital que une todos os seres do universo.

Dotado de consciéncia, linguagem e responsabilidade moral, o ser humano ndo apenas
exerce autoridade sobre a criagdo, mas também carrega a missao de preservar e manter vivos
os ensinamentos dos ancestrais, cumprir os rituais e manter a coesdo do grupo. E por meio
deles que se atualizam os vinculos com os niveis superiores da piramide.

Nesta hierarquia, os seres superiores devem proteger o ser central, o muntu e os
inferiores estdo destinados a realizd-lo com plenitude. Os trés reinos inferiores ao homem
participam da vida e da energia existencial no sentido em que sua finalidade ¢ servir o homem
acrescentando-lhe vitalidade com a sua contribuicdo. Assim, o homem ao comer a carne de
um animal apropria-se da sua vitalidade. As plantas podem desviar e diminuir a forga vital, no
caso das plantas venenosas. Mas a sua fun¢do ordinaria e natural ¢ aumentar, reativar no
homem a forga vital, ou como alimento ou como medicamento ou vestudrio. Assim, a propria
hierarquia dos seres identifica-se como complementariedade e comparticipagdo perfectiva.

Nesta estrutura hierarquica, os seres superiores t€ém como missdo proteger o ser
central: o muntu, o homem. J4 os seres inferiores, por sua vez, existem para colaborar com sua
realizagdo plena. Essa relacdo ndo ¢ de separagdo absoluta, mas de profunda interdependéncia,
onde cada nivel da criagdo contribui com a plenitude do outro.

Os trés reinos inferiores ao ser humano animal, o vegetal e o mineral participam da
vida e da energia existencial na medida em que sua finalidade ¢ servir ao homem, oferecendo-

lhe vitalidade com a sua contribuigdo, como nos dizem os autores Lopes e Simas:

[...] as forcas animais, vegetais e animais, também hierarquizadas segundo sua
energia. Todos esses elementos ndo humanos da natureza sdo prolongamentos e
meios de vida daqueles a quem pertencem?.

Dessa forma, a propria hierarquia dos seres nao ¢ entendida como mera gradacao de
poder, mas como uma rede de complementariedade e comparticipagdo perfectiva, em que
cada ser, cumprindo seu papel, contribui para a harmonia e o equilibrio do todo. O muntu, no
centro, realiza-se plenamente quando reconhece, respeita e integra essa ordem vital que o
sustenta e o transcende.

Todos estes oito escaldes de seres participam da vida e se identificam com o proprio
Deus, ndo no sentido de uma identidade de esséncia, como se fossem iguais a Ele, mas no

sentido da participagdo e da semelhanca analogica. Deus ¢ aquele que possui a vida por si

%LOPES e SIMAS, 2020, p. 28.
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mesmo, de modo pleno e absoluto, sendo a fonte origindria da vida e de todas as suas
modalidades.

Os seres criados, por sua vez, recebem a vida de Deus e a manifestam segundo o grau
e a forma proprios de cada escaldo. Assim, a identificacdo com Deus ocorre enquanto esses
seres refletem, de maneira limitada e diversa, aquilo que em Deus existe de forma perfeita e
infinita. Eles participam da vida divina porque dela procedem, dela dependem e para ela se
orientam como seu principio e fim.

Portanto, ao dizer que tais seres se identificam com Deus, afirma-se uma
conformidade por participagdo, uma relagdo de origem, dependéncia e ordenacao ao Criador,
e nao uma fusdo ou confusdo entre Criador e criatura. Deus permanece absolutamente
transcendente, enquanto os seres criados, ao participarem da vida, tornam-se sinais e
expressoes da plenitude da vida que n’Ele subsiste eternamente.

A partir dessa estrutura piramidal emerge uma compreensao dual do mundo,
organizada em duas dimensdes complementares: o mundo visivel € o mundo invisivel. Essa
dualidade ndo implica separagdo absoluta, mas sim interrelagdo constante entre aquilo que ¢é
acessivel aos sentidos e aquilo que transcende a experiéncia sensivel, exercendo, no entanto,
influéncia decisiva sobre a realidade e a compreensao do ser como apontam Lopes e Simas:

[...] o Universo visivel ¢ a camada externa e concreta de um Universo invisivel e
vivo, construido por for¢as em perpétuo movimento. No interior dessa vasta unidade
cosmica, tudo esta ligado, tudo ¢ solidario; e o comportamento do ser humano em

relacdo a si mesmo ¢ ao mundo que o cerca ¢ objeto de regras extremamente
precisas™.

Lopes e Simas destacam que, na perspectiva bantu, a existéncia ¢ concebida como
uma totalidade dindmica em que cada ser ocupa um lugar relacional. Os vivos mantém
vinculos com os mortos e com os ainda ndo-nascidos, e todos fazem parte de uma mesma
cadeia de pertencimento e responsabilidade.

Essa relagdao entre o mundo visivel e o invisivel pode ser representada conforme o
esquema a seguir, que busca ilustrar a dindmica integrativa entre os planos da existéncia

segundo a perspectiva bantu apontada por Altuna:

**LOPES e SIMAS, 2020, p. 23.
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Deus: fonte da vida

’

Fundador do primeiro cla humano
Proto — Antepassados: Fundadores de grupos primitivos

Mundo *° Herdis civilizadores
Invisivel Espiritos — génios
Antepassados qualificados: chefes, cacadores, guerreiros, especialistas

da magia

Antepassados da comunidade.

\

Chefes: de reino, tribos, cla, familia,

especialista da magia, ancidos Forcas
A comunidade pessoais
A pessoa humana: centro da pirdmid

Mundo < Animais
Visivel Vegetais
Mundo inorganico > Forcas
Fendmenos naturais impessoais
\ Astros J

No centro dessa concepg¢do estd a ideia de que a vida humana estd inserida em um
continuum existencial que ultrapassa os limites do tempo cronologico e do espaco fisico. O
mundo visivel, aquele que ¢ sensorialmente acessivel, composto pelas pessoas, pela natureza e
pelas atividades cotidianas, estd constantemente em didlogo com o mundo invisivel, onde
habitam os ancestrais, os espiritos e as forcas sagradas que orientam e sustentam a vida. Essa
integracdo como um fluxo continuo de trocas, influéncias e presencas.

O esquema proposto, portanto, ndo ¢ apenas uma representacdo teorica, mas uma
expressao simbolica de uma visao de mundo na qual o visivel e o invisivel se interpenetram.
A mediagdo entre esses planos ocorre por meio de rituais, simbolos, praticas espirituais e
atitudes cotidianas que reafirmam o pertencimento do ser humano a um cosmos vivo e
relacional.

O mundo visivel estd integrado por forg¢as pessoais e impessoais. A forca pessoal € o
homem, centro da pirdmide por ser o Unico existente ativo inteligente capaz de aumentar a sua

vida e de dominar as forgas inferiores.

95 ALTUNA, 1985, p. 65.
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No amago da existéncia, o mundo visivel e o invisivel entrelagam-se numa simbiose
de vida indestrutivel, onde ndo ha fronteiras estanques entre o sensivel e o suprassensivel.
Essa dualidade ndo instaura uma cisdo, mas revela uma continuidade profunda, uma teia de
relagdes dinamicas que conecta todas as esferas do ser. O que se percebe e o que transcende a
percepcao dialogam incessantemente, alimentando uma visdo de realidade em que o ser
humano estd em constante comunica¢ao com aquilo que o excede.

A realidade, sob essa perspectiva, ndo se apresenta como algo fragmentado, mas como
um organismo integrado por diferentes camadas de existéncia. Cada nivel ocupa seu lugar na
piramide ontologica, participando de uma rede de interdependéncias que sustenta o todo. O
visivel carrega em si vestigios do invisivel, e este, por sua vez, manifesta-se nos contornos do
mundo material. Assim, o ser se reconhece como parte de um cosmos vivo, onde tudo esta
interligado por uma harmonia essencial que transcende qualquer dicotomia.

A piramide, portanto, deve ser compreendida como uma representacdo funcional de
uma cosmologia em que a vida ¢ percebida como um processo em constante interacdo com
multiplas camadas da realidade. Nessa estrutura, o ser ndo ¢ concebido como uma entidade
isolada, mas como parte de um continuum ontologico que liga o humano ao divino, o material
ao espiritual, o presente ao ancestral.

Logo, o esquema piramidal bantu ndo deve ser interpretado apenas como uma
hierarquia de poder ou valor, mas como uma estrutura dindmica de interdependéncia e
harmonia entre todas as formas de existéncia. Cada nivel da piramide cumpre uma fungao
especifica e participa, a sua maneira, do equilibrio do cosmos, reafirmando a visdao
integradora e espiritualizada do mundo caracteristica das culturas bantu.

A vida humana precisa de manuten¢dao, ¢ uma manutencao da vida humana implica
manuten¢do de todo o homem e do homem todo, sobretudo da sua dimensao cultural, pois o
homem é essencialmente natureza e cultura. E esta dimensio que o diferencia essencialmente
de todos os outros viventes. E isto implica que todo o aperfeicoamento da vida passe pela
consideracdo deste bindmio natureza-cultura. Compreender essa estrutura integrativa ¢
fundamental para acessar o sentido profundo da existéncia segundo a cosmologia bantu, na
qual o equilibrio entre os mundos ¢ condigdao essencial para a harmonia e a continuidade da
vida.

Assim falaremos da cultura, ou melhor, do aperfeicoamento ¢ manutencao da vida do
bantu, que passa pela manutencdo da sua cultura, pois sé esta impulsionard o muntu a um

verdadeiro desenvolvimento.
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2.2. A cultura como aperfeicoamento do ethos do muntu.

No texto Fenomenologia do ethos, Vaz apresenta a etimologia da palavra grega ethos,
ressaltando a importancia de distinguir entre suas duas formas grafadas por letras diferentes
do alfabeto grego: ethos com #(éta) e ethos com ¢ (épsilon). E por ter uma dupla grafia ela
expressa coisas distintas. Essa distingdo, aparentemente sutil, carrega implica¢des profundas
no modo como compreendemos o comportamento humano e sua inser¢do no mundo.

A primeira forma, com # (éta) inicial, refere-se a um sentido mais estrutural e
duradouro do ethos, entendido como “a morada do homem”, ou seja, um espago simbolico de
permanéncia, seguranca e identidade. Trata-se de um “abrigo protetor”, como define o autor,
que configura um estilo de vida e uma forma constante de a¢do, marcada por certa
estabilidade e continuidade. Essa concep¢dao remete a um ethos como habito consolidado,

como um modo de ser que caracteriza profundamente o sujeito em sua existéncia:

A metafora da morada e do abrigo indica justamente que, a partir do ethos, o espago
do mundo torna-se habitavel para o homem. O dominio da physis ou o reino da
necessidade ¢ rompido pela abertura do espaco humano do ethos no qual irdo
inscrever-se os costumes, os habitos, as normas e os interditos, os valores e as agoes.
Por conseguinte, o espaco do ethos enquanto espago humano, ndo é dado ao homem,
mas por ele construido ou incessantemente reconstruido®®.

Logo, a primeira acepgdo, remete a uma dimensdo objetiva, ou seja, a uma realidade
concreta, ainda que de natureza simbolica. Trata-se do conjunto de costumes, normas, valores
e tradigdes que constituem o universo simbdlico no qual o sujeito estd inserido. Esse ethos
configura-se como uma espécie de “segunda natureza”, algo que, embora construido
historicamente, assume um carater duradouro e estruturante para a vida humana.

Nao se trata apenas de um conjunto de habitos individuais, mas de uma realidade
simbolica coletiva, que antecede o sujeito e o envolve por completo. E esse universo cultural e
normativo que molda as formas de agir, sentir e pensar, funcionando como uma estrutura
invisivel, porém fundamental, para a constitui¢ao da subjetividade e da vida em sociedade.

Assim, o ethos, enquanto realidade simbolica objetiva, abarca o sujeito e fornece o
chdo comum sobre o qual se constroem as praticas sociais, os vinculos éticos e os modos de
habitar o mundo.

Por outro lado, a segunda acep¢do do ethos grafada com & (épsilon) designa uma
realidade subjetiva, vinculada a interioridade do sujeito. Trata-se do hébito cultivado e

repetido continuamente, que vai se enraizando na experiéncia pessoal e moldando o modo de

%VAZ, 1997, p.13.
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ser e de agir. Aqui, 0 ethos ndo ¢ apenas um conjunto de normas exteriores ou um universo
simbolico coletivo, mas aquilo que o sujeito incorpora por meio da pratica cotidiana.

Nesse sentido, o ethos ¢ vivido a partir de uma experiéncia ritual, em que a repeti¢cao
dos gestos, atitudes e escolhas constréi uma disposicdo duravel para agir de determinada
maneira. E por meio desse processo que o sujeito se forma e se transforma, imprimindo
sentido a sua propria existéncia.

Portanto, o ethos, nesse aspecto, manifesta-se como um caminho subjetivo de
formagdo, em que o habito ndo ¢ mera repeticdo mecanica, mas expressao de uma escolha que
se renova continuamente e que constitui o modo singular de cada sujeito habitar o mundo.

Ainda na mesma senda, Spinelli afirma que:

Os dois termos [ethos com épsilon e com éta] comportavam uns quantos
significados: a) o de assento, no sentido de o lugar (nos termos de um territorio, de
uma ordem e de um destino) onde se erige a morada do individuo com o seu grupo,
com suas tradi¢des, dotes culturais, crengas religiosas, etc. Foi nesse sentido que o
ethos, no contexto da cultura grega, se associou a instituigdo da polis e a
promulgagdo da politéia, ou seja, da constituigdo de um governo regido pela lei,
fundado na ideia da ancestralidade e do direito; b) como modo de habitar o lugar
onde se vive (ndo propriamente a habitagdo, mas a vivéncia em si mesma),
caracteristica que levou muitas vezes o termo ethos a ser traduzido por cultura, em
referéncia a um conjunto de caracteristicas humanas instituidas, preservadas e
aprimoradas através da comunicagdo e cooperagdo de individuos de uma mesma
comunidade ou grupo; c) o de indole ou carater, no sentido de uma natureza pessoal
ou de um modo subjetivo de ser (sendo um pouco por natureza, outro pouco
cumulativo, em decorréncia de opgdes, decisdes, preferéncias, e, claro, de algum
empenho racional, que, cumulativamente, acabaram talhando ou forjando um certo
modo de ser, etc.); d) enfim, o de uso ou costume, referido a um comportamento
(testado ou experimentado no decurso do tempo) consuetudindrio, transmitido e
recebido em heranga, quer na forma de uma agéo balizada de fazer, quer como um
resultado bem feito, numa palavra, como uma virtude (sujeita, todavia, a um
constante aprimoramento)97.

Trata-se de uma a¢do que, ao longo do tempo, se estabiliza como um costume
interiorizado pelo sujeito, ndo por imposicdo de uma necessidade natural, mas por escolha
reiterada e consciente. Nesse sentido, o ethos designa uma disposicao adquirida, algo que se
sedimenta na pratica cotidiana, tornando-se parte integrante do modo de ser do individuo.

Essa compreensao especifica de ethos encontra sua plenitude na nocao de hexis, que
pode ser entendida como “o héabito enquanto possessao estavel, como principio proximo de
uma acao posta sob o senhorio do agente e que exprime a sua autdrkeia, o seu dominio de si

9598

mesmo, o seu bem’°. A hexis €, portanto, o resultado de um processo formativo que tem no

ethos seu ponto de partida: a repeticdo das acdes gera uma estabilidade interior, uma

Y7SPINELLI, 2009, p. 41-42.
BCLVAZ, 1997, p. 14.
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disposicdo consolidada que confere ao sujeito autonomia e coeréncia em suas escolhas e
atitudes.

E nesse movimento continuo da pratica reiterada do ethos a constituicio da hexis que
se desenvolve e se aperfeicoa a prdxis do sujeito”. Ou seja, é por meio desse processo que o
agir humano se torna verdadeiramente ético, pois deixa de ser apenas uma resposta a
estimulos externos ou a normas impostas, € passa a ser expressao consciente de um modo de
vida orientado pela cultura e pelo bem e pela responsabilidade de si.

Um ethos é operado e atualizada pela praxis, ou seja, pela agdo concreta situada
historicamente. Essa transicdo ndo se d4 de forma linear, mas por meio de uma dinamica
circular em que o ethos, a prdxis e a reflexdo ética se interpenetram constantemente. E essa
circularidade em que a prética transforma o modo de ser (ethos), a0 mesmo tempo em que ¢
por ele orientada, e ambos sdo problematizados pela reflexdo ética — que constitui o proprio

nucleo da ética como pensamento vivo e comprometido com a realidade da cultura:

A universalidade abstrata do ethos como costume inscreve-se na particularidade da
praxis como vontade subjetiva, e ¢ universalidade concreta ou singularidade do
sujeito ético no ethos como habito ou virtude. A agdo ética procede do ethos como
do seu principio objetivo e a ele retorna como a seu fim realizado na forma do existir
virtuoso!®.

Existe, portanto, uma mediacdo entre o ethos como objetivo coletivo e os ethos
subjetivos, vividos individualmente. Essa mediag@o ocorre por meio da prdxis a acdo concreta
e refletida que permite a articulacdo entre os valores compartilhados por uma sociedade e as
formas particulares com que os individuos os incorporam e expressam em seu cotidiano. A
praxis, assim, ¢ o espagco onde o universal e o singular se encontram e se transformam
mutuamente.

Assim, ethos manifesta-se socialmente na forma de costumes, que constituem modos
de vida enraizados em uma tradi¢do ética. Esses costumes, ao longo do tempo, tendem a ser
consolidados e codificados em leis e instituigdes, tornando-se normas que regem o convivio
social. No entanto, o ethos ndo se limita ao costume externo e socialmente compartilhado. Ele
¢ também habito, pois se interioriza no individuo, moldando seu carater e suas agdes. Sob esse
ponto de vista, o ethos € uma posse do individuo virtuoso, ndo um comportamento instintivo

ou natural, mas uma conduta deliberada, fruto da formagao ética. Assim, o ethos torna-se

9Cf. VAZ, 1997, p. 14.
100y AZ, 2015, p. 15-16.
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como uma segunda natureza do ser humano, conferindo valor e significado aos demais
aspectos da cultura'®’,

A formagdo do ethos estd intrinsecamente ligada a formagdo da cultura,
particularmente se entendermos cultura como um conjunto de praticas e experiéncias que
orientam a forma como uma sociedade e também os individuos se relacionam com o mundo,
com o outro e consigo mesmos'’?. Percebemos que o ethos emerge justamente dessas
interagdes. Assim, ethos e cultura mantém uma relagdo estreita e interdependente.

A cultura ndo tem outro conteido sendo a resposta pontual de uma comunidade as
exigéncias da natureza humana num determinado meio ambiente. A cultura ¢ o elemento
tangivel da vitalidade de uma comunidade, pelo que o estado de vida ou de vitalidade de uma
comunidade depende do estado da sua cultura. Isto ¢, ¢ a partir da cultura que se pode avaliar
o estado de uma sociedade. Logo ¢ a partir da cultura, que ¢ uma heranca da comunidade para
beneficio de cada membro, que a forca vital, fundamento do agir moral bantu, encontrara
humus que faz com que cada membro encarne em si uma conduta que va de acordo com a sua
esséncia, isto €, um ser destinado a viver eternamente, € a viver fazendo o bem.

A cultura possui, portanto, uma dimensdo axioldgica que ¢ constitutiva de sua propria
natureza. E por meio dessa dimensdo valorativa que a cultura ndo apenas oferece ao ser
humano um espago para viver, mas também propde e orienta um estilo de vida, como aponta
Vaz.'®

Assim, a cultura contribui para moldar os modos de ser, agir e conviver,
fundamentando os valores que sustentam a existéncia individual e coletiva.

A cultura ¢ uma realidade dindmica que para se perpetuar ou permanecer viva precisa
de se alterar continuamente. Ela sofre simultaneamente da mutabilidade e da continuidade,
termos que a primeira vista parecem contraditérios, mas na verdade sao complementares no
sentido de que a realidade a que se referem se altera exatamente porque continua viva. E o
fundamental de uma verdadeira alteracdo estd na persisténcia (continuidade) e sobrevivéncia
de algo proprio, isto €, da matéria antiga, de tal maneira que a possivel rotura com o passado

ndo seja sendo relativa.

101 Cf. VAZ, 2015, p. 41.

192portanto, aqui ndo compreendemos “cultura” no sentido de participagdo no mundo das letras (colerelitteras)
ou como envolvimento com artes elitizadas. Assumimos, ao contrario, uma concep¢do mais ampla, em que
cultura ndo se limita a saberes ou praticas eruditas, mas envolve o processo de construcdo do individuo e da
sociedade. E por meio da cultura que se desenvolvem valores, conhecimentos, vinculos e sentidos que sustentam

a vida em comunidade e orientam a convivéncia humana.
13Cf. VAZ, 2015, p. 40.
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Em meio a constante transformacdo das culturas, ¢ essencial preservar aquilo que ¢é
proprio e fundamental para a identidade de um povo. Para os povos bantu, esse “algo proprio”
¢ a vida entendida ndo apenas como existéncia bioldgica, mas como uma forga vital que pulsa
e orienta a coletividade. A forga vital, enquanto principio constitutivo da realidade, representa
um dos elementos distintivos da cosmovisdo bantu. Longe de conceber o ser como uma
entidade isolada, o pensamento bantu compreende a existéncia como uma totalidade
relacional, na qual todos os entes participam de uma mesma dindmica vital. Nessa
perspectiva, a pessoa constitui-se na relagdo com os ancestrais, a comunidade, a natureza e o
cosmos, de modo que a preservacdo e o fortalecimento da forca vital configuram o
fundamento ontoldgico da existéncia e o horizonte normativo da vida ética. Essa for¢a ndo se
extingue com o passar do tempo; renova-se e atualiza-se nas diferentes geragdes, preservando
a continuidade da tradicdo ¢ da identidade coletiva. Assim, a memoria, os valores e a
dignidade do povo bantu nao se reduzem a um legado do passado, mas permanecem como
expressao viva de uma ontologia relacional que sustenta sua singularidade historica, cultural e
ética.

