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RESUMO

A presente dissertacdo empreende uma analise aprofundada na confluéncia que se estabelece
entre a decolonialidade e a religido, dando énfase para a concepgao do cristianismo na proposta
decolonial desenvolvida pelo semidlogo argentino Walter Mignolo. O quadro tedrico dos
estudos decoloniais ¢ explanado como uma plataforma critica que faz frente as estruturas
epistémicas e hermenéuticas dispostas pela matriz colonial de poder, no ambito da
modernidade. Ao concentrar-se nas obras de Mignolo, a pesquisa averigua o modo pelo qual o
autor desenvolve seus labores no espectro da decolonialidade, assinalando as nuances de seu
trabalho na elaboragdo de novos termos e conceitos que incrementam o repertorio critico. A
analise busca ainda compreender a maneira que se desenvolve a inser¢do do cristianismo no
registro decolonial pela dtica do autor elegido e faz notar a auséncia de maiores elucubragdes
sobre o fendomeno religioso em seus labores. Para que se evidencie a importancia da
consideracdo e devida explanacdo dos estudos da religido nas abordagens decoloniais, a
pesquisa explora as tendéncias das discussdes que inquerem sobre o conceito de religido,
verifica as relagdes entre secularizacdo e modernidade e considera a possibilidade de se

compreender o fenomeno religioso como recurso cultural emancipatorio

Palavras-chave: Decolonialidade. Colonialidade/Modernidade. Cristianismo. Ciéncia da

Religiao. Walter Mignolo.



ABSTRACT

This dissertation undertakes an in-depth analysis of the confluence established between
decoloniality and religion, emphasizing the conception of Christianity in the decolonial
proposal developed by Argentine semiologist Walter Mignolo. The theoretical framework of
decolonial studies is explained as a critical platform that confronts the epistemic and
hermeneutic structures arranged by the colonial matrix of power, within the scope of modernity.
By focusing on Mignolo's works, the research investigates the way in which the author develops
his works within the spectrum of decoloniality, highlighting the nuances of his work in the
elaboration of new terms and concepts that increase the critical repertoire. The analysis also
seeks to understand the way in which the insertion of Christianity in the decolonial register
develops from the perspective of the chosen author and highlights the absence of further
reflections on the religious in his work. In order to highlight the importance of attention and
due explanation of the studies of religion in decolonial approaches, the research explores the
trends in discussions that question the concept of religion, verifies the relationships between
secularization and modernity and considers the possibility of understanding the religious as an

emancipatory cultural resource.

Keywords: Decoloniality. Coloniality/Modernity. Christianity. Religious Studies. Walter
Mignolo.
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INTRODUCAO

A vigente pesquisa encontra seu caminho na intersec¢do entre dois vastos campos de
estudo, cada qual dotado de repertério especifico com particulares énfases conceituais: os
estudos decoloniais e os estudos da religido. Tanto os estudos decoloniais quanto os estudos da
religido constituem dominios amplos, confeccionados por matizes singulares e distintas
abordagens para lidar com suas respectivas problematicas. Diante da complexidade inerente a
ambas esferas, ¢ peremptorio, antes de embarcarmos em especulagdes mais aprofundadas,
delinear e elucidar os referenciais escolhidos para nossa investigacao, bem como o escopo
tematico no qual ela se fundamenta. A elucidagdo da defini¢ao desses pardmetros servira nao
apenas como a bussola que orientara as nossas interpelagdes, mas, também, assegurard que a
pesquisa transcorra ao longo de um percurso devidamente pavimentado, viabilizando, assim,
uma aproximacao agradavel entre o leitor e a pesquisa € uma compreensao robusta e holistica
das interacdes entre a decolonialidade e religido.

Na estante do complexo de estudos decoloniais, grande € a vigéncia de autores que, cada
vez mais, se dedicam a explorar e explanar as relagdes entre a temadtica critica da
colonialidade/modernidade e outras ramas do conhecimento. No nosso caso, o registro pelo
qual acessaremos a biblioteca dos estudos da decolonialidade e, portanto, o ponto de partida
desse trabalho sdo as laboragdes desenvolvidas pelo semidlogo argentino e professor de
literatura na Universidade de Duke, nos Estados Unidos, Walter Mignolo. Assim sendo, para
que haja condi¢des de possibilidade para qualquer articulagdo cognoscivel intentada nessa
pesquisa, nos aplicaremos num esfor¢co de compreensao e explanacio dos escritos de Mignolo
e nos apropriaremos de termos deveras importantes para o proprio fazer do pensamento
decolonial, debrugando os esforgos no seu universo epistemologico e hermenéutico de modo a
elucidar e evidenciar vocabulos e suas correspondéncias concernentes.

Quanto a esfera da religido, matéria igualmente indispensavel para a elaboragdo da
investigacdo que aqui se propde, buscaremos, num primeiro momento, apresentar as tendéncias
que contornam o esfor¢o de se delimitar o conceito de religido; num segundo momento,
inquiriremos sobre o modo pelo qual Mignolo interpela o cristianismo em seus trabalhos
fundados na plataforma dos estudos decoloniais € em terceiro e ultimo lugar, pretende-se
assinalar as imbricagdes entre religido e cultura com o propoésito de evidenciar a religido como
um fendomeno de situagdo e coordenagao, i.e., uma maneira que o individuo dispde para situar-
se a si mesmo no mundo e de coordenar as suas abordagens particulares para com a realidade;

em suma: um modo de habitar o mundo. Portanto, partindo de tal perspectiva, intende-se
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evidenciar a religido como um elemento que estd inerentemente entranhado nas colunas que
sustentam e compoe a visdo de mundos dos sujeitos.

Por fim, apds disposto o entrecruzamento de ambos os campos de estudo escolhidos e
mencionados, espera-se que haja uma averiguagao da relevancia do estudo da religido como
etapa indispensavel, sine qua non, para o desenvolvimento eficaz dos estudos decoloniais,
sustentando o argumento com base — e em contraste — com o vigente estado do repertorio
decolonial nas produgdes do autor elegido, Walter Mignolo.

Antes de realizamos um mapeamento da topografia estrutural dessa dissertacao,
assinalando as nuances e chaves importantes que o leitor encontrara, dispostas ao longo dos trés
capitulos, gostaria de deixar assinalado, desde ja, o desenho metodolégico que gerenciou o
desenvolvimento do texto e a pl€iade de objetivos que nos acompanhou desde a génese textual,
1.e., quando o texto ainda residia sob o contorno de um projeto.

Vejamos, primeiramente, o sistema metodolégico que utilizamos como ferramenta
gerenciadora que viabilizou a efetivacdo da pesquisa. A dissertacdo encontrou sua formatagao
por meio de levantamento e sistematizacdo da bibliografia bésica e elementar em moldes
qualitativos. Preliminarmente, considerou-se que a melhor abordagem seja a qualitativa pois as
balizas estruturais do trabalho consistem em: atender perguntas abertas, descrever eventos,
enfatizar observagoes, investigar significados que conceituam fenomenos sociais e atribui¢des
referentes a esfera humana, empreender uma aproximagao entre a autora da pesquisa, a pesquisa
e 0 objeto de pesquisa, avaliar termos e seus desdobramentos atendando-se para a correlagdo e
a flexibilidade entre conceito e palavra (Engler; Stausberg, 2011).

No primeiro estdgio, tendo uma vez eleito o autor primario e fundamental, Walter
Mignolo, buscamos realizar uma leitura atenta e um mapeamento de seus trabalhos, tais como
Historias locais, projetos globais (2020) e The darker side of the renaissance (2018),
descrevendo os desdobramentos epistemologicos inaugurados pelo autor e dando énfase para
aquelas expressdes fundamentais ao wuniverso dos estudos da decolonialidade.
Simultaneamente, empreendemos um fichamento de suas referéncias que se deixam
transparecer como provindas do campo de estudo da religido, tais como: religido, cristianismo,
teologia e tutti quanti. Esses fichamentos foram fundamentais, principalmente para a
elaboracdo do segundo capitulo em que esquematizamos a concep¢do de cristianismo nos
trabalhos do autor.

Para além do enfoque na obra de Mignolo, foi-nos necessario consultar uma cordilheira
de autores que também desenvolvem estudos tanto na esfera da decolonialidade quanto nos

estudos da religido, e também no ponto em que ambas as areas se sobrepde. Na primeira secao,
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consultamos autores como Anibal Quijano, socidlogo peruano, autor indispensavel para a
biblioteca dos estudos decoloniais, responséavel por estrear o conceito de “colonialidade”; para
além dele, nos informamos com Boaventura de Sousa Santos, Catherine Walsh, Nelson
Maldonato-Torres, Linda Tuhiwai Smith e Ramén Grosfoguel. Na segunda se¢do, consultamos
autores como Frederico Pieper, Wilfred Cantwell Smith, David Chidester, Clifford Geertz e
Cristiane Azevedo. Na terceira se¢do, investigamos trabalhos que se colocam no ponto de
encontro entre a decolonialidade e a religido, autores tais como Nicolds Panotto, Alonso
Gongalves, Claudio Ribeiro e Angélica Tostes. Utilizando essa rede de autores e mais alguns
outros com suas respectivas modalidades de inquisi¢des aos temas, apos termos realizado
fichamentos e termos, também, dialogado com suas obras, acredito que tenha sido possivel
mergulhar na confluéncia desses dois universos de estudo, da
decolonialidade/colonialidade/modernidade e estudos da religido, que foi, inclusive, o que
qualificou e situou a presente pesquisa na area de concentracdo Filosofia da Religido.
Quantos aos nossos objetivos, buscamos sobrepor o repertorio € as questoes respectivas
aos estudos decoloniais e/aos estudos da religido, de modo em que tenha sido possivel de se
evidenciar os pontos de intersec¢ao entre ambos os campos. Para tanto, observamos os trabalhos
de Mignolo e a concep¢do do cristianismo em suas obras, assinalando concordancias e
discordancias e fazendo notar uma auséncia: a pouca abordagem do tema da religido em seus
trabalhos. Foi nessa auséncia que cavamos a parte final da pesquisa: se a religido funciona como
uma guardia das tradigdes, i.e., como um fendmeno que aglutina expressoes consideraveis da
cultura, numa abordagem decolonial, ignorar o fenomeno religioso ndo seria uma medida
demasiadamente cara? Digo, o que se perde quando a religido ¢ preterida em incursoes
decoloniais? E sob essa pergunta que buscamos conduzir a pesquisa, para tanto, (i)
apresentamos o conceito de colonialidade/modernidade sinalizando os contextos de formacao
da matriz colonial de poder e as propostas de resisténcia propostas pelos estudos decoloniais;
(i) explanamos termos inaugurados por Mignolo no carretel epistemoldgico da critica
decolonial tais como diferenca colonial, gnose limitar etc.; (iii) buscamos apresentar as
tendéncias que envolvem uma tentativa de delimitagdo do conceito de religidao; (iv) expomos e
discorremos sobre a concepg¢ao de cristianismo para Mignolo; (v) nos envolvemos com o debate
acerca da secularizag@o e inquerimos se a pouca problematizagao da religido nos trabalhos de
Mignolo ndo ¢, ainda, uma heranga da epistemologia moderna; (vi) assinalamos a religido como
um fendmeno de categoria emancipatoria; (vii) argumentamos e defendemos que a tematica da

religido deve ter seu devido lugar na problematica dos estudos decoloniais.
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Dito isso a respeito da metodologia e de nossos objetivos, assinalando o levantamento
bibliografico como ferramenta comum e apontando os autores que nos serviram como
assembleia de vozes nas consultorias que realizamos no decorrer dos estudos; e, ainda,
indicando como pedra angular que sustenta o edificio de nossa pesquisa a sobreposi¢ao dos
estudos decoloniais e dos estudos da religido de modo a evidenciar a concepgao do cristianismo
para Mignolo e o que se perde quando a religido € preterida em incursdes decoloniais, passemos
para o proximo passo dessa cartilha e facamos um pequeno passeio exploratorio pelo mapa de
nossa dissertagao.

No primeiro capitulo dedicamos total atencdo aos estudos decoloniais. Primeiramente,
delineamos os vetores do colonialismo e da colonialidade, definindo a tltima como aquela que
herda e administra os sistemas de dominio e subalternizagdo e as confec¢des epistemoldgicas e
hermenéuticas dos avangos coloniais. E importante de se atinar que a decolonialidade ¢, em si,
um evento recente. Mignolo expde:

As bases histéricas da modernidade, a pds-modernidade e a altermodernidade
(onde “biopolitica” tem o seu lugar) se encontram na Ilustracdo e na
Revolugdo Francesa. As bases historicas da decolonialidade se encontram na
Conferéncia de Bandung de 1955, na qual se reuniram 29 paises da Asia e da
Affica. O principal objetivo da conferéncia era encontrar as bases € a visao
comum de um futuro que nao fosse nem capitalista nem comunista. O caminho
que encontraram foi a “descoloniza¢do”. Nao se tratava de uma “terceira via”
[...], mas de desprender-se das principais macro-narrativas ocidentais. Foi
imitada pela conferéncia dos Paises Ndo Alinhados que aconteceu em
Belgrado em 1961, na qual vérios estados latino-americanos somaram suas
forcas aos asiaticos e africanos. Os condenados da terra de Frantz Fanon foi
publicado também em 1961. Faz, portanto, 53 anos que se estabeleceram os
fundamentos politicos e epistémicos da decolonialidade. A descolonialidade
ndo consiste em um novo universal que se apresenta como o verdadeiro,
superando todos os previamente existentes; trata-se antes de outra opgao.
(Mignolo, 2017, p.14)!

Desse modo, podemos perceber que (i) embora os estudos decoloniais tenham
tendéncias profundas na América Latina, deve-se reconhecer que essa abordagem nao se limita
exclusivamente a regido latino-americana; (ii) que os fundamentos que sustentam os estudos
decoloniais sdo relativamente hodiernos e (iii) que a critica decolonial realiza uma ruptura

epistémica frente ao conjunto de saberes, os desenvolvimentos epist€émicos e as chaves

hermenéuticas, que ja vinham sendo sedimentados, frutos das extensas articulacdes que se

I A titulo de elucidagdo: A Conferéncia de Bandung ocorreu na Indonésia no més de abril de 1955, “o desejo era
estabelecer um didlogo verdadeiro, entre iguais, longe da assimetria representada pelo poder colonial dos paises
europeus que ndo abandonavam o interesse de exploracdo” (Reis; Resende, 2019, p. 314). Desse modo, questdes
como paz e cooperacdo entre os paises subalternizados foram pautas das discussdes.
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arrastaram entre o colonialismo e a colonialidade. A decolonialidade aflora da vivéncia da
colonialidade (Mignolo, 2017).

Tendo em vista que a op¢ao decolonial promove essa ruptura epistémica e se desvincula
do repertorio da modernidade/ colonialidade, ao longo do primeiro capitulo, para além de
pavimentar o cenario do qual emergiu a matriz colonial de poder, que foi a condicdo de
possibilidade para a vigéncia da critica decolonial, realizamos uma submersdo no universo da
decolonialidade, assinalando as andlises e novas op¢des conceituais propostas no cenario de
trabalhos elaborado por Mignolo. Explanamos questdes e termos marcantes da opgao
decolonial, tais como diferenca colonial e gnose liminar/ pensamento fronteiri¢o?.

Se a diferenca colonial € o espaco onde algumas historias locais se definem em projetos
globais e passam a pulverizar as outras tradigdes suas proprias narrativas, tais como o
ocidentalismo (Mignolo, 2020) que ¢ a histéria que o Ocidente conta sobre si mesmo,
distinguindo assim o locutor (i.e., quem fala, que no nosso caso ¢ quem profere os projetos
globais) do interlocutor (i.e., os povos subalternizados, que “recebem” esse arquipélago de
narrativas que estruturam os projetos globais)’, o pensamento liminar é a peculiaridade
epistémica da critica decolonial pois ¢ o interlocutor que se desloca como elemento constitutivo
da comunicagdo e ndo aceita se submeter a mensagem de um locutor hegemonico (Mignolo,
2017). Para fazer uma pequena incursdo, podemos pegar um trecho da escritora chicana, Gléria

Anzaldta. A autora diz:

A fronteira ¢ um lugar vago e indeterminado criado pelo residuo emocional
de uma fronteira ndo natural. Estd em estado constante de transicao. O
proibido e o improprio sdo seus habitantes. Os atravessados vivem ali o olho
semicerrado, o perverso, o queer, o instransigente, 0 mestico, o mulato, o meio
morto; em resumo, aqueles que cruzam, passam ou atravessam os limites do
normal. (Anzaldda, 2007, p. 25, tradugdo propria)*

Se a fronteira € o espago de diferenciagdo ontologica, em que se estabelece delimitagdes
entre uns e outros e de categorizacao sob o critério de um ideal de “normal” autointitulado pela

epistemologia moderna, o pensamento fronteiri¢o € o pensar desses “atravessados”, apontados

2 Pensamento fronteirigo, gnose liminar, pensamento liminar, sdo todos termos correlatos.

3 Como estamos na introdugdo utilizei os termos “locutor” e “interlocutor” para que fique mais facil a compreensio
preliminar. Mais adiante na dissertagdo, observaremos que Mignolo distinguira ambos pelos conceitos de
humanitas e anthropos.

4 Original em inglés: “A borderland is a vague and undetermined place created by the emotional residue of an
unnatural boundary. It is in a constant state of transition. The prohibited and forbidden are its inhabitants. Los
atravesados live here: the squint-eyed, the per-verse, the queer, the troublesome, the mongrel, the mulato, the half-
breed, the half dead; in short, those who cross over, pass over, or go through the confines of the ‘normal’”
(Anzaldua, 2007, p.25)
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por Anzaldia. E conhecimento que se funda a partir e pelos divergentes. Desse modo, no
primeiro capitulo exploramos e problematizamos essa caixinha de ferramentas epistémicas e
hermenéuticas inauguradas pelos estudos decoloniais.

No segundo capitulo, apds termos vislumbrado a dindmica da colonialidade, tendo
entendido o porqué de ela ser intitulada como o lado mais obscuro da modernidade e termos,
também, realizado um mergulho no universo da critica decolonial, mapeando a topografia de
conceitos do repertorio mignoliano, partimos com a viagem para a segunda parada: a
delimitagdo do conceito de religido e a concepgao de cristianismo para Mignolo.

Na explanagao sobre as tendéncias de conceituagdo de religido, nos deparamos com os
imbroglios que envolvem a tentativa de delimitagdo e apontamos para possiveis consequéncias
relativas a cada um dos caminhos. Se, por um lado, o conceito tem problemas, por outro, a
decisdo por simplesmente elimina-lo do dicionario parece desencadear uma corrente de novos
entraves, a comecar por assumir que o fenémeno que chamamos de religido nao ¢ fenomeno
que possui particularidades proprias, i.e., ndo possui caracteristicas peculiares que o singularize
na multiddo de outros fendomenos, podendo ser assumido como um substrato de eventos
maiores. Se nao hd como identificar um fendmeno como religioso, nao ha metodologias
especificas que o averigue e desenvolva suas matérias. Sendo assim, toda uma malha intrincada
de relagdes em torno da religido cai por terra, a comegar, para dar um pequeno exemplo, a
catedra destinada a Ciéncia da Religido dentro das universidades. Como solugdo para a
problematica, apontamos que apesar de haver problemas com o conceito que por vezes parece
ser demasiadamente rigido e por vezes demasiadamente frouxo, sua permanéncia ¢ o que
aparenta ser o mais vidvel, desde que seu uso seja feito de modo critico e ciente de sua
contextualizagao.

Observamos também a concep¢ao de cristianismo para Walter Mignolo, assinalando
que, para o autor, o cristianismo corresponde a primeira etapa dos projetos globais sob o
estandarte de missdo cristd. O cristianismo foi a plataforma desde onde foram fundamentadas
as proximas secdes do projeto de hegemonia e foi, desse modo, parte significativa da fonte
epistémica e hermenéutica da modernidade. Ha algo interessante a se ressaltar, desde ja: as
coordenadas provindas da gramatica religiosa cristd assumem amplitudes ontologicas. Ao
explanar as implicagdes das configuragdes cartograficas fundamentadas no repertério
epistémico cristdo, na concepcao do mapa T/O, o autor assinala que “as construgdes imaginarias

assumem, ao longo do tempo, dimensdes ontologicas; as descricdes de um objeto tornam-se o
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proprio objeto>”

(Mignolo, 2018, p. 237, tradug¢do propria). Isso significa dizer que as
narrativas, o universo simbodlico e os conceitos, ao serem impostos a determinada tradigdo,
passam a ser assimilados de modo a atingir as suas respectivas concepgdes ontologicas: as
descrigdes sao transformadas no préprio objeto. Esse apontamento expressa bem as concepgdes
do cristianismo para Mignolo. Para além de ser uma etapa do projeto global, o cristianismo
forneceu material epistémico, hermenéutico e conjunto de simbolos que foram, ao longo dos
tempos, sofrendo mutagdes e sendo rearticulados de acordo com a etapa vigente do projeto
global. Desse modo, a salvagdo cristda se metamorfoseia em ideais de progresso, de
desenvolvimento civilizatdrio e assim vai...

No terceiro e Ultimo capitulo, fizemos notar uma singular auséncia nos trabalhos de
Mignolo. Apesar do autor discorrer longamente sobre a intrincada relagao entre o cristianismo
e a colonialidade, pouco se fala sobre as implicagdes da religido em si. Nao ha sessdes
designadas a explanagdes e problematizagdes que poderiam transcorrer da intersecdo entre a
religido e a colonialidade. Para rastrear essa auséncia, buscamos compreender a questdo da
secularizacdo na modernidade, sob a hipdtese de que em seus labores, a falta de um
aprofundamento decolonial a respeito da religido pode ser, ainda, certa heranga da
epistemologia moderna. Para ressaltarmos a importancia de uma devida averiguag¢do do
repertorio religioso, fomos aos estudos do antropologo Clifford Geertz e sinalizamos que a
religido pode ser considerada como um recurso emancipatorio. Isso significa dizer que o
fendmeno religioso, por armazenar parte significativa do arsenal cultural das tradicoes, tais
como narrativas, lingua, concepc¢des de mundo, disposicoes, afetos e motivos, ao ser abordado,
pode fornecer chaves importantes de acesso a determinada cultura, promovendo, portanto, um
resgate das vozes que foram silenciadas e dos saberes que foram subalternizados ao longo dos
processos coloniais. Desse modo, se considerarmos a religido em sua configuragao de guardia
do repertorio cultural, torna-se indispensavel que haja na biblioteca da critica decolonial, uma
estante adequadamente extensa para que caibam os exemplares que estdo, pouco a pouco,
emergindo da interseccdo entre ambas esferas de estudo: o estudo da religido e os estudos
decoloniais.

Estando, agora, com o mapa dessa dissertacdo em maos, desejo aos leitores uma boa

leitura!

5 Original em inglés: “Imaginary constructions take on, over time, ontological dimensions; descriptions of an object
become the object itself” (Mignolo, 2018, 0.237)
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1 CONTEXTO DO ESTUDO DECOLONIAL E SUAS EPISTEMOLOGIAS NA OBRA
DE WALTER MIGNOLO

O perigo ao escrever é ndo fundir nossa experiéncia
pessoal e visdo do mundo com a realidade, com
nossa vida interior, nossa historia, nossa economia
e nossa visdo. O que nos valida como seres
humanos, nos valida como escritoras. O que
importa sdo as relacoes significativas, seja com nos
mesmas ou com os outros. Devemos usar o que
achamos importante para chegarmos a escrita.
Nenhum assunto é muito trivial. O perigo é ser
muito universal e humanitaria e invocar o eterno ao
custo de sacrificar o particular, o feminino e o
momento historico especifico.

Gloria Anzaldua

A tematica da decolonialidade tem sido matéria prima fecunda para o desenvolvimento
de pesquisas e trabalhos em ambientes académicos que despendem seus esfor¢os na observacao
e critica de estruturas que fundamentam a cultura, que buscam encontrar novas formas de
atuacdo no mundo e de novos caminhos hermenéuticos que sejam pertinentes a realidade de
determinadas células sociais. Tendo em vista que (i) a presente dissertacdo projeta-se,
justamente, sobre o complexo dos estudos decoloniais e (i1) que uma caracteristica fundamental
da decolonialidade ¢ a inauguracao de um novo repertorio de formas epistemoldgicas que
sugere ferramentas pertinentes para uma ponderagdo autonoma do complexo da colonialidade
e, portanto, autenticamente critica, o atual, primeiro e inaugural capitulo objetiva pavimentar o
terreno concernente ao referido repertdrio instaurado pelos estudos decoloniais. Para tanto,
busca-se, no decorrer do desenvolvimento do texto da recorrente parte, estabelecer e apontar as
bases historicas — as questdes relativas ao colonialismo e a colonialidade — e tedricas, o arsenal
epist€émico e hermenéutico, afim de que seja devidamente viabilizada uma compreensdo
aprofundada do complexo decolonial e da contribuicdo fundamental e problematizagdo
promovida pelo escritor Walter Mignolo ao campo de estudo da decolonialidade.

A primeira secdo do primeiro capitulo, intitulada “Colonialismo e colonialidade: a
plataforma de onde emerge a decolonialidade”, langa o olhar para a teia historica, abordando as
tramas do colonialismo e colonialidade, com intuito de evidenciar as nuances, semelhancgas e
diferencas, entre ambos os fendmenos e delinear as implicagdes ¢ a transi¢cao do colonialismo
para a colonialidade. Para a hermenéutica e epistemologia decolonial, ¢ mister que se saiba que

a colonialidade ndo se resume, unicamente, num recorte fisico-temporal colonial, mas, sim,
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resulta do desdobramento e de atualizagdes dos eventos propagados incialmente no
colonialismo, a nivel de enquadramentos conceituais, estéticos e ideologicos que gerem,
sustentam e constituem, ainda hoje, a modernidade (Mignolo, 2017, p. 2) Portanto, ao
examinarmos as bases constitutivas da colonialidade, disporemos de alicerce para
compreendermos o florescimento da decolonialidade como um movimento intelectual e politico
que visa problematizar as estruturas sociais, politicas, pedagdgicas etc., ja estabelecidas e
constituidas na plataforma da colonialidade e que empreende jornada na busca por alternativas
hermenéuticas e epistémicas.

Em seguida, na segunda secdo do primeiro capitulo, intitulada "Uma Nova Forma de
Pensar o Mundo: A Epistemologia Decolonial", realizaremos um mapeamento da geografia do
pensar decolonial, portanto, iremos realizar um aprofundamento no repertério hermenéutico e
epistemologico promovido pelos estudos decoloniais, principalmente aqueles termos
instaurados por Walter Mignolo. Nessa etapa, delinearemos os fundamentos da epistemologia
decolonial frente a critica da universalidade da razao e do conhecimento, ressaltando caminhos
e perspectivas de pluriversalidade e de valorizagdo das diferengas ao perfurar a intrincada malha
da colonialidade do saber.

Na terceira e ultima se¢do do primeiro capitulo, “O que é verdade? A problematica da
razdo na modernidade”, ja com o mapa do repertdrio epistémico e hermenéutico decolonial em
maos e apds apontar, brevemente, para a critica dos estudos decoloniais como contraponto as
implicagdes da razdo moderna que se articula como fundamento da epistemologia ocidental,
tracaremos desafios e criticas decoloniais a primazia da razdo e investigaremos o0s
desdobramentos epistemoldgicos oportunizados pelos estudos decoloniais e, também, como
que a obra de Mignolo possibilita novos trajetos de se pensar o conhecimento num horizonte
de compreensao mais inclusiva e culturalmente sensivel onde as vozes silenciadas assumem
seus postos na propagacao do saber.

Por fim, ao longo desse capitulo, nossa investigacdo nos escoltara por uma jornada que
objetiva (i) proporcionar um entendimento situado do pensamento decolonial e (ii) realizar uma
apropriacao de seu repertorio epistemologico e hermenéutico, (iii) para além de promover uma
investigacao das inferéncias das argui¢gdes desenvolvidas por Walter Mignolo a ponto de fazer
emergir nas fronteiras da colonialidade novas formas de pensar e articular a coletdnea de
conhecimento e saber ocidental e sua concatenagao nos modos de habitar o mundo por parte

dos sujeitos.
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1.1 Colonialismo e colonialidade: a plataforma de onde emerge a decolonialidade

O primeiro passo no desenvolvimento da presente pesquisa consiste, na verdade, num
breve antepasso. Nao € possivel pensar a colonialidade fora do complexo do colonialismo, no
entanto, assumi-los como idénticos seria fraudar a propria génese critica dos estudos
decoloniais. O proprio conceito ‘“colonialidade” ¢ um conceito fundado dentro das
demarcagdes dos estudos decoloniais (Mignolo, 2018, p. 111). Mas, um passo de cada vez,
antes de deslindarmos as implicagdes que circundam o termo — o que sera imperativo quando
a etapa da pesquisa consistir numa elucidagdo do tripé
modernidade/colonialidade/racionalidade — realizemos uma exposicao do balango histdrico.
Esse breve e necessario antepasso consiste, portanto, em mapear a geografia do pensar
decolonial situando-a em referéncia ao colonialismo, mas sem deixar de esclarecer aspectos
particulares de sua identidade quanto as suas propostas de analises criticas. Para tanto é mister
que lancemos o foco da andlise para os jogos que tencionaram seu surgimento.

O colonialismo, cuja digital na esteira da historia caracterizou-se por sistemas de
exploragdo e dominagdo, nao limitou seu impacto aos tempos pretéritos. A senda encontrada
para sua perpetuagdo consiste numa reformulacdo de seu proprio modus operandi, numa
transmissdo dos seus sistemas a um novo modelo de controle: a colonialidade. E justamente
essa nova atualizagdo que servira como objeto para as averiguacdes dos estudos decoloniais.
Pode-se, desde ja, afirmar que a decolonialidade deve ser assimilada em contraste € como uma
resposta que resiste as demandas do colonialismo e da colonialidade (Walsh, 2018, p. 17). No
entanto, aqui, torna-se importante ressaltar o que foi apontado no inicio: apesar de ambos os
termos estarem entrelagados, ndo possuem significados equivalentes. E sabido que dispdem,
sim, de semelhangas, como por exemplo a dindmica de massacre, a subalternizagao de povos,
o dominio e inviabilizagdo social, mas diferem em suas respectivas espinhas dorsais: enquanto
o colonialismo se organiza na esfera histérica e politica, a colonialidade ¢ marcada por
continuos avancos de dominio de uma cultura a outra e no senhorio de todo arsenal epistémico
e hermenéutico o que sugere a perpetuagdo de mecanismos supremacistas que acompanham o
desenvolvimento da historia.

Anibal Quijano (1992), em seu artigo “Colonialidade e modernidade-racionalidade”,
¢ quem cunha e introduz o termo colonialidade e a proclama como uma aresta ainda viva do
colonialismo e herdeira de seu legado, manifestando-se como uma parte constitutiva e invisivel
do que para noés, hoje, chamamos de modernidade. Ao propor o conceito de colonialidade,

Quijano (1992) expde que a heranca do colonialismo nio ¢ equipolente a uma mera reliquia



22

pregressa, mas, sim, persiste como coluna viva na — e da — modernidade. E um fendmeno
poderoso, atuante e balizador dos tempos presentes. Vejamos: o processo colonial comegou
com a conquista de terras, povos e culturas da América Latina e culminou, 500 anos depois,
num esquema de arranjo global que continua a coordenar todo o planeta. Todavia, o que
possibilitou a perpetuacao das formulas coloniais no decorrer do tempo foi a transmissao de seu
legado a colonialidade que €, sobretudo, “o processo que ocorreu apds as grandes navegagdes
e mudancas do capitalismo, juntamente com a racializacao da humanidade, a criagao do Estado-
Nacao, a ascensao da racionalidade universal e unica, bem como a escalada das hierarquias de
subjetividades” (Tostes, 2023, p.123).

E verdade, portanto, que o colonialismo, tal qual o conhecemos, em seu papel explicito
de dominagao colonial e politica foi derrotado e que o imperialismo, posteriormente, o sucedeu.
No entanto, a dindmica de subalternizacao e marginalizagdo de culturas e povos manteve-se
vigorosa e vigente (Quijano, 1992) e os trilhos que viabilizaram a passagem da formatagao
colonial massacrante, como dito, foram os trilhos da colonialidade cujos contornos sdo plurais,
mais esfumacados e se camuflam facilmente no arranjo de uma ordem social: mais do que
territorios, a domesticagdo atingiu as colunas culturais que sustentam a existéncia de povos:
crengas, ideias, todo arsenal simbodlico e imagético. A transi¢ao do legado do colonialismo a
colonialidade se configura numa metamorfose sutil, entretanto arguta e potente, em que as
estruturas de poder se infiltram nas fibras particulares dos corpos sociais.

Destarte, o colonialismo, associado estreitamente ao fendmeno da expansdo europeia
durante os séculos XV a XX se atualiza em um sistema de imposicao de valores e estruturas de
controle que perpetuam desigualdades: a colonialidade que € quem “nomeia a 16gica subjacente
da fundagdo e do desdobramento da civilizagdo ocidental desde o Renascimento até hoje”
(Mignolo, 2017, p. 2) e, sendo a herdeira do legado do colonialismo, institui-se como o
arquipélago de esquemas que viabiliza e pavimenta o caminho para que as dinamicas de
dominagdo e subjugacdo sejam perpetuadas mesmo apds a independéncia politica e da
conquista de territorios. A colonialidade estd, desse modo, enraizada no coragdo das estruturas
sociais e dos sistemas que fornecem critério para que sejam conservadas as hierarquias de
conhecimento e das ciéncias, das linguagens e mentalidades, das dissemelhangas de género e
de todas as outras esferas que, conjuntamente, compde a geografia cultural de um povo.
Portanto, ¢ caracteristica peculiar da colonialidade o movimento de infiltrar suas raizes no seio
da cultura e passar a articular-se desde dentro o que acaba por resultar na reelaboragao de todo

um complexo de sistemas particulares a luz de matrizes colonizadoras.



23

Essa reelaboracao ocorre de modo implosivo, isso €, primeiramente os mecanismos de
dominio sdo implantados no seio de uma cultura, em seus cddigos e signos, em suas articulagdes
imagéticas e nos seus modos de proje¢dio popular®, posteriormente, apos o ato de implantagio,
a colonialidade passa a agir desde dentro, como uma central de sistema ou ainda como
plataforma que concede condicdo de possibilidade a existéncia. Ao perpetuar-se como uma
central de sistema constituida por um arquipélago de esquemas proprios, a colonialidade nao
apenas molda as relacdes de poder, mas institui-se como um lago que costura e entrelaga as
bases constituintes de um povo. Sua presenca vai além das fronteiras geograficas: ¢ manifesta
na confecgdo de saberes, nas praticas linguisticas, nos modelos de repertério mnemonico, nas
concepgoes e articulacdes de espaco (Mignolo, 2018), e em todas as outras tessituras que
compOe a malha viva da cultura. Por conseguinte, tendo se infiltrado no solo da cultura, a
colonialidade consuma uma reelaboracdo implosiva, rearticulando ndo apenas sustentagdes
externas, mas interferindo na forma com que as células comunitarias se percebem e se
relacionam consigo mesmas e com todas as outras entidades que sdo participes da existéncia.

