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RESUMO

A decolonialidade do poder, conforme discutida por pensadores latino-americanos,
constitui uma resposta critica aos legados do colonialismo, que ainda moldam estruturas
do poder, do ser e do saber. Superar essas herancas exige mais do que denunciar relacoes
de dominacao; requer a construcao de alternativas pautadas na valorizacao das
diversidades culturais, religiosas e epistemologicas. A interculturalidade apresenta-se
como uma pratica transformadora, promotora do reconhecimento mutuo e do dialogo
entre diferentes tradicdes. E na articulaciio entre decolonialidade e interculturalidade
que esta reflexao se propoe a avancar. Para tanto, utilizou-se a metodologia textual, em
uma abordagem tedrico-critica, fundamentada em autores como Dussel, Mignolo,
Quijano, Walsh e Fornet-Betancourt. O texto articula quatro eixos: a reconstrucio da
identidade como processo dinamico e histérico; a critica a colonialidade do poder; a
interculturalidade como horizonte de libertacdo; e os diilogos inter-religiosos como
praticas ético-politicas de resisténcia. A inter-religiosidade, em diadlogo com a
interculturalidade, amplia o potencial de reconfiguracao das relacoes sociais, espirituais
e politicas, sendo fundamental para edificar futuros mais justos. A proposta nao se limita
a coexisténcia, mas propoe um engajamento dialogico entre culturas e religioes como
condicdo para a reexisténcia dos povos historicamente subalternizados. Dessa forma,
reafirma-se a importancia de manter o didlogo nos caminhos decoloniais como estratégia
para a construcao de sociedades mais inclusivas, solidarias e plurais, particularmente no
contexto latino-americano.
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ABSTRACT

The decoloniality of power, as discussed by Latin American thinkers, constitutes a
critical response to the enduring legacies of colonialism that continue to shape the
structures of power, being, and knowledge. Overcoming these inheritances requires
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more than denouncing systems of domination; it calls for the construction of
alternatives grounded in the appreciation of cultural, religious, and epistemological
diversity. In this horizon, interculturality emerges as a transformative practice that
fosters mutual recognition and dialogue among diverse traditions, and it is through its
articulation with decoloniality that this reflection unfolds. This study adopts a textual
methodology within a theoretical-critical framework, engaging with authors such as
Dussel, Mignolo, Quijano, Walsh, and Fornet-Betancourt. The analysis is structured
around four interconnected axes: the reconstruction of identity as a dynamic and
historical process; the critique of the coloniality of power; interculturality as a horizon
of liberation; and interreligious dialogue as an ethical-political practice of resistance.
In this context, interreligiosity, in dialogue with interculturality, expands the
possibilities for reconfiguring social, spiritual, and political relations, proving essential
for the construction of more just futures. Rather than advocating mere coexistence, the
argument emphasizes dialogical engagement between cultures and religions as a
condition for the re-existence of historically subalternized peoples. It thus reaffirms the
importance of sustaining dialogue within decolonial paths as a strategic means of
building more inclusive, plural, and solidaristic societies, particularly in the Latin
American context.

Keywords: decoloniality; interculturality; Interreligious dialogue.