Assim, na se¢do a seguir, abordaremos a forca vital, a energia que conecta todos os
seres. Trata-se de um principio fundamental que atravessa e sustenta todas as formas de
existéncia. Essa forca ndo apenas anima a vida, mas também constitui o conceito central a
partir do qual se estruturam as relagdes entre os seres humanos, assim como entre o ser
humano e a natureza. E por meio dessa energia que se estabelecem os vinculos de respeito,
interdependéncia e equilibrio, fundamentais para a harmonia do mundo. Entendé-la ¢
compreender que nada existe de forma isolada: tudo estd interligado por essa dinamica vital

que transcende o visivel e organiza o viver em sua totalidade.

2.3. A Forg¢a Vital: A energia que conecta todos os seres humanos.

O principio de existéncia de todos os viventes ¢ a vida-forca. A vida-forca ¢ o
principio e o fim de todo o criado e das comunidades bantu. Trata-se de uma forca universal,
de uma corrente energética da qual todos os seres participam em unido sagrada. Isto
fundamenta uma comunhdo sacral entre os seres criados. Eles participam da mesma vida-

forca, como diz Altuna:

A chave para a compreensao dos costumes ¢ institui¢des dos Bantu parece ser o fato
da comunidade, da unidade de vida [...] A unido vital aparece como o principio-base
da cultura bantu. Dele fluem, com rigor logico, todas as instituicdes politicas,
sociais, econdmicas, artisticas, e nele se fundamenta a religido tradicional. A
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compreensdo da participagdo assegura a explicacdo do comportamento individual e
social bantu'*.

Observa-se que para os bantu, o viver ¢ orientado por principios que reforcam a
harmonia, a solidariedade e o respeito mutuo. A existéncia humana adquire sentido através da
interacdo constante com o0s outros € com o meio natural, em um equilibrio dinamico que
sustenta a vida e a continuidade da comunidade. E as institui¢des sociais, por sua vez,
emergem como expressoes concretas dessa atitude vital, estruturando-se de forma a garantir a
coesdo, a solidariedade e a continuidade cultural.

No contexto do bantu, a vida dos seres humanos ndo se restringe a mera atividade
bioldgica, mas se fundamenta em uma for¢a dindmica, compartilhada e interconectada, que
abrange ndo apenas os seres humanos, mas também o mundo animal e vegetal. Ela se
configura como uma forga vital que atravessa todos os seres € conecta 0 humano ao universo
em sua totalidade. Neste sentido, o bantu concebe-se como inserido numa corrente de vida
continua, que ele recebe dos ancestrais, partilha com todos os seres vivos e transmite as

geracdes futuras, como apontam Bujo e Muya:

Uma analise atenta a esta concepgdo da vida deixa perceber que ela vai bem para la
do sentido simplesmente bioldgico e integra também o mundo animal e o vegetal. O
africano concebe-se, assim, como vivendo numa corrente de vida que ele recebe,
partilha com os outros vivos € que vai além de si.!%

Portanto, o homem ¢ um ser bioldgico sim, mas ndo ¢ apenas bioldgico. Por exemplo,
a sua alma, a sua consciéncia, a sua cultura e os seus valores, ndo podem ser redutiveis a
dimensao bioldgica do homem.

Assim, a visdo bantu da vida propde uma ontologia relacional, em que o ser ¢ sempre
com os outros humanos, animais, vegetais e espirituais. Essa compreensdao fundamenta uma
¢tica do cuidado e da comunhao, em que viver significa também reconhecer a sacralidade da
existéncia em todas as suas manifestagdes e agir em consonancia com esse principio como

aponta Aim¢é Césaire ao cantar a participacgao vital de todos os seres em seu poema:

«Eu, peito aberto...

Eu quereria ser sempre mais humilde e mais pequeno,
sempre mais grave sem vertigem nem vestigios

até perder-me e cair

na viva semente de uma terra muito aberta.

Fora uma bela bruma por atmosfera sem mancha
cada gota de agua se faria um sol

com nome idéntico para todas as coisas

seria Encontro Total...

Entdo imagino que a vida me banhard por inteiro

12ATTUNA, 1985, p. 49.
15SBUJO e MUYA, 2002, p. 110.
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ou melhor, sentirei como ela me apalma ou morde»'"

Toda a criacdo constitui um sistema organico de relagdes ativas, no qual nenhum ser
existe de forma isolada. Todos os entes estdo ligados por uma trama de interdependéncia e
reciprocidade, que permite a circulagdo continua de influéncias vitais. Nesse contexto, toda
forca vital superior pode influir sobre outra de natureza inferior, em virtude de sua
preponderancia energética e de sua posi¢ao na hierarquia dos seres. Tal influéncia, no entanto,
nao ocorre de maneira arbitraria, mas conforme a modalidade propria de cada ser e o grau de
energia que lhe ¢ inerente.

A estrutura da realidade, portanto, revela-se como uma ordem viva, dinamica e
relacional, na qual os seres exercem mutua a¢do e reagdo segundo leis que regem tanto a
forma quanto a intensidade de sua atuacio.'"’

A vida ¢ compreendida como a primeira criatura de Deus o principio originario que
torna possivel a existéncia de todos os seres. Ela ¢ o principio de toda a criagdo e das
comunidades. Nao se trata apenas de uma caracteristica biologica, mas de uma forga

fundamental que sustenta e anima tudo o que € e existe:

A vida, principio ¢ fim de todo criado e das comunidades bantu, tem uma causa
primeira. Deus, principio formador e informador de todos os seres, inundou a
criagdo com este principio vital.

Deus ¢ o manancial ¢ a plenitude de vida. Por isso, a vida é para os bantu o maior
dom de Deus e uma realidade sagrada e de prego inestimavel'%®,

A vida, nesse sentido, constitui o denominador comum de todos os existentes, visiveis
ou invisiveis, materiais ou espirituais. Tudo quanto existe participa dessa for¢a vital. Nada
existe fora da vida, pois ¢ ela que confere realidade e presenca a cada ser.

No entanto, embora a vida tenha origem divina, sua percep¢ao concreta sé ¢ possivel
através dos seres nos quais ela se manifesta. E por meio das formas especificas de existéncia
humanas, animais e vegetais que se pode reconhecer, experimentar e reverenciar a vida. Cada
ser, portanto, ¢ uma expressao singular dessa forca vital que provém de Deus.

Essa compreensdo implica que toda a criagdo esta interligada por um mesmo principio
essencial. A diversidade dos seres ndo anula a unidade da vida, mas a revela em multiplas
formas e intensidades. Assim, a existéncia ndo ¢ uma mera casualidade ou individualidade
isolada, mas uma participacdo continua na vida. E esse principio vital que sustenta a coesdo

do mundo e orienta as relagdes entre os seres.

106 CESAIRE, 1969 apud ALTUNA, 1985, p. 50.
107Cf, ALTUNA, 1985, p. 65.
108 ALTUNA, 1985, p. 49.
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E a presenca do divino no mundo, a energia que circula entre os seres, sustentando-os
em sua existéncia e revelando, em cada um, a presenca de algo maior do que eles proprios.

E essa concepcao bantu da vida, como a primeira criatura de Deus e como a razdo de
ser de tudo quanto € e existe no mundo criado, ndo deve ser confundida com o “bio” grego,

que ¢ propriedade exclusiva de um certo grupo de seres criados. Se para o mundo bantu tudo

109

o que tem vida € e existe, e tudo o que € e existe tem vida'*”, a concepg¢ao “bio” da vida so nos

diz que tudo o que tem vida existe e ¢, mas nem tudo o que ¢ e existe tem vida.

Isso para dizer que, para o bantu, esta vida que ¢ a primeira criatura de Deus e que
circula em todas as criaturas, ¢ muito mais ampla e abrangente que a vida bioldgica, pois
mesmo os seres “bioldgicos” precisam desta tal vida, que muitos estudiosos africanos como
John Mbite, Alex Kagame e outros, bem com os africanistas como Tempels preferem dizer
forga vital, unido vital ou ela vital, para que a potencialidade biologica que eles acarretam
dentro de si, se traduza em realidade.

Para o bantu, a vida possui um valor absoluto e sagrado. Ela ¢ tudo, e tudo se resume
nela. Essa concepcdo profunda faz com que a existéncia seja vista ndo como algo passageiro,
mas como uma continuidade que transcende o mundo visivel. H4 vida aqui, entre nds, e ha
vida no além, no mundo invisivel. Por isso, morrer ¢ antes de mais partir para uma outra vida,
¢ deixar esse mundo para viver no outro mundo. Esta ¢ a ideia forte e dominante semeada

pelas cangdes funebres e provérbios que dizem respeito a morte:

«Este é o sopro dos antepassados...

Os que morreram nunca partiram,
estdo na sombra que se ilumina e na sombra que se torna espessa,
os mortos ndo estdo debaixo da terra:
estdo na arvore que estremece,

estdo no bosque que geme,

estdo na dgua que corre,

estdo na agua que dorme,

estdo na cova, estdo na multidao:

0s mortos ndo estao mortos...

Os que morreram nunca estdo ausentes,
estdo no seio da mulher,

estdo na crian¢a que chora,

e no tigdo que se inflama.

Os mortos ndo estdo debaixo da terra,
estdo no fogo que se apaga,

estdo nas ervas que choram,

estdo na selva, estdo na mansdo:

os mortos ndo estio mortosy''’

109 Na cosmovisdo bantu, ter vida significa participar da forga vital que constitui e sustenta todos os seres;
manifesta-la, por sua vez, consiste em atualizar essa for¢a nas relacdes concretas com a comunidade, os
ancestrais, a natureza ¢ o cosmos. Assim, a plenitude da vida é alcangcada na medida em que essa forga vital é
preservada e fortalecida por meio das relacdes éticas.

19DIOP, 1954 apud ALTUNA, 1985, p. 546.
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Nesse sentido, a morte ndo ¢ o fim, mas uma passagem. E partir deste mundo para
viver em outro. E uma transicdo, nio uma ruptura. Essa compreensio estd fortemente
enraizada na cultura bantu e se expressa com clareza nas cangdes flnebres € nos provérbios
que falam da morte. Neles, percebe-se uma certeza serena: a vida jamais termina apenas muda
de forma, de lugar.

A grande importancia dada a vida esta profundamente ligada ao pensamento de
continuidade através das geracdes. Acredita-se que a pessoa nao desaparece com a morte, mas
se perpetua por meio de seus descendentes vivos. H4 uma constante preocupacdo com a
permanéncia, com o ‘“‘viver para sempre”’, mas essa eternidade ndo ¢ entendida como
imortalidade individual no sentido fisico, € sim como a continuidade da existéncia através
daqueles que carregam adiante a vida recebida. Os vivos tornam-se guardides dessa heranga
vital, mantendo viva a presen¢a e a memoria dos que vieram antes, em um ciclo ininterrupto
de geragoes:

A pessoa humana intenta perpetuar-se através da descendéncia. Dai que a ética o
obrigue, como preceito primario, a gerar filhos. Quantos mais filhos, maior
manifestagdo de prudéncia, religiosidade e piedade. Também a comunidade aspira,
como bem supremo, a perpetuidade da vida. Uma comunidade vive em paz quando
se vé prolongada na nuvem de criangas que correm pela aldeia''!.

Isto para dizer que, para o ser humano, ndo basta viver ou ter vida bioldgica, € preciso
que esta vida biolodgica encamada no seu ser, que ¢ uma das dimensdes ou manifestagdes da
forca vital, na sua propor¢do, traduza a vitalidade que recebeu de Deus através dos
antepassados, vitalidade esta que ¢ reativada nos rituais de inicia¢do e atualizagdo através da
procriagio!!?,

Assim, ao analisarmos os diversos tratados de ética negro-africana, percebemos que,
enquanto na perspectiva aristotélica o bem supremo consiste em alcancar a felicidade, e para
Santo Tomés de Aquino esse bem supremo ¢ Deus, para os bantu, o fim Ultimo do ser
humano ¢ viver eternamente por meio da procriagdo, ¢ ter vida em plenitude. O maior bem
que alguém pode realizar ¢ garantir a continuidade da vida, por meio da procriagdo,

mantendo, assim, a corrente vital que ¢ herdada de Deus por intermédio dos antepassados. O

HTALTUNA, 1985, 502

2.0 principio primordial da vida da pessoa humana ¢ a sua prolongagio, sua propria extensdo, a continuidade, a
dilatagdo e perenidade da sua familia, do seu cla, da sua tribo, dos seus antepassados. Viver ¢ igual a dar a vida, e
dar vida significa fazer passar a corrente vital, e fazer passar a corrente vital significa fazer o melhor bem
possivel tanto ontolégico como moral e isto ¢ a causa final da sociedade, ja que pela procriacdo ¢ que alguém
pode ser prolongado nela. O bantu “revive” nos filhos, pois a procriacao condiciona a finalidade da existéncia da
pessoa humana.
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bem moral por exceléncia, portanto, consiste em gerar vida de maneira humana e responsavel,
em conformidade com as normas e condutas estabelecidas pela comunidade.

S6 tendo descendéncia € que alguém pode ser prolongado nela. Morrer sem deixar
descendéncia ¢ a maior desgraga porque ¢ desaparecer definitivamente. Tudo vem, portanto,
da grande preocupacdo pela eviternidade do corpo, isto €, assegurar ao individuo que o seu
corpo se perpetuara igualmente através dos seus descendentes vivos, um perpetuar-se atraveés
da propria poténcia criadora. Pela procriagdo o homem e a mulher é como que transmitem o
seu corpo aos filhos. E assim, de geragcdo a geracdo, ¢ como se fosse o mesmo corpo a
perpetuar-se por meio dos vivos. Assim se cré que a forca vital se interrompe e desaparece
quando nao ha descendéncia.

Portanto, ndo basta ser portador de forca vital, ndo basta seguir os principios éticos
bantu que dizem:

1. O ser humano tem como fim ultimo a perpetuacdo do seu existir-vivente inteligente,
por meio da procriacdo. O que quer dizer que, a procriacdo ¢ o fim ultimo do ser
humano.

2. A maior desgraga que pode acontecer a um ser ¢ errar no seu fim ultimo. E assim, o
maior infortinio que pode acontecer a um existente-vivente inteligente ¢ morrer sem

descendéncia.

r

(¢

E preciso que se reconhega que ninguém possui vida em si mesmo, se a possui
porque a herdou, e se a herdou, ndo ¢ absolutamente sua e se nao ¢ absolutamente sua, ¢
preciso que se siga as regras ou normas pautadas pela comunidade que permitam fazer o bem,
isto ¢, gerar mais vidas. Vidas estas que ndo devem se circunscrever na componente
biogeneradora, mas também na garantia de que toda a vida bioldgica que se gera encontrara
htimus social e comunitario para o seu desabrochar, desenvolvimento e maturagao.

Desta feita, a primeira preocupagdao da pessoa ¢ transmitir a vida e logo a seguir
garantir a saude integral, podendo dar tudo para que esta ndo falte, a fim de que ndo fique
comprometida a mesma vida.

Afinal o principio eterno ao qual todos tendem ¢ a vida. E viver significa possuir a
forca vital, significa conservar-se nela, estar ligado de modo permanente a esta forca sem a
qual ndo existe nada. S6 quem vive faz e conhece. Consequentemente, o que ocorre conhecer
¢ antes de mais a eternidade da vida e com ela o seu autor.

Ha, pois, um primado da vida (forga vital) sobre o ente (ser). A vida é superior ao ente
pela nocdo enquanto todo o ente ¢ uma determinacdo de algo que existe duma forma ou

doutra ou que tem a possibilidade de existir. Como a palavra ¢ a expressao do ser humano,
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assim o ser ¢ a expressdo da vida. A vida € o que permanece idéntico em todas as coisas, ¢ a
primeira coisa que se tem, enquanto o ser se torna alguma coisa e ¢ composto.

Portanto, podemos concluir que, para os povos bantu o principio vital ¢ que faz com
que um existente seja um existente. Neste contexto, a vida € o valor fundamental, ontologico,
donde deriva a sabedoria bantu, com a qual elabora a totalidade dos raciocinios, motiva os
comportamentos, funda a sua religido, desenvolve e justifica a magia, solidariza a sociedade e

regula a ética.

2.4 As bases filosoficas sobre as quais se assentam o conceito de vida.

Para o africano todo o conceito e valor encontra-se no seio de um todo ainda ndo
especificado. Para os africanos o conjunto comporta a unificacao das partes. O todo ndo ¢ uma
realidade que se sobrepde as partes, seria contraditorio e até impossivel pensar num todo
privado das suas partes. Por outro lado, seria dificil pensar as partes sem ter a ideia de um
todo ao qual elas pertencem.

Isto significa dizer que no pensamento africano se tem uma visdao de conjunto da
realidade onde nao ha lugar para dicotomias irredutiveis entre matéria e espirito, entre tensao
religiosa e vida quotidiana, entre alma e corpo. Toda a realidade africana deve ser lida nesta
optica. Nao existe no mundo o homem ou o individuo em si, mesmo se o seu valor e
singularidade irredutiveis sdo elementos constitutivos da coletividade, mas existem os homens
e a coletividade que, pensando na realidade e vivendo uma vida, que € eterna, encontram
Deus que ¢ autor, principio, razao e fim de toda a existéncia.

O eu ¢ governado por uma forga vital comum a tudo o que pertence a ordem da
geracdo, e esta ¢ o principio de relacdo, ¢ fundamento da ordem metafisico-ontologica do
“Todo e do Uno” de que descende a unidade do mundo criado. Cada coisa nasce, vive e muda
a propria existéncia no mesmo teatro do unico autor da vida que vive para sempre e faz viver
todo o ser vivente. Por isso, viver significa: pensar, conhecer ¢ buscar a Deus; significa:
tendera estar em Deus. Podemos entdo afirmar que a duracdo da vida, seja do individuo seja
de toda a humanidade ¢ suficiente para testemunhar a eternidade do seu autor.

Assim, a visdo do mundo compreende seja 0 mundo material (o cosmo) seja 0 mundo
espiritual e invisivel (casa dos antepassados, igualmente real como o mundo visivel). Ao que
existe ainda estd sempre unido algo mais, de tal maneira que se pode dizer que a cada
aparéncia da realidade nas suas diversas formas, corresponde uma realidade invisivel que

constitui ao mesmo tempo a fonte do visivel e o seu principio. Ha sempre algo que permanece
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idéntico a si mesmo em qualquer momento do processo de tornar-se real e que se apresenta
como melhor da realidade ou de um “todo” possivel: € o principio da forga vital.

A filésofa nigeriana Sophie Bésedé Oluwole corrobora essa perspectiva ao apresentar,
por meio de uma extensa pesquisa sobre Oranmila, figura central da tradiio religiosa ioruba,
um arcabougo conceitual que valoriza a constru¢do de uma “vida plena” tanto no ambito
individual quanto coletivo.

Em sua analise, Oluwole destaca os elementos centrais da sabedoria de Oranmila,
demonstrando como seus ensinamentos oferecem uma compreensdo profunda e articulada
sobre a ética da convivéncia, o autoconhecimento e a coesdo social. Nesse sentido, estabelece
um paralelo entre essa tradicao religiosa africana e a reflexao socratica acerca da “vida boa”.

Embora reconhega a relevancia da filosofia socratica na constituicdo do pensamento
ético ocidental, sobretudo por sua énfase na formagdo do sujeito e na estruturagdo das relagdes
sociais, Oluwole argumenta que tal abordagem nado ¢ exclusiva da tradi¢ao europeia. Ela
enfatiza que a filosofia africana, em especial aquela oriunda da tradicdo ioruba, também
oferece contribuicdes significativas para a reflexdo sobre a ética, a justica e os direitos
humanos.

Além disso, a filésofa aponta as limitacdes da filosofia ocidental moderna, mesmo
apos o [luminismo, ao lidar com determinados impasses conceituais. Um exemplo disso pode
ser observado na formulagao contemporanea dos direitos humanos, cuja fundamentagio ainda
carece de um principio verdadeiramente universal e inalienavel. De acordo com Oluwole, a
cisdo entre sujeito e objeto, caracteristica do paradigma racionalista ocidental, instaurou uma
logica excludente, baseada na dicotomia “um ou outro”, que inviabiliza a constituicdo de um
sistema de direitos que contemple a pluralidade de existéncias e epistemes.