Assim sendo, a cultura sofre atualizagdes e passa a se reconstituir ndo apenas
entorpecida pela colonialidade, mas assume-a como eixo, como um centro gravitacional, i.e.,
passa a orbitar e a se articular ao seu redor e a partir dela. A no¢do de implantagdo da
colonialidade tendo em sua operacionalidade subsequente e particular a atuagdo interna no seio
cultural como uma central de sistema ou eixo destaca a complexidade do proprio fendmeno.
Essa central de sistema/ eixo, por sua vez, desdobra-se em uma paleta variada de esferas de
dominio e na biblioteca dos estudos decoloniais, essa problematica que define a colonialidade
como fendmeno de muitos bracos encontra adequada recepgdo conceitual no termo “matriz
colonial de poder™’.

Mignolo (2010), por sua vez, parte de Anibal Quijano (1992) na elaboracao de seus
trabalhos e desenvolve e cunha termos bastante especificos na tarefa de pensar a
decolonialidade. Ao pensar os fluxos e refluxos do avanco da colonialidade em relagdo a um
sistema de uma cultura, o autor evidencia sua estrutura: ha a matriz: a colonialidade de poder

(MCP) e suas subdivisdes: o controle da economia, da autoridade, da natureza e dos recursos

6 Uso, aqui, o termo “proje¢do popular” para transmitir a ideia do modo que um povo tem de pensar a si mesmo,
de articular as suas proprias caracteristicas singulares, de tragar perspectivas futuras.

" Mignolo (2017, p.5) em seu artigo “Colonialidade: o lado mais escuro da modernidade” aponta para a génese
do termo matriz colonial de poder, também conhecida pela abreviagao “MCP”: “Na sua formulagao original por
Quijano, o “patroén colonial de poder” (matriz colonial de poder) foi descrito como quatro dominios inter-
relacionados: controla da economia, da autoridade, do género e da sexualidade, e do conhecimento e da
subjetividade” e, posteriormente, disserta que duas foram suas colunas que impulsionaram a MCP (que, inclusive,
serdo devidamente elaboradas mais a frente nessa disserta¢@o): (i) fundamento patriarcal e racial do conhecimento
e (ii) fundamento teoldgico intrinseco ao panorama historico.
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naturais, género e sexualidade e subjetividade e conhecimento. Mas, ainda no desenho da
delimitagdo dessa estrutura, ressalta um ponto deveras importante ao afirmar que toda essa

estrutura de matriz e subdivisdes se sustenta sob dois pilares fundamentais:

Em suma, a colonialidade do poder remete a complexa matriz ou padrido de
poder sustentado em dois pilares: o conhecer (epistemologia), entender ou
compreender (hermenéutica) e o sentir (aesthesis). O controle da economia e
da autoridade (a teoria politica e econdmica) dependem das bases sobre o que
se entende por conhecer, compreender e sentir. A matriz colonial do poder &,
em ultima instancia, uma rede de crengas sobre a qual a agdo é posta em pratica
e racionalizada, aproveitada ou sofrida com suas consequéncias®. (Mignolo,
2010, p. 12, tradug@o propria)

Percebe-se assim uma problematica significativa: as ramificagcdes da colonialidade nao
se encaminham apenas em fatores externos como assim o seria em casos do dominio de
territérios unicamente, mas, também, e principalmente, em fatores internos, nas formulas
estruturais que regem a organizagdo de um povo. Ou em outras palavras: a colonialidade se
estabelece realizando um balango que abrange o macro e micro, digo, tanto a sociedade de
maneira mais genérica — o corpo social — quanto a pequena unidade constituinte — o individuo
— acabam por serem envolvidos por essa rede de crencas. A tragicidade do evento foi bem
delineado por Tostes (2023, p.114): “as formas de colonialidade podem ser encontradas em
tudo o que existe na humanidade”. Tudo o que existe na humanidade! Isso significa dizer que
os universos particulares dos sujeitos sao vascularizados pelo repertorio da colonialidade de
modo que o coeficiente de toda a contextura cultural passa a funcionar em termos subjugados.
A forma com que o individuo se situa e acessa a realidade, seja com sua fisicalidade e seus
sentidos (ver, ouvir, sentir), seja com suas articulagdes epistémicas e hermenéuticas, isso ¢, a
plataforma que viabiliza todo o conhecer, pensar e interpretar o mundo, possuem suas
respectivas funcionalidades, operacionalidades e teleologias mediados e vascularizados pela
matriz colonial de poder e desdobram-se em corolarios destrutivos. Portanto, esse modelo
herdeiro do colonialismo atravessa, at¢ mesmo, a barreira mais sui generis de um povo: 0s
modos de ser.

Destarte, ha a colonialidade do ser. E ha ainda, em paralelo com colonialidade do ser,

outras pecas que compde esse quebra-cabegas tedrico da matriz colonial de poder, como por

8 Original em espanhol: “En suma, colonialidad del poder remite a la compleja matriz o patron de poder sustentado
en dos pilares: el conocer (epistemologia), entender o comprender (hermenéutica) y el sentir (aesthesis). El control
de la economia y de la autoridade (la teoria politica y econdomica) dependen de las bases sobre las que se asiente
el conocer, el comprender y el sentir: La matriz colonial de poder es em ultima instancia uma red de creencias
sobre las que se actia y se racionaliza la accion, se saca ventaja de ella o se sufre sus consecuencias.” (Mignolo,
2010, p. 12)
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exemplo a colonialidade do saber, da memoéria e dos espacos’. Todas interligadas, com suas
respectivas caracteristicas particulares ainda que operacionalizando seus seguimentos de modo
compatibilizado nas estruturas da sociedade e atingindo o berco cultural que engendra a
cosmovisao dos sujeitos.

Observemos, foi dito que a colonialidade ndo ¢ estagnada no tempo tal qual o
colonialismo e que sua preocupagao consiste em infiltrar-se no corag¢ao da cultura para colapsa-
la desde dentro, como um virus, gerando uma reformulagdo da préopria célula cultural em
moldes colonizados. A cultura passa, assim, a ser regida pela colonialidade. Toda essa
reformulagdo cultural atinge direta e intimamente o sujeito que, por sua vez, estd inserido na
sua cultura. O sujeito pensa como seu povo pensa, age como Seu povo age, ¢ 0 que seu povo €.
Uma vez colonizada a cultura, o modo como que o sujeito ¢ — o modo de ser — passa a ser,
também, colonizado tendo-se em vista que todo o pavimento epistemologico pela qual transitam
os sujeitos, foi, anteriormente, rearticulado nos moldes da colonialidade. As consequéncias
desse processo implicam num estreitamento de horizonte significativo: se a cultura passa a ser
estabelecida pelos paradigmas da colonialidade, o sujeito que nela se insere passa, também, a
gerir a sua interpretacdao de mundo balizando-se a si mesmo e aos outros dentro dos limites
dessa perspectiva de compreensdo. Mignolo (2020) aponta que a ideia de hierarquia racial, por
exemplo, sustenta-se, num primeiro momento, no terreno da descricao, isso ¢, na capacidade

narrativa e interpretativa:

O que conta ndo ¢ a cor da pele, mas as descri¢cdes das misturas sanguineas e
da cor da pele criadas e praticadas dentro e pela colonialidade do poder. A
mistura sanguinea e a cor da pele, que eu saiba, ndo trazem inscrito um codigo
genético que se traduza em cddigo cultural. Em vez disso, sdo a descrigdes
feitas por aqueles organismos vivos capazes de descrever a si proprios € a seu
ambiente que estabelecem uma organizagdo e uma hierarquia para a mistura
sanguinea e cor da pele. (Mignolo, 2020, p. 39)

Temos, portanto, um exemplo, dado pelo autor, da importancia da linguagem. O que se
destaca no enunciado? A descri¢do e, também, o discurso que lhe fornece enquadramento. A
descri¢do e o discurso sdo expressdes da linguagem e a linguagem determina os horizontes de
mundo de um sujeito. Ha um excerto bastante interessante de Hall (1992, p. 291) em que ele
pontua que “quando afirmagdes sobre um tema sao feitas dentro de um determinado discurso,

o discurso permite construir o tema de uma determinada maneira. Também limita as outras

° Ha ainda estudos que abordam outras ramificagdes que estdo dispostas nesse cabedal da matriz colonial de poder.
Enrique Dussel (2000) aborda a colonialidade da natureza e Maria Lugones (2008) trata da colonialidade de
género, para dar dois exemplos.
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maneiras pelas quais o topico pode ser construido”. A asser¢do de Hall vem adequadamente de
encontro ao que estamos problematizando. Os esquemas sociais, como no caso presente da
citagdo de Mignolo (2020) — a hierarquia racial —, ndo se sustentam, a priori, em questdes fisicas
por si mesmas, mas numa rede de interpretacdes feita por individuos a respeito da questao fisica
balizadas pelo contorno que potencializa: a colonialidade de poder. Sao descri¢des formuladas
dentro de espectros discursivos especificos. Esses discursos que contornam as descrigdes
fornecem caminho pavimentado para que os engenhos da colonialidade continuem sendo
transmitidos e se perpetuem na esteira da histéria e no seio das culturas. H4, portanto, de ter
uma malha epistémica e hermenéutica ja estabelecida que oportunize e sustente tais esquemas
da hierarquia racial, de género, de conhecimento etc.

A colonialidade do ser, desse modo, se efetua sob os raios de um processo que ilumina
e eleva narrativas e histérias europeias em detrimento da ofuscacdo e rebaixamento de
narrativas, experiéncias e histérias de culturas locais, “envolve as dimensdes ontoldgicas
dominantes e as operagdes tanto de codificagdo quanto de legitimagao da alteridade” (Panotto,
2019, p. 42). E imprescindivel para a agenda da colonialidade que sua coletanea de conceitos,
descrigdes, narrativas e discursos estejam abundantemente pulverizados no senso comum, de
maneira a serem popularmente assimilados, pois esses recursos sao a propria base do edificio
das hierarquizagdes (social, de conhecimento, de género etc.) que, por vez, ¢ o alicerce
corpulento que perpetua a operacionalidade da matriz colonial de poder. O sujeito, imerso na
colonialidade, ¢ langado as margens da categoria de “ser humano”, ¢ excluido do panorama da
racionalidade. O conjunto de historias, relatos, experiéncias originarias dos povos que sofrem
com o fendmeno sdo subjugadas, distorcidas, silenciadas e esquecidas. Podemos ainda, pegar
como exemplo ilustrativo o que Said aponta em seu livro “Orientalismo” quanto ao conjunto
de construgdes de narrativas europeias/ocidentais no que se refere aos povos do Oriente: “o
fendmeno do orientalismo trata ndo de uma correspondéncia entre o orientalismo e o Oriente,
mas da consisténcia interna do orientalismo e suas ideias sobre o Oriente, a despeito ou além
de qualquer correspondéncia, ou falta de, com um Oriente ‘real’” (Said, 1990, p. 17). Nao se
trata, portanto, de um regime sincero de correspondéncia entre um objeto/ fato real e as
respectivas narrativas e conceitos, mas de uma deturpacao desse objeto elegido por meio dos
signos, descrigdes e discursos. Panotto (2019) descreve essa deturpacdo como atuante nos
moldes de um “espelho legitimador” em que as narrativas criadas no espectro da colonialidade
sao validadoras dos grupos dominantes: ao se criar um repertorio narrativo e simbolico sobre
eles, isto €, os colonizados, fala-se também de si proprio numa escala elevada, numa relagao

em que se legitima e viabiliza as proprias agressdes e provocagoes.
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O que se evidencia nessa conjuntura € que as narrativas funcionam como registro balizar
na estruturagdo cultural de grupos e sociedades e possui uma orientacao retroativa: atinge tanto
o locutor quanto o interlocutor. Mignolo (2020, p. 41) ao expor e desenvolver a estrutura da
colonialidade de poder proposta por Quijano, faz uma observacao interessante: “A historia
universal contada por Hegel ¢ uma historia universal na qual a maioria dos afores ndo teve a
oportunidade de ser também narradores'?”. O que emerge de sua observagdo é a problematica
inerente aos jogos de locugao, i.e., quem conta a historia, detém o poder. Detém o poder da fala,
da linguagem, e a linguagem ¢ um meio significativo de producao de saber que em sua propria
teleologia € projetada para a producdo de significados.

Por conseguinte, o apontamento do autor destaca a natureza eurocéntrica e excludente
das narrativas dominantes. Mignolo critica a perspectiva hegeliana pedante e eurocentrada e a
cutuca: ndo € a historia universal, mas uma historia dentre outras, que por sinal, ¢ excludente e
marginaliza sistematicamente as vozes, saberes e experiéncias de parte relevante da
humanidade cuja origem ndo se assenta em solo europeu. Ao tanger a diade atores e narradores,
salienta-se que parte dos atores historicos ndo tiveram a oportunidade de ser, também,
narradores histéricos. Ou em outras palavras: sao passivos e¢ sem voz, indignos. Algo
semelhante ao que a escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Achie (2019, p. 27) ressaltou ao
mapear os imbroglios que envolvem as narrativas e historias: “A consequéncia da histdria tinica
¢ essa: ela rouba a dignidade das pessoas. Torna dificil o reconhecimento da nossa humanidade
em comum. Enfatiza como somos diferentes, e niio como somos parecidos'!”. H4, portanto,
nessa assimetria de historias e narrativas, implicagdes ontologicas.

Sousa Santos (2014, p.133), socidlogo portugués, também se reine a essa assembleia
de autores e afirma que “contar historias gera um imediato e concreto sentido de copresenca
por meio do qual as experiéncias sociais que ocorrem em diferentes tempos, espagos e culturas
se tornam mais facilmente acessiveis e inteligiveis”, portanto, diferentemente da modalidade
da linguagem presente numa bula de remédio, por exemplo, as histdrias sdo meios eficazes de
transmissdo de signos, simbolos e memdrias na formulagdo e reformulagdo de corpos sociais;
por conseguinte, executam um papel fundamental na constru¢ao da realidade social e identidade

particular pois envolvem o sujeito em seu universo de percepgoes, influenciam-no no modo

10 Grifos proprios do autor.

"' A meu ver, a colonialidade do ser é operacionalizada em duas instancias: (i) num primeiro estdgio ha um
destaque das diferengas. Momento de inferiorizar, subjugar, roubar a dignidade e, assim, levantar uma barreira
simbolica em que seja impossivel os que estdo de um lado da barreira se identificar e se reconhecer nos que estdo
do outro lado; (ii) apds o massacre ontoldgico dos que foram colonizados, ha uma massificacdo. A ideia de “nds
temos as nossas peculiaridades, tesouros da tradi¢@o etc., mas, eles sdo todos iguais: sdo inferiores”. E mais facil
matar quem ja estd morto simbolicamente.
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com que enxerga a si mesmo e, também, aos outros, bem como as féormulas sociais e as relagdes
de poder que estruturam a sociedade.

Assim sendo, a colonialidade, em seu modo de operagao, com matriz e subdivisoes, ¢
capaz de abranger desde elementos mais externos como a economia até mesmo elementos mais
subjetivos como no caso da sexualidade pois infiltra-se homogeneamente em diferentes frentes
por dispor de um repertério epistémico e hermenéutico proprio, que a viabiliza. Dominando o
conhecimento e o horizonte epistémico e hermenéutico, ela passa a regular os “modos de habitar
o mundo”, isso ¢, o0 modo que um sujeito pode ou nao se situar na realidade. Quais sdo as
manifestagdes, expressoes, identificacdes, lugares (sejam fisicos ou subjetivos), permitidos aos
sujeitos colonizados? Mais do que contetido, um o qué, a colonialidade ¢ um “como”, um modo
de se colocar. Em ultima consequéncia, na colonialidade do ser, ser um ser-humano ou nao ser

um ser-humano ¢ determinado pela conformidade do ente com o discurso da colonialidade:

A colonizagao do ser consiste em nada menos que gerar a ideia de que certos
povos nao fazem parte da historia, de que nao sdo seres. Assim, enterrados sob
a historia europeia do descobrimento estdo as historias, as experiéncias e os
relatos conceituais silenciados daqueles que ficaram fora da categoria de seres
humanos, de atores historicos e de entes racionais'?. (Mignolo, 2007, p. 30,
tradugado propria).

O que chama a atencao nessa pericope € que ao escolher a expressao “enterrados sob a
histéria”, Mignolo sugere nao apenas um movimento de exclusao, o que transmitiria a ideia de
uma existéncia para além das margens (existem, no entanto, estdo excluidos), mas, sim, de uma
supressao ativa. E, para que ocorra essa supressao de maneira deliberada, € preciso, a priori,
que as entidades que sofrem com o processo de supressdo, sejam desumanizadas,
desqualificadas, reduzidas e, como disse Achie (2019), roubadas de sua dignidade. Ao
mencionar que as historias, experiéncias e relatos dos povos foram silenciados o autor aponta
para os principios da dindmica da colonialidade: a colonizac¢do foi para além da dominagao
territorial e politica, ndo obstante, invadiu os complexos mais intimos como a identidade ¢ a
rede de subjetividades, negando aos grupos a propria humanidade e a capacidade de serem
narradores € ndo apenas atores historicos.

A teleologia operacionalizada no horizonte desse cenario de processos de soterramento

massivo de complexos culturais encontra recep¢do na arquitetura de “sistema-mundo” que foi

12 Original em espanhol: “La colonizacion del ser consiste nada menos que en generar la idea de que ciertos pueblos
no forman parte de la historia, de que no son seres. Asi, enterrados bajo la historia europea del descubrimiento
estan las historias, las experiencias y los relatos conceptuales silenciados de los que quedaran fuera de la categoria
de seres humanos, de actores historicos y de entes racionales” (Mignolo, 2007, p. 30).
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se desenvolvendo a partir do colonialismo e que construiu a Europa como centro intelectual e
cultural, e como detentora do senhorio do comércio e do capital. Quijano “identifica a
colonialidade de poder com o capitalismo e sua consolidagdo na Europa dos séculos 15 a 18”
(Mignolo, 2020, p. 41) e assinala que para as demais regides e populagdes do planeta foram

3

implementadas configuragdes de “‘re-identificacdo histérica’ pois da Europa foram-lhes
atribuidas novas identidades geoculturais” (Quijano, 2005, p. 110). Como exemplo dos
construtos, substratos dessa nova configuracao, temos Asia, Africa e Oceania.

Essa re-identificacdo historica ¢ de vital importancia para a perpetuacao da relagao
assimétrica entre os sistemas europeus e do restante do mundo. A anexag¢ao do leque versificado
dos complexos culturais ao sistema-mundo que tem a Europa como expressdo maxima
repercutiu, em ultima analise, a um arranjo cultural, epistémico-hermenéutico e intersubjetivo
semelhante a configuracao da coordenagdo de todos os modos de controle de trabalho ao redor
do capital, para consolidar o capitalismo mundial (Quijano, 2005). O que significa que as
identidades e subjetividades, geografias culturais, conjunto de ontologias menores de povos e
modalidades de producao de saber, acabaram por serem controladas e rearranjadas dentro do
espectro da cultura global, hegemonica e europeia.

Assim sendo, o fendmeno da colonialidade se administra (i) concebendo novas
classificagdes e reclassificacdes das entidades que compde a o planeta; (ii) coordenando
estruturas que funcionem como simbolos normativos da producdo de saber (instituigdes
religiosas, escolas e universidades etc.) e (iii) definindo abordagens epistemoldgicas e
hermenéuticas para conectar o arquipélago de sentidos ao carater da matriz colonial de poder e,
para além, que ird funcionar como o ber¢o desde onde serdo gestadas novas produgdes de
conhecimento (Mignolo, 2020).

Agora, vejamos: enquanto a colonialidade do ser, como vimos, compreende-se num
espectro ontologico em que se legitima ou deslegitima os sujeitos € a do saber insere-se na
dimensdo epist€émica e hermenéutica, na constru¢do do conhecimento, nas conquistas
cientificas, nos avancos tecnoldgicos i.e. na validacao das nogdes de verdade e objetividade, a
colonialidade da memoria consiste em, como destaca Mignolo (2003, p. 127, tradugdo propria),

3 ou, em outras palavras, utilizar ferramentas

“escrever a historia de pessoas sem historia'
inapropriadas para averiguar o repertorio mnemonico e dos acontecimentos de povos que

faziam/fazem uso de meios ndo-ocidentais para execu¢do e armazenamento dos proprios anais.

13 Original em inglés: “Writing history of people without history” (Mignolo, 2003, p. 127)
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Os desenrolares que seguem a partir dessa analise malfeita ¢ a desconsideracdo do
conteudo histérico dos povos ndo-letrados. A subjugagdo da memdria, o soterramento da
histéria. Se o critério para a validagdo dos eventos pretéritos € a escrita e determinada
comunidade ndo a utiliza na preservacao de seus anais, automaticamente, suas memorias €
historias sdo desvalidadas e desconsideradas. Isso ocorre pois “a crenga na preservacao precisa
da memoria e na glorificagdo do passado por meio da escrita alfabética que resultou numa
poderosa cumplicidade entre o poder da letra e a autoridade da histéria'*” (Mignolo, 2003, p.
129, tradugdo propria). Por consequéncia, o cetro da autoridade da historia repousa no dominio
da escrita alfabética.

Ha implicagdes radicais, como se pode imaginar. Ao se apagar a memoria de um povo,
ha uma desestabilizacao significativa da identidade cultural. O povo deixa de se reconhecer ¢
de se identificar com elementos que sao tipicamente de sua cultura. O apagamento mnemaonico
¢ seguido por um esquecimento. Todo um arquepélago de material cultural esvanece. Modos
de habitar o mundo sdo obliterados, por conseguinte, modos de se relacionar com todas as outras
entidades participes da existéncia sao substituidas. A desidentificagdo do sujeito com a cultura
materna enfraquece a identidade de toda comunidade o que prepara o terreno para que ocorra,
posteriormente, uma identificacdo com tragos da cultura hegemdnica europeia. O que nao se
percebe ao utilizar a escrita alfabética como critério para validacio da memoria € que
“claramente, mudar a a materialidade das praticas de escrita engendra concepgdes alternativas
de atividades de leitura'>” (Mignolo, 2003, p. 132, traducio propria). Isso significa dizer que
povos que utilizam escrita ndo alfabética, como, por exemplo, simbolos ¢ desenhos, possuem
meios adequados de leitura e decodificagdo ¢ modalidades especificas de armazenamento e
divulgacdo de seus respectivos albuns mnemonicos.

A colonialidade dos espagos equivale a formatagao da qualidade da relagao que o sujeito
estabelece com as formas e os espagos. H4 uma correspondéncia entre a fisicalidade do espago,
o modo de retratacdo (e.g. mapas, ilustragdes, plantas) e a influéncia que acaba por mediar o
modo que o sujeito habita o mundo. Mignolo (2003), a titulo de exemplo, evidencia a

162>.

problematica inerente a diade “centro étnico vs centro geométrico °’: o autor afirma que

14 Original em inglés: “It was the belief in the accurate preservation of memory and the glorification of the past by
means of alphabetic writing that resulted in a powerful complicity between the power of the letter and the authority
of history.” (Mignolo, 2003, p. 129).

15 Original em inglés: “Of course, changing the materiality of writing practices engenders alternative conceptions
of reading activities.” (Mignolo, 2003, p. 132).

16 Interessante notar que o centro étnico, correspondente ao axis mundi, é de inclinagdo subjetiva, ideologica e
politica pois no repertdrio étnico de organizacao tradicional dos espagos, o axis mundi ¢ o eixo sagrado que une
tempo e espaco, céu e terra. Mais informagdes podem ser encontradas em “O sagrado e o profano ’de Mircea
Eliade (2018) e “The dark side of the Renaissence” de Walter Mignolo (2003).
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enquanto o centro étnico ¢ mais proéximo do coragdo cultural da comunidade, o axis mundi, ao
seu redor orbitam as subjetividades, o arsenal ideologico, e as tensdes politicas, ja o centro
geométrico, o mapamundi, representa a objetividade, neutralidade e espectro cientifico. Essa
tensdao dissociativa entre centro étnico e geométrico se tenciona de tal modo, a ponto de
influenciar na concepcao e ideia de ciéncia na modernidade: “A ideia moderna de ciéncia ¢
parte e parcela da dissociagdo, na tradi¢gdo Ocidental, entre o centro étnico (que se torna
subjetivo, politico e ideoldgico) e o centro geométrico (que se torna objetivo, neutro e
cientifico)!”” (Mignolo, 2003, p. 233, traducio propria).

Interessante notar que ha um aspecto retroativo inerente ao modo que o sujeito se
relaciona com o espaco: o individuo age no espago, mas ¢ influenciado por ele e, por ser
influenciado por ele, pode acabar por modificar as suas proximas formas de a¢dao. O espago
fisico sugere espacos e lugares subjetivos e os lugares e espagos subjetivos modificam a relagdo
do ente com a espacialidade fisica. Esse balango, se levado as ultimas consequéncias influencia
ndo apenas a percep¢ao de mundo, mas molda as bases das ontologias e produc¢ao cientifica.

Uma vez atravessado pela colonialidade o ser, as memorias, os espagos e, por fim, a
cultura, os projetos globais da colonialidade engolem as historias locais dos povos. Temos,

entdo, a modernidade.

1.2 O que é verdade? A problematica da razio na modernidade

Como dito no inicio do capitulo, para que possamos transitar adequadamente no campo
dos estudos decoloniais, ¢ mister que nos familiarizemos com o tripé da modernidade,
colonialidade e racionalidade!®. Nesse caso, especificamente, nossa moeda possui trés faces;
cada parte da composi¢do do trio se harmoniza na constituigdo de um mesmo fenomeno.
Quando falamos sobre a modernidade também estamos exprimindo a colonialidade. Quando

nos referimos a colonialidade, invocamos, automaticamente a racionalidade. E vice-versa. Se

17 Original em inglés: “The modern idea of science is part and parcel of the dissociation, in the Western tradition,
between en ethnic center (which became subjective, political, and ideological) and a geometric one (which became
objective, neutral and scientific) ” (Mignolo, 2003, p.233).

'8 E interessante notar que esse tripé conceitual foi se modulando no decorrer das pesquisas decoloniais e as énfases
foram sendo reconfiguradas. Quijano (1992), no mesmo artigo em que inaugura o conceito de colonialidade, ja o
vincula com as ideias de modernidade e racionalidade. Mignolo (2020) em “Projetos locais, historias locais”
utiliza bastante o bindmio colonialidade e modernidade e sistema colonial/moderno, ja em “On decoloniality”
(2018), obra desenvolvida com a autora decolonial Catharine Walsh, a énfase se d4 ao que o autor nomeia de
“three key words” (p.109): modernidade/colonialidade/decolonialidade, mas sempre as relacionando com a nogéo
de racionalidade e verdade.
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ndo compreendermos a dindmica que envolve e articula essas trés faces, a estrada de
compreensao a critica decolonial ¢ interditada.

Portanto, tendo-se em vista que mais adiante iremos realizar um aprofundamento na
proposta epistemoldgica e hermenéutica disposta por Mignolo e que sem a delimitagdo desse
tripé conceitual ndo poderemos nos inteirar das problematiza¢des que emergem de sua analise,
como os termos de gnose liminar e diferenca colonial, por exemplo, que sdo expressdes de
fundamental valia e que funcionam como chaves de leitura para a realizacdo de criticas
decoloniais, vejamos no que implica a referente formatagao tripartida.

Mignolo (2017) assinala a colonialidade como o “lado mais escuro da modernidade”,
como aquele elemento sine qua non, indispensavel, sem o qual a modernidade nio seria a
modernidade e afirma que podemos entende-la como “tao somente o lado reverso e inevitavel
da ‘modernidade’ — seu lado sombrio, como a parte da lua que ndo enxergamos quando a
observamos da terra” (Mignolo, 2020, p.46-47). O que se destaca com essa metafora ¢ que
“estar presente” ndo ¢ um equivalente simétrico de “aparecer” e a epistemologia decolonial,
como veremos no final desse primeiro capitulo, ¢ fundamentada justamente nessa operagao
assimétrica e se projeta como a particula de luz necessaria para transformar essa meia lua em
lua cheia. Assim sendo, vejamos por que podemos assinalar que a modernidade possui, na
colonialidade, sua face mais obscura.

Para o autor, a modernidade se situa na perpetuacdo de complexos de narrativas cuja
génese se encontra na Europa e que visa arquitetar ¢ hierarquizar o mundo nao-europeu tendo
como pano de fundo uma gangorra macabra em que a elevacdo e celebragao das conquistas
europeias corresponde, em lado diametralmente oposto, a ocultacdo e silenciamento das
historias e narrativas locais; e por outro lado, na tensdo provocada pelo encontro entre essas
narrativas hegemonicas e a esteira de saberes e tradigdes dos povos que foram vilipendiados. O
arsenal desde onde desponta esse complexo de narrativas encontra encaixe no que Mignolo
chama de imaginario colonial/moderno!® que é um termo que possui operacionalidade
retroativa. Nas palavras do autor, “o imagindrio do mundo colonial/moderno ¢ a sua propria
descricdo, as formas pelas quais descreve a si mesmo através do discurso do Estado, dos

intelectuais e dos académicos” (Mignolo, 2020, p. 48) tendo como moldura o ocidentalismo

19 A titulo de elucidagio, é de valia realizar um breve comentério: Mignolo (2020, p. 48) explica que ao utilizar o
termo “imaginario” estd ressoando em unissono com Edourd Glissant (tradutor, escritor e poeta martinicano) e em
desarmonia com Jaques-Marie Emile Lacan (psicanalista francés). A concordancia e discordancia de Mignolo se
da do seguinte modo: para Lacan, o Imagindrio se opde ao Simbolico e Real; e para Glissant, o imaginario é o
registro que acomoda toda a diversidade de formas pelas quais determinada cultura percebe e concebe o mundo.
Portanto, o imagindrio colonial/moderno corresponde a esse album que coleciona chaves epistemolodgicas e
hermenéuticas, sejam cientificas ou ludicas, objetivas ou subjetivas, categoricas ou oscilantes.
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que, por sua vez, ndo se resume a um esquema geografico, unicamente, mas ¢ um discurso
multifacetado que promoveu ao Ocidente loci privilegiados de enunciagdo geopolitico, geo-
histérico e biografico desde onde surgem as condi¢des de possibilidade de interpretacao e
hierarquizacio do restante do mundo?’.

A confluéncia do assentamento dos territorios como nagdes-fixadas do império europeu,
a instauracao da Europa como paradigma politico, econdomico e epistemologico-hermenéutico,
a construcao e solidificagdao do imaginario colonial/moderno tendo o ocidentalismo como plano
de fundo e o choque de culturas instaurado no encontro entre colonizadores e colonizados deu

origem a modernidade?!:

A modernidade é ao mesmo tempo a consolidagao do império e das nagdes-
impérios da Europa, um discurso construindo a ideia de ocidentalismo, a
subjugacdo de povos e culturas e também os contra-discursos € movimentos
sociais que resistem ao expansionismo euro-americano. Assim, a
modernidade consiste tanto na consolidacdo da histéria europeia (projeto
global) quanto nas vozes criticas silenciadas das coldnias periféricas (historias
locais). (Mignolo, 2020, p. 150)

Assim sendo, o projeto global de origem europeia representa um conjunto de ideias, de
praxis e de discursos que pulverizam uma visao de mundo tida como normativa e universal.
Essa visao de mundo hegemdnica — ou metanarrativa — molda as estruturas globais de poder e
¢ utilizada como ferramenta que promove legitimidade a dominacdo econdmica, politica,
cultural e a hierarquizacao dos povos. As raizes dessa metanarrativa da modernidade emergem

de dois solos distintos: (i) no econdmico e (ii) o epistemoldgico?’. O econdmico ¢ referente as

20,0 autor explica que o ocidentalismo, por ser a plataforma biografica que possibilitou a categorizagdo do mundo,
¢, inclusive a condigdo de possibilidade do que se conhece, hoje, como orientalismo, por exemplo. Enquanto no
script do ocidentalismo a América é uma extensdao da Europa, “o mesmo”, ao Oriente foi relegado o papel “do
outro”: “o ocidentalismo foi uma rearticulacdo planetaria durante o século 16 que continuou como o imaginario
dominantes do sistema mundial colonial/moderno e da modernidade/colonialidade. ‘Indias Occidentales’ e
‘América Latina’ tornaram-se pecas cruciais naquela redistribuicdo, e de fato, tornaram possivel o orientalismo”
(Mignolo, 2020, p. 85).

21 Mignolo, ao expor as tensdes entre o arsenal hegemdnico cultural (a construgdo de uma racionalidade absoluta,
verdade Unica, os jargdes de progresso, desenvolvimento etc) e o arsenal cultural das tradigdes que foram
subalternizadas, faz um apontamento interessante: “ o ocidentalismo ¢ a face visivel do edificio do mundo
moderno, ao passo que os saberes subalternos séo seu lado sombrio, o lado colonial da modernidade” (Mingnolo,
2020, p. 45).

22 Em “Colonialidade: o lado mais escuro da modernidade”’, Mignolo cita a historiadora Karen Armstrong para
compor ambos 0s cenarios que culminaram na edi¢ao desse discurso célebre europeu: “No ambito da economia, a
autora aponta: "a nova sociedade da Europa e suas colonias americanas tinham uma base econdmica diferente",
que consistia em reinvestir o superavit para aumentar a produgdo. A primeira transformagao, segundo Armstrong,
foi consequentemente uma mudanga radical no dominio da economia, o que permitia que o Ocidente "reproduzisse
os seus recursos indefinidamente" e ¢ geralmente associada ao colonialismo (Armstrong, 2002, p. 142). A segunda
transformacdo, epistemoldgica, ¢ geralmente associada ao Renascimento europeu. O epistemologico aqui sera
ampliado para abranger tanto a ciéncia quanto o conhecimento, assim como a arte enquanto significado” (Mignolo,
2017, p. 4).
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mudangas tecnoldgicas que contribuiram para a expansdo maritima, conquistas de territorios e
confec¢do de artefatos em larga escala de produgdo. O solo epistemologico € associado ao
Renascimento europeu, com as descobertas cientificas que implicaram numa mudanca radical
no modo de relacionamento que se tinha entre o individuo e o meio ambiente.

Tanto os avangos da economia quanto as revolucdes cientificas se inserem na prédica
celebratoria da modernidade que utiliza as dimensdes de salvagdo e de novidade da Europa
renascentista justapostas em seu script retorico (Mignolo, 2017). No entanto, Mignolo leva a
questdo ao limite e a problematiza ao assinalar que, na verdade, ha “uma dimensao oculta dos
eventos que aconteciam ao mesmo tempo, tanto no ambito da economia como no conhecimento:
a dispensabilidade (ou descartabilidade) da vida humana” (Mignolo, 2017, p. 4). Na aurora da
modernidade, a vida humana ¢ a propria mercadoria. Podemos tomar a titulo de exemplo o
comeércio de escravos no espectro do livre comércio.

