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RESUMO

A presente pesquisa tem por objetivo analisar a problemética acerca do conceito de
outro na perspectiva de Freire e da filosofia Ubuntu e buscar compreender sua
importancia para uma educacao humanizadora. Para isso, elencamos 0s seguintes
objetivos especificos: compreender a concepcdo de alteridade/outredade a partir da
relacdo de identidade e diferenca no pensamento de Freire; compreender a conceito
de alteridade/outredade na cultura sul africana expressa em Ubuntu como
reciprocidade, interdependéncia e inter-constituicdo; entender o papel que o outro
cumpre numa educagdo humanizadora. O que justifica esta pesquisa é a
preocupacdo com o desmonte da educacdo publica pela politica neoliberal que,
guiada pela ideologia de mercado, concebe a educagdo como um servigco a ser
prestado pela iniciativa privada, negando a intervencédo do estado nesta area. Essa
politica privilegia o capital financeiro que transforma a educacdo em mercadoria em
detrimento das formas democréticas de conduzir a educa¢cdo como um bem comum.
Esta politica tem sustentado movimentos “ideol6gicos” que defendem a manutencéo
de privilégios das elites e combatem a educacado de qualidade, gratuita, laica e para
todos como um direito social. E neste contexto que o outro esta imerso ora na
condicado de oprimido pelo sistema que é fixo, estatico, rigido e autoritario e que néo
considera o diferente em suas particularidades e interesses; ora como sujeito de
transformacdo pela conscientizacdo, resisténcia e libertacdo. Os procedimentos
metodolégicos usados sdo de carater bibliogréfico, constituindo-se numa pesquisa
qualitativa de abordagem conceitual. As fontes que nos permitiram fazer este
trabalho sdo as obras de Paulo Freire, de Mogobe Ramose e de Yusef Waghid. O
estudo parte da concepcéo freiriana de outro no ambito de sua nocédo de “homem
novo”, e a conceituagdo de outro na filosofia africana, expressa em Ubuntu, para
pensar uma educag¢ao humanizadora em oposi¢ao a uma educacdo que serve como
meio para continuar a opressao, a colonizacdo (neocoloniza¢gdo), a dominacéo e a
manipulacdo de alguns sobre os outros, confundindo privilégios com direitos,
mercadoria (objeto) com subjetividade, isto é, uma educacdo desumana. E esse
outro freiriano que permite pensar uma educagao humanizadora como processo que
possibilite o ser mais na sua formacéo e vivéncia, tendo liberdade para reconhecer a
dignidade e a diferenca dos outros. E Ubuntu, por meio de seu axioma — individuo s6
se torna humano na relacdo interdependente com o Outro — pode ajudar nessa
humanizacdo. A educacdo humanizadora, sendo processo e ndo acabamento, é
inclusiva, esperancosa e democratica. Ela se constitui como um campo aberto e
dindmico que permite integracdo com o contexto, dialogo, libertacdo, efetivacdo do
projeto comum, busca continua de saber mais, transitividade de consciéncia e
interdependéncia, cuidado entre seus sujeitos. Aceita e reconhece o Outro na sua
diferenca.



Palavras-chave: Alteridade/Outredade. Humanizagcdo. Paulo Freire. Ubuntu.
Educacdo Humanizadora.
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ABSTRACT

This study aims at analysing the problem of Otherness in Freire's conception and in
Ubuntu philosophy and to try to understand what role it plays in a humanizing
education. For this, we list the following specific objectives: understanding the
conception of otherness from identity and difference in Freire’s thought;
understanding the concept of otherness in South Africa culture expressed in Ubuntu
as reciprocity, interdependence and inter-constitution; understanding the role that the
Other plays in a humanising education. The research is justified as far as the
dismantling of public education by neoliberal policy is concern, which, guided by
market ideology, conceives education as a service to be provided by private initiative,
denying the State intervention in this area. This policy favours financial capital, which
turns education into a commodity at the expense of democratic ways of conducting
education as a common good. Such policy has sustained ideological movements that
defend the maintenance of privileges of the elites and fight quality, free, secular
education for all as a social right. It is in this context that the other is immersed
sometimes in the condition of being oppressed by the system which is fixed, static,
rigid and authoritarian and which does not consider the different in its particularities
and interests; sometimes as a transformation individual through awareness,
resistance and liberation. The methodological procedures used are of a
bibliographical nature. The sources that allowed us to do this work are the works of
Paulo Freire, Mogobe Ramose and Yusef Waghid. The study starts from the Freirian
conception of otherness in the context of his notion of "new man", and the conception
of Otherness in African philosophy, expressed in Ubuntu, to think of a humanizing
education in opposition to an education that serves as a means to continue
oppression, colonization (neocolonization), domination and manipulation over Others,
confusing privileges with rights, that is, an inhumane education. It is this Freirian’s
Other who needs a humanizing education as a process to enable them to be more in
their formation and experience, having the freedom to recognize humanization and
the difference from other human beings. And Ubuntu, through his axiom (the
individual only becomes human in the interdependent relationship with the Other) can
help in this humanization. Humanizing education, being process and not an ending
purpose, is inclusive, hopeful and democratic. It is an open and dynamic field that
allows integration with the context, dialogue, liberation, the realization of
programming, the continuous search for knowledge, the transitivity of consciousness
and interdependence, care among their individuals. It accepts and recognises the
Other in their difference.

Keywords: Otherness. Humanization. Paulo Freire. Ubuntu. Humanizing Education.



LISTA DE ABREVIATURAS E SIGLAS

ABNT Associacao Brasileira de Normas Técnicas
UEL Universidade Estadual de Londrina
PISA The Programme for International Student Assessment

ISEB Instituto Superior de Estudos Brasileiros



SUMARIO

INTRODUGAO . .....oiiiiiee ettt ettt e et e ettt e st e st esaeeereeeteesteeseeeaes 14
1 O PONTO DE PARTIDA E A INQUIETACAO........cooeoeeeiieieeee e 23
11 O OULIO M MAIX. .ttt e e e eaa e 28
1.2 O OULro €M BUDET ... 30
1.3 O OULIO €M LEVINAS ....ceevviiiieeeieiii et e e et e e e e e e e e e e enann s 32
14 O OULIO €M DUSSEL.....cciiiiiieiiiiei e 33
15 O Outro nas Pesquisas Académicas ReCentes .........ccceeeevvveevviineeeeennnnnnn. 34

2 A CONCEPCAO DE OUTRO EM FREIRE.........cccivieeieceieeeeee e, 37
2.1 SUJEIt0 A€ EXISIENCIA.......uvuiieeeeeie e e 37
2.2 SUJEItO A€ relAGE0D.......cciiiiieieie e 41
2.3 Sujeito INacabAdO............viiieiee e 44
2.4 Ser Mais — Sujeito de transCeNdenCia ...........cevvvvvuuiiiiiiiieee e 46
2.5 SUJEIto d€ DIAIOGO ... 46
251 Como se dd a Relagcdo COmM 0 OULIO .....ccceviieeeieeeeiiiieieeeeeeeee 54

2.6 Sujeito Transitivo de CONSCIENCIA...........ieieiriiiiiiee e 55
2.7 Sujeito da LIDErtagaio.........cuuvuuuuiiiiiiiee e 64
2.8 O Outro € @ HUMANIZAGAOD ........cuvuiieeiiiiie e 70
2.9 Educacdo Humanizadora em Freire ... 72
2.9.1 Educacao Bancaria versus Educacdo Libertadora............cccccceeeeeeene. 77

3 A CONCEPCAO DE OUTRO NA FILOSOFIA AFRICANA EXPRESSA
EM UBUNTU ..ottt s e e e e e e e e e e e e eeeennnnnnnns 84

3.1 A Problematica da Filosofia AffiCaNna..........cccoeeeeeiiiiiiiiiiiiiiiiie e, 85
3.2 Dimensao Filoséfica do UbUNtU.......ccooviieiiiiiiiieies e 89
3.3 Uso Politico de Ubuntu na Affica do SUl..........c.ccceeveeeeeeeieecece e 96
3.3.1 Ubuntu versus APartheid............oooooiiiiiiiiiiiii e 97
3.3.2 A Aplicacdo Politica do Ubuntu............ PRI 106
3.3.2.1 Criticas a transicdo democratica na Africa do Sul.......................... 107

3.4 Caracteristicas Estruturais da Filosofia Ubuntu ................cccooiiviiiiininnn. 113
34.1 (@] 19101 o]0 F= To [P 114
I o] [T = g (ol - R SRRPPP 119

3.5 Educacdo Deduzida do UDUNTU .........oooveiiiiiiiiiiiiii e 124

4 A HUMANIZACAO: RELACOES ENTRE AS CONCEPCOES DE FREIRE
B UBUNTU ..ottt ettt e e e e e e e e e eeeenannne 127

4.1 Comunh80/Comunidade.............uuiiiiiiiiee e 127
4.2 Transcendéncia-iMan€NCia.............ouvuuuuiiiiiieeee e 130
4.3 =] = [0 [0 J PSS OUPPPPPPPPPPRPTTRN 133
4.4 Educacao para HUMANIZAGEO..........coeviiiiiiiiieeeeeiiie et 135
CONSIDERAGCOES FINAIS ...ttt sae s 139

REFERENCIAS ..ottt 146






14

INTRODUCAO

A preocupacdo com o Outro me acompanha desde criangca. Com
seis anos de idade, sofri um acidente doméstico e fui parar no principal hospital de
meu pais, Guiné-Bissau (costa ocidental de Africa). Estando no pronto socorro, eu vi
muitas pessoas gravemente feridas de acidente chegando ao hospital sem poderem
ser atendidas e morriam, porque havia apenas dois médicos. A pergunta que fiz a
meu pai na altura foi: por que as pessoas morrem por falta de médico? Ele me fitou o
olhar e me disse: “sdo os pobres que morrem, mas 0s ricos ndo, porque tém
médicos particulares Essa experiéncia me chocou profundamente. Falei para meu
pai que eu queria me tornar médico quando crescesse para que aquela tragédia de
dor e morte ndo continuasse a se repetir no lado pobre do mundo.

Esse sonho de ser médico se transformou aos quatorze anos,
guando comecei a cuidar das criangcas hum saldo da paréquia que frequentava.
Essas criancas ndo frequentavam a escola e eram vendedoras ambulantes para
ajudar financeiramente seus pais em casa. No saldo, jogava pebolim com elas, e
ensinava-as a ler e escrever. Nessa altura, em meu pais, poucas criangas tinham
acesso a escola, porque a educacao nao era, e continua ndo sendo, prioridade do
governo. Foi por causa desse trabalho que aceitei o convite para me tornar
sacerdote, com intuito de continuar a educacdo com essas criancas.

Assim, me tornei membro de uma congregacao religiosa catolica
(Congregacao de Sao José — Josefinos de Murialdo), cuja missédo € a educacédo de
criangas, adolescentes e jovens pobres e marginalizados nos paises onde a
instituicAo se encontra, entre eles Guiné-Bissau, Itdlia, Gana, Brasil. No Brasil,
trabalhei com essa parte da populacéo, situada a margem do sistema totalitario, nos
centros educacionais da instituicdo, especificamente em Ibotirama-Ba, Brasilia e
Londrina. A preocupagdo com o Outro me levou a cursar filosofia em 2004 na
Spiritan Institute of Philosophy, hoje denominada Spiritan University College (Ejisu —
Gana) e teologia em 2009 na Pontificia Universidade do Parana. Durante percurso

de estudos filoséficos e teologicos, tive contato com a reflexdo sobre a
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alteridade/outredade a partir de Martin Buber (1878-1965), que concebe o outro?!
como um “Tu” interdependente e inter-constituinte.

Em sua obra prima Eu-Tu (1923; 2017), Buber sustenta que a
linguagem humana € um elemento figurado, vivificada por duas palavras bésicas,
gue sado palavras-principio: Eu-Tu e Eu-Isso. Quer dizer que o ser humano se dirige
ao Outro, sem variacdo, como um Tu ou como um Isso. Segundo o autor, ndo existe
um Eu isolado, mas pelo contrario, apenas existe um Eu em relagdo com um Tu ou
um Eu em relagdo com Isso. Assim, o ser humano, dada a sua condicdo humana,
estd sempre pronunciando uma das palavras-principio e essa pronuncia demonstra
a forma como ele se relaciona com o mundo, com o Tu e com Deus. Como jovem
estudante de filosofia e teologia, aprendi, por meio dessa obra de Buber, que
guando o ser humano se deixa levar por Isso, referente as coisas,
indiscriminadamente, ele se distancia do Outro e, consequentemente, perde a sua
categoria de ser humano.

Atualmente, ndo faco mais parte dessa instituicao religiosa, mas o
carisma e essa preocupacdo com o Outro continuam comigo. Foi essa minha
inspirac@o para participar do grupo de pesquisa “A Educagéo Filoséfica de Criancgas,
Adolescentes e Jovens” na Universidade Estadual de Londrina e, depois, para entrar
no mestrado. No grupo de pesquisa, comecei a ver essa concepcdo a partir Paulo
Freire (1921-1997), que me chamou muita atencédo. O autor traz o outro, sendo um
n&o-eu, como aquele que nos desperta para a liberdade e humanizac&o. E o Outro
gue nos desperta de nossa alienagdo, opressdo, egoismo para a relacao dialdgica,
para a libertacdo, integracdo com nosso mundo com intuito de criar, recriar,
construir/transforma-lo. Isto é, € o Outro que denuncia a situagdo opressora, na qual
0 eu é opressor-oprimido e o faz sair dela. Quando o eu domina, aliena, oprime e
conquista o Outro, transformando-o em mero objeto, Freire sustenta que s6 o Outro
estard em condigcdo de despertar 0 eu dessa condicdo desumanizadora.

Essa ideia de Freire caracterizou literalmente minha experiéncia no

mestrado, que se pautou no estudo do Outro. Pelo Outro, eu pude melhorar minha

1 O outro é um conceito que visa compreender a pessoa humana. O objetivo da pesquisa é buscar
este conceito. No texto, para evitar a confusao, usamos o termo de trés formas. Usaremos “outro”
com inicial minascula para nos referir ao “homem” denunciado por Freire quanto a contradicdo
oprimido-opressor. E outro em italico quando se refere ao conceito; e Outro com inicial mailscula
guando se refere ao novo “homem” de Freire, que busca sua humanizacéo no processo continuo de
libertacdo, superando a contradicdo, que ndo € nem oprimido e nem opressor. Entretanto, nenhum
deles é, em principio, uma esséncia, se misturam constantemente no processo de humanizagao.
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forma de pensar, escrever, minha releitura de mundo e me conscientizar sobre os
problemas que afetam a educacdo e a humanidade como um todo. A relacéo
dialégica com o orientador, com outros professores(as) e com os colegas de grupo
de pesquisa me possibilitou conceber a potencialidade de ser mais, a partir da nogéo
do inacabamento. Por exemplo, quando entrei no mestrado, achava que sabia
pesquisar. Mas, ao longo processo, através do professor Darcisio Muraro, meu
orientador, do professor Claudiney Sousa, da professora Leoni Henning, de outros
professores e professoras do Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo da UEL,
percebi que pesquisar é um processo dinamico, que se aprende e aprende cada vez
mais. Esta dissertacao € resultado dessa relacdo com o Outro.

A motivacdo para o estudo da alteridade/outredade, assim, é de
ordem pessoal e social. Retomando a origem africana em que se pode observar e
experienciar um eu como um ser comunitario. O filésofo queniano John Mbiti resume
isso, referindo-se a concepcéao africana, ao afirmar o seguinte: “eu sou, porque noés
somos, e dado que somos, por isso eu sou (MBITI, 1969, p. 108-109). Isso significa
gue negligenciar, oprimir 0 outro ou usa-lo como meio ou coisifica-lo € desumanizar-
Se a Ssi mesmo como ao outro.

Tanto a motivacao pessoal quanto a social desta pesquisa ressaltam
gue a educacdo ndo se constréi de forma isolada como uma pratica desvinculada
das questdes histérico-sociais. Ela sempre carrega consigo e reflete seu contexto
social, econbmico, politico e cultural. O “atual” contexto € caracterizado por
constantes mudancas politicas, culturais, tecnoldégicas, consumo exagerado e
extravagante, onde os individuos se tornam mercadorias e se excluem. E isso tem
levado a escola a uma situacdo em que a relacdo entre seus sujeitos se torna fragil,
desagregada e desintegrada, cada vez mais coisificada e desumana, dando espaco
ao eucentrismo, a opressao, a manipulagéo, mitificacao.

O uso do termo alteridade é geralmente atribuido ao filésofo
Emmanuel Levinas na sua discusséo filosofica. O termo, do latim alteritas, refere-se,
do ponto de vista filosoéfico, colocar-se ou constituir como Outro. O autor debruca
desse conceito para falar sobre o “Outro” em relacdo ao que ele chama de o
“Mesmo”2. Outredade ou alteridade? Outredade parece ser um neologismo, usado

raramente em algumas das obras de Paulo Freire, que significa também a discussao

2 Falaremos dessa discussdo de Levinas no primeiro capitulo, justamente para puder situar a
discusséo de Paulo de Freire.
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7

sobre o Outro. Como d& para ver, o sentido dos dois conceitos € 0 mesmo. No
entanto, justificamos o uso de conceito de “outredade”, porque entendemos que
Freire critica a alteridade, que se refere ao outro opressor-oprimido, e defende a
outredade, referente ao Outro livre e em processo de humanizagdo®. Por isso, a
nossa dissertacéo partiu de alteridade de Freire para sua outredade.

O problema a ser desenvolvido nesta pesquisa é: 0 que € 0 outro na
concepcao de Freire e na filosofia Ubuntu e que papel cumpre numa educacéo
humanizadora? Nesta perspectiva, as questdes levantadas, como guia para esta
dissertacdo, sdo: o que é o outro na concep¢cdo de Freire? Qual € o conceito de
outro na cultura sul africana expressa em Ubuntu? que papel cumpre o outro numa
educacdo humanizadora?

E o objetivo deste estudo é analisar a concepcao freiriana do outro
na sua alteridade e outredade, no ambito de sua nocdo de “homem”, e a
conceituacdo de outro na filosofia sul africana, expressa em Ubuntu, para pensar
uma educacdo humanizadora.

A discussdo sobre o outro € um dos temas centrais debatidos no
século XXI, seja em educacdo, seja em outras ciéncias referentes ao campo das
humanidades, pois envolve a questdo da identidade (self — eu) e diferenca (other —
outro), que sdo dois aspectos da condicdo humana em relacdo com a alteridade. A
compreensao dessa discusséo pode ser sentida em experiéncias de participacdo do
diferente no contexto sociopolitico, econémico e educacional diante de situacdes
adversas, tais como: praticas de exclusdo das minorias, autoritarismo, racismo,
preconceito, exploracdo, alienacdo etc. Na educacéo, esse tema se torna uma
condicdo sine quo non, porgue o0s sujeitos educacionais sdo diversos e a educacéao
busca atingi-los na sua diversidade.

O interesse por esse conceito ganhou for¢ga com a publicacéo da Lei
10.639/03, que estabelece a obrigatoriedade de ensino de histodria e cultura africana
nas escolas brasileiras. A obrigatoriedade também consta na Lei de Diretrizes e
Bases da Educacado (LDB 9.394, Artigo 26-A). Essa iniciativa propde a abordagem
pedagdgica do outro, considerando o valor da cultura dos povos africanos e sua
contribuicdo para a formacéo da sociedade e da cultura brasileira, a partir de suas

diferencas. Para fortalecer o pertencimento tedrico em termos de inclusdo, em

3 Veremos essa conceituacdo também no primeiro capitulo, na tentativa de contextualizar Paulo
Freire em relagdo as outras visdes de outros pensadores.
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discussbes educacionais, toma-se essa abordagem como sinénimo de diversidade,
tolerancia, respeito, interculturalidade, multiculturalidade.

Um dos elementos caracteristicos da instituicdo educacional
brasileira atual € a politicagem entre os grupos extremistas que confundem direitos
com os privilégios adquiridos. Tal fenémeno, na educacdo, é o reflexo da crise que a
humanidade atravessa, na qual o dialogo perdeu espaco, descaracterizando assim a
educacado/escola enquanto momento/lugar de interacdes vividas e seus sujeitos
engquanto seres humanos. Na opinidao de Martins e Bicudo (2006, p. 46), “[...] num
momento histérico como o presente, a populagdo escolar esta continuamente sendo
submetida dentro e fora da sala de aula a uma visdo da sociedade racional, técnica,
massificadora e consumista cada vez maior”.

Neste cenario, torna-se dificil para a escola desempenhar sua
missdo: possibilitar a integracdo, participacdo dos individuos na sua formacéo pelo
questionamento, criticidade, autonomia, pelo pensar certo, libertando-se e
humanizando-se, porque ocorre um esvaziamento de sentido, tanto da finalidade da
educacado quanto da questdo humana. Diante desse contexto, busca-se pensar, para
0 processo educativo, focado na concepcédo de outro, em algo que possa “expressar
a esperanca que deve animar as pessoas, assumindo um posicionamento corajoso
diante da concepcédo do humano” (MARTINS; BICUDO, 2006, p. 47).

Por isso, faz-se sugestivo este estudo como forma de resgatar a
dimensdo de humanizacdo no ambito do processo de educacdo, destacando que a
educacdo, fundada no Outro, pode traduzir formas auténticas de interacdes
pessoais, que implicardo no reconhecimento, no crescimento, no ser mais, na
autonomia e na confirmacéo dos sujeitos educacionais, dialégico em busca comum
para resolver problemas, isto é, propiciando dentro da escola uma atitude
problematizadora e libertadora. A acdo educativa, fundamentada no processo de
humanizacéo, didlogo com o Outro, cuja interacdo ultrapasse o campo do objeto e
do conteddo, promove a genuina esfera do humano em prol da formacdo de ser
mais, que € o individuo incluso e inconcluso que, para Freire, € 0 ser que busca a
autonomia, ser mais e a liberdade continuadamente, e a reconhecer a humanizacéo
e a diferenca do Outro. A ideia da expressdao Ubuntu pode ajudar nessa
humanizacdo com seu aforismo: individuo s6 se torna humano na relagédo

interdependente com o outro.
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O contexto contemporaneo, no cenario mundial, esta impregnado de
muitas problematicas que afetam o ser humano: migracdo, questdo dos refugiados;
desemprego; preconceito racial; abismo da desigualdade socioecondémica; fome;
manipulacdo dos seres humanos nas redes sociais; fake news; ideologizagao;
ameacas bélicas, pandemia do novo coronavirus etc. Essas problematicas, muitas
vezes, sao sustentadas por reflexdes, pautada na légica do eucentrismo, que leva
ao subjetivismo egocéntrico. Esses problemas talvez possam ser enfrentados pela
“ética universal” de Freire, a qual supera os interesses e privilégios egoistas de
poucos (elites) que deturpam as relagbes humanas e distanciam o eu do Outro. A
ética freiriana toma o ser humano em seus direitos como sujeito ético, que procura,
decide, opta, cria, transforma. Nao se deve acomodar com o0s problemas que afetam
0s seres humanos, aceitando-os como predestinacdo. Freire se indigna com a
atitude de acomodacgéao diante dos “males” humanos. A partir dessa ética, o autor
propbe uma reflexdo filoséfica que considera o Outro na sua historicidade,
exterioridade, interdependéncia a partir da educacéao, através da dialética com sua
existéncia e experiéncia concreta com seu mundo.

E a filosofia africana, expressa em Ubuntu* revela essa eticidade.
Diz-se que os sul africanos negros conseguiram, pelos valores do Ubuntu, superar a
condicdo de apartheid a que eram submetidos. A Comissdo de Verdade e
Reconciliagdo® ajudou os negros e brancos a terem consciéncia de sua situacdo

desumana e de “hospedeiro” opressor em seu interior e, assim, conseguiram se

4 Ubuntu é uma filosofia de vida presente nas tribos Zulu e Xhosa de Africa do Sul, caracterizada pelo
fundamento tradicional africano, baseado na interdependéncia, no reconhecimento e respeito basico
pelo Outro. Do ponto de vista ético, ela descreve o ser humano como sendo “ser-com-o0s-outros”,
nunca “ser para os outros”. A filosofia Ubuntu desempenhou um papel importantissimo nos dificeis
processos com o fim de apartheid na Africa do Sul na década de 90. Ndo se sabe exatamente a
origem de seu uso, mas que € usado diariamente pelo povo, isto é, faz parte da vida dos sul
africanos. No entanto, Bennett (2011) estabelece alguns momentos que ela foi acionada em esfera
publica nacional para resolver problemas. Segundo Bennett (2011, p. 4), o histérico que se tem
registrado da aplicacdo do Ubuntu no contexto sul africano € de século XX, quando o Inkatha
(Movimento cultural Zulu) o usou como seu slogan para revitalizar o respeito aos valores tradicionais,
em um contexto de segregacdo de terras, de restricdo de direito as terras aos negros sul africanos.
Outra importante mencéo ao Ubuntu é na Constituicdo interina sul africana de 1993, apds o pais ter
mergulhado numa segregacao socio racial por 46 anos. Com a aprovagao e instalacdo da Comissao
da Verdade e Reconciliacdo, liderada pelo arcebispo Desmond Tutu, em contexto de uma sociedade
profundamente dividida que emergiu do apartheid, suportou-se um "legado de édio, medo, culpa e
vinganga” (CONSTITUTION OF REPUBLIC OF SOUTH AFRICA, 1993. Disponivel em:
<https://www.sahistory.org.za/sites/default/files/constitution of south africa 1993.pdf>. Acesso em:
10 jan. 2020)

5 Org&o criado na Africa do Sul para examinar os crimes cometidos durante o regime de apartheid. E
assim reconciliar os sul africanos.
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libertar. Isso porque no Ubuntu h& interconexdo e interdependéncia entre os seres
humanos.

Para garantir a relevancia a analise da problematica do outro em prol
de uma educacgéo humanizadora, os procedimentos se pautaram, primeiramente, na
revisdo da literatura a partir de artigos cientificos, teses e dissertacbes sobre a
concepcao de alteridade/outredade em relacdo com o processo de humanizacéo
pela educacdo em Paulo Freire. No que se refere ao autor, sabe-se que tem a
caracteristica de ligar ou entrelacar os conceitos, dependendo das fases de sua
vida, impossibilitando assim uma possivel desconexao de seu pensamento ou de
sua teoria. Na visdo de Scocuglia (2006), ha varias fases de Freire interligadas na
compreensao do autor e na complexidade de seu pensamento. Com isso, ndo se
pode compreender o autor apenas em uma fase, mas, sim na interconexao de todas
elas, a comecar pela primeira, da qual desenvolveu e lapidou ao longo de outras
fases. Silva (2007), comentando a ideia de Scocuglia, caracteriza essas fases assim:
a personalista, marcada pelo conceito de comunhao e didlogo radical, cujas obras
séo: Educacdo como Pratica da Liberdade, inicialmente publicada em 1967,
Pedagogia do Oprimido, escrita em 1968; a neomarxista, marcada por sua
experiéncia na Africa, seu retorno ao Brasil e seu envolvimento partidario; a de
revisao critica de seus pensamentos anteriores.

Diante dessa imensidao de pensamento freiriano, fizemos o recorte
em termos de metodologia quanto ao uso de obras. Seguimos a sugestdo
metodoldgica proposta por Santiago (2000), que afirma que se pode compreender o
pensamento de Freire em dois momentos: o de suas obras fundantes, referentes as
trés primeiras obras, e 0 de obras ampliadoras. Portanto, a andlise sobre a nossa
tematica de alteridade/outredade e humanizacdo pela educacdo humanizadora em
Freire se pautou nas seguintes obras, por consideramo-las fundantes na elaboragao
do pensamento filosofico e educacional do autor: Educagédo e Atualidade Brasileira
(1959; 2002), Educacdo como Pratica da Liberdade (1967; 2006), Pedagogia do
Oprimido (1968; 1987). E, claro, as outras obras freirianas, as ampliadoras, seréo
consultadas e citadas com o intuito de alargar a discussé&o do tema. Sobre a filosofia
Ubuntu, exploramos analiticamente a obra de Ramose: African Philosophy Through
Ubuntu (2005). Assim, nosso estudo se caracterizou, em termos de metodologia,

como um estudo bibliografico, de analise temética, cujo aporte é analise filosoéfica



21

dos conceitos de outredade e humanizacdo, a partir dos estudos dos referidos
autores.

A nossa pesquisa esta dividida em 4 capitulos. No primeiro capitulo,
situaremos nosso estudo, abordando o ponto de partida de Paulo Freire quanto a
alteridade em relagdo com o processo de humanizagao. Freire vé o outro como
opressor-oprimido, que € a propria sombra e negacéo de si mesmo, na condicdo de
desumanizacdo. Na dialética freiriana, essa negacdo €, ao mesmo tempo, também
uma forgca que exige libertagdo e interesse em ser mais. Com isso, argumentamos
gue Freire superou a alteridade para outredade. Aqui, se faz necessario uma
educacdo que possibilite a humanizagdo como um processo, uma educacao
humanizadora. Paralelamente a essa discussdo de Freire, mencionaremos 0 ponto
de partida da discusséo de alteridade de Levinas, de Dussel, de Buber e de Marx em
relacdo a suas problematicas de fundo, justamente para contextualizar esta
pesquisa.

No segundo capitulo, analisaremos a concepc¢ao de outro a partir de
outredade freiriana, em relagdo com os temas da dimensdo socioantropoldgica e
politica (existéncia, relacdo, inacabamento, dialogo, transitividade de consciéncia e
liberdade/libertacdo), tudo isso em relagdo com a nogdo de humanizacao através da
educacdo. A educacdo humanizadora de Freire contempla o Outro a sua diferenca,
em seu aspeto libertador e a partir da nocdo de interdependéncia e inter-
constituicdo, vista na expressao Ubuntu como modo de vida, para uma sociedade
democrética e humanizadora. O processo de educacdo em Freire é sustentado pela
consciéncia do inacabamento do ser humano. Em outras palavras, o Outro é
educavel justamente por ser inconcluso, pelas possibilidades, capacidades
expressas em ser mais. E como consequéncia, na busca continua de sua concluséo.
E essa busca que o humaniza. Ela é feita com os pares num processo dinamico.

No terceiro capitulo, ponderaremos a expressdao Ubuntu de forma
filoséfica, sendo expressdo da filosofia africana, com o intuito de compreender a
concepcao de outro como modo de vida diante da comunidade. O axioma do Ubuntu
“o individuo s6 se torna pessoa por causa dos outros” ndo anula o Outro dentro da
comunidade. Pelo contrario, isso refor¢a sua pessoalidade, liberdade, seu senso de
pertenca e humanidade. O outro é sujeito interdependente, inter-constituido com a
comunidade. Essa filosofia de vida foi acionada na Africa do Sul para combater e

libertar os sul africanos da condi¢cdo opressora de apartheid, na qual foram imersos
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oficialmente por 46 anos. A educacéo, a partir de Ubuntu, traduz o senso de
cuidado, respeito mutuo, pertenca, tolerancia, autonomia e responsabilidade para
com a comunidade a fim de liberta-la dos aspetos que a desumaniza.

E o dltimo capitulo refere-se a nossa ousadia de provocar as
possiveis aproximacgdes de Freire a filosofia Ubuntu, claro sem nenhuma ambicéo de
aprofundar essa relacdo em termos de contrastes e semelhancas. Apenas
mencionaremos algumas similaridades quanto a ideia da presenca de alguns

conceitos. E por fim, apresentaremos as consideracoes finais.
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1 O PONTO DE PARTIDA E A INQUIETACAO

O ponto de partida de toda a reflexdo de Paulo Freire, de modo
especial a que motiva a construgdo desta pesquisa, sua conceituacao sobre
alteridade/outredade e a humanizacdo, vai além do simples exercicio intelectual
académico. Seu pensamento ndo se distancia do “homem” concreto, na sua vida
vivida de forma espacial e temporal. Em outras palavras, o pressuposto para os
dizeres freiriano sobre o outro e a humanizacéo € o ser humano real, visto a partir de
sua experiéncia de vida.

Muito se tem falado sobre a humanizacdo, frequentemente
associada a alguns elementos, tais como: discurso, cuidado, educacao, atendimento
etc. E com essas caracteristicas, fala-se em: discurso humanizador, educacéo
humanizadora, cuidado humanizador, atendimento humanizador. Essas falas, na
maioria das vezes, se limitam ao senso comum e carecem de um rigor conceitual,
porque a humanizacéo nao se resumo simplesmente aos aspetos humanos pelo fato
de pertencer a espécie homo sapiens. De acordo com Leontiev (1978), ter a
genética homo sapiens, ao nascer, ndo é o que nos torna humanos. Ou seja, ndo
nascemos humanos, mas nos tornamos humanos na rela¢céo social com os outros,
criando histéria e cultura®. E isso possibilita aquilo que Freire denomina de
“transformagdo do mundo” (transformacdo social). O ser humano age no mundo,
transformando-o, e é, por sua vez, transformado também por este. A existéncia
humana é um fenémeno livre e que faz o ser humano se tornar constantemente
criador e transformador de seu mundo (humanizador de seu mundo). A

humanizacéao, portanto, para Freire, é possibilidade de ser-sendo no/com o mundo e

6 Dewey defende essa ideia quando afirma que ndo nascemos seres organicos associados com 0s
outros, mas nos ndo nascemos membros de uma comunidade. A crianca tem que ser trazida através
das tradic8es, perspectivas e interesses que caracterizam a comunidade por meio da educacao: por
uma ininterrupta instrucéo e por aprender em conexdo com o fendmeno da associacdo aberta. Tudo o
que é distintivamente humano € aprendido, ndo é inato (native), mesmo que ndo seja possivel
aprender sem estruturas inatas que diferenciam o homem de outros animais. Aprender na forma
humana e no efeito humano ndo é somente adquirir habilidades acrescentadas por meio do
refinamento de capacidades originais. Aprender a ser humano é desenvolver através do dar-e-
receber da comunicacdo um senso efetivo de ser um membro distintivamente individual de uma
comunidade; alguém que entende e aprecia suas crencas, desejos e métodos, e que contribui para
converter as forcas organicas em recursos e valores humanos. Mas a traducdo nunca termina.
(DEWEY, 1991c, p. 153/154).
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com os outros. Nao é algo solitario, isto €, adquirido isoladamente e nem é acabado,
mas um constructo social, inacabado.

A acdo no mundo pressupde a liberdade do ser humano para
participar e refletir o mundo. Isso é proprio do tornar-se humano. No entanto, Freire
percebe que muitos homens e mulheres se encontram numa condi¢ao, da qual séo
“impedidos de atuar, de refletir [...] encontram-se profundamente feridos em si
mesmos, como seres do compromisso. Compromisso com o0 mundo que deve ser
humanizado para a humanizagédo dos homens, responsabilidades com estes, com a
histéria” (Freire, 2020, p. 22). Isso quer dizer que nem todos os homens e mulheres
possuem as mesmas oportunidades de participacdo social, politica, econbmica e
educacional de seu contexto. Eles sdo impedidos de participar desse processo de
humanizacdo. Esse € o ponto chave de toda a filosofia de educacao freiriana:
humanizacéo de todos. Ndo que ela seja uma completude, adquirida uma vez por
todas, mas um processo de reflexdo que deve ser direito de todo(a)s. E Freire
escolheu a educacdo como o caminho para essa reflexdo e luta. Corroborando com
essa visdo de Freire sobre o impedimento de muitos homens e mulheres ao

processo de humanizacgéao, Bispo (2016, p. 101-102) traz o seguinte:

O homem, em interacdo dialética com outros homens e com a
natureza, apropria-se das formas de trabalho, de relacionamento
entre pares, ou seja, de forma cada vez humanizadas de viver.
Convém frisar de antemdo, entretanto, que essas formas de
apropriacdo ndo se dao da mesma forma para todos os homens.
Ora, entdo os homens nao humanizam da mesma forma? A
preocupacdo que motivou Freire a enveredar por estudos no campo
social, politico e educacional foi o fato de que, ao viver numa
sociedade capitalista, constatou que alguns tém acesso ao saber
instituido; outros, os da ‘camada popular (termo amplamente usado
por Freire), ndo tinham — e ainda ndo tém — 0 acesso a esse
conhecimento.

Conhecimento esse que é usado para desumanizar essa “camada
popular”’, que se refere a mais baixa na estratificacdo social, onde sé&o colocados,
pelas elites brasileiras, os considerados menos capazes de participacdo livre e
criticamente da democracia. Estratificacdo essa que Freire diz que a sociedade
capitalista procura manter e que ele propde mudar através de uma arma poderosa
gue é educacdo, uma educacdo humanizadora, iniciando pela alfabetizacdo que

ajudasse esses homens e mulheres dessa camada menos privilegiada a sair da
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escuriddo das palavras e se tornarem novos homens e mulheres, reconhecendo
suas dignidades, seu papel social, seu compromisso no e com o mundo. Essa
crenca de Freire se sustenta em seu contexto de década de 1960, cujo indice de
analfabetismo era muito alto. Essa condicéo e a elitizacdo da educacgao favoreciam a

dominagéo, imerséo e a opresséo. Na viséo de Freire, essa sociedade se mostrava:

Predatéria. Sociedade reflexa na sua economia. Reflexa na sua
cultura. Por isso alienada. Objeto e nédo sujeito de si mesma. Sem
povo. Antidialogal, dificultando a mobilidade social vertical
ascendente. Sem vida urbana ou com precéria vida urbana. Com
alarmantes indices de analfabetismo, ainda hoje persistentes.
Atrasada [...] (FREIRE, 2006, p. 56-57).

Analfabetismo e a “simplicidade” de vida dessas pessoas tornava-as
“vulneraveis”” a alienacdo e a politica social desumana. Para Freire, a
vulnerabilidade é o estado sociocultural e politico, na qual se encontram essas
pessoas, colocadas a margem da sociedade, sem direitos e proibidos de existir
historicamente. Sdo pessoas com rostos concretos, oprimidas, a comecar do
Nordeste do Brasil da década de 1950, regido mais pobre do pais, que contava,
segundo Weffort (2006, p. 18), com “cerca de 15 milhées de analfabetos para uma
populacdo de 25 milhdes de habitantes”, depois nos outros paises da América Latina
e do Caribe, Estados Unidos da América, Europa, nos paises da Africa: povo
massificado pela ideologia politica, e prejudicado pela inexperiéncia democratica,
alienado pela elitizacdo da cultura e da educacdo; desumanizado pela fragmentacéo
do conhecimento e pela invasao cultural.

Na sua alteridade, Freire parte do oprimido, que é negacdo de

outredade. Para o autor, o oprimido vive uma situacdo de dualidade, condicéo

7 Recorremos ao conceito de vulnerabilidade de Ayres et al. (1999), apesar de ser no campo da
saude, para entendemos melhor essa ideia. Os autores colocam esse conceito em trés eixos
interdependentes entre si, isto €, falam em vulnerabilidade pessoal, programatica e social. A
vulnerabilidade pessoal se refere a comportamentos individuais diante de uma situacdo de risco,
baseados em aspetos anatémicos e fisiolégicos das pessoas. Isso leva em conta a idade, género, cor
da pele etc. Em outras palavras, o risco € determinado por essas caracteristicas pessoais. A
vulnerabilidade institucional ou programética trata-se de politicas de prevencdo, controle e
enfrentamento do risco, seja doenca, catédstrofe ou destruicdo humana, que podem ser avaliadas a
partir de interesses de autoridades com a sociedade. Essas politicas preveem a disponibilidade e o
uso adequado dos recursos para a prevencgdo e defrontacdo desse risco. Por fim, a vulnerabilidade
social que também refere aos aspetos econdmicos, politico-sociais e culturais, cuja aplicacdo e
avaliacéo é feita pela legislacdo e pelas pessoas de diferentes camadas sociais. Com esses trés
eixos ligados entre si, queremos dizer que a vulnerabilidade abarca também as dimensdes culturais e
politico-sociais, que podem tanto ampliar quanto reduzir o risco ou a protecéo de pessoas diante de
um estado, condi¢éo ou dano, neste caso a desumanizagao.
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opressora, que ajuda entender a opressdo como sendo uma relacdo exercida
externo e internamente. Externamente pela coercéo fisica, castigo e dor provocados
por opressores nos oprimidos. E internamente pela interiorizacdo dos saberes,
mitos, justificativas e interesses dos opressores pelos oprimidos, através da
“‘educacgao bancaria”. A dualidade do oprimido se da porque este hospeda em si 0
opressor e passa a ser 0 opressor de si mesmo. Em outras palavras, sofre com a
ordem que o oprime e, a0 mesmo tempo, ad-mira seu opressor e 0 considera
superior e imodificavel, com isso, ajuda a manter o sistema de opressdo. Segundo

Freire (1987, 49, aspas no original),

Ha, por outro lado, em certo momento da experiéncia existencial dos
oprimidos, uma irresistivel atracdo pelo opressor. Pelos seus padrdes
de vida. Participar destes padrbes constitui uma incontida aspiracao.
Na sua alienagdo querem, a todo custo, parecer com O Opressor.
Imitd-lo. Segui-lo. Isto se verifica, sobretudo, nos oprimidos de
“classe média”, cujo anseio é serem iguais ao “homem ilustre” da
chamada classe “superior”.

Assim, o oprimido é uma negacdo de si mesmo e é a sombra do
opressor, isto €, vive de forma dual a servico do opressor e € um ser inauténticos.
Com isso, deixa de ser para si e passar a ser para 0 outro. Esse movimento para o
outro (opressor) constituiria, na visdo de Tellez (2015), a relacdo de alteridade
freiriana que consiste na internalizacdo do opressor pelo oprimido, cujo nucleo € a
dualidade que faz o oprimido ser inauténtico que inculca em si 0 opressor e seus
interesses. Portanto, para o opressor o oprimido € o outro definido por ele para
perpetuar seus interesses, que somente se consegue por meio de opressao; para o
oprimido o opressor é o outro que ele hospeda em si e que almeja ser. Segundo
Tellez (2015, p. 186, traducdo nossa), “a alteridade neste caso ndo sO seria uma
relacdo na qual os oprimidos sdo definidos pelos opressores, mas também uma
relacdo em que os oprimidos se definem a si mesmos em termos dos opressores,
gue conseguiram hospedar em si através da educacao bancaria”. O outro oprimido
aqui € um ser que esta para si como opressor e impedido de conceber-se como
oprimido. E para Freire (1987), ambos sédo oprimidos por estarem nessa condi¢cédo
contraditéria de opressao.

Sobre essa contradicdo, em termo de colonizagdo, na relagcao

colonizado-colonizador, Memmi (1977) sustenta que ha amor e 6dio no colonizado



27

7

ao mesmo tempo. Lembrando que o oprimido na América Latina é um outro
colonizado. Segundo o autor, o colonizado assimila o status quo do colonizador e,

ao mesmo tempo odeia a si mesmo, sua condi¢do. Diz Memmi (1977, p. 107):

Dessa atitude, que supde, com efeito, a admiracdo do colonizador,
conclui-se a aprovagdo da colonizagdo. Mas, por uma dialética
evidente, no momento em que 0 colonizado mais transige com sua
sorte, recusa-se a si mesmo com maior tenacidade. Quer dizer que
recusa, de outra maneira, a situacao colonial. A recusa de si mesmo
e 0 amor do outro sdo comuns a todo candidato a assimilacé@o. E os
dois componentes dessa tentativa de libertacdo estdo estreitamente
ligados: subjacente ao amor do colonizador h4 um complexo.

Por essa negacao de si mesmo, de sua condi¢do, o colonizado de
certa forma detesta odeia o colonizador que o faz estar nessa situacdo. E por
assimilacdo, ele admira o colonizador apaixonadamente, querendo ser igual. Essa
dualidade é contraditéria e frustrante, na visdo de Freire (1987, p. 49), porque o
oprimido n&o consegue distinguir “a ‘ordem’ que serve aos opressores que, de certa
forma, ‘vivem’ neles”. Por causa disso, age violentamente em relacdo a seus pares
oprimidos. De acordo com Freire (1987, 49), “E possivel que, ao agirem assim, mais
uma vez explicitem sua dualidade. Ao agredirem seus companheiros oprimidos
estardo agredindo neles, indiretamente, o opressor também ‘hospedado’ neles e nos
outros. Agridem, como opressores, 0 opressor nos oprimidos”. Sobre esse ponto,
complementando a discussédo, Fanon argumenta que o colonizado esta tdo imerso
nessa dualidade em que se encontra ao ponto de ndo conseguir libertar-se dela,
salvo quando esteja dormindo. Fora disso, manifesta sua agressividade em relagéo
a seus pares. Diz o autor: “Durante a colonizacgéo, o colonizado n&o deixa de libertar-
se entre as nove da noite e as seis da manha. Essa agressividade sedimentada nos
seus musculos, o colonizado manifesta-a primeiro contra os seus” (FANON, 1961, p.
48).