Diante disso, Oluwole defende a necessidade da constru¢do de um novo arcabouco
logico, que seja ndo excludente e capaz de incorporar outras racionalidades, como as advindas
das tradi¢des africanas. Como afirma a propria pensadora:

A questdo ¢ que, enquanto a realidade ¢ identificada e formulada dentro das
estruturas conceituais de oposi¢cdes bindrias, com um inerente “um ou outro”,
assumido no sentido exclusivo, em que toda e cada existéncia ndo ¢é apenas
independente da outra, mas em oposi¢do a isto, ndo pode haver racionalmente

interesse e obriga¢ao inalienavel por parte de um individuo de reconhecer e respeitar
a existéncia e igualdade de direitos de outros seres humanos!'!3.

A partir dessas reflexdes iniciais, Oluwole constrdi seus argumentos criticando a

logica ocidental baseada em oposi¢des binarias rigidas como bem/mal, razido/emogao,

13 OLUWOLE,2014, p. 159.
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corpo/alma que, segundo ela, constituem um verdadeiro paradoxo para a experiéncia humana.
Em sua perspectiva, tais oposi¢des nao refletem adequadamente a complexidade da realidade
vivida, pois todo fendmeno pareado nao apenas existe independentemente do outro, mas, sob
a Otica da filosofia africana, existe em relagdo ao outro, de forma complementar.

Nesse sentido, a contribuicao da filosofia africana se revela poderosa ao oferecer uma
alternativa conceitual: a Complementaridade Binaria. Esse conceito propde uma visao de
mundo sistémica, integrada e relacional, que valoriza os pares ndo como antagénicos e
excludentes, mas como partes interdependentes de um todo. Trata-se de uma abordagem que
rompe com a logica dicotomica e abre espago para um entendimento mais amplo da existéncia
humana.

Sophie Oluwole ilustra essa ideia com imagens simples e potentes: “Como a ‘cara’ e a
‘coroa’ de uma moeda podem existir independentemente uma da outra? Quao significativa ¢ a
ideia de uma montanha que ndo ¢ complementada pela ideia de um vale? O lado frontal de
uma medalha existe separadamente da parte de tras?”!'* Ao trazer essas metaforas, a
pensadora nigeriana demonstra que a percepcao de oposicdo irreconcilidvel entre os pares ¢
ilusdria e insuficiente para explicar a realidade.

Para Oluwole, o fato de dois aspectos aparecerem como opostos ndo implica que
existam de forma isolada ou em conflito perpétuo. Pelo contrario, a experiéncia humana ¢
marcada por uma coexisténcia pareada, em que os aspectos se complementam e se sustentam
mutuamente.''>Assim, a filosofia africana ao enfatizar essa complementaridade oferece nio
apenas uma critica ao pensamento ocidental dualista, mas também uma alternativa
epistemologica capaz de fomentar um novo modo de compreender o ser humano e o mundo:
sempre em relacdo, nunca em separagao.

Posto isso, podemos afirmar que para o africano “no principio estd a vida que ¢
comum a todo o mundo criado, vida idéntica em todos os seres proporcional a espécie € ao
género a que pertence, daqui a hierarquia de valores e a superioridade de um género sobre o
outro. E neste principio de forca vital que se deve procurar a alma do ubuntu, alias podemos
mesmo afirmar que alma do ubuntu é esta forga vital, principio de toda a vida”.!'®

A vida, para os bantu, precede o ser que a determina. E a partir dessa compreensao
que se estabelece uma nova escala de valores. O ser ndo ¢ uma realidade isolada ou estatica,

mas um atributo da forga vital, expressao da propria vida que anima toda criatura. Assim, o

14Cf, OLUWOLE,2014, p. 160.
15Cf. OLUWOLE,2014, p. 160.
16Cf, ALTUNA, 1985, p. 145.
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ser ¢ concebido como o primeiro elemento na ordem da criagdo, ¢ da atividade da agdo vital
que brota a geragdo, principio que individualiza e determina cada ser.

Nesse sentido, o ser ndo ¢ uma substancia estatica que precede a vida, mas a propria
manifestagdo imediata da vida. Ele ndo se impde como fundamento imével, mas como
expressao concreta de uma forga que se atualiza incessantemente.

Se a vida ¢ concebida como principio eterno, nao no sentido de imobilidade, mas de
continuidade dindmica, entdo o ser participa dessa eternidade. Sua permanéncia ndo deriva de
uma fixidez ontoldgica, mas de sua capacidade de expressar continuamente a forga vital em
todos os seus estados e graus. O ser ¢ eterno porque a vida ¢ inesgotavel; ele se sustenta
enquanto manifestagdo ativa dessa vitalidade.

Portanto, ser e viver sdo inseparaveis. O ser ¢ a visibilidade da vida; a vida é a
interioridade do ser. Separa-los seria mutilar a propria estrutura do real. Ao afirmar essa
unidade dindmica, a ontologia bantu desafia as concepcdes que privilegiam a substincia
imoével e propde uma metafisica da vitalidade, na qual a plenitude do ser coincide com a

intensidade do viver.

2.5. Forg¢a Vital como fundamento ético do Ubuntu.

Uma vez que a vida, sob uma perspectiva ontoldgica vitalista, ¢ o principio que
constitui cada existente, conferindo-lhe identidade, orientando a ética e qualificando os atos
humanos, compreende-se que o ser humano no qual a vida se manifesta com maior nitidez,
poténcia e intencionalidade emergem como o valor fundamental da ética ubuntu.'"’

Assim, a vida ¢ a fonte mesma de sentido, da relacdo e responsabilidade. Assim, a
ética ubuntu reconhece no ser humano o centro de dignidade e interdependéncia, afirmando
que ¢ por meio da valorizagdo da vida em sua plenitude que se constréi uma convivéncia
justa, solidéaria.

Conforme afirma Raul Asuna Altuna,'!®todo ato, comportamento, atitude ou habito
humano que atente contra a forca vital, isto €, contra a vida em sua expressao plena ou que
impeca o crescimento e a preeminéncia do muntu (a pessoa humana), deve ser compreendido
como algo mau. Nessa perspectiva, o critério ético fundamental ndo estd em normas abstratas,
mas na promog¢ao ou negagdo da vida e da dignidade do ser humano. A ética ubuntu, assim, se

estrutura a partir do reconhecimento de que o bem estd diretamente ligado aquilo que

HICf. ALTUNA, 1985, p. 500.
18 Cf. ALTUNA, 1985, p. 509.
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fortalece o muntu, enquanto o mal se configura naquilo que enfraquece ou desumaniza a
pessoa.

A compreensdao da ética bantu passa necessariamente pela compressao do bem
ontologico, o qual se identifica com o bem moral. Na tradigdo bantu, a moral ¢ de natureza
ontoldgica, imanente e intrinseca, fundamentando-se nas esséncias das coisas. Desse modo,
um ato ou costume nao ¢ julgado primeiramente por suas consequéncias ou convengoes
sociais, mas por sua conformidade com a ordem do ser.

Assim, determinadas agdes ou praticas s3o inicialmente reconhecidas como
“ontologicamente boas”, ou seja, em conformidade com a estrutura profunda da realidade e,
em seguida, avaliadas como “moralmente boas”. Por meio de um raciocinio dedutivo, tais
acdes ou costumes acabam por ser considerados também “juridicamente justos”.!!

A destrui¢do da vida ¢ um grave atentado ao plano divino. Para o muntu, tal destruicao
ndo ¢ apenas uma falha moral, mas, sobretudo, um sacrilégio ontologico. Atentar contra a
vida significa violar a propria ordem do ser, rompendo com o equilibrio essencial que sustenta
a existéncia. Por isso, um ato dessa natureza ¢ considerado imoral e, consequentemente,
injusto.

Em contrapartida, todo ato que promove, fortalece ou prepara a for¢a vital para uma
melhor atualizagdo de seu ser € reconhecido como um bem. O que contribui para a plenitude
do ser, respeitando sua esséncia ¢ colaborando com o designio divino, ¢ ontologicamente

bom, moralmente valido e, por isso, juridicamente justo:

A destruicao da vida ¢ um atentado ao Plano Divino, e muntu sabe que tal destruicdo
¢, sobretudo, um sacrilégio ontologico e, por conseguinte, ¢ imoral e por isso injusto.
E o contrario é dizer que, todo o ato que permite uma melhor atualizagdo e
preparagio da forga vital € um bem!'?’.

Por isso, se diz que:

Tudo aquilo que favorece o nascimento, o desenvolvimento e a fecundidade da vida,
esta relacionado com a categoria do bem, enquanto se considera proibido tudo o que
atenta contra a vida. [...] Tudo se fundamenta no fato de que a vida e a preocupagao
pela vida animam toda a operagdo humana. Em func¢ao da vida define-se o bem e o
mal, o verdadeiro ¢ o falso. Tal ¢ a nossa logica, uma logica capaz para a vida, que
exige uma moral do mesmo tipo'2!.

Por isso, a ética bantu afirma-se a partir dos valores maximos da cultura: vida, forga,
sabedoria, harmonia, comunidade, ordem, paz, hierarquia ¢ o reconhecimento da unidade do

cosmo. Sua norma fundamental ¢ clara: toda agdo deve estar a servico do equilibrio ¢ da

19Cf, ALTUNA, 1985, p. 499.
0ALTUNA, 1985, p. 499.
LIALTUNA, 1985, p. 500.
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ordem. Viver eticamente, nesse contexto, € contribuir para a manutencdo da harmonia
universal, respeitando a hierarquia natural e promovendo a paz como valor essencial da
existéncia coletiva.

Nesse contexto, toda acdo que prejudica o outro pode ser entendida como um mal
moral. Nao se trata apenas de violar regras sociais, mas de romper com a propria teia invisivel
que sustenta a convivéncia humana. Assim, valores como ordem, seguranga, harmonia e
comunhdo deixam de ser meras convengdes sociais € passam a ocupar um lugar central na
ética. Sdo eles que garantem o equilibrio entre o visivel e o invisivel, entre o individual e o
coletivo, entre o poder e a responsabilidade. Cultivar esses valores €, portanto, um caminho
para uma existéncia mais plena, mais justa e verdadeiramente feliz.

Essa felicidade relacional, manifesta-se ndo apenas nas acdes, mas também nas
palavras de sauda¢do e cuidado mutuo. Ela se traduz numa percep¢ao profunda da vida como
energia compartilhada, reconhecida e valorizada no outro.

-

Dessa forma, ¢ comum que, em vez de simples “o0ld” ou “bom dia”, as pessoas se

cumprimentem com expressdes que exaltam a vitalidade, expressa da seguinte forma:

Povo/Lingua Sudacoes Resposta
Os Balubas Wakoma-po /I
(Tu és forte?) /1!
Os Bakongo Lukolele? Tukolele?
(Estais fortes?) (Estamos fortes)
Em Kimbundu Wakolo? Ngakolo?
Muakolo? Twakolo?
(Estais fortes?) (Estamos fortes)
Os Ovimbundu Wkoli-po? Twakola-po?
(Estais fortes?) (Estamos fortes)
Nganguela Muli musunga? Tulimu sunga?
(Estais fortes?) (Estamos fortes?)
Ibinda Tchindizi? Ntchindizi?
Lutchindizi? Tutchindizi?
(Estais fortes?) (Estamos fortes?)

E a pergunta-saudacio “wakoli-po?” de quem cumprimenta ¢ legitima no sentido em
que tal for¢ca pode ser diminuida (doenga, mal-estar moral) ou até retirada (morte).

“Katwakolele” ou, no singular, “sakolele” (ndo estou forte) quer dizer: estou fisica ou
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moralmente doente. Nesta altura, a for¢a-vida encontra-se diminuida, enfraquecida por causa
de alguma desordem do equilibrio vital universal. Mas o “sakolele” ¢, muitas vezes,
substituido por “sikasi” (ndo sou, ndo estou, ndo existo). Assim, “ndo ser forte” €, por
conseguinte, simplesmente “ndo ser” ou “ndo existir”. Sobre o crescimento ou diminui¢do da

for¢a vital Altuna afirma:

A vida de todos os seres criados ¢ susceptivel de crescimento e de diminuicdo.
Podem aumenta-la, diminui-la ou perdé-la. Isto s6 serda possivel se souberem
manejar a aproveitar-se de outras forgas, ou se se deixarem manejar, «ser comidos»
por elas. [...] A vida evoluiu, cresce ou diminui porque o homem, cheio de
dinamismo, vive naturalmente aberto a interacdo, crescendo e expressando a sua
interioridade. O homem pode crescer onticamente, enriquecer-se psicologicamente,
moralmente e completar-se socialmente, na medida em que se aproveita da vida
encerrada nos seres inferiores magicamente assimilavel'?2,

Essas formas de saudacdo ndo sdo meros gestos formais, mas reconhecimentos do
valor do outro, da sua presenca e da energia que ele carrega. E identificam a saude com a
for¢a, ou melhor com a vida entendida como forga.

Do mesmo modo, quando ha tristeza ou fragilidade, isso também se manifesta na
linguagem afetiva, com expressdes de compaixao como:

e Sua forga vital diminuiu,
e ou Sua energia vital se enfraqueceu.

Essas falas ndo apenas expressam empatia, mas indicam um convite ao cuidado, ao
apoio mutuo, a regeneragao conjunta da vida que pulsa em cada pessoa.

E a partir dessa perspectiva que se compreende a For¢a Vital como fundamento ético
do Ubuntu. Ela atravessa e estrutura todo o comportamento dos individuos e sua forma de se
relacionarem dentro da comunidade. Ao reconhecer a forg¢a vital no outro, o individuo ¢
chamado a agir em vista da preservagdo da harmonia social, da solidariedade e da
interdependéncia. No Ubuntu, viver é coexistir, ¢ afirmar a propria vitalidade promovendo a
dos outros. A ética nasce, assim, do impulso vital que une, fortalece e orienta a convivéncia
coletiva.

A participagdo vital manifesta-se na interacdo universal, sendo esta uma caracteristica
central da filosofia bantu. Nas comunidades bantu, essa interacdo ¢ intensificada, pois € no
seio comunitario que a solidariedade se concretiza de maneira plena. Fora desse contexto,
entretanto, a forga vital se enfraquece, os lacos se tornam ténues, os individuos se distanciam
e a alteridade transforma-se em estranhamento. Onde nao ha vivéncia comunitaria, ndo ha

verdadeira forga vital.

122 ALTUNA, 1985, p. 67.



51

Essa compreensao nos conduz, inevitavelmente, a dimensao ética do Ubuntu, tema que
sera aprofundado no capitulo 3. Nele, exploraremos como a vivéncia comunitiria e a
interconexao entre o individuo, a coletividade e a comunidade constituem os pilares de uma
existéncia plena e solidaria. A ética do Ubuntu ndo se limita a normas ou deveres abstratos;
ela se enraiza na pratica concreta do “eu sou porque nés somos”, revelando que a realizagao

pessoal s6 € possivel na construgdo mutua com o outro.
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3. A DIMENSAO ETICA DO UBUNTU

Neste capitulo, apresentaremos a ética Bantu expressa na filosofia do Ubuntu, cuja
esséncia estd sintetizada na expressdo: Umuntu ngumuntu ngabantu, ou seja, eu sou porque
nés somos'?. Essa visio de mundo compreende o ser humano como parte integrante de uma
rede de relagdes que o conecta ndo apenas a outros individuos, mas também a toda forma de
vida e a natureza.

O ethos bantu caracteriza-se por uma racionalidade orientada para o bem, cuja
finalidade consiste na realizagdo plena do ser humano em sua dimensdao individual,
comunitéaria e cosmica. Nessa perspectiva, a ética ndo se reduz a um conjunto de normas ou
prescri¢des exteriores ao sujeito, mas constitui a propria expressao da vida em sua plenitude,
fundada na preservacao e no fortalecimento da forga vital.

Essa compreensdo aproxima-se, em certa medida, da tradigdo filos6fica ocidental,
sobretudo da ética das virtudes desenvolvida por Aristoteles. Na Etica a Nicomaco,
Aristoteles afirma que toda agdo humana tende a um bem e que o fim ultimo da vida ¢ a
eudaimonia, isto ¢é, a realizacdo plena da pessoa mediante o exercicio das virtudes.'”* Embora
partam de pressupostos ontoldgicos distintos, ambas as tradicdes compartilham a
compreensao de que a ética esta intrinsecamente vinculada a realizagao do ser humano, nao se
limitando a observancia de regras, mas orientando o florescimento da existéncia.

A diferenca fundamental reside no fato de que, enquanto a ética aristotélica privilegia
a exceléncia moral do individuo como caminho para a felicidade, a ética bantu compreende
essa realizagdo como essencialmente relacional. No pensamento bantu, a pessoa sé alcanca
sua plenitude na comunhao com a comunidade, os ancestrais, a natureza € 0 cosmos, pois sua
humanidade ¢ inseparavel da humanidade dos outros.

Assim, tanto a filosofia hantu quanto a tradicdo aristotélica concebem a ética como um
caminho de realizagdo humana. Entretanto, a filosofia bantu desloca o centro da reflexdo do
individuo para a comunidade, fundamentando a moralidade na interdependéncia entre todos
os seres. Desse modo, o ethos bantu oferece uma contribui¢ao original ao pensamento ético
contemporaneo ao propor uma racionalidade em que o cuidado, a reciprocidade e a promogao
da forga vital constituem os critérios fundamentais da acdo moral.

Essa estrutura dual: individuo e sociedade, é intrinseca a todos os fendmenos

humanos, mas envolvem complexos processos culturais. No entanto, no ambito do ethos, essa

123Cf. MONTEIRO, 2020, p. 106.
124 Cf ARISTOTELES, 2009, p. 20.
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dualidade adquire contornos proprios. O termo “ethos”, que originalmente designava a
morada do animal, passa a ser ressignificado como a casa simbolica do ser humano, um
espaco culturalmente construido, no qual se entrelacam relagdes afetivas, éticas e estéticas'?.

A ¢ética, portanto, ndo € uma imposi¢do externa, mas uma manifestacdo viva e concreta
do modo de ser coletivo. O ethos bantu, ao articular razdo, espiritualidade e comunidade,
propde uma €tica que emerge da propria vida relacional, enraizada na existéncia cotidiana e
nas interagdes humanas, reafirmando que a realizagdo do ser ocorre sempre no entrelagamento
entre o “eu” € 0 “nos”.

E nesse contexto que se insere a ética Ubuntu, expressio marcante do pensamento
bantu. Ubuntu propde uma concepcao de humanidade fundamentada na coletividade, no
respeito a dignidade do outro e na construcao de lagos solidarios. "Eu sou porque nds somos",
¢ uma filosofia que convida a reflexdo sobre os valores que sustentam nossas relagdes sociais,
culturais e éticas.

No pensamento Ubuntu, a existéncia de um individuo esta profundamente conectada a
dos demais. A individualidade ndo se desenvolve no isolamento, mas na convivéncia, na
partilha, na interdependéncia. O crescimento pessoal ¢ fruto de aprendizados compartilhados,
do cuidado mutuo, do apoio nos momentos de dor e da celebracdo coletiva das conquistas.
Assim, a ética Ubuntu reforca a ideia de que so € possivel ser plenamente humano junto com

0s outros, num continuo processo de constru¢io conjunta de sentido, humanidade e justica.

3.1. A ética da Filosofia Ubuntu.

[1P4

Nas linguas bantu, nao ha termos que correspondam diretamente as palavras “ética”
ou “moralidade”, como entendidas nas tradi¢des filosoficas ocidentais. Em vez disso, as
referéncias a vida ética ou ao comportamento moral sdo expressas por meio de vocabulos que
dizem respeito ao “comportamento” ou ao “carater” de uma pessoa. Quando alguém age de
maneira considerada correta pela comunidade, ou seja, vive conforme os valores e
expectativas coletivas costuma-se dizer que essa pessoa “tem um bom carater”.

Essa forma de conceber a moralidade revela uma profunda conexado entre o ethos e o
carater individual. A linguagem moral em diversas culturas africanas, especialmente nas de
origem bantu, utiliza o conceito de carater como nucleo da avaliagdo moral. Assim, o que em

outras tradi¢oes seria chamado de “ética” ou “moralidade” €, nessas culturas, essencialmente

125 Cf. VAZ, 2015, p. 39-40
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uma questdo de formacdo e demonstracdo de carater. Kwame Gyekye, em sua pesquisa sobre

a ética africana a partir da epistemologia linguistica, demonstrou que:

Quando um falante da lingua Akan quer dizer, “Ele ndo tem moral”, ou, “Ele ¢é
imoral”, ou “Ele ¢é antiético”, “Sua conduta ¢é antiética”, ele diria quase
invariavelmente, “Ele ndo tem personagem” (Onnisuban). A afirmagdo “Ele ndo tem
moral” ou “Ele ¢ antiético” é expressa por um falante da lingua Ewe como nonomo
mele si o (que significa “Ele ndo tem carater”). Na lingua ¢ no pensamento ioruba, a
palavra iwa significa carater e moralidade (também significa ‘ser’ ou ‘natureza’). Na
lingua igbo do leste da Nigéria, a palavra agwa, que significa carater, ¢ usada em
declaragdes como “ele nao tem moral” (onweghieziagwa); em shona, a lingua falada
por uma maioria substancial do povo do Zimbdébue, a palavra #sika significa “ética”
ou “moralidade”. Mas quando eles querem dizer de uma pessoa que “Ele ndo tem
moral” ou “Ele ¢ antiético”, eles costumam usar a palavra hunhu, que significa
diretamente ‘carater’. Assim, Haana hunhu significa “Ele ndo tem carater”, “Ele nao
¢ moral”, “Ele ¢ antiético”!%°.