Vejamos: as ideias e concepgdes subjazem a pratica. As medidas, interagdes e condutas
sociais sdo fundamentadas em determinados conjuntos de concepgoes e ideias. Esses conjuntos
funcionam como balizas que determinam os padrdes de comportamento dos sujeitos, indicando
um norte de possibilidades nos campos da agdo, da intelectualidade, dos afetos, da cognicao e
da vida em sociedade. O que estava por tras prestando validagdo e viabilizando a pratica
econdmica de comércio humano era determinado repertdrio epistémico e hermenéutico, ou em
outras palavras: o conhecimento estava sendo utilizado como ferramenta para sustentar ideias
racistas e promover equacdes de subalternizacdo em que determinados grupos humanos eram
considerados naturalmente como inferiores, portanto, facilmente percebidos como descartaveis
(Mignolo, 2017).

Percebemos, portanto, que a articulag@o entre poder, conhecimento e discurso ¢ a pedra
angular do edificio da modernidade. Quem detém as chaves do conhecimento, no discurso
engendra e promove a perpetuacao do senhorio e, por perpetuar o senhorio, prossegue detendo
as chaves do conhecimento e do discurso. Vale o ditado popular: o dono da bola dita as regras
da partida. Mignolo, aponta que “controle e administracdo aqui significam que os atores e as
institui¢des que construiam o jogo também estabeleciam suas regras, sobre as quais as lutas
para o poder decisério se desdobrariam” (Mignolo, 2017, p. 5). E por isso que no recorte das
criticas e analises decoloniais a modernidade/ colonialidade vem sempre amarrada ao diadema
da razdo e da racionalidade.

O ideal de razao e racionalidade europeia, engendrado na modernidade, ¢ a condigdo de
possibilidade para o bloco de regras que servird como condi¢do de possibilidade para a

coordenacao do poder. Coordenacdo de poder que, por sua vez, encontra representacao no que
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expomos anteriormente: na matriz colonial de poder, a colonialidade. E por esse motivo que
Mignolo considera a colonialidade como o lado mais escuro da modernidade. A colonialidade
¢ mais sutil e emerge silenciosamente portando o cetro da razao e o diadema da racionalidade.

Assim sendo, se concordarmos com Mignolo que nao existe condi¢cao de possibilidade
para a modernidade sem a colonialidade, poderiamos dizer que ndo existe a ideia de razdo e
racionalidade, tal qual a conhecemos, sem a modernidade. Também estariamos pensando de
acordo com Quijano (1992). Na andlise do autor peruano, essa correlacdo ¢ assinalada de
maneira explicita, modernidade e razao nascem juntas, como pecas de um encadeamento que

sustentam a mesma realidade:

Durante o mesmo periodo em que se consolidava a dominagdo colonial
europeia, foi-se constituindo o complexo cultural conhecido como a
racionalidade/modernidade europeia, o qual foi estabelecido como um
paradigma universal de conhecimento e de relagdo entre a humanidade e o
resto do mundo. Tal coetaneidade entre a colonialidade e a elaboragdo da
racionalidade/modernidade nido foi de nenhum modo acidental, como o revela
o proprio modo em que se elaborou o paradigma europeu de conhecimento
racional®. (Quijano, 1992, p. 14, tradugédo propria).

Quijano destaca que a emergéncia da coexisténcia entre racionalidade e modernidade
nao foi um evento imprevisto, mas, sim, de uma interconexao profunda. O complexo cultural
designado como racionalidade salienta a promog¢do da razdo europeia como paradigma
universal de conhecimento. Tendo como paradigma a razao universal importada da Europa, a
esteira cultural, de conhecimento e saberes dos povos que foram subalternizados pelo processo
de colonizacdo e que, posteriormente, foram rearticulados de acordo com a colonialidade de
poder, foram metamorfoseados em objetos de estudo. Essa metamorfose que resume os saberes
em areas de investigagdo corroborou para a constituicdo da epistemologia moderna em sua
dimensdo hegemodnica. Como exemplo desse fendomeno, temos “a observagdo e descricdo da
gnosiologia amerindia pelos missionarios espanhois no século 16 como afirmacgdo do
ocidentalismo; o orientalismo, nos séculos 18 e 19, quando o ocidentalismo ja estava
estabelecido; e estudos de area, no século 20 (Mignolo, 2020, p.278) que foram indispensaveis

para a solidificacao de outras areas do universo cientifico.

2 Qriginal em espanhol: “Durante el mismo periodo em que se consolidaba la dominacioén colonial europea, se
fue constituyendo el complejo cultural conocido como la racionalidad/modernidad europea, el cual fue
estabelecido como um paradigma universal de conocimiento y de relacion entre la humanidad y el resto del mundo.
Tal coetaneidad entre la colonialidad y la elaboracién de la racionalidade/modernidad no fue de ningiin modo
accidental, como lo revela el modo mismo, em que se elabord el paradigma europeo del conocimento racional.”
(Quijano, 1992, p. 14).
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O pano de fundo por trds do funcionamento desse processo de metamorfose em que
ocorre apropriagdo, subjugacdo e objetificacdo cultural é um jogo de perspectivas. Mignolo
(2009), como semidlogo que €, salienta que no composto do ideal de racionalidade e da razao
universal estd a formula (i) locus de enunciagao, (ii) enunciado e (ii1) enunciador. O que ocorre
¢ o seguinte: todo conhecimento ¢ um conhecimento situado, i.e., ¢ um conhecimento “em
relag@o a algo” e possui remetente, destinatdrio, causa e contexto socio-historico. Essa formula
pode ser perfeitamente sobreposta a manufatura do ideal de conhecimento universal aos moldes
propostos pela hegemonia europeia. A pergunta levantada pelo autor ¢ a seguinte: “Por que a
epistemologia eurocentrada escondeu suas proprias localizagdes geo-historicas e biograficas e
conseguiu criar a ideia de conhecimento universal, como se os sujeitos conhecedores também
fossem universais? ” (Mignolo, 2009, p. 26). A propria indagacao ja, contém em si, parte da
resposta. Poderiamos expor assim: a epistemologia eurocentrada, por conseguir esconder suas
proprias localizagdes, conseguiu criar a ideia de conhecimento universal. Esse giro ¢ essencial
para compreendermos a proposta de racionalidade e razao universal europeia como forga motriz
da modernidade/colonialidade.

Vejamos: se, como foi dito, o conhecimento ¢ situado, possui uma delimitagao causal e
dispde de um remetente e um destinatario que sdo contornados por determinado contexto, como
poderia haver uma proposta que celebre uma razao universal? Caso fosse comprovada tal
proposta haveria uma implicacdo bastante especifica: a eleicdo de um destinatario/ receptor
igualmente universal. Mas o que ocorre ndo € isso. A perspicacia que resultou na pulverizagao
massiva da racionalidade aos moldes promovidos pelo arsenal hegemonico europeu foi o que

Mignolo vai chamar de “ilusdo da epistemologia do ponto zero” (Mignolo, 2009, p. 29):

A suposicao basica € de que o conhecedor estd sempre implicado, geopolitica
e corpo-politicamente?, no que é conhecido, embora a epistemologia moderna
(por exemplo, a hubris do ponto zero) tenha conseguido ocultar ambos e criar
a figura do observador separado, um buscador neutro da verdade e
objetividade que, a0 mesmo tempo, controla as regras disciplinares e se coloca
em uma posi¢ao privilegiada para avaliar e ditar. (Mignolo, 2009, p. 29).

Conhecedor, aqui, ¢ o0 mesmo que enunciador, quem executa a analise e profere o
discurso. Para o autor, o conhecedor esta sempre implicado em sua pesquisa, isto €, atravessa o

seu objeto pois, a priori, em sua investigacdo, ja realiza recortes especificos, com metodologias

24 Ao afirmar que o conhecedor estd implicado geopolitica € corpo-politicamente, Mignolo quer dizer que o
conhecimento esta sempre situado, i.e., parte de um sujeito — de carne e 0sso — e possui uma finalidade, o que
significa dizer que hd uma malha contextual, sociopolitica, histdrica etc., por tras de cada elucubragao.
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e objetivos igualmente especificos. Em outras palavras: tem inten¢do. Portanto, ndo ha, em
termos absolutos, essa ‘“neutralidade” enfatizada como qualificadora da epistemologia
moderna. O que ocorre como consequéncia dessa tentativa ¢ a promog¢ao de um locus de
enunciagao privilegiado. Privilegiado pois arroga para si essa neutralidade artificial, o que gera
a ilusdo de haver uma “epistemologia do ponto zero”. A partir desse locus privilegiado, o
enunciador fica envolto numa aura de inquestionabilidade justamente por ser “neutro”, no
entanto, como decorréncia dessa suposta neutralidade o conhecedor/enunciador acaba por ficar
revestido de uma autoridade que lhe faculta o manuseio das regras, podendo, assim, avaliar e
ditar.

A partir desse locus de enunciagdo privilegiado, hd o pavimento necessario para a
invengdo de novas categorias € conceituagdes que serdo como as artérias do repertorio da
modernidade/colonialidade, os registros epistemoldgicos e as chaves hermenéuticas,
indispensaveis, e utilizados sobremodo nos processos de classificagdo e hierarquizacdo, como
por exemplo a diade conceitual anthropos e humanitas® que serviu de fundamento para a 16gica
da racializacdo. Nao ha individuos que sejam ontologicamente inferiores, o que ha sao
classificagcdes que estabelecem critérios para que alguns sejam ficcionalmente categorizados
como superiores (Mignolo, 2017, p. 18).

O que tal apontamento nos informa? A modernidade/colonialidade, precisa ancorar-se
em um terreno sélido que lhe viabilize a autoridade de julgamento. Ha de se ter um respaldo
cognoscivel que lhe outorgue a validagao do préprio ato de julgar. Os ditames de certo e errado
ndo sdo externos, mas sdo a propria medula da modernidade. Explico-me: a o conjunto de
codigos de saberes?® ndio pode ser apenas explicado linearmente, “estar fora”, mas deve ser
autocentrado, “estar dentro”. Quando a modernidade detém a propria matriz de conhecimento,
¢ fiadora da razdo, detém o senhorio da verdade, portanto, consuma em si todo o conjunto de
condigdes que possibilita a propria hermenéutica da realidade, isso €, os modos de acesso do
sujeito ao mundo. Desse modo, o que ¢ ou ndo verdade, o que ¢ ou ndo ciéncia, o que € ou ndo
viavel, sdo ilhas do que se constitui como arquipélago da modernidade. O que ndo esta nesse

arquipélago, portanto, esta simplesmente fora do mapa. Nao ¢ sequer considerado.

25 Mais a frente, na ultima parte do capitulo, exporemos a diade conceitual de modo mais detalhado. Nos servira
de auxilio na explanacdo quando formos tratar da desobediéncia epist€émica como forma de resisténcia e resposta
a epistemologia da colonialidade, proposta por Mignolo. Mas, adiantando, para facilitar a compreensdo do
paragrafo: a conceituagdo de anthropos e humanitas ¢ a representagao dos entroncamentos da subjetividade e seus
desdobramentos: o primeiro ¢ traz a ideia de “outro”, do diferente; o segundo traz a ideia do “si-mesmo”, ou seja,
o0 anthropos/ outro € estabelecido a partir do humanitas.

26 A ciéncia; a jurisprudéncia; o codigo de ordem moral e ética; € até o que é assumido e tomado como certo e
errado cotidianamente.
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Ao ser a portadora do “cetro da razdo”, i.e., por ocupar o locus privilegiado da
administracdo das esferas da epistemologia e da hermenéutica, portanto, por ser aquela que
predispde as condi¢des de possibilidade para que algo se enquadre dentro do contorno do que
¢ ou nao ¢ considerado como verdade, a modernidade passa a ser a plataforma que condiciona
a manifestagcdo de toda e qualquer tipo de relagdao (Quijano, 1992, p. 16). Todo o universo de
existéncia pessoal e subjetiva: a relagdo de um sujeito consigo mesmo, isso €, o que ele entende
de si, os seus desejos, o seu horizonte de possibilidades pessoais, as proje¢des futuras etc., sao
caminhos pavimentados pela modernidade e direcionados, ainda que invisivelmente, pela
l6gica da colonialidade?’.

E ndo apenas: por ser a condicionante do conjunto de particularidades de um individuo,
ela passa a predispor as condi¢des de toda uma gama maior de relagdes. Se o modo pelo qual o
sujeito se relaciona consigo mesmo ¢ moldado na — e pela — plataforma da modernidade/
colonialidade, todas as suas outras relacdes encaixam-se ¢ sdo medidas nessa — e por essa —
mesma métrica: relagdes familiares, entre amigos, de trabalho, civicas e para além, até mesmo
relagdes geograficas (o modo com que o individuo se relaciona com sua cidade) e com a
natureza.

Desse modo, podemos refletir que hd no modus operandi da modernidade um engenho
que articula em via de mao dupla as esferas do genérico e do particular. Uma via que conecta a
formatagao da sociedade e o modo de ser do sujeito, i.e., toda a malha de relagdes estabelecida
entre o individuo e toda alteridade participe da existéncia, em que os horizontes (subjetivos,
intelectivos, culturais) ja estao estabelecidos por estarem ancorados em registros epistémicos e
chaves hermenéuticas predispostas pela modernidade/ colonialidade de acesso a realidade. No
entanto, essa logica de operacionalidade ndo ¢ sem fundamentos e as implicacdes praticas desse
encadeamento sdo consideraveis: ao ocultar e silenciar as narrativas locais, infiltrar-se nas
tradicdes ¢ ser a matriz do conhecimento ¢ da verdade, a modernidade estabelece

unilateralmente o conjunto de ideias que movem o engenho social, pois

27 Panotto, em seu livro “Descolonizar o saber teolégico da América Latina: religido, educagio e teologia em
chaves pos-coloniais ”, faz uso de um termo interessante. Ao expor a questdo da modernidade e do conhecimento,
o0 autor assinala que na logica de dualismos tipica da modernidade (sujeito-objeto/ certo-errado), ha a vigéncia da
construcdo de um “sujeito universal como plataforma antropologica eurocéntrica da modernidade” (Panotto, 2019,
p. 45). Esse sujeito universal como plataforma antropologica € operacionalizado como critério de legitimagao ou
desligitimacdo de outros tipos de subjetividade. Ha, portanto, uma similaridade expressiva entre essa representacao
assinalada por Panotto e o conhecedor/enunciador europeu que parte de uma “epistemologia do ponto zero”,
apontado por Mignolo, o que, a meu ver, pode ser utilizado como uma chave de leitura: esse sujeito € o
conhecedor/enunciador que parte do /ocus privilegiado e arroga para si uma neutralidade ilusoria no enunciado do
conhecimento.
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Em torno da ideia de modernidade (no periodo de 1500 a 2000) esta um
discurso que promete felicidade e salvacdo através da conversao, progresso,
civilizacdo, modernizacao, desenvolvimento e democracia de mercado. Este
discurso esta ligado a logica da colonialidade que circunscreve a progressao
da modernidade dentro de todos os dominios usados para categorizar e
classificar o mundo moderno: politico, econdmico, religioso, epistémico,
estético, étnico/racial, sexual/ género subjetivo®®. (Mignolo, 2018, p. 142,
tradugao propria).

Portanto, nao ha fio sem nd. A formatacao de subalternizagdo e dominio se entrelaga de
um modo rebuscado, o que dificulta um enfrentamento direto. Nao ¢ a toa que a
modernidade/colonialidade ¢ uma maquina de moer historias. Ao ter acesso e governo das
fontes que produzem as matérias epistémicas e hermenéuticas, a modernidade, gerida por sua
face mais sombria, a colonialidade, cria todo um repertorio de conhecimentos e significados,
de simbolos e mediagdes que se configura como a bagagem que acompanha os sujeitos ao
disporem das possibilidades de aplicacdo da propria vida. Por exemplo: o que é tido como
verdade ou ndo-verdade, louvavel ou vergonhoso, desejavel ou ndo desejavel, podem ser, desse
modo, construtos conjugados com projetos maiores que subjugam saberes e afetos e ocultam
histérias locais. O arsenal hegemonico cultural da Europa implantado no subsolo das historias
das sociedades ndo-europeias ¢ transformado em um objeto que seduz (Quijano, 1992, p. 13),
o ideal europeu é uma meta, um desejoso estilo de vida, um modelo-de-ser louvavel e
ambicionado.

Como bem delineou Mignolo: “ A modernidade passou a significar um horizonte, o
horizonte em dire¢do ao qual a modernizagdo e o desenvolvimento nos conduziam — a todos

nés, no planeta®®”

(Mignolo, 2018, p. 118). Infelizmente, esse horizonte idealizado que
prometeu modernizagdo e desenvolvimento, até 0 momento, ndo passou de uma manobra falida
e dispendiosa cuja as promessas estdo em lado diametralmente oposto ao da realizagdo. Ao
prometer salvacdo, levou a ruina. Ao proferir o progresso, trouxe o crepusculo. Ao recitar a
felicidade, conduziu o sorriso a cova. Ao elevar o estandarte de uma razao universal, massacrou

a pluriversalidade dos saberes ¢ ao defender uma historia unica, transformou histérias locais

em nao-historias. As variadas tradigdes, ontologias menores, saberes e os multifacetados modos

28 Original em inglés: “Surrounding the ideia of modernity (in the period 1500 to 2000) is a discourse that promises
happiness and salvation through conversion, progress, civilization, modernization, development, and Market
democracy. This discourse is tied up with the logic of coloniality, which circumscribes the progression of
modernity within all the domains used to categorize and classify the modern world: political, economic, religious,
epistemic, aesthetic, ethnic/racial, sexual/ gender subjective.” (Mignolo, 2018, p.142).

2 Original em inglés: “Modernity came to signify a horizon, the horizon toward which modernization and
development were driving us—all of us, that is, on the planet”.
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de habitar o mundo sofrem do atentado de serem langados para baixo do tapete da existéncia.
Modos de acesso a realidade deixam, simplesmente, de existir.

Por fim, a modernidade ¢ uma ficgao (Mignolo, 2018). A ficcdo da verdade universal,
da racionalidade pura, da epistemologia do ponto zero. A modernidade ¢ a ficgdo do homem
vetruviano. No entanto, diante do paradigma de supremacias, desponta no horizonte nebuloso

um raio que expoe e enfrenta as manobras de inviabiliza¢do e dominio: a critica decolonial.
1.3 Uma nova forma de pensar o mundo: a epistemologia decolonial

Apo6s termos compreendido as propriedades que caracterizam a colonialidade, sem as
quais ndo poderiamos adentrar na biblioteca de estudos da decolonialidade, como por exemplo
as diferencas e os pontos de contato entre colonialidade e colonialismo, o modus operandi da
matriz colonial de poder — sua operacionalidade, funcionalidade e teleologia — e sua tessitura
de muitos fios nas insignias de multiplas frentes de acdo como a colonialidade de ser, do saber,
da memoria e do espago, assinalando-a, ainda, como a face mais sombria da modernidade. E
termos, também, percorrido os caminhos expositivos que evidenciam questdes imprescindiveis
e tangentes ao proprio complexo moderno, problematizando as nog¢des de conhecimento e
verdade, evidenciando um vinculo profundo entre os fendmenos da colonialidade/modernidade
e racionalidade, podemos dar o passo seguinte e nos familiarizarmos com o repertorio proposto
pelos estudos decoloniais.

Como vimos, tendo a colonialidade se instaurado no seio da cultura, os sistemas de
producdo de conhecimento e de decodificagdo e interpretacdo ficam comprometidos e sao
reformulados de acordo com o perfil da matriz colonial de poder. Assim sendo, como
consequéncia desse processo, as lentes através das quais o sujeito acessa, averigua e interpreta
o mundo ficam comprometidas desde a propria génesis e obedecem as estruturas de poder que
a moldaram. E, justamente, em meio a essa configuragdo epistemoldgica e hermenéutica de via
unica, disposta pela modernidade, que emerge a epistemologia decolonial: na fissura entre a
arsenal hegemonico europeu e o repertdrio de saberes vilipendiados pelo processo colonial e
soterrados pelas formas de operagdo da modernidade.

A decolonialidade, portanto, é a pedra langada contra o calcanhar da colonialidade. E a
forca direcionada como resposta a sequéncia de abusos que subalternam a existéncia dos povos
subalternizados. Com a emergéncia do colonialismo e da colonialidade e seus respectivos
paradigmas estratégicos de dominacao, emergiu também a resisténcia ¢ a repulsdo (Walsh,

2018, p. 17). Ao explorar os limites entre o colonialismo e a colonialidade, contornar suas
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semelhancas e diferencgas e expor seus esquemas de funcionamento, a decolonialidade desnuda
a modernidade revelando-a apoiada na colonialidade cultural (Quijano, 1992, p. 14), na matriz
colonial de poder. Por isso, podemos afirmar que até mesmo o conceito de “colonialidade” €,
em sua génese, um conceito que desponta do repertdrio da epistemologia decolonial. Pois, foi
formulado no complexo dos estudos decoloniais e corresponde, portanto, a determinada ordem:
“Seu principal impulso ¢ iluminar o lado mais sombrio da modernidade®®  (Mignolo, 2018,
p.111).

Ao realizar tal desnudamento, ao expor o que estava encoberto, possibilitam-se
caminhos para que sejam desenvolvidas criticas pertinentes. E justamente por meio do
questionamento do entroncamento entre colonialismo, colonialidade, modernidade e
racionalidade que o pensamento decolonial exprime a sua insubordinagdo. Para Mignolo, “o
conceito de colonialidade abriu a reconstru¢ao e restituicio de historias silenciadas,
subjetividades reprimidas, linguas e conhecimentos subalternizados pela ideia de Totalidade

31 (Mignolo, 2010, p. 14). Na interpelacio

definida sob 0 nome de modernidade e racionalidade
do modus operandi da modernidade, a decolonialidade antevé uma expectativa de luta e
resisténcia, uma insubordinagdo ao que estava solidificado dentro das perspectivas
colonizadoras, novos registros de acesso ao mundo e novas modalidades de ser. Como bem
sinalizou Gongalves?2, as elaboragdes estratégicas dos pensadores decoloniais e “a concepgio
decolonial se da a partir da tomada de consciéncia de uma condi¢do de subalternidade
epistemologica” (Gongalves, 2021, p. 25).

Sendo assim, o primeiro passo da equagao decolonial € perceber-se dentro da ldgica da
colonialidade. Mapear a imersdo de todas as frentes de uma tradi¢ao cultural dentro do projeto
moderno de globalizagdo, de “ocidentalizacdo”, e rememorar fazendo reviver as historias
conscientemente ocultadas pela modernidade. No entanto, o processo de critica ao status quo,
de tornar viabilizado o que foi inviabilizado, de superacao das condi¢des de vulnerabilidade e
de “re-humanizaciao” dos que foram desumanizados passa, impreterivelmente, pelo crivo de
uma nova proposta epistemoldgica, um novo repertério epistémico que ndo seja
necessariamente fechado nos contornos hegemonicos e impostos pela matriz colonial de poder,

mas repensados a partir dos individuos que foram colonizados. Essa caracterizagao da

39 Original em inglés: “Coloniality is a decolonial concept. Its main thrust is to illuminate the darker side of
modernity” (Mignolo, 2018, p. 111).

31 Original em espanhol: El concepto de colonialidad ha abierto la reconstruccion y restituicion de historias
silenciadas, subjetividades reprimidas, linguajes y conocimientos subalternizados por la ideia de Totalidad definida
bajo el nombre de modernidade y racionalidad” (Mignolo, 2010, p.14).

32 Alonso Gongalves ¢ tedlogo e filosofo brasileiro de orientagdo decolonial. Em seus trabalhos explora os temas
da decolonialidade, religido e politica.
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decolonialidade pelo viés de uma inauguragdo de proposta epistemoldgica e hermenéutica se
justifica pela funcionalidade e operacionalidade proprias a colonialidade, i.e., como vimos,
enquanto a concepc¢ao do colonialismo se circunscreve mais a esfera de dominacgao territorial e
politica num fenomeno datado, a colonialidade faz referéncia a perenizagao do imaginario do
mundo colonial/moderno que, por articular-se em torno da ideia de racionalidade/razao, possui,
necessariamente, um conjunto epistémico e hermenéutico proprio*® responsavel por
subalternizar e ocultar a pluriversalidade de saberes no decorrer de seus processos de
elaboracao.

Diante desse epistemicidio colonial, coroldrio da administragdo compulsoria da
racionalidade pela colonialidade/modernidade, Mignolo aponta a op¢ao decolonial embasada
no desprendimento epistémico que, por sua vez, nao consiste num abandono ou ignorancia de
toda a biblioteca de conhecimento j4 institucionalizada na historia imperial do Ocidente**, mas
em “aprender a desaprender”, i.e., numa reformulacdo e novos pensares de pessoas e sociedades
que foram inviabilizadas, ocultadas, subalternizadas e discriminadas (Mignolo, 2008, p. 290).
Vejamos: se a responsavel pela criacdo de paradigmas que resultaram na hierarquizacao dos
povos e das gentes, na subalternizagdo de saberes e na confec¢ao de uma suposta cosmovisao
universal foi a instrumentaliza¢do da racionalidade moderna pelas vias da colonialidade na
manufatura de uma razao universal, de uma verdade unica hegemodnica europeia, a resposta
decolonial para tal imbroglio consiste num afastamento consciente dos elos da racionalidade
moderna com a colonialidade (Mignolo, 2010), o que Panotto vai mencionar como ‘“uma
estratégia de desapego, que inclui a desnaturalizacdo de conceitos € os campos conceituais da
colonialidade” (Panotto, 2019, p.47).

Desse modo, ao promover certo afastamento e desnaturalizacdo dos conceitos e dos
campos conceituais dispostos pelo arsenal da racionalidade moderna fundamentado pela matriz
colonial de poder, ha a vigéncia de uma aberta para que se desenvolvam perspectivas nao-
eurocéntricas e epistemologias plurais o que resulta no desmantelamento da colonialidade de
saber que, segundo seus critérios particulares, estabelece hierarquias que influenciam na

producao e validacao de conhecimento.

33 Ao propor o conceito de colonialidade, o complexo de estudos da decolonialidade se posiciona contra a
concepcdo que concebe o colonialismo unicamente como fenémeno limitado, datado e superado na esteira da
historia. Em outras palavras: as praticas de subjugacao do colonialismo foram transferidas para a colonialidade
que as assumiu por registros multifacetados e perspicazes, e.g., colonialidade de saber, de género, da memoria etc.
3% “Dessa maneira, por “Ocidente” eu ndo quero me referir & geografia por si s6, mas a geopolitica do
conhecimento” (Mignolo, 2008, p. 290).
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Podemos apontar como desdobramento desse desprendimento, a proposta decolonial de
Mignolo no conceito de desobediéncia epistémica que consiste em “desvincular-se da ilusdo da
epistemologia do ponto zero” (Mignolo, 2008, p.290), o que significa ¢ se desdobra na
valorizacdo de uma proposta epistemoldgica que rejeite conscientemente o panorama
hegemdnico que se autodeclara como ponto de partida e referéncia para o conhecimento e
marginaliza outras formas de saberes que nao passem pelos seus critérios estabelecidos como
validos. A desobediéncia epistémica aponta que mudar apenas o conteudo da conversa sao €
suficiente, mas, antes, ¢ preciso mudar os termos pelos quais a conversa se ancora, ou dito de
outra maneira: “enquanto controvérsias e interpretagdes continuam dentro das mesmas regras
do jogo (os termos da conversa), o controle de conhecimento ndo ¢ trazido a tona” (Mignolo,
2009, p. 28). E mister que se desnude o cerne moderno/colonial de controle de conhecimento,
portanto, reconhecer o locus desde onde sdo formuladas as enunciacdes € imprescindivel para
uma epistemologia que se diz decolonial.

A desobediéncia epistémica encontra recepc¢ao na figura do anthropos, do “outro”, isso
¢, nos individuos que estanciam lugares nao-europeus € que sofreram nos processos de
colonialismo e de colonialidade/modernidade por terem seus respectivos acervos culturais
reduzidos a lugares de ndo-pensamento. O anthropos/outro, por sua vez, ¢ um termo
pertencente ao universo da modernidade concebido e articulado em fung¢do da criacdo de um
humanitas, de um “si mesmo”. A disposi¢do do bindmio constituinte dessa relacdo ¢ formulada
nos contornos da epistemologia da colonialidade e exemplifica adequadamente os processos de
construgdo e validacao de conhecimento e a atmosfera hermenéutica que concede ferramentas

de interpretacdo do mundo as sociedades colonizadas:

O “outro”, entretanto, ndo existe ontologicamente. E uma invencao discursiva.
Quem inventou o “outro” sendo o “mesmo” no processo de construir-se a si
mesmo? Tal invengao ¢ o resultado de um enunciado. Um enunciado que néo
nomeia uma entidade existente, mas que a inventa. O enunciado necessita um
(agente) enunciador e uma instituicdo (ndo ¢ qualquer um que pode inventar
0 anthropos), mas para impor o anthropos como “o outro” no imaginario
coletivo € necessario estar em posicdo de gerenciar o discurso (verbal ou
visual) pelo qual se nomeia e se descreve uma entidade (o anthropos ou “o
outro”), e conseguir fazer crer que esta existe. (Mignolo, 2017, p. 18)

Essa dicotomia semantica entre “si mesmo” e “outro” ¢ fundada, ndo a toa, na logica de
dominagdo da modernidade. O que se evidencia na exposi¢do de Mignolo é que o “outro” ¢
uma construgdo discursiva e nao uma entidade que possua uma existéncia ontoldgica intrinseca.

E um elemento concebido no processo de autoafirmagao do “mesmo”, i.e., € o fruto decorrente
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de um enunciado, um ato de linguagem que ndo possui uma correspondéncia estrita com a
realidade pois ndo apenas nomeia uma entidade, mas, antes, a inventa. Ao instituir o “mesmo”,
0 “outro” surge como substrato das projecdes e construcdes identitarias do “mesmo”. Assim
sendo, o enunciado — a atividade de nomear e descrever — ndo ¢ neutro pois exige um agente
enunciador especifico que precisa ocupar um lugar de enunciacio igualmente especifico, que
lhe conceda autoridade de coordenagao e validagao.

Portanto, ao dividir a humanidade entre os grupos de humanitas/si mesmo e
anthropos/outro, o segundo grupo ¢ automaticamente inserido em categorias que correspondam
a beneficios para o proprio complexo de dominagdo e retroalimente os seus processos de
silenciamento, marginaliza¢do e subordinagdo. O que Mignolo sugere € que o anthropos/outro
perceba que ele s6 € anthropos em relacdo com o humanitas/si mesmo, i.e., perceba que a
categoria que o subalterniza na qual ele ¢ inserido e pela qual ¢, também, definido ndo passa de
um substrato inventado de um processo discursivo. Para o autor argentino, pela desobediéncia
epistémica, os sujeitos que sofreram com os esquemas de dominagdo, ainda que ndo possam
evita-los, compreendam os contornos nos quais estdo inseridos e passem a ndo obedecer,
necessariamente, aos seus mecanismos, sendo capazes de criar novos conjuntos epistémicos
proprios que condigam com a suas realidades. A decolonialidade ndo se propde a ser um novo
universal que dite uma verdade absoluta subvertendo e desconsiderando a ordem previamente
estabelecida, mas, ao contrario, ¢ uma alternativa distinta (Mignolo, 2017). A op¢ao decolonial
¢, portanto, a clave que abre e dispde de novas perspectivas no horizonte do sujeito e que
inaugura novas possibilidades de constru¢ao de mundo pois, de acordo com Mignolo, intende
“substituir a geo-e a politica de Estado de conhecimento de seu fundamento na historia imperial
do Ocidente dos ultimos cinco séculos, pela geo-politica e a politica de Estado de pessoas,
linguas, religides, conceitos politicos e econdmicos, subjetividades etc., que foram racializadas”
(Mignolo, 2008, p. 290). Assim sendo, a op¢ao decolonial passa por um sujeito subalternizado
que percebe a sua condi¢do, da-se conta dos mecanismos de dominacao que o envolvem e que
recusa a pensar a si mesmo como um mero objeto, como o desfecho de um processo, como o
anthropos a partir de uma logica de subordinacao ao humanitas, mas escolhe pensar a partir de
Si mesmo € por si mesmo.

Ao optar pela desobediéncia epistémica, pelo desprendimento da racionalidade
universal europeia e pela valorizagdo e resgate da pluriversalidade de saberes, duas concepgdes
da esteira epistémica/hermenéutica dos estudos decoloniais podem ser elucidados: a diferenca
colonial e a gnose liminar/pensamento fronteirigo. Para Mignolo (2020), diferenga colonial e

gnose/pensamento liminar sdo termos interconectados e de vital importancia para o fazer do
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pensamento e fazer decolonial. A diferenga colonial consiste na categorizagdo do planeta, numa
forma de narrar as historias e de definir a cronologia, segundo os parametros do imaginario

colonial/ moderno:

A diferenca colonial é o espaco onde emerge a colonialidade do poder. A
diferenca colonial ¢ o espalho onde as histdrias locais que estdo inventando e
implementando projetos globais encontram aquelas histérias locais que os
recebem; ¢ o espaco onde os projetos globais sdo forgados a adaptar-se,
integrar-se ou onde s3o adotados, rejeitados ou ignorados. A diferenga
colonial ¢, finalmente, o local ao mesmo tempo fisico e imaginario onde atua
a colonialidade do poder, no confronto de duas espécies de historias locais
visiveis em diferentes espagos e tempos do planeta. (Mignolo, 2020, p. 10).

Na diferenga colonial sdo estabelecidos critérios que acabam por validar e definir
questdes relativas e particulares dos povos subalternizados. O autor exemplifica a diferenca
colonial ao relembrar que os missiondrios espanhdis do século XVI, julgavam a capacidade e
inteligéncia dos povos tendo como preceito a dominagio ou ndo da escrita alfabética®. Ou seja,
o preceito estabelecido pelos missiondrios espanhdis e sua consequéncia efetiva, o julgamento
da capacidade cognitiva, t€m como consequéncia a colaboracdo na constru¢ao do que vimos
como imaginario colonial/moderno®®. No espaco fundado pela diferenca colonial as
classificagdes e validagdes sdo processadas por meio da transformacdo de diferencas em
valores. Estipula-se uma diferenga que se transforma em valor que se transforma em norma e
passa a reger o modus operandi da propria sociedade. No entanto — e isso € de vital importancia
para a logica do raciocinio aqui apresentado — o proprio processo de transformagao de valores
acaba por ressaltar contrastes e revelar a si mesmo. A diferenga colonial acaba atuando como

uma fronteira, um entre-lugar, uma zona de encontro, tensao e confronto entre as historias locais

35 Ver Projetos Globais, historias locais: colonialidade, saberes subalternos e pensamento liminar (Mignolo, 2020,
p. 23).