Freire recorre a esses autores, acima mencionados, para falar do
problema do oprimido, colonizado, que € o0 outro na américa latina. Tudo isso para
dizer que a sombra da colénia ainda impera em nossa cultura. E uma heranca
colonial que nos impossibilita o desenvolvimento, a humanizagdo. A pergunta que
fazemos é: que papel o opressor, colonizador cumprem na outredade? Nao é porque
eles impedem o exercicio de outredade, justamente por se colocarem como

acabados em seu exercicio histérico como a unica opc¢ao historica?
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Esse ponto de partida de Freire sobre alteridade pode ser colocado
em paralelo com ponto de partida de algumas fontes (pensadores), que o
influenciaram ou das quais se relacionou de certa forma. Apresentaremos, a seguir,
suscintamente, apenas o ponto inicial da discussao desses filésofos no que se refere
a alteridade, sem nenhuma preocupacdo de aprofundamento: Karl Marx; Martin

Buber; Emmanuel Levinas e Enrique Dussel.
1.1 O OUTRO EM MARX

Talvez seja incomum falar desse tema de alteridade em Karl Marx,
mas constata-se no autor a forma peculiar de tratar do tema do Outro, isto &, sua
reflexdo sobre a dimens&o da alteridade. Essa discussdo se refere ao outro
alienado, coisificado. Marx parte do pressuposto que 0 outro se encontra numa
sociedade de alienacdo, dentro da dialética de “proletariado” e “burguesia’.® O
pensamento do autor € um imperativo da préxis, que é o0 uso sistematico dessas
ideias para transformar a realidade. E essa transformacdo exige antes a
compreensao da realidade.

Em sua obra Manuscritos econdmico-filosoficos (1974), publicada
inicialmente 1844, Marx sustenta que a relacdo entre ser humano e a natureza é
constitutiva e dialética. E constitutiva, porque acontece na natureza, transforma e é
transformado. E dialética, porque o é estruturada por outras relagdes essenciais,
cujos termos opostos e reciprocos geram em seu movimento toda a complexa
estrutura da experiéncia. O movimento do ser humano a natureza é originalmente
guiado pela satisfacdo da necessidade: o “homem” é um ser naturalmente
necessitado. Isso quer dizer que o ser humano é dependente de alguns elementos
naturais para se sobreviver. A diferenca dele em relacédo a outros animais € que ele
consegue transformar o mundo exterior com objetivo de criar recursos de vida
interna. Essa transformacdo se da pelo trabalho. Em outras palavras, € o trabalho

gue garante o carater da esséncia do ser humano. Freire se refere a essa diferenca

8 Marx deduziu essa discuss&o daquela de Hegel sob a dialética de “senhor” e servo”. Marx tirou essa
discussdo de Hegel de nivel ideoldgico, e a materializou, dando-a um contetdo exclusivamente
econdémico e estratifico em termos de classe, denominando o “servo” de proletario” e “senhor” de
“burgués. O autor € um discipulo hegeliano que colocou em pratica 0 método do mestre, isto &,
materializou o método de Hegel, que era apenas idealista.
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de Marx entre o ser humano e outros animais, quando diz que os animais s&o seres

fechados em si, porque seus trabalhos nao séo

[...] resultado de “atos-limites” — respostas transformadoras. Sua
atividade produtora esta submetida a satisfacdo de uma necessidade
fisica, puramente estimulante e ndo desafiadora. Dai que seus
produtos, fora de duvida, “pertencam diretamente a seus corpos
fisicos, enquanto o homem é livre frente a seu produto (FREIRE,
1987, p. 91).

Em termos da natureza, o ser humano € livre diante de seu trabalho
transformador. Ele se humaniza e cria dimensGes materiais e espirituais do mundo
social pelo trabalho. Marx também pontua o lado negativo do trabalho na sociedade.
Alias, eis o ponto da alienacdo. Marx sustenta que o sistema do trabalho em
sociedades dominadas pelo capital aliena o outro®. E um processo que se da pela
experiéncia do trabalho na sociedade capitalista. Nesse processo, 0 outro perde o
controle sobre seu atributo, seu objeto. E isso é histérico a partir de relacdes de
forcas de producdo num modo especifico de producdo. Em estado de alienacédo, a
necessidade do outro ndo se vincula com seu objeto, mas se transforma em um
instrumento de ganancia pelo dinheiro. Cria-se apenas a miséria e coisifica o outro e,
assim, perde-se a humanidade. Essa condicdo se iguala aquela dos animais,
descrita na citacdo de Freire, acima mencionada. Obviamente, Marx defende que
sem a alienacao, a referida necessidade encontra seu objeto e se torna universal,
pois possibilita o ser humano ser ele mesmo: “ser genérico™®, pois o objetivo da

necessidade passa ser humano e social.

® Marx (1974) fala de alienacdo do outro em relacdo ao produto do trabalho. Na condicdo de alienado,
0 outro ndo se reconhece no produto feito por ele, cuja esséncia o contém. Isso porque ele é
separado de seu produto através do salario. Em termos de proletario e burgués, o sistema de
alienacdo provoca pobreza no proletario e gera riqueza cada vez mais ao burgués. O autor também
sustenta que essa alienacdo ndo é apenas quanto ao produto final, mas é antes no processo de
producdo. O outro é obrigado a trabalhar para se sobreviver em detrimento dos interesses
capitalistas, longe do trabalhar apenas o necessério. Aqui, é importante salientar que, na visdo de
Marx, o trabalho é estranho ao outro, ja que é coagida a trabalhar para/por alguém. Marx ainda
defende que essa condicdo de alienagcdo separa o outro de sua esséncia, de sua ligacdo com
comunidade; o faz se tornar o ser solitario, individualista, unilateral e ndo mais um “ser genérico”.
Com isso, ele é precificado, pois s6 vale como proletario e nao como ser humano. Perde sua
humanidade e se torna coisa. Como resultado, o outro vé sua vida sem sentido e passa a alienar
também os pares.

10 Expressdo usada por Marx que se refere ao ser multifacetario do ser humano. Diz o autor: “O
homem, no entanto, ndo é apenas ser natural, mas ser natural humano, isto €, um ser que é para si
proprio e, por isso, ser genérico, que enquanto tal deve atuar e confirmar-se tanto em seu ser como
em seu saber” (MARX, 1974, p. 47).
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O papel do outro alienado de Marx no processo de humanizagéo é
fazer revolucdo. Segundo Marx (1999, p. 26-27), “a sociedade nédo pode mais existir
sob a dominacdo da burguesia, o que significa que a existéncia da burguesia €,
doravante, incompativel com a da sociedade. E ndo pode mais desempenhar o
papel de classe dominante e de impor as condicbes da existéncia de sua classe”.
Para isso, os proletarios, uma vez alienados, salienta Marx (1999), devem se
apossar das forcas produtivas sociais, abolindo o modo de apropriagdo em vigor,
destruindo as garantias e segurancas da propriedade privada. Essa revolugdo €
reconhecida também como “Revolugdo do proletariado”. O objetivo dessa revolugao
seria resgatar a humanizacao na relacdo entre o ser humano e a natureza através
do trabalho. E ressignificar o trabalho orientado para a producdo, como sendo
mediador na relagdo entre “homem” e a natureza. A humanizagéo se da no trabalho
que faz o outro se reconhecer pelo encontro de sua necessidade com o0 objeto

produzido!?,
1.2 O OUTRO EM BUBER

A alteridade de Buber parte da contradicdo daquilo que ele
denominou de “palavras-principio”: eu-tu e eu-isso. Elas se referem a duas atitudes
do ser humano: a de abertura ao Outro pela reciprocidade, encontro e inter-humano
(eu-tu), que revela alteridade; a de coisificagdo e manipulagdo do Outro (eu-isso). Na
sua obra prima Eu-Tu (2017), publicado inicialmente em 1923, Buber denuncia,
assim, o trato do outro como isso. Freire se refere a essa denuncia quando afirma
que “O eu antidialégico, dominador, transforma o tu dominado, conquistado num
mero ‘isto” (FREIRE, 1987, p. 165).

Para Buber (2017), a relacédo eu-isso, que toma o outro como isso,
se fundamenta na experiéncia, que se refere a todo e qualquer objeto que o ser
humano experiencia. Quer dizer, 0 isso € a objetivacdo das coisas que o ser humano
faz. E interessante a nocédo de experiéncia de Buber aqui, que é talvez diferente da

de Freire. A experiéncia de Buber nao inclui participacdo, isto €, ndo inclui o com.

11 vale dizer que, na condicdo de assalariado (alienagéo), o produto permanece fora da existéncia do
produtor. Na auséncia da alienacéo, o trabalho individual € ao mesmo tempo universal e seu produto,
objeto plenamente humano, natureza reproduzida, satisfaz diretamente a necessidade do homem.
Assim entendido, o trabalho tem como objetivo final a "producédo do ser humano", a conduta de ser
humano em direcéo a plenitude de sua prépria natureza.
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Pelo contrario, a experiéncia se da no objeto no mundo. Isso quer dizer que, uma
vez objetivado, o objeto ou mundo ndo tem nenhuma ligacdo com o sujeito
experienciador e nenhum interesse na acao de experienciar. O objeto ou mundo
apenas “[...] se deixa experienciar, mas ele nada tem a ver com isso, pois, ele nada
faz com isso e nada disso o atinge” (BUBER, 2017, p. 53). Dessa forma, pode se
dizer que a pronuncia da palavra-principio eu-isso do sujeito, na sua existéncia, se
baseia na experiéncia que ele ou ela faz nos objetos ou do mundo para sua
autorrealizacdo. O mundo aqui € entendido como um meio pelo qual o eu se
desenvolve e se realiza. Por isso, pode ser explorado ja que ndo afeta a existéncia
do sujeito, isto €, ndo ha reciprocidade na experiéncia eu-isso.

Perante o exposto, questionamos: sera que nao ha reciprocidade
nessa experiéncia de Buber nos objetos? Se o Eu experiencia o isso, sera que essa
experiéncia ou seu resultado ndo seria uma complementagéo de alguma forma na
existéncia do Eu? Sera que esse mundo experienciado ndo contribui com algo para
a existéncia em termos de fenomenologia do sujeito? Buber entende que né&o,
porque as coisas ou 0 mundo do isso nao tem vida, talvez por isso ndo tem interesse
igual o Eu nessa experiéncia. Acreditamos aqui que a referéncia do mundo de isso
(coisas) se trata apenas de tudo aquilo que o ser humano inventou ou criou, o qual
n&o tem vida. E objeto e, por isso, é experienciavel, pois ndo diz nada ao ser do Eu
guanto a sua ontologia. Na experienciacdo, nesse contexto, 0 isso € o objeto e Eu é
0 sujeito, que prevalece sobre o primeiro. Por isso, Buber sustenta que tomar o outro
como isso € desumaniza-lo, porque a humanizagdo consiste em considera-lo como
tu, na relacdo do encontro face-a-face, da reciprocidade e da totalidade do ser.

A visdo de Buber tira o tu da posicao de objeto, que € passivo, para
a do Outro sujeito, ativo na relacdo. O tu ndo € mais sofredor de acdo ou a terceira
pessoa da relacdo, isto €, sobre quem se fala, mas com quem se fala e com quem
experiencia a realidade. Assim, a relagdo de eu-tu de Buber ndo se fecha s6 nos
dois, como critica Paulo Freire na sua obra Pedagogia do Oprimido (1987), mas
podemos dizer que abre-se ao terceiro. O eu fala com o tu sobre a realidade ou o eu
experiencia com o tu a realidade. A realidade aqui € o terceiro elemento dessa
relacéo.

Por mais que Buber tenha tirado o tu da relagcéo eu-isso, que € uma
experiéncia do Eu e objetivacdo do outro, para a relacdo eu-tu, acreditamos que a

iniciativa para relagdo continua sendo do eu no encontro face-a-face com o Outro.
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1.3 O OUTRO EM LEVINAS

Levinas fala de alteridade como resposta ao ndo reconhecimento,
isto €, & negacdo do outro e suas particularidades pela filosofia ocidental. O autor
procura dar um sentido novo para o valor ético do ser humano, e romper, assim, com
a ética da filosofia ocidental, construida, segundo ele, até entdo. A negacéao do outro
se da pela sua reducdo ao “mesmo”*?. Segundo Levinas (1980, p. 31), “a filosofia
ocidental foi, na maioria das vezes, uma ontologia: uma reducdo do Outro ao
Mesmo, pela intervencdo de um termo médio e neutro que assegura a inteligéncia
do ser”. A justificativa do filosofo lituano-francés é que os fundamentos ontol6gicos
tidos em filosofia ocidental ndo permitem que o Eu encontre algo estranho ou
gualquer coisa que nao seja aquilo que simplesmente gira em torno de si. Esses
fundamentos sé&o totalitarios, visto em unidade, coeréncia e sintese, descontruindo
assim as singularidades, contradi¢Ges e diversidades.

Em sua obra Totalidade e Infinito (1980), Levinas sustenta que a
filosofia, desde Platdo a Heidegger, pensa o outro em termos do mesmo e com isso
absorve o outro no mesmo. Falar do outro em meus termos, e ndo como 0 outro,
afeta profundamente todas as relagBes entre eu e o outro, seja em ética, politica, a
teologia. Assim, o autor defende que se 0 outro € essa “coisa”’ no radar do mesmo
(Eu), nesse caso deixa de ser 0 outro, ja ndo faz sentido falar em encontro entre eu
e outro. E isso quer dizer que a ética ndo pode ser pensada a partir da ontologia,
porque esta ndo pode encontrar 0 outro como outro. Pelo contréario, propde Levinas,
a ontologia deve ser pensada da ética para que o outro continue outro. Por isso, ele
defende que “a ética é a primeira filosofia”’. Ele argumenta que a responsabilidade
ética é mais importante que a ontologia, mudando assim séculos de filosofia ao
mostrar que a relacdo do “homem” com o outro precede a sua relacdo ontoldgica
coNnsigo mesmo e com 0 COSMO.

Ao sustentar que a filosofia ocidental até entédo coisifica o outro por

reduzi-lo ao mesmo, Levinas tenta mostrar como a ontologia até entdo ndo se

12 categoria escolhida por Levinas para se referir ao Ser/Eu (totalidade narcisista), que € préprio da
ontologia ocidental, fechado em-si-mesmo, e que procura dominar e manipular pelo processo de
conhecimento. Seu critério é absoluto e sempre parte de si para si. Isto é, converte tudo em
propriedade sua. Por isso, Levinas entende que € uma filosofia egoista. o outro, dentro da relagao
identidade e diferenca, é enxergado como fruto da razdo (outro da razédo), isto &, identidade (Eu), que
€ pré-existente e fixa. Nesse caso, 0 outro € dominado pelo Eu (Eu-domino-o-outro). Isso reflete o

axioma da raz&o cartesiana: penso, logo existo” (BENTES; MERCES, LOUREIRO, 2020, p. 14).
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interessa com o outro. Primeiro, porque Ihe interessa apenas o Ser (para 0S gregos)
e Eu (para a filosofia moderna) e nada mais; segundo, a filosofia moderna, em
termos de ser/identidade, busca compreender o outro, conferindo-o o significado em
relacdo a ele. Esse processo, na visdo do autor, ndo permite que o outro permaneca
outro. Pelo contrério, busca eliminar o outro de sua diferenca, compreendendo e
tornando-o igual a si, menos ameacador.

A ética de alteridade de Levinas descontréi a ideia do Eu, preso em
si mesmo, como identidade totalitaria, e passa a vé-lo em seu verdadeiro sentido,
gue € em relacdo com o outro, baseada na responsabilidade de modo a ndo anular,
subordinar, dominar, reduzir o outro ao mesmo. E a humanizacéo se da, justamente,
na descoberta do outro, saindo de si mesmo, rompendo assim com a totalidade,
buscando a diversidade. E isso acontece pela transcendéncia do Eu, a qual o
permite ver o infinito no outro. Como n&o consegue fazer isso sozinho, necessita do

outro que o faz assumir essa responsabilidade.
1.4 O OUTRO EM DUSSEL

Dussel categoriza o outro como “vitima” do sistema-mundo, negado
suas necessidades béasicas pelo fato de haver excluséo, exploracdo. Em sua obra
Etica da libertacdo: na idade da globalizac&o e da exclusdo (2000), o autor fala do
momento critico da ética que estd em movimento, a partir do rosto concreto do outro
vitimizado e excluido em sua realidade. O filésofo parte do pressuposto real que ha
vitima: “Néo se trata de um ‘juizo de valor’, de ‘gasto’, ‘subjetivo’. Trata-se de um
‘juizo empirico de fato: Eis aqui urna vitima!” (DUSSEL, 2000, p. 373). A
factualidade da vitima é a negacdo do outro, porque este € impossibilitado ou
privado de produzir, reproduzir e desenvolver sua vida'?, em suas diversas formas.
Pela dialética histérica, a vitima toma consciéncia dessa sua condi¢cdo e também dos
pares que sdo também vitimados. Assim, surge a comunidade de vitimas.

Uma vez em comunidade, pela tomada de consciéncia de sua
vitimizacao, vitimas se articulam para fazer sua voz ser ouvida, isto €, para interpelar

e irromper, como ato de fala, e se opor a “consensualidade da validade intersubjetiva

13 Essa impossibilidade é causada pela vivéncia das vitimas sob a aflicdo da pobreza que as
desconfigura como seres humanos, perpetuadas de uma geracdo a outra. A pobreza, para Dussel, é
um dos limites absolutos da modernidade, que é a prépria destruicdo da humanidade.
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da comunidade dominante” (DUSSEL, 2000, p. 470). Assim, sdo as proprias vitimas
situadas assimetricamente na comunidade hegemodnica que se encarregam de
construir uma nova simetria, “uma nova comunidade de comunicagédo consensual,
historica e critica, real” (DUSSEL, 2000, p. 217), tornando-se sujeitos da libertagéo.
Essa acdo comunitaria das vitimas € fundamental, pois €& solidaria e de
responsabilidade. E a humanizacéo se da justamente nesse processo em defesa da
vida humana, isto &, reproducéo e reproducéo e desenvolvimento da vida.

Trazemos esses autores sem nenhuma preocupacdo de aproxima-
los ou distancia-los, mas apenas para situar a discussdo de Freire no que diz
respeito a alteridade/outredade e humanizacdo. Procuramos nesses autores o
elemento principal, do qual € resgatado alteridade/outredade e humanizacédo. Se
perguntamos, a partir desse ponto inicial: onde estd o outro? A resposta seria: na
opressao e na coisificacdo (para Freire), na alienacao (para Marx), no isso (para
Buber), no mesmo (para Levinas), e na vitima (para Dussel). Esses termos afirmam
a negacdo de outredade. No entanto, essa mesma negacao € também forca e
determinacao na dialética historica do outro. No oprimido, ha uma forgca, um Outro no
sentido de outredade, que pretende assumir sua vocagao ontoldgica. E esse Outro,
0 qual analisaremos no segundo capitulo, que precisa de uma acdo educativa
humanizadora para expulsar a sombra, sair da condicdo de opresséo, romper com o

opressor-oprimido.

1.5 O OUTRO NAS PESQUISAS ACADEMICAS RECENTES

Com o proposito de situar a nossa tematica no campo académico,
realizamos buscas de producdes cientificas, seja artigos, teses ou dissertaces,
usando quatro bases de dados: Web of Science, Eric, Google Scholar e Biblioteca
Digital Brasileira de Teses e Dissertagdes (BDTD). As escolhas dessas bases se
basearam no fato de queremos obter referéncias ndo s6 do Brasil, mas também de
outros paises e idiomas, ja que Paulo Freire é referenciado ao redor do mundo.

Com essas buscas, almejamos quantitativamente os estudos ja
feitos, presentes nessas bases, sobre a alteridade e humanizagcdo em relacdo a
educacdo humanizadora. Usamos algumas estratégias de pesquisa e critérios
especificos. Primeiramente, a procura se deu com as seguintes palavras-chave:

“alteridade” e “humanizagao”, tendo como como referéncia Paulo Freire no campo da



35

filosofia da educacéo. E como resultado, obtivemos 20 artigos, entre os quais
selecionamos 5 que se referem diretamente as palavras-chave usada, 2 em inglés, 2
em portugués e 1 em espanhol; e selecionamos para analise também 2
dissertacoes, referentes a discusséo sobre a humanizagédo em Freire, e 3 teses, cuja
1 se trata de relagéo de alteridade de Freire com a de Levinas, e outras duas sobre
a humanizacao em Freire.

A selecdo de artigos, teses e dissertacfes que fizemos foi apenas
uma amostra, devido ao curto prazo de tempo que dispomos, de um recorte dos
ultimos 20 anos. Observou-se, da analise desses estudos de referenciais tedricos,
gue alguns filosofos sédo associados a essa discussdo sobre o Outro e a
humanizacéo, além de Freire. Algumas dessas pesquisas relacionaram o estudo de
Freire com o desses filosoéficos, entre eles estdo: Buber (1878-1965), Levinas (1906-
1995), Dussel (1934-xx), Bakhtin (1895-1975) e Confucius (551 a.C-479 d.C). Isso
nos mostrou o0 quao importante é o0 pensamento de Freire quanto a
alteridade/outredade em relagcdo com outros pensadores ao redor do mundo.

Apos esse momento de selegcdo de trabalhos, acima referido,
analisamo-los. O primeiro ponto da andlise, sob a categoria conceitual de
humanizacéo, incidiu em verificar o sentido e a origem do conceito de
humano/humanizacdo de Freire. Para isso, extraimos os termos que denotam tais
sentidos. Encontramos as origens diversas: cristianismo, existencialismo,
fenomenologia, marxismo e feminismo. De acordo com Salazar (2013), o
humanismo freiriano bebeu de fontes ecléticas: desde humanismo cristdo, marxista,
existencialista, fenomenolégico, progressista até feminista. Mendonca (2006)
compartilhou dessas fontes, apesar de ter mencionado apenas 0s quatro primeiros,
como influéncias da concepg¢do humanista freiriana. Assim, Salazar (2013, p. 126)
conceitua a humanizacao freiriana como “processo de se tornar mais plenamente
humano enquanto pessoa social, historica, pensante, comunicadora,
transformadora, criativa, que participa no mundo e com o mundo”. Isso quer dizer
gue os seres humanos se fazem a cada instante.

O segundo ponto de analise ocorreu na dimenséo de alteridade em
Freire e o papel do Outro no processo de humanizagédo. Deparamo-nos com a ideia
de que ndo ha um constructo do termo alteridade em Freire. No entanto, a discussao
sobre o Outro perpassa suas obras: uma pedagogia do outro e com o0 outro, que € a

constituicdo da propria identidade (eu). E a alteridade foi compreendida a partir de
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uma humanizac¢do que inclui a convivéncia e respeito entre os diferentes, imergidos
na realidade para transforma-la “de qualquer forma de silenciamento ou opressao
que anule o Outro, que tente condiciona-lo a um objeto” (BENTES; MERCES;
LOUREIRO, 2020, p. 14). E a educacéo tem um papel fundamental nesse processo,
porque possibilita essa convivéncia pela responsabilidade ética com o mundo e com
os pares. E com o Outro que se da o processo de humanizaco.

As pesquisas mostraram que, falar de humanizacdo em Freire
implica ter, como pano de fundo, a nogao de alteridade/outredade. Elas mostraram a
preocupacdo de Freire com a humanizacdo como um processo que se faz
constantemente, um procedimento que os seres humanos devem adquirir como
modo de vida em contrapartida de seu oposto (desumanizacdo). Elas mostram
também a tendéncia de reinventar a filosofia de Paulo Freire no cenéario académico
global, colocando-a em dialogo com outros filésofos e filosofias, seja na América,
Europa, Asia seja na Africa. Portanto, as pesquisas contribuem com a nossa
dissertacao, justamente com essa no¢cao de humanizacao de Freire apresentada por
seus autores.

Os estudos nos apontam o caminho para reinventar Freire,
colocando-o diante de outras filosofias que refletem o mesmo assunto, no NOSso
caso diante da filosofia Ubuntu que contém a reflexdo sobre o outro e a
humanizagdo. E importante colocar Freire diante da filosofia africana, e resgatar a
africanidade espiritual freiriana, ja que ele afirmava sempre que a “Africa vai

ensinando a gente”.
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2 A CONCEPCAO DE OUTRO EM FREIRE

Com a denuncia do outro a partir de opressor-oprimido, vista no
primeiro capitulo, para o anuncio de outredade, a qual exige uma educacdo
humanizadora, buscamos analisar neste capitulo o conceito de outro freiriano. Em
algumas de suas obras, Freire concebe 0 outro como um “tu”, “ndo-eu”, contrario do
“‘eucentrismo”, diferente, mas sujeito constituinte e constituido no dialogo e na
liberdade. Para ampliar essa compreensédo freiriana do outro, recorremos a seus
temas antropoldgicos: existéncia, relacdo, inacabamento, ser mais, didlogo,
transitividade de consciéncia, integracdo, que sao caracteristicas do Outro sendo
sujeito. A compreensdo desses temas nos ajuda a entender a concep¢ao de outro
de Freire.

Analisamos essas teméticas a partir de cada uma das obras citadas
abaixo para compreender a concepgdo de outro em relacdo a essas teméticas. As
obras sdo: Educacdo e Atualidade Brasileira (2002); Educacdo como Prética da
Liberdade (2006); Pedagogia do Oprimido (1987). O capitulo estd estruturado da
seguinte forma: analisamos as tematicas e depois as relacionamos a humanizacao.

E falaremos da educacao humanizadora, prépria desse Outro freiriano.
2.1 SUJEITO DE EXISTENCIA

O que orienta a discussdao de Freire € sua concepcdo de
humanizacédo ou concepcéo de ser humano. Sua visdo do ser humano € sempre o
ponto de partida para sua analise e compreensdao desse seu “homem”
dimensionado. Nesta secdo, analisaremos o tema “existéncia”, a partir das obras
selecionadas de Freire, na tentativa de compreender o Outro como sujeito
existencial.

A nocgao de “existéncia’, na perspectiva freiriana, baseia-se no modo
de ser do ser humano no mundo. Como forma prépria do ser humano no mundo, a
NOGAOo carrega consigo outros termos existenciais, como por exemplo: ser-aqui, ser-
consigo mesmo, com o mundo, com Deus, com 0S outros, ser-em-situagao. Esses
termos sao tipicos na discussdo dos existencialistas. Eles estardo embutidos na

analise desse conceito que faremos de Paulo Freire.
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Na sua primeira obra Educacao e Atualidade Brasileira (2002), Freire
explicita sua concepcéo de existéncia como ponto de partida para a compreensao
antropolégica e, consequentemente, para sua analise sociolOogica, politica e
educacional de seu contexto. Ele diz: “A possibilidade humana de existir — forma
acrescida de ser —, mais do que viver, faz do homem um ser eminentemente
relacional [...]” (FREIRE, 2002, p. 10).

A primeira parte dessa citacdo nos parece indicar, em primeiro
momento, a corrente filoséfica influenciadora do pensamento de Freire:
existencialismo. O ser humano é sujeito de existéncia. Isso quer dizer que existir ndo
é apenas viver. Alias é mais que simples viver. E deliberar sobre as experiéncias
diarias e questionar-se por suas implicacbes; é agir no mundo como sujeito
integrado com ele para o transformar. A professora Leoni Henning, ao se referir a
essa experiéncia diéria, adjetivada de existencial, diz que

Trata-se, pois, experiéncia existencial que caracteriza homens e
mulheres nas diversas fases ao longo da vida, nos diversos lugares e
tempos em que se encontram, para produzirem continuamente a
cultura e a historia, nem sempre com liberdade, nem sempre com
alegria de se viver (HENNING, 2019, p. 39).

E bom ressaltar aqui que a concepcdo do “ser’, ambos como
substantivo e como verbo, no ambito de Freire, ndo pode ser tomada de cunho
metafisico essencialista, mas sim de cunho de existéncia e existir dinamico.
Portanto, quando se refere ao “homem” como ser de existéncia, de relagdo etc. o
autor esta falando do existir humano em funcéo dessas caracteristicas existenciais.
Nessa frase de Freire, entende-se que a existéncia ndo € inata, mas € um potencial
gue ele tende a adquirir. E ndo é absoluta, isto é, adquirida de forma completa e
acabada, mas é processo, movimento dindmico no sentido que deve ser construido
considerando as condi¢cOes espago-temporais. Isso quer dizer que pode haver seres
humanos que apenas vivem e ndo existem, porque nao tém consciéncia de sua
existéncia na contextura das relacdes histéricas em que se encontram (aqueles que
sdo alienados pelo assistencialismo, roubados o direito de fala, explorados,
proibidos de existir, mantidos na intransitividade quanto a consciéncia etc.). Muraro,

a partir de Freire, entende a consciéncia de existéncia como sendo
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a capacidade de discernir as suas relagfes, destacando-se o papel
da criticidade na comunicacao ou didlogo com o outro. Freire ressalta
como caracteristica da natureza humana esta capacidade de
discernimento, de busca do conhecimento para sua humanizacéo,
gue consiste na vocacgdo ontolégica do homem” (MURARO, 2015, p.
60).

7

O existir € um processo, conceito dindmico de consciéncia das
relacées no e com o mundo. O individuo pode cessar de existir e passar apenas a
viver se ele nao tiver compromisso com 0 mundo, com a sociedade em seu aspecto
politico, econdmico e educacional, isto €, se nao tiver essa consciéncia.

O sentido da existéncia, no entendimento freiriano, ndo é uma
condicao fechada em si. O “homem” ndo existe sozinho, mas existe com o Outro,
também sujeito, que o desperta para essa existéncia. O Outro é com quem se existe
no mundo para modifica-lo. Por isso, Freire entende, nessa sua primeira obra, que é
fundamental o reconhecimento da existéncia do outro, como ndo-eu, no aspecto
politico-econémico e educacional.

A compreensao conceitual de existéncia do outro, no ambito
histérico-dialético de Freire, nos leva a essa visao de Freire como contraposicao do
contexto brasileiro de décadas de 40 e 50. Cremos que ndo se pode apreender o
outro na sua totalidade interna, nessa referida obra, sem levar em conta suas
contradicbes. O préprio Freire (2002, p. 26) nos diz que “Na verdade, o que vem
caracterizando a nossa vida publica atual é este jogo de contradicbes”. E isso que
Scocuglia (1999) caracteriza como trabalho arduo a fazer, principalmente quando se
refere ao pensamento de Freire. Ele diz: “Tentar apreender a progressdo de um
pensamento dialético, que busca a compreensédo da ‘totalidade interna’ assim como
suas ‘contradigdes’, realizar isto de modo associado a uma constante reconstrucao
analitica constitui tarefa das mais dificeis” (SCOCUGLIA, 1999, p. 32). E uma dessas
contradicées que aparece na obra é a “inexperiéncia democratica”'4, historicamente
presente na sociedade brasileira desde sua génese, gue se manifesta na vida

publica: desrespeito, ndo reconhecimento do Outro em seus direitos fundamentais;

14 Freire caracterizou o contexto brasileiro de “inexperiéncia democratica”, porque entende que deve
haver compasso entre as manifestacdes externas da atitude democratica com a dimenséo interna da
democracia. A concepcado da democracia presente aqui é aquela de Barbu (1956), sendo modo de
ser a partir de disposi¢des internas mentais. Se um individuo experienciar esse jeito de ser, tendo em
sua mente essas disposicles, suas acdes externas corresponderiam a essas disposices, que seria
“experiéncia democrética”. Caso contrério, seria um comportamento antidemocratico.
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intelectualismo da cultura, conformismo religioso, insisténcia numa educagéo
palavrosa, elitizada, acritica, vertical e “assitencializadora”; pratica de politica de cla.

Com esse descompasso, cria-se uma politica de “assistencialismo”,
na qual o outro é visto como “o assistido-passivo”, sem voz, sem recurso financeiro,
excluido do mundo. Freire critica fortemente esse regime politico e,
conseguentemente, a concepcao do outro que dele deriva. Para ele, a experiéncia
democratica exige dialogo, que faz o outro romper com a passividade e se fazer
participante ativo, ter voz perante o contexto em que se encontra.

Essa contraposicdo de Freire é sua proposta na tentativa de
reconstruir de forma critica o contexto politico-educacional brasileiro (do Recife) de
sua época. O Outro ndo era visto como sujeito politico. Por ndo ser considerado
“intelectual”, a participacdo da camada popular era reprimida. Isso porque a politica
era tao intelectualizada ao ponto de fazer as massas serem apenas objetos e néo
sujeitos. Segundo Paulo Rosas (2002, p. LV), “[...] a participagado do povo limita-se,
em tese, a ser usuario dos beneficios concedidos sem ele”. Era consumidor da
politica e ndo seu fazedor. Essas elites intelectuais representavam a identidade do
“eu” que mantinham seu status quo de donos e senhores da existéncia e da politica.

Entendemos que o Outro como sujeito de existéncia refere-se a sua
potencialidade de participacdo na esfera politico-social, econdmica e educacional
para continuar a transformar a si mesmo e ao mundo de forma constante. Segundo
Marcel (1964), a existéncia € participacdo, para os seres humanos, na medida em
gue a participacdo possa ser falada objetivamente. Ou seja, existir é participar. Por
isso, Freire pensa que é direito e dever do povo participar da vida politica, da
construcdo da experiéncia democratica e do desenvolvimento econémico do pais.
Entretanto, a educacdo do povo ndo o transforma em sujeito transformador, mas
apenas adaptado ao sistema produtivo.

Na Educacdo como Pratica da Liberdade (2006), Freire reforca a
compreensao da concepcédo de existéncia referente ao outro. O outro ndo existe no
vazio, mas em um contexto. E se existe em um contexto, se torna sujeito de opc¢éo
das alternativas que esse contexto coloca diante dele. Diz Freire (2006, p. 43),

referindo ao contexto brasileiro da década de 50 e 60, que a

Opcao por esse ontem, que significava uma sociedade sem povo,
comandada por uma ‘elite’ superposta a seu mundo, alienada, em
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gue o homem simples, minimizado e sem consciéncia desta
minimizacdo, era mais ‘coisa’ que homem mesmo, ou op¢ado pelo
Amanha. Por uma nova sociedade, que, sendo sujeito de si mesma,
tivesse no homem e no povo sujeitos de sua Historia.

A proposta de Freire, dentro de sua dialética com seu contexto, é
resgatar a potencialidade do outro de se tornar sujeito de sua existéncia. Para ele, é
necessaria a assun¢ao da vocacdo ontoldgica de ser sujeito de si mesmo e de sua
historia, e ndo “coisa”. Pelo fato do outro existir, ele é relacional (coexistente) e ndo
absoluto. Isso quer dizer que a sua existéncia implica-lhe possuir a capacidade de
estar em si e sair de si ao encontro intersubjetivo. 1sso nos leva a explorar nosso

segundo termo antropoldgico freiriano: relagao.

2.2 SUJEITO DE RELAGCAO

A nocao de existéncia possibilita pensar a relacdo, que exige do
‘homem” estar com 0 mundo e com 0s outros. Isso implica sair de si ao encontro dos
pares. E dentro desse encontrar-se, ele afeta e € afetado pelos outros
(interdependéncia). E isso impede sua absolutizagao (totalmente independente).

Na obra Educacédo e Atualidade Brasileira, a concepcéao de “relacao”
parece ser de ambito interno, porque supde-se que 0s seres humanos relacionados
nao sao independentes de suas relacdes, pois a relacéo os afeta, os modifica. Freire
diz:

Um ser histérico. Faz dele um criador de cultura. A posi¢cdo que
ocupa na sua ‘circunstancia’ € uma posicédo dinamica. Trava reacdes
com ambas as faces de seu mundo — a natural, para o aparecimento
de cujos entes o homem néo contribui [...] e a cultural, cujos objetos
sdo criacao sua. [...] No jogo de suas rela¢cdes com esses mundos
ele se deixa marcar, enquanto marca igualmente (FREIRE, 2002, p.
10, supressao nossa).

Os “mundos” referidos sdo o da histéria e da cultura, que Freire
entende serem estes 0s dois aspetos da moldura do ser humano. Na relagcdo com o
mundo, o “‘homem” nao é passivo, pelo contrario, ele participa criticamente,
transformando o mundo, significando assim sua historia. Nessa histéria, esta a
criagdo do “homem” (cultura). Portanto, tanto em relacdo a histéria quanto em

relacdo a cultura, a posicdo do ser humano € sempre ativa. E como essas relacdes
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séo constantes, por isso, 0 ser humano € aberto as mudangas. O centro de sua vida
humana estéa fora de si. Relaciona com seu mundo e com os pares. Freire entende
gue o ser humano, por sua existéncia, deve integrar com sua realidade, participando
criticamente no mundo, significando os entes naturais, e na cultura, criando os
objetos, sem que sua relagao se reduza a uma delas. Participar na natureza significa
interferir em seu contexto de forma critica, no qual o ser humano molda e é moldado.

No texto Educacdo como Pratica da Liberdade, Freire traz uma
nocado mais desenvolvida da sua concepcao de relagéo. Algo que néo fez na obra
anterior, na qual apenas fez mengéo ao conceito. Segundo ele, “[...] o homem, ser
de relacdes e ndo s6 de contatos, ndo apenas esta no mundo, mas com o mundo.
Estar com o0 mundo resulta de sua abertura a realidade, que o faz ser o ente de
relacdes que €” (FREIRE, 2006, p. 47). O Outro freiriano é sujeito de relacdes, que é
abertura aos seus pares, isto €, sua transcendéncia aos outros-eus externos, sua
realidade. Como sujeito no mundo, ele sai de si para estar objetivamente com o
mundo. Nessa abertura, ele transforma o mundo e é transformado por este. Para
Freire, essa é a diferengca entre a relagdo e “o contato”, que apenas permite
abertura, mas nao transformacdo. Ou seja, 0 “contato” supde que o ser humano e
mundo abram-se um ao outro, mas permanecem intactos em seu ser, isto €, sem
possibilidade de mudancas. E isso que acontece entre os animais. O “contato” é
tipico do reino animal enquanto que “relagao” é tipica do ser humano.

Ainda sobre relacdo, préprio do ser humano, Freire traz cinco
caracteristicas proprias que ele entende ser de relacdo. Diz ele: “o conceito de
relacdes, da esfera puramente humana, guarda em si [...] conotacdes de pluralidade,
de transcendéncia, de criticidade, de consequéncia e de temporalidade” (FREIRE,
2006, p. 47). As relagbes que o ser humano trava com o mundo sao caracterizadas
pela pluralidade, transcendéncia, criticidade, consequéncia e temporalidade. Freire
esclarece cada uma delas.

A pluralidade, nas relacbes com o mundo, refere-se as varias
possibilidades de o ser humano dar respostas frente a seus desafios. As relagbes
possibilitam ao ser humano responder de muitas maneiras aos problemas que o
afetam. Isso quer dizer que o ser humano, diante desses desafios, possui infinitas
maneiras de resolvé-los de forma consciente, usando ferramentas ou ndo. A

segunda caracteristica diz respeito a reflexdo que o ser humano faz dos dados
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coletados objetivamente do mundo, ligando-os uns aos outros de forma critica para
fazer sentido, na tentativa de responder aos desafios.

A terceira é a transcendéncia, que Freire considera que € um dom
espiritual do ser humano. De um lado é, algo que Deus lhe deu, de outro lado,
humanamente falando, por ser transitivo em sua consciéncia e na relagdo, o
‘homem” demonstra essa transcendéncia. Isso porque Ihe permite estar em si e sair
de si, dentro da Orbita existencial. Com essa saida, ele consegue distinguir o “eu” do
“‘ndo-eu”. Entendemos que a necessidade que o ser humano tem de sair de si,
transcender, € justamente por ser finito e “indigente”. Sua finitude, e a consciéncia
dela, é a origem da transcendéncia do ser humano. Isso significa dizer que o ser
humano € inacabado. Ele apenas alcanca esse “acabamento”, isto é, plenitude
estando em conex&o com seu Criador que o liberta. Assim diz Freire (2006, p. 48):
‘Do ser inacabado, que é e cuja plenitude se acha na ligacdo com seu Criador.
Ligacdo que, pela propria esséncia, jamais serd de dominacéo ou de domesticacao,
mas sempre de libertacdo”. A transcendéncia € uma disposicdo que o ser humano
possui para retornar, pelo amor, a sua Fonte, que o liberta'®.

A relagao do “homem” com o mundo é temporal, referindo a quarta
caracteristica, porque possibilita ao Outro emergir-se do tempo, discernindo-o de
gualquer jugo unidimensional. Segundo Freire (2006, p. 49), “O homem existe —
existere — no tempo. Esta dentro. Esta fora. Herda. Incorpora. Modifica. Porque néo
esta preso a um tempo reduzido a um hoje permanente que o esmaga, emerge dele.
Banha-se nele. Temporaliza-se”. Estar com o mundo ndo implica passividade,

conformidade, adaptacdo, mas pelo contrario, implica integracdo do ser humano a

15 Entendemos que essas duas Ultimas caracteristicas das relagdes com o mundo, sdo herancas do
cristianismo, na visdo tomista e neotomista. Podemos ver aqui a influéncia de Jacques Maritain
(1966) na concepcéo de relacao freiriana. Ha dois axiomas base que sintetizam o pensamento
neotomista: a afirmacdo da existéncia objetiva do mundo e a confianca na inteligéncia humana, cuja
funcéo é ordenar os dados para conhecer 0 mundo. Estar com o mundo significa que o mundo é uma
realidade objetiva, que ndo depende do ser humano e que é passivel de conhecimento. Deus criou 0
mundo e nele colocou a ordem. E igualmente criou o ser humano e o deu inteligéncia para
contemplar essa ordem do mundo e produzir, pela razdo, sua ordem nos seus proprios atos de
conhecer (a logica). O ser humano coleta os dados do mundo pelos 6rgéos sensoriais e aplica neles
os principios da légica (ordem que razdo produz) com objetivo de obter conhecimento “puro”. Por
isso, Aquino acredita que todo o conhecimento passa pelos O6rgdos dos sentidos. Apesar dessa
crenca, Aquino pensa que 0 conhecimento espiritual revelado € obtido pelo sabio através da
contemplacéo direta, sem passar por esse processo. Freire (2006, p. 64) fala da ordem como fruto da
razéo do ser humano e da ordem presente no mundo (natureza). A histéria € fruto da ordem presente
no mundo que equilibra a sociedade/época, evitando que entre em colapso. E a cultura é o resultado
da transformacéo que o ser humano faz no mundo através da ordem da razéo. Ora, se esse ser é
sujeitado a uma condicdo de exploracdo, acomodacao, ajustamento, mutismo, ndo havera cultura de
sua parte, pois é impossibilidade de existir, conhecer para transformar.
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seu contexto, espago e tempo. Existir em relagbes com o mundo, Ultima
caracteristica, denota um sentido consequente, isto é, o ser humano, como
consequéncia, se torna ativo, interferindo assim no mundo, dominando sua historia e
cultura.