Assim, o bom carater apresenta-se como o nucleo estruturante de todo o sistema ético,
constituindo o fundamento sobre o qual se edifica a realidade humana expressa pelo principio
do Ubuntu. Nao se trata apenas de uma qualidade individual, mas de um modo de ser que se
manifesta na relagdo com o outro e na participacao ativa na vida comunitaria. Desse modo, a
¢tica africana justifica o principio moral ndo a partir de normas abstratas ou universais, mas a
partir do carater das pessoas e da maneira como suas a¢des contribuem para a harmonia da
comunidade.

Nesse horizonte, a comunidade assume um papel decisivo como espago privilegiado
de formagio moral. E nela que o individuo aprende, internaliza ¢ atualiza os valores, normas e
principios que orientam a convivéncia coletiva. Ao transmitir o saber moral entre geragdes, a
comunidade ndo apenas regula comportamentos, mas também fortalece os vinculos sociais e
reafirma a interdependéncia que sustenta a vida humana segundo o ideal do Ubuntu. Assim, o
carater moral e a vida comunitdria revelam-se inseparaveis, configurando uma ética
profundamente enraizada na experiéncia compartilhada do ser-com-os-outros.

Moisés Irineu Modesto, em sua dissertagdo de mestrado, afirma que a pessoa nasce

neutra, pois sua formacgao moral ocorre ao longo da vida, a medida que ela adquire carater:

[...] A ética africana ¢ esclarecida através do conceito de carater adquirido ao longo
da existéncia humana, entdo o homem ou o Muntu nasce neutro. [...] o bom habito
ou mau habito, o vicio, ¢ adquirido na existéncia. Dai que, a ética africana é
pensada, construida e sustentada pelo conceito de carater ontologico'?’.

Os bantu tematizam a ética, a vida e a agdo dos seres humanos no mundo, que envolve
a natureza, suas relacdes reciprocas e o tempo. Entre os bantu, a norma moral predominante e

coercitiva ¢ cuidada pela comunidade, e ndo se pode imaginar uma ética exclusivamente

126GYEKYE, 2010, p. 3.
127 MODESTO, 2023, p. 79
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exterior quando a mente do bantu permanece unida e dependente da participacdo vital, que
vem de Deus. Porque, se excluimos das crencas fundamentais da cultura banfu qualquer
referéncia ética, necessariamente perde-se quase todo o seu valor e sentido.

A ética bantu origina-se na ontologia e na religiio'?. O seu fundamento é a vida
comunitaria, a solidariedade vertical (partindo da relacdo com os antepassados) e horizontal
(relacdo com os outros, o comportamento do ser humano de consideracao ao proximo) e a
harmonia querida por todos. O correto € bom € o que esta de acordo com este principio, mas o
que se opde a ele é mau e desonesto. E uma ética que se realiza na comunidade e com a
comunidade. Ela aponta para uma subjetividade em profunda sintonia e dependéncia da

comunidade e da natureza:

[...] partir do outro como ponto de partida ético — vale a redundancia — ¢ entdo
considerar que vivemos em um mundo, em uma sociedade, que ¢, parafraseando
Tempels, como uma rede, onde ndo se pode mover um fio sem que os outros se
movam. Com outras palavras, j4 ndo ha a necessidade de demonstrar que
dependemos ndo apenas dos outros seres humanos, mas também de outras entidades
cosmicas (ar, 4gua, montanhas, arvores, minerais, animais, etc.) que nos possibilitam
viver. Negligenciar o Outro ¢, na perspectiva do Ubuntu, desumanizar-se. Urge,
pois, sair ao encontro desse Outro, reconhecé-lo e construir com ele uma
solidariedade afetiva, calorosa, como a propria etimologia da ética indica'®’.

Como a ontologia define a ética e qualifica os atos humanos, assim o ser humano, em
quem a vida se manifesta com mais nitidez, potencialidade e interesse, aparece como o valor
primario da ética ubuntu.

A compreensdo da ética bantu passa necessariamente pela compreensdo do bem
ontologico que ¢ igual ao bem moral.

A ética bantu apresenta-se como uma €tica ontoldgica, imanente e intrinseca,
enraizada nas esséncias das coisas, as quais sdo compreendidas a partir de sua propria
ontologia. Nessa perspectiva, a conduta humana, seja um ato isolado ou um costume coletivo,
ndo ¢ julgada moral ou juridicamente em primeiro plano, mas sim avaliada segundo sua
conformidade com a ordem do ser.

Em outras palavras, uma coisa ou agdo ¢ considerada “ontologicamente boa” na
medida em que se encontra em harmonia com a natureza do ser e com a ordem profunda que
sustenta o real. Trata-se, portanto, de um critério anterior a qualquer julgamento normativo ou
prescritivo, pois diz respeito ao modo como o ser se insere e se articula no tecido da

existéncia. Somente a partir desse reconhecimento ontoldgico ¢ que um ato pode ser avaliado

123Cf. ALTUNA, 1985, p. 499.
12MAKUMBA, 2015, p. 45



56

como “moralmente bom”.!*® A moralidade, nessa perspectiva, nio se apresenta como um
sistema autonomo de regras, mas como um desdobramento necessario da ordem do ser. A
bondade moral, assim, ndo ¢ imposta de fora, nem fundada exclusivamente na intengdo
subjetiva, mas emerge da consonancia do agir humano com a ordem ontoldgica que governa e
orienta a realidade. Desse modo, ética e ontologia permanecem intrinsecamente vinculadas,
fazendo da moral uma expressao concreta da harmonia do ser.

A partir dessa fundamentacdo, chega-se entdo ao juizo juridico. O que ¢
ontologicamente bom, e, portanto, moralmente bom, sera finalmente reconhecido como
“juridicamente justo”, por meio de um processo de deducdo que parte do ser, passa pelo
dever-ser, e culmina no campo normativo do direito.'?!

Essa logica revela uma unidade entre ontologia, moral e direito na filosofia bantu,
destacando uma ética que ndo se separa da realidade, mas que brota dela e nela se sustenta.

Assim, tudo aquilo que favorece o nascimento, o crescimento e a fecundidade da vida
estd diretamente associado a categoria do bem.!3?> A distingdio entre o bem e o mal repousa,
portanto, sobre um critério essencialmente vital: ¢ bom aquilo que gera e sustenta a vida; ¢
mau aquilo que a nega ou destroi. Assim, proteger a vida, multiplica-la e garantir sua
plenitude constitui o fundamento ético dessa concepcao, na qual a moralidade esta
intrinsecamente ligada a forga vital.

E ¢é a partir deste principio vital, ontoldgico, que o bantu avalia os seus atos e
comportamentos em bons e/ou em maus. Tudo se fundamenta no fato de que a vida, ¢ a
preocupagdo com a sua preservagio e plenitude, anima e orienta toda a agdo humana. E em
fun¢do da vida que se definem as categorias fundamentais do bem e do mal, do verdadeiro e
do falso. Nada escapa a esse critério vital: o que promove a vida ¢ bom e verdadeiro; o que a
ameaca ou enfraquece ¢ mau e falso.

Essa ¢ a logica que sustenta nossa visao de mundo. Uma logica centrada na vida,
construida para a vida, e orientada por ela. Trata-se de uma racionalidade vital, ndo abstrata,
que exige uma moral igualmente viva, concreta e comprometida com o fortalecimento do
ser'3®. Assim, ética e verdade ndo sdo conceitos isolados, mas expressdes de uma Unica
exigeéncia: a de que a vida seja protegida, respeitada e solidariedade fecundada em todas as

suas formas.

BOCT. ALTUNA, 1985, p. 499
BICT. ALTUNA, 1985, p. 499
32Cf. ALTUNA, 1985, p. 500
I3Cf. ALTUNA, 1985, p. 488
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Por isso, a ética bantu afirma-se nos valores maximos da cultura: vida, forca,
sabedoria, harmonia, comunidade, ordem, paz, hierarquia e reconhecimento da unidade do
cosmo. Procura regular a interacdo e a sua norma fundamental.

A esséncia da moral bantu é mais uma moral da sociedade do que uma moral
individualista. Por isso, ela é denominada como uma “ética dindmica”, em vez de uma “ética
estatica”.!3,

A ética esta ordenada para a conservagdo da solidariedade. A conexdo com o bem do
grupo decide a moralidade das agdes humanas. A primeira obrigacao ¢ cuidar do grupo. Como
o universo ¢ solidario, o individuo deve fazer o bem e evitar o mal para ndo alterar esse
principio e o da sua comunidade a qual deve enriquecer com a retiddo do seu reto
comportamento.

O ser humano justifica a norma do bem e do mal.'* Para os hantu o mal é tudo aquilo
que impede o desenvolvimento do ser humano junto com a comunidade. Todo o ato e
comportamento, toda a atitude e hdbito humano que atentam contra a forca vital ou o
crescimento e preeminéncia do muntu ¢ mau. A destruicdo da vida ¢ um atentado ao plano
divino, e o muntu sabe que tal destruicdo ¢, sobretudo, um desrespeito ontoldgico e, por
conseguinte, ¢ imoral e por isso injusto.

E mal atentar contra a harmonia e perturbar o equilibrio das forgas vitais. E boa,
eticamente, toda a agdo que reforga, estabelece ou respeita o jogo pacifico do dinamismo vital.
O maior mal, a agdo mais imoral € o atentado contra a vida individual ou comunitaria.

Sendo os homens realizadores da acao, estes se constituem como o modelo da agao
ética produzidas por homens e para os homens, sem qualquer norma ou imperativo universal
criado por um unico homem. A acdo ¢ o resultado da determinacdo do carater do agente,
moldado pelos modelos externos de vicios ou virtudes existentes que formam a ética de sua
comunidade. Ou seja, a agdo ¢ o procedimento tomado por uma individualidade, pautada em
sua leitura de mundo, que torna publico aquilo que antes fora de carater singular. O que era de
carater singular pensamentos, valores, intengdes ou interpretacdes da realidade deixa de
permanecer restrito a subjetividade do sujeito e passa a se manifestar externamente. Dessa
forma, a acdo funciona como um movimento de exteriorizagao, no qual o contetdo individual
se torna visivel e compartilhdvel, integrando-se ao mundo social e adquirindo sentido nas

relagdes com o0s outros.

132 Cf. RAMOSE, 2002, p. 324
35Cf. ALTUNA, 1985, p. 501.
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O fim ultimo da existéncia do bantu é viver em plenitude livre de desgragas, em paz,
em harmonia comunitaria e conviver, depois da morte, com os antepassados. A praxis
religiosa e a lei moral estdo condicionadas por essa indiscutivel prioridade.

Deste modo sera a perspectiva e o horizonte que o bantu tem sobre a sua existéncia e
esséncia que vai nortear e dinamizar toda a sua conduta. A avaliagdo sobre o bem ou sobre o
mal, que cada pessoa pode fazer, obedecera a uma confrontagao com a razdo de ser do nosso
existir e com o fim que se tem a atingir com a nossa existéncia.

Todavia é a comunidade, na qual estamos inseridos, na qual crescemos e através da
qual herdamos a forga vital, que nos ajudara a fazer estas confrontacoes.

O carater ¢ formado no interior da comunidade, uma vez que a pessoa se constitui nas
relagdes que estabelece com Deus, os ancestrais, a familia e a coletividade. A comunidade
transmite os valores, as normas e os principios que orientam a vida ética, tendo como
finalidade a preservacdo e a intensificagdo da forga vital comum. Entretanto, afirmar que o
carater ¢ moldado pela comunidade nao significa negar a capacidade do individuo de agir
livremente ou de responder por suas agoes.

Quando uma pessoa pratica o mal, a filosofia hantu permite compreender esse fato sob
uma dupla perspectiva. Por um lado, pode haver uma fragilidade da comunidade no exercicio
de sua funcdo educativa, quando deixa de transmitir adequadamente os valores ou de corrigir
comportamentos que ameacam a harmonia coletiva. Nesse sentido, a comunidade também
compartilha certa responsabilidade pela formagao moral de seus membros.

Por outro lado, a agdo mé nao pode ser atribuida exclusivamente a comunidade. O
individuo permanece um agente moral capaz de acolher ou rejeitar os valores recebidos. Sua
liberdade manifesta-se precisamente na possibilidade de fortalecer ou enfraquecer a forga vital
por meio de suas escolhas. Assim, ainda que a pessoa seja constituida pela comunidade, ela
ndo ¢ determinada por ela. Cada agdo representa uma resposta pessoal a ordem ética que
estrutura a existéncia.

Dessa forma, o mal ndo decorre necessariamente de uma falha da comunidade nem
pode ser explicado apenas pela subjetividade individual. Ele resulta da ruptura das relagdes
que sustentam a forca vital e a harmonia do universo. Essa ruptura pode envolver deficiéncias
na formagdo comunitaria, mas também decisdes conscientes do individuo que contrariam a
ordem moral estabelecida por Deus. Assim, a pergunta “por que alguém age mal? ” desloca-se
para “como as relagdes que sustentam a vida foram rompidas?”’. Essa abordagem evita tanto o
individualismo quanto o coletivismo absoluto e fundamenta a ética bantu na restauragdo da

harmonia, € ndo apenas na puni¢ao do individuo. A ética bantu, portanto, compreende a



59

responsabilidade como simultaneamente comunitéaria e pessoal: a comunidade forma, orienta
e corrige, enquanto o individuo responde por suas escolhas e pelos efeitos que elas produzem
sobre a vida comum

O agir moral bantu é profundamente relacional, mais centrado na intera¢do do que na
autonomia individual. Ele obedece a lei da interdependéncia entre o individuo ¢ a
comunidade. E gracas a totalidade que a parte encontra sentido e, a0 mesmo tempo, ¢é a parte
que contribui para a vitalidade do todo. Nesse processo dinamico, ¢ na interacdo constante
com a comunidade que o individuo caminha rumo a sua plena realizagao.

Essa concepgao de comunidade traz consigo uma nocao de liberdade distinta daquela
predominante na tradicao europeia. Aqui, a liberdade ndo ¢ entendida como independéncia
individual. Na perspectiva bantu, a liberdade ndo se reduz a autonomia individual ou a
possibilidade de agir conforme a propria vontade. Ela esta relacionada a vida comunitaria, a
responsabilidade, a reciprocidade e a preservagdo da forga vital. O individuo ¢ compreendido
como parte de uma rede de relacdes e, por isso, sua liberdade encontra sentido na convivéncia
harmoniosa com os outros, com a comunidade, com os ancestrais ¢ com a natureza. Ser livre
significa, nesse contexto, realizar-se sem romper os vinculos que sustentam a vida coletiva.
Assim, a liberdade bantu possui uma dimensdo essencialmente relacional e ética: quanto mais
a acdo contribui para fortalecer a vida e a comunidade, mais ela se aproxima de uma
existéncia verdadeiramente livre.

Nessa ética, a palavra ocupa um lugar central. E por meio da palavra proferida,
assimilada e administrada para o bem comum, que a consciéncia moral ¢ formada. A palavra
orienta, instrui e sustenta a vida em comunidade, sendo o fundamento do agir ético. Assim, o
ato moral, na visdo bantu, nasce antes de tudo da palavra, que carrega consigo a
responsabilidade e o compromisso com o bem coletivo.!3°

Nesse contexto, o agir moral esta profundamente vinculado ao dominio das relagdes
interpessoais, que nao se restringem apenas ao presente ou ao mundo visivel. Ao contrario,
essas relacdes se estendem também ao mundo dos antepassados, cuja presenga espiritual ¢
constantemente reconhecida como parte ativa da comunidade. Os ancestrais ndo sdo apenas
memoria ou legado, mas agentes que continuam a influenciar e orientar a vida moral dos
Vivos.

Assim, agir moralmente significa manter-se em harmonia com os principios que regem

tanto a convivéncia com os outros membros da comunidade quanto o respeito as normas

B36Cf. BUJO e MUYA, 2002, p. 131-132.
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herdadas dos antepassados. Essas normas, muitas vezes transmitidas oralmente, constituem o
alicerce da ética comunitéria africana, em que o bem moral ¢ insepardavel da manutenciao da
ordem cosmica e social.

Por isso, todo agir individual possui consequéncias que ultrapassam o sujeito e
incidem diretamente sobre a comunidade. A a¢ao humana nunca ¢ neutra nem isolada; ela
repercute no tecido social e espiritual do grupo, podendo gerar efeitos positivos como
harmonia, equilibrio e fortalecimento dos lagos comunitarios ou negativos como desordem,
ruptura e marginalizacdo, “Todo agir tem consequéncias negativas ou positivas para a
comunidade. O agir moral tem a ver, sobretudo, com o dominio das relagdes interpessoais
relativas ao mundo dos antepassados”.'’

Entre os bantu, o ato moral apresenta um forte carater anamnésico, ou seja, estd
profundamente ligado @ memoria coletiva e a atualizagdo dos valores e praticas herdadas dos
antepassados. Esse aspecto anamnésico confere ao agir moral africano uma natureza
simultaneamente prdxis e poética. Aqui, a poiesis nao se limita a ideia classica de producao
ou criagdo (no sentido de poiein), mas assume o significado de uma reconstitui¢ao simbodlica e
espiritual dos atos fundadores realizados pelos ancestrais.

Nesse sentido, a poiesis ¢ entendida como uma presenga comemorativa: ao agir de
acordo com as prescrigdes ancestrais, o individuo ndo apenas imita um modelo, mas reatualiza
0 gesto originario que deu forma e sentido a comunidade. Assim, o ato moral torna-se nao
apenas obediéncia, mas participagdo ativa na tradi¢do viva, em um processo de continuidade e
renovacao da identidade coletiva.

Essa poiesis, por sua vez, estimula e implica a acdo ética concreta, pois coloca o
sujeito diante da responsabilidade de manter, preservar e promover a vida, tal como foi
concebida e orientada pelos que o precederam. Agir moralmente, nesse contexto, ¢ manter
viva a memoria fundadora da comunidade, reafirmando sua coesdo e sua orientagdo para o
bem comum.!3®

Em sintese, pode-se afirmar que a ética negro-africana esta centrada no bem do ser
humano a vida, concebida sempre em sua dimensdo comunitaria, dentro de uma cosmovisao
que reconhece trés niveis existenciais interligados: os vivos que caminham sobre a terra, os
que habitam a aldeia dos antepassados ¢ os que ainda hdo de nascer. Essa triplice dimensao da
comunidade reforga a responsabilidade ética como compromisso com a continuidade da vida,

entendida ndo apenas no presente, mas como elo entre passado, presente e futuro.

37Cf. BUJO e MUY A, 2002, p. 130.
138 Cf. BUJO e MUYA, 2002, p. 131
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A ética bantu ndo se fundamenta em uma perspectiva antropocéntrica, mas em uma
ontologia biocéntrica e relacional, na qual todos os seres participam da mesma forca vital.
Contudo, essa concepgao também possui uma dimensao antropologica, uma vez que atribui ao
ser humano uma responsabilidade singular pela preservagdo, promocao e fortalecimento da
vida em todas as suas manifestagdes. Nao se trata do antropocentrismo moderno,
caracterizado pela autonomia do sujeito e pela instrumentalizacdo da natureza, mas de uma
centralidade ética fundada na interdependéncia entre todos os seres. Nesse horizonte, o ser
humano distingue-se ndo por um privilégio de dominagdo, mas por sua capacidade de agir
sobre a ordem do ser, intensificando ou enfraquecendo a forca vital que sustenta o cosmos.
Sua centralidade consiste, portanto, em uma responsabilidade ontoldgica: por meio de sua
liberdade e de suas agdes, cabe-lhe conservar, restaurar e promover a harmonia das relacdes
que constituem a existéncia.

Entretanto, esse antropocentrismo nao exclui, nem relativiza o lugar supremo de
Deus.!* Pelo contrario, a centralidade humana s6 se compreende a luz de uma hierarquia
ontoldgica em cujo apice se encontra o principio divino, fonte originaria de toda vitalidade.
Deus ndo ¢ concorrente do homem, mas fundamento de sua propria possibilidade de agir
eticamente. Se o homem ¢ responsavel pela intensificacdo da vida, € porque participa de uma
forca que o transcende e o sustenta.

Esta ética articula-se entre a prdxis e a poiesis anamnésica ¢ dd uma grande
importancia a palavra. A palabre'*°é o lugar por exceléncia da descoberta das normas, mas

também da identidade pessoal e comunitaria.

139 Um dos exemplos mais tocantes, em Africa, de uma moral incontestavelmente teénoma é o dos Masai do
Quénia. Entre esse povo, a moralidade ndo se baseia apenas em normas sociais ou convengdes culturais, mas esta
profundamente enraizada em uma relagdo sagrada com o divino. A lei moral ¢ percebida como expressio da
vontade de Enkai, a divindade suprema, e cada gesto, decisdo ou rito estd orientado por essa consciéncia
espiritual.