36 Trago aqui para reforgar as dindmicas do que Mignolo nomeia como diferenga colonial a autora maori Linda
Tuhiwai Smith, que em seu livro Decolonizing methodologies: research and indigenous people explana: “Uma
das supostas caracteristicas dos povos primitivos era que ndo poderiamos usar nossas mentes ou intelectos. Nao
podiamos inventar coisas, ndo podiamos criar instituigdes ou historia, ndo podiamos imaginar, ndo podiamos
produzir nada de valor, ndo sabiamos como usar a terra e outros recursos do mundo natural, ndo praticivamos o '
artes da civilizagdo. Ao ndo termos tais virtudes, desqualificamo-nos, ndo apenas da civilizagdo, mas da propria
humanidade. Por outras palavras, ndo éramos “totalmente humanos”; alguns de nés nem éramos considerados
parcialmente humanos.” (Smith, 2012, p. 26). Ora, vejamos: dado a conceituacdo de diferenca colonial sobreposta
ao trecho da autora, podemos apontar de maneira bastante expressiva (i) o choque de diferentes tradi¢des e culturas;
(ii) a relacdo bivalente entre humanitas e anthropos e (iii) diferengas que, conduzidas até a extremidade do discurso
pelo loci de enunciagdo privilegiado sdo transformadas em categorias e normas que promovem subalternizacao.
Apesar da descri¢do do ponto de vista hegemonico ser ilusoria (ndo é porque os colonizadores desconsideravam
as artes, invencdes, historia etc., indigena que elas ndo existiam, muito pelo contrario, a descricao falseadora s6
revela a falta de competéncia analitica da parte do enunciador), a margnizalizagido e o massacre eram efetivos.
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proclamadas como superiores dentro do recorte dos projetos globais e as historias locais que na
logica da colonialidade sdo subalternizadas.

Desse modo, a diferenga colonial evidencia um choque de mundos e acaba por assinalar
que, mesmo nos processos de supressao e ocultamento, ha uma fissura na hegemonia onde se
escondem pluriversos, repertérios de saber, registros de acesso ao mundo, linguas, chaves
epistemologicas e hermenéuticas dispares que s3o dissonantes aquelas proclamadas como
universais. Se ha algo universal, portanto, ¢ a pluralidade. Enquanto, em concordancia com a
pena dos missiondrios espanhois que descrevia os povos originarios, havia progresso e avango,
na perspectiva das tradigdes subalternizadas, o que ocorria era genocidio, epistemicidio e
massacre cultural. A historia Uinica ndo € tao Gnica assim.

Para Mignolo, levar em conta a diferenca colonial ¢ um conditio sine qua non para a
efetivacao de qualquer elucubragao e critica que se proponha decolonial. Ao exemplificar sua
posicdo, o autor explora as articulagdes das teorias pos-modernas e as estratégias
desconstrucionistas®’. Ao considerar o colonialismo como objeto de estudo sem evidenciar a
dimensdao da diferenca colonial epistémica e, consequentemente, a emergéncia da
epistemologia e hermenéutica decolonial em articulagdo com o despontamento do pensamento
liminar, os estudos acabam por serem enquadrados em criticas eurocéntricas ao eurocentrismo.
Isso ocorre pois ha um ponto cego significativo nas criticas modernas da modernidade: a
desconsideragdo do que esta marginalizado, i.e., o ponto de vista das vozes periféricas.

A importancia de se considerar a diferenga colonial nos apontamentos criticos ao
sistema colonial/moderno e ao imaginario do mundo colonial/moderno pode ser compreendida
se tomarmos a seguinte exposi¢do do autor: “a diferenga colonial cria condi¢des para situagdes
dialdgicas nas quais se encena, do ponto de vista subalterno, uma enunciagao fraturada, como
reacdo ao discurso e a perspectiva hegemodnica” (Mignolo, 2020, p.11). Assim sendo, a
diferenca colonial pavimenta o caminho para que situagdes dialdgicas que transcendam as
coordenadas do poder hegemoénico sejam elaboradas o que sugere um novo ponto de partida
hermenéutico. E desse contraste inerente a diferenga colonial que se emerge a gnose
liminar/pensamento fronteirigo.

Para Mignolo, a concepgao de pensamento/gnose liminar e gnosiologia liminar consiste
na possibilidade de se poder expressar um tipo de conhecimento que estd para além do

conhecimento moderno delimitado pela cultura hegemdnica. A expressdo “liminar” faz alusdo

37 Ressalto aqui que para Mignolo, mesmo que haja uma desatengdo a diferenca colonial, os estudos pés-modernos,
pos-estruturalistas e a critica moderna da modernidade ndo deixa de ser empreendimentos importantes da esteira
de analises do imaginario do mundo moderno.
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justamente ao local em que emerge: a fronteira. Essa fronteira ndo corresponde a uma fronteira
fisica, mas, sim, corresponde a um lugar metaférico, uma fronteira simbodlica que ao mesmo
tempo que delimita o espago do pensamento liminar e o espaco do repertério de conhecimento
hegemonico e excludente.

Sua operacionalidade se d4 no deslocamento do /ocus de enunciagdo que parte do cerne
da epistemologia moderna para o conhecimento que emerge do repertério das historias locais
subalternizadas. Em termo simples, trata-se de trazer as margens ao centro da discussao. No
entanto, € crucial destacar que ndo se trata de uma exclusao da epistemologia moderna, mas “a
gnose liminar constréi-se em didlogo com a epistemologia a partir de’S saberes que foram
subalternizados nos processos coloniais” (Mignolo, 2020, p. 34). Isso significa dizer que a
gnose liminar realiza um giro epistémico e emerge no horizonte da modernidade como a
inauguracao de um novo locus de enunciagdo que exprime a razao subalterna e promove um
resgate das vozes que foram silenciadas nos processos de coloniza¢do. Esse movimento de
deslocamento epistémico ndo implica numa rejeicdo do status quo ou apenas numa
descentralizagdo da producdo e validagdo do conhecimento, mas também numa
recaracteriza¢do da paisagem intelectual e numa reconfiguracao imagética da narrativa historica
pois abre espago para que perspectivas e expressdes anteriormente marginalizadas sejam
incorporadas no panorama de interagdes culturais e de intercambio epistémico e hermenéutico.

Assim sendo, a concepg¢do de pensamento/gnose liminar e gnosiologia liminar consiste
na possibilidade de revisita¢ao e evidenciagdao de um tipo de conhecimento que esta para além

do conhecimento hegemodnico delimitado pela cultura hegemonica e racionalidade moderna:

A gnose liminar, enquanto conhecimento em uma perspectiva subalterna, é o
conhecimento das margens externas do sistema mundial colonial/moderno;
gnosiologia marginal, enquanto discurso sobre o saber colonial, concebe-se na
interseccdo conflituosa de conhecimento produzido na perspectiva dos
colonialismos modernos (retorica, filosofia, ciéncia) e do conhecimento
produzido na perspectiva das modernidades coloniais na Asia, Africa, nas
Américas e no Caribe. A gnosiologia liminar ¢ uma reflexao critica sobre a
produgdo do conhecimento, a partir das margens internas do sistema mundial
colonial/ moderno (conflitos imperiais, linguas hegemonicas, direcionalidade
de tradugdes etc.), quanto das margens externas (conflitos imperiais com
culturas que estdo sendo colonizadas, bem como as etapas subsequentes de
independéncia ou descolonizacdo). (Mignolo, 2020, p. 33).

Desse modo, ao realizar a critica sobre a producdo e validagdo de conhecimento nos

paradigmas da modernidade, a gnose liminar patenteia as margens internas e externas do

38 Grifos do autor.
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sistema mundial colonial/moderno e revela ndo apenas as questdes relativas aos conflitos
imperiais, mas também a resiliéncia e a fertilidade das perspectivas subalternas. A gnose liminar
é uma expressio significativa do modo de se pensar de maneira decolonial. E o pensamento que
se constroi na fricgdo com a epistemologia hegemodnica, mas a partir dos saberes
subalternizados e que, nas palavras de Panotto, “evoca a pluralidade e a diversidade das
dindmicas entre os espagos de experiéncia e os horizontes de expectativas inscritos no espago
colonial/moderno” (Panotto, 2019, p.48). E o individuo que interpelado pela retérica da
colonialidade, subverte a ordem vigente e reconhece e busca outras formas de saber. Desse
confronto, surgem novos lugares de enunciado, novas descrigdes e, portanto, novos registros de
acesso a realidade e aos fendmenos que a compde. E o pensamento/gnose liminar que possibilita
as articulagdes que tencionam as categorias de universal e particular.

Por fim, a novidade da gnose liminar € sua recusa em ser subserviente a epistemologia
moderna o que significa dizer que enquanto a l6gica moderna se estabelece sob o eixo de sujeito
e objeto, que encontra correspondéncia em suas diversas divisdes conceituais, 0 pensamento
decolonial opera por outra l6gica. Abrange niio apenas o ato de pensar>’ como meio possivel de
se alcangar um conhecimento factivel, mas toda a integralidade do ser-humano e das alteridades

participes da existéncia.

39 Como por exemplo o “cogito, ergo sum” de Descartes.
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2 TENDENCIAS DO CONCEITO DE RELIGIAO E A CONCEPCAO DO
CRISTIANISMO EM WALTER MIGNOLO

Me falaram de um deus. Deus em branco. Deus
que faz de flores, pedras. E de pedras, compreensdo.
Hilda Hilst

A relacdo entre religido e modernidade constitui uma esfera de estudos dinamica e
desafiadora que se destaca por estar em evolugdo constante respaldada por debates e estudos
que ora parecem caminhar na mesma dire¢do, ora em dire¢do diametralmente contraria. Este
segundo capitulo da presente dissertacdo propde-se a investigar as interagdes presentes na
concepcdo de religido na perspectiva da modernidade, o que ira exigir uma averiguacao
aprofundada do imbréglio inerente as delimitagcdes do conceito de religido considerando
abordagens que se aproximam do objeto por registros multifacetados e consideram aspectos
complexos em seus recortes e enfoques, o que conduz os rumos das pesquisas por topografias
dispares.

No entanto, um primeiro e importante passo ja foi dado. No primeiro capitulo
discorremos sobre o modus operandi da matriz colonial de poder e suas interagdes intrincadas
com o fendmeno da modernidade ressaltando sua relagdo umbilical com a racionalidade/razao
universal pelas lentes da hegemonia do mundo e imaginario colonial/moderno. Por fim,
culminamos num respiro esperangoso, numa abertura de horizontes significativa proporcionada
pela aproximacdo da epistemologia decolonial o que aponta para caminhos plurais que
promovem resgate de saberes e de experiéncias. Nao obstante, no decorrer desse segundo
capitulo observaremos ainda os desdobramentos dos mecanismos de produ¢ao de conhecimento
da modernidade na formulagao de categorias e conceitos, € suas consequéncias na clave do que
se concebe como religido.

Antes que nossos esforcos nos conduza por um estreitamento entre religido e
colonialidade e antes que nos lancemos a averiguar a articulacdo da religido e mais
especificamente do cristianismo na obra de Mignolo, a analise toma como ponto de partida o
proprio conceito de religido. Parece-nos de vital importancia que se promova um devido
delineamento da matéria que esta a viabilizar a propria pesquisa. Sendo assim, a primeira se¢ao
de nosso estudo, “Delimitacao do conceito de religido”, faz jus ao seu nome. Iremos mergulhar
na delimita¢dao do conceito de religido, evidenciando os prismas pelos quais o fendmeno tem
sido interpretado, desde abordagens mais cautelosas até aquelas mais criticas e de vanguarda.

O objetivo ¢ tracar um panorama critico que nos possibilite transitar pelas mudancas de
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perspectivas e que evidencie as nuances implicitas a definicdo de religido. Para tanto, ¢
indispensavel que fagcamos uso de pesquisas e da pequena assembleia de autores da area que
abordem e o tema, tais como Daniel L. Pals, Talal Asad, Mircea Eliade, Wilfred C. Smith, Frank
Usarki, Frederico Pieper bem como outros.

Num aprofundamento tematico, a terceira e ultima se¢do do presente capitulo, intitulada
"A abordagem da religido e o cristianismo em Walter Mignolo", nos conduzira por uma analise
detalhada das reflexdes do autor acerca da natureza da religido e do papel crucial que ela
desempenha na construcao identitaria de células sociais. Além disso, a intencao € ndo apenas
explorar o que Mignolo concebe como religido, mas também examinar as implicagdes de suas
ideias quando conduzidas ao limite. Mignolo, através de suas analises, desafia as perspectivas
convencionais de narrativas crista, principalmente em contextos coloniais, desse modo, nossa
analise intende destacar o papel proeminente do cristianismo em sua obra, constituindo um
ponto focal que entrelaca momentos do cristianismo aos projetos globais. O objetivo ¢, assim,
proporcionar uma visdo abrangente e critica das contribui¢cdes de Mignolo para o entendimento
da religido nos perimetros da decolonialidade e ao questionar os contornos de suas analises,
busca-se ndo apenas compreender as nuances da abordagem mignoliana a religido, mas também
antecipar e examinar as possiveis ramificagdes de suas concepgdes quando levadas as suas
fronteiras conceituais.

Destarte, cré-se que ao investigar as dindmicas que envolvem a concep¢ao de religido
na modernidade, este capitulo ndo apenas explanara sobre os imbroglios conceituais, mas, antes,
promovera pavimento para reflexdes criticas sobre os pontos de contato entre religido,
colonialidade e decolonialidade. Desse modo, a analise desses temas viabilizara uma

compreensdo mais aprofundada e matizada da dindmica da religido na modernidade.

2.1 Delimitacio do conceito de religido

O imbroglio que se estende no horizonte de uma tentativa de delimitacdo do conceito
de religido da-se devido a propria complexidade do que se entende como o objeto do fenomeno.
Quando se diz religido, o que se esta a dizer afinal? A despeito da aparente obviedade do termo,
as tentativas de conceituagdo, por esbarrarem em elementos de dificil articulagdo dentro de

panoramas metodologicos estimulam debates acalorados dentro do universo dos estudos
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religiosos*’. As investidas de busca por um conceito genérico acabam por cutucar um vespeiro
vultuoso pois atravessam linhas fronteiri¢as de outras esferas de estudo como a antropologia,
histéria, psicologia, ciéncias sociais entre outras. Se de um lado ha teorias mais tradicionais na
abordagem do termo, por outro, ha aquelas que atravessam teorias pds-modernas e decoloniais
e a conduzem as criticas aos seus limites o que podem refletir em consequéncia radicais, como
no abandono do termo religido que tem como corolério a destituicdo da catedra das Ciéncia da
Religido no universo académico. Se nao ha objeto de estudo efetivo, como pode haver a
reinvindica¢do da formalizacdo de uma disciplina?

No entanto, cré-se que apesar da existéncia das discussdes fervorosas que parecem
apontar, por vezes, para ruas sem saida, ha perspectivas considerdveis na conceituagdo de
religido — sejam elas a favor da permanéncia do termo, sejam elas a favor de reformulacdes
conceituais e até aquelas mais radicais que defendem abandono do conceito — que podem
possuir desdobramentos e implicagdes significativas na disposicdo de novas articulagdes
epistémicas e assentamento de lugares hermenéuticos que contribuem para a reinterpretagdo de
estudos pregressos e para a formulagao de pesquisas vindouras.

Nessa arena de disputas conceituais, emergem distintos grupos de vertentes tedricas que
podem ser destacadas por oferecem perspectivas especificas sobre a problemdtica aqui
abordada. Daniel L. Pals (2019), em seu livro Nove teorias da religido, delineia uma linha que
abrange estudiosos da religido e de outras areas que contribuiram significativamente para o
desenvolvimento do tema: a religido como alienagdo para Karl Marx, a religido e suas
semelhangas com as neuroses na abordagem psicanalitica de Freud, a religido como sistema
cultural para Clifford Geertz, a religido em seu aspecto sui generis para Mircea Eliade, entre
outros. Assim, Pals evidencia as consequéncias dos estudos com base em suas orientacdes*! e

no carater reducionista ou ndo-reducionista*’. Nessa parte do trabalho, concentraremos nossa

40 E ndo apenas dos estudos religiosos, como veremos no decorrer na pesquisa. Para citar dois: Talal Asad,
antropologo arabe-saudita, e Emile Durkheim, sociologo francés, faze contribui¢des valiosas a area dos estudos
da religido.

41O autor assinala cinco orientagdes dominantes nos estudos de teorias da religido: (i) orientagdo humanista; (ii)
orientagdo psicoldgica; (iii) orientag@o sociologica; (iv) orientagdo politico econdmica; (v) orientagdo psicoldgica.
E explica: “Em cada caso, o adjetivo define o tipo de axioma-guia que dirige as investigagdes daqueles que
trabalham dentro de sua frouxa estrutura” (Pals, 2019, p. 358). Isso significa dizer que um estudo da religido de
orientag@o psicologica, por exemplo, ao utilizar ferramentas de analise proprias do universo metodologico da
psicologia e psicanalise podem acabar por reduzir a religido a um substrato de sua area e, nas entrelinhas, caso as
abordagens a religido sejam sempre promovidas por outras areas que ndo a dos estudos religiosos, destitui-se do
que se considera como religido particularidades que lhes sdo proprias que a distingue de outras manifestagdes
fenoménicas.

42 Outro pesquisador que assinala o carater reducionista e ndo-reducionista dos estudos da religido é Mircea Eliade.
Em Crise e Renovagdo (1965), ao problematizar a questdo de tibieza que aparentemente envolve os académicos
da religido, o autor assinala que caso os pesquisadores que se dedicam a estudar os aspectos da religido
propriamente dita e que, portanto, possuem metodologias adequadas de aproximacdo ao objeto, deixarem-se
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atencdo em apontar para o estado da questdo nos estudos contemporaneos, averiguando as
teorias que defendem a permanéncia ou abandono do termo e observar das opgdes, qual melhor
se encaixa na articulacdo de nossa pesquisa, respondendo sobre a intrincada malha de relagao
que se da entre a religido e a modernidade.

Umas das analises mais enfaticas e incontorndveis a concep¢ao de religido se da pela
andlise de sua formatacdo com os estratagemas inerentes a modernidade. Como vimos no
capitulo anterior, a modernidade ¢ coordenada por um complexo epistemologico e
hermenéutico proprio que lhe outorga o direito de produzir a validar o conhecimento. Se
quisermos puxar ainda as elucubragdes promovidas pela critica decolonial®®, podemos
relembrar a problematica que envolve o locus de enunciagdo. Esse locus privilegiado da
modernidade se desdobra na capacidade de coordenagao da realidade respaldado pela nogcao de
racionalidade universal e idealizacdo de uma razao tnica. Em outras palavras, a modernidade ¢
o0 ber¢o que embala os conceitos que serdo instrumentalizados como os critérios de organizagao
das esferas sociais. Assim sendo, concordamos com Tostes e a tomamos como ponto de partida:
“Se reconhecermos que a colonialidade esta entrelagada com todos os aspectos da vida e do
pensamento, devemos compreender que o conceito de religido no mundo moderno também esta
incorporado no pensamento colonial ocidental” (Tostes, 2023, p. 124).

Ha, a partir de entdo, uma objecdo: apesar do termo religido ter passibilidade social e
ser usado sem grandes entraves no senso comum, suas raizes etimologicas apontam para um
periodo pretérito. Se assim o for, poderiamos considerar o que chamamos de religido na
contemporaneidade o mesmo que se chamou de religido na Roma de Cicero (106 a.C.), por
exemplo? Azevedo* e Pieper*’, cientistas da religido, discorrem sobre a situagdo do conceito
na Roma antiga e sua repercussdo na esteira da historia, passando por escritores tais como
Cicero (106 d.C.), Lactancio (240 d.C.) e Agostinho (354 d.C.), e o antropologo Asad em A4
construcdo da religido como uma categoria antropolégica’ coloca em xeque a precisio do

termo.

constranger pelas criticas que desconsideram a religido como um fenémeno auténomo, em pouco tempo, o autor
diz, “leremos livros em que as realidades religiosas serdo explicadas em termos de traumatismo de infancia,
organizagdo social, conflito de classes etc.” (Eliade, 1965, p. 90).

4 Desde aqui, ja assumo que a analise a ser efetivada quanto a delimitagdo do conceito de religido fard uso da
epistemologia decolonial, tendo em vista que hd, no repertério de estudos da decolonialidade, ferramentas
interessantes de aproximacao a modernidade.

# Ver A procura do conceito de religio: entre o relegere e o religare (Azevedo, 2010).

4 Ver Religido: limites e horizontes de um conceito (Pieper, 2019).

46 Interessante que no proprio titulo do artigo podemos notar que ja se evidencia o que Pals chama de orientagdo
antropologica.
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Vejamos brevemente o modo com que a questdo se distendeu o que nos servird de
auxilio para compreender o translado que ocorreu ao conceito de religido o longo do tempo. As
raizes que proporcionaram sentido ao termo religido emergem de dois solos distintos, cada com
um com sua contribuicdo especifica na tessitura de significacdo que se desenvolveu: (i) na
balanga entre relegere e religare e na apropriacao do termo por parte de escritores cristaos (ii)
e no deslocamento contextual promovido pela modernidade. Relegere e religare sao vocabulos
presentes no repertorio de textos da Roma antiga e oferecem insights proveitosos sobre as
origens e nuances do conceito. O primeiro termo, relegere, faz referéncia ao modo adequado
de se portar diante dos cultos, a uma disposicao correta a ser ter para com os deuses (Pieper,
2019) e o segundo termo, religare, é jA uma pequena alteragdo, quando o termo ja havia sido
atravessado pelo cristianismo da época, e traz a denotacao de uma ligagdo com Deus (Azevedo,
2010)*. J4 a critica de Asad vai relativamente de encontro com essas variagdes. Para o autor,
até mesmo dentro da esteira do cristianismo as configuragdes que propiciam um entendimento
do que ¢ religioso, cambiaram. Ao abordar as relagdes entre poder e verdade na perspectiva

agostiniana e contrastar com seus desdobramentos no cristianismo medieval, Asad evidencia:

as configuracdes de poder t€m certamente variado profundamente na
cristandade de um periodo para o outro — dos tempos de Agostinho, passando
pela Idade Média, até o atual Ocidente capitalista industrial. Os padroes
religiosos de disposigdes e motivagdes, bem como as possibilidades de
conhecimento e verdade religiosa tém variado e sido condicionados por esses
fatores. Até Agostinho sustentara que, apesar de a verdade religiosa ser eterna,
0s meios para se assegurar o acesso humano a ele ndo o sdo (Asad, 2010, p.
268).

O que podemos extrair da colocagao preambular? Ao assinalar as interagdes entre poder
e verdade, evidencia-se que as estruturas de poder exercem uma influéncia profunda nas
dinamicas religiosas que afetam as disposicdes, motivacdes e até mesmo a consideragdo do que
pode ser tomado por conhecimento ou ndo. Em outras palavras: se algumas pecas constitutivas
da moldura da religido forem alteradas, a propria paisagem religiosa muda. Ainda nessa logica,

ao problematizar o acesso humano ao repertorio disposto pela religido e as consideragdes que

47 Ha dois comentarios interessantes que advém dos artigos de Cristiane A. Azevedo e Frederico Pieper. A autora,
ao explanar a mudanca de relegere para religare aponta que o pano de fundo por traz da transformagao do conceito
estd uma tentativa de explicitar etimologicamente que se relegere € uma piedade, i.e., 0 modo correto de se portar
nos cultos pagdos, religare representa a ligagdo com o Deus monoteista cristdo: “o novo significado que ganho o
vocabulo ¢ decorrente da necessidade da qual falavamos antes de distinguir a religido dos romanos antigos e seus
deuses da agora ‘verdadeira’ religido e seu unico deus.” (Azevedo, 2010, p. 94). Ja o autor assinala que ha na
mudanca de énfase um aspecto significativo: enquanto relegere traz uma conotacao mais social, religare aponta
para a ligac@o entre ser humano e Deus.
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se estendem na logica binaria, do que deve ser excluido e do que deve ser celebrado, do que
deve ser denunciado e do que deve ser incluido etc., Asad assinala que “ndo foi a mente que se
moveu espontaneamente em direcdo a verdade religiosa; foi o poder que criou as condi¢des
para que esta verdade fosse experimentada” (Asad, 2010, p.268). Se considerarmos que a mente
se move a uma verdade religiosa, estamos considerando ambos os fendmenos, a mente e a
verdade religiosa. No entanto, segundo o autor, ndo ¢ assim que as coisas funcionam. A verdade
religiosa ¢ condicionada por elementos externos que a possibilitam, retirando-se esses
elementos, a verdade ¢ desmontada; modificando esses elementos, a verdade ¢ igualmente
modificada. Diante dessa problematica, pode-se esbogar a seguinte inquisi¢ao: (i) se o conceito
de religare tal qual o conhecemos esta intrinsicamente vinculado ao advento da massificacao
do cristianismo em Roma, que estabeleceu a ideia de um Deus tnico e de uma modalidade — a
religido — que conecte a realidade divina as experiéncias humanas, (ii) o que faz parecer que o
conceito de religido estd interligado a propria ideia de cristianismo e (iii) se na plataforma dos
eventos historicos, ndo hé precisdo conceitual que delimite nem mesmo o cristianismo (que
apesar da perpetuagdo do termo, sofreu alteragdes bastante significativas em suas disposi¢des
internas e motivagdes ao longo dos séculos), como que podemos querer traduzir os
multifacetados fendmenos de culto e piedade das diversas tradigdes num Unico conceito de
religido? Nao seria um empreendimento demasiadamente ambicioso de querer passar um
camelo num buraco de agulha?

Ainda na esteira critica, voltemos mais especificamente a modernidade e vejamos as
tensdes que viabilizaram a erupgao da tentativa de sobrepor o conceito de religido a diversidade
fenoménica das tradi¢des Ao delinear a modernidade como horizonte epistémico que configura
o conceito da religido, Pieper assinala que “a religido ndo ¢ algo ‘natural’, mas aparece numa
configuracdo historica bastante precisa, visando atender certas demandas*®” (Pieper, 2019, p.
33). O apontamento sugere que a o conceito surge de determinada plataforma contextual e,
portanto, ¢ uma categoria socialmente construida. O que isso significa? Vejamos: parte da
operacionalidade da modernidade consiste na subdivisdo de fendomenos sociais em esferas
autonomas e distintas, cada uma com seus proprios regulamentos internos. Essa abordagem

fragmentada evidencia contornos claros que delimitam areas especificas, como por exemplo as

“ Em concordincia com a perspectiva de Pieper, podemos reutilizar o Asad, que afirma que a modernidade
europeia foi o bergo da construg@o da religido, o autor assinala: “As primeiras tentativas sistematicas de produzir
uma definicdo universal da religido foram feitas no século XVII, apds a fragmentag@o da unidade e da autoridade
da Igreja de Roma e as consequentes guerras religiosas que dividiram os principados europeus” (Asad, 2010, p.
270). Se concordarmos com ambos os autores, podemos concluir que j& na génese do conceito de religido tal o
qual utilizado contemporaneamente, ha implicacdes de alcance de certos objetivos.
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nogoes de arte, cultura, politica ou de economia. Nao ¢ diferente com o conceito de religido que
obedece aos mesmos principios. Na modernidade, o fenomeno ¢ identificado, nomeado e
estabelecido dentro de um contorno conceitual que o delimita e delimita, por fim, suas extensoes
de atuacdo dentro do sistema. A chave de compreensdo para esta dindmica estd na
independéncia relativas dessas esferas que sdo reguladas por um complexo maior que
denominamos por “sociedade”. Dentro desse quadro, “a religido ndo teria o direito de intervir
na esfera publica, mas, deveria se contentar em ser questdo de consciéncia de cada um,
restringindo-se ao ambito privado” (Pieper, 2019, p. 19). Essa restri¢do entre publico e privado
jé € bastante caracteristica da organizag¢do social moderna. O que ocorre ¢ que mesmo estando
delimitadas em esferas especificas, essas areas se interseccionam umas com as outras, i.e.,
possuem pontos de contato. Ao promover o estreitamento condicionado desses complexos
independentes, se evidencia uma dindmica de controle da canalizacao dos efeitos desses
contatos. Assim, por exemplo, a mistura entre religido e politica dentro de determinadas
formulas gera um substrato de influéncia mais dominio das disposi¢gdes e motivagdes. Essa
dinamica nao acontecia na Grécia antiga, por exemplo. Os contornos dessas esferas ndo eram
delimitados de maneira tdo rigorosa, como por exemplo a religido civica®. As consequéncias
desses arranjos sdo outras formas de sociedade.

Seguindo nessa mesma linha de religido e modernidade, Arnal, pesquisador dos estudos
religiosos, explica que o termo “religido” condiz mais com a logica da modernidade do que,
necessariamente, com as questdes levantadas por teoricos do estudo da religido:

r

“Religidao” ¢ uma aglomeracdo artificial de comportamentos sociais
especificos, cuja base de distingdo de outros comportamentos sociais ¢ uma
fungdo das caracteristicas especificas da modernidade. Em particular, a
modernidade politica, fundamento do Estado-nagdo a sombra do Iluminismo,
baseia-se na negatividade em sua organizagdo ¢ autocompreensao. Ou seja, o
estado como concebido pela modernidade serve ao proposito de criar uma
estrutura na qual os individuos que s@o imaginados para constituir o estado
(ou seja, os cidadaos) estejam melhor preparados para perseguir € criar seus
proprios significados, para serem livres da agressdo dos outros, para que
possam buscar e realizar tudo o que consideram ser seu proprio interesse
particular e egoista. Assim, o papel (negativo) do estado é proscrever meios
(isto é, se e na medida em que esses meios interferem nas auto-realizacdes
inconstantes dos outros), em vez de prescrever fins (o que representaria uma
orientac¢ao positiva). E a questdo do significado, a especificacdo e busca de
objetivos especificos (isto é, a geracao de valores positivos) deve ser deixada
inteiramente a escolha subjetiva do individuo™. (Arnal, 2013, p.59)

4 Ver Mito e religido na Grécia antiga (Vernant, 2018).

50 Original em inglés: “‘Religion’ is an artificial agglomeration of specific social behaviors, whose basis of
distinction from other social behaviors is a function of the specific characteristics of modernity. In particular,
political modernity, the foundation of the nation-state in the shadow of the Enlightenment, is predicated on
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E verdade que o apontamento do autor parece contrastar com uma ideia hegemonica do
que se assume como religido e ir contra o argumento que buscar evidenciar um carater sui
generis da religido pois ao fazer esse recorte do conceito em relagdo a modernidade, hd uma
sugestdo de que a categoria ¢ mais heterogénea do que homogénea, mais particularista € menos
universal. Mas, vejamos, apesar de ser interessante a sugestdo de separagdo da sociedade em
esferas distintas o que parece favorecer certa autonomia, ha, na ideia, certos limites. O que ndo
podemos esquecer € que essa articulagdo da religido e sociedade estd inserida no complexo
epistémico e hermenéutico da modernidade, o que ¢ o mesmo que dizer que o campo, a bola,
as regras e jogo sao todos geridos pela colonialidade. Portanto, definir a religido como uma
“aglomeracdo artificial de comportamento sociais” ¢, no minimo, excluir a problematica da
diferenca colonial. Por mais que o conceito possa ser um tanto frouxo, essa simplificagao parece
jogar para baixo do tapete a complexidade e riqueza das particularidades de tradigdes religiosas.
Nao estariamos criticando a modernidade e seus conceitos com ainda mais modernidade?

David Chidester, por exemplo, em suas abordagens, tem como cerne de sua critica ao
termo religido o panorama do colonialismo. O autor aponta para o uso do conceito de religido
como critério para legitimar a dominagao colonial e hierarquizar o arsenal cultural de povos
subalternizados. Assim, os povos que eram considerados como ‘“sem religido” eram
naturalmente inferiores. No outro lado da mesma moeda, ha a bifurca¢do simbolica causada
pela propria aplicagdo do conceito em definir religido de um lado e religides do outro:
“Obviamente, a descoberta de uma auséncia de religido implicava que os comentadores
europeus em situagdes coloniais operavam com uma defini¢do implicita de religido, uma
definicdo que era certamente informada por pressupostos cristdos sobre o que contava como
religido®!” (Chidester, 2007, p. 428). Assim, o conceito que possui uma aplicabilidade
abrangente ¢ carreagado de conotacgdo crista europeia e utilizado para demarcar um “nds e eles”.

“Religiao” ¢ o cristianismo, “religides” sdo as outras, i.¢., as religides de matriz afro, as religides

negativity in its organization and self-understanding. That is to sat, the state as conceived by modernity serves the
purpose of creating a frame-work in which the individuals who are imagined to constitute the state (i.e., citizens)
are best poised to pursue and create their own meanings, to be free from the aggression of others so that they may
seek and realize whatever it is they may regard to be their own particular, selfish self-interest. Thus, the (negative)
role of the state is to proscribe means (i.c., if and to the extent that those means interfere whit the desultory self-
realizations of others), rather than to prescribe ends (which would represent a positive orientation). And the
question os meaning, the specification and pursuit of specific goals (i.e., the generation of positive values) is to be
left entirely to the subjective choice of the individual.” (Arnal, 2013, p. 59).

51 Original em inglés: “Obviously, the discovery of an absence of religion implied that European commentators in
colonial situations were operating with an implicit definition of religion, a definition that was certainly informed
by Christian assumptions about what counted as religion” (Chidester, 2007, p. 428).
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indigenas, as religides da india®?. O que fazemos com o conceito, portanto? H4 algum fendmeno
que pode ser caracterizado como religido ou devemos concordar que “o interessado em religides
particulares, de um ponto de vista antropoldgico, deveria, portanto, partir desse ponto: abrir o
conceito abrangente com o qual ele ou ela traduz religido em elementos heterogéneos de acordo
com suas caracteristicas histdricas” (Asad, 2010, p. 278)?

Wilfred Cantwell Smith (2006) em seu livro O sentido e o fim da religido, partindo de
uma investigacdo historica e diante do imbréglio que distende de um lado a pretensa
universalidade do conceito e do outro lado a sua ineficiéncia em resumir uma gama plural de
fendmenos (que possuem contexto social e histdrico especifico e caracteristicas singulares) o
que acaba por dificultar qualquer ancoragem numa mesma categoria, propde o abandono do
termo e sua substitui¢io por fé e tradicdo cumulativa®. Para o autor “os fendmenos que
chamamos de religiosos existem sem duvida alguma, mas a nogao de que constituem em si uma
entidade distintiva talvez seja uma analise injustificada” (Smith, 2006, p. 29) o que evidencia
certa frouxidao no conceito de religido que acarreta mais problemas do que traz solugdes. No
etanto, utilizo o proprio autor para levantar uma pergunta referente a substitui¢ao do conceito.
Smith afirma: “Primeiro, hé palavras que as pessoas usam. Segundo, ha os conceitos em suas
mentes; e as palavras sdo as expressdes mais ou menos efetivas desses conceitos. Terceiro, hé
o mundo real; e os conceitos sdo expressdes mais ou menos adequadas de aspectos desse
mundo” (Smith, 2006, p. 280).