RESUMEN

La decolonialidad del poder, tal como ha sido planteada por pensadores
latinoamericanos, constituye una respuesta critica a los legados persistentes del
colonialismo, que contintian configurando las estructuras del poder, del ser y del saber.
Superar estas herencias exige mads que la denuncia de los sistemas de dominacion;
requiere la construccion de alternativas fundamentadas en la valoracién de las
diversidades culturales, religiosas y epistemolégicas. La interculturalidad emerge
como una practica transformadora que promueuve el reconocimiento mutuo y el dialogo
entre diversas tradiciones, y es en su articulacion con la decolonialidad donde esta
reflexion se propone avanzar. Este estudio adopta una metodologia textual, sustentada
en un enfoque teorico-critico, y dialoga con autores como Dussel, Mignolo, Quijano,
Walsh y Fornet-Betancourt. El texto se organiza en torno a cuatro ejes
interrelacionados: la reconstruccion de la identidad como proceso dinamico e
historico; la critica a la colonialidad del poder; la interculturalidad como horizonte de
liberacion; y el dialogo interreligioso como practica ético-politica de resistencia. En
este marco, la interreligiosidad, en didalogo con la interculturalidad, amplia las
posibilidades de reconfiguracién de las relaciones sociales, espirituales y politicas, y
resulta fundamental para la construccion de futuros mas justos y equitativos. Mas que
proponer una mera coexistencia, el argumento enfatiza el compromiso dialégico entre
culturas y religiones como condicién para la reexistencia de los pueblos histéricamente
subalternizados. Se reafirma la importancia de sostener el didlogo en horizontes
decoloniales como estrategia para la construccion de sociedades mas inclusivas,
plurales y fundadas en la solidaridad, particularmente en el contexto latinoamericano.
Palabras clave: decolonialidad; interculturalidad;dialogo interreligioso.
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INTRODUCAO

A modernidade ocidental, entendida aqui como construcao historica e discursiva,
foi marcada pela colonialidade do saber, do poder e do ser, produziu profundas feridas
nos modos de conhecimento e existéncia dos povos da América Latina. A imposicao de
epistemes eurocentradas e a desvalorizagdo das identidades culturais, religiosas e
histoéricas dos povos originarios e afrodescendentes deixaram marcas persistentes nas
estruturas sociais, politicas e espirituais da regido. Diante desse cenario, emergem
propostas de resisténcia e reexisténcia’ ancoradas na perspectiva decolonial, que buscam
reconfigurar as relacGes entre saberes e cosmovisoes.

Este texto tem como objetivo refletir sobre os caminhos e didlogos decoloniais
que se abrem a partir da articulacdo entre interculturalidade, inter-religiosidade e
transformacao do saber. Ao recuperar categorias fundamentais como identidade, poder
e saber, sob a 6tica de autores decoloniais latino-americanos, busca-se evidenciar como
essas dimensoes podem ser ressignificadas na direcao de uma praxis libertadora.

A reflexdo desenvolve-se em quatro eixos interligados. No primeiro, trata-se da
identidade em perspectiva decolonial, compreendida como construcao histérica e em
constante (re)configuracao diante dos legados coloniais. O segundo eixo aborda a relacao
entre decolonialidade e poder, examinando como estruturas coloniais persistem e se
atualizam nas dinamicas sociais e politicas. Em seguida, o terceiro eixo discute a
interculturalidade como horizonte de libertagdo, ressaltando sua dimensao critica e
transformadora. Por fim, o quarto eixo articula os didlogos inter-religiosos e
interculturais como praticas ético-politicas que contribuem para a superacdo das
hierarquias epistémicas e a afirmacdo da dignidade dos saberes historicamente
subalternizados.

Ao retomar e valorizar os saberes e as praticas culturais silenciadas pela
colonialidade, este ensaio propoe-se a colaborar com a construcdo de futuros mais

plurais, e equitativos para a América Latina e, por extensao, para os povos do Sul Global.

IDENTIDADE EM PERSPECTIVA DECOLONIAL: HISTORIAS EM
(RE)CONSTRUCAO

A identidade pode ser compreendida, em termos gerais, como o reconhecimento

10 sentido de reexisténcia vai além de simplesmente tornar a existir. Propde aprofundar na ideia de uma
existéncia que é ativamente resistente e transformadora, especialmente em contextos de opressiao ou
invisibilidade social.
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das diferencas por meio de simbolos externos, tais como: lingua, costumes, crencas,
senso de pertencimento geografico, sexualidade e caracteristicas fisicas diversas. Torna-
se crucial observar que nossa identidade, isto é, nossa compreensao pessoal ou coletiva
de sermos distintos dos outros, forma-se em contraste com o outro em suas diferencgas.
Isso demonstra o carater intrinsecamente dialogico do conceito de identidade.