140 Dada a auséncia de um termo equivalente em portugués, ¢ comum recorrer-se a uma expressao perifrastica
para traduzir o conceito de palabre, por exemplo, assembleia ou reunido para discutir um problema. A palavra
palabre, uma corruptela do castelhano palabra, tem no francés, assim como o verbo correlato palabrer, um
sentido originalmente depreciativo, associado a “palavreado” ou “lengalenga”. Entretanto, no contato com as
culturas da Africa Subsaariana, esse termo passou a designar, por metonimia, uma forma propria de arte
parlamentar africana. Inicialmente percebida pelos observadores ndo africanos como um simples prolongamento
do discurso, a palabre adquiriu com o tempo uma conotacdo simbdlica e, muitas vezes, magica intimamente
ligada a experiéncia do sagrado. Uma sessdo de palabre, seja qual for o tema (tratado comercial, alianga politica,
pacto social ou até questdes pessoais e comunitarias), pode estender-se por varias horas ou até dias. Trata-se de
um processo que envolve um forte componente ritual, ja evidente na alternancia entre o siléncio e a palavra, e
que culmina com a troca de presentes. Essas sessdes costumam ser presididas pela autoridade mais velha da
comunidade o soba ou, também dito, régulo e encerram-se com um veredicto fundamentado na sabedoria
tradicional, expressa por meio de um aforismo ou maxima sapiencial que se aplica a situagdo discutida.
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3.2. Os principios éticos centrais nas sociedades bantu.

A vida, ou principio vital, constitui o primeiro e mais fundamental alicerce sobre o
qual se estrutura a ética bantu, conforme analisado no capitulo 2. Por esse motivo, ndo nos
deteremos, neste capitulo, na discussao sobre a forga vital, uma vez que esse conceito ja foi
tratado com maior profundidade anteriormente. Nosso objetivo aqui & explorar outras
categorias e principios éticos que orientam as relagcdes e praticas nas sociedades bantu,
ampliando, assim, a compreensao de sua cosmovisao €tica.

Portanto, sendo uma ética essencialmente vitalista, ela se fundamenta na antitese vida-
morte, € ndo no bindmio ser-nada. Trata-se, portanto, de uma “ética da vida”, que se realiza a
partir dos seguintes principios apresentados pelo fildsofo Magobe Ramose'*!. Ei-los:

a) Motho ke motho ka batho [sesotho do sul] (a pessoa € uma pessoa através de outras
pessoas); b) Feta Kgomo o tshware motho [setwana] (ignore a vaca e salve o homem, pois a
vida ¢ maior do que a riqueza); c¢) Kgosi ke kgosi ka batho [A sabedoria do rei deriva e
pertence a seus suditos); d) Motho gase mpshe ga a tshewe [sesotho do norte] (Nenhum ser
humano pode ser absolutamente inttil)'*?,

Estes principios sdo vivenciados da seguinte forma:

O primeiro principio, Motho ke motho ka batho (em sesotho do sul), que significa “a
pessoa ¢ uma pessoa através de outras pessoas”, expressa a ideia de que a identidade de um
individuo ¢ construida em relagdo ao grupo ao qual pertence. A conotagdo do ser ético ndo se
da de forma isolada, mas ¢ mediada pela pertenga comunitaria. E entre os semelhantes que o

sujeito se constitui como tal. Ao mesmo tempo, essa dinamica nao anula a singularidade: o

individuo também se percebe e ¢ reconhecido em sua distingdo pessoal dentro da coletividade:

[...] O grupo se fortalece ao nos fazer reconhecer que somos sujeitos com
carateristicas proprias, que serdo somadas a outras caracteristicas individuais. Em
virtude disso, nio faz sentido pensar em nés mesmos como sujeitos isolados. E o
grupo que permite, por meio das interagdes entre os elementos, reconhecer nossas
potencialidades individuais'*.

Como evidencia a citagdo, somos apenas um elemento dentro de um grupo que,
contudo, ndo se constitui por meio de uma homogeneizacdo for¢cada que anule as
individualidades. Ao contrario, o grupo se fortalece precisamente ao reconhecer que cada
sujeito possui caracteristicas proprias, as quais se somam as demais, enriquecendo a

coletividade. Por essa razdo, torna-se incoerente pensar em nds mesmos como sujeitos

141Cf. MONTEIRO, 2020, p. 112
12Cf. MALOMALO, 2014, p. 11
143 MONTEIRO, 2020, p. 113.
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isolados. E no seio do grupo, por meio das interagdes entre seus membros, que somos capazes
de reconhecer e desenvolver nossas potencialidades individuais.

O segundo principio, Feta kgomo o tshware motho (em setwana), que pode ser
traduzido como “ignore a vaca e salve o homem, pois a vida é maior do que a riqueza”'**,
evidencia a centralidade da vida humana na ética bantu. Esse principio revela que, embora a
busca pela harmonia e interagdo com o todo seja fundamental, ela ndo se sobrepde a
dignidade e ao valor da vida humana, compreendida como o fim tltimo de todas as agdes. Os
bens materiais, embora tenham relevancia e resultem das atividades cotidianas que sustentam
a vida comunitaria, ocupam um lugar secundario diante da primazia da vida. Assim, a ética

aqui expressa nao nega o valor das posses, mas afirma que nada se compara a importancia de

preservar e valorizar o ser humano:

A vida humana estd em primeiro lugar. A busca pela interagdo com o todo nao
desconsidera a importancia do ser humano como fim ultimo de todas as agdes. De
fato, os bens sdo importantes, fruto das tarefas do cotidiano elementares para a
vivencia da comunidade. Menos importantes, porém, que a vida humana, a
finalidade por exceléncia. [...] A ética a favor da vida, no sentido aqui referido,
corresponde a reflexdo que permite ponderar sempre a favor da totalidade do ser
humano. Trata-se de refletir sobre o que fazer para que a pessoa tenha vida de
maneira plena'®.

Mais do que simplesmente distinguir o certo do errado, trata-se de pensar no que pode
e deve ser feito para que cada pessoa tenha a oportunidade de viver de forma plena com
dignidade, liberdade, bem-estar e sentido.

Nesse contexto, o ethos bantu propde um caminho para pensar e agir em prol de
condi¢des que favoregam a vida plena, com dignidade e sentido. E uma ética comprometida
com a valorizacdo da vida em sua integridade, considerando ndo apenas a sobrevivéncia
fisica, mas também as dimensdes emocional, social, espiritual e cultural do ser humano.
Assim, a ética a favor da vida assume um carater propositivo € comprometido com a
promocao do bem comum e da justiga social.

O terceiro principio, Kgosi ke kgosi ka batho “a sabedoria do rei deriva e pertence a

seus suditos” propde uma concepcao de poder politico profundamente enraizada no cuidado.

144 Entretanto, a ética bantu estabelece uma hierarquia (ver pag. 26) da forca vital. Embora toda vida tenha valor,
a vida humana ocupa um lugar singular, pois o ser humano possui a responsabilidade de fortalecer, preservar e
harmonizar a vida da comunidade ¢ da criagdo. Assim, quando o provérbio afirma: “ignore a vaca ¢ salve o
homem, pois a vida é maior do que a riqueza”, ele ndo pretende negar o valor da vaca, mas afirmar que, diante
de um conflito entre preservar a vida humana e preservar um bem material, ainda que este seja um ser vivo e
economicamente valioso, a prioridade recai sobre a pessoa.

Se, porém, a vaca for considerada ndo apenas como riqueza, mas como um ser vivo participante da forca vital,
ela também se torna objeto de responsabilidade ética. Maltrata-la ou destrui-la sem necessidade representaria um
enfraquecimento da ordem vital. O cuidado com os animais decorre justamente do principio de favorecer e
proteger a vida em todas as suas manifestagdes.

14 MONTEIRO, 2020, p. 113.
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Esse principio rompe com a logica autoritaria e verticalizada do poder e introduz uma
perspectiva relacional, na qual o exercicio da autoridade se justifica, sobretudo, pelo
compromisso com o bem-estar coletivo.

Mas como pode haver um poder orientado para o cuidado? Em primeiro lugar, ¢
preciso compreender que cuidar do outro nao ¢ uma concessao, mas uma missao €tica. Aquele
que ocupa uma posicdo de poder seja como chefe, sabio ou governante assume a
responsabilidade de proteger, orientar e garantir que todos, especialmente os que se
encontram em posi¢des hierdrquicas inferiores, tenham condi¢des de viver com dignidade.'#

Nesse sentido, o verdadeiro poder ndo se realiza pela imposi¢ao, mas pelo servigo. O
cuidado torna-se o fundamento e o fim do poder legitimo. Cuidar para que todos tenham vida
em abundancia, e zelar para que essa abundancia seja preservada e compartilhada, constitui a
missdo essencial de quem lidera.

Este principio ético bantu revela uma compreensao profunda e relacional do poder, na
qual ele nao ¢ concebido como privilégio oriundo de status social, heranga ou articulagao
estratégica. O poder, nesse contexto, ndo se funda apenas em dispositivos legais ou direitos
formalmente reconhecidos, mas em uma responsabilidade ética que vincula o governante ao
bem-estar de seu povo.

O governante nao se legitima por sua posi¢do, mas por sua capacidade de zelar pela
vida daqueles que representa. E dos suditos que emana a verdadeira forga do lider; sua
autoridade se sustenta na confianca e na vitalidade da coletividade. Assim, um povo
fragilizado, desamparado ou negligenciado denuncia, na pratica, a debilidade de sua
lideranca.'¥’

Esse principio, portanto, redefine a no¢do de poder politico: governar ¢ cuidar,
proteger e promover a vida em sua plenitude. A eficacia de um lider ndo se mede pelo
dominio que exerce, mas pela fortaleza e dignidade do povo que serve.

O quarto principio ético bantu, Motho gase mpshe ga a tshewe [sesotho do norte]
“Nenhum ser humano pode ser absolutamente inutil”, revela uma concepc¢do profundamente
humanista e integradora da existéncia. Este principio convida a superacao de qualquer logica
de exclusdo absoluta e instaura uma ética da alteridade que reconhece valor intrinseco mesmo

na divergéncia, no erro e até na contradi¢do:

[...] toda pessoa ¢ util e valiosa na sua comunidade, do nascimento até a morte.
Mesmo depois da morte, o valor do ser humano continua a ser respeitado, porque o

146Cf. MONTEIRO, 2020, p. 114.
147 Cf. MONTEIRO, 2020, p. 114.
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morto vive na comunidade dos ancestrais. E até mesmo as divindades estdo sujeitas
aos interesses da comunidade humana'*.

A luz desse principio, entende-se que, por mais que as a¢des de um individuo se
mostrem contrarias aos valores compartilhados pela comunidade, essa pessoa ainda possui um
significado e um lugar no tecido social. Vai além da tolerancia e alcanga uma dimensdo mais
profunda da convivéncia: o reconhecimento da alteridade como condicdo para o

aperfeicoamento coletivo:

Por mais contrarias que sejam as a¢des de um individuo frente a comunidade, ha
algo nessa pessoa que a torna importante. Ao menos como um contraexemplo, esse
sujeito ja teria um significado importante diante do grupo. Contudo, ele ¢ mais que
isso. A contraposi¢do ¢ bem-vinda, pois a maneira distinta de ser, agir e pensar
permite ao grupo refletir se as posturas adotadas conjuntamente devem permanecer
(pois operam em favor da vida) ou se devem ser mudadas. Afinal, o
aperfeigoamento moral € um processo dindmico e jamais se encerra'®.

A contraposi¢ao nao € vista como ameaga, mas como possibilidade de questionamento
e crescimento. A existéncia de modos distintos de ser, agir e pensar provoca a comunidade a
refletir sobre os proprios valores, suas praticas cotidianas e as normas que regem sua
convivéncia. A divergéncia, nesse contexto, tem funcao pedagdgica e moral: obriga o grupo a
reavaliar se os caminhos até entdo adotados continuam a servir ao proposito maior de
promocao da vida, da justica e da dignidade humanas.

Essa perspectiva rompe com visdes punitivas ou excludentes que tendem a
marginalizar o “diferente”, o “desviante” ou o “erro”. Em vez de marginalizar o sujeito que
desafia as normas estabelecidas, o principio Motho gase mpshe ga a tshewe propde a escuta, a
reflexdo e a revisdo constante das proprias posturas. Ao reconhecer que a moralidade ¢ um
processo dinamico, nunca encerrado, a €tica bantu se mostra aberta a transformacao e a
reinven¢do continua da convivéncia humana.

Esse principio pode ser lido, portanto, como uma critica implicita as estruturas sociais
que descartam vidas consideradas “inuteis”, improdutivas ou inconvenientes. Em
contrapartida, Motho gase mpshe ga a tshewe propde uma ética da inclusao radical, na qual a
dignidade de cada ser humano ¢ afirmada independentemente de sua funcionalidade imediata
ou de sua conformidade com padrdes majoritarios. Isso ressoa com correntes contemporaneas
da ética do cuidado, da justica restaurativa e da pedagogia libertadora, as quais também
compreendem o sujeito em sua complexidade e defendem a possibilidade constante de

ressignificagdo e reintegracao.

1SMALOMALO, 2014, p. 32
149MALOMALO, 2014, p. 114.
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Além disso, essa visdo rompe com o ideal moralista de uma comunidade estatica,
perfeita e homogénea. A moral, segundo essa ética bantu, ndo ¢ um conjunto fixo de normas a
serem seguidas mecanicamente, mas um campo em constante movimento, alimentado pela
pluralidade de experiéncias e pela escuta atenta do outro'>’. Nesse sentido, o aperfeicoamento
moral ¢ um processo continuo, inacabado e coletivo. Ninguém ¢ moralmente completo, assim
como ninguém ¢ moralmente descartavel.

Portanto, o principio Motho gase mpshe ga a tshewe nos convida a repensar as bases
do julgamento moral, da autoridade ética e da exclusdo social. Ele nos lembra de que a
alteridade ¢ constitutiva da experi€éncia comunitaria e que até mesmo o erro ou a transgressao
podem conter sementes de transformagdo. O verdadeiro desafio ético, nesse horizonte, ndo ¢
eliminar a diferenga, mas aprender com ela e, a partir dela, construir formas mais justas,
solidarias e humanas de convivéncia.

A partir desses pressupostos éticos, evidencia-se a natureza relacional da vida: toda
pessoa, independentemente de sua posicao social, inclusive o monarca, estd em constante
dependéncia dos outros. A vida, no contexto da ética bantu, ¢ compreendida como uma rede
de interrelagdes que fundamenta a existéncia e o sentido do viver.

Para além dos principios éticos, ha um conjunto de formas fenoménicas umuntu
(pessoas), ou melhor, categorias normativas fundamentais que orientam e dao sustentagdo
conceitual a esses principios. Sdo elas: Muntu, Kintu, Hantu e Kuntu'"'.

Essas quatro categorias constituem a base ontologica e ética a partir da qual se
compreende a vida, a relagdo entre os seres e a dinamica da existéncia na ética bantu. Todos
os seres e todas as esséncias, independentemente da forma que assumam ou do modo como se
manifestem, estdo contidos em uma dessas categorias. Nada escapa a essa organizagdo
fundamental que estrutura e classifica a realidade.

Em sentido semelhante, Ramose reconhece as quatro categorias fundamentais da
filosofia bantu, porém considera que essa estrutura permanece incompleta sem a incorporagao
de uma quinta categoria: ubuntu. Para o filésofo sul-africano, o ubuntu nao constitui apenas
mais um elemento da classificagdo ontoldgica, mas a categoria ética normativa que orienta as
relacdes entre todas as formas de existéncia.

Segundo Ramose, enquanto as quatro categorias descrevem a estrutura da realidade e

as diferentes modalidades do ser, o ubuntu estabelece o principio que deve reger as relagdes

130 Cf. KAGAME, 1976, p.247-278.
51 Cf. KAGAME, 1976, p.245
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entre elas, determinando que a convivéncia entre os seres seja orientada pela preservacdo da

forga vital, da comunidade e da harmonia. Nesse sentido, afirma:

Ubuntu é a quinta categoria basica da filosofia africana. E a categoria ética
normativa que prescreve e, portanto, deve permear a relagdo entre muntu, kintu,
hantu e kuntu.'3?

Essa concepgao evidencia que o ubuntu representa a passagem da ontologia para a
¢tica. Nao se limita a explicar a constitui¢do da realidade, mas estabelece os principios
normativos que orientam a convivéncia humana e a realizacdo da humanidade por meio das
relagdes. Por essa razdo, Ramose sustenta que a enumeragdo proposta por Kagame ¢
insuficiente sem a inclusdo do wubuntu, pois as categorias ontologicas necessitam de um

fundamento ético que lhes confira unidade e sentido:

Umuntu postula ubuntu como sua categoria normativa basica da ética. Kagamé
sugere corretamente que muntu, kintu, hantu e kuntu sdo as quatro categorias da
filosofia africana. Porém, a enumeragdo ndo ¢ completa nem suficiente sem a
inclusdo de ubuntu. Ubuntu é a quinta categoria basica da filosofia africana.!>

Dessa forma, o ubuntu ndo deve ser compreendido apenas como um principio moral,
mas como o fundamento normativo que atravessa toda a realidade. Sua normatividade decorre
do fato de expressar a ordem do ser, isto ¢, a harmonia que integra Deus, os seres humanos, os
ancestrais, a natureza e todas as demais formas de existéncia. O umuntu, enquanto ser
humano, ¢ aquele que torna essa ordem visivel na historia por meio de suas agdes concretas.
Assim, a ética do ubuntu consiste em realizar, na vida comunitaria, a harmonia cosmica
inscrita na propria estrutura do ser.

A categoria Muntu refere-se ao ser humano. Nao se trata apenas de uma identificacdo
bioldgica, mas de uma concepcdo ontologica e relacional do sujeito. Muntu é aquele que
participa da comunidade e que esta inserido em uma teia de relagdes, cuja existéncia ganha
sentido em vinculo com os outros. Nesse sentido, o humano ¢ compreendido ndo como um
individuo isolado, mas como um ser que se realiza na convivéncia, na interdependéncia e na
corresponsabilidade com o coletivo. E a partir de Muntu que emergem os principios éticos
voltados para o cuidado, a solidariedade e o reconhecimento da dignidade de todos.

A categoria Kintu designa os objetos ou seres que ndo possuem consciéncia nem
agéncia moral propria, os elementos da natureza, os bens materiais e os instrumentos. No
entanto, mesmo ndo sendo dotados de intencionalidade, esses elementos sdo integrados a
ordem do mundo e, por isso, merecem cuidado e respeito. A ética bantu nao separa

radicalmente o ser humano de seu ambiente, ¢ Kintu é parte dessa rede relacional, o que

152 RAMOSE, 2002, p. 325.
153 RAMOSE, 2002, p. 325.
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implica uma ética ecoldgica e uma valorizagdo do mundo natural como dimensdo
indispensavel da vida.

Hantu, por sua vez, refere-se a categoria espago-temporal. E o campo onde os eventos
se ddo, onde as relagdes se desenvolvem ¢ onde a existéncia se inscreve. A ética, nesse
contexto, ndo ¢ abstrata ou desencarnada, mas situada. Os principios morais ganham forma e
sentido a partir das circunstancias historicas, sociais e culturais concretas em que os sujeitos
estdo inseridos. Assim, Hantu lembra que toda acdo ética acontece em um tempo e lugar
determinados, e deve levar em conta as condigdes reais da vida das pessoas.

Por fim, Kuntu diz respeito ao modo de ser das coisas a qualidade, a estética, ao ritmo,
a expressao simbolica e cultural da existéncia. Esta ligado a maneira como se vive, como se
convive e como se manifesta o ser no mundo. Kuntu introduz uma dimensdo ética e estética
ao mesmo tempo: trata-se de buscar ndo apenas o bem, mas o bem vivido com harmonia,
beleza e sentido. A agao ética, portanto, nao ¢ apenas eficaz, mas também deve ser justa e bela
em seu modo de realizagao.

Rocha Junior, ao citar Kagame, sintetiza as quatro categorias, da seguinte forma:

Essas quatro categorias basicas sdo bem explicitas nas linguas bantu e podem ser
nomeadas como: MUNTU, para os seres humanos completos, KINTU, para as coisas
animadas e inanimadas consideradas todas como portadores de vida, HANTU,
representando tudo que tem relacdo com tempo e espaco, KUNTU, como
modalidade ou como os atributos de interrelacdo de categorias, como uma forga que
permite a ligagdo entre dois significados.!>

Todo o existente, que necessariamente deve pertencer a uma das categorias, nao deve
ser compreendido como substancia, mas sim como for¢a. O homem ¢ uma forga, todas as
coisas sao forcas. O lugar e o tempo também sdo forcas, assim como as “modalidades” que
regem o modo de ser.

Assim, homem e mulher (categoria muntu), cachorro e pedra (categoria kintu), este e
ontem (categoria hantu), beleza e riso (categoria kuntu) sdo expressoes de forga, e, como tais,
estao todas relacionadas entre si, aparentadas por sua natureza dinamica e interconectada. Elas
ndo apenas fundamentam os principios €ticos, mas também orientam sua aplicagdo concreta,
conferindo-lhes coeréncia, profundidade e enraizamento cultural. Compreender essas
categorias € essencial para uma leitura mais ampla e contextualizada da ética bantu, cuja
riqueza reside justamente na sua capacidade de articular o humano, o natural, o social ¢ o
simbolico em uma visao integrada da vida.