A concepcao de relacdo é intrinseca ao existir, que por sua vez nos
leva a estar com o mundo, caracterizado pela pluralidade, criticidade,
transcendéncia, temporalidade e consequéncia. Com isso, entendemos, a partir
dessa discusséo de Freire sobre nocéo de relacdo, que ndo se pode conceber o
‘homem” como um ser pronto e acabado. Ele se torna sujeito de relacdo na medida
que é despertado para isso pela presenca do Outro. E na relacdo com o Outro que o
‘homem” busca constantemente sua ‘“realizacdo” existencial, e ndo na sua
superposi¢ao ou na sua absolutividade. Isso equivale dizer que é interdependente. A
sua relacdo se pauta na interdependéncia. Na prépria capacidade de inter-relacao,
estd a nocdo do inacabamento do ser humano, que busca ser mais. Estes sao dois

temas caros de Freire.
2.3 SUJEITO INACABADO

Na afirmacgdo da necessidade do ser humano de se relacionar com o
Outro, que € uma condicdo humanizadora, esta a ideia de sua incompletude. O
termo “inacabamento” refere-se aquilo que ndo esta completo, fechado, finalizado.
Se um ser, em termos de objeto, tem a possibilidade de ser modificado
constantemente e, mesmo assim, continua sendo o que €, entdo podemos dizer que

é inacabado®®. Talvez porque a ideia de “objeto inacabado” é muito subjetiva, isto &,

16 Sobre essa ideia, Sartre faz uma diferenciacdo entre os objetos seres em-si e 0 homem ser para-si.
Segundo Sartre (2011, p. 39), “O ser-Em-si ndo possui um dentro que se oponha a um fora e seja
analogo a um juizo, uma lei, uma consciéncia de si”. Em outras palavras, 0 ser-em-si hdo possui
poténcia e nem consciéncia de si e de mundo no qual se encontra. E apenas um objeto na sua
plenitude absoluta de sua identidade, criado para uma necessidade. O exemplo dado por Sartre é
nuvem, que ele entende que nado é "chuva em poténcia"; €, em si, certa quantidade de vapor d'agua
que, em dada temperatura e dada pressao, é rigorosamente o que é. O Ser Para-si, pelo contrario, se
difere do ser-em-si, porque possui consciéncia de si e do mundo no qual se encontra. E 0 modo
diferente de estar no mundo do ser humano, consciente de seu inacabamento. De acordo com Sartre
(2011, p. 215), “é o Para-si que tenta recuperar-se como totalidade, em perpétuo inacabamento. E a
afirmacdo do desenvolvimento do ser que € para si sua prépria revelacdo. Ja que o Para-si se
temporaliza, dai resulta: 1°, que a reflexdo, como modo de ser do Para-si, deve ser como
temporalizacao, e é ela mesmo seu passado e seu porvir; 2°, que, por natureza, estende seus direitos
e sua certeza as possibilidades que eu sou e ao passado que eu era”. O ser humano que é para-si
faz as relacBes temporais e funcionais entre os seres em-si, e ao fazer isso, constréi um sentido para
0 mundo em que vive.
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7

s6 é inacabado do ponto de vista do sujeito inacabado jA que sdo fixos na sua
esséncia. Mas, o inacabamento é o préprio do ser humano, dada a sua existéncia e
coexisténcia, que tem noc¢ao dessa sua incompletude, inconclusao, razéo pela qual
se coloca em busca constante de sua melhoria com o outro. E certo que Freire
reconhece o inacabamento nos outros seres vivos, mas diz que esses ndo tém
consciéncia desse inacabamento. S6 o humano faz. Ele diz: “O cdo e a arvore
também sao inacabados, mas o homem se sabe inacabado e por isso se educa”
(FREIRE, 2013c, p. 21). Essa busca néo se faz de forma solitaria, mas em comum
com o Outro, que também o desperta para isso.

Na obra Educacdo e Atualidade Brasileira, Freire traz a nocédo do
inacabamento associada a relacdo e a transitividade do ser humano. Segundo
Freire, o ser humano “E um ser aberto. Distingue o ontem do hoje. O aqui do ali.
Essa transitividade do homem faz dele um ser diferente” (FREIRE, 2002, p. 10). Pelo
fato de o “homem” ter potencialidade a inter-relacdo mostra que ele ndo é
autossuficiente. Ele precisa do Outro, que demonstra sua “abertura”. Sabendo dessa
“abertura”, ele sai de si ao encontro desse Outro. E é por consciéncia do
inacabamento que o ser humano transcende a si mesmo. A inter-relacdo exige
transitividade.

Ja em sua segunda obra Educacdo como Prética da Liberdade,
Freire mostra a origem crista de sua concepc¢ao de “inacabamento”. O ser humano é
uma criatura finita de seu Criador. A sua finitude diz respeito a ndo plenitude, se
comparado a seu Criador, que € Infinito e Pleno. Apesar de ser criado a imagem e
semelhanca de seu Criador, o ser humano se encontra no e com o mundo em busca
constante de sua plenitude (salvacdo), mas que ele apenas a encontra uma vez em
relacdo com seu Criador, pela graca deste. Diz Freire (2006, p. 48): “Do ser
inacabado, que é e cuja plenitude se acha na ligacdo com seu Criador”. O ser
humano, por si sO, é incapaz de alcanga-la. A busca por essa plenitude se torna
constante. A incompletude se torna um processo continuo.

Nestas duas obras, Freire, em sua dialética, propbe, quanto a
concepc¢ao do inacabamento, que o préprio Outro liberte a si mesmo, através de um
processo de educacdo humanizadora. Ciente de seu inacabamento, o “homem”
coloca-se em constante busca de conhecimento e isso, talvez o faria deixar de ser a

massa de manobra e passar a tornar-se mais, a “ser mais”.
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2.4 SER MAIS — SUJEITO DE TRANSCENDENCIA

A expressao “ser mais” de Freire talvez seja mais proxima a sua
concepcgao de existéncia. Falar acerca do ser de algo € falar de sua existéncia, de
suas manifestacdes fenomenais. E uma das expressées mais importantes de Freire
guanto ao sentido do ser humano na sua coexisténcia com o Outro. O ser humano,
sendo sujeito, existe e dentro dessa existéncia ele possui tendéncia de permanente
investigacao, conhecendo-se a si mesmo e ao mundo, com objetivo de humanizar-
se. As duas caracteristicas (permanente investigacdo e humanizacdo) sdo, para
Freire, proprias do ser humano, isto é, fazem parte de sua vocacao ontologica e
histérica. A concepcéao de “ser mais”, referente ao “homem?”, vai no sentido de tornar-
se, isto €, na linha da natureza concreta e material do ser humano, afetado pelo
tempo e espaco, sujeito a mudanca.

Na Pedagogia do Oprimido, obra na qual essa expressédo aparece
com maior énfase, na sua dialética com a condicédo de opresséo, Freire concebe ser
mais como um processo de luta constante para a recuperacdo da humanizacéo.
Como sujeito de existéncia e de inacabamento, o Outro se coloca no processo de
constante busca de ser mais. Diz Freire (1987, p. 74): “Este movimento de busca,
porém, so se justifica na medida em que se dirige ao ser mais, & humanizagédo dos
homens. E esta [...] € sua vocacgao historica, contraditada pela desumanizacdo que
[...] € viabilidade, constatavel na historia’. Se a busca for para ter mais, ela ndo se
encontra na vocacao historia do ser humano. Aqui, percebe-se que Freire associa ao
ser mais o aspecto de busca constante, processo de humanizagéo, precedido pela
nocao de inacabamento.

Se o0 existir implica inter-relacionar, que por sua vez contempla o
inacabamento do ser humano e busca por ser mais, isso se da pelo dialogo. A

propria nocdo de existéncia nos direciona ao didlogo: existir com ou coexisténcia.

2.5 SUJEITO DE DIALOGO

A participacdo critica do ser humano no ambito politico-social e
educacional requer dialogo, que é também um dos conceitos caros a Freire. Dialogar
€ participar em companhia de alguém. Segundo Mora (2004, p. 727) “ele responde a

um modo de pensar essencialmente ‘ndo-dogmatico’, isto €, um modo de pensar que
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procede ‘dialeticamente’. Aqui, o dialogo aparece como um método de pensamento
diante da conceituacédo. Assim, pode-se falar em dialogo auténtico e falso dialogo. O
dialogo auténtico pressupde uma condicéo de igualdade de direito entre 0s sujeitos,
isto €, uma igual base na qual se comunicam. O falso didlogo possui desigualdade
na sua base, isto €, um se encontra na posi¢ao superior e outro, consequentemente,
na inferior. Neste caso temos um mondlogo. Nao possui “comunicacao”, busca de
duas vias, mas apenas uma.

Na obra Educacdo e Atualidade Brasileira de Freire, o conceito
aparece como sinénimo de “dialogagao”. Eis o termo que Freire usa para dialogo. E
usou-o como sinénimo de “parlamentarizacéo” (termo usado por Guerreiro Ramos),
gue é o proprio ato de falar de pessoas. Para entendermos o termo “dialogagao” de
Freire, é imprescindivel compreendermos primeiro a “parlamentarizacdo” de
Guerreiro Ramos, ja que 0 usou como sindénimo. Esse termo, para o autor, refere-se
ao “incremento da participagao popular na direcdo da sociedade brasileira” (RAMOS,
1960, p. 23). Ou seja, possibilitar a participacédo do povo na politica nacional'’.

O Outro, que antes nao tinha voz e era visto como puro assistido,
agora participa e se faz ser ouvido. “Parlamentarizacao”, portanto, diz respeito a
participacdo, que implica em ser sujeito de voz e vez, de usar seu direito de fala.
Isso equivale a dizer, a partir desse direito, ter imunidade parlamentar para falar de
tudo e sobre qualquer assunto sem correr risco de ser silenciado ou processado.

A “dialogacao” de Freire vai nessa mesma linha conceitual. Segundo
ele, “A dialogacao implica a responsabilidade social e politica do homem. Implica um
minimo de consciéncia transitiva [...]"” (FREIRE, 2002, p. 65). Ndo ha como participar

da politica de forma critica no cenario nacional, pensando o bem social comum, sem

17 Guerreiro Ramos fala da “parlamentarizagdo” do povo na politica nacional numa época de mudanca
de poder social e politico: dos latifundiarios para a populacdo operaria e burguesa, cujo interesse se
pauta no consumo interno, que constitui 0 novo poder que é a maior forca politica do Brasil. O
consumo interno, hoje em dia, é o poder econdmico que guia qualquer pais. Na época do poder nas
maos dos latifundiarios, o Outro (povo) era mantido mudo politicamente falando. Quem elegia o
executivo eram os proprios donos de terras, cujos membros eram eles mesmos. O Outro (povo) ndo
tinha representatividade. Por isso, era quase impossivel o executivo perder as eleicbes. Ja na
transicdo do poder social e politica para o consumo, o Outro comecgou a obter a representatividade na
politica nacional. Isto &, os cidaddos comecaram a participar e a se fazerem ser ouvidos, a
demonstrar suas vontades e interesses. Com isso quebrou-se 0 monopdlio do executivo dos donos
de terras na década dos 50. Ramos (1960, p. 24) ilustra isso quando diz: “Contudo, o sinal mais
eloguente de que o sistema deixara de funcionar encontra-se nas elei¢cdes gerais de 1950, em que se
verificou derrotado o candidato do Executivo, acontecimento sem precedente em nossa histéria.
Dessa data em diante, as vicissitudes politicas porque temos passado exprimem o fendmeno de
translacéo do poder para os 6rgdos que veiculam a vontade popular”.
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dialogo. A existéncia e coexisténcia, relacdo e inter-relacdo, sendo uma vivéncia
dindmica e ndo absoluta, comprometida com o mundo, impele o Outro ao dialogo.
Freire concorda com isso quando diz que “[...] existir [...] implica uma dialogagéao
eterna do homem com o homem, do homem com a circunstancia. Do homem com
seu Criador. Ndo ha como se admitir o homem fora do didlogo” (FREIRE, 2002, p.
35). Admitir a existéncia do Outro, € admitir seu dialogo constante nas diferentes
frentes: com o mundo, com os pares e com Deus. Nao se pode pensar em dialogo
num ambiente (sociedade) fechado, numa politica autoritéria e fascista, isto é, o
autoritarismo e o fascismo ndo permitem a prética do diadlogo. Pelo contrario, o que
se pratica € o antididlogo. Na opinido de Freire (2002, p. 64), “A dialogacao implica
uma mentalidade que néo floresce em areas fechadas, autarcizadas”.

Nesta primeira obra, Educacdo e Atualidade Brasileira, o didlogo é
caracterizado pela busca comum em resolver problemas, pautado na argumentacéo
e no raciocinio. O dialogo nasce do problema. Quando o didlogo nédo é voltado para
a problematica, ele se torna polémica, conversa. Por conta disso, ndo pode haver
dialogo entre os sujeitos educacionais se ndo ha interesse comum compartilhado na
busca pelo conhecimento, pela libertacdo. Assim como ndo h& didlogo entre os
governantes e 0 povo se 0s dois néo tiverem o mesmo objetivo no processo de
busca. Freire julga que o dialogo resulta da relacdo, do encontro, € um processo de
construcdo social. E disposicdo mental do ser humano, uma conduta de vida. Por
isso, ele acredita que para haver didlogo que leva a experiéncia democrética, é
imprescindivel que haja uma educacao que forme a mente do Outro para o dialogo,
algo negado aos oprimidos desde a época colonial'®.

Freire retoma essa discussdo na obra Educacdo como Pratica da
Liberdade com outros parametros. Segundo ele, o termo dialogo refere-se a relacédo
horizontal entre os sujeitos. Ele diz: didlogo “E uma relagéo horizontal de A com B.
Nasce de uma matriz critica e gera criticidade” (FREIRE, 2006, p. 115). Essa no¢ao
mostra que o Outro, sendo sujeito de relacdes, dialoga com seu semelhante, isto €,

comunica com 0s pares nao na posi¢ao hierarquica, mas a de igualdade. O autor vé

18 Freire, fazendo critica ao contexto em questdo, diz que a politica brasileira ndo tinha sido dialdgica.
Diz: “Na verdade, o clima em que crescemos foi 0 oposto. Foi o de ‘assistencializagcao’. Foi da
passividade do homem. Foi o do antididlogo. Foi o do mutismo” (FREIRE, 2002, p. 28). O outro
brasileiro até entdo tinha sido proibido de participar, privado do direito a fala.
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o didlogo como sinbnimo de comunicacdo, intercomunicacdo; uma discussao
herdada de Karl Jaspers?®.

A razdo dessa mudanca (de dialogacdo para comunicacdo) talvez
esteja em que Freire percebe que a “parlamentarizagdo” de Guerreiro Ramos nao
contempla, necessariamente, a posi¢cao horizontal. O individuo que tem direito a fala
e, consequentemente, pode usar esse direito mesmo que isso signifique anular o do
outro. O falar do “eu” pode n&o reconhecer ou levar em conta o falar do outro. Por
iIsso, entendemos que, talvez, esta seja a justificativa para a mudanca conceitual
sobre dialogo: de dialogacao para comunicacao.

Freire percebe comunicacdo como sendo reciprocidade entre o eu e
o Outro. Ele diz: “A comunicacéo [...] implica numa reciprocidade que ndo pode ser
rompida” (FREIRE, 2013a, p. 58), isto é, numa reciprocidade em torno do objeto
significante e significado. A comunica¢éo s6 acontece quando 0os comunicadores se
encontram numa condi¢ao horizontal (posicdo de igualdade), sujeitos de linguagem.
Comunicar exige retorno da fala, isto €, falar com o Outro sobre o assunto. Por isso,
Freire entende que “[...] na comunicacdo, ndo ha sujeitos passivos. Os sujeitos
cointencionados ao objeto de seu pensar se comunicam seu contetudo” (FREIRE,
2013a, p. 58).

Na constituicdo da comunicacdo aparecem trés elementos: quem
fala e também escuta (de uma ponta); assunto (conteudo da fala); quem escuta e
também fala (na outra ponta). Sendo assim, quando apenas um fala e outro sé
escuta, ndo se pode dizer que haja comunicacdo. N&o. Isso € comunicado,
“‘extensdo” (termo usado por Freire). Para se tornar comunicacao, € necessario que
os dois falem e escutem. Pode-se dizer, assim, que comunicar possui um duplo viés:
falar e escutar e escutar e falar. Diferentemente, a agdo comunicativa em que ocorre
apenas a relacdo falar e escutar € entendida como “comunicado”. O dialogo
caracteriza a comunicagdo, comunicando-se e esta, por sua vez, € diadlogo. Diz
Freire (2013a, p. 58) “O que caracteriza a comunicacdo enquanto este comunicar
comunicando-se € que ela é diadlogo, assim como o dialogo é comunicativo”.

Foi importante termos ilustrado acima a ideia sobre comunicagao

porque aqui cada sujeito é possuidor de direito da fala sobre qualquer assunto

19 para Jaspers (1957), didlogo é comunicacio inter-humana sobre algo. O problema da comunicacéo
foi encarrado, por Jaspers, como algo fundamental da vida humana, desde o aspecto pratico até
reflexivo filoséfico.
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tratado. Portanto, quando s6 um sujeito fala, ndo pode haver diadlogo. Pelo contrario,
isso é antidialogo, pois é “roubado” o direito da fala do Outro (também sujeito). E
imperativo que os dois falem sobre o problema comum, projeto comum, ligados pelo
interesse reciproco. Esse interesse levaria os dois a uma relagdo que Freire chama
de “simpatia” em busca de algo em comum. Isso quer dizer que, no didlogo ha
alternancia de fala entre os sujeitos. Cada um tem sua “vez” de falar. O eu fala, pois
tem direito a fala, assim como o Outro também o tem, mesmo quando as opinides
sdo contrarias. Isso exige que 0s sujeitos reconhecam a fala um do outro como
legitimas e procurarem compreender a razao de sua existéncia.

Freire aponta ainda outras caracteristicas fundamentais embutidas
no diélogo, isto é, que sdo originarias do didlogo: amor, humildade, esperanca, fé,

confianca, criticidade. Segundo Freire (2006, p. 115), o didlogo

Nutre-se do amor, da humildade, da esperanca, da fé, da confianca.
Por isso, s6 o dialogo comunica. E quando os dois polos do dialogo
se ligam assim, com amor, com esperanc¢a, com fé um no outro, se
fazem criticos na busca de algo. Instala-se, entdo, uma relacdo de
simpatia entre ambos. S6 ai ha comunicacao.

Essas caracteristicas levam ao didlogo e este as carrega. Pode-se
dizer também que o conceito de comunicacdo impregna em Si mesma esses
atributos. Sendo sujeito da linguagem, o “homem” comunica seu pensamento sobre
algo com o outro em busca comum desse algo. Ha que se diferenciar, aqui, 0
didlogo do mondlogo, polémica e mera conversa, como formas de comunicacéo.
Quando pensamos a comunicacdo, em seu aspecto monoldgico, estamos a nos
referir ao pensar e ao falar desse pensamento de um Unico individuo, isto é, quando
o discurso ou a fala € monopolizada por uma Unica pessoa. Isso equivale a dizer,
guando pensamos sobre e para o outro, estamos numa relagdo comunicativa
monoldgica. E essa forma de comunicacdo que Freire (2013a) chama de “extenso”,
referindo-se a forma como os conhecimentos técnicos, construidos por académicos
(cientistas), sao transferidos aos camponeses. Aqui, ndo se respeita o direito a fala
do Outro.

A polémica, por sua vez, diz respeito ao debate de ideias sobre
algum assunto problematico entre as pessoas, sem um compromisso de busca do
bem comum. Pelo contrario, busca-se desqualificar, persuadir, conquistar a fala do

outro. Digamos que, na polémica, se respeita o direito de fala do outro, mas Freire
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entende que essa fala é conquistada e dominada pelos “mitos” do opressor. Uma
mera conversa refere-se a simples troca de ideias entre as pessoas, na qual as falas
nao vao além delas mesmas, isto €, sem nenhuma preocupacdo com uma acao
concreta, ou seja, ndo possui efeito préatico. Diferentemente das trés formas de
comunicacdo acima mencionadas, a comunicacdo dialdégica possibilita ao ser
humano comunicar seu pensamento sobre algo com, e nunca para, 0 outro e vice-
versa em busca comum desse algo que, para Freire, € o processo da libertacédo
humana.

Sendo o sujeito dialégico, o outro freiriano comunica-se com seu
semelhante sobre o mundo, isto €, sobre os problemas que os afetam, em busca de
uma solucdo comum. E essa comunicacao ou dialogo pressupde, primeiro, ter fé na
capacidade do outro. A crenga no outro € fundamental para que o dialogo aconteca.
E acreditar que o outro tem possibilidades de relacionar, de transitar em termos de
consciéncia, de integrar-se a sua realidade, de dialogar, de conhecer, de criar,
recriar, decidir. Falando sobre a fé no Outro, dentro do diadlogo, Freire cita Jaspers,

dizendo:

O dialogo é, portanto, o indispensavel caminho ndo somente nas
questdes vitais para nossa ordenacao politica, mas em todos os
sentidos do nosso ser. Somente pela virtude da crenca, contudo, tem
o didlogo estimulo e significagdo: pela crenga no homem e nas suas
possibilidades, pela crenca de que somente chego a ser eu mesmo
guando os demais também cheguem a ser eles mesmos (JASPERS,
1953 apud FREIRE, 2006, p. 116).
O dialogo acontece pelo estimulo e pela significacdo do Outro. SO
assim que o Outro compreende o pensamento do “eu” sobre algo e vice-versa. O
algo sobre o qual os sujeitos se dialogam/se comunicam, para Freire, deve ser o
novo conteudo programético da educacdo (alfabetizacdo) que ele defende,
alfabetizacdo que toma o Outro como sujeito do processo e nunca como paciente ou
consumidor.
Com essa exposicao sobre a no¢cdo do didlogo nas duas primeiras

obras, podemos dizer que Freire aprimorou, nesta Ultima obra, sua concepgéo de
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didlogo. O desenvolvimento deste conceito talvez tenha ocorrido devido a uma
analise contextual, que ele chamou de “periodo de transi¢gdo”%.

Na obra Pedagogia do Oprimido, o termo dialogo aparece como
sinbnimo de palavra. Do grego logos, do latim verbum, a palavra € o que da sentido
a algo no tempo. Na tradicdo judaico-cristd, a palavra deu sentido ao mundo e a
humanidade. No Antigo Testamento, Deus criou o mundo em 7 dias e deu-lhe
sentido pela Palavra. No Novo Testamento, a Palavra se encarna para resgatar a
liberdade e ressignificar o ser humano. O resumo disso se encontra no prélogo de
Sao Jodao: “No principio era o Verbo e o Verbo estava com Deus e o Verbo era Deus.
[...]. Tudo foi feito por meio dele e sem ele nada foi feito [...]. E Verbo se fez carne
[...]” (Jo 1,1.3.14). A palavra que significou 0 mundo na sua criacdo € a mesma que
se encarnou para assumir as fraquezas dos seres humanos, incluindo a condicao da
morte, e assim resgatar a dimensao da vida, liberta-los. Entendemos que a no¢éo de
palavra de Freire foi influenciada por essa tradicdo judaico-cristd. Segundo Almeida
e Streck (2017, p. 299), “[...] a palavra humana, tal qual a palavra divina, é criadora”.
Isso equivale a dizer que o didlogo da significacdo temporal ao ser humano na sua
existéncia.

Pela palavra o0 eu e o Outro (sujeitos) transformam o mundo,
pronunciando-o. Pela mesma palavra, esses sujeitos se humanizam e se significam.
De acordo com Freire (1987, p. 79), “Se €& dizendo a palavra com que,
‘pronunciando’ o mundo, os homens o transformam, o dialogo se imp6e como
caminho pelo qual os homens ganham significacdo enquanto homens”. O dialogo
presume uma conjuntura de igualdade entre seus sujeitos que se colocam em
comunicacao, que para Freire € pronuncia do mundo. Esta, por sua vez, pressupde
a interagéo constante entre a reflexdo e a agéo. Esses dois elementos, constitutivos
da palavra, segundo Freire (1987), ndo devem ser dicotomizados sob o risco de
obter apenas verbalismo, de um lado, e ativismo do outro. A interacdo dos dois leva
a praxis. Reflexdo significa, para Freire, conscientizar-se de uma situacéo histoérico-
cultural concreta de opressao e desumanizacao, que ipso facto, leva a acéo, isto é

querer lutar para sair de tal situacao (libertacdo). Teoria e pratica, entendidas aqui

20 Na transi¢do, aplicando a dialética, ndo se pode excluir o “ontem” sé porque j& passou, e nem
ignorar o futuro, s6 porque € incerto (o novo). De certo, ndo existiria o “hoje” sem o “ontem” e nem o
“amanh&”, sem o “hoje”. E uma integracéo. Na transicéo, superamos os valores e anseios do passado
gue nao respondem mais aos problemas de hoje para mantermos dinamicos. E essa superacao exige
comunicacao, cuja fungao é mais linguistico-cognitiva e menos emotiva, € ndo “parlamentarizagédo”.
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como praxis que modifica e transforma a situacdo. Com isso, pode-se dizer que o
proprio dialogo, entendido a partir da palavra, é praxis em si mesmo.

O ser humano é transformador, pois age na natureza construindo
objetos préprios, transformando assim a natureza. Assim, deve agir na sociedade,
transformando-a em diadlogo constante com o Outro. Isso porque os “homens” se
fazem “na palavra, no trabalho, na acao-reflexdo” (FREIRE, 1987, p. 78) e ndo no
siléncio?l. Eles dizem a palavra, pronunciando o mundo uns com outros e nunca
sozinhos, ou para o outro. Enfatizando a dialética entre as duas dimensdes da

palavra: reflex@o (teoria) e acao (pratica), Freire diz:

A existéncia, porque humana, ndo pode ser muda, silenciosa, nem
tampouco pode nutrir-se de falsas palavras, mas de palavras
verdadeiras, com que os homens transformam o mundo. Existir,
humanamente, é pronunciar o mundo, é madifica-lo. O mundo
pronunciado, por sua vez, se volta problematizado aos sujeitos
pronunciantes, a exigir deles novo pronunciar (FREIRE, 1987, p. 78).

O uso da palavra verdadeira € direito de todos e, por isso, deve ser
dita ou pronunciada por todos para que o dialogo seja um encontro dos seres
humanos para conquistar o mundo. Para saber se a palavra é dita de forma
verdadeira € necessario olhar para sua praxis: se levar a transformacao da condi¢céo
situacional entdo € verdadeira. Caso contrario, ndo. Por isso Freire define dialogo
como sendo “[...] encontro dos homens, mediatizados pelo mundo, para pronuncia-
lo, ndo se esgotando, portanto, na relacao eu-tu”. Freire entende que esse encontro
ndo se esgota apenas entre os seres humanos, mas exige o mundo. Isto é, os dois
se encontram numa condi¢ao de disponibilidade, abertura, colaboragdo um com o
outro para falar sobre o mundo, ou seja, para pronunciar o mundo. Obviamente,
parece termos aqui elementos essenciais para que haja didlogo: encontro, conteudo
e pronuncia da palavra. O sentido do encontro nos d& nocéo de defrontacdo de pelo
menos duas pessoas, cujas intengdes sao de falar sobre algo que Ihes diz respeito.

Na concepcéao de dialogo como encontro, ha uma relacédo triangular:
de identidade (eu) com a diferenca (outro) sobre o mundo. Na acao dialdgica, a
identidade e a diferenca se encontram, numa condicdo de igualdade e de

colaboracédo, para transformar o mundo, humanizando-se a si mesmo. Co-laborar

21 O Siléncio € usado aqui como sinénimo de mutismo; falta de compromisso existencial com o mundo
e com o Outro.
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significa agir em companhia do/com o outro, que € caracteristica intrinseca do agir
dialégico. Com isso, dialogar em companhia do Outro ndo pode significar domina-lo,
conquista-lo, transformando-o em mera coisa, mas sim reconhecer que o Outro &

constituinte do “eu” e vice-versa. Segundo Freire (1987, p. 165),

O eu dialdgico [...] sabe que é exatamente 0 tu que o constitui. Sabe
também que, constituido por um tu — um nao-eu —, esse tu que o
constitui se constitui, por sua vez, como eu, ao ter no seu eu um tu.
Desta forma, o eu e o tu passam a ser, na dialética destas relacdes
constitutivas, dois tu que se fazem dois eu.

O encontro dialégico entre 0s sujeitos e suas constituicdes

interdependentes aproximam Freire de outros autores vistos no primeiro capitulo.

2.5.1 Como se da a relacdo com o Outro

Com essa nocéao dialdgica e interdependente do ser humano perante
o Outro, Freire nos mostra, na sua dialética e contraponto, como relacionar com o
Outro. A relagdo deve se basear no amor, na humildade, na fé e na esperanca.
Essas séo as virtudes teologais da tradi¢éo crista-catélica. I1sso reforca a fonte crista
do pensamento de Freire. No amor, o eu e o0 Outro se reconhecem na
interconstituicdo e interdependéncia, sabendo que anular o outro é anular a si
proprio. O Outro é pré-condicdo para a constituicdo da existéncia do eu e vice-versa,
sem, entretanto, tirar a condicdo de sujeito de cada um. Amor e humildade exigem
dos sujeitos a ndo se colocarem numa posicdo de superioridade e inferioridade, mas
sim comprometerem-se com a causa da libertacdo e da humanizacéo de todos. Isso
sim é didlogo: amor ao mundo e aos seres humanos. Diz Freire: “Se ndo amo o
mundo, se ndo amo a vida, se ndo amo os homens, nao me € possivel o dialogo”
(FREIRE, 1987, p. 80). A humildade requer senso de pertenca entre o0 eu e 0 outro,
em que todos conseguem contribuir no encontro dialégico, sendo sujeitos histoérico-
culturais. Segundo Freire (1987, p. 81), “A autossuficiéncia é incompativel com o
dialogo”.

Amor e humildade entre os sujeitos cria o clima de confianga entre
eles e a confianca revela a esperanca depositada um no outro e no mundo. Sem
essa fé no Outro, ndo ha dialogo. Ter fé significa reconhecer o direito do Outro como

sujeito de existéncia, que possui a potencialidade de decidir, fazer e refazer, dialogar
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com. E a esperanca resgata a nogéo do inacabamento do Outro. Assim diz Freire: “A
esperanca esta na propria esséncia da imperfeicdo dos homens, levando-os a uma
eterna busca. Uma tal busca [...] ndo se faz no isolamento [...], mas na comunicacao
entre os homens — o que é impraticavel numa situacao de agressao” (FREIRE, 1987,
p. 82).

Os quatro elementos, amor, humildade, fé e esperanca,
fundamentam o relacionamento com o Outro, pois levam 0s sujeitos, no aspecto
sécio ético e epistemologico, a pronunciarem o mundo entre eles; ao pensar
verdadeiro, pensar certo??, critico, sem o qual ndo ha comunicacdo, que ndo
dicotomiza mundo-homens; a percebem a realidade como um constante devir. No
aspecto politico, eles partem da transformacdo permanente da realidade para

permanente humanizacéo dos seres humanos.

2.6 SUJEITO TRANSITIVO DE CONSCIENCIA

A transitividade dialética é caracteristica do didlogo e este, por sua
vez, exige consciéncia transitiva, caracteristica do ser humano. Para o Outro existir
de forma integrada, participar criticamente de seu mundo, inter-relacionar,
comunicar-se, ciente de seu inacabamento, € necessario ter o minimo de
consciéncia transitiva, que também € o instrumento para facilitar a transitividade de
consciéncia ingénua para a critica. Portanto, a humaniza¢do, como processo, se da
precisamente nessa transitividade de consciéncia do sujeito, possibilitada pelo
dialogo. Diz o filésofo brasileiro:

[...] ‘didlogo’, que sera um instrumento de promocgéo de consciéncia
perigosamente acritica ou transitivo ingénua, em que se encontra o
homem brasileiro, nos centros urbanos, para a consciéncia transitivo-
critica, vital & democracia (FREIRE, 2002, p. 31, aspas no original).
O termo “consciéncia” refere-se ao reconhecimento de algo, seja
externo (objetos, situacdo, estado, qualidade), seja interno (as alteracoes
experimentadas por sujeito). De acordo com o Dicionario de Filosofia de Mora

(2004), a conceituacdo desse verbete pode se desdobrar em sentido psicoldgico,

22 pensar certo € o pensar do sujeito que exige a criticidade na compreenséo dos fatos, a partir de
sua dimenséo existencial, como ser inacabado que busca ser mais. Segundo Freire (2011, p. 31),
"Pensar certo, em termos criticos, € uma exigéncia que os momentos do ciclo gnosioldgico vao pondo
a curiosidade que, tornando-se mais e mais metodicamente rigorosa, transita da ingenuidade para o
gue venho chamando de “curiosidade epistemolégica".
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gnosiolégico e metafisico. A consciéncia no sentido psicologico diz respeito a
autopercepcao do eu por si mesmo, ou seja, os fatos, as situacdes, objetos, etc. se
tornam conscientes quando modificam o eu psicolégico; no sentido gnosioldgico, a
consciéncia refere-se ao sujeito do conhecimento; no sentido metafisico, o termo diz
respeito, muitas vezes, ao préprio Eu.

Em Freire, a consciéncia €& essa autopercepcdo, esse sujeito
epistemoldgico e essa subjetividade, que se constitui como consciéncia reflexiva e
intencionada. Interpretamos o sentido metafisico na linha existencial, porque em
Freire o Outro é sujeito de existéncia. Consciéncia transitiva seria entdo a
possibilidade que o Outro possui de mudar de estagio ou de condicdo quanto a
apreensdo de seu mundo. E essa mudanca de consciéncia faz dele um ser aberto,
diferente. Freire (2002, p. 10) confirma isso ao dizer: “E um ser aberto. Distingue o
ontem do hoje. O aqui do ali. Essa transitividade do homem faz dele um ser
diferente”.

Nessa referida obra, Freire fala de dois tipos de consciéncia:
intransitiva e transitiva. A consciéncia intransitiva diz respeito a capacidade limitada,
razdo rigida e inflexivel do outro em apreender seu compromisso com sua
existéncia. Esse tipo de consciéncia restringe o outro a um plano de vida rigida,

imaledvel, ou seja, seu interesse se limita ao aspecto fisioldgico.

Suas preocupacdes se cingem mais ao que ha nele de vital,
biologicamente falando. Falta-lhe historicidade, ou, mais exatamente,
teor de vida em plano mais histérico. Sua consciéncia € intransitiva,
nestas circunstancias. E a consciéncia dos homens de zonas pouco
ou nada desenvolvido do pais (FREIRE, 2002, p. 32).

A fala de Freire mostra a critica que ele faz a politica brasileira dos
meados do século XX, uma politica nacional que demitiu da vida®3, em termos do
desenvolvimento econdémico, os cidadados remotos dos grandes centros urbanos, ou

talvez nem chegou a admiti-los a vida. Mesmo nessa condi¢do, restritos aos

2 A metafora “demitir da vida” significa ndo permitir que o ser humano assume 0 compromisso com
sua existéncia. Demitido da vida, ele mantém “padrées de vida a-histérica”.
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interesses de carater fisiol6gico?4, por acreditar no ser humano e pela esperanca
nele, Freire admite que, sendo o Outro, esses cidaddos ndo se fecham em si de
forma absoluta. Pelo contrario, sdo abertos a mudanca. Na dialética freiriana, essa
racionalidade limitada também permite a transicdo. A intransitividade de sua
consciéncia apenas diz respeito a limitagdo da esfera de apreensdo. Nao se pode
falar em interesse politico nessa fase. Os individuos ndo conseguem ver as coisas
na sua complexidade, em relacdo ou em conjunto, mas apenas isoladas. Por
exemplo, no que diz respeito ao desenvolvimento da infraestrutura, a economia

7

nessa etapa € vista de forma independente em relagdo aos outros fatores da
economia comercial, porque é uma economia de subsisténcia. Ela esta fora do
sistema de cultura geral, baseada em impostos.

A consciéncia transitiva € mais alargada quanto a apreensédo e aos
interesses. Freire vé o outro como um ser plastico, moldavel, maleavel, aberto. Se

nao fosse dessa constituicdo, perderia toda esperanca e fé nele.

Ha uma forte dose de espiritualidade, de historicidade, nessas
preocupagdes. Nestas circunstancias, o homem alarga o horizonte
de seus interesses. V& mais longe. Sua consciéncia é, entdo,
transitiva. Corresponde as zonas de desenvolvimento econdmico
mais forte (FREIRE, 2002, p. 32).

O interesse nessa fase é mais social e politico: de participacédo. E
bom entender aqui que, segundo Freire, nessa primeira obra, o que determina a
consciéncia em ser intransitiva ou transitiva nos seres humanos € a nocdo do
desenvolvimento econémico. Quanto maior nocdo do desenvolvimento do contexto,
mais a consciéncia se torna transitiva; quanto menor no¢ao, a consciéncia se torna
intransitiva. Isso mostra que a passagem de intransitividade para transitividade se da

com ajuda da ciéncia (estar ciente) da infraestrutura. Nessa perspectiva, indagamos:

24 A preocupacdo de Freire com essa ideia relacionada a consciéncia talvez ndo seja de uma
investigagdo socioantropolégica em termos culturais dessa “condicdo” dos seres humanos
especificamente. Mas, interessa-lhe a consciéncia situacional que o ser humano deve ter diante de
uma problematica nacional (no caso do Brasil como um todo) e buscar solugcdo. A nogdo da
consciéncia de Freire esta relacionada a resolugcdo dos problemas. Se as probleméticas se limitam
apenas aos aspetos fisioldgicos, o interesse dos seres humanos se pauta nesses aspetos, e requer-
se uma consciéncia menos desenvolvida (intransitiva). Quanto mais a problematica se alarga para o
aspecto sociopolitico e econémico, mais os seres transitam em termos de consciéncia em busca de
resolucbes. Por isso, a preocupacdo principal econbémica dos humanos longe das redes
metropolitanas de sistema de economia é de sobrevivéncia, através do cultivo e das trocas de
mercadorias.
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Como se da isso em nivel da consciéncia? Freire responde esse questionamento,

afirmando o seguinte:

Na medida em que o homem amplia 0 seu poder de captacdo e de
resposta as sugestbes e as questdes que partem de sua
circunstancia e aumenta o seu poder de ‘dialogagédo’ ndo s6 com o
outro homem, mas com o seu mundo, se transitiva. Seus interesses
e preocupagdes se alongam a esferas mais amplas do que a simples
esfera biologicamente vital.

A ciéncia do desenvolvimento da infraestrutura possibilita essa
ampliacdo de captacdo da consciéncia. Quanto mais poder aquisitivo a pessoa tem,
mais se interessa pela discussao social e politica, porque tem nocéo que isso lhe
afeta. Da mesma forma também, em muitos casos, a transitividade pode se dar
porque o individuo é afetado pela falta, pela caréncia, pela indignacéo. Ele participa
de vérias formas mesmo se for para defender seus interesses.

No sentido psicoldgico, Freire, assim, concorda com seus colegas de
Instituto Superior de Estudos Brasileiros (ISEB), principalmente com Alvaro Vieira
Pinto e Alberto Guerreiro Ramos, de que essa passagem acontece de forma
automatica. Os isebianos afirmam que o desenvolvimento da economia facilita a
passagem automatica da consciéncia intransitiva para consciéncia transitiva critica.

A transitividade da consciéncia tanto para Guerreiro Ramos quanto
para Viera Pinto depende dos fatores de estimulos externos, que para eles é a
transformacdo da infraestrutura. Freire, de um lado, concorda com seus
contemporaneos sobre a causa dessa transformacdo. Por outro, discorda deles,
porque acredita que o que eles chamam de “consciéncia critica”, na verdade, ele a
denominou de “consciéncia ingénua”. Para ele, a transitividade da consciéncia se
divide em duas: transitiva ingénua e transitiva critica. Para Freire, € impossivel sair
da consciéncia intransitiva direto para a critica, mediado pela nocdo do
desenvolvimento econdmico. Passa-se, sim, da intransitiva para a consciéncia
ingénua. Desta para a consciéncia critica s6 é possivel por meio de uma educacéo
integrada, problematizadora.

A transitividade de consciéncia em Freire esta ligada a capacidade
de problematizacdo e de resolucdo de problemas. Autor demonstra iSso nas

caracteristicas que ele traz tanto da consciéncia ingénua quanto a critica. Diz ele:
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A transitiva ingénua, fase em gque nos encontramaos, com tintas mais
fortes aqui, menos ali, se caracteriza entre outros aspectos, pela
simplicidade na interpretacéo dos problemas. Pela tendéncia a julgar
gue o tempo melhor foi o tempo passado. Pela transferéncia da
responsabilidade e da autoridade, em vez de sua delegacao apenas.
Pela subestimagdo do homem comum. Por uma forte inclinagéo ao
gregarismo, caracteristico da massificacdo. Pela impermeabilidade a
investigagcdo, a que corresponde um gosto acentuado pelas
explicacdes fabulosas. Pela fragilidade na argumentacdo. Por forte
teor de emocionalidade. Pela desconfianca de tudo que é novo. Pelo
gosto ndo propriamente do didlogo, mas da polémica. Pelas
explicagbes magicas. Pela tendéncia ao conformismo (FREIRE,
2002, p. 34).

E a consciéncia critica, ainda segundo Freire (2002, p. 34,

supressao nossa) € caracterizada por seguintes elementos:

[...] profundidade na interpretacdo dos problemas. Pela substituicdo
de explicac6es magicas por principios causais. Por procurar testar os
‘achados’ e se dispor sempre a revisdes. Por despir-se ao maximo de
preconceitos na analise dos problemas. Na sua apreenséo, esforcar-
se por evitar deformacdes. Por negar a transferéncia da
responsabilidade. Pela recusa de posi¢cfes quietistas. Pela aceitagédo
da massificagdo como um fato, esforcando-se, porém, pela
humanizacdo do homem. Por seguranca na argumentacdo. Pelo
gosto do debate. Por maior dose de racionalidade. Pela apreensao e
receptividade a tudo o que é novo. Por se inclinar sempre a arguicao.

Na consciéncia ingénua, a capacidade de problematizacédo e de
resolver problemas é reduzida. O outro ou a “massa” nao consegue assegurar ideias
sem deforma-las e nem compreender um discurso construido logicamente, nem tao
pouco ter um ato de dialogo com. Por isso, se refugia naquilo que |he é mais
coémodo: explicacdes fabulosas, miticas, emocionais e polémicas. Sera que esse tipo
de consciéncia ndo seria a caracteristica da atual sociedade brasileira?

Segundo um dado do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) de 2018, publicado no site da Revista Epoca?®, 29% da populaco brasileira,
correspondente a 3 em cada 10 jovens e adultos (de 15 a 64 anos), sao analfabetos
funcionais. Nao sabem ler e interpretar texto. E de acordo com o resultado da

avaliagdo do The Programme for International Student Assessment (PISA) de

% Trés em cada 10 sdo analfabetos funcionais no Brasil, aponta estudo. Disponivel em: <
https://epocanegocios.globo.com/Brasil/noticia/2018/08/epoca-negocios-tres-em-cada-10-sao-
analfabetos-funcionais-no-pais-aponta-estudo.html>. Acesso em: 10 out. 2019.



https://epocanegocios.globo.com/Brasil/noticia/2018/08/epoca-negocios-tres-em-cada-10-sao-analfabetos-funcionais-no-pais-aponta-estudo.html
https://epocanegocios.globo.com/Brasil/noticia/2018/08/epoca-negocios-tres-em-cada-10-sao-analfabetos-funcionais-no-pais-aponta-estudo.html
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20182%%, conhecido agora em novembro 2019, os estudantes brasileiros avaliados
ainda possuem déficit no entendido basico de leitura, mateméatica e ciéncia. Em
outras palavras, 40% dos estudantes brasileiros ndo conseguem identificar as ideias
principais de um texto, interpretar grafico, resolver problemas matematicos e
compreender um simples experimento cientifico. Analfabetismo funcional € um
problema, pois limita a analise, a leitura e compreensdo do cenario politico-
econdbmico e social do pais, a participacdo critica dessas pessoas em qualquer
cenario. A prépria problemética atual da propagacédo de desinformacédo, fake News,
pelas redes sociais é consequéncia desse analfabetismo funcional.

A proposta de Freire € de transitar da consciéncia ingénua para a
critica. SO assim, o0 outro deixa de ser massa de manobra das elites politicas e
culturais e comecar a assumir suas responsabilidades participativas no cenario
sécio-politico nacional. Por isso, € papel da educacdo humanizadora possibilitar
essa transitividade da consciéncia ingénua para critica.

Na obra Educacdo como Pratica da Liberdade, Freire retoma a
discusséo da transitividade da consciéncia em termos de sua aplicabilidade. Aqui,
Freire usa as mesmas caracteristicas para essas “consciéncias”. No entanto,
diferente da obra anterior, a transitividade de consciéncia nesta obra ndo esta
abertamente vinculada ao desenvolvimento econémico como sua causa primaria.
Pelo contrario, ela esta ligada a crenca de Freire na dindmica da sociedade como
um ciclo?’, uma sociedade inacabada.

A “intransitividade” € o tipo de consciéncia que se tem na
comunidade/sociedade de primeiro ciclo, comunidade ou sociedade “fechada”
brasileira, que corresponde o0 periodo colonial, escravocrata, antidemocratica,

reflexa, no qual era impensavel falar em participacdo do outro, dialogo com ele.

26 Resultados de PISA 2018. Disponivel em:
<https://www.oecd.org/pisa/publications/PISA2018 CN_BRA.pdf>. Acesso em: 10 jul. 2020.

27O primeiro ciclo seria da época colonial até talvez as décadas de 20 e 30, periodo marcado pelo
anti-didlogo, antidemocracia, medo, n&o participacdo da parte do outro, assistencialismo,
paternalismo, sem histéria. Com a rachadura nesse tipo de sociedade, entrou o segundo ciclo, que
Freire considera como periodo de transi¢cdo. Dessas décadas até o Golpe Militar de 1964, o povo
comecgou a querer participar nos assuntos nacionais, a lutar, a rebelar-se pelo seu direito. Freire
chama esse periodo de “transi¢cdo”, porque havia o contraditério, de um lado, os reacionarios com
seus valores, anseios, interesses que estavam em decadéncia e lutavam para manté-los, e do outro,
0s progressistas apontando novos valores, anseios e interesses prestes a firmar. Desse periodo de
mudanca, objetiva-se ao terceiro e ultimo ciclo, que é a “radicalidade” do outro, isto €, no qual ele se
torna o autor de sua propria libertacdo. No entanto, segundo Freire, esse Ultimo ndo aconteceu, pois,
as elites ndo o permitiram, porque seria uma ameaca para elas, e interromperam 0 processo com o
Golpe Militar de 1964. Com isso, 0 processo voltou ao primeiro ciclo.
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Segundo Freire (2006, p. 67), “[...] se caracteriza pela quase centralizagdo dos
interesses do homem em torno de formas mais vegetativas de vida”. No que tange a
resolucdo de problemas, o “homem” intransitivo ndo consegue captar e apreender
guestdes no ambito da historia. Assim, Freire diz “Confundem-se as notas dos
objetos e dos desafios do contorno e 0 homem se faz mégico, pela ndo-captacao da
causalidade auténtica (FREIRE, 2006, p. 68).