Vejamos: se as palavras sdo as expressoes mais ou menos efetivas dos conceitos € os
conceitos sao as expressdes mais ou menos adequadas do mundo, se mudarmos a palavras e os
conceitos estaremos, automaticamente, mudando o que o autor chama de mundo real? Se hd um
fendomeno que podemos indicar como religioso, por mais que, na perspectiva de Strenski, ele

nao possua uma entidade distintiva, ao substituirmos os termos, mudaremos o fendmeno? Nao

52 Qutro autor que problematiza a ideia de religido e religides, sendo o singular uma referéncia ao cristianismo € o
plural uma referéncia as outras religides ¢ Michael Pye em Refletindo sobre a pluralidade de religicoes (2001). Ao
falar sobre o estudo de religides comparadas, Pye assinala que ha duas linhas de pesquisa que se destacam, a escola
que considera o estudo da religido e das religides ¢ a escola que estuda sobre a historia das religides. A primeira
linha tende a colocar o cristianismo em primeiro plano e os outros seguimentos religiosos num plano secundario,
ja “alinha de pensamento que emana da ‘histéria das religides’ vé todas as tradigdes religiosas como igualmente
disponiveis na histéria cultural humana desdo o principio. (Pye, 2001, p. 29).

53 Deixo aqui a propria explicagdo do autor sobre o que hd de ser a fé e tradigdo cumulativa em sua abordagem:
“Com o conceito de ‘fé’ quero denotar fé pessoal. Tentarei elucidar isso no proximo capitulo. Por ora, deixemo-lo
significar a experiéncia ou o envolvimento religioso interior de uma pessoa em particular, o impacto causado nela
pelo transcendente, suposto ou real. Com a expressdo ‘tradicdo cumulativa’ quero indicar o conjunto de dados
objetivos publicos que constituem o depésito histdrico, por assim dizer, da vida religiosa passada da comunidade
em questdo: templos, escrituras, sistemas teoldgicos, tipos de danga, instituicdes legais e outras institui¢des sociais,
convengoes, codigos morais, mitos etc., qualquer coisa que pode e ¢ transmitida de pessoa para pessoa, de geracao
em geracao e que um historiador pode observar” (Smith, 2006, p. 145).



58

seria trocar seis por meia duzia? Strenski, diante desse debate, ao propor a permanéncia do

conceito faz um observagao interessante:

Por outro lado, argumentarei que o tema e o conceito de religido sdo
inevitaveis. Nao precisamos temer usa-lo, mesmo que as geragdes anteriores
de estudiosos tenham enfatizado demais a religido. “Acho que estou certo” em
assumir esta posi¢do porque todas as palavras se originam em algum lugar
especifico, e “religido” ndo ¢ excegdo. A origem da palavra “religido” no
Ocidente ndo a desqualifica de uma aplicagdo ampla e intercultural tanto
quanto a origem arabe da palavra “dlgebra” a torna inftil entre culturas®.
(Strenski, 2015, p. 228).

Destarte, a analogia ao comparar a palavra religido com a palavra ‘“algebra” ¢
especialmente esclarecedora. O autor sugere que assim como a palavra arabe ndo a torna inutil
em contexto interculturais, o mesmo principio deve valer para o conceito de religido. A
comparagdo, portanto, aponta para a capacidade dos termos linguisticos, uma vez inseridos no
senso comum, transcenderem suas origens especificas e serem aplicaveis de um pouco mais
genérica. Ao assumir que o termo de religido nao deve ser temido, Strenski assinala a
importancia de reconhecermos certa inevitabilidade da aplicabilidade dos conceitos. A
concepgdo de conceitos ndo corre de maneira isolada de necessidades praticas, hé na natureza
dos conceitos certa retroatividade: ao mesmo tempo que emergem de contextos historicos,
inauguram e viabilizam outros eventos, assim devemos, antes de qualquer reagdo mais
acalorada diante das problematicas que envolvem os conceitos, observar por qual razao eles sao
acionados em sua finalidade de promover sentidos (Pieper, 2019).

Dito isso, ndo estou afirmando que devemos considerar a permanéncia de todo e
qualquer conceito a ferro e fogo. E verdade que no decorrer do tempo, os eventos podem ser
transformados, as palavras podem ser cambiadas e os conceitos reformulados. Mas,
especificamente no caso de nossa pesquisa, creio que em vez de evitarmos o conceito de religido
devido a sua origem etimologica e seus tropecos na calgada da historia, devemos estar cientes
de seu contexto e aplica-lo de maneira sensivel e reflexiva. Ademais, as possibilidades oriundas
das criticas circulam num terreno arenoso pois parece que as opgdes sao sempre taxativas: ou
ndo se considera o fenomeno dito religioso e o reduz como substrato de alguma outra area ou o

considera por debaixo dos panos ou o considera de modo absoluto e fecha-se os olhos para sua

5% Original em inglés: In order hand, I shall argue that the subject and concept of religion are unavoidable. We
need not fear using it, even if earlier generations of scholars overemphasized religion. I "think I am right" to take
this position because all words originate in some particular place, and "religion" is no exception. The origin of the
word, "religion" in the West no more desqualifies it from broad, cross-cultural application that than Arabic origin
of the word "algebra" makes it useless across cultures. (Strenski, 2015, p. 228)
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intersec¢ao com outros fendmenos. Mas, vejamos: caso a primeira proposta seja eleita, o quanto
que se perde pelo caminho? Ao destituir a religido de seu carater auténtico, inutiliza-se todas as
ferramentas metodologicas de acesso e inquiricdo. Assim como ha repertorios de aproximagao
proprios a psicologia, ha repertorios proprios a ciéncia da religido. E mais, ndo acabaria se
efetivando um triste estreitamento do horizonte do repertério de saberes da humanidade?

Por fim, me parece que falta ainda na maioria das andlises relativas ao conceito de
religido uma pitada da epistemologia promovida pelos estudos decoloniais. Por mais que sejam
pertinentes, por vezes, as criticas parecem andar em circulos. Deveriamos assimilar mais da
gnose liminar e desenvolver abordagens que se articulem entre a epistemologia e os saberes

subalternizados.

2.2 A abordagem da religido e do cristianismo em Walter Mignolo

Apo6s termos realizado uma explanagdo relativa a problematica inerente a delimitagao
do conceito de religido, apontando para os debates que estdo em vigéncia e que envolvem as
teorias da religido e, em nossa perspectiva, termos assinalado para a permanéncia do conceito
desde que seu uso se formule dentro de devidos enquadramentos criticos que reconhegam seus
limites e os seus contextos de aplicabilidade e, ainda mais, termos proposto que haja de modo
mais veemente uso de ferramentas dispostas pela epistemologia advinda dos estudos
decoloniais, nos empenharemos em efetuar uma incursdo pelas complexas conexdes que se
estabelecem entre a religido e a colonialidade, utilizando as averiguagdes relativas ao tema
delineadas por Mignolo, desvelando as relagdes intrincadas que marcaram esses encontros.

A justificativa para essa incursao se assenta na compreensao de que a religido nao ¢ uma
entidade isolada, mas se constitui na relagdo com outras esferas e possui desdobramentos
significativos no seio social pois, em sua operacionalidade, fornece e distribui cartas
significativas que passam a compor o repertorio epist€émico e hermenéutico. Ao ser parte
constituinte desse conjunto que promove sentidos e interpretacdes, possui implicagdes diretas
nos modos com que se sustentam narrativas e consequentemente nas disposigdes € motivagdes
dos sujeitos em ampla escala.

Se considerarmos a colonialidade em sua arquitetura multifacetada e seus
desdobramentos na colonialidade de saber e colonialidade do ser, para citar dois exemplos,
assumimos que seus alcances também se dirigem as expressoes religiosas. Portanto, ao explorar

as correlagdes entre religido, cristianismo e colonialidade, estaremos analisando como que a



60

cristandade dispds na esteira dos avangos coloniais, ferramentas de subalterniza¢ao e como que
as praticas religiosas diversas foram impactadas pelos encontros coloniais.

Veremos, portanto, a problematica que consiste nas interpelagdes relativas ao modo com
que Mignolo trata ou deixa de tratar as tematicas da religido e como que o cristianismo, de
maneira mais especifica, emerge em seus trabalhos, levando em consideragao que as inquisi¢des
ao fendmeno religioso sdo indispensaveis para uma compreensdo ampla da colonialidade e,
consequentemente, interfere na devida inser¢do do tema nos desenvolvimentos dos estudos
decoloniais. Se ha correlagdes intrincadas entre a esfera da religido e o estabelecimento do
edificio da modernidade, cremos que para uma compreensdo ampla da
colonialidade/modernidade, explanagdes sobre as praticas religiosas e suas teorias sao
imprescindiveis.

De inicio podemos ja assinalar que ao nos debrugarmos sobre os trabalhos de Mignolo
e estabelecermos um mapeamento do modo com que o autor costura as matérias da
colonialidade, de um lado, e do cristianismo e das religides, de outro, podemos observar alguns
pontos importantes que serdo evidenciados no decorrer do presente topico: (i) o cristianismo
foi o estopim dos avangos coloniais fornecendo substrato simbdlico e epistémico, portanto esta
vinculado umbilicalmente a colonialidade; (ii) a teologia crista funcionou como plataforma que
condicionou as possibilidades de engendramento de conceitos, categorias e, consequentemente,
de hierarquizagoes; (iii) o cristianismo, entrelagado ao avango progressivo da colonialidade,
promoveu o ocultamento dos /ocus de enunciagdo; (iv) pode-se considerar que a concepgao do
homem universal proposto pelo repertério da colonialidade/modernidade provém de narrativas
cristds e (v) o universalismo da modernidade responsavel por fecundar os avangos da
subalternizag¢do e ocultamento dos povos dominados ¢ irmao gémeo de certa perspectiva de
universalismo dentro do repertorio cristao.

Ao delinear as linhas que dao forma e relevo a colonialidade, Mignolo ressalta
veementemente a fung¢do exercida pelo cristianismo no panorama geral historico evidenciando
o balanco simbolico entre as progressdes coloniais e as articulacdes cristas. Para o autor, o passo
inaugural em dire¢do a formulagdo do imaginario do sistema colonial/moderno se estabeleceu
no que passou para a historia como Orbis universalis christianus que consistiu numa
demarcagdo geoideoldgica do planeta tomando como base concepgdes oriundas do repertdrio
teologico do cristianismo (Mignolo, 2020). Esse primeiro passo foi, posteriormente, o que
condicionou as etapas conseguintes da elaboragdo imagética moderna, como a secularizagao.

A Orbis universalis christianus se processou em duas etapas correlacionadas. A

primeira etapa se estabeleceu em conflitos e disputas de territérios e a segunda etapa foi ja a
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demarcagdo espacial dos territdrios conquistados e elei¢do de categorias que consolidavam a

hierarquizagdo das relagdes entre povos:

O primeiro impulso para a globalizagdo e a constitui¢do do sistema mundial
colonial/moderno surgiu sob o impeto do Orbis universalis christianus, que
foi consolidado com a derrota dos mouros, a expulsdo dos judeus ¢ a
“descoberta” da América. O segundo momento substitui a missdo cristad pela
missdo civilizadora, quando um novo tipo de mercantilismo desenvolveu-se
em Amsterda e preparou o terreno para a emergéncia da Franga e da Inglaterra,
como novas poténcias imperiais. Se a missao civilizadora foi a versao secular
da crista, a versdo religiosa ndo desapareceu, mas coexistiu com a anterior
num papel secundario (Mignolo, 2020, p. 370).

Desse modo, o sonho da Orbis universalis christianus possui um valor fundamental pois
ndo representou apenas um evento pretérito cuja data de validade foi vencida, mas, na verdade,
o projeto foi reformulado e redirecionado numa versao secularizada, de missao crista passou a
ser missao civilizatoéria.

Acho importante notar desde ja uma nuance significativa que evidencia a importancia
de um adequado estudo do quadro religioso: Mignolo aponta que a versdo religiosa nao
“desapareceu”, mas coexistiu com a versao secularizada. Vejamos, os eventos nao poderiam ter
se dado de modo muito diferente. A missao civilizatoria surge como resposta contextualizada
a versao, a €época, vigente, cristd. Com as expansdes maritimas, contato direto com uma
pluralidade de povos e cosmologias e avancgos cientificos, as concepgdes europeias de mundo
até entdo embasadas nas narrativas religiosas cristas foram, pouco a pouco, sendo revistas e
adaptadas como respostas as demandas que emergiam como consequéncia dos eventos.
Portanto, a propria pergunta se estabelece como uma condi¢ao de possibilidade das respostas.
O fruto ndo cai muito longe do pé da arvore. Ao entendermos os elementos estruturais da Orbis
universalis christianus, para dar um exemplo, poderemos, como veremos mais adiante,
compreender a dinamica pretérita que viabilizou o racismo tal qual o conhecemos
contemporaneamente.

Maldonato-Torres, filosofo e escritor porto-riquenho, ressalta que com a idealizag¢ao do
projeto Orbis universalis christianus se inaugurou uma mudanca singular no modo com que se
percebia os povos e o espaco: “A medida que iam sendo desenhados os mapas, descritos os
povos e estabelecidas as relagdes entre conquistadores e conquistados, foi emergindo um novo
modelo de poder” (Maldonato-Torres, 2008, p. 87). Essas descrigdes que viabilizam as
condigdes necessarias para a producao de conhecimento e que estabelecem critérios especificos

para edificacdo de cadeias de hierarquias entre os povos encontra recep¢ao origindria na matriz
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colonial de poder. Vale, aqui, relembrarmos que o conceito colonialidade foi elaborado por
Quijano, que assinalou que “um dos eixos fundamentais desse modelo de poder € a classificacao
social da populagao mundial em torno da ideia de raca, uma constru¢ao mental que expressa a
experiéncia basica da dominagio colonial®>” (Quijano, 2000, p. 533).

Agora, vejamos, as raizes do racismo tal qual o conhecemos na modernidade estdo
entranhadas na pureza de sangue e na religido (Mignolo, 2018). A ideia de raga, portanto, esta
estritamente vinculada a concepcdo de Orbis universalis christianus. As demarcacdes
cartograficas e geoideoldgicas que mudaram radicalmente a concepgao de espago e de relagdes
interculturais tiveram fundamentagdes epistémicas e hermenéuticas caracteristicas. Mignolo
aponta para duas camadas ideoldgicas que estruturam o projeto cristdo: a divisao tripartida do
mundo nos mapas T/O°° e a ideia de pureza de sangue.

O respaldo teoldgico que sustentava a expressao cartografica tripartida dos mapas T/O
se encontra no livro biblico de Génesis, na narrativa de No¢ e de seus trés filhos, Jafé, Shem e
Ham. Essa narrativa biblica acabou servindo como subsidio simbolico ndo apenas para os tragos
que delimitam as fronteiras geograficas, mas, também, para elaboragdes ideologicas
significativas. A concepgao preliminar ¢ que a “divisdo cristd tripartida do mundo, em
Asia/Shem, Africa/Ham e Europa Jafé comegou a ser aceita desde o século 16” (Mignolo, 2020,
p.51).

Denys Hay>” (1968), historiador britinico, em seu livro Europe: the emergence of an
ideia, efetua um rastreio das tensodes historicas e ideologicas que contribuiram, ao longo do
tempo, para a constru¢cdo e formatagao da Europa. O autor afirma que o primeiro sujeito a
correlacionar as trés partes do mundo aos filhos de No¢ foi o historiador judeu Flavio Josefo e
posteriormente a questdo foi desenvolvida ao limite pelos tedlogos cristdos Santo Agostinho e
seu contemporaneo, Sao Jeronimo. Ao tecer comentdrios sobre a historia judaica desde o
Dilavio até a época de Abrado, Santo Agostinho assinala herangas dos filhos de No¢. Para Hay,

o método interpretativo do tedlogo de Hipona se inicia com uma observacao etimologica que,

53 Original em inglés: “One of the fundamental axes of this model of power is the social classification of theworld’s
population around the idea of race, a mental construction that expresses the basic experience of colonial domination
and pervades the more important dimensions of global power, including its specific rationality: Eurocentrism”
(Quijano, 2000, p. 533).

56 Os mapas T/O sdo mapas tipicamente medievais que dividiam o mundo até entdo conhecido em Europa, Asia e
Africa. O desenho cartogréfico se configurava num circulo (O) que indicava as d4guas que envolviam as superficies
terrestres e o “T”, colocado no centro do circulo, que indicava os rios Don e Nilo e o Mar Vermelho que separavam
os trés territorios. Por vezes, esses mapas também podiam conter signos cristdos, como a Arvore da Vida, o Jardim
do Eden e outras cenas biblicas.

57 Deixo aqui assinalado que Mignolo (2020), durante o desenvolvimento de seu livro Histérias locais, projetos
globais parte sobremodo das exposi¢des de Hay sobre o assunto relativo aos mapas T/O, citando e, por vezes,
desenvolvendo as ideias do autor.
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se desdobrada, evidencia as articulagdes iniciais que deram origem as categorias de raca,

posteriormente utilizadas como ferramentas de hierarquizacao e subalternizagao:

O ponto de partida ¢ a consideracdo dos significados dos nomes hebraicos:

Shem ¢ “interpretado” como o “nomeado”; Jafé ¢ “amplitude” (ampliagdo);
Ham ¢ “caloroso”. Shem ¢ “nomeado” porque de sua semente viria a

r

humanidade de Cristo. Jafé ¢ “amplitude”, adequadamente porque, como nos
lemos em Génesis IX ‘Deus ampliara Jafé e ele habitara nas tendas de Shem.
E quanto a Ham, “cle certamente representa o tipo caloroso de hereges, quente
ndo em sabedoria, mas em obstina¢do®®”. (Hay, 1968, p. 12).

A analise etimologica dos nomes dos personagens biblicos ja predispde, de certa forma,
as informagdes que serdo aplicadas como critérios para a viabilizacdo dou inviabilizagdo de
determinados grupos sociais. Ao atribuir significados simbdlicos aos nomes, estabelece-se
valor intrinseco as entidades que os representam. Na interpretacdo teoldgica de Shem como
“nomeado”, sugerindo que de sua arvore genealogica sairia a humanidade de Cristo, ha
prestigio e bencdo. A concepg¢do de Jafé como “amplo/amplitude” também ¢ bem-conceituada
pois indica avango, conquista e plenitude. No entanto, na contramao das interpretagdes notorias
dos dois primeiros nomes, ao correlacionar Ham com os hereges, qualificando-o, portanto,
como sujeito de pouca sabedoria, hd uma conotagdo bastante negativa. Se Shem ¢é o tronco
genealogico privilegiado e Jafé ¢ amplitude e grandiosidade, Ham ¢ vergonha, exilio e restri¢ao;
maldigao.

Seguindo essa mesma esteira teoldgica de analise e interpretacdo da arvore genealogica
de Noé¢ e da analogia de seus filhos com determinados povos e territorios, Sao Jeronimo,
sacerdote e tedlogo, responsavel por uma importante versao latina da Biblia, além de traduzir
0s textos sacros, teceu comentarios que posteriormente, ao serem disseminados publicamente,
passaram a compor o repertorio imagético da €poca e, também, foram cristalizados no arsenal
teologico cristao. Hay (1968) assinala que em sua exposi¢ao do quadro geral dos capitulos IX
e X de Génesis, o tedlogo concatena Shem aos judeus cuja geragdo povoou a Asia; Jafé aos
gentios, cuja geragdo prosseguiu para a Europa e a geracdo de Ham, todo o continente africano.

Desse modo, foi esse escopo teoldgico baseado em averiguacdes e desdobramentos

sobre a narrativa do personagem biblico Noé e de seus filhos que serviu como plataforma de

58 Original em inglés: “The starting point is a consideration of the meaning of the Hebrew names: Shem is
'interpreted' as named'; Japheth is 'breadth' (enlargement); Ham is ‘hot' Shem is named' because of his seed was to
come the humanity of Christ. Japheth is 'enlarged', apropriately because, as we read in Genesis ix. "God shall
enlarge Japheth and he shall dwell in the tents of Shem". And as for Ham, "he surely signifies the hot brand of
heretics, hot not in wisdom but in wilfuness.” (Hay, 1968, p. 12).
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fundagdo dos mapas T/O e, também, como respaldo ideoldgico para elaboracdes da “pureza de
sangue” e “direito dos povos”. A harmonizagdo posterior desses dois principios confluiu para
a concepcao de critérios e categorias de classificagdo que promoveram e validaram os avangos
coloniais e fortificaram a matriz colonial de poder, Mignolo assinala que no século XVI,
“pureza de sangue e a religido cristd foram os dois critérios basicos de avalia¢do: o primeiro era
claramente racial e o segundo, teologico. As diferengas coloniais e imperiais desdobraram-se,
transformaram-se e cresceram a partir dessas classificagdes basicas®” (Mignolo, 2018, p. 181,
tradugdo propria).

Podemos assinalar, tomando como estudo de caso a questdo que estamos desenvolvendo
que parte de interpretagdes de narrativas biblicas, a repercussdo, magnitude e amplitude que as
matérias religiosas assumem. Um tunico fio do carretel teoldgico cristdo se desdobrou numa
diversificada e intrincada rede de ideias, categorias e conceitos. Os mapas T/O, a nogao da
“pureza de sangue” e, como veremos mais abaixo, as discussdes do “direito dos povos” ndo
foram especulagdes isoladas e ingénuas, mas, ao contrario, tiveram como plataforma originaria
elementos oriundos do repertdrio religioso cristdo. Assim, ao negligenciar as religides em seus
aspectos mais distintos, em seus respectivos modos de operagdo, mecanismos ¢ articulagdes
internas, corremos o risco de nos aproximar da possibilidade de submeter alguns tipos de
pesquisas a um estado de desnutrigdo epistémica e hermenéutica.

E crucial que se reconhega no horizonte dos processos formativos da colonialidade, a
interconexao que se estabelece entre todo o conjunto simbodlico das crengas religiosas e o
desenvolvimento das categorias e conceitos. Vejamos, se as diferengas coloniais tiveram como
palanque elucubragdes teologicas cristds, como poderiamos analisar as nogdes de “pureza de
sangue” e “direito dos povos” partindo das discussdes e tensdes promovidas nos debates
religiosos? O que os principios de “pureza de sangue” e de “direitos dos povos” significam? E
quais sdo suas fungdes nas formulas da matriz colonial de poder? Mignolo (2017), em

Colonialidade o lado mais escuro da modernidade assinala que:

o fundamento histéorico da MCP (e consequentemente da civilizagao
ocidental) foi teologico: a teologia cristd é responsavel por marcar no
“sangue” a distingao entre cristdos, mouros ¢ judeus. Apesar da disputa entre
as trés religides ter uma longa historia, esta foi reconfigurada desde 1492,
quando os cristdos conseguiram expulsar os mouros ¢ os judeus da peninsula
ibérica e forcar a conversio daqueles que queriam permanecer.

Simultaneamente, a configuragao racial entre o espanhol, o indio e o africano

5 Original em inglés: “In the sixteenth century, purity of blood and Christian religion were the two basic criteria
for valuation: the first was clearly racial, the second, theological. Colonial and imperial differences unfolded,
transformed, and grew out of thesebasic classifications” (Mignolo, 2018, p. 181).
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comecgou a tomar forma no Novo Mundo. No século XVIII, o “sangue” como
marcador de raga/racismo foi transferido para a pele, e a teologia foi deslocada
pela filosofia secular e pelas ciéncias”. (Mignolo, 2017, p. 5).

A questdo que contorna o principio de “pureza de sangue”, formalizada na Espanha na
primeira metade do século XVI, se estabelece, portanto, numa distingdo eleita como necessaria
para que as fronteiras fisicas e subjetivas fossem estabelecidas®®. Foi o corte hermenéutico
necessario para validar a separagdo entre cristdos, mouros e judeus. A expulsdo dos mouros e
judeus equivaleu a demarcacdo das fronteiras externas e internas, tendo como limite o
Mediterraneo e como mecanismo de articulacao a concepgao do conceito de “converso”. Essas
categorizagdes tinham sentido e implicagdes consideraveis nos mapeamentos geoideologicos.
As diferencas subjetivas, levadas ao limite, evidenciavam os padrdes e estruturas hierarquicas,
0 que era socialmente e ideologicamente aceito ou nao. “O ‘converso’ nao foi tanto um hibrido
como um lugar de medo e passagem, de mentira e terror. As razdes para a conversiao poderiam
facilmente ser tanto convicg¢ao profunda quanto mera conveniéncia social” (Mignolo, 2020, p.
54), destarte, ser “converso” nao era sindonimo de ser adequadamente validado e aceito no cerne
da tessitura social, era, antes, uma defini¢cdo separatista que indicava inferioridade e promovia
marginalizacdo em massa.

Vale, a essa altura, assinalarmos um ponto importante: com a progressao dos eventos
histéricos e a expansdo maritima, o horizonte colonial das Américas nas delimitagdes da
cartografia simbdlica cristd foi um ponto de inflexdo, i.e., um evento fundamental que
contribuiu para a formag¢ao do imaginario do mundo colonial/moderno. Se nos mapas T/O as
divisdes dos povos se organiza de maneira tripartida em torno da Europa, Asia e Africa como
territorios ocupados pelos trés filhos de Noé e suas geragdes posteriores, qual seria o lugar
simbdlico a ser transferido para as Américas?

Mignolo, aponta para a solu¢do da questdo e assinala que como Noé ndo teve quatro
filhos, a América passou a ser reconhecida como uma extensao natural dos territorios de Jafé,
1.e., da Europa: “o T/O cristao esteve, desde o inicio do século 16, invisivelmente inscrito em
todos os mapas mundiais onde se ‘veem’ quatro continentes” (Mignolo, 2020, p. 51), ou em
outras palavras a emergéncia do quarto continente ndo implicou num desprezo do esquema

simbolico e cartografico cristdo, mas, antes, representou em sua assimilagao de modo invisivel.

0 E importante notar que no século XVI, a “pureza de sangue” se estabeleceu em contornos definitivamente
punitivos; era utilizado como critério de marginalizacdo tantos dos conversos quanto daqueles classificados como
“sangue infecto” (judeus, mouros, negros) que, por serem ontologicamente desqualificados, eram impedidos de
participagdo efetiva nas ordens sociais, como a ocupag@o em cargos publicos e eclesiasticos. (Raminelli, 2015)
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Desse modo, uma caracteristica especifica da matriz colonial de poder ¢ delineada e simulada
nessa coordenagdo das cartografias: suas articulagdes ocultas. O imaginario do mundo
colonial/moderno se organiza de modo bipartido, com elementos que sdo visiveis e invisiveis,
com o que emerge € se apresenta sobre o solo € o que esta camuflado e oculto, como raizes, no
subsolo (Mignolo, 2020).

Concomitantemente a esses desenvolvimentos simbolicos e cartograficos, surge as
discussdes em torno do “direito dos povos”. Diferentemente do critério estabelecido pela
“pureza de sangue” que tinha um teor punitivo, as elucubra¢des que tencionaram os “direitos
dos povos” tinham em sua teleologia uma tentativa legal e teologica de elaborar um canone
internacional de direito que posteriormente, no século XVIII, com a secularizacdo, se
transformou do “direito dos homens e dos cidadaos” (Mignolo, 2020). Dois apontamentos se
fazem importantes: (i) as tensdes teoldgicas na busca por uma resposta frente ao confronto com
os amerindios ¢ a viabilizagdo simbolica da escravizagao dos africanos ¢ (ii) a investida de se
propor um paradigma que abrangesse os povos de maneira universalizada.

Mignolo indica que a problematica que contornava as discussdes a respeito do “Direito
dos Povos” era referente ao encontro com os amerindios, o grau de esséncia humana. Como
que se explicaria teologicamente esse povo habitante do quarto continente que ndo encontrava
recepcao direta e simbolica nas narrativas biblicas? O autor explica que: “Os amerindios eram
considerados vassalos do rei e servos de Deus; como tal, ndo poderiam teoricamente, ser
escravizados. Deveriam ser instruidos e convertidos ao cristianismo” (Mignolo, 2020, p. 55).
Na contramao dessa brecha ideoldgica na qual foram inseridos os amerindios, a escravizagao
dos africanos nas transa¢des do comércio do atlantico era normalmente validada pois no
imagindrio questao ja tinham sido associados ao filho obstinado e tolo de Noé, Ham, portanto,
na paleta simbdlica crista, ocupavam um lugar preterido e desqualificado.

Ao desqualificar e subalternizar os africanos tomando como base interpretacdes
teologicas cristds, o caminho para o comércio humano estava pavimentado ¢ a mao de obra
escravizada se estabeleceu. Quijano afirma que na constitui¢ao da América no espectro de uma
nova forma de poder de vocacao global, dois foram os pilares que exerceram a funcao de cernes
fundamentais do novo esquema de poder: um foi a concepc¢ao de ideia de raga e “o outro
processo foi a constituicdo de uma nova estrutura de controle de trabalho, dos seus recursos e
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produtos®'” (Quijano, 2000, p. 533, tradugdo propria). E seguindo nessa mesma via apontada

81 Original em inglés; coloco aqui o paragrafo inteiro: “Two historical processes associated in the production of
that space/time converged and established the two fundamental axes of the new model of power. One was the
codification of the differences between conquerors and conquered in the idea of “race,” a supposedlydifferent
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pelo socidlogo peruano que Mignolo assinala que “O imaginario continental cristdo foi a
condicdo teologica necessaria para a emergéncia da colonialidade e, portanto, da diferenca

colonial. A diferenca colonial amarrada a narrativa da modernidade renascentista®?”

(Mignolo,
2018, p. 195, tradugao propria).

Ora, ao subalternizar os africanos tomando como base as interpretagdes teologicas
cristds, abriu-se o caminho para a escravizagdo humana o que representou o combustivel dos
avangos ¢ do balango econdmico da colonialidade. O critério primevo pode ser encontrado,
desse modo, na concepgao que determinado povo tem com o Deus cristdo. Se a avaliagdo que
averigua o grau de esséncia humana considerou os amerindios como servos, ainda que
inferiores, de Deus, pelo critério perspectivo que se estabelece num certo carater de
relacionamento entre os sujeitos e a divindade importada da Europa, o mesmo critério, ao ser
sobreposto as narrativas correlacionadas aos povos de Africa os desqualificaram
ontologicamente, desconsiderando-os da propria essencialidade humana. Assim sendo, para o
imaginario do mundo colonial/moderno que se estabelecia, pior do que ser “converso” nos
processos da missao crista, como no caso dos individuos das tradi¢des amerindias ou dos judeus
€ mouros que permaneceram no territorio europeu, ¢ ser amaldigoado, isto ¢, ter uma relagao
falida com o Deus do cristianismo. Se somarmos a hermenéutica teologica aos processos de
secularizagcdo do Iluminismo e da Europa renascentista respaldados em avangos cientificos e
novas concepgoes de saber, temos o que Mignolo ressalta, como vimos anteriormente: as
demarcagoes estabelecidas pelo sangue foram transferidas a pele (Mignolo, 2017), ou em outras
palavras: os critérios de subalternizacao ancorados em diferencas religiosas passam a ser
ancorados em diferencas bioldgicas.

O ponto de virada em que os “direitos dos povos” passa a ser “direito dos homens e dos
cidadaos” ¢ marcado pelos primeiros passos da secularizagao o que significa uma sobreposi¢ao
de eixos: a missdo cristd comecga a entregar a bandeira do projeto global para a missao

civilizatéria. “A missdo cristd era postulada como conversio do planeta ao cristianismo,

biological structure that placed some in a natural situation of inferiorityto the others. The conquistadors assumed
this idea as the constitutive, founding element of the relations of domination that the conquest imposed. On this
basis, the population of America, and later the world, was classified within the new model of power. The other
process was the constitution of a new structure of control of labor and its resources and products. This new structure
was an articulation of all historically known previous structures of control of labor, slavery, serfdom, small
independent commodity production and reciprocity, together around and upon the basis of capital and the world
Market” (Quijano, 2000, p. 533).

62 Original em inglés: “The Christian continental imaginary was the necessary theological condition for the
emergence of coloniality, and therefore of the colonial difference. The colonial difference tied up with the narrative
of Renaissance modernity” (Mignolo, 2018, p. 195);
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enquanto a missdo civilizadora se entrincheirava no conceito secular de razao, com os direitos
de homens e cidaddos” (Mignolo, 2020, p.371).

Sobre a questdo das rearticulacdes epistémicas e hermenéuticas desenvolvidas na
passagem do projeto de missao cristd para missao civilizatoria sob a insignia dos “direitos dos
homens e cidadao”, Micheline Ishay, teorica politica que desenvolve pesquisas académicas no

ambito dos direitos humanos, nos informa:

A declaragdo dos Direitos dos Homens no final do século dezoito foi um ponto
de virada na historia. Significava que a partir de entdo, nada mais e nada
menos do que o Homem e ndos as ordens de Deus ou os costumes da historia
deveriam ser as fontes do Direito. Independente dos privilégios que a historia
concedeu a certos estratos da sociedade ou certas nacdes, a declaragao
indicava a emancipagdo do homem de toda a tutela e anunciava que ele ja
havia atingido a maioridade. Além disso, havia outra implicagdo da qual os
autores estavam apenas parcialmente conscientes. A declaracdo dos direitos
humanos também pretendia ser uma protecdo muito necessaria na nova era,
onde os individuos ja ndo estavam seguros nas propriedades em que nasceram
ou seguros da sua igualdade perante Deus como cristdos. Em outras palavras,
na nova sociedade secularizada e emancipada, os homens ja ndo tinham
certeza destes direitos sociais e humanos que até entdo estavam fora da ordem
politica e garantidos ndo pelo governo e pela constitui¢do, mas por forgas
sociais, espirituais e religiosas®. (Ishay, 2023, p. 466, tradugdo propria).

Dessa maneira, a mudanga do cerne teleologico da missdo cristd para a missao
civilizatdria foi marcada pela abertura de certos registros que tiveram implicagdes relevantes
na transformagao social e, ao longo prazo, nas mentalidades dos sujeitos e nos modos de relagao
que se estabeleciam com toda a comunidade que € participe da existéncia. A emancipacdo das
normas sociais em relagdo as ordens religiosas cristas assinalou um fortalecimento epist€émico
nas concepg¢oes de conhecimento e ciéncia. No entanto, apesar dessa mudanga aparentar ter sido
uma substituicdo permanente ¢ uma exclusao da missdo cristd pelos novos paradigmas
vinculados ao conceito secular de razao, ndo podemos esquecer que os projetos globais, em seu

modus operandi, sdo metamorfoseados sob o jugo da colonialidade (Mignolo, 2020). Isso

% Original em inglés: “The declaration of the Rights of Man at the end of the eighteenth century was a turning
point in history. It meant nothing more nor less than that from then on Man, and not God’s command or the customs
of history, should be the source of Law. Independent of the privileges which history had bestowed upon certain
strata of society or certain nations, the declaration indicated man’s emancipation from all tutelage and announced
that he had now come of age. Beyond this, there was another implication of which the framers of the declaration
were only half aware. The proclamation of human rights was also meant to be a much-needed protection in the
new era where individuals were no longer secure in the estates to which they were born or sure of their equality
before God as Christians. In other words, in the new secularized and emancipated society,men were no longer sure
of these social and human rights which until then had been outside the political order and guaranteed not by
government and constitution, but by social, spiritual, and religious forces” (Ishay, 2023, p. 466).
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significa dizer que as aspira¢des da missdo cristd ndo foram extintas, mas foram a plataforma
originaria da missao civilizatoria, e seus sentidos e elementos mais proprios foram rearticulados
dentro de novas molduras secularizadas.