Portanto, a sociedade constitui o valor ético ¢ humano mais estimavel e atendivel para

os bantu. A convicgdo da participacao vital e a vivéncia comunitaria podem fundamentar uma

IS“KAGAME, 1956 apud ROCHA JUNIOR, 2010, p. 87-88
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fraternidade profunda e com matizes originais. Por isso, na se¢do seguinte, trataremos da
interconexdo entre o individuo e a comunidade dentro da ética bantu, buscando compreender

como essa relagdo molda o agir moral e o sentido de pertenca no universo cultural desse povo.

3.3. A interconexao entre individuo e comunidade na ética bantu.

Toda criatura, e o ser humano em particular, carrega dentro de si a razdo de ser da sua
existéncia, que ¢ a forga vital, primeira criatura de Deus, pois ¢ ela que da vitalidade e
existéncia a todo o ser, mas ¢ na comunidade que esta vitalidade deve ser percebida e
atualizada. O mesmo ¢ dizer que todos n6s nascemos com a capacidade de fazer o bem, mas ¢é
na comunidade, na relacdo e interagdo com as outras pessoas, que esta potencialidade se
atualiza. Assim, o mais 0bvio ¢ dizer que a capacidade de fazer o bem, em cada pessoa, ¢ algo
natural, nasce com ela, ¢ uma heranca que recebemos de Deus, mas que chega ou chegou até
noés através dos antepassados e divindades, e os meios (as normas, as leis, as condutas morais,
0s mitos, os rituais, etc.) que facilitam a atualizagcdo desta capacidade sdo culturais.

No pensamento ético ubuntu, a existéncia do individuo da-se na comunidade. A
interdependéncia entre o ser singular e a coletividade manifesta-se como um principio
estruturante da existéncia, conferindo sentido, valor e orientacio a vida humana.'>> A
comunidade, nesse contexto, ndo ¢ apenas um espaco social de convivéncia, mas a base
ontoldgica que constitui e sustenta o individuo. Desde o nascimento até a morte, o individuo
se insere e se subordina ao grupo, pois ¢ somente no interior deste que se estabelecem as
diretrizes da vida social, e onde os usos e costumes adquirem verdadeira eficacia

Nesse horizonte, os usos, costumes € normas sociais so t€m eficacia e legitimidade
quando vivenciados no interior da comunidade. E ela quem estabelece as diretrizes da vida
social, regula as relacdes interpessoais e assegura a coesdo do grupo. A autoridade moral da
coletividade sobre o individuo ndo se da de forma opressiva, mas ¢ vivida como expressao de
pertencimento, responsabilidade mutua e construcao coletiva do bem comum.

A solidariedade, portanto, emerge nao apenas como um valor, mas como um principio
fundante da convivéncia. Ela se alicerca num sentimento profundo de igualdade, na
consciéncia de que todos compartilham a mesma condi¢do existencial e sdo corresponsaveis
pela manuten¢io da harmonia social. E esse sentimento que sustenta praticas de cuidado,

partilha e apoio mutuo, elementos essenciais para a vida em comunidade.

155 Cf. ALTUNA, 1985, p. 205.
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Diferente da sociedade coletivista europeia que fundamenta a solidariedade na agao
dos individuos, a sociedade comunitaria bantu baseia-se na atividade do grupo como um
todo.'*®Nessa perspectiva, o individuo niio se anula, mas busca sua autonomia e realizacio
pessoal dentro da comunidade. Ele compreende que seu crescimento, sua identidade e suas
potencialidades s6 podem ser plenamente desenvolvidos em unido com os outros, com 0s
seres humanos, com a natureza (animais, arvores, pedras) e com o proprio Deus.

A solidariedade bantu apresenta duas dimensdes complementares!'®’

. No seu ponto de
partida, ela ¢ unilateral, pois se manifesta como um elo vital e sagrado entre o individuo e
seus antepassados, uma solidariedade vertical, constante ¢ de origem divina. J4 no seu
desenvolvimento e prolongamento, torna-se bilateral, expressando-se na relagao entre os
vivos, unidos pelo mesmo sangue e pertencimento ao grupo — ¢ a solidariedade horizontal.
Dessa forma, o individuo ¢ duplamente solidario: com os que vieram antes e com aqueles que

caminham com ele no presente.

O autor explica:

A vertical ¢ uma relagdo Ontica entre antepassados e descendentes que gera uma
comunhdo de vida, a unido vital numa idéntica realidade. A comunidade vertical
solidaria ¢ uma das ideias-for¢ca desta cultura. O lago de unido vital que une os
membros do grupo, ndo se rompe com a morte; permanece indissolivel. O sangue
cria uma solidariedade perpétua. O grupo prolonga-se no mais além, ou melhor,
origina-se, mantém-se e fortifica-se a partir do além-taimulo. Entre vivos e defuntos
ndo existe separacdo; ha uma comunidade qualitativa vital; mundo visivel e invisivel
encontram-se na comunhdo-participagdo e na interagdo.'*®

Desde a infancia o bantu ouve, observa, aprende e modela o seu comportamento na
vivéncia comunitaria. A educacdo recebida na inicia¢do, na familia e nas decisdes e juizos
comunitarios grava nele a moral do grupo. Conhece o que deve evitar e cumprir. Sabe
hierarquizar os valores e medir a sua responsabilidade ja que todas as suas ac¢des repercutem
na comunidade.

Mas como essa vida € participacdo, apresenta-se, a0 mesmo tempo, como ¢tica
comunitaria, como moral para e da comunidade. Isto ilustra que um individuo atua bem se seu
comportamento estd segundo os costumes e regras de sua comunidade, e mal se estd contra
eles. O bem-estar do individuo deve estar em fun¢do do bem-estar da comunidade, e ndo o
contrario. E sabendo que o bem supremo da comunidade ¢ que ela se prolongue nos seus
membros e viva para sempre, assim também ¢€ preciso que cada membro aja em conformidade

com o bem supremo da comunidade que ¢ viver para sempre. Portanto, a melhor agao que

15Cf, ALTUNA, 1985, p. 213
ISTCf, ALTUNA, 1985, p. 202.
158 ALTUNA, 1985, p. 203.
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cada individuo pode fazer, para assim estar em conformidade com a sua comunidade, ¢
garantir a possibilidade de prolongar a sua propria vida, prolongagdo esta que se faz através
da procriagao.

Apesar de a vida ser a razdo de ser de tudo quanto existe, na mundivisdo negro-
africana a pessoa s6 € pessoa na e¢ pela comunidade, isto porque a vida ¢ um dom da
comunidade, embora se manifeste em individuos concretos. Ninguém tem a vida por si
mesmo, e tudo o que tem vida, tem na e pela comunidade, com a comunidade, na comunidade
e para a comunidade. A comunidade ¢ o canal mais visivel e tangivel, através do qual, a
corrente vital chega a um individuo. Mostrando deste modo que a forga vital que cada um de
nos possui faz da nossa vida, encarnada na nossa existéncia, um bem ontoldgico € um bem
moral, bens estes que sdo propriedades da comunidade. Consequentemente, ¢ a comunidade
que deve regular a maneira como cada membro da comunidade deve fazer uso da corrente ou
forga vital, ¢ a comunidade que deve regular as normas de conduta dos seus membros.

A comunidade bantu no seu complexo, formada pelos vivos e pelos mortos-viventes
no além-tumulo, ¢ constituida por uma rede de relagdes dindmicas, exatamente como sucede
entre as varias partes de um organismo. Quando uma parte do corpo estd doente ¢ todo o
corpo que sofre, quando um membro da familia ou cla se alegra ¢ toda a familia ou cla que se
alegra. Isso quer dizer que, para o hantu todo o conceito ¢ valor enquadra-se no interior de um
todo, a comunidade.

A vida em comunidade, para o bantu, nao ¢ fruto de escolha, pacto ou afeto, mas uma
realidade inegociavel e essencial.'* E um dom recebido com a propria existéncia. O individuo
pertence a comunidade e a ela se integra com alegria, pois reconhece que fora dela a vida nao
se sustenta. Viver @ margem da comunidade significaria caminhar para o vazio, o isolamento
e a autodestrui¢ao. Somente na comunidade o ser humano encontra sentido, forca e plenitude,
pois € nela que se enraizam as dimensdes visiveis € invisiveis que o sustentam.

Nesse mesmo sentido, afirmam Bujo e Muya:

Trata-se, portanto, de contemplar o homem, ndo como uma autorrealiza¢cdo ou como
acto de ser, mas como um processo de realiza¢do na relagdo entre um individuo e a
comunidade, a qual inclui ndo apenas os que estdo vivos sobre a Terra, mas também
os que estdo no outro mundo e os que nascerdo. Por consequéncia, ¢ na sua
participagdo na vida da comunidade que o Homem se torna Homem. Ele nao ¢é
Homem enquanto n3o se vincular firmemente a solidariedade com os seus
semelhantes. Mantendo este laco de solidariedade, ele aumenta a qualidade de vida,
nao somente para si mesmo, mas também para toda a comunidade e a humanidade
inteira'®’,

ICf. ALTUNA, 1985, p. 206-7.
10BUJO e MUYA, 2002, p. 117.
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Como mostram as citagcdes, para o bantu, essa pertenca ndo ¢ percebida como
limitag¢do, mas como fonte de alegria e plenitude. A consciéncia de que a vida so se realiza na
e pela comunidade ¢ central. Fora dela, o individuo ndo apenas perde vinculos sociais, perde
na verdade o proprio fundamento da existéncia.

O bantu vive pela comunidade, nela e para ela. E essencialmente social, comunitario,
participante e comungante. O individuo esta convencido do reflexo comunitario dos seus atos.
Daqui uma dupla responsabilidade: pessoal e comunitaria. Ambas com imperativos €ticos.

Nenhum individuo esta totalmente fora do alcance da comunidade. Mesmo aquele que
parece se afastar dos valores coletivos carrega consigo a possibilidade de contribuir para o

amadurecimento ético do grupo:

A sociedade bantu ensina que as obrigagdes por ela definidas sdo boas... A atitude
¢tica do muntu faz corpo com a sociedade; ambos sdo absorvidos juntos numa
idéntica tarefa de conservacdo individual e coletiva. Voltam-se sobre si mesmos:
semelhantes a células que vivem para si no organismo, vive também para este
organismo dando e recebendo vitalidade; se for necessario, sacrifica-se para o todo...
A comunidade ¢ um ambiente de elei¢do para a alegria da alma. [...] A obrigacdo
que encontra no fundo da sua consciéncia ¢ que o liga o aos outros membros da
comunidade e da sociedade, ¢ um laco igual ao que liga no organismo umas células
a outras's!,

Assim, o muntu ndo se reduz a uma forca racional capaz de conhecer e saber. Sua
existéncia vai além do plano bioldgico, sendo constantemente convocada pela comunidade a
atingir um nivel superior de ser. E nesse chamado coletivo que o individuo é desafiado a
realizar sua plena humanidade. Assim, a realidade humana do muntu s6 se completa na
medida em que ele ¢ integrado e aceito pela sociedade. A comunidade ndao apenas o
reconhece, mas o constitui, afirmando que a esséncia do ser humano ¢ inseparavel de sua

dimensao relacional e social:

A integracdo da individualidade da comunidade na tradig¢do africana sociedade ¢ tdo
completa que, como raramente € notado, o proprio conceito de uma pessoa tem uma
camada normativa de significado. Uma pessoa ndo ¢ apenas um individuo de
ascendéncia humana, mas também aquele que evidencia em seus projetos e
realizagdes um adequado senso de responsabilidade social 2.

Assim, o muntu, enquanto realidade humana e social ¢ concebido como um processo
de vir-a-ser. A sociedade estabelece os principios e ritos de passagem que conduzem o
individuo do estado biologico ao status de ser humano completo. Nesse sentido, o horizonte

de realiza¢ao do muntu é socialmente determinado. Brown reforga essa visao ao afirmar que:

A identidade de uma pessoa na Africa ¢ implicitamente parte de um “nds” coletivo
completamente fundido. O interesse da comunidade envolve os interesses e
responsabilidades dos individuos, porque sem a comunidade, ndo se passa de uma

161 ALTUNA, 1985, p. 505
162 WIREDU, 2002, p. 63
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entidade metafisica pendente e socialmente desencarnada. Tal “pessoa pendurada”
nao ¢ capaz de aplicar normas comunitarias para orientar sua conduta para interesses
pessoais e necessidades comunitarias; ele ndo ¢ verdadeiramente uma pessoa na
visdo africana'®.

O conceito comunitario de pessoa, presente na antropologia bantu, ¢ fundamental para

164» -~ “Filosofia coletivista” ou, ainda,

a compreensao da nocdo de “Filosofia de nods
“comunalismo africano”. Neste sentido, o comunalismo na antropologia bantu de muntu,
refere-se a primazia dos valores comunitarios sobre os valores individuais.

O comunalismo ¢ uma perspectiva ética que valoriza a comunidade, o contexto, a
historia e a narratividade como elementos centrais na formacdo moral do individuo.'> Em
termos de comportamento €tico concreto, espera-se que a pessoa compreenda esses fatores e,
ao agir, reconheca que suas acgdes sao explicadas por seu passado, que sera constantemente
recontado no seio da comunidade. O trago mais marcante dessa ética € a consciéncia de que o
individuo ndo ¢ o unico agente de suas escolhas; suas decisdes morais sdo sempre
atravessadas pelas relagdes e experiéncias compartilhadas que o constituem.

O conceito de comunalismo remete diretamente a no¢do de Ujamaa, termo que
expressa os ideais de solidariedade, cooperagdo e desenvolvimento comunitirio entre os
povos bantu. Essa concepg¢ao valoriza a interdependéncia entre os membros da comunidade e
promove uma estrutura social em que o bem comum ¢ priorizado em relagdo aos interesses
individuais. O Ujamaa nao se limita a um modelo econdmico ou politico, mas constitui uma
filosofia de vida fundamentada na partilha e na responsabilidade mutua. Trata-se, portanto, de
um elemento essencial na construcdo da identidade coletiva africana. Este tema sera
aprofundado no ponto a seguir.

Viver em comunidade tem as suas belezas, como afirma Altuna:

As manifesta¢des mais positivas da vida comunitaria expressam-se no gozo de viver
em comum, no prazer de comungar na amizade, alegria, divertimento, sofrimento,
alimento, trabalho, ritos, cultos. Abundam os gestos condescendentes de amizade,
como a saudagdo, os bons votos, a educagdo, o trato e o respeito pelas pessoas. As
suas manifestacdes harmoniosas; ndo se conhece a brusquidao nem a grosseria. Na
sua simplicidade, a urbanidade ¢ afetuosa, e na sua espontaneidade, muito delicada.
Chega a finura a hospitalidade, uma vez que a nenhum estranho se lhe nega a
comida familiar e a casa, além de outras aten¢des'°.

163 BROWN, 2024, p. 179-80.

164A ética Ubuntu recebe esse nome também porque ela é sempre uma “ética-nds”, que ndo se limita a fornecer
as normas ao individuo, deixando depois de o acompanhar no seu caminho. Pelo contrario, ela permanece ao
lado do individuo ao longo de sua trajetéria, sustentando-se na convivéncia, no cuidado mutuo e na
responsabilidade compartilhada. O sujeito ético, segundo Ubuntu, ¢ aquele que reconhece sua humanidade no
rosto do outro, construindo, assim, uma moralidade viva, dinimica e comunitaria.

165Cf. BUJO e MUYA, 2002, p. 105.

166 ALTUNA, 1985, p. 207
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Na sociedade bantu, o que se destaca como essencial ¢ a comunidade, a solidariedade,
a comunhdo e a intera¢do entre os membros do grupo. A autonomia individual ocupa um
lugar secundario, mas isso nao significa que o individuo seja ignorado.

Portanto, pertencer a uma comunidade humana nao ¢ uma escolha voluntaria, mas uma
imposi¢do da propria natureza humana. Assim como ninguém escolhe ser racional, pois isso €
constitutivo do ser humano, tampouco escolhe viver em comunidade. A vida em comum ¢,
antes de tudo, uma condicao fundamental da existéncia humana, sem a qual o individuo nao
se reconhece nem se realiza plenamente.

A comunidade africana ndo compreende a liberdade como algo oposto ao coletivo nem
como mera autonomia individual. Ao contrario, ela insere a liberdade do individuo no
contexto das relagdes interpessoais e sociais.

Um primeiro indicio dessa afirmagdo da liberdade individual pode ser observado no
processo de atribuicao do nome. Essa pratica revela ndo apenas a identidade da pessoa, mas
também sua insercdo e papel na comunidade. Trataremos dessa questdo com mais
profundidade na secdo 3.3.2, onde abordaremos o lugar do individuo na sociedade bantu e a

importancia do nome.

3.3.1. Ujamaa: Solidariedade e Desenvolvimento Comunitario

Ujamaa € um termo originario da lingua swahili, cujo significado remete a ideia de
“familia extensa”. Esse conceito foi adotado como base ideologica do socialismo africano
proposto por Julius Nyerere'®’, primeiro presidente da Tanzania, e tornou-se um dos pilares
fundamentais da organizacao politica e social do pais no periodo pos-independéncia.

Mais do que um simples modelo politico ou econdmico, Ujamaa configura-se como
uma verdadeira filosofia de vida, profundamente enraizada nos valores tradicionais africanos.
Fundamenta-se na cooperagdo, na igualdade e no bem-estar coletivo, rejeitando o
individualismo competitivo e a exploracdo do outro como fundamentos de desenvolvimento.

Inspirado nas estruturas comunitdrias das sociedades africanas pré-coloniais, o
Ujamaa promove a partilha de recursos, o apoio mutuo e o desenvolvimento comunitario por

meio do trabalho conjunto e da solidariedade ativa entre os membros da sociedade. Assim,

17 Julius Nyerere (1922-1999) foi o primeiro presidente da Tanzania e lider do Tanganyika African National
Union (TANU). Reconhecido nacionalmente como o “pai da nagdo”, Nyerere permanece uma figura de grande
respeito e influéncia no imagindrio politico e cultural do pais. Conhecido popularmente como “Mwalimu” termo
swahili que significa “professor”, sua trajetoria politica foi marcada por um firme compromisso com a
construcdo de uma sociedade igualitaria, baseada em principios de justica social e solidariedade. Embora
mantivesse boas relagdes diplomaticas com estados marxistas-leninistas, Nyerere desenvolveu uma abordagem
propria, que se afastava significativamente das ortodoxias ideologicas vindas da Europa.
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propde uma alternativa africana ao modelo capitalista ocidental!®®, ao buscar alinhar
progresso econdmico com justica social, sem romper com as raizes culturais do continente.

No contexto da filosofia de Ujamaa, a primeira tarefa proposta ¢ a reeducacao, com o
intuito de restaurar a nossa posicdo mental origindria, enraizada nos valores comunitarios
africanos.'®Essa relagdo era marcada por um profundo senso de interdependéncia e
solidariedade mutua: cuidava-se da comunidade na mesma medida em que esta cuidava de
seus membros.

Para Nyerere, falar de uma familia extensa africana ¢é falar do envolvimento individual
de cada pessoa para o servico da comunidade. Assim, a caracteristica principal do Ujamaa
consiste no fato de que ele se configura como uma comunidade fundada na cooperacao e na
solidariedade. No Ujamaa, a existéncia da comunidade tem como razdo de ser o
desenvolvimento harmonioso de todos os seus membros, no qual o bem individual estd
intrinsicamente ligado ao bem coletivo. Dessa forma, a cooperagdao nao ¢ apenas um meio,
mas o principio orientador que sustenta a vida comunitéria e garante o crescimento integral de
cada pessoa dentro da comunidade.

De acordo com o espirito de Ujamaa, ¢ proibido que uma pessoa singular se
sobressaia em detrimento dos outros membros da comunidade.

No plano proposto por Nyerere, destaca-se a concep¢ao das chamadas “novas aldeias”

»170 " concebidas como pilares fundamentais do sistema de produgdo

ou “aldeias Ujamaa
comunalista. Essas comunidades seriam estruturadas nao apenas como unidades de habitacao
coletiva, mas sobretudo como bases organizativas de um modelo de desenvolvimento
autossustentavel, fundamentado na solidariedade, na cooperagdo e na partilha equitativa dos

récursos.

168 Cf. MBEMBE, 2018, p. 143

19 Cf. ALTUNA, 1985, p. 207.

170A aldeia Ujamaa é uma concepgio sociopolitica que emerge como desdobramento direto da Declaragio de
Arusha, documento-base do partido TANU (Tanganyika African National Union). A filosofia fundamental que
sustenta a proposta das aldeias Ujamaa parte da premissa de que “o que se precisa desenvolver é o povo, ¢ ndo
as coisas”, e que o povo so se desenvolve verdadeiramente quando ¢ agente ativo do seu proprio processo de
transformag@o. Em outras palavras, o que se propde ¢ a criagdo de condigdes estruturais e sociais que
possibilitem ao povo desenvolver-se por si mesmo, com base na organizagdo coletiva, na solidariedade ¢ na
participag@o consciente.