A transitividade da consciéncia ingénua representa o periodo de
transicdo, isto €, a sociedade em processo de “abertura”, cujas principais
caracteristicas, em relagdo a problematizacdo, sdo justamente a limitacdo na
interpretacdo dos problemas, na massificacdo do outro e na miticidade de respostas.
Na interpretacdo de Muraro (2015, p. 61) “Nesta condicdo suprime-se no homem a
capacidade critica, ou sua capacidade de se humanizar”. A consciéncia que se tem
nesse segundo ciclo é ainda ingénua, apesar de ser transitiva. Comparada com a
intransitiva, ela alarga mais os horizontes além da fisiologia e responde de forma
aberta aos estimulos propostos. A rebelido pelo direito de participacdo que o povo
faz nessa fase € muito passional; € a fase daquilo que Freire chama de “tomada de
consciéncia”8.

A consciéncia que se tem na sociedade do ultimo ciclo é a critica, na
gual o ser humano assume sua responsabilidade social e politica na sociedade.
Para Freire, a criticidade é a conscientizacdo?® do ser humano de seu contexto, de

sua realidade e que o leva a representacdo objetiva dessa realidade. Diz Freire

2 Tomada de consciéncia para Freire € a primeira aproximacdo espontdanea do mundo que o outro
faz, experienciando a realidade ingenuamente. Freire (1979, p. 14) diz: “[...] na aproximacdo
espontanea que o homem faz do mundo, a posicdo normal fundamental ndo é uma posicdo critica
mas uma posi¢cdo ingénua. A este nivel espontaneo, o homem ao aproximar-se da realidade faz
simplesmente a experiéncia da realidade na qual ele esta e procura”. A tomada de consciéncia é
etapa inicial da reacdo do outro em resgaste de sua liberdade sociopolitica e educacional, no qual era
submetido como refém e manipulado. Aqui, 0 outro reage ao descobrir sua condi¢do de “opressor”,
mas ainda ndo entende a razéo dele estar nessa condicdo. Por exemplo, no aspecto politico, muitas
pessoas vao as ruas para se manifestarem, a favor de um(ns) politico(s), contra a condicao de
corrupcdo, fraude etc., sem entenderem a razdo dessa condi¢cdo. Vao as ruas, instigados por
politicos, pelas pautas que eles mal entendem.

29 A conscientizagdo é “o desenvolvimento da tomada de consciéncia” (FREIRE, 2006, p. 69), isto &,
momento que 0 outro apropria-se de seu contexto, inserindo-se nele, integrando-se com ele e
representando-lhe objetivamente — é isso a criticidade. Segundo Freire (1979, p. 14), “A
conscientizacdo implica, pois, que ultrapassemos a esfera espontanea de apreensao da realidade,
para chegarmos a uma esfera critica na qual a realidade se da como objeto cognoscivel e na qual o
homem assume uma posic¢ao epistemoldgica”. Por exemplo, entender que a causa da corrupgéo e da
incoeréncia na politica brasileira estd na “inexperiéncia democratica”’, como disposi¢des internas
herdadas historicamente. Um simples ir as ruas ndo resolve isso. A conscientizacdo leva a
problematizacdo em busca de respostas para corrigir esses “males da democracia”, que para Freire,
deve ser por uma educacgéo que busca mudar essas disposi¢cdes internas.
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(2006, p. 69): “A criticidade para nés implica na apropriacdo crescente pelo homem
de sua posicdo no contexto. Implica na sua insercdo, na sua integracdo, na
representacao objetiva da realidade”

Outra ideia nova que Freire traz, ainda na Educa¢do como Prética
da Liberdade, associada a transitividade de consciéncia, é a forma como acontece a
mudanca de consciéncia de intransitividade para a ingénua. Segundo Freire (2006,
p. 70),

na medida realmente em que se vinha intensificando o processo de
urbanizacdo e o homem vinha sendo lancado em formas de vida
mais complexas e entrando, assim, num circuito maior de relagbes e
passando a receber maior nUmero de sugestdes e desafios de sua
circunstancia, comecgava a se verificar nele a transitividade de sua
consciéncia.

Aqui, percebemos que a complexidade de vida urbana, nas suas
vérias relacdes e dimensdes, € fator determinante na transitividade de consciéncia
do outro. Isso porque essas relacbes exigem dele uma certa capacidade de
apreensédo de questdes para resolver seus problemas por mais que seja em nivel de
ingenuidade. No entanto, a educacdo desempenha um papel fundamental na
transicdo da consciéncia ingénua para a critica. Se é verdadeiro afirmar que a
compreensao leva a acdo, entdo Freire argumenta que o agir educativo deve ser:
colaborar com o Outro no entendimento reflexivo de seu pensamento; oferecer
mecanismos para superar a apreensdo magica em direcdo a apreensao critica e
assumir posicoes integradas.

A criticidade da consciéncia leva o Outro a integrar-se com seu
mundo, transformando-o. Segundo Freire (2006, p. 51), “...] enquanto o animal é
essencialmente um ser da acomodacdo e do ajustamento, o homem o €é da
integracado”. Nas suas relagdes com o mundo, 0 outro € sempre inquieto com sua
realidade, em tempo e espaco, e se torna, consequentemente, ativo em transforma-
lo. E os animais apenas se adaptam e se acomodam em seus contatos com o
mundo, isto é, sem poder modifica-lo. Freire percebe a integracdo como a
compreensao que o outro deve ter de seu contexto dentro do espaco e tempo. Com
a consciéncia critica, ele entende que sua realidade de “hoje” esta conectada com a
de “ontem”, preparando-se para a do futuro. Essa compreenséao o faz se integrar ao

contexto e a época.
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No entendimento de Freire, ser sujeito consciente da integracdo é
vocacao natural do ser humano, justamente por ter liberdade para criar, recriar e
decidir. Sem liberdade ndo ha integracéo. A integracdo nos possibilita a opcéo, que
deve nos levar a radicalizacdo. Isso Freire considera positivo, porque é critica. Quer
dizer, a opcdo que leva a radicalizacdo € critica, portanto, positiva. Como sujeito
radical, o Outro tende a rejeitar o ativismo (a¢do sem reflexdo) e a submeter sempre
a reflexdo sua acao, criando e recriando, porque ama. Escolher, optar, criar e recriar
€ um gesto de amor do sujeito e, portanto, pressupde sua libertacao.

A integracdo estd ligada a consciéncia. Ela é aperfeicoada na
medida em gue a consciéncia do ser humano se torna critica, superando os fatores
gue o acomodam e o ajustam no mundo, isto €, que ameacam sua humanizacao.
Acomodacao e ajustamento nas relacbes com o mundo significam opressédo do
outro, condicdo que ele busca constantemente superar “em nome de sua liberdade”.

Freire assume que o ser humano é sujeito de integracao, porque

A partir das relagbes do homem com a realidade, resultantes de estar
com ela e de estar nela, pelos atos de criacdo, recriagdo e deciséo,
vai ele dinamizando o seu mundo. Vai dominando a realidade. Vai
humanizando-a. Vai acrescendo a ela algo de que ele mesmo é o
fazedor. Vai temporalizando os espacos geograficos. Faz cultura
(FREIRE, 2006, p. 51).

Criar, recriar e decidir exige do ser humano temporalizar-se com sua
época histérica e participar dela, apropriando-se de seus temas fundamentais e
reconhecendo suas tarefas concretas, ou seja, conhecé-la para transforma-la. Ha
uma dinamicidade da época, isto é, mudanca constante de época. Cada época
possui seus valores, temas e anseios para se manter pleno, as vezes, diferentes de
outras épocas. Na opinido de Freire, o Outro precisa ndo apenas perceber a
mudanca de época, como também superar os valores, aspiracdes e anseios de
época em declinio em prol dos novos para se manter plenificado. Isso exige dele o
uso de funcdes intelectuais, isto €, necessaria que sua consciéncia seja critica.
Integrar-se a época significa apreender o mistério que envolve a mudanca.

Na sua integracéo e relacdo com seu mundo, o Outro faz escolha,
entre as alternativas que seu contexto Ihe da, que o torna radical, isto €, que o faz
aprofundar sua opcéo, sem negar a opcao de seus pares. Pelo contrario, incentiva-

os a fazer o mesmo. Diz Freire (2006, p. 58):
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A radicalizacdo, que implica no enraizamento que o homem faz na
opcao que fez, é positiva, porque preponderantemente critica.
Porque critica e amorosa, humilde e comunicativa. O homem radical
na sua opcao, ndo nega o direito ao outro de optar. Nao pretende
impor a sua opc¢do. Dialoga sobre ela. Estd convencido de seu
acerto, mas respeita no outro o direito de também julgar-se certo.
Tenta convencer e converter e ndo esmagar seu oponente. Tem o
dever, contudo, por uma questdo mesma de amor, de reagir a
violéncia dos que |lhe pretendem impor siléncio. Dos que, em nome
da liberdade, matam, em si e nele, a propria liberdade.

O Ouitro freiriano integra-se a sua vida sociopolitica e educacional. E
seu reconhecimento se da em nivel ético, baseado no amor, na humildade, na fé, na
esperanca e na comunicacdo. Com suas caracteristicas, na sua relagdo com o eu, 0
Outro desperta o eu para o valor da liberdade. Desperta-o, pela educacéao reflexiva,
para se integrar criticamente a sua condi¢do politico-social de forma democréatica e
humanizadora, isto é, conscientizando-se dessa condicdo de poder agir, libertando-
se da situacdo politica dominadora e autoritaria. Processo de humanizacédo so6 é
possivel pela conscientizacdo, isto €, pela transitividade de consciéncia no
comportamento dos seres humanos, lancado ao debate, ao exame de seus

problemas e dos problemas comuns.

2.7 SUJEITO DA LIBERTACAO

A liberdade do ser humano pressupfe sua relacdo com o mundo.
Sua capacidade de criar, recriar, decidir e de se radicalizar depende do quéo livre se
torna. Com essa fala acreditamos que a liberdade é nossa tendéncia vocacional e,
ao mesmo tempo, que nascemos livres naturalmente falando, mas que nos
encontramos numa condi¢cao que nos impede de manifestar nossa liberdade.

Um dos sentidos da liberdade, dados por Moura (2004, tomo 1lI), que
nos chama atencao, € aquele de sinbnimo de libertacdo. Libertacdo de constitui o
aspecto negativo da liberdade e a libertacdo para, aspecto positivo. Tanto a
liberdade quanto a libertacdo confundem-se, isto é, sdo usadas em estreita relacéao
uma com a outra. Em Paulo Freire, ndo € diferente. Os dois termos séo usados por
ele em estrita relacdo. Quando ele fala da liberdade do “homem”, esta-se a falar de
sua libertacdo perante sua condicdo de assistencialismo, exploracdo, manipulacao,
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opressao e de sua libertacdo para participar da politica, da resolugcdo dos problemas
nacionais, dialogar, educar-se, humanizar-se.

Na sua obra Educacdo e Atualidade Brasileira, Freire entende a
liberdade como sendo vontade de ter vontade, algo que o povo brasileiro n&o tinha
ao longo de sua histéria. Segundo Freire, a liberdade é “[...] a vontade de ter
vontade. De autodeterminacdo do povo [...]" (FREIRE, 2002, p. 40). Liberdade exige
transicdo da consciéncia ingénua para a consciéncia critica, 0 que leva o sujeito ao
dialogo, a participacao. Por isso, ndo hé liberdade no paternalismo. S6 se pode falar
em dialogo quando ha liberdade. E s6 ha liberdade quando ha libertacdo do ser
humano de suas limitacbes e indigéncias, isto €, quando ele passa a ter
consciéncias delas. Isso se da pela criticidade.

Liberdade n&do pode ser confundida com condescendéncia, bondade
do eu ou do Outro. Por exemplo: um senhor, por ato de ‘bondade’, resolve incorporar
Seu escravo a sua casa para que viva da mesma forma que os outros membros da
casa. Aqui, ndo se pode pensar em liberdade para esse escravo, pois continua
sujeito ao paternalismo (sem consciéncia critica) de seu senhor e |Ihe falta também
responsabilidade social e politica da casa. A liberdade € vivéncia comunitaria que

implica participacéo (ter voz) na solucdo dos problemas comuns. Diz Freire:

Assim é que, em tais circunstancias, surpreendidas por estudioso de
nossa formacdo, se fala de ‘bondade’ do senhor. De sua
‘compreensao humana’. De sua ‘condescendéncia’.
Condescendéncia e bondade de alguns senhores que atrairam o
negro da propriedade de senhores duros. A distancia social existente
e caracteristica das relacbes humanas no grande dominio nao
permite a ‘dialogagédo’ (FREIRE, 2002, p. 65, aspas no original).

Com a vinda da corte portuguesa ao Brasil, houve a preocupacao
em europeizar as metropoles brasileiras. Importou-se para essas metropoles usos e
costumes europeus. Essa citacdo de Freire mostra exatamente a implantagcéo
desses habitos nos suditos brasileiros. Estes ndo tinham a chance de dialogar sobre
isso. Podemos ver essa atitude a luz do que Freire vai chamar mais tarde de
“situacao de opressao”. Nao ha liberdade para quem séo impostas essas condutas
europeias e nem para quem as impoe.

Na obra Educacdo como Pratica da Liberdade, Freire foi além neste

esclarecimento. A liberdade é precondicdo para a integracdo do ser humano, para
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gue possa viver sua vocacao de escolher, criar, recriar, decidir e ser mais. Seguindo
esse entendimento, indagamos: a liberdade é vocacéo natural do ser humano? Se
sim, sera que Freire acredita na visdo do Rousseau de que nascemos livres, mas a
sociedade nos escraviza?

Para responder essas questdes a luz de Freire, primeiro, diriamos
gue a liberdade é sim vocacdo natural do ser humano. Ela se torna potencialidade
do existir do “homem” na medida que € um processo. Portanto, nenhuma condicéo,
por mais que seja opressora ou hostil, elimina a liberdade. Pode reduzi-la, mas néo
pode elimina-la. Com isso, Freire parece discordar de Rousseau de que nascemos
livres, porque a liberdade ndo é uma dadiva divina, mas € um processo de
construcdo continua. Por isso, do ponto de vista de Freire, o melhor termo a se usar
talvez seja a libertagdo, em vez de liberdade.

Seguindo esse raciocinio, Mounier entende liberdade como

libertac&o. Diz ele:

A nossa liberdade é liberdade de pessoas situadas, e € também
liberdade de pessoas valorizadas. Nado sou livre apenas porque
exerco minha espontaneidade, torno-me livre se der a essa
espontaneidade o sentido duma libertagdo, ou seja, duma
personalizacdo do mundo e de mim préprio (MOUNIER, 1950, p.
119).

Nossa libertacdo ndo € apenas pelo fato de vivermos, mas sim pelo
fato de existirmos em relacdo com o Outro. Até porque sé se pode falar em
liberdade/libertacdo quando admitimos a existéncia do Outro, isto €, ndo ha
liberdade sem o Outro, porque é este que chama o sujeito para essa liberdade. Se o
individuo existisse sozinho numa ilha, ndo precisaria falar da liberdade/libertacédo
pelo fato de n&o haver o Outro para o relacionar-se. Isso quer dizer que a libertacdo
estd na relacdo. E com isso, ela ndo pode ser absoluta. O Outro, sendo sujeito
radical, diante da polarizacéo politica, ndo detém, ndo massifica e nem antecipa a
historia. Pelo contrario, ajuda a acelerar “as transformacdes, na medida em que
conhece para poder interferir’ (FREIRE, 2006, p. 60).

Na Pedagogia do Oprimido, a concepcdo de liberdade aparece
claramente como oposicdo a condicdo de opresséo (libertacdo de e para). E essa
condicdo de opressao do outro que justifica o que Freire chama de “Pedagogia do

Oprimido”. A liberdade, para autor, ndo é estar livre para fazer tudo o que se quer,
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ou seja, realizar sua vontade. Consiste, antes, em desenvolver-se plenamente como
ser humano.

E por essa liberdade, uma vez na realidade opressora, que o Outro
ndo se acomoda, ndo aceita essa realidade. Pelo contrario, por ser sujeito
existencial, rebela-se contra ela através de sua tomada de consciéncia. Segundo
Weffort (2006, p.20), “Se a tomada de consciéncia abre o caminho a expresséo das
insatisfacdes sociais, se deve a que estas sdo componentes reais de uma situacao
de opressado”. O Outro é concebido livre, mas se encontra oprimido numa dada
condicao histérico social.

Freire entende que a liberdade do ser humano esta ancorada na sua
relacdo com seu Criador, que o permite estabelecer lagcos com o mundo e com seus
pares. Freire sustenta que uma vez na condicdo de opresséo, a liberdade passa a
ser o destino do ser humano em seu modo de ser, cujo sentido est4d na historia
vivida pelos seres humanos. Por ser existéncia, a liberdade e a criticidade sao dois
modos de ser do Outro com o mundo. Isso quer dizer que a acao dele, seja na
sociedade, na politica, na educacdo, seja na natureza, sO é possivel quando seu
contexto é livre e critico: na educacao, liberdade e criticidade nas relacbes entre
educandos e educadores; na natureza, liberdade e criticidade para fazer historia e
cultura.

O ponto de partida de Freire, conforme vimos no primeiro capitulo, é
a critica as situacdes concretas de opressao, ao outro opressor-oprimido que tanto
nao tem consciéncia da liberdade quanto tem medo dela. A liberdade ndo é um valor
dado, mas sim conquistado e deve ser almejada para o resgate do Outro dessa
condicao. Diz Freire (1987, p. 24):

O medo da liberdade, de que necessariamente ndo tem consciéncia
0 seu portador, o faz ver o que néo existe. No fundo, o0 que teme a
liberdade se refugia na seguranca vital, como diria Hegel, preferindo-
a a liberdade arriscada”. Liberdade ndo € um valor dado, mas sim
conquistado, isto é, € a vocagéao natural do ser humano por existir.

Freire admite que o medo da liberdade se encontra em ambos,
opressores e oprimidos: no opressor pelo medo de perder seu status quo de
dominar, de classe superior, seus privilégios de opressor; no oprimido pelo medo de

assumir o desafio de ter consciéncia da situacdo. Para este restam duas
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possibilidades: espelhar-se no opressor e querer ser igual a ele ou manter seu status

de oprimido. Segundo o autor,

Os oprimidos, que introjetam a "sombra” dos opressores e seguem
suas pautas, temem a liberdade, a medida em que esta, implicando
na expulsdo desta sombra, exigiria deles que “preenchessem” o
“vazio” deixado pela expulsdo, com outro “conteudo” — o de sua
autonomia. O de sua responsabilidade, sem o que ndo seriam livres.
A liberdade, que € uma conquista, e ndo uma doacgdo, exige uma
permanente busca. Busca permanente que s6 existe no ato
responsavel de quem a faz (FREIRE, 1987, p. 34).

O temor da liberdade da parte do oprimido, entende nosso autor, €
psicolégico. Por ter o opressor como modelo a seguir, 0o oprimido sabe que a
aderéncia a liberdade significa, primeiramente, expulsar de sua consciéncia o inner
opressor que habita nele. E essa expulsdo, certamente, vai deixar um “vazio”
interior, o qual deve ser preenchido por algo do préprio oprimido. No entanto, este
pensa que ndo é maduro o suficiente para obter algo de sua autoria e
responsabilidade, ou seja, hdo possui hada de bom a compatrtilhar.

Se, de um lado, Freire reconhece a dificuldade do outro de se
libertar das condi¢cbes das quais ndo tém plena consciéncia, pela inconsciéncia (por
exemplo, do oprimido n&o ver o seu inner opressor, e deste nao ver sua heranga de
coisificacdo do oprimido), do outro, Freire considera que € possivel esse
reconhecimento da liberdade pelo fato do outro ser sujeito histérico-cultural®.
Falando sobre o ser histérico do “homem”, na sua obra Pedagogia da Esperanca,

Freire disse o seguinte:

O gosto pela liberdade e o respeito a liberdade dos outros; a vontade
de ajudar seu povo a ajudar-se, a mobilizar-se, a organizar-se para
reperfilar sua sociedade. Um claro sentido da oportunidade historica,
oportunidade que ndo existe fora de nds préprios, num certo
compartimento de tempo, a espera de que vamos a seu enlaco, mas
nas relacdes entre nés e o tempo mesmo, na intimidade dos

30 A historicidade e a culturalidade s&o dois termos antropoldgicos, revistos por Freire na Pedagogia
do Oprimido, ligados a liberdade. A concepgdo de “histéria”’, longe de referir-se apenas ao
cronolégico, nessa visdo, faz alusédo a consequéncia do existir do ser humano no mundo, que esta
em relacdo com o mundo. A histéria expressa a integracdo do ser humano, como sujeito, com seu
espaco e tempo, interferindo nele para transforma-lo e conhecé-lo cada vez mais. Para ilustrar essa
concepcao de Freire, podemos dizer que a histdria é toda a transformacdo que o ser humano faz na
natureza, em decorréncia de sua existéncia e para sua sobrevivéncia: construcéo da casa, perfuracao
do poco, criagdo de ferramentas para cagar, comunicar, plantar, colher etc. Em razéo de ser histérico,
o “homem” também se torna cultural. A sua culturalidade se encontra no conhecimento obtido e
acumulado nesse agir na natureza, que € transferido aos outros.
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acontecimentos, no jogo das contradigdes. Oportunidade que vamos
criando, fazendo na prépria historia. Historia que nos castiga quando
nao aproveitamos a oportunidade ou quando simplesmente a
inventamos na nossa cabec¢a, sem nenhuma fundacdo nas tramas
sociais (FREIRE, 1992, p. 170).

A historia é consequéncia da existéncia do ser humano, assim como
a cultura é consequéncia da histéria. Quem faz a histéria é o préprio o “homem”.
Portanto, pode-se afirmar que, para Freire, ndo ha histéria e cultura sem o Outro
livre. E o0 reconhecimento ou a consciéncia da liberdade da parte do oprimido é
possivel, porque ele € ser histérico-cultural. A sua ciéncia o leva a agir para
transformar a sua situacéo opressora. Aqui, interpretamos que o ser humano é fruto
das diversas circunstancias sociais e da educacao, ou seja, ele € modificado de
acordo com o tipo de sociedade e educacdo com que se depara. Se em algum dado
momento historico social, a educacdo frutificou o outro em opressor-oprimido,
também pode fazer ao contrario, transformando-o em plena liberdade e, assim, em
humanizacédo. Essa ideia se assemelha ao pensamento de Marx que julga as
relacGes materiais de existéncia como determinantes nesse processo3!.

A liberdade deve ser o propdsito do Outro, sendo individuo diferente,
e a finalidade publica da politica como um todo. E ainda, a liberdade € um processo
dindmico, na qual se cria as leis, expressas e realizadas nas mentes e acoes dos
individuos da sociedade. Na opinido de Mounier (1964), a liberdade é fonte viva do
ser humano, cujo principio, promessa e iniciativa € a consciéncia. Ele diz: “...] a
liberdade do homem ¢é a liberdade duma pessoa, desta pessoa, assim constituida e
situada em si prépria, no mundo e perante os valores” (MOUNIER, 1964, p. 116). SO
€ oprimido quem nédo vé (compreende) sua opressdo, mesmo quando |lhe faz bem,

ou seja, mesmo quando se sente bem com essa condi¢cdo. Portanto, em qualquer

31 Segundo Karl Marx, falando da terceira tese sobre Feuerbach, ao mesmo tempo em que o ser
humano é produto do meio e da educacdo (condicdo de alienacdo), ele também é
transformador/modificador desse meio e dessa educacdo. Diz: “A doutrina materialista de que os
homens s&o produto das circunstancias e da educacéo, de que homens modificados sdo, portanto,
produto de outras circunstancias e de uma educac¢do modificada, esquece que as circunstancias sao
modificadas precisamente pelos homens e que o proprio educador tem de ser educado. Por isso, ela
necessariamente chega ao ponto de dividir a sociedade em duas partes, a primeira das quais esta
colocada acima da sociedade (por exemplo, em Robert Owen). A coincidéncia entre a alteracao das
circunstancias e a atividade humana s6 pode ser apreendida e racionalmente entendida como prética
revoluciondria (MARX, 2007, p. 537-538). Com essa afirmacao, Marx faz uma critica & doutrina
materialista que entende que o ser humano é passivo em seu meio, isto €, é condicionado por seu
meio. Para Marx, tanto o meio quanto a educacéo sdo condicionados pela acdo humana. Ou seja, 0
ser humano é ativo e transformador e toda a mudanca depende de sua agéo.
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situacdo de opressédo, de desumanizagao nao se pode falar em liberdade, que leva

necessariamente a humanizacédo. Segundo Muraro (2015, p. 62),

[...] quando se suprime a liberdade, o homem torna-se um ser
meramente ajustado ou acomodado, 0 que sacrifica a capacidade
criadora do seu proprio projeto de ser. A libertagédo implica a emerséo
desta realidade opressora, uma atitude de voltar-se reflexivamente
sobre ela por meio da leitura critica do mundo que desoculta a
verdade, objetivando-a, tomando-a como produto historico-social dos
homens de forma a desencadear uma praxis auténtica de
reconstrucdo da propria histéria.

A desumanizacéo € auséncia da liberdade, pois esta é a condicdo
para a humanizacdo dos sujeitos (seres humanos) e para o conhecimento do
contexto (mundo), agindo sobre ele, humanizando-o também. Portanto, a liberdade é
um projeto humano, em termos de processo, na visdo de Freire, que o possibilite ser
ético: para optar, escolher, decidir, agir.

Até agora, falamos neste capitulo da outredade de Freire como um
nao-eu, que se refere, em termo do ser humano, ao Outro que quer assumir sua
vocacao ontolégica no processo de humanizacdo como sujeito de existéncia, de
relacdo, sujeito inacabado, ser mais, sujeito de dialogo, de transitivo de consciéncia
e da libertacdo. E esse processo necessita de um agir educativo também
humanizador. Em seguida, faremos um resumo (mapa conceitual) desses conceitos
acima levantados e relaciona-los com a humanizacéo e, depois, falar da educacao

humanizadora.

2.8 O OUTRO E A HUMANIZACAO

A existéncia € o modo de ser do Outro no mundo. Inconformado com
a condicdo desumana, a cultura do siléncio (sistemas que calam o0s outros) e a
impossibilidade de “humanos-sujeitos”, o Outro reage buscando se tornar sujeito
humano, historico-cultural, transformador, (re)criador do mundo, pela tomada de
consciéncia e pela conscientizacdo, isto €, em processo de humanizacdo. A sua
historicidade o faz existir e coexistir em consonéancia com sua contextura. Essa
“organicidade” com o contexto, segundo Freire (2010, p. 30), “torna-se necessaria
para o vislumbre de acdes de sentido. Somente a partir da contextura historica em

gue esta imerso, é que o ser humano se torna capaz de emergir enquanto sujeito de
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consciéncia e critica”. E o Outro ndo existe sozinho, mas com o0s pares (eus) e com
0 mundo. E para isso acontecer, € necessario que haja liberdade, isto é, que o Outro
supere a condicdo de opressdo, dominacdo e de siléncio para assumir com
responsabilidade, em termos éticos, sua participacao social, politica e educacional.

Por ser sujeito de existéncia e coexisténcia, o Outro se relaciona
com o mundo e com os pares (eus) em decorréncia de sua consciéncia do
inacabamento, que o faz buscar ser mais, nhum processo constante de tornar-se
humano, isto é, a humanizar-se. E essa busca ndo se da de forma individual, mas
em didlogo com eus, na participacdo, colaboracdo em razdo da coexisténcia para a
transformacdo permanente do mundo. E essa transformacdo pelo dialogo leva
também a permanente humanizacdo. Segundo Braga (2012), o sentido da
humanizacéo € construido de forma histérica, de acordo com o contexto (espaco e
tempo). Essa construcao envolve o individuo e o(s) Outro(s) ou a sociedade, dado
que o ser humano e a sociedade ndo sédo acabados, mas se tornam, ou seja, estéao-
sendo.

E a dialogicidade exige do Outro uma transitividade de consciéncia,
isto €, uma superacdo de sua consciéncia de “ingénua” para a critica. E essa
superacao, por sua vez, é caracterizada pelo dialogo, que implica sair de si em
direcdo ao outro. Da mesma forma que o didlogo ndo se da de forma individual,
porque exige a presenca de dois ou mais pessoas, que superam seus eucentrismo e
se facam presentes aos outros, assim também a transitividade de consciéncia
acontece juntamente com o0s outros, por meio, segundo Freire (2006), de uma
educacdo humanizadora, problematizadora. Podemos, assim, dizer que o diadlogo é
a manifestacdo da consciéncia transitiva. E ndo pode ser confundido com um
gualquer tipo de conversacao, porque nao € uma simples conversa, na qual as falas
séo ditas apenas por dizer. Pelo contrario, no didlogo, as falas (as palavras), ditas
com o Outro, va@o ao encontro do Outro, transitam além da consciéncia.

E essa transitividade de consciéncia pressupfe a liberdade e
comunhdo, configurados pela acdo dialégica. Em outras palavras, a liberdade é
pratica de transitividade, que significa estar numa condicdo, seja social, politica ou
econdmica, favoravel ao processo de humanizagdo. A liberdade e transitividade tém
seu amparo e sentido no existir do ser humano. Eis o ponto de Freire para seu

projeto filoséfico-educacional.
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2.9 EDUCACAO HUMANIZADORA EM FREIRE

A importancia da educacdo marcou a vida e, consequentemente, a
obra de Freire. Nosso autor era muito estudioso e se formou no colégio Oswaldo
Cruz, onde foi professor de portugués mais tarde. Chamou sua atencédo, desde
cedo, o baixo numero de criancas pobres que iam ao colégio, ou que né&o
completavam estudos, devido a pobreza extrema. Nessa situacdo, havia pais e
filhos(as) que ndo sabiam ler e escrever. Por isso, ele se dedicou a essa camada da
populacdo, excluida do sistema politico-econébmico dominante, para ajuda-la a
aprender a ler as palavras do mundo e mundo das palavras. No Servigo Social da
Industria (SESI) de Pernambuco, onde trabalhou por 7 anos, o educador brasileiro
possibilitou as familias a compreenséo da pratica educativa, a compreensao de seus
problemas politico-sociais, um verdadeiro encontro com seu mundo. Trouxe as
familias para a escola com intuito de elas pudessem aumentar “a conotagao politica
daquela presenca no sentido de abrir canais de participacdo democratica a pais e
maes na propria politica educacional vivida nas escolas” (FREIRE, 1992, p. 20).
Freire percebeu a necessidade da democratizacdo da escola e formacéo
permanente dos educadores, que implica inclusdo dos educandos e seus familiares
na geréncia da escola. Como educador, Freire teve experiéncia com trabalhadores
urbanos e rurais e aprendeu a comunicar-se com e nunca ao/para eles a partir de
suas linguagens e realidades. Com a alfabetizacéo feita com essas pessoas, Freire
buscava sempre desafia-las para que pudessem expressar suas palavras. A leitura
da palavra as possibilitava reler seu mundo com uma nova percep¢ao. Essa
preocupacdo com a importancia da educacao caracterizou sua vida e seus escritos
antes, durante e pos o exilio. Na década de 1980, ao regressar ao Brasil, Freire
aceitou o convite para a secretaria de educagao do Estado de Sao Paulo. E, 15 anos
apos sua morte, foi considerado patrono da educacao brasileira.

A educacdo € concebida por Freire como forma de intervir no
mundo. Conforme Freire (2011, p. 96), “[...] a educacédo é uma forma de intervencéao
no mundo. Intervencdo que, além do conhecimento dos conteidos bem ou mal
ensinados e/ou aprendidos, implica tanto o esforco de reproducdo da ideologia
dominante quanto o seu desmascaramento”. Em outras palavras, a educacao € uma
pratica social que pode servir tanto para a humanizacdo (desvelamento da opresséo,

libertacdo) quanto para a desumanizacdo (dominacdo, reproducdo ideoldgica). O
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Outro educéavel pode intervir no mundo para transformar ou manté-lo. Essa
intervencdo pode ser para reproduzir o sistema dominante ou para desvendar esse
sistema, isto €, causar mudancas radicais na sociedade contra a ordem dominadora
desumana.

Freire apresenta a educacdo como consequéncia da historicidade,
existéncia e inconclusdo do Outro, que se coloca no movimento histérico-cultural de
busca constante, isto é, de ser mais, que € sua vocagao ontoldgica; livre para
dialogar e problematizar com os pares mediante o mundo. E nisso que consiste a
humanizacéo. E isso s e possivel pela educacao problematizadora, que critica; cujo
conhecimento se fundamenta na palavra, ou seja, ha pronuncia da palavra, que é
direito do Outro. Para Freire, essa educacao parte do movimento do Outro, isto €, de
sua relacdo com o mundo, ja que ndo se pode falar de sua existéncia sem o mundo
e vice-versa. Diz o autor: “Dai que este ponto de partida esteja sempre nos homens
NO seu aqui e Nno seu agora que constituem a situacdo em que se encontram ora
imersos, ora emersos, ora insertados [...] que Ihes determina a propria percep¢ao
gue dela estédo tendo [...]” (FREIRE, 1987, p. 74, supressao nossa).

E com essa percepc¢ido que podem mover-se, vendo cada problema
como um obstaculo ou desafio que precisa ser ultrapassado. Essa educacéo
consiste na comunicacdo. Na situacdo epistemoldgica, educador-educando “[...]
incidem seu ato cognoscente sobre o objeto cognoscivel que os mediatiza”
(FREIRE, 1987, p. 83). E 0 objeto que mediatiza o educador-educando, superando
assim a dicotomia existente entre eles. S6 com essa superagdo pode haver relacdo
dialégica em torno do objeto.

A educacao humanizadora faz do Outro uma presenca no mundo de
forma critica, isto €, faz com que lute contra a desumanizacado. Diz Freire (2011, p.
100): “presenca humana, presenca ética, aviltada toda vez que transformada em
pura sombra”. Essa ideia parte da nocdo de inconclusdo do Outro, isto é, de sua
condicéo, daquilo que é para o que pode ser ou se tornar. E essa consciéncia de
seu inacabamento que o Outro se torna educavel em busca de seu ser mais. ISso
demonstra que, por sua natureza ontoldgica, ele € programado a aprender, ou seja,

pelo fato de poder lembrar o passado e saber que sabia, saber que podia saber mais
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e se mostra esperancoso por ser mais, demonstra essa programacédo®?. Segundo
Freire (2011, p. 57),

E na inconclusdo do ser, que se sabe como tal, que se funda a
educacdo como processo permanente. Mulheres e homens se
tornaram educdveis na medida em que se reconheceram
inacabados. Nao foi a educacdo que fez mulheres e homens
educéaveis, mas a consciéncia de sua inconclusdo é que gerou sua
educabilidade. E também na inconclusdo de que nos tornamos
conscientes e que nos inserta No movimento permanente de procura
gue se alicerca a esperanca.

Por ser educavel, o Outro ndo para de aprender e de se tornar. Ele
busca sempre as razdes de ser das coisas e fatos para poder transformar seu
mundo. Essa ideia mostra a vocagcdo ontoldégica do outro em ser mais, que nao
permite que o viver e saber de hoje sejam iguais aos de ontem, ou seja, seja
repeticdo do passado. Freire julga que a “programacao” do Outro em aprender mais
nao possibilita freio, condicionamento ou limite em saber. Isso faz com que o outro
tenha tendéncia em sempre buscar para saber mais e ndo ser reprodutor apenas
dos conhecimentos j& construidos do passado ou depdésito desses conhecimentos.

Na visdo de Freire (1992), a educacdo é pratica de libertagdo da
opressao através da conscientizacdo, problematizacdo, acdo solidaria. Com o
entrave da opressao, 0 outro precisa, antes de tudo, ter consciéncia dessa situacao,
desvelando-a através da leitura do mundo para saber a razdo de ser dos fatos e
comprometendo-se com sua transformacdo. A situacdo de opressdo gera
desumanizacdo. E a tendéncia de programacdo, ao contrario provoca a
humanizacéo, que é incompativel com o extremismo de opressor-oprimido, que vive
aquém do processo de humanizacgao.

O opressor se torna desumano ao desumanizar o oprimido, ou seja,
ao proibi-lo de ser. E o oprimido ao ndo poder ser. Diz Freire (1992, p. 100): “nédo
SOu se Vocé nao €, nao sou, sobretudo, se proibo vocé de ser”. Podemos colocar
essa frase freiriana na forma positiva, dizendo: sou se e apenas se possibilito os
outros serem. E interessante lembrar que Freire tem como ponto de partida a

%2 Termo usado por Freire para se referir as possibilidades e tendéncias que sdo proprias do ser
humano na sua existéncia. Segundo Freire (1992, p. 99), “E por sermos este ser “programado”, mas
ndo determinado — cada programa, com efeito, ndo é totalmente rigido. Ele define as estruturas que
nao sao senao potencialidades, probabilidades, tendéncias”.
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situacdo de opressdo da classe trabalhadora sem acesso a educacdo, condigcédo
basica para a democracia, e empenha-se em conceber uma educacdo que
alfabetize  problematizando, dialogando, criticizando, conscientizando e
transformando a condicao de opressao. Essa é educa¢cdo humanizadora freiriana.

A concepc¢do de humanizacdo de Freire é expressa na busca de ser
mais do Outro, sempre em relacdo com o eu, que € tendéncia humana em buscar,
aventurar por sua curiosidade em conhecer a si mesmo e a seu mundo. Sem a
condicao para ser mais, ndo pode haver a humanizacdo. E essa condi¢cdo ndo €
dada a priori, mas adquirida através de uma luta constante, ou seja, € uma
dinamicidade em que o Outro se esforca em superar a desumanizacdo na sua

existéncia e coexisténcia. De acordo com Freire (1992, p. 99, aspas no original),

E por estarmos sendo este ser em permanente procura, Curioso,
“tomando distancia” de si mesmo e da vida que porta; é por estarmos
sendo este ser dado a aventura e a “paixao de conhecer”, para o que
se faz indispensavel a liberdade que, constituindo-se na luta por ela,
s6 é possivel porque, “programados”, ndo somos, porém,
determinados; é por estarmos sendo assim que Vvimos nos
vocacionando para a humanizagéo e que temos, na desumanizacao,
fato concreto na histéria, a distorcdo da vocacdo. Jamais, porém,
outra vocagdo humana. Nem uma nem outra, humanizagdo e
desumanizacdo, sdo destino certo, dado, sina ou fado. Por isso
mesmo € que uma € vocacao e outra, distor¢cdo da vocacao.

Educacdo humanizadora freiriana visa a ética universal do ser
humano, isto €, considera o Outro na sua integralidade com seu meio, cuja pratica
educacional objetiva resgatar sua vocagdo para humanizagao, libertando-se da
condicdo dominadora, de opressdo, que distorce sua vocacdo na qual se encontra.
Nela, o Outro possui liberdade para buscar melhorar o que ja sabe.

No agir educativo humanizador, o Outro ndo pode ser objeto,
passivo, mas sujeito, ativo. Essa proposta exige mudanca de toda educacdo. A

proposta da nova pratica educacional deve estar ligada a problematizacdo e/ou

resolucéo de problemas, isto €, aprender a aprender33, que é tarefa da escola. Freire

33 Aprender a aprender é uma predisposicdo ou atitude dos educandos para aprender o0s
procedimentos imprescindiveis a aprendizagem. Aprende-se algo quando a pessoa assimila esse
algo e sabe reagir segundo o aprendido. E o ato de aprender depende de uma real situacdo de
experiéncia e do proposito do estudante. E a visdo do movimento da Escola Nova, que entende o
aprender como processo de viver. Por isso, aprende-se fazendo. Isto é, a educacéo é o processo que
garante a continuidade da vida. Essa € a visdo de John Dewey, propagada no Brasil por Anisio
Teixeira (1967).
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(2002, p. 85) confirma isso ao dizer o seguinte: “A escola que [...] faga que aquelas
[as criancas] aprendam sobretudo a aprender. A enfrentar dificuldades. A resolver
guestdes. A identificar-se com a sua realidade. A governar-se, pela ingeréncia nos
seus destinos. A trabalhar em grupo”. Ha muitas problematicas que afetam o ser
humano. Elas se tornam constantes na medida que 0s seres existem, fazendo suas
histérias e criando culturas. E os problemas ndo se resolvem sozinho, uma vez que
afetam os seres humano como um todo34.

A participacdo de todos nos processos sociais € o caminho para
essa harmonizagdo. A educacdo, sendo uma acdo social, deve ser dialdgica. E
sendo dialégica, faz acontecer a mudanca de atitude e estimula habitos de
colaboracdo. Essas caracteristicas sao partes da educacdo para democracia. Uma

educagéao que acredita na capacidade do ser humano. Diz Freire (2002, p. 90):

Ora, a democracia e a educacdo democratica — educacdo de que
precisamos — se fundam ambas, precisamente, na crengca no
homem. Na crenca em que ele ndo s6 pode, mas deve discutir os
seus problemas. Os problemas de sua comunidade. Os problemas
de seu trabalho. Os problemas da prépria democracia.

A educacdo proposta por Freire exige crer no Outro e na sua
capacidade epistemoldgica. Sendo sujeito epistemoldgico, ele possui como
responsabilidade debater as aulas, trocar ideias, trabalhar junto, discutir 0s
problemas da comunidade, do trabalho, da democracia. O educando sabe pensar,
buscar, criar, recriar, incorporar e reinventar algo. Por ser justamente sujeito
educacional, ele é desejoso e ativo participante de sua prépria educacgéo, que deve
possibilita-lo o desenvolvimento da tomada de consciéncia de sua realidade
(conscientizagéo), isto €, compreender a sua realidade. Porque a compreensao leva

a acdo, ou seja, toda compreensdo de algo, cedo ou tarde leva a uma acéo

34 Aqui, uma educacédo voltada para a problematizacdo implica na participacdo de todos em seu
processo. A perspectiva de Freire € que as atitudes da escola (dos educadores), dos pais, das
instituicdes sociais sejam do aspecto democratico, isto €, exercer sua lideranga ou autoridade de
forma democratica. Isso significa ampliar cada vez mais as oportunidades dos educandos,
trabalhadores (funciondrios) para participarem nos assuntos e destinos da familia, da escola, da
empresa e da sociedade como um todo. Isso, na opinido de Freire, resolveria a crise da autoridade,
causada pela desarmonizacgéo entre o que se fala e o que se faz, de um lado, os avancgos sociais
para a democratizagdo, do outro, um agir educativo antidialogico, mudo, assistencialista, néo
participativo). Para o autor, a autoridade precisa ser exercida democraticamente. Isso implica
respeitar a “liberdade do educando que, possibilitando a este as condi¢cdes em que experimente sua
liberdade, leve-o & consciéncia da autoridade. E o celebre caminho que se percorre da heteronomia
para a autonomia” (FREIRE, 2002, p. 46).
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correspondente. Ter ideia de algo nos leva a compreendé-lo e, consequentemente, a
uma acdo de acordo com essa compreensdo. Por isso, Freire defende que o
trabalho de educacédo deve ser colaborar com o Outro no entendimento reflexivo de
seu pensamento; oferecer mecanismos para superar a apreensdo magica, a

opressao, para critica e assumir posicdes integradas e libertadoras.

2.9.1 Educacédo Bancéria versus Educacéo Libertadora

A analise da educacdo humanizadora leva em conta também a
educacdo desumanizadora, isto é, aquela que impossibilita a concretude de ser mais
do Outro. Essa ultima € o tipo de educacgdo que se realiza na condicdo de opressao
e na relacao dicotomizada opressor-oprimido, vista na alteridade de Freire, reflexdo
feita no primeiro capitulo. Em outras palavras, a relacdo opressor-oprimido, como
sistema de dominacdo, estabelece um tipo especifico da educacdo sistematica
escolar, que Freire chama de “Educacéo bancaria”.3®

Esse tipo de educacdo nada mais é que narrar o contetdo
programado de forma descontextualizada aos estudantes, isto é, sem considerar sua
leitura do mundo em seu agir educacional. Segundo Freire (1987, p. 57), “narragao
de contetdo que [...] tendem a petrificar-se ou a fazer-se algo quase morto, sejam
valores ou dimensdes concretas da realidade”. Nessa narracdo, o conteudo €
tomado fora da visdo do mundo e da experiéncia dos estudantes, vazio de palavra.
Neste sentido, podemos inferir que ela mantém a condic&o de opresséao e transforma
0 outro em opressor-oprimido, adaptado e acomodado ao contexto.