Mignolo assinala um ponto importante que evidencia a influéncia dos signos oriundos
do repertorio teoldgico cristio que emergiu com a edicdo do “direito dos homens e dos
cidaddos”. O autor afirma que o novo tipo de direito representou “o imaginario atuante dentro
do proprio sistema, buscando a ‘universalidade’ do homem tal como era vista numa Europa ja
consolidada e possibilitada pelas riquezas que fluiam do mundo colonial de oeste a leste, através
do Atlantico” (Mignolo, 2020, p. 55). Mas, vejamos, o que isso significa?

Gerrit W. Gong (1984), autor do livro Standart of “civilization” in international society,
ao expor as tensdes que contribuiram para a emergéncia da secularizacdo, aponta que as
pretensdes universalistas promovidas pela secularizagdo e pela ideia de civilizagdo beberam
sobremodo em fontes conceituais desenvolvidas pela teologia cristd. A concepgdo biblica de
pulveriza¢do das “boas novas” foi assimilada nos contornos de uma categoria universal que
pode recepcionar uma diversidade de outras ideias e entidades. O autor explica: “As aspiracdes
universais cristds foram facilmente transformadas na no¢ao de uma civilizagdao universal que
poderia progredir ao aderir principios cientificos. O progresso na dire¢do da civilizacdo viria a
medida que as leis da fisica, quimica e biologia fossem aplicadas®” (Gong, 1984, p. 51,
tradugdo propria). Isso significa dizer o elemento de universalizagdo do cristianismo foi elevado
a uma nogao de categoria, e essa categoria foi, posteriormente, aplicada a outras esferas pelos
processos de secularizagao na missao civilizatéria sob o sinal da razao.

Mignolo, que parte da mesma linha de pensamento, assinala o problema da
universalizacdo no seio da teologia crista foi o que validou epistemologicamente o projeto da
missdo cristd, de conversdao dos povos. Se no primeiro estagio do projeto global, na missao
crista, a pulverizagdo universal se daria pela via da propagacao dos ideais cristdos, no segundo
estagio, i.e., na missao civilizatoria, a categoria “universal” foi deslocada do ambito meramente

religioso e aplicada ao conhecimento, a razao e a teoria (Mignolo, 2020). O autor assinala:

O padrio da civilizagdo era uma ideia local envolta em uma pretensao
universal, que prolongava as aspiracdes universal do cristianismo,
convertendo-o na historia local da ciéncia, igualmente universal em sua

64 Original em inglés: “Christianity's universalist aspirations were easily transformed into notions of a universal
civilization which could progress by adhering to scientific principles. Progress toward civilization would come as
the universal laws of physics, chemistry, and biology were applied, despite the myriad surface manifestations of
the different cultures” (Gong, 1984, p.51)
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autopercepgao. O progresso foi, entdo, o aliado da civilizagdo para organizar
o planeta de forma linear e hierarquica. O progresso absorveu a missao
salvadora espacial (que ndo estava implicita na ideia do proprio progresso)
dominante pelo menos até meados do século 18, tanto no mundo catolico,
como no protestante. A conceitualizacdo da linguagem e do conhecimento
dependia da ideologia geral da missao civilizadora e do modelo de civilizagao.
O estagio atual de globalizagdo tem o poder do mercado como seu objetivo
final. Esse objetivo pode dispensar os valores atribuido a civilizacdo, pois o
objetivo de expandir o mercado ndo prevé a conversdo dos povos ao
cristianismo ou a cidadania (Mignolo, 2020, p. 378)

Desse modo, para Mignolo o engendramento do cristianismo pelo recorte da nova fase
do projeto global na expressdo de missdo civilizatoria ampliou os horizontes epistémicos e
hermenéuticos favorecendo a elaboracao de novos conceitos e categorias. Se na missao cristao
o programa se baseia no propoésito de uma pretensdo salvacao universal, por exemplo, no novo
modelo civilizatério a salvagdo passa a ser regida pelo baluarte de progresso. Progresso
civilizatorio, progresso cientifico, progresso das humanidades. A disseminacao e estabilizacdo
do escopo ideologico desses programas no cerne das culturas subalternizadas foi concatenado,
posteriormente, na outra fase do projeto global, a tentativa de transforma o planeta num
mercado global.

Mas, vejamos um ponto importante. No primeiro capitulo, ao dissertarmos sobre as
caracteristicas mais particulares e o modus operandi da matriz colonial de poder, assinalamos
que uma das articulagdes mais elementares, responsavel pelo éxito da difusdo da epistemologia
¢ hermenéutica da modernidade, com suas fungdes de elaboragado e valida¢ao do conhecimento,
foi a problematica que circunda os lugares de enunciag¢@o. Afirmamos que na colonialidade, se
promoveu a ilusao de uma epistemologia “do ponto zero”, isso ¢ uma epistemologia que porta
o cetro de uma hipotética razao universal que assim ¢ considerada pois afirma ser neutra, isto
¢, que esconde o conhecedor enquanto sujeito, em suas dimensdes geopoliticas e corpo-
politicas, i.e., as suas composi¢des biograficas particulares (Mignolo, 2017), atrds de uma
cortina de fumacga de um conhecedor igualmente universal; que esconde o lugar de enunciagao,
portanto, oculta o lugar de onde parte com seu enunciado.

Em Desafios coloniais hoje, Mignolo (2017), ao citar o livro Pele negra, mascaras
brancas de Franz Fanon, faz um comentario importante. O autor diz que quando Fanon, no final
de seu livro, relaciona o ato de pensar ao corpo®, se desnuda as implicagdes do loci de
enunciagdo, i.e., o corpo negro em sua condicdo biografica, implicado no processo de

conhecimento, contextualizado por suas historias locais e assinalado pela colonialidade. Na

65 <) meu corpo, faga sempre de mim um homem que questiona” (Fanon, 2008, p.191).
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mao contraria dessa delimitacdo que leva em consideragdo as circunstancias do sujeito que se
propde a questionar, a inquerir e a fazer ciéncia, esta o ocultamento do /oci de enunciacdo da
ciéncia moderna. No entanto, para o autor argentino, essa tentativa de tornar invisivel os pontos
de partida epistemologico possui um sujeito, ¢ uma pega dentro de uma engrenagem maior,
corresponde a agenda de um projeto.

Vamos rebobinar a fita: se o primeiro projeto global foi a Orbis christianus universalis
com demarcagao de territérios pelo mapa T/O que preteriu povos — e forneceu critério
ideoldgico para a escravizagdo de pessoas — por respaldo de interpretagdes biblicas e
posteriormente, a medida que os cartégrafos iam demarcando territorios antes ndo conhecidos,
assimilou as Américas ao filho de Noé¢, Jafé, i.e., a uma extensdo ao ocidente de Europa; que
sob o baluarte da missao crista desenvolveu concepgdes que hierarquizavam os povos como a
“pureza de sangue” e o “direito dos povos” e com os avangos coloniais ¢ as novas demandas,
nos processos de secularizagdo foi sendo metamorfoseada no novo estdgio de missdo
civilizatéria, levando consigo seu repertorio ideologico, como por exemplo a categoria de
“universalidade™. As raizes para o ocultamento do /oci de enunciacdo e da estruturagcdo da
epistemologia do “ponto zero” se encontram nos solos da teologia crista e, posteriormente, com
o deslocamento da plataforma religiosa para a cientifica, com a mudanga de “Deus” pelo

conhecimento, no egocentrismo cientifico. Mignolo afirma:

Como ¢ bem sabido, as politicas teo- y ego-loégicas do conhecimento se
basearam na supressdo tanto da sensibilidade como da localizacdo geo-
historica do corpo. Foi precisamente essa supressao o que tornou possivel que
a teo-politica e a geopolitica do conhecimento fossem proclamadas universais.
(p-16-17).

Assim sendo, enquanto a epistemologia e hermenéutica dos estudos decoloniais
assumem e tornam visiveis a geopolitica e a corpo-politica do pensamento, a teologia crista e a
egologia (cartesianismo) ocultam (Mignolo, 2017). E por essa razdo, para dar um exemplo, que
Mignolo, ao inquerir at¢ mesmo sobre a Declaracdo dos Direitos Humanos demonstra ter um
pé atrés. Se a Declaracdo dos Direitos Humanos tal como chegou até nds nos dias de hoje, vem
de discussoes que emergiriam da missao civilizatoria e por consequéncia da missao crista, i.e.,
se estao fundamentadas sob o solo epistémico da colonialidade que se autoproclama universal,
¢ bem possivel que nas coordenagdes internas da declaragdo estejam vivos modelos ocidentais
de civilizagao pretéritos (Mignolo, 2020), que refor¢am as diferencas coloniais.

Gostaria, ainda, de elucidar, com um ultimo exemplo, a relagdo entre a colonialidade e

o cristianismo pelas implica¢des do trabalho de Santo Agostinho. Mignolo aponta que nas
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leituras do Livro Sagrado, “Santo Agostinho presumia os principios metafisicos de uma unidade
original, a partir da qual se poderia explicar a pluralidade e multiplicidade das coisas” (Mignolo,
2020, p. 341). O ponto de acesso a essa unidade original ¢ ilustrado em seu livro Confissoes,
em que o tedlogo situa a si mesmo, a sua mente, histéria e subjetividade em relagdao a Deus.
Desse modo, ao narrar a si mesmo diante de Deus, inaugura-se um arquipélago de narrativas
que no limite, sdo exemplos de pequenas fragdes de multiplicidades atravessadas. Ha o
individuo, o individuo em relacao a outro individuo, o contexto historico, a lingua, os modos
de habitar o mundo vigentes a época etc., todos sendo desdobramentos dessa unidade original
que ¢ acessada pela mente, pelo individuo.

Ao encontrarem-se nessa esteira epistémica e hermenéutica, a Europa colonial e a
colonialidade herdam para si todo um conjunto teoldgico e filosofico de referéncias. Desse
modo, esse individuo representado por Santo Agostinho que acessa a unidade primeva e
perscruta as multiplicidades que dela provém, concede lugar de acesso para a entidade
descendente, o pensamento europeu. Nao sdo os amerindios ou os africanos que herdam o
carretel teologico cristdo, portanto, nao sao eles que se relacionam com essa realidade. O que
lhes cabe ¢, na formula social verticalizada, se posicionarem como aqueles que aceitam
passivamente 0 que a mente europeia narra como substrato da sua conexdao com a unidade
original. Com o processo de secularizacdo, Deus ou a unidade original ¢ deslocado em funcao
da Razdo. Se Santo Agostinho ¢ diante de Deus, Descartes ¢ diante de si mesmo. Mudam-se os
atores, mas permanecem os papé¢is. Novamente, quem acessa essa Razao sdo os herdeiros do
antigo carretel teoldgico e filosofico, afinal, sdo eles que possuem as chaves de compreensao.

Nao a toa Mignolo assinala que,

a geopolitica e a corpo-politica (entendidas como a configuracdo biografica
de género, religido, classe, etnia e lingua) da configuragdo de conhecimento e
dos desejos epistémicos foram ocultadas, ¢ a énfase foi colocada na mente em
relacdo ao Deus e em relacdo a razdo. Assim foi configurada a enunciacdo da
epistemologia ocidental, e assim era a estrutura da enunciacao que sustentava
a matriz colonial (Mignolo, 2017, p. 6)

Para o autor, a concepgao de cristianismo estd intimamente entrelagada aos processos
coloniais. Alids, o cristianismo se configurou como o primeiro estagio dos projetos globais:
“Do projeto da Orbis universalis christianus aos padrdes de civilizagdo na virada do século 20,
até o projeto atual de globalizagdo (mercado global), os projetos globais t€ém sido o projeto

hegemonico para o gerenciamento do planeta” (Mignolo, 2020, p. 46).
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Por fim, para nosso autor, por mais que o mundo colonial/moderno esteja, hoje, vivendo
em sua configuracdo de Mercado Global, as etapas anteriores permanecem presentes, mesmo
que invisivelmente, sob o subsolo do imaginario do mundo moderno, sendo que o bergario
ideoldgico, por mais que os nomes, as regras de jogo e as teleologias desse projeto hegemodnico
possam ser alternadas, permanecera sendo o estrado do cristianismo e seu complexo teoldgico

e filosofico.



74

3 A EPISTEMOLOGIA MODERNA E O DESPREZO PELO FENOMENO
RELIGIOSO: REPENSANDO A ABORDAGEM DA RELIGIAO NOS ESTUDOS
DECOLONAIS

Cantar, dangar e viver a experiéncia magica de
suspender o céu é comum em muitas tradigoes.
Suspender o céu é ampliar nosso horizonte; ndo o
horizonte prospectivo, mas um existencial

Ailton Krenak

Chegamos, enfim, ao terceiro e ultimo capitulo de nossa dissertacao. Apds termos, no
primeiro capitulo, adentrado nas aguas dos estudos decoloniais, delineando as dimensdes
histéricas e os entraves epist€émicos e hermenéuticos que compde as estruturas da
modernidade/colonialidade, ressaltando caracteristicas particulares e o modus operandi da
matriz colonial de poder, com seus mecanismos de subalternizacdo e ocultamento das
memorias, dos espacos, dos seres e de todo o arquipélago de tradi¢des, evidenciando, portanto,
o palanque de onde emerge a critica decolonial e termos, também, assinalado complexos
epistémicos da decolonialidade propostos e desenvolvidos por nosso autor, Walter Mignolo,
como, por exemplo, os conceitos da diferenca colonial e a gnose liminar/pensamento
fronteirico; e, posteriormente, dando seguimento a proposta inicial da presente pesquisa, no
segundo capitulo, nos debrucamos sobre a problematica que envolve o conceito de religido,
sinalizando algumas possibilidades diferentes de chave de acesso ao termo, indicando que das
hipoteses vigentes, a que parece mais viavel e interessante ¢ consideracao do conceito desde
que sua utilizagao seja efetivada de maneira critica e contextualmente situada e, na segunda
parte do segundo capitulo, termos realizado um panorama de modo a apresentar a concepgao
do cristianismo e, de modo bem sutil, da religido, na obra de Mignolo, vamos, para concluir,
destacar o que nos pareceu ser algumas auséncias no pensamento do autor de modo a realizar
um contraponto com sua elucubragao.

Sendo assim, agora ¢ o momento de realizarmos um giro. O nosso giro dar-se-4 da
seguinte forma: efetuaremos uma costura critica entre (i) o complexo epistémico proposto pelos
estudos decoloniais, como por exemplo a diferenca colonial e a gnose liminar, (ii) a concepgao
do cristianismo como um projeto global, (iii) a maneira com que a tematica da religido ¢ (pouco)
abordada nas laboracdes de Mignolo e (iv) as questdes relativas as intersec¢des entre
secularizagdo e a esfera religiosa tendo como pano de fundo os entroncamentos e coordenagdes
que sao tipicos da modernidade.

Como vimos no capitulo anterior, a perspectiva pela qual Mignolo acessa o cristianismo

¢ sempre dentro dos contornos da colonialidade, i.e., o cristianismo e seus desdobramentos no
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quadro de uma missdo cristd representou o primeiro estdgio de um projeto global que, com o
decorrer do movimento da esteira da historia, foi se desdobrando e se articulando em outras
estagios e modalidades. Como o proprio autor aponta: “ndo ¢ dificil enxergar que atras do
mercado, com o objetivo de um projeto econdomico que se tornou um fim em si mesmo, existem
a missdo cristd do colonialismo moderno inicial (Renascenga) e a missdo civilizadora da
modernidade secularizada” (Mignolo, 2020, p.46). Assumimos que dentro do recorte que o
autor se predispoe a realizar em suas pesquisas, as andlises e informagdes sdo muito bem
concatenadas. Se seguirmos a linha de pensamento de Mignolo, ¢ inegavel a afirmacgao de que
o repertorio teoldgico e filoséfico cristdo esteja postulado na medula da colonialidade. No
entanto, nos parece que em alguns momentos, por reduzir e associar estritamente o cristianismo
a um projeto global de poder, o autor aparenta ter certo “rango” e deixa a desejar explicacdes
que poderiam ser mais concisas. Nao seria interessante considerar, também, outras
possibilidades de andlise da teologia e do cristianismo, como as desenvolvidas por Dussel
(2013)? Nao ha uma problematica epistemologicamente fértil na questdo levantada pelo autor
quando se pergunta como que a “religido dos oprimidos” se transformou no “cristianismo
triunfante”? Que poderia, inclusive, incrementar a biblioteca de estudos decoloniais? E mais,
sera que Grosfoguel (2016) ndo acabou por apontar uma chave hermenéutica ao separar o
cristianismo da cristandade, indicando que essa delimitag¢ao pode ter implica¢des significativas?

Para além das demandas das polémicas cristds, inquiro ainda sobre uma notavel
auséncia. Mignolo, para dar dois exemplos, em Historias locais, projetos globais (2020) trata
longamente sobre questdes relativas as articulagdes de subalternizagao epistémica na literatura
e nos saberes; e em The darker side of the Renaissence (2003), discorre sobre a colonialidade
da memoria, das linguas e dos espagos. No entanto, apesar de tratar em seus trabalhos sobre
uma miriade de registros das culturas e de falar sobre o cristianismo, 0 autor pouco se pronuncia
sobre as demais religides. Portanto, cabe nos perguntarmos sobre o que Mignolo acaba por
perder em sua analise quando ndo trata de modo mais detalhado o assunto da religido e por qual
razdo o pesquisador deixa de fora tal abordagem? Seria ainda resquicios da secularizagdo
colonial ou frutos da laicidade em seu labor?

Para investigarmos as questdes aqui apontadas, o terceiro capitulo se divide em trés
secdes que se articulam entre si. Na primeira se¢do, intitulada “O desprezo da religido como
uma heranga da epistemologia moderna” buscaremos as origens historicas e filosoficas que
contribuiram e fundamentaram o atual menosprezo pela religido, assinalando como que se deu

a construcdo no campo das ciéncias que torna como incompativel a razdo e religido.
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Observaremos como que essa dicotomia se desenvolveu e como que essa percepcao € fruto de
desenvolvimentos epistémicos da propria modernidade.

Na segunda secdo do presente capitulo, “A religido como recurso cultural
emancipatorio”, buscaremos compreender como que a religido se insere nas dindmicas culturais
e como que contribui e influencia na emancipacao individual e coletiva. Assim, destacaremos
a fun¢do da religido nos caminhos formativos e de expressao da identidade cultural, examinando
de que maneira as narrativas e praticas religiosas podem atuar como recurso de empoderamento
ao proporcionar certa abertura de horizonte hermenéutico ao fornecer aos individuos, conjuntos
de signos e significados.

Por fim, na terceira e ltima parte do terceiro e ultimo capitulo, “Pensando na fronteira:
o estudo da religido inserido nos estudos decoloniais” adentraremos num territdrio, como o
proprio titulo da se¢dao informa, fronteirico: destacaremos a interseccao entre o estudo da
religido e os principios fundamentais da critica decoloniais, sinalizando uma perspectiva
analitica que sugere a indispensabilidade das averiguagdes dos estudos da religido nos labores
dos estudos decoloniais. Exploraremos, portanto, o conceito de fronteira como um ponto de
convergéncia entre a pluralidade de tradicdes de pensamentos, assinalando-a como um lugar
simbolico que proporciona encontros de diferentes perspectivas e saberes.

Pretendemos, assim, destacar como que uma aplicacao das abordagens decoloniais pode
enriquecer e questionar o estudo da religido e as narrativas religiosas e vice-versa. Cré-se que
o didlogo entre ambos campos de estudo pode ser significativo e instrumental por confluir para

a inauguragao de uma compreensao mais holistica e contextualizada das religides.

3.1 O desprezo da religido como uma heranca da epistemologia moderna

As interagdes entre religido e conhecimento tém sido o tema de uma pléiade de
discussdes ao logo dos tltimos 500 anos. A Renascenca, com seu renovado interesse pelas artes
e pelas ciéncias deu as cartas que serviriam aos jogos dos anos subsequentes, estabelecendo as
bases que marcariam as reflexdes futuras. E notavel que ndo poderia ser diferente: ao enfrentar
o desafio que se organiza em torno da problematica da religido ¢ do conhecimento, a
modernidade estd, de certa forma, lidando com um problema que ela mesma gerou.

Como vimos no capitulo anterior, o termo “religido” € relativamente recente no
compéndio lexical da humanidade, o que sinaliza para uma evolugdo gradativa das tensoes e
argumentacdes que atravessam as concepgdes € os movimentos histéricos ao longo do tempo.

Além disso, a barreira que se situa entre a religido e o conhecimento ndo ¢ uma mera
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casualidade, mas, sim, um substrato das articulagdes e formatagdes que estavam sendo geridas,
teleologicamente inclinadas, para automatizar as esferas sociais dentro dos contornos
especificos da propria modernidade (Pieper, 2015).

Num primeiro estagio, as discussdes contornavam a tentativa de eleicao de uma religido
como verdadeira. Havia, assim, a religido dos catdlicos e a religido dos protestantes; o
cristianismo e as religides, a religido natural e ainda as demais religides do mundo. Em cada
estagio uma énfase diferente, mas sempre uma mesma formula: preterir uma (ou umas) em
relagdo a outra. Por exemplo, ao falar sobre as implicagdes da utilizacdo do conceito no plural,
Smith aponta: “Considero significativo que a expressao ‘religides do mundo’ tenha sido usada
pela primeira vez em um tratado em que essas sdo apresentadas como tais com o objetivo de
refuta-las” (Smith, 2006, p.51). A expressao, portanto, era utilizada numa gangorra em que de
um lado a religido/fé crista se elevava enquanto do outro lado, as demais religides do mundo
eram menosprezadas.

Com os desdobramentos de eventos historicos, i.e., o cartesianismo, Revolugdo
Francesa, Iluminismo e cientificismo do século XX, foram-se solidificando tendéncias cada vez
mais secularistas que encontraram recepcao do positivismo comtiano. Panotto, ao tratar do
movimento secularista que foi desqualificando e varrendo a religido para debaixo do tapete da

ciéncia, aponta:

A ideia de progresso e a divisdo entre Igreja e Estado fomentada em épocas
po6s-medievais, trouxeram a ideia de que as culturas ocidentais pouco a pouco
se livrariam do "fetiche" da religido através do desenvolvimento tecnologico,
urbano e geopolitico. Os preconceitos presentes nessa visao sustentavam que
as religioes, de um lado, respondiam ao pensamento magico (portanto, falso)
que reinava no século anterior e, por outro lado, incorporavam a representacao
das culturas "primitivas" que foram descobertas e exterminadas através do
empreendimento colonialista. Em resumo, tudo se encaminhava para as trés
etapas propostas por Augusto Comte: passar do estado tecnologico ao
metafisico, e, finalmente, ao cientifico. (Panotto, 2020, p. 17).

Desse modo, o que houve foi o seguinte: se no primeiro degrau, a discussao circundava a
propagag¢ao do cristianismo no estandarte da missao cristd e no segundo degrau, com os avangos
coloniais, com o contato e confrontos com outros povos e suas respectivas tradi¢cdes, o eixo
argumentativo foi deslocado para a eleicdo do cristianismo como religido verdadeira em
detrimento das outras expressoes religiosas, no terceiro degrau, com o desenvolvimento da
missdo civilizatoria e dos ideais de progresso, com a ascensdo da razdo como critério

emancipatdrio e apos terem tomado as demais culturas como objetos de estudo numa relagao
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de subalternizacdo verticalizada, foi-se delineando em torno da ideia de religido, certo parecer
fetichista. Vejamos, abaixo, alguns momentos significativos da evolugdo dessa concepgao.
Em seu Curso de filosofia positiva, publicado pela primeira vez em 1842, Comte (1978)
elabora a teoria dos trés estados. O autor informa que conforme sua doutrina fundamental
“quaisquer de nossas especulagdes estdo inevitavelmente sujeitas, quer no individuo, quer na
espécie, a passar sucessivamente por trés estados teoricos diferentes, que as denominagdes
habituais de teoldgico, metafisico e positivo” (Comte, 1978, p.42). Assim, o primeiro estado,
teologico, ¢ constituido por trés registros: o fetichismo, o politeista ¢ o monoteista. E
caracterizada pela especulacdo imagética, proje¢do de vida animica a outros elementos da
natureza e inven¢do de narrativas que expliquem os acontecimentos externos. O segundo
estagio, metafisico, representa uma pequena evolugdao do teoldgico. Semelhantemente a
teologia, a metafisica empreende seus esfor¢os na tentativa de explicar a natureza mais propria
e intima dos seres, no entanto, em vez de utilizar chaves de interpretacdo de um campo
sobrenatural, ela faz uso de entidades e abstragdes; também conhecida como ontologia. O
terceiro e ultimo estagio, o positivismo, representa a maturidade do espirito humano. E marcado
pela verdadeira observagao: “Reconhece de agora em diante como regra fundamental, que toda
proposi¢ao que nao seja estritamente redutivel ao simples enunciado de um fato, particular ou
geral, ndo pode oferecer nenhum sentido real e inteligivel” (Comte, 1978, p. 47). O terceiro
estagio reflete, dessa forma, a postura epistemologica e metodoldgica caracteristica do
positivismo: as proposi¢des que nao podem ser reduzidas a enunciados factuais carecem de
sentido real, sdo invalidadas. A é&nfase no carater reducionista reflete a busca por
fundamentagdo empirica e observacional no processo de constru¢do do conhecimento em
detrimento de explicagdes metafisicas que sdo tidas como demasiadamente abstratas.
Seguindo nessa mesma esteira reducionista, podemos citar como exemplos as
elucubragdes desenvolvidas por Freud, Durkheim e Marx a respeito da religido. Freud (1996)
em O futuro de uma ilusdo, considera a ilusdo como qualidade basica da religido. Para o autor,
a religido surge da necessidade humana de lidar com a vulnerabilidade, incerteza e angustia
diante do desconhecido e de situagdes ameagadoras. Durkheim (2000) em As formas
elementares da vida religiosa relata a religido como uma instituicdo fundamental para a
manuten¢do e coesdo social, uma fonte que fornece sentido e estabilidade. Ja para Marx a
religido se insere no escopo das tensdes das classes. Pals explica que para os trés autores a
religido pode ser rastreada até um denominador comum, que em suas abordagens eles seguem
uma linha funcionalista com conclusdes reducionistas, € tece uma analise interessante: “Isso

ndo diz respeito apenas a explicar um aspecto da religido enquanto outras teorias explicam
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outros aspectos. A premissa desse funcionalismo ¢ que ele descobriu o que ¢ bdasico e
fundamental” (Pals, 2019, p.163). Destarte, ocorre algo semelhante ao proposto por Comte: as
proposi¢des devem ser reduzidas a enunciados factuais. Isso significa dizer que para os trés
autores, a religido pode ser retratada ao ser reduzida, pode ser acessada apenas pelo critério de
sua funcionalidade, seja esse critério a neurose, a sociedade ou a luta de classes.

Desse modo, podemos observar que o século XX é marcado por um tempo de cultivo
das sementes de ideais que foram langadas nos séculos posteriores. As concepgdes que foram
sendo elaboradas e reelaboradas desde a Renascenca, dos progressos coloniais, da Revolugao
Francesa e Industrial ¢ do [luminismo culminaram, na esfera da religido, para a queda dos
deuses. Se antes as praticas religiosas eram as responsaveis por fornecer uma cosmovisao aos
sujeitos, com o progresso da modernidade e a secularizacao, a religido “perde o lugar outrora
atribuido a ela de amalgama da sociedade, de fonte tltima de sentido e de valores, de unidade
capaz de conceder coesdo aos fragmentos da vida” (Pieper, 2002, p.131).

Charles Taylor (2007), filosofo canadense, em seu livro Secular Age, ao se perguntar
sobre o que significa afirmar que vivemos numa era secular, desenha um esquema que aponta
para trés possibilidades de entendimento do que se chama de secular e secularidade: (i) a
secularidade publica; (i) a negacao das crencas religiosas; (iii) a crencga religiosa compreendida
como uma opg¢ao entre muitas outras opcdes.

A secularidade publica se articula na plataforma dos espagos publicos, consiste no que
Taylor (2007, p.2, tradugdo prépria) aponta como o um “esvaziamento da religido das esferas

66> Isso significa dizer que essas esferas sociais autonomas tipicas da

sociais autonomas
modernidade (politica, economia, educagdo etc.) ndo possuem suas respectivas
operacionalidades, funcionalidades e teleologias tendo como base qualquer referéncia a Deus
ou a algum sistema de crengas. O autor explica: “as consideragdes sobre as quais agimos sao
internas a ‘racionalidade’ de cada esfera — maximo ganho dentro da economia, o maior
beneficio para o maior niimero na drea politica, e assim por diante®” (Taylor, 2007, p. 2,
tradugdo propria). Ha, portanto, uma referéncia as esferas do publico e do privado e a laicizagao

que é consequéncia da emergéncia de desenvolvimentos politicos®®.

% Qriginal em inglés: “emptying of religion from autonomous social spheres” (Taylor, 2007, p.2).

67 Original em inglés: “the considerations we act on are internal to the “rationality” of each sphere—maximum
gain within the economy, the greatest benefit to the greatest number in the political area, and so on” (Taylor, 2007,
p-2).

%8 Panotto em Religides, politica e estado laico: novas abordagens para o contexto latino-americano, faz um
aponta interessante sobre dindmica separatista de religido e politica: “A separa¢@o dessas duas areas nao foi sempre
parte do imagindrio social e, além disso, podemos dizer que foi funcional para muitos elementos da empresa
moderna, como mostram alguns estudos sobre os processos de colonizagdo, onde tal diferenciacdo servia, por
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A secularizacdo como negacdo das crengas religiosas possui um carater mais
existencial, consiste na quebra de confianga nas crengas e praticas religiosas, i.e., na escolha
deliberativa em que pessoas escolhem nao mais se relacionar com Deus ou pertenceram a uma
tradicao religiosa pautadas no palanque do cientificismo e racionalidade moderna.

A terceira forma de secularizagdo consiste nas condigdes da crenca. Apesar da separagdo
entre religido e as outras esferas autdbnomas ser um substrato proveniente do modus operandi
da modernidade, como bem assinalou Panotto (2020), a pluralidade religiosa também o €. Nesse
sentido, caminha Taylor. A crenga religiosa passou a ser um entre outros produtos sugeridos no
mercado da modernidade. A fé, dessa forma ¢ um elemento opcional, que esta lancado no
mundo a mercé do arbitrio dos sujeitos.

No mesmo palanque hermenéutico de Taylor, Jos¢ Casanova, socidlogo da religido

espanhol, afirma:

Esta naturalizagdo da “incredulidade” ou ‘“ndo-religidao” como condigdo
humana normal nas sociedades modernas corresponde aos pressupostos das
teorias dominantes da secularizagao, que postularam um declinio progressivo
das crengas e praticas religiosas com a crescente modernizagdo, de modo que
quanto mais sociedade moderna, tanto mais secular, isto é, menos “religiosa”,
ela deveria se tornar®. (Casanova, 2013, p.31, tradugdo propria).

Assim sendo, nesse contexto, ¢ possivel de ser observar uma tendéncia notavelmente
proeminente de associar a secularizagdo como um processo intrinseco a modernidade. Essa
associacdo se deve a premissa central de que a medida que as sociedades avangam nos
parametros da modernizacdo que abrange a disseminacdo da racionalidade, o progresso
cientifico e as descobertas tecnoldgicas, menos espago € outorgado ao fendomeno religioso nas
novas configuracdes do cenario social. A religido comega a ser compreendida como um atraso
e retrocesso por ndo € capaz de acompanhar as rapidas rearticulagdes e mudangas promovidas
pelas equagdes modernas. Por conseguinte, pouco a pouco, a religido vai sendo esvaziada de
sentido e enfraquecida tanto numa perspectiva macro, na malha da sociedade como um todo,

quando na perspectiva micro, aquela relacionada diretamente ao individuo.

exemplo, para a despolitizagdo das culturas e religiosidades locais e também para a legitimacdo de uma cosmoviséo
moderna e ocidental sobre a vida e os processos sociais” (Panotto, 2020, p. 20).

% Original em inglés: “This naturalization of “unbelief” or “non-religion” as the normal human condition in
modern societies corresponds to the assumptions of the dominant theories of secularization, which have postulated
a progressive decline of religious beliefs and practices with increasing modernization, so that the more modern a
society the more secular, that is, the less “religious”, it is supposed to become. That decline of religious beliefs
and practices is a relatively recent meaning of the term “secularization” is indicated by the fact that it does not yet
appear in the dictionary of most modern European languages” (Casanova, 2013, p.31)
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Esse circulo narrativo que sugere que a secularizacao esteja posta numa relagao peculiar
com a modernidade ¢ consequéncia da promocao da racionalidade e dos avancos cientificos a
postos e papéis significativos. No recinto da sociedade em geral essa dindmica implica num
desvitalizagao politica @ medida que os valores e normas passam a emergir cada vez mais de
um terreno secularizado, temos a laicidade por exemplo; por outro lado, no recinto particular,
como consequéncia da laicidade, hé a pluralizagdo religiosa que infere ao sujeito a possibilidade
de arbitrar livremente sobre ter ou nao uma religido.

Entretanto, ¢ importante observar que essa correlagdo nao se desenvolve,
necessariamente, de maneira linearizada ou ndo significa que, impreterivelmente, a
modernidade significa na secularizagdo, como Pieper (2020, p.145) afirma “¢ plenamente
possivel, portanto, utilizar as tecnologias mais avangadas sem abdicar da crenga na intervengao
de espiritos, demodnios etc.”. Deve-se ter no horizonte uma compreensao mais ampla, dado que
a relacdo entre modernidade e secularizagdo ¢ um fenomeno com nuances particulares e,
portanto, ¢ situado, ou seja, se insere nos moldes de determinado contexto. Fatores culturais,
histéricos e sociais sao vetores que influenciam na velocidade e nas formas com que
determinada sociedade passa por esse processo.