Nesse contexto, a aldeia Ujamaa nao se configura apenas como uma unidade territorial ou produtiva, mas como
um espaco de constru¢do de cidadania, de praticas democraticas de base e de educacdo para a autonomia. A
proposta rejeita modelos de desenvolvimento importados ou impostos de cima para baixo, enfatizando, ao
contrario, uma abordagem enddgena, enraizada na cultura e nas tradigdes comunitarias africanas. Assim, o
projeto Ujamaa propde uma transformacdo profunda das estruturas sociais, baseando-se na ideia de que o
desenvolvimento auténtico ¢ aquele que respeita a dignidade humana e que emerge da propria acao coletiva do
povo, promovendo ndo apenas o crescimento econdmico, mas, sobretudo, a justiga social ¢ a coesdo comunitaria.
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Para que esse modelo se tornasse viavel, Nyerere ressaltava a necessidade de
compreender profundamente a interrelacdo entre liberdade, desenvolvimento e disciplina. Em
sua visdo, o verdadeiro desenvolvimento s6 pode ser alcancado com a participagdo de pessoas
livres, conscientes de seu papel na coletividade e organizadas de forma eficiente para atingir
objetivos comuns. A liberdade, portanto, ndo ¢ concebida como individualismo irrestrito, mas
como condi¢do para a acao coletiva disciplinada e voltada ao bem comum.

Dessa forma, o sucesso das aldeias Ujamaa dependia da integragdo harmoniosa entre
autonomia individual e responsabilidade comunitéria, o que exigia um compromisso ético e
pratico com os principios do Ujamaa: igualdade, justica social e cooperagao.

Consciente de que o muntu, isto €, o ser humano africano de seu tempo ja nao € o
mesmo do periodo pré-colonial, Nyerere defende um processo de reeducacdo ética e cultural,
cujo objetivo ¢ a recuperacdo da “antiga atitude da mente” africana, orientada pelo principio
comunitario.

Para Nyerere, a sociedade tradicional africana era marcada por uma concepgao
profundamente relacional do ser. O individuo existia sempre em fun¢do da comunidade, e seu
bem-estar era inseparavel do bem-estar coletivo. Como ele proprio afirma: “Na sociedade
tradicional africana, o individuo fazia parte da comunidade: a comunidade tomava conta do

»I71 Egsa ética de interdependéncia tornava quase inexistente a

individuo e vice-versa.
linguagem do individualismo possessivo; dificilmente se ouvia “meu” ou “minha”, prevalecia
0 “nosso” ou “nossa”’. A pertenga era comunitaria e, por iSSO mesmo, carregava consigo
deveres de solidariedade, partilha e cuidado mutuo.

Entretanto, Nyerere reconhece que o mundo mudou. O muntu contemporaneo nao vive
mais no contexto tribal ou nas estruturas comunitirias estreitas que caracterizavam a
sociedade tradicional. Por isso, o desafio ¢ alargar o sentimento de pertenca, ampliando-o das
unidades tribais para a constru¢do de uma nagao africana moderna. Neste novo horizonte, o
sentimento comunitario ndo deve desaparecer, mas sim se expandir: a tribo ¢ substituida por
uma grande familia chamada nagdo, e a ética do cuidado mutuo passa a valer em escala
nacional e continental. Essa visdo esta condensada na célebre maxima pronunciada pelo novo

muntu: “Binadamu wote ni ndugu zangu na Afrika ni moja”, que significa: “Acredito na

irmandade da humanidade e na unidade da Africa.”

"INYERERE, 1968, p. 168.
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O conceito que sintetiza essa visdo de mundo ¢ Ujamaa, onde todos sdo responsaveis
por todos, e o progresso ndo se mede pela acumulacdo individual, mas pelo bem-estar
coletivo.

Dessa forma, a proposta de Ujamaa ¢ radicalmente ética e pedagogica: trata-se de
reeducar o ser humano africano para resgatar os valores tradicionais que afirmam a
comunidade como fundamento da sociedade ¢ como medida do bem. Ao mesmo tempo, trata-
se de adaptar esses valores as exigéncias de um mundo moderno e globalizado, onde o desafio

¢ fazer da nagdo e mesmo da humanidade a nova comunidade do muntu.

3.3.2. A pessoa na sociedade bantu.

r

Ja vimos que o homem ¢ o centro da pirdmide/universo, ndo por um privilégio
arbitrario, mas por ser o existente inteligente e ativo. Toda a criagdo converge para ele, pois
sua existéncia estd orientada para a realizagdo plena da vida e para o fortalecimento da
harmonia que sustenta o cosmos. Essa realizacdo, contudo, ndo ocorre de forma isolada, mas
constitui um processo essencialmente relacional. A pessoa somente alcanga sua plenitude na
comunhdo com a comunidade. Pessoa e comunidade sdo insepardveis; uma sO encontra
sentido em relacao a outra.

Por essa razdo, nessa dissertacdo, sera adotada a categoria pessoa, por expressar de
modo mais fiel a concepgao antropologica da filosofia bantu. Nessa tradi¢ao, a pessoa nao ¢é
concebida como uma realidade autonoma e autossuficiente, mas como um ser cuja identidade
se constitui e se desenvolve nas relagdes que estabelece com os demais seres. A existéncia
humana ¢, portanto, inseparavel da comunidade e da totalidade do ser, de modo que o "eu"
somente se compreende a partir do "nos".

John Mbiti argumentam que, fora do contexto da familia e da comunidade, a pessoa
dispde de pouca margem para autodeterminacao.

Segundo Mbiti:

Tudo o que acontece a um individuo também acontece a todo o grupo, e tudo o que
acontece ao grupo também acontece ao individuo. O individuo s6 pode dizer: ‘Eu
sou porque nds somos; e, uma vez que nos somos, portanto eu sou’. Este provérbio
diz respeito a interdependéncia peculiar que existe entre as pessoas numa
comunidade. Qualquer pessoa, para o exercicio e desenvolvimento dos seus poderes,
e cumprimento dos seus deveres precisa da comunidade.'”?

Essa perspectiva expressa de forma clara a compreensao da pessoa humana dentro da

filosofia bantu, em que a identidade individual estd profundamente entrelacada com a

172 MBITI, 1969, p. 141.
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coletividade. Trata-se de um ponto cardeal para a compreensdo da concepcao africana do ser
humano.

Essa discussao sera aprofundada na proxima secao, intitulada “Andlise do significado
de Eu sou porque noés somos”, onde examinaremos mais detidamente as implicagdes
ontoldgicas e éticas desse principio.

Para o filosofo ganés Kwame Gyekye, embora o individuo esteja profundamente
enraizado na familia e na comunidade, ele ndo perde sua identidade propria nem sua
capacidade de agir de forma auténoma. E justamente dessa combinagdo entre senso de
individualidade e pertencimento comunitario que emergem as expectativas sociais: a familia e
a comunidade esperam que os individuos desenvolvam suas personalidades e assumam
decisdes e agdes responsaveis.

Gyekye reconhece que a comunidade ocupa um papel central na ordem social africana,
mas propoe que essa ordem seja mais bem compreendida como anfibia, ou seja, composta por
elementos comunitarios e individuais ao mesmo tempo. Essa abordagem busca evitar tanto os
excessos do coletivismo quanto os do individualismo, permitindo uma interagdo mais
equilibrada entre o “eu” e 0 “nds”.

Léopold Sédar Senghor, em consonancia com Gyekye, também defende que a
sociedade bantu se fundamenta tanto na comunidade quanto na pessoa individual.!”® Para ele,
embora o grupo tenha prioridade sobre o individuo, isso ndo implica anulagdo da pessoa. Ao
contrario, a comunidade oferece um espaco para que o individuo cresca e se realize como
sujeito.

J& Nyasani apresenta uma visdo mais centrada na fusdo do individuo com a
coletividade. Para ele, na sociedade bantu, o individuo dificilmente age fora dos parametros
estabelecidos pela comunidade.!” Sua existéncia se configura quase como uma dissolucio no
todo social, de modo que o “eu” se realiza através da consolidagdao do “nds”. Em sua
perspectiva, a sobrevivéncia individual estd diretamente ligada ao fortalecimento coletivo,
tudo converge para o “me” no “nds”, isto é, para o florescimento do eu através da
comunidade.

A pessoa moral, na perspectiva bantu, ndo se define apenas como um agente racional e
autonomo, capaz de pensar de forma abstrata e independente sobre principios universais e
objetivos. Essa concepgdo, muitas vezes associada a tradigdes filosoficas ocidentais, ¢

insuficiente para captar a complexidade do ser moral segundo a visdo comunitaria africana.

173 Cf. SENGHOR, 1964, p. 259-262
174 Cf. NYASANI, 1989, p. 56-58
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Na filosofia bantu, a moralidade ndo ¢ apenas um exercicio da razdo isolada, mas um
processo integral que envolve razdo, emocao, experiéncia e, sobretudo, pertencimento.

Ser uma pessoa moral exige mais do que possuir as capacidades cognitivas
necessarias, como categorias de compreensdo, esquemas conceituais racionais ou liberdade
metafisica.!”> A personalidade moral nio emerge no vazio. Ela é moldada e nutrida pelas
normas, atitudes e estruturas culturais que caracterizam a comunidade de origem do
individuo. A formagdo moral, portanto, ¢ um empreendimento coletivo: uma pessoa se torna
verdadeiramente moral a medida que internaliza os valores, os costumes e as expectativas de
sua comunidade.

Nesse sentido, adquirir personalidade moral ¢ também apreciar e valorizar a realidade
comunitaria. E reconhecer que a autonomia pessoal ndo se opde & vida em comunidade, mas
dela depende e nela se realiza. A verdadeira pessoa moral ¢ aquela que, sendo autonoma,
também ¢ relacional, alguém que foi suficientemente moldado pelo tecido social a ponto de
incorporar as virtudes e os compromissos que sustentam a vida comunitaria.

Um primeiro indicio dessa afirmagao da liberdade do individuo pode ser observado no
processo de atribuicdo do nome. Ele pde em evidéncia uma certa liberdade da pessoa. O nome
¢ escolhido conforme as circunstancias especificas daquele nascimento, o que revela que cada

pessoa ¢ reconhecida como um ser tinico, com identidade propria e singular:

O filho nao recebe o nome do seu pai (o apelido da familia). O seu nome pessoal
descreve-o como individuo na sua singularidade e historicidade, tal como a mulher
nao ¢ obrigada a adoptar o nome do marido. O nome tem sempre um sentido
pessoal. Trata-se apenas de mais um rito para identificar a pessoa ou a proteger, mas
nao deixa de ser portador de um agir e de uma mensagem, de um programa de vida
que a pessoa deve realizar em liberdade. Ele exprime qualquer coisa da esséncia da
pessoa, para caracterizar na sua esséncia.'”®

O nome ¢ parte constitutiva do ser humano, completando sua pessoa e revelando sua
esséncia. Ao nomear, manifesta-se a identidade profunda do individuo, ligando corpo e alma,
espirito e comunidade.

Mais que uma designagdo, o nome insere o ser na sociedade, marcando sua origem,
atividade e relagdes. Ele ndo apenas identifica, mas legitima e humaniza. Nas culturas
africanas, como a bantu, essa compreensdo ¢ ainda mais significativa: o recém-nascido sé se
torna muntu, um ser humano completo ao receber seu nome. Antes disso, € apenas kinfu, uma

“coisa”, ainda sem identidade plena.

175 Cf. POLCARP, 2006, p. 4
176 JUNDO, 1974, p. 118.
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Dar o nome §é, portanto, um ato sagrado, que introduz o principio magara'’’ no
principio buzima'’®, transformando matéria em pessoa, existéncia em presenca. O nome,

assim, ¢ a ponte entre o visivel e o invisivel, entre o ser individual e a totalidade da vida:

O nome, como parte constitutiva, completa a pessoa, pois explica a natureza propria
do ser individual, mostra a sua realidade e descobre a sua interioridade. E um
distintivo, segue a alma espiritual como a sombra segue a alma sensitiva. O nome
situa 0 homem no grupo; € a denominacdo que permite reconhecé-lo, o sinal da sua
situagdo, da sua origem, da sua atividade, das suas relagdes com os outros. Por isso
que, o recém-nascido chega a ser muntu, unicamente quando lhe é dado o nome ou o
pronunciamento do mesmo. Até esse momento, o corpinho é um kinfu, uma coisa.’”

Nesse contexto, o nome atribuido ao individuo desempenha um papel fundamental ao
situar sua identidade em relagdo a comunidade. De fato, ndo hd simbolo mais expressivo da
singularidade do sujeito do que seu nome proprio. Entretanto, para além disso, a tradi¢do oral
africana por meio de provérbios, contos e lendas também enfatiza a liberdade e a autonomia
de cada membro dentro do grupo/comunidade.

Portanto, cabe aqui uma breve digressdo explicativa sobre os principios magara e
buzima, essenciais para a compreensdo da constitui¢do ontolégica da pessoa na tradicdo
filosoéfica africana.

O termo buzima refere-se a vida biologica, a energia vital que anima todos os seres
vivos. E a vida enquanto fendmeno natural, presente desde o nascimento, mas ainda
desvinculada de uma identidade pessoal plena. Buzima esta presente em todos os seres que
respiram e crescem, mas por si s6 ndo define a pessoa humana em sua totalidade existencial e
espiritual.

J& o principio magara representa a forga vital personalizada, a dimensao profunda que
confere ao individuo sua unicidade e humanidade plena. Magara ¢ o que conecta o ser
humano 4 sua ancestralidade, a sua comunidade e & dimenséo espiritual da existéncia. E uma
espécie de alma cultural e relacional, que se manifesta especialmente a partir do momento em
que o nome ¢ atribuido a crianca.

E nesse ponto que se revela a distingdo fundamental entre kintu (coisa) e muntu
(pessoa). O recém-nascido, até ser nomeado, ¢ considerado apenas um corpo animado por
buzima, mas ainda ndo plenamente humano, um kinfu. Ao receber o nome, ocorre uma
transicdo ontoldgica: a vida bioldgica (buzima) € atravessada e transformada pela forca
personalizada (magara), constituindo assim o muntu, o ser humano completo, reconhecido em

sua dignidade e inserido na rede de relagdes comunitarias e espirituais.

177 Forca vital.
178 Vida biologica.
179 JUNDO, 1974, p. 268
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O quadro a seguir sintetiza de forma comparativa e objetiva os principais aspectos dos
principios magara e buzima, contribuindo para uma melhor compreensdo de suas distingdes e

complementaridades no processo de constituicdo do ser humano na filosofia bantu:

Termo Dimensao / Quem “tem / é” Relaciao com ancestralidade /
significado espiritualidade
Buzima | Dimensao corporea, | Os seres vivos E a existéncia concreta, nio
material, visivel. (humano encarnados) | necessariamente ligada diretamente
“Unido de corpo ¢ a ancestralidade espiritual
sombra”
Magara | Dimensao Os seres ancestrais E o vinculo com ancestrais, a
espiritual, ancestral, | (“mortos-vivos™) sdo | imaterialidade que confere
de poder invisivel plenamente magara; continuidade espiritual, moral ou
0s vivos “tém comunitaria
magara”

Essa concepgio insere os termos no ambito da filosofia-nfu’®’

, conforme discutido no
segundo capitulo desta dissertagdo, em que a pessoa humana ¢ vista como um ente com
dimensdes multiplas: corpo/material + espirito/ancestralidade.

Portanto, feita a explicacdo, voltemos a temdtica do nome. O nome ¢ o primeiro elo
que liga o individuo a sua comunidade. Ao nomear alguém, ndo se estd apenas atribuindo uma
identidade pessoal, mas também inscrevendo essa pessoa em uma rede de relagdes,
significados e pertencimentos. O nome revela a singularidade de cada ser, sua marca tUnica,
mas ¢é dentro da vida comunitaria que essa singularidade se manifesta e ganha sentido.'8!

Ainda assim, ¢ importante destacar que essa singularidade ndo se revela de forma
isolada, mas apenas no interior da teia de relagdes que vinculam o individuo aos
acontecimentos e as pessoas que constituem a vida comunitaria.

Um outro exemplo da conexao entre o individuo e a coletividade pode ser encontrado
na pratica da palabre, uma expressdo tradicional da oralidade africana. Nessa tradigdo, a
comunidade se define a partir da palavra ndo apenas como forma de expressdo, mas como um
ato compartilhado, profundamente enraizado na experiéncia coletiva. A palabre vai além da
simples organizacdo do discurso: ela cria um espago simbolico onde as identidades se formam
por meio do encontro e do didlogo com o outro:

[...] Um segundo indicio pode ser encontrado na palabre. A no¢do de comunidade
pdes-nos em relacdo com uma outra nogdo africana fundamental: a da palavra, mais
especificamente, da palavra no contexto da palabre!$2.

180 Cf. MALOMALO, 2024, p. 89.
BICf. MALOMALO, 2024, p. 119
2MALOMALO, 2024, p. 119
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Nesse mesmo sentido, afirma Lopes:

O nome o individualiza, situando-o no grupo, mostrando sua origem, sua atividade e
sua realidade. Dar nome a alguém ou conhecer o seu nome intimo equivale a
descobrir sua natureza. Quem conhece o verdadeiro nome de uma pessoa pode
influencia-la e domina-la, atuando sobre sua esséncia'®’.

Isso demonstra que o individuo goza de certa autonomia, mesmo dentro de uma
estrutura comunitaria. No entanto, essa autonomia nao ¢ absoluta, pois ndo se concebe uma
pessoa fora da comunidade. Cada ser humano ¢ entendido como unico e insubstituivel, mas
também como alguém que possui direitos e deveres que s6 fazem sentido em relagdo ao grupo
ao qual pertence. Mas o que ¢ verdade ¢ que ndo se pode conceber uma pessoa fora duma
comunidade, embora se reconheca que cada pessoa ¢ um ser Gnico e insubstituivel, que tem os
seus proprios direitos e deveres dentro da comunidade.

Na antropologia africana, a primazia da comunidade ndo implica a negacdo da
liberdade nem da singularidade do individuo. Pelo contrario, a existéncia comunitaria é
concebida como a condi¢do que possibilita a afirmacdo responsavel do sujeito. A iniciativa
pessoal e o compromisso ético de cada individuo sdo entendidos como fundamentos
indispensaveis da vida coletiva. E no horizonte da comunidade que a liberdade individual
pode se realizar de modo auténtico, evitando tanto o isolamento quanto a absolutizagdo do eu.
Por sua vez, a comunidade s6 adquire sentido pleno quando reconhece e respeita a dignidade
daqueles que a constituem. Assim, a liberdade ndo se apresenta como um dado isolado, mas

como uma realidade que se efetiva na relagdo com o outro:

A visdo antropologica africana pde no centro a comunidade, ela ndo deixa de
estimular e de insistir na iniciativa e na responsabilidade individuais. O primado
dado a comunidade ndo implica necessariamente a anulagdo da liberdade e da
originalidade do individuo, antes, bem entendido, é ele o pressuposto de todo o
desenvolvimento de uma liberdade autentica. A liberdade individual ndo €, assim,
um valor absoluto em si mesmo, ela ¢ um valor em relacdo com a comunidade, do
mesmo modo que esta ndo ¢ um valor absoluto em si, mas estd antes em relagdo com
os individuos. S6 uma liberdade reconciliada, em relagdo com a comunidade, atinge
a plenitude da vida'®*,

A comunidade incentiva a iniciativa pessoal e da responsabilidade individual como
pilares essenciais da convivéncia comunitaria.

Como afirma o filésofo congolés Placide Tempels (1959), em sua obra La Philosophie
Bantoue, a pessoa ¢ compreendida a partir de sua forga vital e de sua inser¢cdo constitutiva nas
multiplas redes de relagdes que estruturam o universo social e espiritual. A existéncia

individual ndo se define como uma realidade autossuficiente, mas como um modo de ser

183 LOPES, 2020, p. 37.
IS4 OPES, 2020, p. 121
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essencialmente relacional. O individuo sé adquire sentido na medida em que se reconhece
vinculado aos outros sejam eles os membros da comunidade dos vivos, os ancestrais que
fundamentam a memoria coletiva ou as forgas espirituais que sustentam a ordem do cosmos.
Nesse sentido, a liberdade ndo é a expressdo da autonomia desvinculada, mas sim da
possibilidade de participar ativamente, com responsabilidade, na dinamica da vida
comunitaria.

Essa perspectiva ¢ corroborada por pensadores contemporaneos como Molefi Kete
Asante e Kwasi Wiredu, que ressaltam o carater comunal da ética africana. Para Wiredu
(1996), por exemplo, a moralidade tradicional africana ¢ fundamentalmente orientada pela
busca do bem comum, sendo a liberdade individual constantemente negociada em funcao das
necessidades e valores da coletividade. Assim, a liberdade ¢ uma liberdade situada, que s
pode ser exercida plenamente na medida em que contribui para a harmonia e o equilibrio do
grupo.

Nesse modelo, o exercicio da liberdade exige disciplina e responsabilidade. Como
ensina o filésofo camaronés Fabien Eboussi Boulaga, a tradi¢do bantu entende a ordem social
como fruto de um esfor¢o constante de mediacdo entre forgas, exigindo do individuo uma
postura €tica que reconheca os limites € 0s compromissos necessarios a vida em comum. A
liberdade, portanto, ndo se opde a normatividade comunitiria, mas ¢ sua condi¢do de
possibilidade: o individuo livre é aquele que esta apto a agir com discernimento, em prol do
bem-estar coletivo.