Na visdo de Freire, a educacdo bancaria estabelece e mantém a
contradicdo opressor-oprimido na relagédo professor(a)-estudantes no contexto

escolar, porque vé o primeiro (professor(a) depositante) como sujeito e o outro

35 Essa é a critica que o autor faz ao modelo opressor que quer reproduzir a si mesmo pela sua
ideologia. Freire ndo especifica em que consiste essa expressdo “bancaria” que caracteriza a
educacdo e nem conceitua essa bancarizacdo da educacdo. Apenas diz o seguinte: “Eis ai a
concepgao “bancaria” da educacéo, em que a Unica margem de acao que se oferece aos educandos
€ a de receberem os depésitos, guarda-los e arquiva-los. Margem para serem colecionadores ou
fichadores das coisas que arquivam. No fundo, porém, os grandes arquivados sdo os homens, nesta
(na melhor das hip6teses) equivocada concepc¢ao “bancaria” da educacgdo. Arquivados, porque, fora
da busca, fora da préaxis, os homens ndo podem ser’ (FREIRE, 1987, p. 58, aspas no original). No
entanto, entendemos que pode se referir ao sistema monetario de banco. Isso porque nesse sistema,
a finalidade de ter um cofre bancario é depositar o dinheiro ou “valores” com intuito de resgata-los um
dia.
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(estudantes depositados de conteudo) como objeto. A acdo educacional, nesta

perspectiva, é resumida por Freire de seguinte maneira:

a) o educador é o que educa; os educandos, os que sao educados;
b) o educador é o que sabe; os educandos, os que ndo sabem; c) o
educador é o que pensa; 0os educandos, os pensados; d) o educador
€ 0 que diz a palavra; os educandos, 0s que a escutam docilmente;
e) o educador é o que disciplina; os educandos, os disciplinados; f) o
educador é o que opta e prescreve sua op¢ao; os educandos 0s que
seguem a prescri¢cao; g) o educador € o que atua; os educandos, 0s
gue tém a ilusdo de que atuam, na atuacdo do educador; h) o
educador escolhe o conteddo programatico; os educandos, jamais
ouvidos nesta escolha, se acomodam a ele; i) o educador identifica a
autoridade do saber com sua autoridade funcional, que opde
antagonicamente a liberdade dos educandos; estes devem adaptar-
se as determinacdes daquele; j) o educador, finalmente, é o sujeito
do processo; os educandos, meros objetos (FREIRE, 1987, p. 59).

Assim, se torna melhor o professor(a) quanto mais conteudo
depositar nos estudantes. E a funcdo destes, por sua vez, é receber e arquivar
(memorizar) esse conteudo. De tal modo, quanto mais conteddo memorizarem,
melhores se tornam. Aqui, 0 sucesso da formacgéo do outro para a vida encontra-se
na quantidade de contetdo. E o conhecimento ou saber € dado de cima para baixo,
isto é, do professor(a), detentor do saber, para o estudante, tabula rasa. Diz Freire

(1987, p. 58, aspas no original):

Na visao ‘bancaria’ da educagao, o ‘saber’ € uma doacgao dos que se
julgam sébios aos que julgam nada saber. Doagdo que se funda
numa das manifestacdes instrumentais da ideologia da opresséo — a
absolutizacdo da ignorancia, que constitui 0 que chamamos de
alienacéo da ignorancia, segundo a qual esta se encontra sempre no
outro.

Freire entende que a visdo sobre o outro da préatica bancaria, que
esta a servigco da opressao, se pauta na no¢cado de adaptacdo e ajustamento. Isto €, o

7

outro € um ser que se adapta e se ajusta a qualquer realidade temporal. Desta

forma,

Quanto mais se exercitem o0s educandos no arquivamento dos
depdsitos que Ihes sao feitos, tanto menos desenvolverdo em si a
consciéncia de que resultaria a sua inser¢cdo no mundo, como
transformadores dele, como sujeitos. [E] quanto mais se Ihes
imponha passividade, tanto mais ingenuamente, em lugar de
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transformar, tendem a adaptar-se ao mundo, a realidade parcializada
nos depdsitos recebidos (FREIRE, 1987, p. 60, acréscimo nosso).

A nocao do outro que se tem na visdo bancéaria de educacédo é
distorcida e falsa. Primeiro, porque concebe o outro como ser desvinculado de sua
realidade cultural, isto é, toma-o0 separado do mundo. O educando, aqui, hdo possui
nenhuma relacdo com o mundo e com o eu-formador no sentido construtivo de
buscar ser mais. Segundo, o outro € tratado como ser passivo, puro receptor e vazio,
cuja consciéncia pode ser entendida como um espaco de armazenamento
compartimentado e que é enchido de conhecimento e de bens culturais pela pratica
bancaria através do depdsito do conteddo da escola. Esse agir bancario nao
consegue ver o Outro como ser com quem se relaciona sobre os fatos e as coisas
sem que estes estejam dentro dele, ou seja, ndo enxerga a presentificacdo desses
fatos e coisas perante a consciéncia do Outro. Terceiro, 0 outro como ser de
adaptacao, adequacao e ajustamento a qualquer contexto sociocultural. E quanto
mais estiver adaptado, melhor sera a sociedade. Freire vé isso como condi¢ao
opressora criada pela elite intelectualista para manter a opressdo do oprimido. A

educacao bancaria € esse mecanismo de manutencéo da opresséo. Nela,

Educador e educandos se arquivam na medida em que, nesta
destorcida visdo da educacdo, nao ha criatividade, ndo ha
transformacdo, ndo ha saber. S6 existe saber na invencdo, na
reinvencdo, na busca inquieta, impaciente, permanente, que o0s
homens fazem no mundo, com o0 mundo e com 0s outros. Busca
esperancgosa também (FREIRE, 1987, p. 58).

O que se Vé na “educacgédo bancaria” é a elitizagdo da educacado®, na
gual o outro € visto em razdo de seu resultado intelectualista e ndo em razéo de sua
experiéncia de vida. Freire critica esse sistema reprodutor e opressor de educacéo

por seu carater mantenedor de privilégios das elites. Alias, sua proposta da filosofia

36 Freire julga que ha uma dominacdo e uma manipulacdo das elites nas camadas menos
privilegiadas. Isso porque toda reflexdo, problematizacéo e solucdo dos problemas sempre parte do
olhar delas e terminam com elas, isto €, o resultado da reflexao volta para elas como cultura. Nessa
visdo, sO as elites tém cultura, que € o conhecimento ja consolidado ou que ainda esta4 sendo
construido por elas. Parece que tudo gira em torno das elites. Por isso, elas justificam suas atitudes
psicolégicas pela pratica bancaria de querer introduzir sua cultura no outro de forma pacifica via
disciplina, via moralismo. Freire denuncia essa cultura das elites como sendo depositaria da cultura
(conhecimento acumulado).
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da educacdo é descolonizar a condicdo opressora rompendo o circulo vicioso da
exclusdo e negacéo da liberdade?’.

A educacao e a libertagdo ndo acontecem de forma unilateral, ou
seja, dadas aos educandos pelos educadores, mas reciprocamente entre os dois
sujeitos (educando-educador). Por isso, Freire defende que “ninguém educa
ninguém” e “ninguém liberta ninguém”, mas os seres humanos se educam e se
libertam. Esse tipo de educacao, que ¢€ libertadora, se da pelo dialogo na criticidade,
na intersubjetividade dos professores(as) e estudantes. A posi¢cao critica, de acordo
com Muraro (2015, p. 65),

requer de professores e alunos o rompimento com a educacdo
bancéria centrada na préatica da repeticdo, dissertacdo, reproducéo
gue faz dos conhecimentos um instrumento de dominacéo,
subjugacéo, exclusdo de uns sobre os outros. A prética da
transmissdo, memorizacdo e repeticdo do conhecimento ndo gera
consciéncia critica, mas consciéncia feita, cheia, alienada,
mecanizada, arrogante e desconectada dos problemas emergentes
de um mundo em mudanc¢a. Em contraposi¢ao, Freire desenvolveu o
conceito de ciclo gnosiolégico ou ciclo critico em que se da a
articulagéo interdependente e indicotomizavel entre o conhecimento
existente e o conhecimento que se produz com a inser¢cdo deste
saber na experiéncia presente.

Os estudantes, sendo sujeitos educacionais, participam do dialogo
existencial com o educador e com o0 mundo. Apesar de terem funcdes diferentes no
espacgo escolar, o educador ha de ensinar, o educando ha de estudar-aprender;
essas funcdes ndo devem ser dicotomizadas. Isso porque elas sao interdependentes
e interconectadas: “Nao ha docéncia sem discéncia, as duas se explicam e seus

sujeitos, apesar das diferencas que os conotam, ndo se reduzem a condicdo de

% Diante desse modelo educacional, cujo efeito é nefasto para a vida pessoal, social e,
consequentemente democratica, Freire vé& uma luz no fundo do tlnel, isto €, uma esperanc¢a na busca
por libertagdo, resgatando a capacidade criativa e transformadora dos seres humanos pela praxis
educacional libertadora, que considera a integragdo do Outro com seu mundo. A concepg¢do de
integracdo em Freire, vista no primeiro capitulo, é fundamental para a préatica educacional libertadora,
humanizadora e democratica, uma vez que possibilita ao educando emergir de uma situagao
opressora para a sua libertacdo, considerando a acéo dialdgica com o seu mundo. A partir dessa
concepcao de integragdo, Freire prop6e pensar a educagdo também integrada, que provoca o pensar
reflexivo. Uma educacédo que reflete o espagco e tempo a qual se aplica. Uma educacdo cujo agir
pedagdgico conscientiza os educandos de suas situacdes de opressdo por meio da autorreflexao e
do pensar reflexivo. Bem como, os estimula na reflexdo sobre seu espaco e tempo. Esse pensar
reflexivo acerca da condicdo opressora faz os educandos agirem em busca da libertagdo de forma
dialégica com os pares, eliminando a condicdo da opressao. Freire entende que esse tipo de pratica
pedagdgica possibilita aos estudantes verem a educacdo como uma forca de mudanca e de
libertagd@o. Ela comeca justamente pela leitura do mundo dos educandos.
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objeto um do outro. Quem ensina aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao
aprender” (FREIRE, 2011, p. 25). Ndo se pode pensar o ensino sem aprendizagem e
nem educador sem educando.

Na educacdo libertadora, proposta por Freire, entende-se que é
indispensavel o diadlogo entre os participantes (0s sujeitos) no processo educativo de
conhecimento, porque todos eles sdo existencialmente e historicamente vinculados
ao conjunto de suas relacbes na sociedade e no mundo. Sobre a relacdo entre o
dialogo e conhecimento, interpretando Freire, Muraro (2015, p. 66) sustenta que “O
dialogo permite trazer a consciéncia o conhecimento acumulado na experiéncia
humana, tanto na tradicdo quanto na existéncia. O dialogo € a ponte entre o ser
inacabado e seu ser mais, horizonte da humanizacédo. Esta ponte é sedimentada
pelos lacos éticos e politicos”.

E na relacdo dialégica na escola que o estudante, sendo ser
educével, realiza seu quefazer critico, criador e recriador através dos estudos, isto €,
aprende a agir-refletir de forma critica, criando e recriando na sua relagdo com o
ensinar do educador. E essa realizacdo nao exclui a experiéncia de vida (leitura do
mundo) dos estudantes. Pelo contrario, Freire (2015) sustenta que a educacéo deve
partir sempre dessa experiéncia de vida do estudante para a sua experiéncia escolar
(leitura da palavra) e desta volta para a experiéncia de vida, melhorando-a, criando e
recriando-a. Esse processo, na visao de Freire, ajuda a superar o conhecimento
ingénuo para aquele critico, que é um dos papeis da educacao.

O didlogo faz a educacdo se tornar democratica® (proposta por
Freire) e ser um processo, no qual se fala aos estudantes (no sentido de
direcionalidade curricular) e se fala com eles. Falar a nao significa falar de cima para

7

baixo como se fosse autoritarismo, mas sim a autoridade, que é necessaria no

38 Na educacdo democratica, o direito a fala é exercitado. Os estudantes, sendo outros sujeitos, falam
sobre 0 mundo com o educador(a), a partir de seu mundo e de sua linguagem. E papel de
educador(a) auxilid-los a recriar, transformar criticamente esse mundo. Isso porque a formacédo dos
estudantes, segundo Freire, enquanto sujeitos criticos, deve mirar a luta constante pela liberdade.
Para isso, os(as) educadores(as) “precisam saber o que se passa ho mundo das crian¢cas com quem
trabalham. O universo de seus sonhos, a linguagem com que se defendem, manhosamente, da
agressividade de seu mundo. O que sabem e como sabem independentemente da escola” (FREIRE,
2015b, p. 71). Cremos que é nesse processo de transi¢cdo de ingenuidade para a criticidade quanto
ao conteudo da relacdo que a formacgéo filoséfica (pela pergunta e problematizacao) pode fazer
diferenca na educacédo bésica. Os estudantes (criancas e adolescentes) devem ser desafiados a
aprender a substancia do contetdo programado, enquanto objetos gnosiolégicos de aprendizagem. E
ndo dar-lhos para memorizar. Isso quer dizer que “incitar o aluno a fim de que ele, com os materiais
que ofereco, produza a compreensao do objeto em lugar de recebé-la, na integra, de mim” (FREIRE,
2011, p. 116).
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processo para que os estudantes ndo se percam. Segundo Freire (2015, p. 59,

italico no original),

[...] ha momentos em que a professora, enquanto autoridade, fala ao
educando, diz o que deve ser feito, estabelece limites sem os quais a
propria liberdade do educando se perde na licenciosidade, mas estes
momentos, de acordo com a opc¢do politica da educadora, se
alternam com outros em gue a educadora fala com o educando.

A necessidade de falar com é porque os estudantes sdo também
sujeitos de fala tanto quanto o educador(a) o €. Dentro da nog¢do do didlogo, a
relac@o entre eles passa a ser uma triade: educador(a)-estudante sobre o conteudo.
Esse tipo de relacdo contribui “para a formacéo de cidadaos e cidadas responsaveis
e criticos” (FREIRE, 2015b, p. 61). E esse processo educativo que Freire chamou de
“Educacdo democratica”, isto €, uma educacao na qual os sujeitos falam uns com os
outros sobre o contetdo (o mundo) de forma coerente, onde o falar corresponde ao
fazer da experiéncia concreta. Devem ser formados o0s estudantes nesse processo
educativo pelo didlogo sobre o contetudo e sobre a experiéncia de vida. Oxala se o
atual processo educativo do Brasil fosse democratico. A escola ndo deve separar 0
contetdo curricular da experiéncia existencial dos estudantes e nem ensinar esse
contelido, impondo-o para ser memorizado. O falar com exige escutar®® o Outro.
Segundo Freire (2011, p. 111), “é escutando que aprendemos a falar com eles.
Somente quem escuta paciente e criticamente o outro, fala com ele, mesmo que, em
certas condicOes, precise falar a ele”. Para que aconteca a comunicagdo entre o
educador e o educando, este deve ter apropriado a inteligéncia do contetdo, porque
ensinar nao é transferir o contetdo e nem tdo pouco memoriza-lo. A tarefa primordial
do educador(a) € auxiliar os educandos na dificil tarefa de busca de apropriacdo do
conteddo e, uma vez alcancada, estimula-los a continuar a busca permanente. O
processo de conhecimento é isso. O conhecimento se busca permanentemente.
Para Freire (2011, p. 121), “uma das tarefas essenciais da escola [...] € trabalhar

criticamente a inteligibilidade das coisas e dos fatos e a sua comunicabilidade”. E

3% Na comunicagéo, ha o processo de escuta que envolve, da parte dos sujeitos, a abertura as
diferencas do Outro. Quando o educador(a) escuta os estudantes, cria um momento de abertura aos
estudantes nas suas diferencas, isto €, nas suas particularidades, sem preconceito e sem juizo moral,
sem discriminacdo. Essas particularidades exigem do educador(a) virtudes tais como: amor, respeito,
“tolerancia, humildade, gosto de alegria, gosto da vida, abertura ao novo, disponibilidade a mudanca”
(FREIRE, 2011, p. 118).



83

gue vai fazer com que os estudantes, sendo sujeitos epistemolégicos, assumam sua
responsabilidade de conhecedores.

A teorizacdo do outro ou outredade compreende-se “como um
movimento historico, cultural, social, politico e ontoldgico [...] reconhecendo os
Outros [...] como sujeitos em sua totalidade, ou seja, o Outro como Outro, em uma
identidade aberta e complexa diante de suas semelhangas e singularidades”
(BENTES; MERCES; LOUREIRO, 2020, p. 33). A humanizacdo € um movimento,
isto €, um processo continuo, pela qual se passa de velha sociedade para nova, de
velho “homem” para o novo. Para Freire, esse processo de humanizagdo exige a
eliminacao da praxis necroéfila e a aquisicdo da praxis “biéfila”; sendo um movimento
inacabado, opera-se um transito entre alteridade que vé 0 outro como opressor-
oprimido para outredade no sentido freiriano, que requer uma educacgao

correspondente, isto €, educagdo humanizadora.
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3 A CONCEPCAO DE OUTRO NA FILOSOFIA AFRICANA EXPRESSA EM
UBUNTU

Ubuntu € um conceito que expressa a filosofia de vida africana. Ele é
originario dos povos Bantu, formado por vérias culturas da Africa subsaariana®. Ela
despertou recentemente a atencdo dos pesquisadores de varias areas de
conhecimento por ela ser a causa de desenvolvimento politico na Africa do Sul. E
comum entre os povos africanos, assim como outros, usar certas expressdes que
representam seus valores. Tempels (1959, p. 21) j& mostrava isso quando, falando
dos Bantu, dizendo que “Certas palavras sdo constantemente usadas pelos
africanos. Sao aquelas que expressam seus valores supremos; e elas se repetem
como variagdes sobre um mantra presente em sua lingua, seu pensamento, e em
todos os seus atos e afazeres”.

Para os povos bantu, segundo Tempels, esse valor supremo é a
vida, a forca, para viver fortemente, ou forca vital, que € a pessoa humana. Uma
dessas expressdes € Ubuntu, objeto deste texto, que estd presente em muitas
linguas dessas culturas africanas, principalmente na parte sul do continente.
Algumas delas sdo Zulu e Xhosa e outras linguas Nguni de Africa do Sul. Por ser
uma filosofia de vida, Ubuntu pertence a tradicdo oral desses povos bantu. Segundo
Nabudere (2005, p. 1),

A filosofia bantu, nas suas vérias formas, é a base da filosofia de vida
africana e de sistemas de crencas, nas quais sao refletidas as
experiéncias diarias das pessoas. Em suas lutas para sobreviver e
existir como sociedade humana neste planeta, os africanos tiveram
uma longa experiéncia desde a era Homo Sapiens e primeiro lar no
continente. A filosofia é usada diariamente para resolver disputas e
conflitos em varios niveis no continente e, por isso, central a ideia de
reconciliacéo.

E historicamente falando, o termo foi acionado no século passado
algumas vezes na Africa do Sul para resolver problemas sociopoliticos e éticos,

conforme afirmamos na introducdo. O objetivo neste capitulo € compreender a

nocao filoséfica da expressdo Ubuntu e sua vivéncia e, a0 mesmo tempo,

40 Ha duas formas de regionalizar a Africa: primeira, pela localizacio “geografica’ dos paises no
continente, cuja divisdo s&o: Africa setentrional, a Africa Ocidental, a Africa Central, a Africa Oriental e
a Africa meridional. A segunda, pelos tracos étnicos e culturais predominantes, assim dividido em a
Africa Branca e a Africa Negra ou subsaariana.
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compreender a concepcédo que se tem do outro dentro dessa expressdo. Para
facilitar essa compreensédo, o texto sera estruturado da seguinte forma: primeiro,
discutiremos a problematica da filosofia africana; especificaremos a dimenséo
filosofica da expressdo Ubuntu, fundamentada na filosofia bantu; depois, falaremos
de sua dimens&o politica, isto &, seu uso publico na Africa do Sul para resolver
problemas ético-politicos e existenciais; debateremos as duas principais
caracteristicas estruturais do Ubuntu; por fim deduziremos as possiveis aproximacao

de Freire a abordagem Ubuntu.

3.1 A PROBLEMATICA DA FILOSOFIA AFRICANA

Quando se fala em filosofia africana ainda ecoa alguns
guestionamentos, que pdem em duvida a construcdo de um pensamento original
destes povos, tais como: existe filosofia africana? O que faz essa filosofia ser
africana? Muitos filosofos africanos ja consideram tais questfes superadas desde o
século XX. No lugar delas, seria interessante questionar pela conceituacdo ou por
sua natureza. O continente africano foi flagelado por muitos séculos pelas poténcias
ocidentais. Desde o primeiro contato com os ocidentais, mudou-se a historia da vida
social, cultural, econémica e politica do continente. Houve uma usurpagédo, da parte
dos europeus, do patriménio cultural e humano do continente, com o propésito
explicito de colonizar e dominar. A narrativa construida pelos colonizadores foi
justamente em nivel epistémico, isto €&, destruir o ser africano em relacdo a
capacidade do conhecimento. Julgavam que a capacidade do conhecimento por
meio da razao era o que determinava 0 ser humano ser pessoa, ou seja, a nogéo de
pessoa esteve vinculada ao maior grau de racionalidade, sendo que baixos niveis
dela se associou ao nivel animal.

A racionalidade foi elemento base da filosofia hegem®&nica ocidental,

na qual os dominadores, colonizadores e opressores europeus fundamentaram suas
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praticas de racismo, colonizagcdo, preconceito e desumanizacdo em relagdo aos
africanos*.

Com a colonizacéo, escravidao e racismo epistémico, alimentou-se o
sentimento anticolonial e nacionalista dos africanos e afrodescendentes no campo
da filosofia, procurando desfazer essa desconstrucdo antropo-filoséfica. Para
fortalecer esse sentimento, surgiu-se o movimento Pan Africanismo??, que é
movimento politico-socio-filosofico, que incitava a unido entre os negros, seja na
Africa seja na diaspora, para fazer frente ao imperialismo, colonizacdo e racismo
epistémico, buscando a libertagdo do dominio colonial, pelo reconhecimento dos
negros como sujeitos epistémicos.

Com isso, houve uma mobilizacdo dos lideres de muitos paises da
Africa, ap0s a segunda Guerra Mundial, para lutar pela independéncia dos paises
africanos, guiados por uma filosofia de libertacdo. Nessa mobilizacdo para obtencéo
da independéncia, reuniu-se e enfatizou-se nos africanos seus valores préprios, sua
realidade, seu modo de vida, tais como: comunidade, interdependéncia, inter-

humano.

41 Sobre isso, por exemplo, Hegel (1770-1831), falando do desenvolvimento do Espirito (razo),
acreditava que o Espirito é a esséncia do ser humano. Quanto mais desenvolvido for o Espirito mais
0 ser humano se torna consciente de si, isto &, racional, livre e critico. O branco representava o
estagio final do desenvolvimento desse Espirito, diferentemente do negro que é o estégio inicial, cuja
consciéncia é para os outros, isto é, vive de forma selvagem. Diz ele: “A principal caracteristica dos
negros € que sua consciéncia ainda ndo atingiu a intuicdo de qualquer objetividade fixa, como Deus,
como leis, pelas quais o0 homem se encontraria com a propria vontade, e onde ele teria uma ideia
geral de sua esséncia [...] O negro representa, como ja foi dito o homem natural, selvagem e
indomavel. Devemos nos livrar de toda reveréncia, de toda moralidade e de tudo o que chamamos
sentimento, para realmente compreendé-lo. Neles, nada evoca a ideia do carater humano [...]. A
caréncia de valor dos homens chega a ser inacreditavel. A tirania ndo é considerada uma injustica, e
comer carne humana é considerado algo comum e permitido [...] Entre os negros, 0s sentimentos
morais sao totalmente fracos — ou, para ser mais exato inexistentes. (HEGEL, 1999, p. 83-86).
Segundo essa visdo, 0 negro é a fase zero do processo de evolugdo do ser humano, isto &, no
processo de construcdo da Histéria. Sendo do estado natural, essa fase ndo entrou no processo da
Histéria. Ou seja, 0s negros ndo entraram na Historia. Essa mesma afirmacgdo foi proferida por
Sarkozy, ex-presidente francés, em seu discurso na Universidade Cheik Anta Diop em Dakar, no dia
26 de julho de 2007. Em determinado ponto do discurso, ele disse o seguinte: “O drama da Africa é
gue o Homem africano ndo entrou na histéria. O camponés africano que desde a milhares de anos
vive ao ritmo das esta¢des do ano, para quem o ideal de vida é a harmonia com a natureza, conhece
apenas o eterno recomeco do tempo ritmado pela repeticdo sem fim dos mesmos gestos e das
mesmas palavras. Neste imaginario onde tudo recomeca sempre ndo ha lugar para a aventura
humana, nem para a ideia de progresso”. Disponivel em:
https://puxapalavra.blogspot.com/2007/09/sarkozy-e-os-africanos.html. Acesso em 24 mai. 2020.

42 pan africanismo, do latim o prefixo pan significa todo(a), € uma ideologia, surgida no século XIX,
gue defendia uma unido dos povos negros para os problemas da escraviddo, coloniza¢do. Mais tarde,
na Africa, durante o século XX, essa unifo, em nivel politico, serviu de mecanismo para libertacédo
dos paises africanos, seja pela luta armada, seja por vias politicas.
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A filosofia africana teve corpo como uma filosofia de libertacdo, que
parte de sua realidade, de experiéncias africanas. Ela surgiu em oposicao a filosofia
totalitaria e narcisista, que exclui os africanos do processo epistémico. As culturas
africanas pré-coloniais, modo de vida, outrora vista como insignificantes e a-
histéricas, passam a ser vistas como exemplos de modo de vida na
contemporaneidade.

Muitas referéncias contemporaneas sobre a filosofia africana ainda
sdo questionadas com base na filosofia ocidental, isto €, baseado na tradicédo
escrita. Esses questionamentos servem para negar a filosofia africana, ja que néo
possui essa tradicdo. Sendo assim, entendem que a tradicdo africana, que € oral,
ndo pode alegar ter tido culturas intelectuais. De fato, o tema se a filosofia pode
existir e prosperar na auséncia de escrita, isto €, na oralidade, passa por muitas
discussbes contemporaneas na filosofia africana. Na visdo de Lopes (2017), a
filosofia africana parece ser refém em relacdo ao problematico dilema com o
pensamento ocidental: ou se assemelha ao pensamento ocidental, negando suas
particularidades, ou se diferencia dele “e tem suas credenciais negadas como
filosofia”. Como meio termo, alguns filésofos africanos procuram fazer apologia a
linguagem e a razao da filosofia ocidental.

N&o abordaremos aqui a questdo da existéncia ou ndo da filosofia
africana, porque entendemos que essa questao ja foi superada no século passado.
Mas, concentramos nas problematicas levantadas a partir de sua definicao, que por
sua vez desde suas duas principais tendéncias. A primeira refere-se a etnofilosofia,
gue concebe a filosofia a partir de especificidades culturais: nos provérbios, mitos,
contos folcléricos, expressodes, esculturas e tradicbes. Ela revela a natureza da
filosofia africana.

Segundo Oruka (1990, p. 15), a etnofilosofia rejeita o individualismo
e a légica narcisista, que sado dois elementos da filosofia ocidental, e afirma a
comunidade, os valores. O autor acredita que, com base nisso, a filosofia africana é
tida como de natureza pré-cientifica. Como exemplo da etnofilosofia, Oruka
menciona filosofia popular de um povo, em termos de costumes, tradicdes e religides
especificas. Para citar uma: filosofia bantu, desenvolvida por Tempels, da qual saiu a
expressdo Ubuntu, objeto de nosso estudo. Oruka acredita que hd um sistema
metafisico, ideoldgico e epistemoldgico na sabedoria tradicional, nas instituicbes e

nas visbes de mundo de diversos povos africanos, que contrasta os elementos
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egocéntricos, presentes na filosofia europeia. Assim, na visdo de Oruka, a

etnofilosofia define a filosofia africana como sendo

[...] o inverso do pensamento resultante de uma inferéncia [analitica e
sintética]. A filosofia africana € uma experiéncia existencial comum
aos membros do grupo. Principios logicos béasicos, tais como o de
nao contradicdo e do terceiro excluido, ndo tém espaco no
pensamento africano. O principio basico é o de um auto
envolvimento poético que desafia qualquer formulagdo logica
ocidental (ORUKA, 1991, p. 21, supressao e acréscimo nosso).

A segunda tendéncia da filosofia africana é a chamada racionalista
ou dos filosofos profissionais, que se opéem a visdo etnofiloséfica. Essa tendéncia
defende uma abordagem universalista da filosofia africana que rejeita a
especificidades culturais. Entre os principais criticos da etnofilosofia esta o filosofo
de Benin, Paulin Hountondji. Segundo ele, a filosofia ndo pode depender de axiomas
culturais. Pelo contrario, a filosofia € definida segundo as linhas de investigacéo
racional, critica, rigorosa, logica e reflexiva. No entanto, Hountondji (1983) assume
gue a filosofia africana e a ocidental se diferem devido a suas diferencas culturais,
histéricas e ambientais. E isso causa contrastes na metodologia usada, mas néo na
interpretacdo ou no carater da filosofia. Hountondji sustenta que a etnofilosofia é
muito mitodoldgica, isto € cheia de mitos, que muitas vezes foram inventadas para
diversas finalidades.

A problematica levantada entre essas duas tendéncias € se a
filosofia africana deve se basear na racionalidade universal ou nas especificidades
culturais. Na tradicdo ocidental, a filosofia foi caracterizada como um pensar
sistematico, racional e universal, feito pelo método de analise e sintese (teorias das
proposicoes), que explica a unidade dos entendimentos dos fendmenos. Mas,
cremos que, fazer filosofia, nesse molde, ndo supera a colonialidade. Nogueira
(2017) acredita que esse tipo de fazer filosofia reproduz “um mito de universalidade
gue recusa o seu carater geopolitico”, isto €, ndo aparece sua tendéncia geografica
dominadora e se esconde no dito universalidade. Concordamos com a critica de
Nogueira e defendemos, neste texto, que fazer filosofia € significar e ressignificar os
valores e interpretacbes equilibradas e da vida de uma cultura em suas

perplexidades.
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Com isso, concordamos com as nhovas posturas dos filésofos
africanos contemporaneos, vistas em Appiah (1992), que consiste em integrar-se as
culturas africanas e defender os aspetos dignos de consideracgao “intelectual”, isto &,
gue ressignifica a vida social contemporanea africana, descartando aqueles
retrogados, isto €, outrora inventados para fins desumanos, opressivos e
dominadores.

A outra problematica importante da filosofia africana € a questédo da
linguagem. Em que idioma deve estar a filosofia africana? Atualmente, inglés e
francés sdo duas principais idiomas da filosofia africana. Essa questao é importante,
porque as linguas ocidentais nem sempre correspondem ao sentido real de
expressfes de linguas africanas. E o caso da expressdo Ubuntu, que sera o objeto
de nossa analise a seguir. O outro aspecto importante dessa questao € o quanto €
possivel afirmar e reafirmar as diferencas africanas em termos de filosofia, tendo-a
nos idiomas hegemonicos.

Embora ndo haja consenso entre os proprios fildsofos africanos
sobre a natureza da filosofia africana e sobre o idioma, eles concordam em reagir a
viséo colonial hegemonica, excludente e racista e em reafirmar suas singularidades,
identidades, e seu modo diferente de ser africano. Essa reacdo é feita nessas

principais tendéncias diferentes diante do estere6tipo africano.
3.2 DIMENSAO FILOSOFICA DO UBUNTU

Alguns autores como Bhengu (1996), Lodge (1999) defendem que o
uso do termo Ubuntu, referente a literatura, é posterior aos anos 50. Eles sustentam
que o termo foi usado pela primeira vez em 1960, na Africa do Sul, na conferéncia
de Durban e que sua exposicéo sistematica apareceu no Romance do sul africano
Jordan Kush Ngubane na década de 50. No entanto, Gade (2011) nos mostra que o
surgimento da literatura sobre Ubuntu é anterior & década de 50. Segundo ele, ja
havia a primeira mengéao a Ubuntu em 1846 no texto de Hare H. H. et al, intitulado
em lingua Xhosa I-Testamente entsha yenkosi yetu Ka-Yesu Kristu, Gokwamaxosa
(O Novo Testamento de Nosso Senhor Jesus Cristo, os embaixadores — traducéo
direta) (GADE, 2011, p. 306). Essa divisdo quanto a literatura (de pré e pés década

de 50) vai determinar também a interpretacdo dada ao conceito Ubuntu.
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Ndo ha uma clareza entre os autores sul africanos quanto a
interpretacdo exata do termo Ubuntu. No entanto, eles concordam que o termo se
refere ao mais alto valor que um ser humano possa se tornar. SO para mencionar
alguns: Gade (2011) coloca que antes dos anos 50, a interpretacdo dada ao termo
era “qualidade humana”. E depois da década de 50, o termo passou a ser
interpretado como algo associado a filosofia ou como uma ética. Outros ainda o
interpretam como “humanismo africano” (BREYTENBACH (1975); NGUBANE
(1979). Cremos que a definicdo tanto de “qualidade humana” quanto de “humanismo
africano” sao ideias muito genéricas e ambiguas, porque ndo nos dao a
conceituacdo do termo. O consenso entre os autores € que Ubuntu expressa com
originalidade o sentido de humanizacdo como ser em comunidade.

A literatura sobre Ubuntu surgiu no século XIX, mas € ao longo do
século XX, principalmente na década de 90 doravante, a partir da transicao
sociopolitica da Africa do Sul, que a conceituacéo e sistematiza¢do do termo ganhou
forca. Ubuntu passou a ser concebido a partir de existir/existéncia e tornar-se num
processo dinamico. Isto €, uma nogéo ético-normativo, compreendido do movimento,
gue € principio de ser-sendo. Neste texto, serviremos da sistematizacdo feita pelo
fildsofo sul africano Ramose em seu capitulo de livro African Philosophy Through
Ubuntu, intitulado The Philosophy of Ubuntu and Ubuntu as a Philosophy (2005).
Interessa-nos, para nossa discussao sobre a democracia vista a partir do Ubuntu, a
analise etimoldgica dessa expresséo.

Linguisticamente falando, de acordo com Ramose (2005), o termo
Ubuntu deve ser tomado como uma palavra hifenizada: Ubu-Ntu. Ubu (prefixo) diz
respeito a existéncia na sua forma geral, como processo continuo do ser que se
torna constantemente, e ntu (raiz) existéncia na sua forma concreta. Com isso, autor
entende que Ubu, dentro desse processo de tornar-se, implica mo¢ao continuo, vir a
ser, gque deve ser visto como um verbo. E ntu deve ser interpretado temporariamente
como o ter se tornado. Por isso, Ntu € um nome substantivo. Com isso, o autor
entende que “Ubu, abarcado como ser-sendo, esta sempre orientado no sentido do
abarcamento, isto é, uma manifestacdo concreta incessante e continua por meio de
formas e modos de ser. Assim, ubu- esta sempre orientado na diregdo do -ntu”
(RAMOSE, 2005, p. 36).

O autor ainda compara outro prefixo Bantu umu (de umuntu) com

Ubu. Segundo ele, a palavra umu partilha a mesma caracteristica ontolégica da
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palavra ubu. Apesar dessa partilha, ainda para o autor, o alcance de ubu é de maior
generalidade. O sentido do Umuntu refere-se a emergéncia do homo-loquens (o ser
da fala, do uso da palavra, da linguagem), que € outra das qualidades essenciais do
ser humano. Em outras palavras, significa o ser-sendo humano, aquele que se faz
na politica, no mundo, na religido etc. Assim, o autor entende que o “umuntu é a
manifestacdo concreta e especifica de umu-: € um movimento que se afasta do geral
para o especifico materializado” (RAMOSE, 2005, p. 36). Portanto, Ubuntu é essa
manifestacdo do ser humano em seu processo de ser-sendo, isto é, tornar-se
humano na sua experiéncia existencial.

Sendo uma palavra ndo dicotomizada, Ubu-ntu € um “substantivo
verbal”. Cremos que talvez possamos comparar esse substantivo verbal com o
processo da dinamica entre reflexdo-acéo. Toda reflexdo deve necessariamente
levar & acdo (substantivo) e esta, por sua vez, é reflexiva (verbal). O autor associa
esse substantivo verbal (essas duas faces da mesma moeda) a ontologia e a
epistemologia, que sdo duas categorias importantes no pensamento africano. Ele
diz:

ubu-ntu é a fundamental categoria ontoldgica e epistemolégica no
pensamento africano do povo de lingua bantu. E a indivisivel
unicidade e inteireza da epistemologia e ontologia. Ubu,
compreendido dinamicamente como ser/existéncia, pode ser dito ser
distintamente ontolégico. Enquanto ntu, que é o ponto no qual a
existéncia assume uma forma concreta ou um modo de ser no
processo continuo de desdobramento, pode ser dito ser
distintamente epistemolégico (RAMOSE, 2005, p. 36, traducédo
nossa).

Além de ser um nome verbal, Ubu-ntu é um gerindio que faz a
existéncia se tornar num processo dinamico, isto €, ser-sendo. Essa ideia nos
parece interessante, porque se aproxima da noc¢ao antropologica do existencialismo.
Pela existéncia e coexisténcia, o ser humano adquire valores, qualidades que lhe
séo proprios na sua relacdo com o mundo e com o(s) outro(s). Vimos essa ideia em
Paulo Freire no primeiro capitulo. Ao mesmo tempo que € gerundio, segundo o

autor, também é gerundivo*® ao mesmo tempo, pois em agdo cria-se uma forma

43 Gerundivo ¢ a modalidade de gertndio na lingua latina, com funcdo de participio passivo futuro de
um verbo; exprime acdo que esta por se realizar ou que sera realizada. Em portugués, ha exemplos
de derivacdo disso: venerando, memorando, adendo, e do pl. neutro, como agenda, corrigenda,
fazenda; ha varios neologismos formados por esse modelo, como formando, diplomando, doutorando.
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verbal impessoal, jA que pode se cristalizar, em nivel epistemolégico, numa forma
particular de organizacao social, religido ou lei.

O autor ainda nos esclarece que Ubuntu segue a légica do sufixo
ness (dade) e ndo do sufixo ism (ismo) (RAMOSE, 2005, p. 36). O sufixo ness, em
inglés, é formador de nomes referentes a qualidade ou a condicdo. Por exemplo:
goodness (bondade), badness (maldade), selfishness (egoismo), maness (homem)
denotam a qualidade ou a condicdo de ser bom, mau, egoista, homem. Por sua vez,
o termo ism é formador de nomes referentes a crenca social, politica e religiosa, ao
estudo, a forma de comportamento (por exemplo: sexism (sexismo), feminism
(feminismo), Islamism (islamismo), Fordism (fordismo), etc.). Ubu-ntu é essa logica
de condicdo ou qualidade de um ser humano ser-sendo humano, diferentemente da
l6gica dogmatica fragmentista que concebe ser humano como imutavel.

Segundo Ramose (2005), Ubu-ntu s&o duas realidades mutuamente
fundidas que tornam indivisivel unicidade e inteireza. O ser ndo é apenas existéncia
do ponto de vista essencialista, mas € também existéncia do ponto de vista
fenomenoldgico. A visdo ontologica e epistemologica toma o individuo nesses dois.
A ideia da pessoa se tornar humana, incluindo o processo de conhecimento na
relacdo com o Outro, na concepg¢ao Ubuntu, mostra as categorias fundamentais da
ontologia e da epistemologia. Essa ideia estd presente em quase todas as
experiéncias culturais de outros povos do continente africano. Por isso, alguns
pensadores acreditam que o Ubuntu pode ser considerado a raiz da filosofia africana
(RAMOSE, 2005). Tornar-se humano, ontologicamente falando, € acreditar que a
mocdo € o principio do ser. Isto €, 0s seres existem numa interacdo complexa
constante e de mudanca continua através da mocao (vir a ser). Isso quer dizer que
individuo € inconcluso, busca ser mais nessa constante mudanca.

Falar de Ubu é falar da existéncia de um ser humano, isto é, falar de
sua ontologia. Esse tipo de discussdo é muito genérico e ideoldgico (no sentido de
ideal), pois trata do motivo de ser humano em geral. E ntu € exatamente esse ser
humano fisico, denominado fulano, que existe e se manifesta fenomenologicamente
em um tempo e espaco, fazendo e criando histéria e cultura. Isso sim €
epistemologia, porque contempla esse fulano na sua vivéncia fenomenoldgica como
sujeito epistémico. Se o ser é forga vital, 0 conhecimento e a sabedoria também o
sdo, porque fazem as forcas dos seres agir na sua natureza interior (TEMPELS,

1959). Assim, podemos dizer que ntu & exatamente a manifestacao visivel desse ser
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humano teorizado no Ubu. Essa forma de pensar sobre o ser humano ideal e
concreto é comum a varias culturas da Africa. No entanto, esse pensar ndo faz
essas culturas serem dualistas, pelo contrario, s&o monistas.

Para entendermos melhor essa forma de pensamento africano,

vamos usar a seguir uma representacédo da cosmologia africana.

Figura 1 — Cosmologia africana

DIVINDADES ACESTRAIS

SER HUMANO

/\
ESPIRITOS BENIGNO

ESPIRITOS MALIGNOS

Fonte: KANU, 2015, p. 97.

Nessa representacdo, percebemos que o ser humano é o centro do
universo. Acima dele esta o ser supremo, seu criador, com quem conversa através
de libacéo, cuja funcdo é cuidar do ser humano africano. Logo abaixo, estdo as
divindades ancestrais que intercedem por ele junto ao criador. Abaixo do ser
humano, estdo os espiritos benignos que ajudam a protegé-lo e espiritos malignos
gue, ao contrario, tentam destrui-lo. Parece hierarquia, mas ha uma interconexao
entre eles em relacdo ao ser humano em termos de equilibrio. Em seu modo de vida,
guando o ser humano se desumaniza, ele contenta os espiritos malignos, mas
estremece sua relagdo com os ancestrais, e consequentemente, com seu criador. E
isso afeta ndo sO ele, mas também a comunidade. Tanto o equilibrio quanto o
desequilibro dependem de acdo do ser humano.

Por isso, a filosofia africana pode ser compreendida a partir desse
antropocentrismo cosmolégico. Todas as outras divindades existem em funcdo do

ser humano africano. Entre ele e Deus, criador de todas a coisas, ha divindades
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ancestrais, que fazem parte de sua existéncia. Portanto, para entender a ontologia
do ser humano africano, € necessario aborda-la em relacdo com seu criador e seus
ancestrais. Isto €, ha uma estreita relacdo entre divindades (ontologia) e o africano
concreto (espacial e temporal). Baseada nessa relagdo, sendo fenomenoldégico, o
africano procura viver de forma harménica (em termos de equilibrio) com essas

divindades. Segundo Kanu (2017, p. 97, traducéo nossa),

Suas atividades diarias ndo sdo apenas projetadas para harmonizar
sua relacdo com as divindades e ancestrais falecidos, mas também
sdo motivados pelo medo que a ma relagdo com esses seres
espirituais possa trazer perigo a vida e a seguranca de sua
comunidade.