Casanova, por exemplo, assinala que essa relagdo estabelecida entre modernidade e
secularizagdo pode ser analisada de uma plataforma que compreende que a questdo transcende
um mero declinio religioso automatico. H4, para o autor, uma paleta de gradacdes que deve ser

levada em conta nas analises:

Gostaria de sustentar que a secularizacdo, no sentido de ser “desprovido de
religido”, ndo acontece automaticamente como resultado de um processo de
modernizacdo, mas precisa antes de ser mediada fenomenologicamente por
alguma outra experiéncia historica particular. A secularidade autossuficiente,
isto €, a auséncia de religido, tem mais chances de se tornar a posigdo normal
tomada como certa se for experimentada ndo simplesmente como uma
condicdo irreflexivamente ingénua, apenas como um fato, mas na verdade
como o resultado significativo de um processo quase natural de
desenvolvimento’. (Casanova, 2013, p.32, tradugdo propria).

O que se destaca no apontamento do autor ¢ que apesar de, muitas vezes, ser

compreendida como uma qualidade intrinseca a modernidade, a secularizagdo existe analises

70 Original em inglés: “I would like to maintain that secularization in the sense of being “devoid of religion” does
not happen automatically as a result of a processor modernization, but rather needs to be mediated
phenomenologically by some other particular historical experience. Self-sufficient secularity, that is, the absence
of religion, has a better chance of becoming the normal taken-for-granted position if it is experienced not simply
as an unreflexively naive condition, as just a fact, but actually as the meaningful result of a quasi-natural process
of development” (Casanova, 2013, p. 32).
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que levem em conta certas nuances. E crucial para Casanova que se reconhega que a
secularidade ndo desponta como uma condi¢do ingénua, automatica, mas estd imersa em
construtos especificos que a intencionam dentro de outros programas. A percep¢ao de que a
sociedade moderna, ao passar pelos sucessivos avangos cientificos e tecnologicos, resulta numa
entidade automaticamente desprovida de religido ¢ questionada a luz da perspectiva de que a
secularidade, para que seja efetivada, ¢ articulada como um fendmeno historicamente e
epistemologicamente mediado.

Assim sendo, a secularidade autossuficiente, marcada pela auséncia de sentido religioso
nao pode ser considerada de maneira ingénua, mas, sim, como um fenémeno que emerge como
resultado de processos que possuem teleologia propria. Ao afirmar que para que a seculariza¢ao
seja mais facilmente aceita hé de se ter um repertorio fenomenolédgico por tras que lhe concatene
determinado sentido, Casanova se aproxima da tematica que desenvolvemos nos capitulos
anteriores dessa dissertagdo: a colonialidade como o lado mais escuro da modernidade. De
acordo com a citagdo, a secularidade, para o autor, ¢ gerida por complexos que articulam fatores
histéricos, sociais e culturais dentro de um contorno epistémico, i.e., deve-se criar uma narrativa
que publique a secularidade nao como um “fato dado”, mas como um avango, um progresso,
um desenvolvimento. Destarte, a secularizacdo ndo é um destino inevitavel, ¢, antes, uma
constru¢ao mediada que corresponde a ao cronograma de determinada agenda social.

Nesse ponto da analise, gostaria de comecar a desenvolver os primeiros passos de nosso
giro, como sinalizado e proposto na introdugdo do presente capitulo. Como anteriormente
destacado, ¢ possivel de se observar que Mignolo aborda de maneira relativamente menos
proeminente ¢ notavel a tematica da religido em seus trabalhos. Apesar de aprofundar e
desenvolver as matérias do tempo, do espaco, das linguas e da memoria — que, diga-se de
passagem, sdo elementos intrinsecamente articulados dentro do contexto religioso’! — pouco
destaca das implicagdes da religido nos perimetros dos estudos decoloniais. Quando o tema da
religido emerge em seus escritos, duas abordagens predominam: (i) a religido crista,
especificamente, ¢ desenvolvida dentro dos contornos da colonialidade, notadamente vinculada
aos projetos globais sob a bandeira da missao crista; e (ii) as demais religides sobra a singular
analise de que foram subalternizadas pelos avangos coloniais.

Assim sendo, (i) o cristianismo ocidental ¢ tomado funcionalmente como um engenho
que objetivava uma hegemonia global. Inclusive, em Historias locais, projetos globais (2020),

ao explanar sobre alguns pontos da filosofia de Dussel, Mignolo chega a declarar que

71 Para mais informagdes ver, por exemplo, O sagrado e o profano de Mircea Eliade (2018), 4 criacdo do sagrado
de Walter Burket (2001) e O erostismo de George Bataille (2020).
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apesar’*de alguns pontos de sua filosofia serem discutiveis por fazerem uso de metaforas
provindas do repertério do cristianismo, ha, sim consideracdes importantes’’; e em
Desobediéncia epistémica: a opgdo descolonial e o significado em identidade politica (2008),
ao explanar sobre caracteristicas do conjunto epistémico decolonial, o autor afirma que “o
pensamento descolonial rejeita, desde o inicio, qualquer possibilidade de novos resumos
universais que irdo substituir os existentes (liberais e seus ‘neos’, marxistas e seus ‘neos’,
cristaos e seus ‘neos’ ou islamicos e seus ‘neos’)” (Mignolo, 2008, 321). Vejamos bem, ¢ certo
que parte da critica decolonial faz frente, justamente, a tendéncia de universalizacao da
modernidade (razdo universal, o homem universal etc.,), essa ¢ a proposta. No entanto, me
parece que ao assumir o cristianismo unica e exclusivamente pelo viés de um projeto global,
muitas coisas podem acabar se perdendo pelo caminho.

Para aplicarmos algumas ferramentas dos estudos decoloniais, ¢ fundamental que se
reconhega que os fendmenos, incluindo as religides de modo geral e o cristianismo de maneira
especifica, apresentam fronteira tanto internas quanto externas que vao sendo reformuladas de
acordo com os movimentos da esteira historica. Essa perspectiva revela-se como um elemento
indispensavel para um estudo analitico e critico que busca compreender de modo abrangente as
dindmicas inerentes aos fenomenos.

Ao se falar de fronteiras internas, sugere-se que dentro das proprias praticas religiosas
existem tensdes, divergéncia, pontos de contato que merecem ser considerados por seres
constituintes dos eventos. Ignorar ou negligenciar essas fronteiras (internas e externas) significa
em perder uma parte distintiva do fendomeno religioso. Considera-los, por outro lado, ¢ abrir-se
para uma analise sensivel que viabiliza uma compreensao abrangente que leva em consideragao
a complexidade das praticas religiosas e suas interagdes com outros contextos, como 0s sociais
e politicos.

Quando aplicamos essa chave analitica ao cristianismo, percebemos que a distingao
entre cristianismo e cristandade, como aquela assinalada por Grosfuguel em As estruturas do
conhecimento nas universidades ocidentalizadas: racismo/sexismo epistémico e os quatro
genocidios/epistemicidios ao longo do século XVI, ¢ particularmente elucidativa. Ao afirmar
“Observe que faco uma distingdo entre cristandade e cristianismo. Cristianismo ¢ a tradi¢ao

espiritual religiosa. Cristandade é quando o cristianismo se transforma em uma ideologia

72 Grifo meu.
3 Ver capitulo IV: Os estudos subalternos sdo pés-modernos ou pés-coloniais? As politicas e sensibilidades dos
lugares geoistoricos (p. 232)
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utilizada pelo Estado” (Grosfuguel, 2016, p.28), o autor destaca uma fissura interna dentro da
propria tradigdo crista e essa fissura ¢ determinante para a compreensao desse tradigao.

Essa distingdo entre a dimensdo de uma tradicdo espiritual-religiosa e a
instrumentalizacdo ideoldgica para fins de governo evidencia ndo apenas as articulagdes
internas do fendmeno, mas sinaliza para a importancia de se estar atento para essas tensdes:
quando incorporado ao baluarte de ideologias estatais, o repertdrio de um complexo religioso
pode introduzir dinamicas que distorcem, inclusive, a mensagem original da tradicdo. O
fenomeno religioso passa a sofrer uma série de reformulagdes que podem, inclusive, ir contra
ele mesmo. Nao estou, no entanto, defendendo uma ingenuidade das religides ou do
cristianismo, de modo mais especifico, diante dos eventos historicos, mas estou tentando
apontar que essas nuances ¢ tensdes ao serem consideradas, ampliam o horizonte epistémico e
hermenéutico e podem proporcionar abordagens mais robustas e amplas dos objetos.

Para finalizar, quanto as andlises da religido nos trabalhos de Mignolo, ao ndo estender
de maneira mais aprofundada o assunto, o que me parece ¢ que o autor ainda herda certa
tendéncia da epistemologia moderna. O que estou dizendo € o seguinte: num panorama geral
dos avangos coloniais temos a missao cristd, a missao civilizatoria, o desenvolvimento ¢ o
mercado global (Mignolo, 2020). Cada etapa corresponde a uma etapa do projeto hegemonico,
sdo histdrias locais elevadas a estatura de projetos globais. Se no primeiro estagio a teleologia
circundava a conversao dos povos € o critério era a relagdo entre os sujeitos e o Deus cristao,
na segunda etapa, com o deslocamento da énfase religiosa pelos avancos da racionalidade, o
critério era medido pelo homem universal e o racionalismo cientifico e universal. E o que o
autor chama de teopolitica e egopolitica. No entanto, com os avangos cientificos e tecnologicos,
o repertorio epistémico e hermenéutico foi sendo ajustado de acordo com as demandas que iam
surgindo € com 0s novos objetivos tracados. A colonialidade de poder foi sendo formulada
como o lado mais escuro da modernidade. Desse modo, como vimos, a colonialidade recebe o
conjunto filoso6fico e teologico cristdo e o reformula nos ideais de razdo. Concomitantemente
as correntes de seculariza¢dao vao sendo desenvolvidas. Portanto, embora possa parecer haver
uma distingao entre o cristianismo e a secularizagao, podemos problematizar se a secularizagao
ndo €, ela mesma, de certa forma, herdeira desse cristianismo colonial, rearticulado em ideais
universais da razdo. Se num primeiro momento desejou-se converter os sujeitos, num segundo
momento, com a propaganda civilizatoria as narrativas se articularam em torno de um
esvaziamento da dimensdo religiosa sob a égide de um projeto de desenvolvimento, como

apontou Casanova (2013).
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Desse modo, a secularizacdo, pulverizada por uma narrativa apoteética, pode ser ainda
mais um dos tentaculos da matriz colonial de poder: uma vez metamorfoseada o repertorio da
religido crista colonial pela coroa da razao universal e dos progressos cientificos e tecnoldgicos,

todos os demais repertérios e expressoes religiosas devem seguir o mesmo caminho.

3.2 A religido como recurso cultural emancipatorio

Apo6s termos realizado um delineamento do quadro geral das questdes que envolvem a
problematica da secularizagdo, assinalando sua intrinseca relagdo com a modernidade e
apontando para o movimento de enfraquecimento da religido como uma suposta consequéncia
dos avangos da racionalizagdo, do cientificismo e progresso tecnoldégico no panorama do
desenvolvimento civilizatério; e termos indicado que, nos trabalhos elaborados por Mignolo, a
auséncia de maiores elucubragdes sobre o tema da religido pode ser indicio de certa heranga da
epistemologia moderna. E, ainda, termos também sugerido que por mais que o cristianismo seja
tomado na perspectiva de um projeto global, ha de se considerar as fronteiras internas e externas
dentro de sua prépria constitui¢ao para que nao se acabe por jogar o bebé fora junto com a agua
da banheira, buscaremos, sem desconsiderarmos as mas implica¢cdes que podem surgir de uma
administracdo enviesada dos artificios religiosos, na continuidade desse capitulo, empreender
uma andlise que nos proporcione compreender a religido em sua modalidade de recurso cultural
emancipatorio.

Primeiramente, ¢ mister que examinemos o que significa dizer “emancipatorio” nesse
contexto especifico. Nossa pesquisa procura se aprofundar na delineagdo do panorama da
colonialidade, explorando sua operacionalidade, funcionalidade e teleologia, como vetores
fundantes da epistemologia decolonial. E crucial ressaltar que, sem os avangos coloniais, a
propria critica decolonial ndo teria uma base substantiva para existir, um porqué de ser.
Inclusive, delineamos que o proprio termo “colonialidade” ¢ emergente dos estudos
decoloniais, i.e., que ao se nomear explicitamente os esquemas de subalternizagdo epistémica e
hermenéutica da matriz colonial de poder, desnudou-se as sombras mais obscuras da
modernidade, trazendo a luz o fendmeno que outrora permanecia oculto. Ao trazer a arena das
analises a colonialidade, abriu-se caminho e viabilizou-se o desenvolvimento de criticas

Observamos, assim, que a colonialidade age como um agente anestesiante sobre as
culturas em prol da manutengao e perpetuacao de seus proprios esquemas que seguem linhas
de projetos globais. E seguindo essa equagdo que a colonialidade desempenha o papel de

historias locais, como o conjunto de matizes culturais da Europa, a categoria de um projeto
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global, sendo que esse projeto global, articulado por mecanismos epistémicos e hermenéuticos
oculta historias locais dos demais povos, com seus saberes, memorias € modos de habitar o
mundo em troca do projeto hegemdnico proposto pela matriz colonial de poder (Mignolo,
2020).

Destarte, compreendemos que a colonialidade ndo apenas molda e reformula as
narrativas culturais particulares, mas influencia na forma com que essas narrativas sdo
compreendidas dentro do espectro de marginalizacao. Portanto, a matriz colonial de poder nao
apenas anestesia as nuances culturais, mas as instrumentaliza em direcdo as narrativas dos
projetos globais.

Nesse sentido, quando buscamos averiguar o carater emancipatorio da religido, estamos,
em outras palavras, analisando se o complexo religioso pode ser um registro que promove
resisténcia a colonialidade. E, se sim, de que maneira essa resisténcia se desenvolve e como que
promove um “resgate de vozes”, i.e., uma revitalizacdo do que estava apagado diante das forcas
hegemonicas que marginalizam as culturas.

Vejamos, € preciso, portanto, que partamos de algum lugar. Por mais redundante que
possa parecer, para que a religido tenha um carater emancipatdrio € preciso que, antes ela seja
alguma coisa. E verdade que, como vimos no capitulo anterior, ha um imbréglio extenso que
envolve a determinagdo do conceito de religido, se hd um fendmeno sui generis, se o que
chamamos de religido ¢ um substrato menor e proveniente de outra esfera etc., mas, por fim,
assumimos que das opgoes apresentadas, a que nos parece mais interessante ¢ a permanéncia
do conceito — o que implica na concepgao de que de fato ha alguma coisa que podemos apontar
e nomear como religido — desde que seu uso seja realizado de modo consciente e critico. Sem
mais delongas, observemos o seguinte esquema proposto pelo antropologo Clifford Geertz em

seu livro A4 interpreta¢do das culturas:

Uma religido é: (1) um sistema de simbolos que actua para (2) estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivagcdes nos homens
através da (3) formulacao de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4)
vestindo essas concepgdes com tal aura de fatualidade que (5) as disposi¢des
e motivagdes parecem singularmente realistas. (Geertz, 2008, p. 67).

De inicio, podemos assinalar que na conceituagao de religido proposta pelo autor, ha
uma perspectiva abrangente sobre os entroncamentos do complexo religioso. Geertz propde
uma defini¢do que vai além de especifismos reducionistas. E claro que a defini¢do ja é uma
reducdo, toda defini¢do assim o €, mas nesse caso nao subtrai da religido certo carater auténtico

numa equagao que a relacione com qualquer outra esfera, antes, funciona como um resumo que
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mapeia a topografia religiosa para que se proporcione uma compreensio mais abrangente do’”

fendomeno religioso.

O autor comega por destacar a religido como um “sistema de simbolos” que possui
implicagdes significativas na experiéncia de existéncia humana. Em sua proposta, simbolos sdao
“formulagdes tangiveis de nog¢des, abstracdes da experiéncia fixada em formas perceptiveis,
incorporagdes concretas de ideias, atitudes, julgamentos, saudades ou crengas” (Geertz, 2008,
p. 67). Certo, mas o que isso significa?

Diferentemente de dados biologicos que ja vém inscritos no sistema corpéreo e que
determinam um quadro de funcionalidades especificas das entidades, os simbolos sdo fonte de
conteudo extrinseco (Geertz, 2008). Ou em outras palavras, enquanto um animal, possui em seu
codigo genético as suas predisposigdes situacionais, como por exemplo, quais tipos de alimento
devem ser evitados e quais devem servir como subsidio, quais tipos de lugar devem ser
habitados e quais sdo indspitos, quais tipos de outros animais s3o amigaveis e quais representam
perigo por poderem o tomar como presa, os seres humanos, para além de possuirem o repertorio
genético, também se consultam com conjuntos de significados que sdo extrinsecos a ele. Um
cachorro ja nasce sabendo ser um cachorro, um homem ou uma mulher, nao.

E nesse sentido que os simbolos sio fonte de conteido extrinseco. O ser humano
aprende a ser humano por estar inserido em determinado complexo cultural, que por sua vez, ¢
estruturado em complexos simbolicos menores. Para explicar, o autor dd o exemplo do castor.
O castor, para construir um dique nao precisa de nada que lhe seja extrinseco além do lugar e
do material (galhos, troncos, folhas), isso ocorre pois ele ja tem intrinsecamente estabelecido o
seu modo adequado de agir. O mesmo nao acontece com o homem/mulher. O ser humano nao
possui, inscrito em seu repertorio genético, o modo adequado de construir uma casa, por
exemplo. Ele precisa acessar a informacao do que € uma casa e de como construi-la em modelos
que lhe sdao externos. Esses modelos de saberes (o que ¢ uma casa e como construi-la; o que €
um alimento e como adquiri-lo etc.) vao se relacionando uns com os outros e formam redes
extensas de significados. Podemos ainda destacar que quando afirmamos que um modelo de

73 usa-la, se observarmos atentamente, podemos

saber informa o que ¢ a coisa € o outro como
delimitar duas categorias.

Ambas as categorias possuem delimita¢des de esfera pratica e essa esfera pratica € o que
vai isolar os simbolos de outras modalidades de instrug@o: a pratica da primeira categoria ¢ a

pratica de produzir sentidos enquanto a pratica da segunda categoria ¢ a pratica de — para usar,

74 Grifo de énfase.
75 Grifo de énfase.
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en passant, um termo heideggeriano — pre-ocupagdo, i.e., um modo de se ocupar com a coisa,
de estar-com a coisa, indica funcionalidade.

Geertz assinala que sdo os modelo de e modelo para’’.Enquanto os modelo para
indicam modo de fazer e de se ocupar, sejam modos mais ou menos automatizados, os modelo

de caminham na composi¢ao de nas palavras do autor:

Os modelos de processos — linguistico, grafico, mecanico, natural etc., que
funcionam ndo para fornecer fontes de informagdes em termos das quais
outros processos podem ser padronizados, mas para representar esses
processos padronizados como tal, para expressar sua estrutura num meio
alternativo — sdo muito mais raros [...] A percepcao da congruéncia estrutural
entre um conjunto de processos, atividades, relacdes, entidades e assim por
diante, e um outro conjunto para o qual ele atua como um programa, de forma
que o programa possa ser tomado como uma representacdo ou uma concepgao
— um simbolo — do programado, ¢ a esséncia do pensamento humano. A
intertransponibilidade dos modelos para e dos modelos de”” que a formulagio
simbolica torna possivel ¢ a caracteristica mais distinta de nossa mentalidade.
(Geertz, 2008, p.70).

Desse modo, ¢ nessa linha argumentativa e pelo delineamento da operacionalidade do
complexo simbolico que o autor assinala que os simbolos sdo vetores de cristalizagao, i.e., que
fixam o substrato das experiéncias em formas perceptiveis. Ao serem cristalizadas e
organizadas em codigos, as nuances e matizes da vida humana sdo passiveis de transmissao,
podem ser compartilhadas e interpretadas coletivamente. E justamente esse processo que, ao
longo prazo, concretiza os sentidos em eixos simbdlicos maiores: ideias, atitudes, crengas etc.
Os simbolos, ao tornarem tangiveis as complexas experiéncias da humanidade, exercem uma
funcdo crucial na transmissao intergeracional de conhecimento, valores e significados culturais.

Agora, fagamos um giro e observemos as énfases simbolicas dentro do espectro
religioso: “os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos’® de um povo — o tom, o
carater e a qualidade da sua vida, seu estilo e disposi¢des morais e estéticos — e sua visao de
mundo — o quadro que fazem do que sdo as coisas na sua simples atualidade” (Geertz, 2008, p.
66-67). E sao os responsaveis por articular a unidade individual social (o sujeito) € o corpo
social amplo (a sociedade) nos enquadramentos de uma cosmovisao.

E inegavel, portanto, que os simbolos religiosos funcionem como que guardides da
tradi¢do de um povo. E no complexo simbélico religioso, de seus mitos e ritos, que as

motivacdes e disposi¢des, os modos de habitar o mundo, as formulas de relagao interpessoais e

76 Grifo de énfase.
77 Grifos do autor.
78 Para o autor, o ethos de um povo € seu conjunto de disposigdes e motivagdes (ver p. 86).
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0s conjuntos epistémicos e hermenéuticos sdo transmitidos, portanto, um simbolo religioso ¢
uma chave de acesso a realidade significativa. Semelhantemente a essa linha de interpretacao
dos simbolos, Nogueira, cientista da religido brasileiro, em seu texto Linguagens religiosas:
origem, estrutura e dindmicas, ao correlacionar questdes estéticas as questdes religiosas
assinalada que o complexo simbolico arte/religido “constitui numa forma privilegiada de
modelizagcdo do mundo. Ele ndo sé expressa o mundo, mas transforma, adapta, traduz e constroi
a percep¢ao do mesmo segundo suas proprias regras. Nesse sentido a religido se comporta como
linguagem, linguagem da cultura” (Nogueira, 2021, p. 453).

Por conseguinte, o complexo simbdlico da religido emerge como uma for¢a poderosa
na propria constru¢ao e interpretagdo do mundo e, portanto, situa-se como um elemento central
na experiéncia humana. Ao ser correlacionada a um complexo simbolico, a religido nao apenas
expressa concepgoes sobre os deuses, demonios etc., mas abre horizonte de sentido e assume
uma posi¢do transformadora, responsavel por moldar complexos menores e maiores, i.e.,
percepgdes individuais e coletivas por meio de simbolos, narrativas e rituais. Dessa forma, nos
simbolos estao depositadas identidades, valores e formulas de relagdes sociais, significados que
trazem robustez a propria experiéncia de vida por fornecer alento as questdes existenciais.

Agora, pode-se inquerir, onde se pretende chegar com essa explanacao? Vejamos,
comegamos a presente subse¢do do terceiro capitulo alegando que dentro das dindmicas da
colonialidade/modernidade, a religido, no cendrio de subalternizagdo das tradi¢des pelos
projetos hegemonicos, poderia exercer o papel de um recurso emancipatdrio, o que foi
assinalado como um movimento de resgate de vozes silenciadas como, por exemplo, a
considera¢do de saberes marginalizados e revitalizacdo de modos de habitar o mundo que
foram excluidos por ndo corresponderem as agendas epistémicas e hermenéuticas da
modernidade. Os simbolos religiosos das tradigdes que sofreram com os avangos coloniais,
consequentemente, também foram vilipendiados e substituidos. Dada a explanagao realizada
acima, de que os simbolos sdo os vetores que cristalizam as experiéncias e a transformam em
codigos passiveis de transmissdo e, portanto, funcionam como registros importantes de acesso
a realidade e do conjunto de memorias de determinada tradigdo, estou propondo que ao
realizarmos um retorno as fontes simbolicas religiosas, ha de se encontrar uma miriade de
poténcias hermenéuticas, epistémicas e de cosmovisdes escondidas.

Essa miriade de possibilidades arquivadas na religido, podem, pela operacionalidade
simbolica, trazer a tona novas disposigdes, motivacdes e concepgdes de mundo. Portanto, estou
alegando que a concepgao da religido como recurso emancipatorio ¢ um desdobramento do

pensamento liminar, € um colocar-se na fronteira, compreender o contexto atual sobreposto as
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matizes historicas e pretéritas e “esperangar’ projecdes sobre o proprio horizonte futuro. Pode-
se ainda perguntar: mas esse movimento de resgate dos repertdrios subalternizados também
equivale a religido crista, dado que seu conjunto de sentidos foi instrumentalizado nos processos
coloniais? Sim, eu diria. Se usarmos o conceito de fronteiras, do modo como proposto nesse
capitulo, podemos concluir que apesar de parte do repertdrio cristdo ter sido utilizado como
estandarte de uma missdo global, o cristianismo (ou melhor, os cristianismos) foi
instrumentalizado pela cristandade (Grosfuguel, 2016) no decorrer dos séculos numa espécie
de autofagia. O cristianismo triunfante colonial ndo ¢ o mesmo que o cristianismo periférico.
Serd que nada podemos tirar das elucubragdes teologica latino-americana, por exemplo?
Seriam, elas ndo decoloniais por partirem de um conjunto de simbolos cristdos? Podemos, quem
sabe, observar numa analise futura, qual a dimensao epistemoldgica e hermenéutica de um
cristianismo dos siléncios, i.e., a parte da religido cristd que reside nas margens do sistema.

Por fim, gostaria de finalizar a presente parte usando como ilustragdo que exprime o
carater emancipatério da religido como guardia do repertdrio cultural, algumas provocagdes
delineadas por Luiz Antdnio Simas, historiador brasileiro que escreve sobre caracteristicas bem
particulares do contexto do Brasil.

Em seu livro O corpo encantado das ruas (2019), Simas faz um verdadeiro passeio
pelos sabores e texturas das narrativas culturais brasileiras. O autor costura o imaginario popular
assinalando elementos que atravessam os limites sociais em que foram engendrados e sempre
deixa em aberto questdes sobre quando o sagrado sacraliza o profano ¢ quando o profano
profana o sagrado. Por exemplo: se um sujeito beber um copo de cerveja na porta de uma igreja,
a cerveja esta sendo sacralizada ou templo profanado?

Nos capitulos seis e sete, Imaginagdo percussiva € Qual é o povo que ndo Bate o seu
tambor, Simas problematiza a intersec¢ao entre o samba e as religiosidades brasileiras de
matrizes afro-amerindias. O autor explica que dentro do escopo dessas religides, os tocadores
de tambores rituais devem se alfabetizar musicalmente nos ritmos certos de cada divindade. Por
exemplo, o ritmo da batida de Ox0ssi ¢ diferente do ritmo da batida de Omolu. Simas aponta
para duas questoes a partir da identificagcdo dos batuques om os orixas e dos tambores do samba:
(1) que as batidas religiosas invadem a avenida durante o carnaval, ou seja, sao deslocadas do
espaco religioso para o espaco comum, no entanto, apenas quem ¢ alfabetizado na pedagogia
dos batuques. O autor assinala que esse deslocamento do ritmo sagrado para uma festa num
espago profano acontece porque “as escolas de samba e terreiros sdo, em larga medida,
extensdes de uma mesma coisa: institui¢cdes associativas de inven¢ao, construgao, dinamiza¢ao

e manuten¢do de identidades comunitarias” (Simas, 2019, p. 25). Nesse sentido, o ritmo
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expresso na figura do tambor costura e faz reviver uma pléiade de sentidos que a didspora
negreira fragmentou. E (ii) ao contar a origem do surdo de terceira utilizando no samba, Simas
relata que o instrumento que serve para realizar algo como uma sincope, i.e., para marcar batidas
irregulares entre as marcagoes regulares, simboliza e necessita de uma “imaginagao percussiva”
pois a batida se assemelha ao movimento de Exu, ¢ imprevisivel e disruptivo. Partindo dessa
confluéncia entre as marcagdes irregulares do surdo de terceira € o movimento disruptivo de

Exu, Simas problematiza:

Nada mais distante da “imaginacao percussiva’ que a vida que andamos
levando, enjaulados em hospicios de concreto, desencantados do
mundo, condecorados com tarjas pretas. Parecemos euforicos
desmedidos ou silenciosos deslocados. Educados numa légica
normativa, somos incapazes de atentar para culturas que subvertem
ritmos, rompem constancias, acham solugdes imprevisiveis e criam
maneiras de preencher os vazios. (Simas, 2019, p. 21).

O que podemos observar dessas articulagdes elaboradas pelo autor ¢ que o loci de
enunciagdo de sua critica encontra-se na plataforma de sua experiéncia religiosa e das
interlocugdes da gramatica do complexo da religido com sua experiéncia pessoa com as rodas
de samba. E a religido, portanto, que fornece repertorio de sentido e forga para resisténcia. A
critica, inclusive, se direciona aos padrdes de logica normativa, i.e., aqueles que vém herdados
pela matriz colonial de poder. Nesse exemplo, torna-se clara a dimensao da religido como
recurso emancipatorio, que desnuda os esquemas que foram estabelecidos pelos avangos
coloniais. Inclusive, vale ainda ressaltar que Simas, partindo da dindmica do surdo de terceira
e dos movimentos de Exu, aponta no horizonte epistémico o conceito de ‘““imaginagdo
percussiva” que, se assimilado, poder vir a servir como uma chave hermenéutica singular que
foge do conjunto conceitual hegemonico ocidental e nega a o /oci moderno do “ponto zero” que
arroga para si neutralidade epistémica. Em seu caso, o enunciado ¢ geo e corpo-politicamente
situado: “ha no idioma dos tambores um potencial educativo vigoroso de elucidacdo dos

mundos e de interpretacao da vida” (Simas, 2019, p.25).
3.3 Pensando na fronteira: o estudo da religido inserido nos estudos decoloniais
Chegamos na terceira e ultima parte do terceiro e ultimo capitulo. Na presente conjuntura,

apds termos percorrido pelo repertorio epistémico da decolonialidade, a concepgdo de

cristianismo como primeiro baluarte dos projetos globais em Mignolo, a problematica da
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secularizagdo e as implicagdes da necessidade de um aprofundamento temético pelos estudos
decoloniais no territdrio da religido, assinalando que o complexo religioso pode vir a ser um
recurso emancipatorio por nele residir um arquipélago simbdlico que transmite sentido e que
gerencia os recursos das tradi¢des, realizemos uma justaposicdo: a proposta da inquisi¢ao ¢
compor um cenario de encontros entre as tendéncias dispostas nas analises da religido e a
proposta epistémica da decolonialidade.

Para tanto, na presente secdo podemos partir de um ponto de tensdo que surge quando
tomamos a religido como objeto de estudo: a ambivaléncia do fenomeno religioso. Essa
ambiguidade se desdobra de duas maneiras, tanto da religido enquanto um sistema fechado, i.e.,
suas proprias articulacdes, operacionalidades, teleologias, quanto quando a religido é tomada
como objeto de averiguacao por parte dos pesquisadores.

Vejamos o seguinte: por um lado temos a analise do pesquisador, por outro temos a
experiéncia direta do fendmeno pelo fiel; por um lado os estudiosos da religido precisam de
certo “distanciamento” do fendmeno religioso, por outro lado, sem uma tentativa de
compreensdo do fendmeno ad intra, pode-se cometer certos excessos nas abordagens numa
tentativa de querer fazer com que o objeto de estudo atenda as demandas do recorte da pesquisa,
dos entraves metodologicos, das finalidades da averiguagao etc.

Smith, ao apontar para as dificuldades que podem sem encontradas nos estudos da

religido faz a seguinte observagao:

o cientista ndo se deixa intimidar por acusacdes de irreveréncia: ele escrutinara
tudo o que estiver ao seu alcance, sacrossanto ou ndo. Mas, [...] ele precisa,
por uma questao de integridade, fazer uma pausa: que seu escrutinio de coisas
sagradas esta viciado pela inadequagdo inerente do método em relacdo ao
material. Pessoas religiosas acusam que o estudo objetivo da religido omite
exatamente a parte importante da religido; analisam-se as exterioridades, mas
se desconsidera o &mago da questdo, submetendo a analise o unico aspecto da
historia religiosa que pode ser estudada — ou seja, as manifestacdes mundanas
-, enquanto se negligencia, ndo se compreende ou se ¢ incapaz de lidar
efetivamente com a Unica parcela de significagdo essencial. (Smith, 20106, p.
17).

Ao se considerar essa ambiguidade entre o estudo realizado pelo pesquisador e a
experiéncia direta do fenomeno pelo fiel, nos deparamos um delicado equilibrio a ser
metodologicamente calculado pelo investigador. Se ha de se ter certa imparcialidade diante do
objeto de estudo para que se assegure uma andlise critica, rigorosa e objetiva, que evite que

projecdes desmedidas sejam langadas nas interpretacdes, por outro lado, a compreensao ad intra
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pode ser fundamental para que se reconhega o fendmeno numa perspectiva mais proxima e
sensivel e que se evite interpretacdes distorcidas do objeto.

O estudioso da religido, dessa forma, enfrenta um obstaculo metodoldgico: ha de se
articular um sistema que possibilite uma analise distanciada sem que se cometa excessos em
suas conclusdes, i.e., que tente dobrar o objeto para que atenda as proprias demandas ou ainda
uma abordagem demasiadamente critica que esvazie as caracteristica muito particulares de
determinado complexo religioso, a0 mesmo tempo que incorpore uma abordagem mais sensivel
e que, se possivel e/ou necessario, considere a perspectiva ad intra. Desse modo ¢ mister que
se tenha no horizonte hermenéutico que “a religido simultaneamente liberta e oprime, constroi
e destroi, levanta e derruba, fere e cura. Se ndo for entendida nessa ambiguidade, algo de
importante se perde na compreensao da religiao” (Pieper, 2015, p. 2024). Se o fendmeno
religioso ¢ compreendido pela ambiguidade que lhe ¢ inerente, os receios de se observar um
aspecto negativo ou o desejo de se projetar uma aureola de cristal sobre determinado complexo
religioso se transforma numa tentativa de equilibrio e objetividade, num ponderamento
necessario para a realizagdo de qualquer estudo, na verdade’.

Diante desse imbroglio, uma ferramenta metodologica que pode ser assumida, que ¢
oriunda dos estudos decoloniais € que vimos no primeiro capitulo, ¢ a nocdo do loci de
enunciagdo. Para além de ser um dispositivo que desnuda a ocultagdo geo e corpo- ideoldgica
da razdo universal e do racionalismo cientifico justamente por assinalar que ndo ha
procedimentos epistemoldgicos e hermenéuticos que partam de um “ponto zero”, o que
significa dizer que toda enunciacao possui algum grau de “‘situacionalidade”, i.e., ¢ atravessada
por dados bioldgicos, biograficos, contextuais etc., o loci de enunciagdo como num jogo de

espelhos, sugere uma sinceridade intelectual significativa. Por exemplo, foi ao se colocar em

7 Acho interessante de se notar como que esse receio ou desejo sio preponderantes nos estudos da religido. E
verdade que hd uma biblioteca de pesquisas tendenciosas, no entanto, quando o objeto de pesquisa ¢ de matéria
religiosa essa biblioteca de pesquisas tendenciosas aumenta sobremodo os seus volumes. O que me parece ¢ que
emerge dessa tensdo de realidades diametralmente opostas em que (i) ou se tem “muitos dedos” para lidar com o
assunto (ii) ou o pesquisador chega com 0” pé na porta” evidencia o quéo forte é a religido em sua funcdo de
guardid de sentidos comunitarios. Quando a analise aperta para o lado de religido, os que se afeigoam pelos
simbolos daquela determinada tradig@o parecem quase que levar as consideragdes para um lado pessoal. E, bem,
diante de tudo o que tratamos até aqui na pesquisa, espera-se que se perceba que dificilmente seria diferente. A
religido molda cosmovisdes e o sujeito se compreende a partir dessas cosmovisdes. Em criticas muito ferrenhas,
quando uma cosmovisdo ¢ apontada como danosa, por exemplo, a qualidade parece ser direcionada ao proprio
sujeito que participa daquele universo. Quando a andlise ¢ muito adogada ou muito ferrenha por parte do
pesquisador, o que parece que se evidencia € a paixdo, no sentido de sofrer mesmo, de ser atravessado pelo assunto.
No primeiro caso, evidentemente essa relagdo entre sujeito e religido se deu de maneira positiva ou agradavel e
pode ser um tanto ingénua ou prepotente; e no segundo caso, a relagdo se deu por desavenga ou desagrado e pode
ser igualmente ingénua ou prepotente.
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xeque a enunciagdo que se desvendou que “a modernidade nao ¢ um desdobramento ontolégico
da historia, mas a narrativa hegemonica da civilizagdo ocidental” (Mignolo, 2017, p.25).