A liberdade possui também uma dimensdo que vai além do social: ela ¢ também
cosmica e divina'®. Esse mistério profundo é o que os ritos de iniciagdo buscam transmitir
aos jovens, ao introduzi-los em uma realidade onde a comunhdo com os outros, com a
natureza e com o divino ¢ o verdadeiro lugar da plenitude da vida e do ser. Essa comunhao
ndo se limita as relagdes humanas, mas se estende ao cosmo e a Deus, mediada pelo espirito.
A natureza, nesse contexto, ndo ¢ apenas um cenario neutro da existéncia, mas um elemento
ativo e essencial na constitui¢do da pessoa. Tornar-se verdadeiramente humano implica estar
reconciliado com a natureza, reconhecendo nela uma fonte de sabedoria, equilibrio e
identidade. Assim, a liberdade ndo pode ser pensada como um exercicio isolado da

186

vontade'°°, mas como uma experiéncia enraizada em uma rela¢do viva com o universo. S0 no

185 Para os bantu o homem nao se define somente pela relagdo, mas antes ndo se compreende a ndo ser a partir da
comunidade, a qual inclui o Cosmo e Deus.
18 Cf. ALTUNA, 1985, p. 279.
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interior dessa relacdo cosmica ¢ possivel o florescimento de uma liberdade auténtica, uma
liberdade que respeita, escuta e integra o ritmo do mundo ao redor.

Na Africa, particularmente entre os bantu, a liberdade ndo é vista como autonomia
isolada, mas como realidade que se define no contexto da relagdo com antepassados, vivos,
futuros, a natureza, o cosmo e Deus.'®” Ser livre é estar em comunhio e agir em harmonia
com o todo que sustenta a existéncia. A palabre, espaco tradicional de didlogo e mediacao,
permite conciliar a liberdade individual com a vida comunitéria, valorizando a singularidade
de cada pessoa. Essa liberdade relacional exige reconciliagdo com a natureza, pois s6 no
interior dessa relagdao cosmica ela pode florescer plenamente.

O individuo ¢ plenamente responsavel por suas agdes e faltas. Sua liberdade nao se
exerce em oposi¢do a comunidade, mas em consondncia com ela. Ao aceitar as regras
coletivas, o sujeito reconhece que ¢ por meio da justa interacdo com o0s outros que se torna
possivel alcancar a realizagdo pessoal'®®. A adesdo as normas comunitdrias ndo representa
uma limitagdo da liberdade, mas sua condicao de possibilidade, pois € no vinculo com o outro
que o individuo afirma sua dignidade e constrdi seu caminho ético.

E justamente por essa razio que, no ponto a seguir, nos dedicaremos a analisar o
significado da expressdo “eu sou porque ndés somos”, um principio fundamental da filosofia

ubuntu, que expressa de forma clara e profunda essa compreensao relacional do ser.

3.4. Analise do significado de “eu sou porque no6s somos”.

Um provérbio africano diz: “Quando uma pessoa desce dos céus, desce para uma
cidade de seres humanos.” Essa sabedoria popular exprime, de forma simples e profunda,
uma verdade essencial sobre a condi¢do humana: ninguém se torna plenamente pessoa fora de
um contexto social.

A pessoa ndo se forma como um astro solitario numa galdxia isolada, mas no calor das
relagdes interpessoais. E nesse tecido social que ela descobre quem ¢, molda sua
personalidade, aprende valores e constroi sentido para sua existéncia. O provérbio, portanto,
enfatiza a natureza essencialmente comunal do ser humano. Desde o nascimento, a pessoa €
inserida numa sociedade, onde comeca imediatamente a participar da vida coletiva.

Essa concepcao foi notavelmente articulada pelo tedlogo e filésofo John Mbiti ao

abordar como as filosofias africanas compreendem a existéncia do negro africano.

87Cf. BUJO, 2002, p. 122-123.
I88Cf. ALTUNA, 1985, p. 506.
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Segundo ele, a filosofia africana seria mais bem expressa pelo provérbio bantu

189 »»

“Umuntu ngumuntu ngabantu’®”, que significa: “uma pessoa s6 € pessoa através das outras

pessoas”, ou ainda: “pertenco, logo existo”; “eu sou porque nds somos, €, uma vez que nos
somos, portanto eu sou”.!”?

Essa perspectiva evidencia uma ontologia na qual o eu ndo se constitui isoladamente,
mas a partir da interacdo e da reciprocidade com o outro e com a comunidade. A identidade
do individuo ndo ¢ autogerada, mas co-construida no seio das relagdes humanas.

No ambito da ac¢do, Mbiti aprofunda esse pensamento ao afirmar: “Eu ajo porque faco
bem aos outros, €, uma vez que a minha agao faz bem aos outros, eu ajo.” Ou seja, a agao s6
adquire sentido quando esta voltada ao bem comum, e ¢ a repercussao positiva sobre os outros
que justifica e sustenta o agir individual.

Essa filosofia relacional rompe com a visdo individualista que predomina em muitas
tradicoes ocidentais e propde uma existéncia marcada pela interdependéncia, pelo cuidado
mutuo e pela comunhao. Em suma, ser, para o africano, ¢ pertencer; e agir ¢ contribuir com a

vida coletiva:

O «tornar-se uma pessoa» nio se interpreta em Africa como um agir concreto, no
sentido de eficiéncia, mas na orientagdo fundamental do individuo para a
comunidade. E esta orientagdo que da ao agir toda a sua eficiéncia. E, portanto, no
agir com e no falar com que se ¢ Homem. Na soliddo, e sem a solicitude pelo outro,
a nossa humanidade fica incompleta'®'.

A existéncia do muntu como realidade ontoldgica esta intrinsecamente ligada a
natureza. O muntu, o ser humano nao existe de forma isolada ou independente, mas como
parte de uma totalidade maior, em profunda comunhao com a natureza. Sua esséncia, seu
“ser”, ¢ moldada e sustentada por essa conexao fundamental com o mundo natural, do qual ele
emerge e ao qual pertence.

Por outro lado, o0 muntu também se realiza como realidade social. Sua identidade, sua
dignidade e seu valor sdo construidos e reconhecidos na relagdo com os outros. “Eu sou
porque nds somos” ¢ mais do que um principio ético, ¢ uma afirmag¢ao ontologica: o muntu s

¢ plenamente humano no contexto da comunidade. A interagdo com os outros ndo apenas

189 Provérbio Shona da Africa do Sul. Depois de um estudo apurado sobre o conceito de existéncia para o
africano, John Mbiti chegou a conclusdo de que este provérbio shona sintetiza na verdade aquilo que o africano
concebe como a esséncia da sua existéncia. Para o africano, a pessoa ¢ um ser em relacdo consigo mesmo, com
0s outros, com 0s animais e plantas e com o mundo a sua volta, com os antepassados, com as divindades e com
Deus. E certo que algumas destas relagdes se estabelecem através de intermediarios, e se faz indiretamente. Mas
0 mais certo € que a pessoa vive numa rede de interconectividade.

190 Cf. KASHINDI, 2015, p. 35.

Y1 BUJO, 2002, p. 117.
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complementa sua existéncia, mas a define. Fora das relacdes sociais, sua humanidade perde

sentido:

O individuo deve sua existéncia a outras pessoas. Ele ¢ simplesmente parte do
todo... 0 que quer que acontega com o individuo acontece com o grupo todo, e tudo
0 que acontece com o grupo todo acontece com o individuo. O individuo sé pode
dizer: “eu sou, porque nds somos; Uma vez que somos, portanto, eu sou” %,

A existéncia ndo se realiza de forma isolada ou autonoma, mas sim por meio de sua
relagdo com o ser humano'®*. E na interagdo entre o sujeito ¢ o mundo que a realidade adquire
sentido e se manifesta como experiéncia vivida. Nesse contexto, o ser humano ndo ¢ apenas
um observador passivo da existéncia, mas um agente que a interpreta, ressignifica e
transforma. Assim, a existéncia se concretiza na medida em que ¢ reconhecida, nomeada e
apropriada pela consciéncia humana.

Para os bantu viver é conviver'**. O ser humano, na intera¢io universal dos seres é
como que um grao de milho unido e dependente dos outros seres, sobre maneiras daqueles
que vivem mais perto da fonte de alimentagdo da Corrente Vital, os

195

Ancestrais/Antepassados'””. Nesse mesmo sentido, Altuna (2002) afirma:

«O homem negro vive essencialmente dentro duma ordem emotiva: esta unido,
como que por um cordao umbilical, ao seu semelhante, por lagos de uma realidade
que ultrapassa. Realidade que ¢ vivida intensamente por ele e que lhe da seguranga
moral e material»!®®.

Essa ligacdo configura-se como um lago ontoldgico e ético que se ancora em uma
realidade compartilhada, vivenciada intensamente e que ultrapassa o ambito da materialidade
imediata. Tal realidade transcendente ndo apenas fundamenta a identidade coletiva, mas
também confere ao homem negro uma seguranga moral e material indispensavel para sua
existéncia e resisténcia!®’.

No campo da filosofia, essa experiéncia dialoga com a reflexdo sobre o ser e a
alteridade, destacando-se a importancia da intersubjetividade para a constitui¢ao do sujeito
negro. Fanon (1952), por exemplo, problematiza a experiéncia da negritude na construg¢ao do
sujeito no contexto colonial, apontando que a consciéncia do homem negro ¢ formada na
tensdo entre a opressdo e a busca por reconhecimento ontolégico!®®. Assim, o “corddo

umbilical” pode ser interpretado como a rede de relagdes €ticas e afetivas que sustentam o ser-

192 MBITI, 1969, p. 108.

193 Cf. BUJO, 2002, p. 35.

194 Cf. KASHINDI, 2015, p.45
195 Cf. JUNDO, 1974, p. 35

19 ALTUNA, 1985, p. 206.

197 Cf. TOWA, 2015, p. 27

195 Cf. ALTUNA, 1985, p. 252.
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no-mundo negro, contrapondo-se as narrativas hegemonicas que objetificam e fragmentam
essa existéncia.

Além disso, a filosofia negra contemporanea, como proposto por autores como Achille
Mbembe!” e Bell Hooks (1992), ressalta a dimensio comunitaria e emotiva como elementos
essenciais para a resisténcia e para a afirmacao da dignidade humana, subvertendo as formas
hegemonicas de poder e conhecimento. A intersubjetividade, nesse contexto, ¢ a condigdo
para a emancipagdo e para a afirmacdo de uma ética do cuidado e da solidariedade que
transcende o individualismo ocidental’® (Du Bois, 1903).

Dessa forma, o homem negro vive ndo apenas uma condicao historica e social, mas
uma ontologia do estar-com-o-outro que lhe oferece seguranca moral e material, inscrita numa
ordem emotiva que reafirma a sua humanidade em um mundo marcado pela violéncia e pela
exclusdo.

A convivéncia social e comunitaria ¢ fundamental para a humanizagdo dos individuos.
E a propria comunidade que forma os seres humanos, orientando-os a agir de maneira correta
para o bem coletivo, pessoal e do proximo. Assim, expressa-se o principio central do
pensamento africano: “Eu sou porque nos somos”, evidenciando a inseparavel ligacdo entre o

individuo e o todo?"':

Como o individuo sé o pode conseguir se colaborar beneficamente na interagao, a
ética tem de ser comunitaria, em comunhdo com a comunidade, com o mundo
invisivel, at¢é mesmo com o cosmo. Transcende o legalismo para se fazer vital,
dindmica, comunitaria e césmica. Obriga a pessoa ¢ a comunidade a comungar com
tudo e com todos>*2.

De fato, hé o individuo e ha a comunidade; ha a subjetividade e ha a coletividade. Esta
dualidade aparente, longe de ser contraditéria, revela uma interdependéncia essencial que
estrutura a propria condicdo humana. O ser ¢, por definicdo, um ser-com. Nesse sentido, a
afirmagdo da individualidade s6 se realiza plenamente no reconhecimento da alteridade.

A vida, nesse horizonte de pensamento, ndo ¢ limitada pela finitude bioldgica. A
morte, longe de significar a cessagcdo do ser, representa apenas uma transicao de estado, uma
mudanga de lugar dentro do continuo existencial.

Ao nascer, o ser humano entra no pensamento de Deus e, por isso, permanece nele
para sempre. A fidelidade ontologica do Criador assegura que aquilo que dele procede jamais

se perde. O individuo, ao existir, participa do eterno — ndo como exce¢do, mas como

199 Cf. MBEMBE, 2018, p. 79
200 Cf. MBEMBE, 2019, p. 57
201 Cf. RAMOSE, 2002, p. 324
22 ALTUNA, 1985, p. 501
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principio. Essa concepcao abole a cisdo entre o temporal e o eterno, entre o corpo € o espirito,
entre o visivel e o invisivel. A comunidade, nesse contexto, ndo ¢ apenas social: ¢ cosmica,
espiritual e atemporal.

E por essa razdo que se afirma: “Eu sou porque nés somos.” Trata-se de um principio
filosofico de profundo alcance ontoldgico e ético. O ser ndo se funda no ego, mas no nds. O
“eu” nao ¢ anterior ao “nds”; € nele que se constitui. A existéncia, assim compreendida, ¢
comunhio e o ser, antes de ser consciéncia de si, € participagdo no todo.

A interdependéncia, portanto, ndo ¢ uma fraqueza ou uma concessao, mas sim uma
condi¢do fundamental da nossa humanidade. Somos feitos para a reciprocidade, para os lagos
que nos vinculam a algo maior do que o nosso proprio eu. A constru¢ao da identidade
individual esta inevitavelmente entrelacada com o coletivo, e € nesse entrecruzamento que
emerge a ¢tica do cuidado e da solidariedade.

A preocupacdao com o outro, longe de ser uma escolha opcional, ¢ uma exigéncia da
nossa propria constituicdo humana. A solidariedade, a empatia, o gesto de partilha, todos sao
expressdes concretas de uma humanidade que se reconhece ndo como ilha, mas como
arquipélago de experiéncias e afetos. Nesse sentido, viver ¢ também um ato de
corresponsabilidade: um chamado a construir, com o outro, um mundo onde todos possam
existir com dignidade.

Assim, torna-se cada vez mais evidente que a vida em comunidade ndo ¢ apenas um
arranjo social, mas uma dimensdo ontoldgica do ser. Nao se trata apenas de estar com os
outros, mas de ser com os outros. A plenitude humana floresce quando nos reconhecemos

mutuamente como coautores de uma existéncia comum.
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CONCLUSAO

A reflexdo desenvolvida ao longo desta dissertagdo evidencia que a ética do Ubuntu
ndo pode ser dissociada de seu horizonte historico, cultural e ontologico. Compreender
plenamente o wubuntu requer, primeiramente, situar essa filosofia dentro do contexto
civilizacional que a engendrou, isto é, no percurso historico, linguistico e cultural dos povos
bantu. A analise desse percurso revela que os bantu constituem uma civilizagdo marcada por
uma profunda unidade estrutural expressa no radical nfu, nas matrizes linguisticas comuns e
em uma cosmovisao compartilhada sem que isso elimine a riqueza de sua diversidade interna.

A unidade observavel nas linguas bantu e nos elementos comuns de sua visdo de
mundo ndo implica homogeneidade cultural ou social. Pelo contrario, a diversidade interna
das comunidades bantu, moldada por diferentes ambientes geograficos, trajetorias historicas e
contextos sociais, enriquece a tradicao e a torna dindmica. Longe de serem meros sujeitos
passivos da historia africana, os povos bantu desempenharam papéis decisivos na
configuragdo politica, econdmica e cultural da Africa subsaariana. Suas migracdes, iniciadas
ha milénios, ndo apenas redistribuiram populagdes, mas disseminaram linguas, técnicas
agricolas, sistemas politicos e simbolicos que transformaram vastas regides do continente.

A centralidade da oralidade nas sociedades bantu é um elemento crucial para
compreender a preservagdo e a transmissao do saber, bem como a construgdo ética dessas
comunidades. A palavra ndo se limita a um instrumento comunicativo; ¢ forca criadora, elo
comunitario e veiculo da memoria coletiva. Ritos, narrativas e provérbios constituem formas
de transmissdo de valores éticos, espirituais e sociais, demonstrando que historia, tradi¢do e
moralidade se entrelagam. Essa perspectiva rompe com a concep¢ao ocidental que associa
civilizagdo apenas a escrita ou a documentacao formal, mostrando que a historia pode ser
preservada de forma viva e relacional.

Partindo desse fundamento historico e cultural, é possivel compreender a dimensao
filosofica do ubuntu. O nucleo dessa visao estd na forga vital que estrutura e orienta a
existéncia. Antes de qualquer formulacdo ética, a ontologia bantu concebe o ser como
participagdo na vida, recebida de Deus, mediada pelos ancestrais e compartilhada na
comunidade. A realidade ndo ¢ fragmentada; ¢ essencialmente relacional: o visivel e o
invisivel, o individuo e o coletivo, o passado, o presente ¢ o futuro constituem dimensdes
interdependentes de um mesmo fluxo vital. Nesta concep¢do, o bem moral coincide com a
promocao, preservagdo ¢ fortalecimento da vida, enquanto o mal se manifesta na sua

diminuigdo ou ruptura.
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A ética ubuntu, assim, emerge diretamente dessa ontologia relacional. Ela ndo se
estrutura como um sistema de normas externas, mas como expressao da propria dindmica do
ser-com-os-outros. O principio central “eu sou porque ndés somos” sintetiza a dimensao
ontolégica e moral dessa filosofia: a pessoa realiza-se na reciprocidade, na solidariedade e na
corresponsabilidade. A liberdade, nesse contexto, ndo ¢ independéncia absoluta, mas
participagdo responsavel; a autoridade funda-se no cuidado e na preservagao da vida; e a
dignidade humana ¢ inseparavel da pertenga a comunidade dos vivos, dos ancestrais e das
geracdes futuras. Cada agdo individual repercute no equilibrio do todo, reafirmando a
inseparabilidade entre ética, comunidade e cosmos.

O ubuntu também impde uma dimensao temporal ampliada a ética. A vida moral ndo
se limita ao presente, mas insere-se numa continuidade histdrica e espiritual que envolve o
passado, o presente e o futuro. A memdoria ancestral, os ritos e as praticas culturais ndo sao
meros simbolos; sdo instrumentos pelos quais a forca vital ¢ continuamente cultivada e
transmitida. A morte ndo ¢ fim, mas transi¢do para outra forma de participagdo na mesma
vida, garantindo que o individuo permanega inserido no fluxo vital da comunidade.

Essa ontologia vitalista contrasta com muitas concepg¢des éticas ocidentais que
separam individuo e sociedade, corpo e espirito, sujeito e objeto. Ao invés de dicotomias
rigidas, o ubuntu propde uma logica de complementaridade: o ser existe em relagdo, ¢ a
singularidade do individuo encontra sua expressao plena na inser¢cao comunitaria. A liberdade
ndo ¢ autonomia isolada, mas participagdao responsavel; a moralidade ndo ¢ norma externa,
mas agao que promove a vida coletiva e cosmica.

O ubuntu também permite uma reflexdo critica sobre os conceitos de autoridade, poder
e justica. Nas sociedades bantu, a lideranca ¢ legitima quando orientada pelo cuidado e pelo
fortalecimento da vida da comunidade. A autoridade ndo se impde por coercdo, mas pela
capacidade de preservar, orientar e transmitir a forga vital. Cada decisdo ética ¢ medida pelo
impacto que exerce sobre a vida coletiva, reafirmando a interdependéncia de todos os
elementos da realidade.

Em sintese, a tradicdo bantu e a filosofia ubuntu articulam uma concepg¢ao integral da
existéncia, na qual historia, cultura, ontologia e moral convergem em uma ética da vida e da
comunhdo. A compreensao da identidade bantu formada na experiéncia historica, na expansao
civilizacional e na oralidade ilumina o sentido profundo do ubuntu como responsabilidade de
fortalecer a vida, cultivar a solidariedade e preservar a harmonia cosmica. Essa perspectiva

¢tica ndo apenas revela a singularidade cultural dos povos bantu, mas também oferece uma
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contribuigdo filosofica de relevancia universal, capaz de inspirar reflexdes sobre ética, politica
e convivéncia humana em escala global.

O ubuntu nos lembra que a humanidade ndo se realiza no isolamento. Existir ¢
participar; ser humano ¢ assumir, diante dos outros ¢ do cosmos, 0 compromisso permanente
de promover a vida em sua plenitude. Trata-se de uma filosofia da vida integral, na qual cada
individuo se reconhece como parte de um todo maior, em didlogo constante com o passado e
com o futuro, e cuja responsabilidade ética ¢ inseparavel da propria existéncia. A forga vital, a
comunidade e o cuidado mutuo tornam-se, assim, principios orientadores ndo apenas de
sociedades especificas, mas de uma reflexdo ética global, desafiando concepgoes
individualistas e fragmentadas da vida e propondo uma ética da participacao, da solidariedade
e da corresponsabilidade.

Em tltima andlise, o ubuntu convoca-nos a repensar a condi¢cdo humana e a reformular
as bases da ética contemporanea: ser humano ¢, acima de tudo, preservar e cultivar a vida a
propria e a dos outros como expressao maxima da nossa participagdo no mundo € no cosmos.
Neste sentido, a tradigdo bantu e o ubuntu oferecem um horizonte filos6fico que combina

historia, cultura e ontologia em uma ética vivida, coerente e universalmente inspiradora.
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