Harmonia com as divindades e ancestrais, na sua forma ontoldgica
africana, exige que o africano viva em harmonia ou unidade com o outro, com o qual
compde a comunidade. A ontologia africana justifica a fenomenologia com o outro.
Isso porque a identidade e a diferenca, em termos de alteridade, possuem a mesma
ontologia, a mesma visdo do mundo, a mesma cultura (pertencem a mesma cultura)
e 0 mesmo destino, por isso, horizontalmente falando séo seres complementares,
interdependentes, isto €, completam um ao outro. Baseado nesse pensamento de
existir com, de pertencimento ao Outro (comunidade), participando ativamente em
sua vida, alguns filésofos africanos formularam aforismos que representam essa
ontologia a partir de varias culturas. S6 para citar alguns: O filésofo queniano John
Mbiti diz: “eu sou, porque noés somos, e dado que somos, por isso eu sou” (MBITI,
1969, p. 108-109); Nkemnkia (1999), falando sobre a importancia do laco que o

individuo tem com o Outro, diz:

O significado da vida de um individuo estad no e através de seu
relacionamento com o outro ou outros. Na verdade, ndo faz sentido
perguntar a si mesmo "quem sou eu" sem ter um conhecimento
completo do Outro, de quem, em Ultima andlise, espera-se a
resposta. Quando dizemos 'eu’, na realidade significa 'Vocé', isto é, o
Outro. Ao dizer "NOs" esta-se essencialmente a dizer "homem". Se é
assim que as coisas sao, entdo cada 'eu', € sempre mediado pelo
"Qutro", que ndo é outro sendo "a si mesmo". Nesta dialética cada
um de nds contém exclusivamente o Outro. (NKEMNKIA, 1999 apud
KANU, 2017, p. 100, aspas no original e traducao nossa).
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7

Tudo isso é Ubuntu, que € uma das caracteristicas para que a
pessoa seja humana, isto é, a qualidade mais importante para a existéncia auténtica
humana, diferente de coisa. Do sentido genérico de “qualidade humana” e
‘humanidade africano”, Ubuntu passou a ser pautado na ontologia africana. Isto €,
passou-se ao aforismo Umuntu Ngumuntu Ngabantu / motho he motho ka batho,
derivado das linguas Zulu e Xhosa da Africa do Sul, que muitos autores reconhecem
a dificuldade de traduzi-la para outras linguas. Por exemplo, Mabovula (2011)
entende que € uma expressao dificil de ser traduzida para linguas ocidentais devido
as limitac6es destas. No entanto, as traducdes atribuidas aceites sao: “a pessoa se
torna pessoa por causa dos outros”; “um ser humano sé € um ser humano atraves
de sua relacdo com outro ser humano™ (Loétter 1997; Marx 2002, apud GADE, 2011,
313). A partir de sua andlise filosofica, Ramose (2005, p. 37) traz a seguinte
interpretagao: “Ubuntu é entendido como ser-sendo [be-ing] humanidade [...]". E isso
consiste em significar que “ser-sendo humano € afirmar a humanidade do individuo
pelo reconhecimento da humanidade dos outros e, assim, estabelecer as relacdes
humanas com eles”.

O entendimento do Ubuntu de Desmond Tutu, Arcebispo da Igreja
Anglicana da Africa do Sul, concorda com o dos autores acima mencionados.

Segundo Tutu (2004, p. 25, traducao nossa),

Uma pessoa se torna pessoa através dos outros. Ninguém vem ao
mundo ja completamente formado. Nao saberiamos pensar ou andar
ou falar ou comportar como seres humanos se nao o tivéssemos
aprendido dos outros seres humanos. Precisamos de outros seres
humanos para nos tornar humanos.

Percebemos, por esse axioma, que a ideia do Ubuntu inclui todo e
gualquer ser humano como sendo valor absoluto. Ela enfatiza a importancia do
Outro na formacdo e no tornar-se humano do individuo. Isso mostra que na
constituicdo de relacéo, a identidade e o outro se coexistem e o0 outro € constituinte
do individuo e € a comunidade no qual se insere para se tornar humano. A
comunidade e o individuo se constituem. A comunidade € alicerce caracteristico do
pensamento e da vida dos africanos. Isso ndo quer dizer que o individuo se anule na
comunidade ou se renuncie em prol da comunidade, mas que tudo que fizer a

comunidade, volta-se para si: se provocar o mal a comunidade, provoca-o a Si
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mesmo, se buscar o bem para a comunidade, busca-o para si mesmo, beneficia-se a

sim mesmo. Aqui esta a origem do pensamento africano, isto €, da filosofia africana.

3.3 Uso PoLiTico bE UBUNTU NA AFRICA DO SUL

Essa experiéncia filosofica dos sul africanos é colocada em acdo,
principalmente durante a transicdo democratica no pais nos anos 90. Conforme
mencionamos acima, Ubuntu foi acionado publicamente de forma politica, algumas
vezes* na Africa do Sul para resolver problemas sociopoliticos, econdmicos e

éticos, causados pela politica de apartheid do Estado. Com a estatiza¢do da politica

44 O primeiro momento refere-se a década de 20, quando o Movimento cultural Zulu, conhecido como
Inkatha, o usou como seu lema para resgatar o respeito aos valores tradicionais Zulu. Inkatha € uma
organizagdo Zulu, fundada na década de 1920 pelo rei Zulu Solomon Ka Dinizulu. Mais tarde, essa
organizagéo se transformou em grupo paramilitar (partido politico zulu) na busca por uma democracia
nao racial. O nome Inkatha, na linguagem Zulu, refere-se a bobina de palha, feita pelas mulheres
zulu, usada para carregar algo a cabeca. E tido como simbolo Zulu, por causa da resisténcia das
palhas quando estdo juntas. O contexto desse uso era 0 da segregacao de terras e da restricdo de
direito as terras aos negros sul africanos. O acionamento do Ubuntu aqui era justamente para
resgatar o valor supremo do ser humano na cultura Zulu. O Outro é mais importante do que a terra
(coisa). Na concepcgao tradicional, a terra ndo € propriedade individual. Ela pertence a comunidade,
destina-se ao sustento de todos. Portanto, todos se envolvem em seu cultivo e todos desfrutam de
seu beneficio. O segundo momento, que € bem mais conhecido por ter repercussao muito intensa em
nivel internacional, mencionado por Bennett (2011), foi o que ocorreu na década de 90, no final do
periodo terrivel de apartheid, apds o pais ter mergulhado numa segregacédo sociopolitico e racial por
46 anos. O termo Ubuntu foi inserido na Constitui¢do Interina da Africa do Sul de 1993, e com isso,
dava a entender que Ubuntu seria a “espinha dorsal” da nova democracia do pais, resgatando o outro
da opressdo. Em seu proélogo, diz a Constituicdo Interina: “Estes [referindo-se aos atos terriveis,
brutais e desumanos ocorridos durante apartheid] podem agora ser abordados pelo fato de haver
uma necessidade de compreensdo, mas ndo de vinganca, da necessidade de reparacdo, mas nao de
retaliagdo, da necessidade de ubuntu, mas ndo de vitimizacao” (The Interim Constitution of Republic
of South Africa, Act 200, 1993. Disponivel em:
<<https://www.sahistory.org.za/sites/default/files/constitution_of south africa 1993.pdf>. Acesso em:
15 fev. 2020). A Constituicdo mostrava que sul africanos estavam dispostos a se conscientizarem
dessa necropolitica com intuito de se libertarem, resgatando sua existéncia e humanizagéo. E
interessante a conclusdo do Predmbulo. Mas, antes a Constituicdo se reconhece como uma transicao
entre o passado de uma sociedade conflituosa, sofrida, violenta, injusta, racista, preconceituosa de
apartheid, para uma sociedade futura baseada em Ubuntu, isto €, uma sociedade fundada na
democracia, na coexisténcia pacifica, na igual consideracdo de interesse e de oportunidades para
todos os sul africanos, independentemente da raca, cor, religido, status social, género. A Constituicdo
também admite que o passado foi sangrento e gerou “graves violag6es dos direitos humanos, a
transgressao dos principios humanitarios em conflitos violentos e um legado de 6dio, medo, culpa e
vinganga”. Essa transigdo resgata o Outro, pelo Ubuntu, de sua condi¢cdo desumana vivida no periodo
de 46 anos de apartheid. De um lado, os segregadores (0s brancos), e do outro os segregados (0s
ndo-brancos). O terceiro momento é o uso que o mundo corporativo faz do Ubuntu. As empresas
corporativas usam-no, justamente por sua no¢édo de coletividade. Atualmente, muitas empresas na
Africa do Sul usam essa ideia para pregar a importancia de valorizar as qualidades de cada
funcionério para o crescimento da prépria empresa. Ou seja, interpretam empresa como sendo uma
comunidade, para qual o empregado deve contribuir. Isso talvez justifica a pesquisa de Nabudere
(2005) sobre a nogédo do Ubuntu de alguns sul africanos. De acordo com esse autor, alguns sul
africanos acreditam que Ubuntu foi acionado pelo capitalismo, na era da globalizacédo, para manter a
alienacéo. Talvez seria a nova forma de manter o dominio ocidental do neoliberalismo.



https://www.sahistory.org.za/sites/default/files/constitution_of_south_africa_1993.pdf

97

de apartheid*s, de 1948-1994, com a elei¢do do Partido Nacional de Africa do Sul,
oficializou-se o regime de segregacao racial, no qual os negros, que sdo a maioria
da populacdo?s, foram retirados os direitos basicos e politicos em favor dos brancos
(minoria). Durante o periodo de apartheid, os brancos eram considerados os Unicos
“cidaddos” do pais, protegidos pela Constituicdo. E como se eles fossem de primeiro
mundo; os mesticos fossem de segundo mundo; os africanos e asiaticos de terceiro
mundo. Para entendermos essa composi¢cao e descrevermos o que foi esse regime
de apartheid, que foi o contexto de adicionamento do Ubuntu, precisamos voltar a
historia da colonizacao desse pedaco no sul do Continente africano que se confunde

com a politica de apartheid.
3.3.1 Ubuntu versus Apartheid

Diz-se que no século XVII, precisamente em 1652, os holandeses
ocuparam e fundaram a cidade de Cabo da Esperanca, com objetivo de ter esse
espago como lugar estratégico para dar suporte aos seus marinheiros no processo
de viagem comercial com a india. Instalaram-se nesse espaco e praticaram a
agricultura. Aléem dos locais africanos escravizados nas plantacdes agricolas, muitos
asiaticos, principalmente indianos, também foram levados a forca para trabalhar
nessas plantacbes. Por ser um lugar estratégico, cobicado também por outras
colbnias, o controle desse espaco foi disputado entre holandeses e ingleses. Com a
ocupacao inglesa no comeco do século XIX, o lugar se tornou col6nia britanica do
Cabo. Com a abolicdo da escravatura pelos ingleses, os colonos holandeses e
protestantes calvinistas, de origem holandesa, escandinavos alemées e outros
colonos seguiram para o interior do pais, vivendo a vida de camponeses, e fundaram
as colénias do Rio Orange e a de Transvaal. E claro que essas ocupacfes nio
foram pacificas. Por exemplo, quando esses colonos tentaram chegar a parte
costeira do Natal foram fortemente afastados por Zulus. No entanto, os ingleses
invadiram esse espac¢o ainda no século XIX, derrotando o império Zulu, e fundando

a colonia de Natal.

4 O termo apartheid veio do africaner, que é um idioma falado pelo grupo germano europeu. Na
Africa do Sul, esse idioma é falado pelos africanderes (descendentes dos colonos holandeses,
alemaes e franceses). O termo significa literalmente separacéo.

4 A populacdo da Africa do Sul é muito diversa, isto &, possui a origem, lingua, cultura e religido
diferentes. E composta por negros (os locais africanos), brancos (de origem holandesa, inglesa,
alem3, francesa), mesticos (descendentes de brancos com africanos) e asiaticos e estrangeiros.
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A descoberta de ouro e diamante no interior do pais desencadeou as
duas guerras entre ingleses e holandeses, conhecidas como “As Guerras Bbéeres”.
Com a vitdria dos ingleses na segunda “Guerra de Bberes” (1899-1902), deu-se o
dominio do territério da Africa do Sul pelos ingleses no inicio do século XX (1902).
Nesse momento, todos os impérios locais africanos ja tinham sido derrotados e
ocupados seja por Bberes (holandeses) seja por ingleses. Ou seja, 0 poder estava
apenas nas maos dos brancos. Em 1910, os dois tiveram uma reconciliacéo e,
assim, se uniram e fundaram uma Unica nagdo, A Unido da Africa do Sul, unindo as
guatro coldnias (a do Cabo, a de Natal, a Transvaal e a do Rio Orange). Formaram
também um Unico partido, denominado Partido Sul Africano.

Segundo Beck (2000, p. 101), na altura dessa unido, o niumero da

populacao era assim dividido:

1.275.000 brancos, 150.000 indios, 500.000 mulatos e 4 milhdes de
africanos. Apenas os sul-africanos brancos, no entanto, eram
verdadeiramente cidaddos [..]. Ao longo dos quarenta anos
consecutivos, governos brancos aprovaram leis criando uma
sociedade segregada, preparando o caminho para o sistema de
apartheid mais severo que se seguiu (BECK, 2000, p. 101,
supressao nossa).

Desde a criacdo da nacéo, a politica de segregacao racial, praticada
pelos governantes, surgiu por uma seérie de leis criadas pelo governo na Constituicao
da Unido, chamada de “Legislagdo Base”*’. O objetivo dessa legislacdo talvez seja
de oficializar a colonizagdo e a governanca dos brancos sobre 0s negros,

comparados a animais, naquele pais. Para Mbembe (2018, p. 35),

O fato de que as colbnias podem ser governadas na auséncia
absoluta de lei provém da negacdo racial de qualquer vinculo comum
entre o conquistador e o nativo. Aos olhos do conquistador, “vida
selvagem” é apenas outra forma de “vida animal”’, uma experiéncia
assustadora, algo radicalmente outro (alienigena), além da
imaginacdo ou da compreenséo.

Com essa sintese da histéria colonial de Africa do Sul, queremos
enfatizar que a politica de apartheid ja estava sendo praticada desde 1910 pelo

governo dos brancos, composto por ingleses e holandeses. Termo apartheid foi

47 Sobre essa legislagdo, consultar BECK, 2000, p. 113-114.



99

usado pela primeira vez em 1917 por um dos governantes dessa Unido. No entanto,
a ideologia apartheid comecou a ser oficialmente aplicada na Africa do Sul em 1948,
com a eleicdo do Partido Nacional, formado, em sua maioria, pelo protestantismo de
origem alema@ e holandesa, apoiado pelos conservadores desses paises e da
Franca. Com essa elei¢do, o pais passou a ser liderado pelo pastor Daniel Francgois
Malam, que promoveu as politicas de apartheid e da cultura branca, fundamentada
no Cristianismo.

A politica do Estado de apartheid definiu a supremacia e dominio
branco, seja na cultura, na antropologia, seja na economia. O Partido nacionalista
desenvolveu o sistema de apartheid a partir das leis ja existentes. Fez varias
emendas nelas e criou outras, inspirado na ideia de uma sociedade perfeita, a partir
do Cristianismo. Por isso, queria implantar um nacionalismo cristdo. Na opiniao de
Beck (2000, p. 126, aspas no original e traducdo nossa), o sistema de apartheid se

baseia em 4 principios:

Primeiro, havia quatro "grupos raciais" oficiais identificados como
brancos, africanos, mesticos e indianos. Em segundo lugar, os
brancos eram considerados como a Unica raga "civilizada" e,
portanto, exerciam o poder politico absoluto sobre os outros grupos
raciais. Terceiro, 0s interesses brancos sempre vinham antes dos
interesses negros. Em quarto lugar, todos os brancos, ndo importa
suas origens europeias, eram simplesmente considerados brancos.
No entanto, 0 governo se recusou a reconhecer as origens comuns
dos falantes bantu da maioria dos africanos e classificou e separou-
0s em nove subgrupos africanos: Xhosa, Tswana, Zulu, North Sotho,
South Sotho, Venda, Swazi, Tsonga e Ndebele. Os indios eram
considerados alienigenas na Africa do Sul.

Para conseguir impor sua supremacia e sua cultura, os brancos
dividiram os negros. Isso reforca a ideia de Paulo Freire (1987), falando sobre
opressor-oprimido, quando diz que o0 opressor sG consegue oprimir, dividindo os
oprimidos. Caso contrario, ndo teria éxito. Se os brancos deixassem 0S negros se
unirem, sendo a maioria da populacdo, com certeza, estes os teriam impedido dessa
politica estatal de apartheid, ou talvez os expulsado da Africa do Sul. A seguir
apresentaremos as principais subsequentes emendas feitas nas leis ja no periodo
oficial de apartheid, na ordem cronoldgica.

e Lei de Proibicdo de casamentos mistos (1949); Lei da Imoralidade (1950); Lei
da Area do Grupo (1950); Lei de Salvo Conduto (1952) e Lei de Separacéo de
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Lugares Publicos (1952); Lei de Educacdo Bantu (1953); A Lei de
Reassentamento Nativo € uma ementa a Lei da Terra de 191348,

Com essa ultima lei, diz Beck (2000, p. 127), foram anulados

[..] os direitos de propriedade existentes. Areas negras que foram
habitadas por décadas e até séculos foram agora zoneadas apenas
para brancos. O governo transferiu poucos brancos, mas forgou
milhdes de negros de suas casas. Os indios, que faziam negécios
em centros urbanos e viviam acima de suas lojas, tinham que vender
suas propriedades e se mudar para areas designadas apenas para
indios. Estes eram muitas vezes fora da cidade, deixando o lucrativo
comércio do centro da cidade para empresas brancas.

Esse reassentamento fixou 0s negros nas terras aridas e
improdutivas. Por ndo terem terras suficientes para a producdo do alimento, 0s
negros comecaram a imigrar em massa para cidades a procura de trabalho,
superlotando assim as favelas das cidades industriais.

Como se ndo bastassem essas Leis, 0 governo determinou crime
toda e qualquer manifestacdo contra a politica de apartheid. Houve resisténcia
pacifica dos negros na década dos 50, 60 e 70, que tentaram se organizar para se
defenderem diante dessa segregacdao racial, mas foram mortos de forma covarde,
presos, reprimidos e exilados. Foram nesses anos que Paulo Freire teve contato
com os criticos da politica de apartheid sul africanos, sejam negros ou brancos. Ele
mesmo mencionou isso na sua obra Pedagogia da Esperanca (1992), quando diz:
“‘Refiro-me agora aos varios encontros que tive em Genebra, ora em meu escritério
no Conselho Mundial das Igrejas, ora em nosso apartamento em Grand Lancy, com
intelectuais, professores, estudantes, religiosos, negros, brancos da Africa do Sul”
(FREIRE, 1992, p. 144).

Freire traz alguns relatos que ouvia dos sul africanos que o

chocavam. Podemos resumir esses relatos quando ele diz o seguinte:

Os depoimentos que ouvi de sul-africanos e sul-africanas, brancas
ou negras e negros, quer em Genebra quer nos Estados Unidos, me
chocaram e continuam a chocar ainda hoje quando os rememoro
como agora. A brutalidade do racismo € algo com que dificilmente
um minimo de sensibilidade humana pode conviver sem se arrepiar
ou dizer que horror! (FREIRE, 1992, p. 145).

48 Sobre essas leis, consultar Beck (2000, p. 125-127).
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Mesmo com a brutalidade da morte, repressédo, prisao e exilio, os
negros nao desistiram de lutar. Entre os lideres dessa resisténcia estava o jovem
advogado Nelson Mandela, que foi condenado a prisdo perpétua na década de 60.
Mesmo assim, outros lideres assumiram 0 posto e continuaram a resisténcia tanto
contra o regime quanto para a libertacdo de Mandela. Houve muitas mortes tanto
nas zonas urbanas quanto nas zonas rurais. O governo declarou estado de excecéo,
perseguiu € matou os criticos do regime até mesmo fora do pais. Tutu reporta essa

fase sangrenta quando diz o seguinte:

O estado das coisas chegara a tal ponto no comeco da década de
1990 que quando as estatisticas diarias sobre o preco que a
violéncia estava cobrando anunciavam que cinco, seis ou dez
pessoas haviam sido mortas, todos respiravam aliviados e diziam
qgue haviam sido apenas cinco, seis ou dez vitimas (TUTU, 2012, p.
59).

Com a pressdo internacional e sancdes econbmicas, 0 regime
perdeu forca. Até entre os brancos conservadores nacionalistas ndo havia mais
consenso sobre a sustentacédo dessa politica, por isso anularam varias dessas leis
racistas. Assim, na década de 90, Mandela foi libertado. Em 1994, ele ganhou as
eleicbes e se tornou o primeiro presidente negro do pais. Este acontecimento
marcou o fim do regime apartheid. No entanto, os brancos tiveram medo de perder
suas propriedades, suas vidas e suas familias, pois achavam que seriam vingados
pelos negros por tanto sofrimento que lhes tinham causado.

A politica de apartheid implementada na Africa do Sul revela o
conhecido pensamento ocidental, baseado na raca e na cor da pele dos seres
humanos em termos de identidade. Sobre esse assunto, as discussoes feitas pelo
filosofo camaronés Achille Mbembe (2018; 2019) sdo de extrema relevancia.
Segundo o autor, falando da repulsa do negro e da ragca negra pelos brancos

(ocidentais),

[...] pensamento europeu sempre tendeu a abordar a identidade n&o
em termos de pertencimento mutuo (copertencimento) a um mesmo
mundo, mas antes na relagdo do mesmo com 0 mesmo, do
surgimento do ser e da sua manifestacdo em seu ser primeiro ou,
ainda, em seu proprio espelho. Em contrapartida, interessa
compreender que, como consequéncia direta dessa légica de
autoficcdo, de autocontemplacéo e até mesmo de enclausuramento,
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0 negro e a raca tém sido sinbnimos, no imaginario das sociedades
europeias” (MBEMBE, 2019, p. 11-12, supressao nossa).

Esse pensamento foi sustentado por diversas reflexdes filosoficas,
oriundas da modernidade, pautada na l6gica que leva ao subjetivismo egocéntrico.
O progresso humano prometido pela filosofia e pela ciéncia moderna por essa l6gica
da razdo acabou por categorizar os seres humanos. Gerou atos catastroficos contra
a humanidade, negando a humanidade a algumas categorias de pessoas. Essas
reflexdes sustentaram o delirio e a repulsa ocidentais quanto ao negro e a raca
negra desde a modernidade. A construcdo dessa repulsa serviu de base para a
difusdo do conhecimento e para o projeto politico.

Mbembe sustenta que esse delirio e repulsa se deve ao equivoco do
pensamento ocidental sobre o ser do negro. Esse pensamento inclui o ser negro
como um nada, que nao pode ser visto e nem mesmo compreendido. O negro téo
pouco desperta o interesse de ser. Segundo o autor, fazendo aluséo ao pensamento

ocidental, o negro é

este (ou entdo aquele) que vemos quando nada se vé, quando nada
compreendemos e, sobretudo, quando nada queremos compreender.
Onde quer que apareca, 0 negro desencadeia dindmicas passionais
e provoca uma exuberancia irracional que invariavelmente abala o
proprio sistema racional” (MBEMBE, 2019, p. 13).

O negro, visto a partir da problematica de “raga”?®, por ser um nada,
na construcado desse delirio ocidental, passa a representar um perigo para o branco

ou “raca” branca. Por ndo despertar interesse, o negro foi excluido do conhecimento

49 O conceito “raga” & problematico. Aqui, tomamos a analise feita por Wilson Gomes para falar sobre
essa problematica. Segundo Gomes, “O racismo, ndo importa contra que grupo, tem sempre 3
componentes, trés convicgdes: 1) de que humanos se dividem em ragas bioldgicas; 2) de que as
racas biolégicas se manifestam como propensdes, caracteristicas intelectuais e, as vezes, até morais,
gue seriam naturais nas pessoas que pertencem a ela. 3) de que ha ragas inferiores e, em geral, uma
raca superior, a de quem classifica. Toda vez que uma coletividade ou sociedade fez uma taxonomia
de ragas, o fez para diminuir pelo menos um grupo social ou outra sociedade e, no mesmo, para
promover o proprio grupo, etnia, classe ou nagdo”. Quem concorda com essa analise também é a
Munanga, que afirma que “o conceito de raca tal como o empregamos hoje, nada tem de bioldgico. E
um conceito carregado de ideologia, pois como todas as ideologias, ele esconde uma coisa néo
proclamada: a relacdo de poder e de dominacdo. A raca, sempre apresentada como categoria
bioldgica, isto € natural, é de fato uma categoria etnosemantica. De outro modo, 0 campo semantico
do conceito de raga é determinado pela estrutura global da sociedade e pelas relacdes de poder que
a governam”.(MUNANGA, Kabengele. Uma Abordagem Conceitual das Nog¢bes de Raca, Racismo,
Identidade e Etnia. Disponivel em: <https://www.geledes.org.br/wp-content/uploads/2014/04/Uma-
abordagem-conceitual-das-nocoes-de-raca-racismo-dentidade-e-etnia.pdf>. Acesso em: 06 set.
2020).



https://www.geledes.org.br/wp-content/uploads/2014/04/Uma-abordagem-conceitual-das-nocoes-de-raca-racismo-dentidade-e-etnia.pdf
https://www.geledes.org.br/wp-content/uploads/2014/04/Uma-abordagem-conceitual-das-nocoes-de-raca-racismo-dentidade-e-etnia.pdf

103

e da histdria global. Hegel acredita que o negro ndo entrou na Histéria justamente
por ser esse nada, isto €, por ndo possuir consciéncia critica perante sua existéncia
na Histéria. Ha outros autores ocidentais, inspiradores do pensamento iluminista que

sustentam esse pensamento, como por exemplo: Hume® e Kant®l. Essa forma de

50 Hume (1711-1776), por exemplo, acredita, no que diz respeito a diferenca da espécie da raca
humana, na superioridade da raca branca sobre a raca negra. Isso porque, historicamente falando,
ndo houve negro com talento especulativo ou cientifico. Essa superioridade € natural. Ele diz: “Eu
suspeito que 0s negros sdo naturalmente inferiores aos brancos. Quase nunca houve uma nacao
civilizada dessa pele, nem mesmo individuo eminente em ac¢do ou especulagdo. Sem engenharia
entre eles, sem artes, sem ciéncias” (HUME, 1987, p. 372). Ainda para justificar essa inferioridade
dos negros perante os brancos, Hume compara os “piores” dos brancos com os “melhores” dos
negros, dizendo que, ainda nessa condicdo de pior, aqueles sobressaiam sobre os negros, séo
melhores em termos de valor e de politica. Ele entende que a natureza é causadora dessa diferenca.
Por isso que ndo pode haver génio entre os negros, espalhados pelo mundo como escravos. Por
serem taxados inferiores, 0os negros, sem educacdo, passam a se distinguirem dos brancos em
termos de profissdo. E interessante como Hume legitima a segregacdo de profissdo entre negros e
brancos. Ou seja, os brancos, sendo superiores, com direito a educacao, génios, devem ter privilégios
em termos de profissées em relacdo aos negros. Hume ndo menciona tipos de profissées, mas
deduzimos a partir dessa ideia, historicamente falando, que essas profissdes devem ser aquelas dos
postos mais altos da sociedade. Hoje, talvez falemos de diretores, administradores, presidentes e
outros altos cargos corporativos etc. Os negros, pelo contrario, devem ocupar 0s cargos servigais,
bracais. Sera que ndo houve nenhum negro génio em termos de uso da razdo, com conhecimento ao
“nivel” dos brancos no século XVIII? Ainda que ndo houvesse, nao é pela presenca da genialidade
gue se consegue assemelhar o diferente, querendo torn-lo “branco” como valor universal. A nossa
defesa € no sentido de ampliar as oportunidades em todos os niveis para que cada pessoa tenha
condicdes de desenvolver suas capacidades, independentemente do grupo social. Mencionar dois
filésofos africanos dos séculos XVI e XVII: um etiope chamado Zera Yacob (1599-1692), um ganés
Anton Wilhelm Amo (1703-1759). Parece que Hume soube de um negro “génio” da Jamaica, mas se
recusou a reconhecé-lo como tal. Diz ele: “Na Jamaica, na verdade, eles falam de um negro como um
homem distinto e de conhecimento; mas é provavel que ele seja admirado por realizacbes esbeltas,
como um papagaio, que fala algumas palavras aparentemente” (HUME, 1987, p. 372). Por mais que
haja negro distinto tanto quanto branco, mesmo assim ele é desqualificado e comparado com animal.
No entendimento de Hume, os negros ndo podem ter a inteligéncia dos brancos, porque n&o
entraram na Histéria, ndo conseguem criar, produzir ou fazer uso da razdo. O maximo que podem
fazer é reproduzir os feitos dos brancos, como papagaios.
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pensar esteve e talvez ainda esteja na base das politicas de varios paises
ocidentais. Na opinido de Mbembe (2018, p. 18) “[...] a raca foi a sombra sempre
presente no pensamento e na pratica das politicas do Ocidente, especialmente
guando se trata de imaginar a desumanidade dos povos estrangeiros — ou a
dominacdo — ou a ser exercida sobre eles”.

Mas, questionamos por que os negros (o Outro) podem representar
uma ameaca? O Outro ndo € uma contrariedade, mas sim apenas uma diferenca
gue deve ser visto e reconhecido como tal. A afirmacdo do ndo-eu ndo € a negacéao
do eu, mas sim sua complementariedade. Com isso, cremos que 0 ser negro nao
poderia representar uma ameaca ou negagao ao ser branco, porque € apenas um
ser diferente, que nao € branco.

A consequéncia dessa concepcdo do negro pelo ocidente como
sendo um nada, gerou o repudio em ser negro até dos préprios negros. No século

passado, muitas pessoas da Nigéria, Gana, Serra Leoa etc., tentaram mudar a cor

51 Kant (1724-1804), por sua vez, reproduz o pensamento de Hume sobre a inferioridade dos negros
em comparacdo com os brancos. Se Hume fala dos negros em geral, Kant fala especificamente dos
negros da Africa. Kant sustenta que os africanos ndo tém sentimento, alids, seu sentimento nao
passa de um ridiculo. Diz ele: “Os negros da Africa ndo possuem, por natureza, nenhum sentimento
gue se eleve acima do ridiculo. O senhor Hume desafia qualquer um a citar um Unico exemplo em
gue um negro tenha demonstrado talentos, e afirma: dentre os milhdes de pretos que foram
deportados de seus paises, ndo obstante muitos deles terem sido postos em liberdade, nédo se
encontrou um Unico sequer que apresentasse algo grandioso na arte ou na ciéncia, ou em qualquer
outra aptidao; ja entre brancos, constantemente arrojam-se aqueles que, saidos da plebe mais baixa,
adquirem no mundo certo prestigio, por for¢ca de dons excelentes. Tédo essencial é a diferenga entre
essas duas racas humanas, que parece ser tdo grande em relacdo as capacidades mentais quanto a
diferenca de cores. A religido do fetiche, téo difundida entre eles, talvez seja uma espécie de idolatria,
gue se aprofunda tanto no ridiculo quanto parece possivel a natureza humana. A pluma de um
passaro, o chifre de uma vaca, uma concha, ou qualquer outra coisa ordinaria, tdo logo seja
consagrada por algumas palavras, tornam-se objeto de adoracdo e invocacdo nos esconjuros. Os
negros sdo muito vaidosos, mas a sua prépria maneira, e tdo matraqueadores, que se deve dispersa-
los a pauladas” (KANT, 2012 p. 69). Segundo essa visdo, se 0S hegros ndo possuem o0 sentimento e
nem a razdo, entdo ndo deveriam possuir também o conhecimento. Isto quer dizer que s6 os brancos
sdo aptos a epistemologia. Essa analise kantiana contém um sofisma, porque pbr os negros em
liberdade ndo é sinbnimo de pd-los nas mesmas condigbes dos brancos desde a origem. E o
julgamento moral presente nessa critica € contraditério com a propria maxima kantiana, segundo a
gual o agir de um sujeito depende de suas condi¢des, isto &, principio segundo o qual o sujeito age.
Ou sera que a maxima kantiana s se refere a “raga” branca? Kant (2005) sustenta que é a maxima
gue d& os motivos para aplicacdo do valor moral do sujeito ao decidir agir de uma certa forma. Entéo,
podemos dizer que a maxima kantiana € um principio regulativo e pratico subjetivo. Além desses dois
autores, acredita-se que varios outros filésofos ocidentais dos séculos XVII e XVIII engrandeceram a
ideologia da supremacia e dominagdo branca sobre o negro. Essas filosofias fundamentaram a
colonizacdo, a escraviddo e o dominio sobre homem negro e continuam a ecoar na sociedade
ocidental contemporanea através dos dogmas transmitidos de geragdo em geracao pela educagéo.
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da pele através de um tipo de cosmético clareador da pele®?. Isso talvez porque o
termo “negro”, historicamente, foi sempre associado a algo ruim. Sobre esse ponto,

Mbembe (2019) nos diz o seguinte:

Em especial do termo negro, emanou por muito tempo uma energia
extraordinaria, ora como veiculo de instintos inferiores e de poténcias
cadticas, ora como signo radiante da possibilidade de redencdo do
mundo e da vida num dia de transfiguracao [...]. Além de designar
uma realidade heteréclita e mdltipla, fragmentada - fragmentos de
fragmentos sempre novos -, esse termo assinalava uma série de
experiéncias histéricas dilacerantes, a realidade de uma vida
vacante; a ameaga assombrosa, para milhdes de pessoas
apanhadas nas redes da dominacéo racial, de verem seus corpos e
pensamentos operados a partir de fora e de se verem transformadas
em espectadores de algo que, ao mesmo tempo, era e ndo era a sua
propria existéncia [...] (MBEMBE, 2019, p. 20-21, supressao nossa).

Os negros eram vistos por ocidentais como seres que viviam de
acordo com instintos, por isso, ndo possuiam alma. No entanto, eram seres que
precisavam da redencdo de Deus pelo Cristianismo. Essa concepcéo facilitou a
exploracdo dos negros e a destruicdo de todo seu patriménio cultural adquirido até
antes do contato com o cristianismo. Essa associacdo do negro a algo negativo
gerou muitas expressodes, tais como: Buraco negro (espaco do universo que nao
reflete a luz do sol), crise negra (crise economica de 1928), Peste negra (doenca que
matou milhdes de pessoas na ldade Média), mercado negro. Com isso, muitos nao
se sentem a vontade de ser tratados como negros, ndo s6 0S europeus, mas
também os proprios africanos e descendentes de Africa. O delirio ocidental, nessa
segunda justificativa, € fomentado pela “racialidade”, isto é, descriminacdo baseada
na aparéncia do corpo, da cor da pele®. De acordo com Mbembe (2019, p. 13),
fazendo mencgéo as ideias de Deleuze, “Ao reduzir o corpo e 0 ser vivo a uma
guestdo de aparéncia, de pele e de cor, outorgando pele e a cor o estatuto de uma

ficcdo de cariz biolégico, os mundos euro-americanos em patrticular fizeram do negro

52 Sobre essa matéria de clarificacdo da pele negra, Cf: PIOTO, Luciana. Cantora africana clareia a
pele e abre discussdo sobre autoestima de  negros. Disponivel  em: <
https://noticias.uol.com.br/internacional/ultimas-noticias/2014/04/14/cantora-africana-clareia-a-pele-e-
abre-discussao-sobre-autoestima-de-negros.htm>. Acesso em: 8 jun. 2020.

% O racismo sustentado na cor preta da pele julga negativo as aparéncias negras. A propria
linguagem fomenta e inculca essa pratica até nos proprios negros. Por exemplo, o africano aprende
desde berco que as seguintes metaforas, referente ao negro, sdo ruins, séo negativas: "denegrir algo
ou alguém", "a coisa vai ficar preta". Ao contrario, as que refere ao branco, positivas: "branco como a
neve" etc.
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e da raca duas versdes de uma Unica e mesma figura: a da loucura codificada”.

Consideramos essa politica necratica, isto é, necropolitica.
3.3.2 A Aplicagéo Politica do Ubuntu

Os acionamentos do Ubuntu foram para resgatar o Outro de uma
politica social segregacional, desumana e de morte na Africa do Sul. Ap6s o fim de
apartheid, com a aprovacao e instalacdo da Comissdo da Verdade e Reconciliacéo,
liderado pelo arcebispo Desmond Tutu, colocou-se frente a frente os segregadores
(os brancos que instalaram o regime colonizador e de segregacdo que torturou,
oprimiu, restringiu, proibiu e matou os negros, mesticos sul africanos injustamente) e
0s segregados (sobreviventes desse regime) nesse processo de reconciliacdo. No
relatorio final da Comisséo, Ubuntu estava bem expresso no preambulo: “Temos
aquilo que é chamado de Ubuntu, direito, que é a humanidade, o respeito pela
integridade e vida de outras pessoas”™?. Assim, o filosofo canadense John Ralston
Saul, estudado por Bennett, analisando o documento da Comissao, viu uma grande
contribuicdo de arcebispo Tutu, que “evocara conscientemente 0s conceitos
africanos pré-europeus como o Ubuntu” para “estabelecer um sentido pessoal e
nacional de justica” (SAUL, 2001, apud BENNETT, 2011, p. 5). Vale enfatizar
também que, apds 3 anos dessa Constituicdo Interina, ja na Constituicdo definitiva, o
termo Ubuntu foi revogado da Lei pelo Ato n°® 108 de 1996, talvez pela inviabilidade
técnica na sua aplicacdo. No entanto, a Corte Constitucional e outras cortes de
Africa do Sul julgaram varios casos, cuja decis&o faz mencdo ao Ubuntu.

Os sul africanos negros conseguiram, pelos valores do Ubuntu, se
libertar, superando a condicdo de opressédo a que eram submetidos. A Comisséao
ajudou os oprimidos negros a terem consciéncia da situacdo desumana em que
viviam e do “hospedeiro” opressor que residia em seu interior e do qual conseguiram

se libertar. Desmond Tutu (2012, p. 58-59) descreve isso quando diz:

Quase todo mundo [..] acreditava que nos, da Africa do Sul,
acabariamos arrasados pelo maior desastre anunciado da histéria
durante a época do apartheid e a subsequente transicdo para uma

5 PreAmbulo do Relatério Final da Comissdo da Verdade e Reconciliagdo da Africa do Sul.
Disponivel em:
http://sabctrc.saha.org.za/tvseries/episode8/section4/transcript9.htm&t=UBUNTU&tab=tv. Acesso em
10 fev. 2020.
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democracia depois da libertacdo de Mandela. [...] Os cinicos e
céticos disseram: “Sim, eles realizaram uma transicdo
impressionante [...] da repressdo para a liberdade e para a
democracia, e o fizeram com muita paz; mas espere até o governo
negro de ajeitar. Iremos testemunhar, sem sombra de divida, a mais
horripilante orgia de vinganga e de retaliagdo, pois 0S negros
sofreram demais nas maos dos brancos e decerto irdo querer
reclamar o que é seu”. [No entanto,] Em vez de as vitimas de todo o
sofrimento desnecessario clamarem pelo sangue de seus
torturadores, elas deixaram o mundo estarrecido pelo exemplo de
magnanimidade, pela nobreza de espirito na disposi¢éo de perdoar a
guem havia infligido tanto sofrimento (TUTU, 2012, p. 58-59, aspas
no original e supressao nossa).

Durante o periodo de opressdo (apartheid), os opressores (0s
brancos) negaram a humanidade aos oprimidos (negros e mesticos e asiaticos) e
estes, conscientes dessa condicdo opressora, reagiram e buscaram se libertar,
eliminando as forgas opressoras. Assim, baseada nessa interpretagdo acima dada
ao Ubuntu, resgataram sua humanizacédo e a humanizacdo de seus opressores por
meio de Ubuntu, pois “o ubuntu ndo abre mdo de ninguém” (TUTU, 2012, p. 63).
Analogicamente, pode-se dizer que esse contexto de Ubuntu na Africa do Sul é
semelhante ao contexto de Opressor-Oprimido de Paulo Freire descrita na obra
Pedagogia do Oprimido. A libertacdo de um exige a libertacdo dos dois, pois o0 outro
€ um ser interdependente. Ubuntu refere-se assim a um modo positivo, ético em
relacdo com o outro. Mas, sera que realmente houve essa libertacdo dos negros-
brancos (oprimido-opressor) pela eliminacao da condicao opressora? Ou sera que
apenas foi trocado o nome da condi¢cdo opressora? Essas questdes nos levam ao
item a seguir, isto €, & analise dessa interpretacdo do Ubuntu dada ao contexto sul
africano. Buscamos fazer criticas a transicdo democratica do poder ocorrida na
década de 90.

3.3.2.1 Criticas a transi¢do democratica na Africa do Sul

7

Como vimos acima, Ubuntu é um modo de vida dos africanos,
baseado na sua visdo de mundo, diferentemente daquela dos ocidentais, pautado na
tendéncia de colocar o individuo em primeiro plano. Essa visdo africana levaria a
uma politica democréatica também diferente. Enquanto o sistema democrético
ocidental se pauta na vontade da maioria, o do africano se pauta na tomada de

decisdo consensual. Com isso, cremos que a politica africana tradicional,
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diferentemente da atual praticada no continente, conduz a uma forma de democracia
muito diferente daquela ocidental.

Entendemos que a tentativa de libertacdo do oprimido-opressor, pela
eliminacdo da condicdo opressora, parece nio ter ocorrido na Africa do Sul. Por
ISSO, questionamos essa interpretacdo dada ao Ubuntu. Mesmo com o fim de
apartheid e inicio da democracia (a molde ocidental), os brancos com o poder
econdmico continuaram sua pratica opressora: continuaram pagando salarios de
miséria, explorando as minas, ndo devolveram as terras aos negros, nao
colaboraram com politicas de recompensa dos danos (justica restaurativa)
provocados aos povos negros. Por isso, continuam as guerras por terra no interior
do pais.

Ubuntu foi usado na Constituicdo interina para reconciliar os sul
africanos brancos com 0s negros para que a historia de violéncia, segregacao,
perseguicao, tortura, violéncia dos direitos humanos e morte ndo se repetisse na
esfera socio-ético-politica. No entanto, a expressao acabou servindo apenas para
domar os negros diante de décadas de violéncia e de roubo de terras sofrida. E
como se fizesse 0s negros esquecer 0 passado e aceitar a situagao presente como
tal, isto €, 0os negros assumem o poder politico e os brancos continuam donos das
terras roubadas, formando um novo sistema de dominio colonial (neocolonialismo).

Esperava-se que a Constituigdo Interina fosse um instrumento que iria

[...] providenciar uma ponte histérica entre o passado de uma
sociedade profundamente dividida, caracterizada por conflitos,
sofrimento incalculavel e injustica, e um futuro baseado no
reconhecimento dos direitos humanos, da democracia e na
coexisténcia pacifica e oportunidades de desenvolvimento para todos
os sul-africanos, independentemente da cor, raca, classe, crenca ou
sexo” (TUTU, 2000, p. 39).

Parece que a preocupacdo politica foi apenas de reconciliar os sul
africanos e reconstruir a sociedade em nivel da superestrutura: ultrapassar as
divisbes e conflitos do passado, que gerou grosseiras violagdes dos direitos
humanos, a transgressdo de principios humanitarios em conflitos violentos e um
legado de 6dio, medo, culpa e vinganca. Portanto, ndo podemos afirmar que houve a

libertacdo no sentido freiriano na Africa do Sul. Muitos sul africanos negros
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acreditam que seus dirigentes politicos venderam sua libertagdo durante a

negociacao para p6ér o fim ao regime de apartheid. Segundo Zakes Mda (2013),

E irdnico que na Africa do Sul atual haja um segmento cada vez mais
contundente de sul-africanos negros que sentem que Mandela
vendeu a luta pela libertacdo aos interesses brancos. Isto surge
como surpresa para a comunidade internacional, que informalmente
0 canonizou e acha que ele desfrutava de uma adoracéo universal
em seu pais.

Alias, esse parece ser uma das condi¢des colocadas pelos brancos
nessa negociacdo: garantia de que tudo ficaria como estd naquela altura, isto €,
controle do poder econbmico. E isso foi o acordado para abolir o sistema
segregacionista. Por isso, alguns negros entendem que isso foi uma fraude contra os
proprios negros, pois ndo seriam restituidas suas terras. Diz Zakes Mda (2013,

acréscimo nosso):

A alegacdo é de que o acordo alcancado entre 0 CNA [Congresso
Nacional Africano] e o governo do apartheid branco foi uma fraude
perpetrada contra 0 povo negro, que ainda ndo conseguiu recuperar
as terras roubadas por brancos durante o colonialismo. O governo de
Mandela, dizem os criticos, concentrou-se na cosmética da
reconciliacdo, enquanto nada mudava materialmente nas vidas de
uma maioria de sul-africanos.

Acreditava-se que a democracia na Africa do Sul seria alcangada
com uma Constituicdo inclusiva, isto €, com o reconhecimento dos direitos dos
negros na Lei (todos reconhecidos por ela, independentemente da cor da pele, raca,
género). Isso porque na Constituicdo anterior do regime de apartheid, os negros
eram marginalizados. No entanto, essa crenca da democratizacdo do pais pela
Constituicdo ndo contemplou a questdo basica (sobre a terra). Ou seja, a
Constituicdo fala da reconciliacdo, justica, paz etc., mas ndo fala do primordial
(devolucdo da terra). Alguns pensadores sul africanos, como Ramose (2003a),
entende que essa omissao € intencional.

Na transicdo do sistema politico de apartheid para a democracia na
Africa do sul, esperava-se que Ubuntu fosse a pedra angular dessa democracia por
se referir ao modo de vida dos africanos, mas isso ndo ocorreu. Esperava-se que a
nova realidade dos sul africanos, a partir dessa transicao, fosse diferente daquela do

apartheid quanto ao modo de vida, mas ndo aconteceu. Ramose fez uma analise
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critica dessa transi¢cdo democratica na Africa do Sul e serviremos dela, a seguir,
para mostrar que a nova politica que parecia promissora na vida dos africanos nao-
brancos diante da politica colonial e de apartheid, ndo se passou de uma nova forma
de dominio e conquista, exploracédo, alienacao desses.