O que quero dizer € que ao se averiguar ndo apenas o enunciado, mas a enunciagao, i.e.,
0 processo mais amplo de producdo de enunciados, € inquerir sobre todos os elementos que
compde essa enunciagdo como os contextos culturais, sociais, psicoldgicos e até mesmo a
fun¢do dos interlocutores no processo de comunicagdo, pode-se alcancar o equilibrio almejado
entre os dois lados da corda que tencionam a religido, o pesquisador e o religioso. Por exemplo,
até mesmo a efervescéncia de algum religioso diante de determinada analise pode ser
considerada como uma hipotese e evidéncia. E num sentido mais pessoal, o pesquisador parte
de um lugar estando devidamente consciente das linhas que o atravessam e assume em suas
abordagens as suas tendéncias, de modo que, caso as conclusdes dos estudos as frustrem, essa
frustragao pode ser aceitada de bom grado num quadro de pesquisa cientifica pois a propria
abordagem ja sera holistica e informada.

Outra perspectiva de abordagem ¢ a consideracdo das fronteiras como espaco de
encontro de conhecimentos. Esses conhecimentos que transitam pelas fronteiras sdo de
naturezas diversas, inclusive de natureza religiosa. As fronteiras estabelecem a divisao e o
encontro entre o conjunto epistémico e hermenéutico da colonialidade/modernidade e os
complexos religiosos que foram subalternizados ao longo dos processos e dos avangos dos
projetos globais. Ao aproximar-se do objeto religioso considerando-se a dinamica fronteirica
duas janelas se abrem: (i) observar como que os exercicios da matriz colonial de poder
implicaram nas tradigdes religiosas e (ii) quais sdo as possibilidades de revitalizagdo dessas
mesmas tradi¢des. Por exemplo, no livro Ideias para adiar o fim do mundo, Krenak, escritor
indigena brasileiro delineia um aspecto da cosmovisdo do povo krenak de maneira negativa,

1.e., 0 que se perdeu com os processos civilizatdrios:

Quando despersonalizamos o rio, a montanha, quando tiramos deles os seus
sentidos, considerando que isso ¢ atributo exclusivo dos humanos, nos
liberamos esses lugares para que se tornem residuos da atividade industrial e
extrativista. Do nosso divorcio das integragdes e interagdes com a nossa mae,
a Terra, resulta que ela esta nos deixando 6rfaos, ndo so os que em diferente
graduacdo sdo chamados de indios, indigenas ou povos indigenas, mas a todos,
Tomara que estes encontros criativos que ainda estamos tendo a oportunidade
de manter animem a nossa pratica, a nossa a¢ao, e nos deem coragem para sair
de uma atitude de negacdo da vida para um compromisso com a vida, em
qualquer lugar, superando as nossas incapacidades de estender a visdo a
lugares para além daqueles a que estamos apegados e onde vivemos. (Krenak,
2020, p. 49-50).
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Vejamos, a critica e o lamento de Krenak emergem da diferenca colonial e sua solu¢ao
e pensamento ndo deixam de ser um pensamento fronteirigo. O que fica evidente ¢ que com o
choque de cosmovisdes e a preponderancia do repertoério da modernidade/colonialidade as
proprias entidades naturais como o rio € a montanha foram despersonalizadas dentro de outro
complexo narrativo. Ora, essa despersonaliza¢cdo tem consequéncias significativas. A depender
do sentido que o sujeito denota aos entes da natureza a propria qualidade de relagdo ¢ modulada,
1.e., 0 modo com que o sujeito se relaciona com o rio, com a montanha ou com uma arvore, por
exemplo, ¢ mediado por uma rede de significados, por registros hermenéuticos especificos que
limitam ou expandem seu horizonte de compreensdo e contornam o seu modo de habitar o
mundo. Se o rio e a montanha t€m personalidade e pessoalidade, a relacdo ¢ registrada pela
baliza “sujeito-sujeito”, mas, se ao contrario, o rio ¢ a montanha sao desnudados de suas
respectivas personalidades, a relagdo ¢ registrada pela baliza “sujeito-objeto”. Sao horizontes
completamente diferentes.

Mignolo assinala que o “fendmeno que os cristdos ocidentais descreviam como
‘natureza’ existia em contra distin¢ao a ‘cultura’; ademais, era concebida como algo exterior ao
sujeito humano” (Mignolo, 2017, p.7). Estabelece-se uma dicotomia importante dessa forma de
definicdo. Se cultura e natureza sdo entidades propostas em lados opostos da equagdo, ao ser
humano cabe a cultura e ndo a natureza. A natureza ¢ algo que “esta 1a”, que é despersonalizada.
Pode-se rapidamente concluir que com o progresso cientifico, tecnologico e as alteragdes no
repertorio epist€émico e hermenéutico, logo a matriz colonial de poder pdde averiguar a
exploracdo dessas entidades — o rio, as florestas, as montanhas, os animais — que foram
esvaziados de certa pessoalidade. Krenak também assinala esse deslocamento de eixo que
promoveu a explora¢do: “fomos alienados desse organismo que somos parte, a Terra, e
passamos a pensar que ela ¢ uma coisa e nos, outra: a Terra e a humanidade. Eu ndo percebo
onde tem alguma coisa que nao seja natureza. Tudo € natureza. O cosmos ¢ natureza” (Krenak,
2020, p.16-17). Uma alteragdo que pode emergir desse pensamento fronteirigo € a pulverizagao
e revitaliza¢do dessa perspectiva na sociedade, que faz parte da cosmovisao dos krenak. Essa
revitalizagdo pode ter implicagdes que girardo os registros pelos quais os individuos se
relacionam com as demais entidades da natureza o que num futuro utopico, talvez, a exploragao
das matas e dos rios sejam historias pretéritas.

No ambito do cristianismo, hd uma série de tendéncias que ja estdo recorrente
emergéncia. O que citamos no inicio do capitulo por exemplo, a critica de Dussel em
Epistemological decolonization of theology assinala para a notavel passagem do cristianismo

messianico, i.e., o cristianismo dos pobres, dos perseguidos, fundamentados na figura do
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Messias, para o cristianismo triunfante, associado ao império e quais foram as consequéncias
dessa passagem, que, diga-se de passagem, desembocou com o decorrer do tempo na cultura
crista e no repertorio universalista: O Messias crucificado pelos soldados do Império Romano
agora era aclamado como o Cristo. Dussel aponta: que o “Messias crucificado pelos soldados
do Império Romano agora era aclamado como Cristo: o Cristo que havia perdido a imagem de
Isaias de “servo sofredor” para ser Pantokrator: o [Deus] todo-poderoso de as basilicas
bizantinas. Cristo ¢ agora o nome do Deus que fundou o Império” (Dussel, 2019, p. 27). Essa
percep¢ao de Dussel vai na mesma linha da de Grosfuguel (2016) de considerar o cristianismo
e a cristandade como fendmenos relacionados, mas ndo idénticos. Se levadas ao limite, podem
proporcionar nao apenas uma critica decolonial a teologia cristd, mas pode vir a significar uma
decolonizagdo da teologia cristd. O que se perdeu em nivel simbolico, epistémico e
hermenéutico com essa virada de um messianismo para um cristianismo pretensioso?

Para além dessas sobreposi¢des em que analisamos o repertorio de narrativas, simbolos
e dinamicas da religido como chaves decoloniais, podemos inverter as por¢des da equacao e
observar em como que a religido pode vir a ser util e importante dentro das abordagens
decoloniais. Como ja foi dito anteriormente, acredita-se que uma analise do fendmeno religioso
e devida ateng¢do as suas implicagdes ¢ um elemento sine qua non, de vital importancia, para as
abordagens dos estudos decoloniais. Pois, relativo ao que explanamos na secdo anterior, a
religido, por ser articulada como conjunto de simbolos, armazena complexos narrativos, de
memorias, de linguagem, de formas de se relacionar com o espaco e com as demais entidades
que sao participes da rede de existéncia, modos de habitar o mundo e insere o sujeito num
contorno cosmologico, fornecendo sentido, motivagdes e disposi¢des que lhe serdo a matéria
pela qual ele gerird a propria vida.

Por fim, por tudo que foi dito, concluimos em unissono com Gongalves (2021, p.58):
“A religido ¢ condicao necessaria na formulacao de epistemologias decoloniais, quando assume
um lugar hermenéutico, com o propoésito de dialogar com os saberes locais, sendo esses saberes

os verdadeiros fornecedores de matéria-prima para a elaboragao tedrica”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Chegamos, por fim, ao fim. A comegar, cremos que nossa dissertagao Decolonialidade
e religido: a concepgdo de cristianismo na proposta decolonial de Walter Mignolo ja traz no
proprio titulo uma coordenada significativa do trajeto que se propds a caminhar desde o inicio,
pois ao que nos parece nesse momento de conclusdo, os trilhos percorridos ao longos dos trés
capitulos inserem a nossa explanacao exatamente no eixo decolonialidade e religido tendo como
pano de fundo e enquadramento da pesquisa 0 modo com que o semidlogo argentino e autor
por nos eleito como fornecedor de material para as consultas e o didlogo, Walter Mignolo,
concebe o cristianismo ao longo de seus trabalhos.

Ao longo do primeiro capitulo percorremos as sendas da critica decolonial. Durante o
percurso empreendido, abarcamos os meandros do pensamento decolonial desvelando suas
ramificagdes historicas, sociais e culturais assinalando a configuracdo multifacetada inerente a
matriz colonial de poder. Para tanto, foi preciso destacar que a colonialidade ndo ¢ um
fendmeno distinto da modernidade, mas, na verdade, ¢ a parte oculta que a constitui e vitaliza.
Destacamos o balango epistemologico e hermenéutica da colonialidade, assinalando que no
complexo do conhecimento moderno, os conceitos sdo, desde suas respectivas génesis,
engendrados numa esteira que corresponde a agenda hegemonica que atravessou o Atlantico.

E justamente por meio da administracdo dessa plataforma de conhecimento que a
colonialidade gerencia a si mesma. Ao elevar uma historia local a categoria de historia
universal, encontrou o pavimento necessario para ocultar, subalternizar e marginalizar as
tradi¢des que lhes sdo alheias e comprimir modos de habitar o mundo que ndo fazem referéncia
aquele estipulado pela matriz colonial de poder (Mignolo, 2020). Vimos, portanto, que a
colonialidade nao pode ser resumida num sistema de dominagdo territorial e politico, mas,
antes, seus tentaculos sdo de natureza ideoldgica e cria fissuras em cosmovisdes dispares o que
encontra recepcdo adequada no que a critica decolonial nomeia como colonialidade de ser.

Em suas duas facetas constituintes, a saber, o conhecer — nas fun¢des de conhecer
(epistemologia) e compreender (hermenéutica) — e o sentir — a aesthesis — a colonialidade abarca
a sociedade desde suas configuragdes macro, como no exemplo da sociedade enquanto grupo
social, e micro, a unidade individual, o sujeito (Mignolo, 2010). Ao esvaziar de significado o
repertdrio cultural dos povos colonizados, a articulagdo da matriz colonial de poder encontrou
0 espago preciso para injetar o seu conteudo e implodir as tradigdes desde dentro. Essa
implosao, por sua vez ocorre de maneira silenciosa, dai que encontramos a colonialidade como

o lado oculto, i.e., que ndo se vé€ pois € aparentemente ausente.
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Esse modelo implosivo se desdobra de modo silencioso por consequéncia do dominio
antecedente dos arsenais epistémicos/ hermenéuticos e do dominio dos modos de sentir dos
povos que foram marginalizados. O que quero dizer € que, (1) uma vez estando entranhada na
plataforma que engendra os conceitos e sendo essa mesma plataforma o critério que averigua,
posteriormente, as ramificacdes e desdobramentos dos saberes e (ii) tendo delimitado as
maneiras tidas como “viaveis” para que os sujeitos administrem as proprias vidas, i.e., 0s
pensamentos, as emogdes, as relagdes interpessoais e relacdes com toda a comunidade que ¢
participe da existéncia, a modernidade/ colonialidade estabelece para si o senhorio de ditar o
que € ou ndo ¢ o conhecimento ¢ o que ¢ ou ndo ¢ um modo de estabelecer a si mesmo no
mundo. Desse modo, os sujeitos sequer percebem que a plataforma da qual eles partem com
suas respectivas averiguagoes €, ela mesma, uma plataforma corrompida e parcializada de
acordo com os projetos hegemonicos.

No entanto, frente a essa promiscuidade promovida pela matriz colonial de poder,
emerge a critica decolonial. Se a colonialidade viabiliza a massificacdo do conhecimento e do
sentir por meio de uma historia unica, a decolonialidade comeca por dissecar cada uma das
estratégias de dominagdo e providencia um rompimento epistémico. Esse rompimento
epistémico, nomeado como a op¢do decolonial por Mignolo (2017) comeca por delimitar e
problematizar as questdes inerentes ao processo de comunicacdo e pulverizagdo dos saberes.
Isso significa dizer: colocar em xeque o loci de enunciagdo. Ao inquerir sobre a enunciagao,
1.e., se perguntar sobre o quando, por qué, para qué, as concepgdes geopoliticas e corpo-politicas
do enunciado sdo desnudadas (Mignolo, 2017). Os contextos, as tendéncias, os objetivos dos
paradigmas modernos que antes estavam ocultos como que por uma parede de fumaca, ficam
expostos e evidentes na linha do horizonte. Ao se evidenciar o complexo desse sistema,
percebe-se que as categorias que subalternizaram sao componentes de uma narrativa inventada,
que o anthropos, “os outros”, foram definidos por um Aumanitas, que enxerga a si mesmo como
ponto de referéncia absoluto.

A consequéncia dessa percepcao € uma inversao nas regras do jogo. O anthropos cessa
de submeter-se ao humanitas. Uma vez cessado esse esquema de submissado, abre-se caminho
para que as vozes e saberes marginalizados sejam reconfigurados em novos centros que nao
tenham como eixo aquele proposto pela epistemologia fundamentada no solo da
modernidade/colonialidade. Se antes, o conhecer e sentir hegemodnicos eram o centro que
pulverizava seus ditames e tendéncias, com a emergéncia de novos complexos de saber, hd uma
fragmentacao dessa hegemonia, € o que antes era dito como regra unica € ocupava o primeiro

lugar do podio, passa a ser realocado como uma periferia. E inaugurado, portanto, um novo
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movimento dialdogico. Como vimos anteriormente, a gnose liminar ndo emerge como aquela
responsavel por eliminar o sistema vigente, mas “constrdi-se em didlogo com a epistemologia
a partir de saberes que foram subalternizados nos processos imperiais coloniais” (Mignolo,
2020, p. 34). Desse modo, consideramos que a contribui¢ao de Mignolo para o repertorio da
critica decolonial ¢ de vital importancia, pois elucida uma funcionalidade que singulariza o
pensamento decolonial e se situa como mais um raio de luz no farol da decolonialidade.

No segundo capitulo, seguindo os objetivos iniciais da pesquisa de observar os aspectos
recorrentes a religido e a concepcao do cristianismo na proposta decolonial de Mignolo,
comegamos por abordar a problematica inerente a delimitacdo do conceito de religido.
Concluimos que o conceito ¢ sim problemdtico pois por ora parece ser tomado de modo
absoluto e por ora de modo demasiadamente frouxo. No entanto, apesar dos “perigos” de se
admitir a permanéncia do conceito, nos parece uma melhor opgao. Talvez, possamos considerar
que a pesquisa segue os conselhos de Eliade em seu texto Crise e Renovagdo (1965): diante do
emaranhado de discussdes e de abordagens reducionistas da religido a categorias de substratos
da psicandlise, da economia e tutti quanti, posicionamo-nos numa tentativa de inserirmo-nos
numa “hermenéutica criativa”. Pensamos, assim como Eliade que se o cientista da religido se
intimidar e acanhar diante da matéria com a qual ele mesmo aborda, e pouco tempo a
complexidade e riqueza que se articulam em torno e dentro do fendmeno religioso serdo
explicados em termos inapropriados. E evidente que ndo estamos defendendo que outras
ferramentas de outras areas possam ser utilizadas como maneira viaveis de aproximacao do
fenomeno religioso, mas que abordagens diretas a religido sao essenciais, desde que considerem
os limites do conceito e do fendmeno e o insira dentro de contextos maiores.

Quanto a concepgdo do cristianismo na obra de Walter Mignolo, assinalamos que para
o autor, ha uma relacao intrinseca entre a esfera da religido crista e evento do colonialismo e,
posteriormente, da colonialidade. O repertorio epistémico e hermenéutico oriundo da
plataforma do  cristianismo  proporcionou a  vitalizagdlo do complexo da
modernidade/colonialidade. Se num primeiro momento o estandarte do projeto global se
alinhava na concepc¢ao da missdo cristd que objetivava a conversao dos povos ao proprio
sistema religioso, com os avangos coloniais, metamorfoseou-se em missao civilizatoria. A ideia
de universalismo permaneceu vigente como contorno, no entanto, a salvag¢ao se entranhou nos
conceitos de desenvolvimento e progresso tipicos dos ideais civilizatorios. Percebe-se assim
que apesar do projeto global mudar, por vezes de nomes e de maos, 0os processos vao, pouco a
pouco, assumindo as camadas anteriores e desdobrando-se em novos horizontes (Mignolo,

2020). Portanto, a missdo cristd dos séculos pretéritos ndo ¢, ela mesma, um evento pretérito,
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mas continua a ser coordenada mesmo que de maneira oculta em novos desenvolvimentos de
projetos globais, afinal, a propria matriz colonial de poder funda e gere seus conceitos numa
fonte cujas raizes se fundamentos no solo do cristianismo.

Apesar de concordarmos com Mignolo e sinalizarmos a coeréncia de suas analises, no
terceiro capitulo buscamos evidenciar uma auséncia em seus labores e problematizar uma
questao relativa a sua concepg¢ao de cristianismo. Essa auséncia que sinalizamos faz referéncia
as poucas problematizacdes e desenvolvimentos do fendmeno religioso em suas abordagens
decoloniais. Em busca por uma resposta para o motivo de tal auséncia, expomos as questoes
relativas a secularizagdo entranhada no palanque da modernidade. Uma vez tendo Deus sido
substituido pela Razdo moderna, os critérios de averiguagdo e desenvolvimento de pesquisas e
do conhecimento cambiaram. Diante do positivismo moderno, a religido foi sendo varrida para
debaixo do tapete por ser considerada, dentro de um complexo de narrativas maior, como
desnecessaria para os ideais de desenvolvimento e progresso cientifico e tecnologico. Nao
estamos dizendo que o autor parte dessa consideragao, até mesmo porque hé, ainda que poucas,
referéncias sobre a religido em seus trabalhos. No entanto, essas referéncias sdo ténues e
parecem nao perceber a dimensdo que pode haver numa intersec¢ao de averiguagdes entre os
estudos decoloniais e os estudos da religido.

Para ressaltarmos essa dimensao, partimos por considerar a religido um recurso cultural
emancipatério. Com base nas afirmacdes de Geertz, explanamos o fenomeno religioso como
um complexo de simbolos que transmite valores, conjunto de saberes, linguas, afetos,
disposi¢des e motivagdes e cosmovisdes de um povo. Desse modo, a riqueza da religido reside
em sua funcionalidade enquanto guardid do agrupamento cultural das tradi¢des. Se assim for
considerada, ao acessar o fendmeno religioso, observando suas articulagdes internas e
problematizando as suas constituigdes, ha a possibilidade de encontro e redescoberta de chaves
epistemologicas e hermenéuticas significativas. A interpelagdo a religido pode promover o
resgate de culturas com suas respectivas vozes e saberes que foram subalternizados e
marginalizados ao longo dos avangos coloniais, indispensaveis a critica decolonial.

Quanto ao cristianismo, sugerimos que, apesar de Mignolo aparentar demonstrar certa
resisténcia quanto as abordagens que podem o considerar positivamente, se desenvolva
incursdes que problematizem o complexo epistémico e hermenéutico do cristianismo com
ferramentas decoloniais. O que seria algo como uma “decolonizagdo” do cristianismo e da
teologia cristd. E bem verdade a religido cristd esteve profusamente vinculada as etapas iniciais
do colonialismo e que proporcionou material para o desenvolvimento e elaboragao posterior da

colonialidade, no entanto, se utilizarmos a fronteira enquanto ferramenta metodologica e chave
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hermenéutica, podemos assinalar que dentro do préprio cristianismo ha marcos fronteirigos que
tiverem implica¢des definitivas no desdobramento da religido. Talvez, uma opg¢ao seja a divisao
de cristianismo e cristandade, tal qual desenvolveu Grosfuguel, mas pode-se ainda elevar a
critica a limites mais longevos e inquerir sobre as implicagdes que circundaram e que se
desenvolveram a partir do momento em que o cristianismo dos oprimidos, ou messianismo, se
transformou no cristianismo triunfante, como evidenciado por Dussel. Quais serdo os
horizontes epistémicos e hermenéuticos se essas problematiza¢des forem levadas adiante?

Por fim, o que se espera e que se intentou, na medida do possivel, com o
desenvolvimento dessa pesquisa, foi assinalar a religido como um elemento indispensavel as
incursdes promovidas pelos estudos decoloniais. O fendmeno religioso, por ser um receptor
intensivo dos conjuntos culturais, pode ser um bau que esconde um verdadeiro tesouro de
conhecimento, epistémico ¢ hermenéutico, e de aesthesis, de sentir e de multiplos modos de
habitar o mundo, que podem, se de devidamente considerados e averiguados, desvelar
horizontes que estavam, antes, embacados pela massificacio insolente da

modernidade/colonialidade.
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POSLUDIO

Prometo ndo me alongar demais neste ultimo ato da nossa dissertagcdo. O que tinhamos
para problematizar a nivel de conteudo ja foi feito. Para esse momento, o que eu gostaria de
proporcionar ¢ apenas um leve passeio pela pluriversal topografia hermenéutica que reside nos
encontros entre distintos universos epistémicos e hermenéuticos, e suas implicagdes. Admito
que pensei seriamente em deixar de lado esse posludio por receio de querer propor uma
aproximacao invidvel, mas creio que a esse ponto que chegamos, apos todas as incursdes €
problematizacgdes realizadas na dissertacdo, o leitor tem condi¢des de ponderar por si mesmo
se estou a cometer algum excesso ou se hd, sim, margem para esse pequeno vislumbre de
sobreposigoes.

Assinalo que as fontes que fornecem matéria para essa aproximacdao provém de
plataformas distintas. De um lado temos o filme Dersu Uzala, langado em 1975, dirigido por
Akira Kurosawa. Do outro lado, que proponho como chave hermenéutica, temos o
perspectivismo amerindio explanado por Viveiros de Castro. Sim, eu sei, estamos alargando as
fronteiras geograficas e cronoldgicas em busca de uma aproximagao pouco provavel. Mas, nao
nos intimidemos e sigamos adiante. Como disse, o leitor pode avaliar por si mesmo. Nosso
objetivo ndo ¢ converter os elementos a nosso bel prazer, forcando uma sobreposigao, antes, €
uma tentativa de colocarmo-nos nas fronteiras epistémicas ¢ hermenéuticas, nas fronteiras de
cosmovisdes, nos entre-lugares ¢ observar se ha algo que pode ser relacionado e se sim, quais
sdo as implicacdes dessa relagao.

Antes de qualquer elucubragcdo mais aprofundada e antes de expormos as cenas que
despertaram a nossa intui¢do para a composi¢do desse poslidio, vejamos as premissas basicas
dos do cenario do filme. O filme ¢ uma coproducao entre a Unido Soviética e o Japao, baseado
nas memorias do explorador russo Vladimir Arsenyev. A historia se desenrola na Sibéria
Ocidental, onde Arsenyev e sua equipe estdo realizando trabalhos topograficos. Ao cruzar a
taiga (bioma),o capitdo Arsenyev e sua equipe encontra Dersu Uzala, um homem que habita as
montanhas, cagador goldi. Desse encontro, surge uma amizade improvavel. Arsenyev, um
homem russo, pai de familia, inserido da cultura ortodoxa, topdgrafo, da cidade e Dersu Uzala,
um cagador, peregrino, bastante alheio ao universo de Arsenyey. No entanto, a beleza reside,
justamente, nesse choque de mundos. Ao longo do filme, Arsenyev, apesar de ser um homem
da técnica, da ciéncia, topdgrafo, i.e., dotado do repertorio necessario para mapear, se orientar

e conduzir, ¢ conduzido e chega a depender até mesmo a sua vida ao homem das montanhas,
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que apesar de parecer ndo ser letrado no arsenal civilizatdrio, ¢ alfabetizado na gramatica da

natureza. Sem mais delongas, eis as cenas:

Vocé nunca ver sol?

Capitao, isso é pessoa mais importante.

Dersu Uzala (1975); figura 1 e figura 2.

O que eu gostaria de evidenciar tendo como base essas cenas ¢ o seguinte: na primeira
cena, a equipe de Arsynyev esta numa cabana para se proteger da chuva. Dersu avisa que ¢ hora
de sair pois os passarinhos estdo cantando e o sol estd aparecendo. Um dos componentes da
equipe faz um comentario ao que Dersu responde com essa pergunta retdrica: “voc€ nunca ver
sol?”. Ora, vejamos, parece que o montanhés esta fazendo uma chacota com explorador russo,

¢ evidente que todos ali ja “viram o sol”, mas, mais adiante, na proxima cena (a cena abaixo),



104

entendemos que “ver o sol” surge de uma enunciagdo bastante distinta da dos exploradores.
Para Dersu o sol ndo ¢ um objeto, ¢ uma pessoa! E dotado de pessoalidade, de intengdo, de
interagao.
Condorelli (2011), em sua dissertacdo Dersu Uzala: hibrida¢cdo homem-natureza,
assinala
Dersu Uzala manifestou em diversas ocasides, ao longo das suas travessias
pela taiga da regido siberiana do Ucuri junto ao destacamento do seu amigo
explorador, uma percepcao da realidade que ndo separa o humano e o ndo-
humano e reconhece a natureza comum de ambos. A ndo-hieraquizacdo dos
seres que partilham da sua mesma teia de inter-retroagdes, da qual o cagador

gold se percebe como apenas um dos fios, engloba também os seres ndo-vivos.
(Condorelli, 2011, p. 74-75)

H4, aqui, bastante semelhancas com as provocagdes de Krenak que vimos no terceiro
capitulo, ndo? Krenak assinala que precisamos aprender a ouvir a voz dos rios e aprender a
linguagem da agua, pois eles falam (Krenak, 2022) e Dersu, ao apontar para o sol e para a lua,
ensina o amigo: “isso € a pessoa mais importante”. Gostaria de fazer uma observagao, apesar
de nao me dispor a desenvolver esse apontamento no momento, mas, interessante perceber a
disposi¢io da cena: Dersu ao lado do sol, Arsybyev ao lado da lua e de seu teodolito®’. Se a lua
recebe a luz do sol, a linguagem da técnica precisa ser iluminada pela pessoalidade das
entidades que se dispde na realidade.

No decorrer do filme, o capitdo e topografo Arsynyev depende, varias vezes, de Dersu
para enfrentar as tensdes da natureza e para ndo se perder no bioma hostil, pois diferentemente
do russo, o cacador goldi sabe como se portar com a comunidade que é participe de sua
existéncia. O modo de habitar o mundo de Dersu Uzala se fundamente em outra epistemologia
e hermenéutica, as chaves que o montanhés utiliza para conhecer e entender o mundo
consideram esse mesmo mundo ndo como um objeto a ser explorado, mas como uma pessoa a
ser entendida. Dersu diz: se o sol desaparece, tudo desaparece. O sol ¢ carregado de
intencionalidade e n6s, assim como devemos aprender com a linguagem dos rios e das aguas,
devemos aprender o a linguagem do céu, pois se ndo compreendermos a pessoalidade das outras
entidades que ndo apenas os seres humanos, ¢ ndo entendermos a linguagem do mundo, a
linguagem da técnica, perde a luz, e ndo consegue nos levar muito longe.

H4 algo bastante proximo dessa chave hermenéutica de Dersu no repertério amerindio.
O perspectivismo explanado pelo antrop6logo brasileiro, Eduardo Viveiros de Castro e Tania

Stolze Lima. Vejamos, o perspectivismo amerindio participa de um repertdrio epistemoldgico

80 Teodolito é o aparelho usado pelos topografos para realizar as medigdes.
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desenvolvido que desafia as ideias ocidentais ja cristalizadas a respeito da realidade, da
subjetividade, do conhecimento e da verdade®!. O conceito se refere a uma operacionalidade
filosofica especifica dos povos amerindios no que tange a natureza relacionalmental dos entes
que compde o mundo.

Desse modo, o perspectivismo amerindo aponta para a multiplicidade de compreensdes
e interpelagdes diante de uma realidade. Para além da divergéncia de epistemologias e
hermenéuticas presentes nas diversas culturas e tradigdes — o que contrasta a questdo dos
valores, moral e verdade —, por exemplo, o perspectivismo tensiona a pluralidade de vias de
acesso ¢ de sujeitos a tal ponto de considerarmos como portadores de humanidade ndo apenas
o que, ocidentalmente chamamos de pessoa/ individuo, mas toda e qualquer criatura que possua,
em seu modo de ser, intencionalidade.

Assim, o perspectivismo contrasta com a nocao ocidental de sujeito como eixo de
conhecimento e experiéncia. Mais do que possuidores de humanidade, ndo apenas os homens e
mulheres sdo “pessoas”, mas “todos os animais e demais componentes do cosmos sdo
intensivamente pessoas” (Viveiros de Catro, 2018, p. 46) o que significa que qualquer ente ¢
passivel de se apresentar, se revelar e se “transformar” em uma pessoa:

Esse fato de que a condicdo de pessoa (cuja forma aperceptiva universal € a
anatomia ¢ a etologia humanas) possa ser tanto “estendida” a outras espécies
como “recusada” a outros coletivos de nossa espécie sugere, de saida, que o
conceito de pessoa — centro de intencionalidade constituido por uma diferenga
de potencial interna — ¢ anterior ¢ superior logicamente ao conceito de
humano. A humanidade ¢ a posicdo congénere, o modo reflexivo do coletivo,
e como tal ¢ derivada em relacdo as posigdes primarias de predador ou presa,
que envolvem necessariamente outros coletivos, outras multiplicidades
pessoais em situacdo de alteridade perspectiva. A semelhanca ou
congeneridade surge por suspensdo deliberada, socialmente produzida, de

uma diferenga predatéria dada; ela ndo a precede. (Viveiros de Catro, 2018,
p. 48)

A questao disposta que envolve as qualidades de humanidade e pessoa surgem de um
modo relacionamental predatorio e que se estende para a possibilidade de intencionalidade.
Assim, por exemplo, uma onga em seu modo de se relacionar com o mundo, enxerga um homem
ou uma mulher como presa e a si mesma e seus semelhantes como humanos. Desse modo a

humanidade se apoia na partilha de um mesmo tipo biofisico, numa corporeidade comum, ou

81 Para o autor, o perspectivismo faz parte de um tripé, em conjunto com o multinaturalismo ontoldgico e alteridade
canibal. de uma “alter-antropologia indigena ¢ uma transformagao simétrica e inversa da antropologia ocidental —
simétrica também no sentido de Latour, e inversa també no sentido de reverse anthropology de Wagner”

(Viveiros de Catro, 2018, p.34)
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para os xamas que sdo os “diplomatas”, capazes de assumir a perspectiva de outros corpos e
vé-los como humanos.

E importante que se tenha em mente que a humanidade na abordagem amerindia néo ¢é,
no perspectivismo, necessariamente, referente a espécie, mas sim a condicao reflexiva de um
sujeito, “os termos amerindios que costumam ser traduzidos como ‘humanos’ sdo formas de
autodesignacdo que denotam o lugar da pessoa, colocando em cena o ponto de vista de quem
se nomeia.” (Maciel, 2019, p.3). Sdo termos que exprimem o ponto de vista do sujeito, que
delimitam para quem ele ¢ humano.

Outro ponto importante para a compreensdao do perspectivismo encontra-se na logica
amerindia que ¢ inversa a l6gica moderna. Isto €, se dentro dos parametros modernos, para que
um ente seja conhecido, deve-se, a priori, objetifica-lo, no perspectivismo o que ressoa €
justamente o contrario: “o conhecimento verdadeiro visa a revelacdo de um maximo de
intencionalidade, por via de um processo de ‘abducdo de agéncia’ sistematico e deliberado.”
(Viveiros de Catro, 2018, p. 51) o que significa que num perimetro de interpretacdo xamanica,
um evento € visto como uma agdo ou como uma expressao de estados e intengdes de um
determinado agente.

Essa inversdo logica possui desdobramentos significativos. Fica evidente a importancia
de se considerar o outro corpo ¢ a outra cultura, por exemplo. A situagdo do préprio individuo
no mundo deve ser balizada pela compreensao da existéncia da multiplicidade de matizes de
intencionalidade, nao apenas dos homens e mulheres, mas de todos os outros entes o que, em
ultima instancia, encontra recep¢do no que chamamos de respeito, cautela e cuidado. Ao
“pessoalizar” o outro — e ndo objetifica-lo, meramente — que se deseja conhecer, acaba-se por
adentrar numa malha cosmoldgica que coexiste com aquela reconhecida por si mesmo e pelos
seus semelhantes. Conhece-se, portanto, “outros mundos” e ao perceber e conhecer outros
mundos, conhece-se melhor o seu proprio mundo € a si mesmo.

Sem Dersu e sua cosmologia nativa, seu modo de habitar o mundo e de se relacionar
com a realidade, Arsynyev, mesmo dominando a técnica, teria sucumbido as tempestades, ao
frio e as demais hostilidades proprias da natureza. No choque de cosmovisdes, na pluradidade

de saberes e na diversidade de modos de ser e habitar o mundo, hé esperanca.
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