Como vimos acima, na década de 90, a politica de apartheid ndo
conseguia resistir mais diante de uma pressao interna dos negros e da pressao
externa da comunidade internacional pela sancdo econ6mica. De um lado, os
apartheidistas® estavam convencidos de que essa politica ndo duraria e de que ja
chegou a seu fim, mas do outro lado, temiam renunciar a ela diante de uma
possibilidade de retaliacdo da parte dos ndo-brancos, vitimas dessa politica. Durante
a negociacado para a transi¢cdo do poder, 0os conquistadores, isto €, os colonizadores
apelaram estrategicamente para a expressao Ubuntu por dois motivos: ganhar o
apoio da maioria da populacdo (0s negros), jA que parecia que o novo poder seria
baseado em sua visdo de mundo, isto é, seus valores; garantir que nao haveria
vinganca da parte dos negros, superando assim seu medo. O curioso nessa histéria,
para Ramose (2003a) é que, até entdo, a maioria do povo sul africanos, que sao os
negros, continuava sendo educada e nutrida segundo os principios basicos do
Ubuntu, que era uma exigéncia da Lei que instituiu educacdo bantu para os negros,
exceto um pequeno grupo da elite negra. E essa maioria oprimida nao foi consultada
sobre a necessidade de criar a Comissdo de Verdade e Reconciliagdo, que foi a
razdo de inser¢cdo do Ubuntu na Constituicdo interina. Segundo Ramose (2003a, p.
571), a necessidade da criacdo dessa Comissédo “foi uma decisao unilateral da
lideranca politica dessa maioria dominada e conquistada”.

Com os trabalhos da Comissdo de Verdade e Reconciliacdo, os
apartheidistas garantiram, por Ubuntu, a transicdo do poder sem vinganca, 6dio e
retaliacdo da parte das vitimas. No entanto, Ubuntu ndo € uma expressao vazia de
conteuddo, mas sim um modo de vida ético democratico, que envolve a
interdependéncia e conectividade que leva a humanizacdo de todos. Uma vez na
Constituicdo, esperava-se que ele fosse o fundamento filosofico para a democracia
na nova Africa do Sul, com suas convicgdes éticas e politicas. Esse modo de viver
humanizado para todos os sul africanos brancos e n&o-brancos seria cobrado

legalmente. Isso talvez envolveria, principalmente, a devolugéo das terras roubadas

% Defensores da politica de apartheid. Agora em diante, usaremos esse termo e outros como
sinénimos, tais como: conquistadores, colonizadores, opressores, dominadores.
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a seus donos e distribuicdo de terra e riquezas do pais de forma justa e humanizada.
E isso ndo é do interesse dos dominadores. Eles ndo compartilham, a visdo do
mundo deles é pautado no individualismo, conquista individual de ter mais. Sera que
foi por isso que a Constituigao final de 1996 excluiu Ubuntu de sua redagcdo? Temos
razdo para acreditar que sim, porque segundo Ramose (2003a, p. 571), o apelo
publico a Ubuntu, da forma como foi interpretado pela lideranca politica, “é
dificilmente convincente, especialmente porque o termo foi excluido da constituicdo
final”. Essa crenca se baseia na ideia, concordando com Ramose (2003a), de que €
desconhecida a razéo para que o Ubuntu ndo fosse a base filosofica da democracia
constitucional na Africa do Sul.

Uma outra questdo que nos intriga nessa critica € a da democracia
em si. Como pode falar da democracia num pais onde ndo ha coeréncia entre a
teoria (o dito constitucional) com a pratica (o que é feito na pratica)? A maioria dos
sul africanos esperava por uma democracia constitucional a molde Ubuntu, como
tinha sido apelado politicamente, mas foi surpreendido com uma democracia
constitucional a modelo liberal democrético que, segundo Ramose (2003a, p. 572),
constitucionalizou “a injustiga da conquista sem lei, sem moral e sem humanidade”.
A Constituicao final de 1996 parece ser uma contradicdo em si. De acordo com
Ramose (2003a, p. 572), “Essa constitucionalizacdo da injustica coloca a
Constituicao final em uma base precaria por ndo responder as exigéncias de justica
natural e fundamental dos povos indigenas conquistados. Mas a
constitucionalizacdo de uma injustica traz em si a exigéncia de justica”. Entendemos
gue a intencdo de criar a Constituicao foi justamente para legalizar todas as praticas
injustas cometidas pelos brancos na conquista dos negros. Por isso, ela nao
responde as demandas e exigéncias fundamentais pela justica natural para os
negros.

Ramose chama atencao para questdo sobre de devolucdo de terra
roubadas a seus donos, porque é a condicdo principal para falar em democracia a
modelo Ubuntu. Porque terra, para africanos, € associada a vida, isto é, ndo se pode
falar em vida sem terra. Por isso, quando foram brutalmente expulsos de suas terras
pela forca opressora colonial, os africanos perderam o recurso para vida. Os brancos
tiraram dos negros o meio de sobrevivéncia e, pior, forcaram-nos a entrar no sistema

econdmico liberal, isto €, servindo como produtores de riqgueza para os brancos em
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troca de um salario desumano, injusto, insuficiente para sustentar suas familias.

Ramose entende que, uma vez obrigados a entrarem nesse sistema,

ndo havia a certeza razoavel de satisfazer as necessidades basicas
da vida, a menos que houvesse dinheiro disponivel. Tendo assim
ficado pobre com o golpe da caneta, apoiado pelo uso de forga, o
africano foi obrigado a encontrar dinheiro para assegurar ndo s0 a
sobrevivéncia individual, mas também para pagar impostos por
possuir uma cabana, por exemplo. Desta forma, o direito dos
africanos a vida — o direito inalienavel a subsisténcia - foi violado”
(RAMOSE, 2003b, p. 2).

Como falar da democracia num pais onde os direitos basicos nao
sdo assegurados? Essa incoeréncia da politica sul africana é antidemocratica,
justamente por conter esse descompasso entre a legalizacdo das injusticas pelo
sistema politico e a busca pela justica por esse mesmo sistema. A nocao da
democracia aplicada aqui neste texto é aquela de Freire, que é a coeréncia entre as
disposicfes internas, em termos epistemoldgicos, com quefazer externos, isto €,

entre o dizer e o fazer. Segundo ele,

a democracia, como qualquer sonho, ndo se faz com palavras
desencarnadas, mas com reflexdo e pratica. Nao € o que digo o que
diz que eu sou democrata, que ndo sou racista ou machista, mas o
que faco. E preciso que o que eu diga ndo seja contraditado pelo que
faco. E o que faco que diz de minha lealdade ou n&o ao que digo
(FREIRE, 2015b, p. 64).

Na visdo do mundo africano, ha um entendimento sobre a riqueza:
de que ela pertence a comunidade, isto €, deve estar a servico da comunidade e ndo
ao beneficio individualista egocéntrico. A riqgueza € algo que a comunidade
compartilha para o beneficio de todos.

Outro aspecto importante nessa critica a forma como Ubuntu foi
aplicado é a papel desempenhado pela Igreja Anglicana. Sera que esse uso politico
de Ubuntu ndo esté vinculado a uma certa interpretacdo do “amor cristdo” e desse
modo serviu para garantir aos brancos viver na condi¢cdo privilegiada resultado da
exploracdo dos negros? Sabe-se que o cristianismo contribuiu muito para o dominio
ocidental na Africa, América e Asia. Os valores ocidentais se confundem com o
cristianismo. Por isso, os missionarios que foram evangelizar a Africa despiram os

africanos de sua visdo de mundo e de sua epistemologia para impor sua Vvisdo
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ocidental, com base nas concep¢des do cristianismo. Em vez de buscar africanizar o
cristianismo pela enculturacéo, que entendemos ser adequado a se fazer, buscaram
“europenizar” a Africa pelo cristianismo, caracterizando uma aculturacio. No periodo
de apartheid, Africa do Sul ja era um pais cristdo, ndo de forma exclusiva. Ou seja,
“aproximadamente trés quartos dos sul africanos se dizem membros de uma Igreja
cristd [...]” (ROSS, 1999, p. 3). A Igreja insistiu na reconciliacdo dos sul africanos,
baseado no amor cristdo, confessando os males causados uns aos outros (brancos
com 0S negros).

Pela histéria, sabe-se que a Igreja Holandesa Reformada foi a que
apoiou apartheid diretamente, fornecendo sua logica teoldgica. Ou seja, buscou
fundamentar a ideologia do apartheid teologicamente. Muitas Igrejas
neopentecostais optaram pela neutralidade em criticar ou ndo esse regime. A Igreja
Anglicana, por seu lado, se opO6s ao regime, pregando o amor de Deus a
humanidade (amor cristao).

Os acionamentos do Ubuntu na Africa do Sul justificariam resgate de
um sistema democratico, baseado no modo de vida, caracterizado pelo dialogo,
justica restaurativa, comunitarismo, tolerancia, reconciliacdo, perdao, inclusao,
solidariedade e diversidade, seja com pares ou né&o, diante de um sistema
usurpador, expropriador, discriminatério, egoista, antidemocréatico e desumano, que
se iniciou com o processo de escraviddo, em que os negros foram tratados como
mercadorias. A partir do aforismo atribuido ao Ubuntu, visto acima, entendemos que
a humanizacéo de eu s6 pode ocorrer se ele reconheca essa mesma humanidade
ao Outro, isto &, se ele se tornar Ubuntu. Com isso, podemos deduzir algumas
caracteristicas conceituais inerentes ao Ubuntu, dentro dessa discussdo de
outredade, tais como comunidade/comunalismo e tolerancia. Alias, entendemos que
a outredade é o fundamento e objetivo para a compreensédo do Ubuntu, uma vez que

prega, necessariamente, a abertura ao Outro.
3.4 CARACTERISTICAS ESTRUTURAIS DA FILOSOFIA UBUNTU

Como vimos acima, o valor principal do Ubuntu, herdado da filosofia
bantu, € o ser humano na sua relacdo com o Outro, isto €, reconhecer a humanidade
do Outro como processo para obter sua humanidade. Ndo se pode pensar o

individuo sem a comunidade (o Outro), por esta ser constituinte e constituido do
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primeiro. Com isso, podemos dizer que ha varios atributos de Ubuntu, mas
abordaremos neste texto apenas duas, por serem caracteristicos em relacdo ao
Outro.

3.4.1 Comunidade

O termo “comunidade” (do latim communitas), sociologicamente
falando, pode ser dito de um grupo de pessoas que partilham interesses em comum,
como por exemplo: objetivos, localizacdo geografica, tracos culturais (idioma, uso e
costumes, histéria e valores) e visdo cosmolégica. No Dicionario de Filosofia de
Mora (2004), o autor alem&o Tonnies fala do conceito de comunidade como sendo

7

oposto a de sociedade. Segundo ele, “comunidade” é associacdo dos seres
humanos, predominando a vontade natural, enquanto na “sociedade” predomina a
vontade racional. Isto quer dizer que os seres humanos se agrupam organicamente,
porque possuem essa vontade nata. E, por isso, pode-se falar em comunidade
familiar, comunidade religiosa, comunidade étnica etc. Nela, os membros tém nocéao
de sua importancia e participam ativamente em prol dela. Diferentemente da

sociedade que ndo exige o compartilhamento dos elementos em comum, porque se

7

pauta na adesdo racional. Por isso, esse tipo de agrupamento é feito
mecanicamente. Ela é muito abstrata. Neste texto, ndo pretendemos apresentar a
diferenca entre esses dois termos, porque 0 que nos interessa € essa no¢ao base de
‘comunidade”.

Bauman (2003, p. 08), falando da importancia da comunidade na

vida de um ser humano, relata:

[...] numa comunidade podemos contar com a boa vontade dos
outros. Se tropecarmos e cairmos, 0S outros nos ajudardo a ficar de
pé outra vez. Ninguém vai rir de nds, nem ridicularizar nossa falta de
jeito e alegrar-se com nossa desgraga. Se dermos um mau passo,
ainda podemos nos confessar, dar explicacdes e pedir desculpas,
arrepender-nos se necessario; as pessoas ouvirdo com simpatia e
nos perdoardo, de modo que ninguém fique ressentido para sempre.
E sempre havera alguém para nos dar a mdo em momentos de
tristeza. Quando passarmos por momentos dificeis e por
necessidades sérias, as pessoas nao pedirdo fianca antes de
decidirem se nos ajudardo; ndo perguntardo como e quando
retribuiremos, mas sim do que precisamos. E raramente dirdo que
nao é seu dever ajudar-nos nem recusarao seu apoio s6 porque nao
hda um contrato entre nés que as obrigue a fazé-lo, ou porque
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tenhamos deixado de ler as entrelinhas. Nosso dever, pura e
simplesmente, é ajudar uns aos outros e, assim, temos pura e
simplesmente o direito de esperar obter a ajuda de que precisamos.

A comunidade é um amparo ao ser humano. Na relacdo com os
outros, o ser humano tem nocdo de pertenca; sabe que sdo os outros que lhe
equilibram novamente toda vez que se desequilibra. Isso mostra que o individuo é
interdependente com os pares na comunidade. E essa a nogéo presente na filosofia
africana e, consequentemente, no Ubuntu. Os conceitos usados na filosofia africana,
para se referir a reflexdo sobre a comunidade, sdo communalism (comunalismo) ou
communitarianism (comunitarismo). Os dois derivam da palavra Community
(comunidade) e referem-se a visao filoséfica que concebe o ser humano enquanto
ligado a seu contexto social e as suas tradicbes culturais e ndo a partir de seus
tracos egoceéntricos.

Na dindmica do Ubuntu, sustentada por Ramose, também esta a
comunidade africana, vista como uma associagcdo dindmica e continua entre homens
e mulheres, comprometendo-se uns com os outros e desenvolvendo-se num senso
de pertenca e de vida em comum, construida por seus membros, através da acao.
Com isso, pode-se dizer que a histéria de vida individual, dentro dessa dindmica de
modo de vida em comum, se confunde com o compromisso de cada um com a
comunidade e com sua visdo moral do mundo. Em outras palavras, a historia
individual se prende a histéria comunitaria

Uma visdo interessante sobre comunitarismo, que nos da uma
clareza sobre a caracterizagdo comunitaria do Ubuntu, € a de Khoza apud Mobovula
(2011, p. 39) que enfatiza que comunitarismo concebe a humanidade “em termos da
existéncia coletiva e da intersubjetividade, servindo de base para o suporte,
cooperacao, colaboracdo e solidariedade”. Se perguntamos: por que suportar,
cooperar, colaborar e ser solidario com o(s) outro(s), a resposta talvez seria, com/em
Ubuntu, porque essas atitudes sdo boas em si mesmas e boas para o(s) outro(s) e
para o individuo. A existéncia comunitaria € formada pela existéncia de varios
individuos em uma relacdo dindmica e continua, na qual todos sao sujeitos desse
processo, por isso vivem uma relagdo intersubjetiva.

No Ubuntu, todos habitam e coabitam a comunidade. N&o importaria
se uns sao brancos, negros, homens, mulheres, homossexuais, esquerdistas,

direitistas, nordestinos, sulistas, cristdos, muculmanos ou ndo. Isso porque habitacéo
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e coabitacdo sao “propensdo a viver com os outros de forma harmoniosa, néo
apenas em termos de espaco compartilhado, mas também [em termos de] acomodar
as ideias de outras pessoas e de procurar compreender antes de tentar persuadir’
(KHOZA apud MOBOVULA, 2011, p. 39). Essa visao existencial mostra como 0s
interesses do individuo sobre aspectos da vida e do bem comum estao entrelagados
com os interesses da comunidade. O senso comunitario faz parte da vida dos
africanos e é isso que caracteriza a africanidade dos africanos.

Na visdo de Gyekye (2003), quando se fala dos aspectos
comunitarios, no pensamento africano, estd-se a falar da caracterizacdo das
estruturas sociais africanas. Isto é, o comunitarismo reflete o modo social de vida
dos africanos. Para reforcar essa ideia, Gyekye se apoia ho pensamento de Senghor
apud Gyekye (2003, p. 349), que diz: “As sociedades negro-africanas colocam mais
pressdo sobre o grupo que sobre os individuos, mais na solidariedade que sobre as
atividades e necessidades do individuo, mais na comunhdo das pessoas que em
sua autonomia. Nossa sociedade é comunitaria”.

Colocar énfase no coletivo ndo significa ignorar ou anular o
individuo, até porque € este que compde o coletivo. E a luta ou o existir constante do
individuo, na sua busca pelos direitos, que da sentido a comunidade. Na perspectiva
do Ubuntu, pelo seu aforismo, “uma pessoa se torna pessoa através de outras
pessoas”, mostra que a qualidade do ser humano ou pessoa nao é estéatica ou nata,
mas sim adquirida e dinamica. Pela analise desse axioma, isso nao significa que séao
0s outros que definem a humanidade/pessoalidade do individuo, mas, sim a
eticidade do individuo em reconhecer a humanidade presente nos outros. Assim,
uma pessoa se torna pessoa na medida que ela reconhece a humanidade nas
outras pessoas, isto é, na medida em que volta sua atitude para o bem da
comunidade. Dizemos acima que o termo “comunidade” exige partilha dos interesses
em comum. Por isso, Ubuntu nos leva a pensar nha comunidade como modo de vida.
O guestionamento que levantamos a partir dessas ideias € o seguinte: é possivel
gue a atitude do individuo seja contraria ao interesse humanitario comum? Se sim,
pode-se dizer que esse individuo ndo é comunitario?

No pensamento africano, o individuo € intrinsicamente comunitario.
Segundo Gyekye (2003, p. 351),
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O comunitarismo imediatamente vé a pessoa humana como um ser
inerentemente (intrinsecamente) comunitario, incorporado em um
contexto de relacBes sociais e interdependéncia, hunca como um
individuo isolado, atbmico. Por conseguinte, vé a comunidade né&o
cComo uma mera associa¢do de pessoas individuais cujos interesses
e fins sdo contingentemente congruentes, mas como um grupo de
pessoas ligadas por lagos interpessoais, bioldégicos e /ou ndo-
biologicos, que se consideram principalmente como membros do
grupo e que tém interesses, objetivos e valores comuns. A nocéo de
interesses e valores comuns € fundamental para uma concepcao
adequada da comunidade; essa noc¢do de fato define a comunidade.
E a nocdo de interesses, objetivos e valores comuns que diferencia
uma comunidade de uma mera associacdo de pessoas individuais.
Membros da comunidade compartilham objetivos e valores. Eles tém
ligagbes intelectuais e ideoldgicas, bem como emocionais, com
esses objetivos e valores; enquanto estima-los, eles estardo sempre
prontos para persegui-los e defendé-los.

Quando o interesse do individuo contradiz ou nega o interesse dos
outros e da comunidade, caracterizando o individualismo, contradiz ou nega seu
proprio interesse. Porgque no individualismo, visto por Khoza apud Mobovula (2011,
p. 39) como sendo filosofia politica e social, coloca-se um “[...] alto valor na liberdade
do individuo e enfatiza, de modo geral, um egocentrismo desenfreado”.
Diferentemente do pensamento africano, visto no Ubuntu, o individuo é
interdependente da comunidade. E esta ndo deve ser um meio para a realizacao
egoista.

Gyekye (2003, p. 352) deduz algumas afirmac¢des seguintes, a partir

de sua concepgao comunitaria do ser humano:

1) Que a pessoa humana [ao nascer] ndo opta voluntariamente por
entrar na comunidade humana, isto é, que a vida comunitaria ndo é
opcional para o individuo.

2) Que a pessoa humana é ao mesmo tempo um ser cultural.

3) Que a pessoa humana ndo pode, talvez, ndo deva viver em
isolamento de outras pessoas.

4) Que a pessoa tenha uma tendéncia natural para o relacionamento
com outras pessoas.

5) Que as relagbes sociais ndo sdo contingentes, mas necessarias.

A comunidade africana é a raiz e o ber¢co onde o individuo cresce e
sobrevive. Por isso, pode-se dizer que o0 neoliberalismo (nova forma de
neocolonialismo), ao enfatizar o individualismo, gera ndo somente um impacto
politico, como também um impacto psicossocial, ético e ontoldgico na sociedade.

Mbiti (1970, p. 286) se refere a isso quando diz que
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A mudanca moderna trouxe a muitas pessoas na Africa para
situagOes totalmente desconhecidas na vida tradicional... A mudanca
significa que os individuos sédo cortados, apartados, retirados e
separados da moralidade comunitéria, costumes e solidariedade
tradicional. Eles ndo tém mais raizes firmes.

E isso que acontece com os que foram tirados da Africa como
escravos e atualmente também com muitos jovens africanos que desconhecem os
valores, costumes, a moralidade tradicional de sua propria etnia. A maioria de jovens
nas grandes cidades africanas é educada na légica neoliberal. O préprio sistema
educacional de muitos paises africanos é baseado nos valores, na ética e nos
costumes ocidentais. Esse foi o legado que o colonialismo e o neocolonialismo
deixaram, isto €, tiraram as pessoas de sua cultura e ética que as definem sem
substitui-las por outras. Segundo Mbiti (1970, p. 286), “Elas sdo simplesmente
arrancadas, mas nao necessariamente transplantadas. A solidariedade tradicional
em que o individuo diz ‘eu sou porque somos, e dado que somos, portanto eu sou’,
esta constantemente sendo esmagada, minada e em alguns aspectos destruida”.
Chuwa (2014) acredita que, além da politica e da economia, o neoliberalismo impde
também na Africa a cultura ocidental dominante, alheia aos povos subjugados, isto
€, substituiu o0 “Nés” da comunidade tradicional pelo “Eu” do individualismo moderno.

O carater comunitario do Ubuntu nos mostra que o ser humano é
relacional e interdependente devido a sua sociabilidade. Por sociabilidade, referimo-
nos as relacdes éticas necessarias entre o individuo e a comunidade, que
complementam um ao outro. Isso quer dizer que sem essas rela¢gdes, deduz-se que
o individuo ndo se torna aquilo que €, em termos de ser humano. No pensamento
africano, a pressao é colocada sobre a comunidade, porque esta é a raiz, a base, 0
porto seguro, espaco sociocultural, por onde o individuo realiza suas possibilidades,
expressando sua individualidade na formacao de sua pessoalidade.

Alguns autores, compreendendo o pensamento africano, insistem
em falar da interdependéncia entre o individuo e a comunidade, mas ao mesmo
tempo colocam esta como prioridade no agir em detrimento dos direitos individuais.

Exemplo disso é esta ideia sobre o comunitarismo:

O comunalismo [comunitarismo] denota a conscientizacdo da
interdependéncia fundamental das pessoas. A orientacdo é social ao
invés de ser direcionada para objetos. H4 uma importancia
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predominante ligada aos lagos e relagdes sociais. Age-se de acordo
com a nocao de que o dever com o grupo social € mais importante
do que os direitos e privilégios individuais. Assim, a identidade esta
ligada & ades&do do grupo em vez de status individual e posses. E
promovida a partilha porque afirma-se a importancia da interconexao
social. Egocentrismo e ganancia individual sdo desaprovadas
(BOYKIN et al., 1997, p. 411).

E importante essa conceituagdo de comunitarismo desses autores,
porque mostra que na comunidade ndo se coloca énfase na posse individual, isto é,
no ter do individuo, mas em seu ser em relacdo, comunhdo com 0S outros.
Concordamos com a ideia de que, no comunitarismo, o individuo s6 se torna ser
humano na interconex@o com os outros, reconhecendo a humanidade desses. 1sso
guer dizer que sdo as outras pessoas que nos despertam para a busca dessa
humanidade. Por isso, a afirmacéo de que a realizagdo do ser humano do individuo
depende dos outros.

Por outro lado, achamos confusa a ideia de que “o dever com o
grupo € mais importante do que os direitos e privilégios individuais”. Discordamos da
maneira como foi colocada, porque assim, da a entender que os direitos individuais
se anulam diante os dos outros. Ou seja, individuo se torna totalmente objeto do
grupo. Com essa anulacao, ndo podemos afirmar que ha uma relacao intersubjetiva
e interdependente. No nosso entender, o dever com o grupo € o dever com o(S)
outro(s), € compromisso com seus direitos. A ganancia pessoal, que apenas serve
dos outros como meios para ter mais, ignorando, alienando, explorando e
desumanizando-os, é desestimulada. No pensamento africano, 0 modo ganancioso
desumaniza o individuo justamente por ele desumanizar os pares. O foco é
privilegiar sua humanizacao, que se da na sua interconexao, na tolerancia para com

0S outros, gue sera nosso proximo item a ser discutido.
3.4.2 Toleréancia

Tornar-se comunitario € uma possibilidade, isto €, um valor que o ser
humano deve alcancar pelo Ubuntu, que exige tolerancia entre as pessoas, pelo fato
de comporem a comunidade, possuirem e compartilharem os dados socioculturais
em comum. O conceito de tolerancia pode ser compreendido a partir de varios
sentidos, tais como: sentido teologico, politico e social. No Dicionario de Filosofia de

Mora (2004), o autor nos traz esses trés sentidos da tolerancia. Ele chamou de
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“tolerancia”, no sentido teoldgico, as indulgéncias dadas as certas doutrinas ou
determinadas obras, isto é, absolvicdo dessas doutrinas ou obras por motivo de
misericordia. Ou seja, ha tolerancia para com essas doutrinas pelo fato de terem
sido absolvidas de uma rejeicdo ou condenacao. A tolerancia no sentido politico diz
respeito a aceitacdo de doutrinas ou ideias, praticas politicas “desde que se achem
dentro da ordem prescrita e aceita livremente pela comunidade” (MORA, 2004, p.
2879, Tomo V). E por fim, o sentido social refere-se a compreensdo de ideias
contrarias entre as pessoas ao ponto de facilitar a convivéncia. Interessa-nos esses
dois ultimos sentidos, pois é exatamente o que o Ubuntu propde.

Quando falamos de tolerancia do ponto de vista sécio ético,
admitimos que ha diversas formas de pensar, diversas ideias e diversas formas de
agir das pessoas. Isto €, s6 falamos em tolerancia, porque ha convivéncia em termos
sociais. Em termos do Ubuntu, a tolerancia é inata, porque € o modo de vida da
comunidade, aprendida pela rela¢do do individuo com a comunidade. E um valor
gue os seres humanos possuem “[...] pela profunda compreensdo das pessoas
sobre as origens, evolucdo e conquistas da humanidade de um lado, e pela
exploracdo daquilo que € comum e diverso no patrimdénio cultural, do outro”
(MABOVULA, 2011, p. 41). Essa ideia é ainda mais imprescindivel em um pais que
abarca varias tribos, linguas, religides e racas diferentes. Isso ndo significa que néo
possa haver discordancias entre as pessoas. E normal discordar, o que mostra que
ndo ha apenas uma perspectiva a partir da qual se vé uma ideia, um problema etc. A
discordancia é saudavel e enriquecedora aos seres humanos. No entanto, ela ndo
pode ser usada para causar sofrimento, danos as pessoas.

No pensamento africano, tolerar € respeitar o ponto de vista do
outro, como coexisténcia que compde a estrutura comunitaria. Se o Outro € um ser
diferente e com quem 0 eu existe, entdo essa coexisténcia deve exigir tolerancia dos
dois. Porque sem tolerancia, ndo podemos falar em liberdade, colaboragéo, que séo
valores necessarios aos individuos em seu desenvolvimento e conquistas dentro da
comunidade. A comunidade precisa ser tolerante para com o individuo e vice-versa.
Por isso, entendemos que qualquer juizo moral da comunidade deve partir de
discussdo e debate dos membros que compdem essa comunidade. Isto é, deve
envolver a participacdo de todos na elaborac¢éo do juizo moral.

A tolerancia, do ponto de vista politico, demanda respeito e

compreensao das diferentes teorias, opinides, culturas coexistentes na sociedade.
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Aqui, tomamos essa dimensao politica por uma sociedade mais ampla em nivel do
Estado, composta por varias e diferentes comunidades. O Estado, para ser
democrético, deve tolerar suas comunidades. A histéria nos mostrou as
consequéncias da intolerancia por parte do Estado em varias partes do mundo. Foi o
gue aconteceu com os sul africanos antes e durante a aplicacdo da politica de
apartheid pelo Estado, onde os diferentes, os negros, ndo foram reconhecidos em
suas diferencas, pelo contrario foram forcados, oprimidos, explorados,
marginalizados. Suas particularidades culturais foram ignoradas, obrigadas a aderir
a religido, a lingua, ao sistema e aos comportamentos dos brancos. A intolerancia
entre as comunidades causou guerra civil em varias partes do mundo.

E perigoso o Estado assumir uma determinada posi¢éo cultural ou
religiosa de uma das tribos (comunidades) que o compdem. Porque isso significa
nao reconhecer as outras culturas. E pior, as outras podem se sentir obrigadas a
aderir a posicdo do Estado, que ao nosso ver, seria anular a diferenca. Sera que o
Brasil atual ndo esta indo na direcdo desse caminho perigoso com as posicoes
politicas e culturais de seus governantes defendidas no ambito publico? Assistimos a
um tremendo esforco de varios membros do governo em falar de uma Unica “cultura
brasileira”, de criar leis de “bons costumes”. E curioso, porque a suposta “cultura
brasileira” e 0s supostos “bons costumes”, defendidos por conservadores de extrema
direita, se referem a cultura judaico-cristd. A comunidade judaico-crista é a unica que
habita e compde o Brasil? Se o Estado defende essa pauta, ndo estd assim
ignorando a cultura e a religido de outros seus cidad&dos, descendentes de Africa, de
Asia, islamicos e as culturas nativas?

Uma das grandes ameacas atuais da intolerancia é a polarizacao
feita pelos movimentos extremistas. Esses movimentos acreditam que sao donos da
verdade e sao “salvadores” do mundo. Qualquer um que discorde deles, é visto
como inimigo, que deve ser eliminado, porque representa perigo para eles. Assim, o
outro € visto como ameaca. Eles tém dificuldade em reconhecer a multiculturalidade
de suas sociedades. A nocdo de multiculturalidade ndo se refere a juncdo de
culturas, isto é, apenas estar junto de culturas, mas € muito mais que isso. Segundo

Freire (1992, p. 156), cuja concepgao concordamos neste texto,

A multiculturalidade ndo se constitui na justaposicdo de culturas,
muito menos no poder exacerbado de uma sobre as outras, mas na
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liberdade conquistada, no direito assegurado de mover-se cada
cultura no respeito uma da outra, correndo risco livremente de ser
diferente, sem medo de ser diferente, de ser cada uma “para si”,
somente como se faz possivel crescerem juntas e ndo na experiéncia
da tensdo permanente, provocada pelo todo-poderosissimo de uma
sobre as demais, proibidas de ser.

Reconhecemos que isso ndo € um fenbmeno natural e espontaneo,
mas um processo de luta pela unidade na diversidade, superando a pratica de
dominio de uma cultura sobre as outras. Esse ndo reconhecimento, na opinido de
Taylor (1994), causa sérios danos as pessoas, comunidades e sociedade como um

todo. Segundo o autor,

A demanda por reconhecimento [nas politicas de reconhecimento] é
dada urgéncia pelos supostos vinculos entre reconhecimento e
identidade, onde a identidade refere-se a compreensdao de uma
pessoa de quem ela é, de suas caracteristicas fundamentais como
um ser humano. A tese é que nossa identidade é parcialmente
moldada pelo reconhecimento ou ndo-reconhecimento, muitas vezes
pelo mau reconhecimento dos outros, e assim uma pessoa ou grupo
de pessoas pode sofrer danos reais, distor¢ao real, se as pessoas ou
a sociedade ao seu redor produzir uma imagem estereotipada sobre
ele. Nao reconhecimento ou mau reconhecimento pode infligir danos,
pode ser uma forma de opressao, aprisionando alguém em um modo
de ser falso, distorcido e reduzido (TAYLOR, 1994, p. 25, acréscimo
e traducdo nossa).

A democracia estabelece tolerancia politica, social e religiosa que é
o reconhecimento de todos nas suas diversidades. E uma politica que abarca todos,
na qual o outro se sente parte do todo, mesmo sendo diferente. Politicas contrarias
seriam politicas desumanas.

O Brasil é uma sociedade multicultural, miscigenada, isto €,
composta por varias culturas (BRASIL, 2010). Por isso, a politica publica ndo pode
ser compreendida apenas a partir de valores culturais especificos. Ou seja, o Estado
ndo deveria privilegiar uma cultura em detrimento de outras, isto é, sobrepd-la. O
gue se exige € tolerancia entre todas as culturas. A tolerancia, segundo Rawls
(1999), ndo é apenas omitir, mas também é promover as ideias, valores, culturas,
religides contrarias aos seus. A discriminacao cultural gera déficit de reconhecimento
moral, que pode gerar consequéncias graves na vida das pessoas e da sociedade.

E claro que a nossa discussdo das duas dimensées de tolerancia

(socio-ético e politico) estdo conectadas. Isso porque é a dimensao socio-ético que
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gera a dimensdo politica, e esta influencia a primeira. No Ubuntu, a tolerancia
acontece primeiro na dimensdo ético moral dentro da comunidade, a partir do
reconhecimento do individuo ao Outro e vice-versa como seres interdependentes, e
depois ela acontece ipso facto na dimensé&o politica.

Como falar de uma politica de tolerdncia quando a maioria €
roubada seus direitos? Quando ha um sistema de competitividade, no qual a maioria
€ usada para produzir e acumular riquezas para minoria? Nao € esse o pensamento
da politica ideologica do individualismo, propagada pelo capitalismo através da
globalizagédo, camuflada de neoliberalismo? Nesse pensamento, o foco esta no ter
mais do individuo em detrimento do ter menos dos outros e ndo no ser em si. No
neoliberalismo, tudo se converte em forma de dinheiro, isto €, o0os outros séo
pensados a partir da l6gica do mercado. Por essa incoeréncia, Freire (2002)
chamaria essa politica de antidemocrética ou inexperiéncia democratica, justamente
por esse descompasso entre a ideologia (teoria) a pratica (a vivéncia). A no¢édo da
democracia deve implicar a coeréncia entre as disposi¢cdes internas, em termos
epistemoldgicos, com quefazer externos, isto €, entre a teoria e a pratica. Segundo
Freire (2015, p. 64),

a democracia, como qualquer sonho, ndo se faz com palavras
desencarnadas, mas com reflexdo e préatica. Nao € o que digo o que
diz que eu sou democrata, que ndo sou racista ou machista, mas o
que faco. E preciso que o que eu diga ndo seja contraditado pelo que
faco. E o que faco que diz de minha lealdade ou n&o ao que digo.

Igualmente dessa concepcédo, o pensamento africano Ubuntu traz
duas perspectivas em termos de ser e do existir entre o individuo e a comunidade:
complementariedade e procedimento ético. Na perspectiva de complementariedade,
acredita-se que o individuo € um ser incompleto, inconcluso, inacabado, razéo pela
qual se coloca em busca constante de sua melhoria com o(s) outro(s). Segundo
Freire (2006), é por consciéncia do inacabamento que o ser humano transcende a si
mesmo ao encontro do(s) outro(s). Isso quer dizer que o eu € parte dos outros, e
vice-versa. Ewulu apud Kanu (2017, p. 103) descreve melhor essa perspectiva, sem

diminuicao e sem inferioridade, quando diz o seguinte:

Se 0 outro € a minha parte ou um pedaco de mim, significa que eu
preciso dele para estar completo, para ser o que realmente sou. O
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outro me completa ao invés de me diminuir. Sua linguagem e cultura
destacam e, ao mesmo tempo, enriquecem e complementam as
minhas [...] uma vez colocadas juntas as minhas e as do outro,
formam um todo mais rico, do que quando estdo separadas.

Em termos éticos, o individuo € um ser comunitario. Sendo assim,
consegue sua autopercepcao na e pela comunidade. De novo, Ewulu apud Kanu
(2017, p. 103) diz isso de seguinte maneira: “Eu me percebo no outro porque € no
‘Tu- dade' do Tu que meu 'ser-dade’ é realizado. Eu sou ‘eu’ porque vocé é ‘Vocé’'.
Sem vocé ndo ha eu. Somos 'NOs' porque eles sdo ‘Eles’, e sem 'Eles’, ndo ha
'NO0s”. E o Outro que chama o individuo a existéncia. Ou seja, a identidade é
absorvida na diferenca, porque o individuo é parte da comunidade que é diferente.

A complementariedade é o principal aspecto para a compreensao da
filosofia africana como um todo. O Outro é com quem o individuo (eu) compartilha a
mesma origem, cultura, lingua e outros tracos culturais e os dois agem nos
processos politicos, sociais, econdmicos e educacionais como sujeitos na
intersubjetividade. O Outro em Ubuntu, sendo uma dimensdo tradicional, é
representado pela comunidade, que é constituida por varios “eus” e, por sua vez,
também os constitui. A pessoa humana, interdependente do Outro (da comunidade),
€ um dos maiores valores da filosofia africana como um todo na sua visdo do
mundo: “os que tinham ubuntu eram compassivos e gentis, usavam sua forca em
beneficio dos fracos, e ndo tiravam vantagem dos outros — em resumo, eles
cuidavam, tratavam os outros como aquilo que eram: seres humanos” (TUTU, 2012,

p. 43). E a educagdo vai nessa direcdo de Ubuntu.
3.5 EDuUcAcA0 DEDUZIDA DO UBUNTU

Os individuos na comunidade mantém relagfes interdependentes de
confianca e compartilham suas experiéncias diarias através do encontro. Assim,
aprendem uns com os outros. A educacao, sendo uma acgao publica, pode ser usada
tanto para a libertacdo quanto para a colonizacao, isto é, possui nela dois momentos
ou elementos: de hospitalidade e de hostilidade. Isto quer dizer que a educacéo
pode ser usada para esses momentos, dependendo do propdsito da sociedade. Em

termos de Ubuntu, Waghid entende que a educacdo se pauta na dimensdo de
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hospitalidade, isto é, seus sujeitos acolhem, comunicam, tem fé uns nos outros,
escutam e respeitam as leituras de mundo uns dos outros.

Essas sdo as caracteristicas da hospitalidade. E importante reforcar
aqui que a noc¢do de cuidado é diferente de assisténcia (assistencialismo), visto em
Freire. Em termos de educacéo, cuidar do outro n&o significa ter atitude paternalista,
mas sim provocar suas potencialidades, isto €, provoca-lo a pensar diferentemente,
a criar a recriar e a construir, a resolver/problematizar seus desafios sociais. Cremos
gue essa € uma das finalidades da educacédo. Na interdependéncia da educacéo, o
outro ndo se conforma com a desumanizagédo dos pares e € encorajado a denuncia-
la e a agir contra ela. Neste sentido, segundo Waghid (2018), estudantes sao
provocados a reconsiderar crencas particulares e sdo criticos quanto a simples
aceitacao de formas de ver o mundo em que vivem.

Na interpretagdo educacional ubuntiana, Waghid enfatiza que o
respeito pelos mais velhos ndo negligencia a deliberagdo dos jovens, aspecto
importante no processo educacional. Segundo Waghid (2018, p. 59, traducéo

nossa),

O respeito mutuo implica, em primeiro lugar, que as pessoas
escutem atentamente os pontos de vista uns dos outros antes de se
decidirem em relacdo com as formas como eles devem responder. O
respeito matuo ndo implica aceitando opinides de outro por medo de
mostrar desrespeito. Com toda a legitimidade pode ser argumentado
gue o Ubuntu obriga as mentes jovens a ouvir os pontos de vista de
ancidos. Entretanto, isto ndo significa que as opinibes dos mais
velhos devam ser endossadas, sem qualquer critica, como se 0s
jovens nao tivessem nada a contribuir para tal encontro humano.

Respeito implica ouvir os outros para poder construir 0 juizo pessoal.
Isso quer dizer que a construcdo do conhecimento dos jovens interdepende de suas
relacbes com os mais velhos. Falar e escutar sdo dois elementos importantes numa
educacdo dialégica, pois contempla o direito de fala de todos os envolvidos como
sujeitos.

Na opinido do autor, ouvir e refletir sobre as perspectivas do Outro
equivale a entrar na controvérsia, isto €, concordar ou discordar delas. Nas
comunidades africanas, essa comunicacdo entre jovens e ancidos acontece
mutuamente e enriquece toda a comunidade. Isso porque ouvir 0 que “[...] outro,

outrora silenciado e marginalizado, tem a dizer [...] permite conhecer, seu
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pensamento e possibilitar a pronincia de sua voz, sua palavra” (WAGHID, 2014, p.
9). E essa pronuncia pode ser melhorada uma vez que o outro tenha a criticidade. O
autor entende que a criticidade nao € inata, mas adquirida em relacdo com os outros
no processo educativo, isto €, “num espirito de solidariedade e partilha ... para que a
causa da ignorancia e da pobreza sejam eliminadas para sempre do planeta terra”
(HOUNTONDJI, 2002, p. 258).

Essa solidariedade faz todos se comprometerem com a erradicacéo
da situacdo marginalizada, alienante e desumana dos membros. ISso parte da toma
de consciéncia e conscientizacdo dessa condi¢cdo opressora (aos moldes da critica
freiriana) e agir para elimina-la. Essa acdo é caracterizada por espirito Ubuntu, isto
€, responsavel perante a transformacdo da condicdo desumana em humana. A
responsabilidade para com os outros implica reconhecé-los como sdo, como se
apresentam no encontro, e ndo como gostaria que sejam. Essa é a eticidade para
humanidade.

Na visdo de Waghid, o processo de encontro de pessoas € por si s6
educativo, pois € constituido por Ubuntu. Isto €, mostra a interdependéncia e
interconexao das pessoas, nas quais se provocam constantemente, através de acao
educativa, com intuito de ressignificar suas experiéncias, reler o mundo.

No Ubuntu, ha dinamicidade de saber. Os jovens refletem sobre o
conhecimento ja sabido, isto é, ja construido historicamente falando, através dos
anciaos, e reconsideram-no com a finalidade de construir os novos. Isso implica
dizer que ndo se pode admitir um conhecimento pronto e acabado, servido de
geracdo em geracao, ja que o proprio africano € um ser em constante movimento em
busca de sua realizac&o, ou seja, incompleto. Essa mudanc¢a ndo € um processo de
ruptura, mas sim de continuidade, porque para as culturas, o passado, presente e 0
futuro se comunicam, isto €, o presente é continuidade do passado, assim o futuro o

€ do presente.
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4 A HUMANIZACAO: RELACOES ENTRE AS CONCEPCOES DE FREIRE E
UBUNTU

A analise do conceito de outredade e humanizacdo na perspectiva
de Freire, apontando a superacao da alteridade e da condicao opressora, e 0 estudo
da concepcéo de Outro na filosofia Ubuntu contrapondo-se ao apartheid, colocam o
desafio de articulacdo entre estas visdes de mundo. Os argumentos que trazemos
apontam para a profunda relacdo entre o pensamento de Freire e a filosofia africana.

Em seu aspecto ontolégico e fenomenoldgico, o Outro é expresso na
filosofia Ubuntu como um ser inacabado, um ser-sendo, isto é, com potencialidade
de vir a ser. Com isso, a humanizacdo consiste exatamente nesse processo de
tornar-se com os pares, isto €, na comunidade. Nesse ponto, é possivel reconhecer
uma convergéncia dessa concepcédo africana com a perspectiva de Paulo Freire. O
Outro freiriano € um sujeito existente e coexistente, inacabado e, por isso, relaciona
e dialoga com o “eu”, ambos sujeitos que integram seu espaco e tempo, e buscam
constantemente sua liberdade e procuram conhecer mais. Os dois se fazem nessa
reciprocidade de relacdo. Esse conhecer mais revela sua limitagdo de conhecimento,
por isso € educavel. Se ambos sdo sujeitos dos processos politicos, sociais e
culturais, entdo os dois devem participar do planejamento, execugao e avaliacdo da
resolucéo dos problemas que os afetam.

A seguir, tentaremos mostrar, a partir de alguns conceitos, as
possiveis aproximacdo de Freire a filosofia Ubuntu. Ou seja, mostrar como a
discussdo conceitual sobre a comunidade, ser-sendo e a imanéncia e
transcendéncia quanto a relacdo, vistos em Ubuntu, também estdo em Freire. E
acrescentaremos a propria discussdo sobre a educacao para a humanizacdo. Nao
pretendemos esgotar o assunto, devido a limitacdo do tempo deste trabalho que
dispomos, mas, apenas provocar essa discussao sobre essa aproximacdo, que

talvez pode ser 0 objeto de um outro estudo futuramente.

4.1 COMUNHAO/COMUNIDADE

Vimos que a nog¢do de comunidade é intrinseca ao Ubuntu, isto é,

uma das caracteristicas estruturais de Ubuntu. Ela é necessaria no processo de
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humanizacdo do individuo. Reconhecemos que Freire ndo abordou diretamente
esse termo. Mas, o sentido de comunidade perpassa toda sua proposta filoséfica e
educacional, na reflexdo de seus conceitos chave. Podemos dizer que percebemos
o sentido de comunidade a molde Ubuntu no uso dos conceitos comunhédo e
comunicacao de Freire.

O termo comunhéo, do latim communio, refere-se a participacdo em
comum, isto €, a exigéncia de participacdo de pessoas naquilo que lhes é comum,
de direito, na politica, na educacédo e na sociedade como um todo, como processo
de sua humanizagao. Essa foi e continua sendo a luta de Freire. Quando o autor fala
da concepcdo de ser mais, sendo vocacdo ontologica do individuo, ele associa a
essa concepcdo a nocdo de comunidade e comunhdo, na medida em que
caracterizam relagdo com os pares. A atitude de ser mais acontece na comunhéo
entre a identidade (eu) e a diferengca (Outro). Segundo Freire (1987, p. 75), “Esta
busca do ser mais, porém, ndo pode realizar-se no isolamento, no individualismo,
mas na comunhdo, na solidariedade dos existires, dai que seja impossivel dar-se
nas relagbes antagbnicas entre opressores e oprimidos”. Ser mais implica buscar
com o Outro. O ser humano € um sujeito aberto que vai se construindo e
reconstruindo com o0s pares, na sua dialética de existéncia e coexisténcia, buscando
fazer sua histéria, sem negar a busca de ser mais do Outro: “ninguém liberta
ninguém, ninguém se liberta sozinho: os homens se libertam [se humanizam] em
comunhao” (FREIRE, 1987, p. 52).

Assim, a outredade de Freire se da em comunidade, pois o Outro e
eu sao sujeitos comunitarios. A sua insercdo na comunidade contradiz o
individualismo, o egocentrismo que busca, de forma constante, o ter mais. Freire nao
€ contra o ter mais em si para ser; 0 que ele critica € o ter mais de uns em

detrimento do ter menos dos outros. Ele diz:

Ndo que nado seja fundamental — repitamos — ter para ser.
Precisamente porque é, ndo pode o ter de alguns converter-se na
obstaculizacdo ao ter dos demais, robustecendo o poder dos
primeiros, com o qual esmagam os segundos, na sua escassez de
poder (FREIRE, 1987, p. 75).

A busca pelo ser mais, e ndo ter mais de alguns em detrimento dos
outros, precedido pela liberdade, possibilitam os individuos realizarem suas buscas e

opc¢éao concreta pela humanizacao, feita sempre em dialogo e comunicagédo uns com
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0s outros no processo educativo. Para Freire, a educacdo € um ato
comunitario/social, isto €, um ato que exige a participacdo de seus sujeitos,
educador-educandos, que se colocam em relacdo dialégica. E essa participacdo se
traduz em encontro, em reciprocidade e em comunicagao.

Na visdo de Freire, na comunicacdo, que € dialégica, as palavras
sdo ditas uns com os outros. Ha4 que se diferenciar, aqui, o didlogo do monélogo,
polémica e mera conversa, como formas de comunicacdo, para a melhor
compreensao dessa ideia de comunhdo que insere o individuo na comunidade.
Quando pensamos a comunicagdo, em seu aspecto monolégico, estamos referindo
ao pensar e ao falar desse pensamento de um unico individuo, isto €, quando o
discurso ou a fala € monopolizada por uma Unica pessoa. Isso equivale dizer que,
guando pensamos sobre e para 0s outros, estamos numa relagdo comunicativa
monoldgica. A polémica, por sua vez, diz respeito ao debate de ideias sobre algum
assunto problematico entre as pessoas, sem compromisso com a busca do bem
comum (sem comunhdo). Pelo contrario, na polémica busca-se desqualificar,
persuadir, conquistar a fala dos outros. Digamos que, na polémica, se respeita o
direito de fala dos outros, mas Freire entende que essa fala é conquistada e
dominada pelos “mitos” do opressor. Uma mera conversa refere-se a simples troca
de ideias entre as pessoas, na qual as falas ndo vao além delas mesmas, isto €,
sem nenhuma preocupacdo com uma acgao concreta, ou seja, ndo possui efeito
pratico. E pode ser entretenimento. Diferentemente das trés formas acima
mencionadas, a comunicacdo dialdgica possibilita o comunicar-se com, e nunca
para, o Outro e vice-versa em busca de solucdo aos problemas em comum que,
para Freire, € o processo da libertacdo, da humanizacdo. Portanto, em relacdo a
transitividade, podemos afirmar que nas trés primeiras formas de “comunicacao”,
acima referidas, o individuo ndo se transcende além de si mesmo. E na ultima, que é
o diadlogo, o individuo transita de si em direcdo a comunidade para juntos
transformarem o mundo, colocarem no constante processo de humanizacao.

Todo esse pensamento de Freire, que se fundamenta sempre na
relagdo com os outros seres humanos, no qual se da outredade, resumido na frase
de Freire j& citada anteriormente — “ndo sou se vocé nao €, nao sou, sobretudo, se
proibo vocé de ser” (FREIRE, 1992, p. 100), converge com o axioma Ubuntu: “o ser
humano se torna ser humano através de outros seres humanos”, mais

especificamente com o aforismo africano, também ja citado anteriormente: “eu sou
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porque somos, e dado que somos, portanto eu sou” (MBITI, 1970, p. 286). Isto €, a
humanidade € atribuida ao individuo por sua relacdo com os pares, que compdem a
comunidade. E a comunidade é constituida por individuos que expressam suas
individualidades pela aspiragdo do bem comum. Isso significa que, pelo Ubuntu, ndo
se pode reivindicar a humanidade sem o envolvimento com o0s outros. Para
ser/tornar humano, os encontros do individuo com os pares sédo imprescindiveis. E

iISso nos leva a segunda aproximacao de Freire: transcendéncia.

4.2 TRANSCENDENCIA-IMANENCIA

Na visdo de mundo africano, a Imanéncia e transcendéncia s&o dois
elementos presentes no ser africano. Isto é, o africano € sujeito imanente e, ao
mesmo tempo, transcendente. E isso ndo o faz ser dualista. Boff (2000) enfatiza que
transcendéncia e imanéncia sdo duas dimensdes em um Unico projeto da existéncia
humana. Entendemos que se refere a capacidade que o ser humano tem de estar
em si (imanéncia) e sair de si em dire¢do aos pares e ao divino (transcendéncia). O
antropocentrismo cosmolégico coloca o africano numa existéncia interdependente e
interconexa com seus pares, seu criador, divindades ancestrais, espiritos benignos e
espirito malignos. H& uma possibilidade de equilibrio/desiquilibrio nessa
interconexao em relacdo a eticidade do ser humano. Em processo de humanizagéo,
sendo possibilidade, o ser humano estremece sua relagdo com as divindades
ancestrais quando opta por se desumanizar, desumanizando 0S outros
(comunidade), apesar dessa opc¢do agradar os espiritos malignos. Em seu modo de
vida, sua acdo transcende a si mesmo em direcdo a comunidade e,
consequentemente, as divindades. A verticalidade de relagées do sujeito africano se
realiza na horizontalidade de sua vivéncia.

Essa discussdo também transcorre o pensamento de Freire. A
proposta de filosofia de educacédo de Freire, a partir de uma antropologia ontoloégica
(referente a realidade humana) e uma antropologia cultural (referente a
diversificacdo de realidade) esta a servico da humanizacdo. Nessa proposta, Freire
V€ 0 ser humano como um sujeito concreto de existéncia e coexisténcia, relacdo e
com suas situacdes-limites e, ao mesmo tempo, programado para buscar ser mais,
gue é sua vocacdo. Isso o faz ser um ser em potencial transcendéncia. Essa

existéncia e coexisténcia do ser humano carrega em si a imanéncia e
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transcendéncia como duas categorias presentes no ser humano, isto é, sdo dois
lados da mesma moeda. S&o possibilidades de viver a vida com amplitude de
realizacgéo.

Em termos fenomenoldgicos, a ideia de transcendéncia aparece em
Freire na sua discussao sobre relacdo e sobre transitividade de consciéncia, como
vimos no segundo capitulo vista no segundo capitulo. Freire (2006) considera que a
capacidade de transcender € um dom espiritual do ser humano. De um lado €, algo
gue Deus lhe deu, de outro lado, humanamente falando, por ser transitivo em sua
consciéncia e na relagdo, o “homem” demonstra essa transcendéncia. Isso porque
lhe permite estar em si e sair de si, dentro da 6rbita existencial. Com essa saida, ele
consegue distinguir o “eu” do “ndo-eu”. Segundo Freire (2006, p. 47), “o conceito de
relacdes, da esfera puramente humana, guarda em si [...] conotacfes de pluralidade,
de transcendéncia, de criticidade, de consequéncia e de temporalidade”.

Entendemos que a necessidade que o ser humano tem de sair de si,
transcender, € justamente por ser finito e “indigente”. Sua finitude, e a consciéncia
dela, € a origem da transcendéncia do ser humano. Isso significa dizer que o ser
humano é inacabado. Ele apenas alcanca esse “acabamento”, isto &, plenitude
estando em conexao com seu Criador que o liberta. Assim diz Freire (2006, p. 48):
‘Do ser inacabado, que € e cuja plenitude se acha na ligagdo com seu Criador.
Ligacdo que, pela propria esséncia, jamais sera de dominacdo ou de domesticagao,
mas sempre de libertagdo”. A transcendéncia € uma disposi¢do que o ser humano
possui para retornar, pelo amor, a sua Fonte, que o liberta.

Comentando esse entendimento de Freire, um estudioso freiriano,
Freire (2010, p. 80), afirma que “o ser humano é um ser de transcendéncia e,
portanto, aberto & religiosidade, seja qual for a expressao que melhor o identifica e 0
realiza. Afirmar a religiosidade nédo significa negar a imanéncia, assim como, afirmar
a imanéncia ndo significa negar a transcendéncia”. Essas duas categorias permitem
o ser humano viver sua sociabilidade, enquanto o individuo livre e aberto a
comunhao com. Na visado de Freire, a transcendéncia torna o ser humano um sujeito
de conhecimento de sua histdria, seu mundo com objetivo de reinventa-lo também
pela transcendéncia na sua busca de ser mais.

Com base nessa ideia de Freire, podemos afirmar que ele defende a
transcendéncia, a partir da transitividade de consciéncia (de intransitiva para

transitiva ingénua e desta para a critica) como proprio do ser humano por sua
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historicidade e culturalidade. A outredade se da, nesse processo de transcendéncia,
na superacdo da condicdo: de opressdo, de coisificacdo, de dominacdo, de
alienacado, de assistencialismo, de mutismo, de desumanizagéo, de inexperiéncia
democrética, de ética do mercado, para a de libertacdo, experiéncia democrética,
ética universal do ser humano. Na educacdo, essa superacdo € de um sistema
escolar mantenedora da condicdo de opressdo, no qual ndo se considera a
criticidade dos educandos, para uma educacéo libertadora, tomando a humanizacéo
como processo, que possibilite aos educandos desenvolver as capacidades
necessarias para uma sociedade democratica pluralista e orgéanica. Isso inclui
possibilitar o pensar certo e a leitura do mundo e da palavra dos estudantes.

Na proposta da filosofia e educacdo de Freire, a leitura do mundo,
hifenizada com a leitura da palavra, é condicdo sine qua non para que aconteca a
praxis pedagobgica no processo criativo, transcendente e construtivo da educagéo
humanizadora. Por praxis pedagogica, entende Freire (1987) o resultado de dialogo
entre acdo-reflexdo que, necessariamente, leva a transformacdo do mundo. Diz

Freire (2015a, p. 50-51, aspas no original):

A educacéo, ‘leitura do mundo’ e ‘leitura da palavra’ se impde como
pratica indispensavel a essa reinven¢do do mundo. A assungédo de
nos proprios como sujeitos e objetos da Histdria nos torna seres da
decisdo, da ruptura, da opcgdo. Seres éticos.

A transitividade de consciéncia (de ingénua para a critica) permite o
aos educandos serem mais e realizarem sua experiéncia existencial, que consiste
em serem sujeitos e objetos da histéria. E por meio dessa transitividade que eles se
conscientizem de sua situacdo e, assim, rompendo com ela e assumindo seu ser
ético, da decisdo e da opcédo. Para possibilitar a transcendéncia, o agir educativo
comeca com a experiéncia do mundo que as criangas tém, isto é, seus saberes
iniciais sobre o conteudo. Alias, Freire acredita que é a partir desses conhecimentos
prévios das criancas, mesmo sendo preliminares, que deve ser programado o
conteudo da educacdo. Cabe a escola, pelo processo dialdégico, possibilitar aos
educandos tornar essa leitura do mundo critica. Essa é uma das tarefas da
educacdo humanizadora. O processo de libertacdo do Outro comeca pelo
reconhecimento e exposicao de sua leitura de mundo. Freire (2011) entende que é

papel do educador(a) ler cada vez melhor essa leitura que educandos fazem de seu
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contexto, seja familiar ou social, porque é traves dela que eles compreendem suas
presencas no mundo. Com isso, afirmamos que essa compreensao € possivel,
gracas a nocao de transcendéncia dos estudantes em sua vocacgao de ser mais, isto
€, conscientes de sua infinitude, inacabamento, se colocam no processo de sua
realizac&o vocacional através de ser sendo humano.

Sintetizado esse tema, para Freire, assim como para a filosofia
africana, os seres humanos séo centro no qual as categorias, sejam elas imanentes
ou transcendentes, colaboram para a humanizacéo. E eles sdo também centro de

toda e qualquer agir educativo.

4.3 SER-SENDO

Vimos pela andlise de Ramose que Ubuntu é composto por duas
palavras-hifenizadas Ubu-Ntu. Ubu é o verbo ser em seu aspecto geral (ontologia) e
Ntu € a existéncia na sua forma especifica (fenomenologia, epistemologia). O autor
nos diz ainda que, sendo uma palavra ndo dicotomizada, Ubu-ntu € um “substantivo
verbal”. Ao mesmo que fala do ser ontologico africano, fala-se também desse ser
concreto que vive em sua realidade fenomenologica em busca de sua realizacéo,
humanizacdo. Fizemos uma comparag¢do, no capitulo anterior, dessa ideia de
Ubuntu quanto ao substantivo-verbal com a ideia da dinadmica entre reflexao-acéo.
Dissemos que toda reflexdo deve necessariamente levar & acdo (substantivo) e esta,
por sua vez, é reflexiva (verbal).

Em Freire essa discusséo parte da nocao de ser mais do homem e
da mulher que € sua vocacdo. Um dos sentidos do Ser na filosofia diz respeito a
existéncia. Quando se fala do ser de algo, fala-se de sua existéncia, que pode ter
varias manifestacdes. No sentido de existéncia, o ser é visto de duas formas: como
finito, acabado, totalidade, ideia defendida por gregos, principalmente pelo
Parménides, que ndo admite a possibilidade de “n&o-ser’; como necessidade,
infinito, inacabado que admite a existéncia do ser em seu processo de tornar-se. A
dicotomia classica que intrigou muito os metafisicos, desde Parménides até
Heidegger, é “Ser” e “Tornar-se”. Por “Ser” entende-se algo que faz parte da
natureza essencial das coisas abstratas, isto €, ndo faz parte do mundo material e é
imutavel. E o tornar-se faz parte da natureza concreta e material das coisas,

condicionado pelo tempo e espaco, sujeito a mudanca. Freire fala do ser em termos
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do existir do ser humano, na sua relagcdo com o mundo e com 0s pares, um ser que
€ inacabado e que, consciente desse seu inacabamento, se coloca num movimento
continuo de busca de ser mais. Esse movimento o faz ser sendo na relagéo

dialégica. Diz Freire:

E homem porque esta sendo no mundo e com o mundo. Esse estar
sendo, que envolve sua relagdo permanente com o mundo, envolve
também sua acdo sobre ele. Esta acdo sobre o mundo, que, sendo
mundo do homem, ndo é apenas natureza porque é cultura e
histéria, se acha submetida aos condicionamentos de seus proprios
resultados. Desta maneira, as relagdes do homem, ou dos homens,
com o mundo, sua ac¢do, sua percepc¢do, se dao também em niveis
diferentes (FREIRE, 2013a, p. 30-31).

Os seres humanos, em seu fazer e quefazer no mundo, se afirmam
como seres em construcdo num processo dialético e integrador em suas diferentes
realidades, em busca de sua humanizacdo. E isso é possibilitado por um processo
de educacéao, no qual o educador se constréi ao educar e também o educando ao
ser educado. Aqui, ser significa estar sendo com a liberdade do educador e do
educando. Na visdo de Freire, o estar sendo na educacéo s6 € possivel, porque 0s
seres humanos tém consciéncia do que sdo e do que eram e do que poderiam ser.
Nessa dialética entre o que é e o0 que poderia ser, segundo Freire, a educacao se

torna quefazer de estar sendo. Diz o autor:

A dialetizacdo referida — permanéncia-mudanca — que torna o
processo educativo “duravel” é a que explica a educacdo como um
guefazer que esta sendo, e ndo que é. Dai seu condicionamento
histérico sociolégico. A educacao que nao se transformasse ao ritmo
da realidade nao “duraria”, porque nao estaria sendo (FREIRE,
2013a, p. 75).

O estar sendo na educacéao possibilita a leitura e releitura do mundo
dos estudantes. A leitura do mundo, para Freire, é o saber de senso comum que ndo
pode ser dicotomizado do saber escolar. ISso porque ao encontrar-se com 0 saber
sistematico e critico escolar, através da acao de estudar do estudante, a leitura do
mundo € relida pelo préprio estudante. Em outras palavras, da leitura do mundo a
leitura da palavra resulta-se em reler o mundo. A primeira leitura pode ser ingénua,
mas a segunda é critica devido a criticidade adquirida pelo estudante no processo

critico-dialégico com educador(a) e os pares. Isso porque a prondncia da palavra
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com os pares é também forma de se conscientizar da sua condi¢cdo de sujeito
transformador. A leitura e releitura do mundo dos educandos da o dinamismo da
recriacdo de novas tessituras da vida.

A pronuncia da palavra também aparece para Freire como
necessario nessa proposta. Na educacédo, a exigéncia da pronuncia da palavra se
torna ainda mais indispensavel para uma praxis pedagdgica. Ao estudante, sujeito
ativo, devem ser possibilitadas as condicdes para também dizer a palavra, isto €,
para a pronuncia da palavra que € um ato humanizador. A prondncia do mundo
refere-se a sua transformacéo, que é sua humanizacdo. A humanizacdo do mundo,
consequentemente, serd para a humanizacdo dos seres humanos, decorrendo a
necessidade de uma democracia participativa. Aqui, volta sempre a ideia de
comunhdo no processo de transcendéncia, que faz parte do ser-sendo do ser
humano. Porque a pronuncia do mundo e da palavra ndo se faz sozinho. Na visdo
de Freire, no ato de pensar deve haver a coparticipacdo do Outro. Assim, podemos

dizer que ndo deve haver apenas “eu penso”, mas sim “nés pensamos”.
4.4 EDUCACAO PARA HUMANIZACAO

A dignidade humana, que implica preservar a vida, respeitar a
autonomia do ser humano, é palavra-chave numa democracia. Cremos que a
educacéo, pelo ensino-aprendizagem, deduzida de Ubuntu, se conecta e cultiva a

humanidade. De acordo com Waghid (2018, p. 63, supressao e acréscimo nosso),

Ubuntu, com sua énfase na educagdo [..] se conecta
intrinsecamente com o cultivo da humanidade. Isto implica que a
dignidade humana tem que ser preservada e defendida a todo custo.
Portanto, Ubuntu significa que os seres humanos devem ser sempre
tratados com dignidade, o que exclui a degradacéo, o descrédito, o
genocidio e o terror da humanidade [opressdo, dominacéo,
bancarizacao, elitizacdo de educacéo].

Tomamos o conceito de humano/humanizacéo, no sentido freiriano,
como integracdo com o mundo, a partir da ética da libertacdo e da solidariedade, em
processo socio historico-cultural. E um termo fundado na ética. Em outras palavras,
s6 € humano/humanizacdo quem, cujo rigor ético almeja a defesa da dignidade
humana. E isso que Freire (2011) entende por ética universal do ser humano, da

gual deve-se pensar a vida, as rela¢des entre os humanos e com o0 mundo.
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Pelo Ubuntu, o ensino-aprendizagem €& concebido de forma
engajada, deliberativa e responsavel tanto da parte de professor(a) quanto dos
estudantes, superando a condi¢cdo segregacional e opressora de mutismo. Numa
educacdo democratica, 0s sujeitos se comprometem pelo dialogo em refletir os
problemas comunitarios, (re)construir o conhecimento pela problematizagéo e buscar
a humanizacao de todos pela ética. Na visdo de Waghid, falando dobre a ética do
cuidado ubuntu, professor(a)-estudantes estdo engajados um com o0 outro na
pedagogia de encontro. O autor considera que o cuidado Ubuntu € um ato libertador,
humanizador e politico-pedagdgico. Por isso, procura transformar as condi¢cbes
desumanas. Aqui, ha similaridade com a nocdo de pedagogia da libertacdo de
Freire, desenvolvida na obra Pedagogia de Autonomia. Alias, Freire € o autor de
referéncia de Waghid na discussédo sobre a ética do cuidado ubuntu. Ele confirma
ISSO ao dizer o seguinte:

7

Seguindo Freire, o cuidado € auténtico se provoca entendimentos
criticos entre professores e alunos, segundo o0s quais respondem aos
aspectos pedagogicos particulares. Eu recorro especificamente as
ideias de Paulo Freire (2001) sobre o cuidado demonstrado para com
seus alunos, acentuando o que significa cuidar e cuidar com eles. A
guestdo é que, de uma forma freiriana, o cuidado se estende, além
dos encontros pedagodgicos, para o0 cultivo da mudanca social
(WAGHID, 2019, p. xvi).

Para Freire, a compreensdo auténtica do ensino permite aos
professores despertar, estimular e desenvolver nos alunos uma atencdo a
aprendizagem critico reflexiva. Isso porque a criticidade gera curiosidade, ousadia e
aventura em busca do novo. Com isso, os educandos ndo se tornam reprodutores
de valores, saberes, isto é, preparados para a vida adulta. O educador brasileiro
entende que a educacdo deve despertar atencdo dos estudantes a partir de sua
integracdo social e curiosidade para descobrirem, explorarem seu mundo com
objetivo de significa-lo.

O cuidado ético constitui o encontro pedagdgico. Por isso, pode se
dizer que é um exercicio de pensamento criativo e de desenvolvimento da
autonomia de ambos, professores e estudantes, isto €, uma experiéncia estritamente
humana. Diz Freire (2011, p. 40-41),
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O respeito a autonomia e a dignidade de cada um é um imperativo
ético e ndo um favor que podemos ou ndo conceder uns aos outros.
Precisamente porque éticos podemos desrespeitar a rigorosidade da
ética e resvalar para a sua negacao, por isso € imprescindivel deixar
claro que a possibilidade do desvio ético ndo pode receber outra
designacéo sendo a de transgressao.

by

Esse respeito a autonomia é demonstrado quando o educador se
compromete em provocar 0os educandos a pensarem por si, a problematizarem os
males que os afligem. Na visdo de Freire, o educador se torna ético quando estimula

a curiosidade, o questionamento e a liberdade em seus educandos. Isso sO €

7

possivel, quando o educador é ciente da incompletude, da curiosidade e da
inteligéncia de seus educandos e, por isso, capaz de lutar contra os males que 0s
impedem de serem humanos. Podemos assim dizer que o agir autbhomo dos
educandos, na viséo de Freire, é consequéncia do cuidado ético do educador. Essa
pratica educacional € intrinseca a ética universal freiriana e é auténtica. Diz Freire
(2011, p. 42):

[..] na préatica, procurar a coeréncia com este saber, me leva
inapelavelmente a criagdo de algumas virtudes ou qualidades sem as
guais aquele saber vira inauténtico, palavreado vazio e inoperante.
De nada serve, a ndo ser para irritar o educando e desmoralizar o
discurso hipdcrita do educador, falar em democracia e liberdade, mas
impor ao educando a vontade arrogante do mestre.

No entendimento de Freire, a pratica educacional deve estar a
servico da mudanca, da transformacdo e ndo a servico da manutencdo de
privilégios, de status quo. Esta ultima, vista pela “educacéo bancaria”, € sustentada
pelas ideologias dominadoras e alienantes, como por exemplo, a neoliberal.

Conforme Freire (2011, p. 95, aspas no original),

A pratica educativa € tudo isso: afetividade, alegria, capacidade
cientifica, dominio técnico a servico da mudanca ou,
lamentavelmente, da permanéncia do hoje. E exatamente esta
permanéncia do hoje neoliberal que a ideologia contida no discurso
da “morte da historia” propde. Permanéncia do hoje a que o futuro
desproblematizado se reduz. Dai o carater desesperancoso, fatalista,
antiutopico de uma tal ideologia em que se forja uma educacgédo
friamente tecnicista e se requer um educador eximio na tarefa de
acomodacdo ao mundo e ndo na de sua transformagdo. Um
educador com muito pouco de formador, com muito mais de
treinador, de transferidor de saberes, de exercitador de destrezas.
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O cuidado ético educacional deve possibilitar a transformagéo social,
isto €, fazer os sujeitos educacionais se comprometerem com a justica social e com
a democracia como modo de vida dialégico, problematizador e solidario. Isso os faz
lutar para erradicar a opressao, a miséria, fome, manipulacdo ideoldgica,
discriminag&o e racismo, preconceito, males que afetam a humanidade. Essa luta, a
partir da compreensédo desse cuidado ético, demonstra uma esperanca da parte dos
sujeitos educacionais com um futuro melhor, caracterizado pela liberdade e justica
social.

Concordando com essa visdo da pratica educacional de Freire,
Waghid (2019) pensa que, no encontro pedagogico, o cuidado ético ubuntu se
manifesta de trés formas complementares: a exibicdo da condicédo de igualdade, isto
€, posicdo horizontal de professor(a)-estudantes; acdo dialdgica; reconhecimento
uns dos outros na construcdo de humanidade. Essas formas, que séo relagoes,
suscitam, para ambos sujeitos pedagogicos, a oportunidade de releitura do mundo,
de transformacéo situacional e de construcdo do novo. Quando acontece o cuidado
etico, didlogo e reconhecimento entre educador(a)-educandos, acontece também a
transformagéao social dinamicamente, que confere a autenticidade a esse encontro.

Entendemos que a liberdade, o dialogo, a disponibilidade, a
participacdo, a nocdo da inconclusado, a tolerancia, comunidade, ser mais séo as
principais caracteristicas para a humanizacdo, que necessariamente passa pela
educacdo. A alianca entre a visdo do Outro presente em Freire e na filosofia Ubuntu
pode ser a base para pensarmos uma educacdo humanizadora, isto é, essas duas

concepgdes cumprem um papel importante numa educacao humanizadora.



139

CONSIDERACOES FINAIS

Como objetivamos nas consideracdes iniciais, nossa preocupacao e
compreender a outredade a partir de Paulo Freire e da filosofia africana expressa em
Ubuntu, e o papel que isso cumpre numa educagdo humanizadora. Ao revisitarmos
as perguntas-chave que direcionaram esta pesquisa — 0 que é o outro para Freire?
O que é o outro na expressao Ubuntu? Que papel cumpre a concepcdo de outro
numa educacdo humanizadora? — conseguimos perceber aspectos convergentes
das duas concepg¢bOes que nos levaram a tracar um caminho de esperanca em
direcdo a educacdo humanizadora proposta por Freire.

Retomando as principais ideias dos capitulos, enfatizamos que a
visdo de humanizacdo de Freire, na sua alteridade, partiu de seu testemunho de
vida, isto €, de sua realidade de Nordeste brasileiro, na qual os oprimidos (os
pobres, camponeses, marginalizados da sociedade, da economia e da politica)
pareciam ser predestinados ou condenados a essa condicdo de miséria e
analfabetismo. Pela dendncia dessa situacdo, ora vista como dada, Freire anuncia
sua teorizacdo de humanizacao, porque acredita que, uma vez confrontado com a
situacdo de desumanizacdo, opressdo, alienacdo, o Outro vai desejar
intrinsicamente sua transformacao, isto é, superar essa realidade de alteridade, por
sua acao histérica, por outredade. A justificativa disso € que o Outro, pela sua
vocacao ontologica, procura sempre a transcendéncia. Por isso, a nocao de
humanizacédo, na concepcado de Freire (2011), permite-nos obter coeréncia no
conhecimento, na interagdo solidaria e na aprendizagem com 0s outros.

Na outredade, percebemos que sua concepcao de Outro foi se
complementando ao longo da histéria. Isso mostra o estilo freiriano de continuidade,
isto € mudanca causada pela educacdo de acordo com o0 espaco e tempo. Sua
preocupacdo inicial foi “conquistar” as massas para uma causa maior: projeto politico
de desenvolvimento nacional. Scocuglia confirma isso quando diz, referindo-se ao
contexto brasileiro dos anos 50 e 60, que “...] educar as massas populares
significava ‘conquista-las para o processo de desenvolvimento nacional’ e para a
‘participacao critica no mesmo” (SCOCUGLIA, 2001, p. 324). Pela educacao
(alfabetizag&o), Freire almejava conquistar a consciéncia interna das massas, de

forma critica para efetivar o projeto das reformas progressistas.
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Nas duas ultimas obras base, Freire (2002; 2006) parece ter mais
clareza sobre a concepcdo de Outro como ser de existéncia, de relacdo e de
dialogo, de transitividade de consciéncia, de liberdade, heranca dele do
existencialismo, personalismo, marxismo e cristianismo. O outro é, antes de tudo,
um “ndo-eu” dentro da dimenséo identidade (self) e diferenca (other). Se isso &
verdade, entdo devemos pensar o Outro freiriano a partir de sua diferenca, sua
existéncia integrada a seu mundo. E um “ndo-eu” que existe, relaciona e dialoga,
transita quanto a consciéncia e que é educavel, tudo isso de forma integrada ou
enraizada em seu espaco e tempo.

Na relacao intersubjetiva, o eu e o Outro se disponibilizam um ao
outro e isso descreve sua transcendéncia. Ou seja, 0 eu transcende a si mesmo ao
encontro do Outro e vice-versa. A concepcao de disponibilidade, aqui mencionada,
refere-se ao todo do individuo, isto é, todos seus recursos: material, emocional,
intelectual, espiritual. Ela mede o quanto o eu esta disponivel ao Outro, isto é, 0
guanto coloca seus recursos a disposicado do Outro. Aqui, é importante afirmar que a
nao disponibilidade desses recursos da parte do eu, afeta a ambos os sujeitos: 0
Outro e o eu. Transforma-os em mero objeto aliendvel, que nega a presenca e a
comunh&o de um ao outro. Nesse caso, o discurso do eu se limita apenas a e con-
sigo mesmo sobre e para o outro e, assim coisifica-o. Dentro desse discurso, a
relacdo é triade: de mim, para mim, sobre o outro. Isso o faz ser discurso opressor,
alienante e dominador. Se o eu aliena, domina e oprime o outro, estad a alienar e
oprimir também a si mesmo. Estar disponivel ao Outro, portanto, significa estar
presente para e por ele, que por sua vez significa colocar seus recursos a disposi¢cao
dele e, ao mesmo tempo, estar aberto e permeavel a ele. A disponibilidade na
intersubjetividade faz os dois sujeitos reconhecerem a sua interdependéncia na
relacéo.

Outra caracteristica do Outro ainda dentro da relagdo € a presenca:
o Outro é presenca e deve ser reconhecido como tal. Quando o eu trata o Outro
simplesmente como externo de si, € ndo como presenca, ele se torna incapaz
também de ver-se como presenca, ou seja, € fragmentar o outro e essa
fragmentacdo ndo permite ao eu também ser presenca. Com isso, o eu se fecha e
se distancia da presenca que o Outro lhe oferece. Estar presente significa estar
disponivel a receber a presenca do Outro e vice-versa. Isso se chama reciprocidade,

gue mostra a natureza interdependente desse envolvimento dos dois, isto é, mostra
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gue o foco da relagdo ndo esta apenas num lado, mas entre eles. A reciprocidade
exige a contribuicAio de ambos os sujeitos para manutencdo dessa relacéo
intersubjetividade. A presenca e comunicacdo entre os individuos na liberdade
caracterizam essa concepgcao de disponibilidade entre si dos sujeitos. A
comunicacdo e a comunhédo transcendem a separagdo do Outro e eu, sem, no
entanto, os fazerem confundir-se, isto &, cada um sai de si ao encontro do outro,
mas sem se anular nesse encontro ao ponto de se tornar o outro. A inter-relagéo e a
transitividade fazem do Outro um ser histérico. A dialogicidade do Outro, na
perspectiva epistemoldgica, social e politica de Freire e da filosofia ubuntu, busca a
autoridade interna, que € consciéncia critica, pelo dialogo, introjetada pela educacéo
libertadora, “organica” e “integrada”, que tém a humanizagcdo como processo.

Ubuntu, em seu aspecto ontolégico-epistémico, € uma expressao
dicotomizada que faz a existéncia se tornar num processo dinamico, isto é, ser-
sendo. Pela existéncia e coexisténcia, o ser humano adquire valores, qualidades que
lhe sé@o préprios na sua relacdo com o mundo e com o Outro. Ubuntu é a visao de
vida africana, isto €, a forma como os africanos enxergam o mundo. Sua marca de
consciéncia coletiva (comunidade) se manifesta em suas acles, isto €, no
comportamento, nas expressoées linguisticas e no aspecto espiritual, concretizando
assim os valores, tais como: irmandade universal, partilha e trato das pessoas como
seres humanos que séo.

No Ubuntu, o Outro faz parte do individuo e vice-versa, sendo
membros da comunidade. Isso significa que o Ubuntu se baseia em dois aforismos:
“a pessoa se torna pessoa por outras pessoas”; “um ser humano se torna ser
humano pela outredade de outros seres humanos”. Esse segundo aforismo refere-se
exatamente a necessidade caracteristica dos seres humanos: necessidade da
diversidade e da pluralidade. Assim, Ubuntu pode ser considerado o senso da
identidade dos africanos, sua conquista exatamente por ajuda-los a problematizar e
lidar com seus problemas de forma positiva através de sua heranca tradicional de
valores humanisticos, passada de geracdao em geracao.

Por sua visdo de mundo, orientado no Outro, Ubuntu é
comunitarismo e tolerancia, porque expressa a interconexdo e interdependéncia
entre os individuos, isto é, 0 eu se torna consciente de seu ser, suas tarefas, seus
privilégios e responsabilidades através do Outro. Tudo o que acontece com um,

acontece com toda comunidade, da qual o individuo € membro e vice-versa. Mbiti
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(1970) ilustra essa ideia, afirmando o seguinte: quando o “eu” sofre, se alegra, casa
ou educa filhos, ndo o faz sozinho, mas com toda a comunidade. Assim, “o individuo
s6 pode dizer ‘Eu sou, porque nos somos; dado que somos, portanto Eu sou. Este é
o ponto cardinal no entendimento da visdo do homem africano” (MBITI, 1970, p.
141). Com esse senso de identidade africano, podemos dizer que Ubuntu pode
contribuir, com a aplicacdo desses valores, para refletir, talvez resolver os problemas
da humanidade em geral.

O Outro na filosofia Ubuntu € um ser existencial em constante
movimento, isto é, sujeito a constante transformacdo. A prépria qualidade do ser
humano, é algo adquirido e ndo dado. Isso quer dizer que o ser humano nao € uma
gualidade absoluta do individuo s6 pelo fato de pertencer a espécie humana. Pelo
contrario, por ser existéncia e coexisténcia, o Outro esforgca-se constantemente em
buscar sua humanizagéo, reconhecendo essa mesma humanizacao nos outros. Isso
faz do Outro ser ontolégico e epistemoldgico, um ser com dois lados da mesma
moeda. Aqui, podemos dizer que o Outro, por empenhar-se nessa busca constante,
se torna inconcluso. E isso aproxima Ubuntu de Freire. O reconhecimento do Outro,
no pensamento africano, se da na propria importancia de outredade de auto-
reconhecimento.

Sendo possibilidade, o valor de Ubuntu pode ser perpetuado através
de uma educacdo que toma a humanizagdo como Seu processo, isto é, uma
educacdo humanizadora. No entendimento de Waghid, Ubuntu possibilita pensar
uma educac¢do como um bem comum, contemplando a humanizagéo como elemento
essencial do ser humano. A partir do inacabamento, o processo educativo inclui
respeito aos direitos fundamentais dos outros e fidelidade a humanizacdo da

7

comunidade, isto é, comprometimento com as causas da comunidade. Essa
solidariedade é criada através da autoconsciéncia e no processo de consciéncia
critica de si mesmo e em relagdo aos outros. O conhecimento se constréi sempre
com 0s outros, isto é, pronunciar a palavra e ouvir a dos outros. Relacdo com os
outros e a interdependéncia é a base de todo processo de conhecimento. A
participacdo dos outros, com suas experiéncias, € importante para o0
desenvolvimento do individuo e da comunidade.

Apés essas duas visbes (a de Freire e da filosofia Ubuntu),
percebemos algumas aproximagdes das duas quantos a alguns conceitos

levantados ao longo do texto: a discusséo de Freire sobre o conceito de comunhéo e
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comunicacdo se aproximam de a comunidade de Ubuntu. Freire sempre reforca a
ideia de que “ninguém educa ninguém” e “ninguém liberta ninguém”, mas os seres
humanos se educam e se libertam mutuamente, se tornam seres na sua
historicidade, transcendendo seus obstaculos de opressdo, desumanizacdo, para
sua humanizagdo, contrapondo assim a pretensédo individualista, opressora,
desumanizadora e acabada de seus adversarios. Freire entende que a comunicacao
se da na intersubjetividade dos seres humanos em busca de bem comum, uma
vivéncia democratica e humanizadora.

Diante disso, entendemos que o Outro desempenha um papel
fundamental na compreensao de uma educacdo humanizadora. Se o Outro € um
nao-eu, superando a hegemonia de “Eu”, significa que ele pode ser compreendido a
partir dele mesmo, ou seja, ndo a partir da légica ou sistematizacao de “Eu”. Ele é
um sujeito que rompe com a hegemonia da filosofia moderna, que via o outro como
0 mesmo, isto €, a extensao do “Eu” (sistema totalizante). O Outro é sujeito que
existe no mundo e é exterior ao “Eu-pensante”. Isso exige uma educacado também
diferente, integrada com o mundo do Outro para lhe possibilitar a libertacao,
provocar sua curiosidade e transformacdo de suas condicbes. Uma educacéo que
considera a leitura do mundo e da palavra do Outro. Isso se opbe ao modelo de
ensino tradicional que desconsidera a leitura de mundo dos educandos na sua
pratica educacional. Como forma de superar esse ultimo modelo, que é vigente,
propomos pensar uma educagcdo humanizadora a partir do Outro, isto €, uma
educacdo integrada, libertadora, reflexiva e democratica.

N&o podemos nos cegar para o problema educacional de fundo que
permite a proliferacdo de fake news, manipulacdo do outro, manutencdo de
privilégios de alguns, crenca na figura salvadora de um mito, negacionismos dos
acontecimentos aviltantes a vida como a pandemia do Corona virus e na falaciosa
solucao para todos os males do pais por meio de escolas militares e da pregacado de
valores conservadores. A percepcdo acerca do problema educacional e escolar
vigente no Brasil nos leva a pensar sobre o papel do Outro na experiéncia pratica
educacional na formacdo do sujeito e na participacdo critica deste em uma
sociedade voltada para os valores democraticos.

A filosofia da educagédo, como campo de pesquisa, ocupa-se de
pensar conceitos problematicos que perpassam as experiéncias da formacao

humana. Nesta pesquisa focamos no conceito de Outro, que a nosso ver embasa
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todas as praticas educativas. Considerando este trabalho filos6fico-educacional de
pesquisa, defendemos a importancia de um lugar curricular por meio do ensino de
filosofia para que estes conceitos possam ser abordados com criancas e jovens. E
de certo que a filosofia se interessou pela educacéo desde seus primordios, e que a
abordagem de conceitos sempre foi sua tarefa principal. Assim, a relagao de filosofia
com a educacado se da pelo fato de a filosofia ser atividade reflexiva em torno do
problema conceitual que afeta o ser humano em busca de producédo de sentido. A
problematica da outredade afeta o ser humano, principalmente diante de atuais
tendéncias sociais e politicas de preponderancia da visao de mundo do eucentrismo,
da discriminacéo étnico-racial. Apontamos anteriormente que essas tendéncias séo
caracterizadas pelas crescentes ideologizaces politico-econémicas de poucos que
confundem direitos com a manutencao de suas vantagens obtidas sobre a maioria. A
filosofia possui um papel formativo, pois uma vez que escolhe a educagdo como seu
campo de atuacéo, ela contribui no pensar pedagoégico que vai sugerir as praticas
pedagogicas. A filosofia pensa a sala de aula por meio de sua analise pedagdgica.
Isso quer dizer que toda a pratica educacional carrega consigo uma teoria filosofica
e vice-versa.

A tematica de alteridade/outredade é um dos objetos de estudo da
filosofia de educacdo e de outras ciéncias humanas neste século. Ela refere-se a
discusséo de identidade e diferenca, que sao dois aspectos dessa problematica em
relacdo com o Outro. Essa discusséo apela para sua compreensdo em experiéncias
de participagdo do Outro, que é diferente, nos cenérios sociais, politicos,
econdbmicos e educacionais. E é contraria as praticas desumanas de excluséo, do
racismo e preconceito, de manipulacdo dos outros para 0 proveito proprio. A
educacdo deve tomar seus sujeitos a partir de suas diferencas. Neste trabalho foi
explorado a cultura africana ubuntu e, por isso, a énfase que o preto ou negro € uma
diferenca que precisa ser considerada relevante na educagao. Sao essas diferencas
gue contribuem para a formacé&o da sociedade e da cultura brasileira.

O texto levantou algumas problematicas correlatas que permitem
desenvolver outros estudos para ampliar a compreensao do fenémeno do objeto de
estudo. Como aparecem as condi¢ces de opresséo, colonizacdo, e desumanizagéo
numa comunidade que tem como modo de vida o Ubuntu? E como se da a
humanizacéo da educacéao freiriana em muitos paises africanos que ainda tém como

modelo o sistema educacao de seus ex-colonizadores? Como seria a africanizagao
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da democracia? Educacédo racial e o racismo; analise profunda sobre as possiveis
convergéncias e divergéncias de Freire em relacdo a filosofia Ubuntu.

Por ser um direito de todos, a educacdo humanizadora € inclusiva,
esperancosa e democratica. E um campo aberto e dindmico que permite integracio
com o contexto, dialogo, libertacéo, efetivacdo da programacgéo, busca continua de
saber mais, transitividade de consciéncia e interdependéncia, cuidado entre seus
sujeitos. Aceita e reconhece o Outro na sua diferenca. Assim, supera a educacao
elitizada, “bancéria”, excludente, desumana e que mantém o dominio e o privilégio
de poucos, base para desigualdades sociais, que geram esteredtipos, categorizagcéo
negativa preestabelecida para definir seres humanos, excluindo as diferencas
individuais, porgue proporciona a conscientizacao, a analise historica, desvelando e
criticizando e transformando o mundo.

O interesse do Outro em realizar sua “vocagdo ontologica” de se
tornar humano implica o conhecimento critico, através de sua interacdo com o
mundo, para desvelar as raizes da opressao, dominacao, descriminacdo e violéncia
social. Portanto, a humanizagcédo freiriana € essa interacdo do Outro com sua
realidade e com seus pares de forma amorosa e vivificante para a permanente
transformacao do mundo. Reconhecemos que a proposta de humanizacao de Freire
(educacdo humanizadora) ndo pode ser alcancada como finalidade. Isso quer dizer
gue as pessoas ndo podem ser humanas de forma plena, mas sim tornar-se
humanas. A humanizacao pela educacdo humanizadora € um processo. Por isso, é
importante afirmar que a condicdo de desumanizacéo, de opressao, de dominagao
em Freire ndo sédo destinos ou predestinacdo que ndo podem ser evitados ou
mudados. Elas apenas “existem quando se constituem em um ato proibitivo do ser
mais dos homens” (FREIRE, 1987, p. 24). E sendo processo, significa que sempre
h& possibilidades de obté-la. Isso justifica nossa crenga na educacédo humanizadora,
a qual possibilite ao Outro realizar sua outredade de ser mais, rompendo e

superando ou suprimindo a opressao, colonizacao, apartheid.
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