As identidades sao complexas e miultiplas, surgindo e se configurando por meio
de oposicoes concretas a outras identidades, em um processo socialmente e, mesmo,
historicamente situado. Pode-se, assim, considerar a identidade como uma associacgao
de praticas vindas das tradicoes de um povo, como lingua, raca, costumes, culinaria,
religioes e sentimento de pertencimento, sempre em interagdo com contextos histérico-
sociais especificos.

No ambito das experiéncias histéricas singulares, as identidades religiosas se
manifestam em sistemas complexos de representacao, caracterizados por ritos, gestos e
discursos simbélicos. Tanto as tradicoes religiosas antigas quanto os novos movimentos
religiosos constroem sua identidade em torno de narrativas fundacionais, mitos, sagas
ou lendas, que podem ser baseadas em eventos historicos ou ficticios, mas que possuem
um valor especial para os adeptos. Essas narrativas moldam a histéria do grupo religioso,
adaptando-se as novas circunstancias, incorporando novos elementos e se
reconfigurando continuamente.

O filésofo francés Paul Ricoeur, particularmente em sua obra O si mesmo como
um outro, desenvolveu a noc¢ao de identidade a partir da mttua interdependéncia entre
identidade pessoal e identidade narrativa (Ricoeur, 1991, p. 138). Ricoeur propde que a
identidade pessoal se desenvolve ao longo da vida e é constituida pelas dimensdes de
idem (o aspecto fixo e constante) e ipse (o aspecto em construcdo e dinamico). A
identidade narrativa emerge no espaco intermediario entre idem e ipse, onde as novas
construcoes identitarias (ipse) avancam sem eliminar a memoria histérica (idem). Na
narrativa da vida (dia a dia) que ocorre a articulacao natural na entre idem — ipse. Esse
espaco (o hifen) é o tempo presente, onde as memorias passadas e os projetos futuros se
encontram e as decisdes sobre a identidade sao moldadas.

De acordo com Castells (2008, p. 23), “toda e qualquer identidade é construida”
e “a construcao de identidades vale-se da matéria-prima fornecida pela historia,
geografia, biologia, [...] pela memoria coletiva e por fantasias pessoais, pelos aparatos de
poder e revelagoes de cunho religioso”. Portanto, cada matéria-prima se sujeita ao ser
humano, que a organiza de acordo com as circunstancias histéricas e sociais a que esta

submetido, ndo podendo desvincular a identidade do contexto de situacdo. Aqui, a
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alteridade desempenha um papel fundamental. A interacdo com o outro torna-se
essencial para a formacgao e reconfiguracao da identidade, enriquecendo a narrativa
pessoal e permitindo o surgimento de novas dimensdes da identidade. A alteridade nao
¢ um elemento externo, mas parte integral do processo de constru¢io do eu,
proporcionando novos angulos de reflexao e compreensao. Assim, a identidade pessoal
é continuamente moldada pelas relagoes com o outro, refletindo a complexidade das
interacoes humanas e promovendo uma identidade mais inclusiva e plural.

Na perspectiva decolonial, a anélise de Ricoeur sobre identidade pode ser
reinterpretada para considerar as dindmicas coloniais que afetam o desenvolvimento do
eu e a construcao de narrativas. O espaco intermediario entre idem — ipse, onde a
identidade se configura e se reconfigura, deve ser visto nao apenas como um campo de
interacao pessoal, mas como um local de confronto e reimaginacao frente as estruturas
de poder e narrativas dominantes. Assim, a identidade se torna um processo dinamico e
contestado, moldado tanto por construcoes pessoais quanto por legados historicos e
culturais.

Particularmente, no caso da América Latina, a importancia das identidades
indigenas e das tradicOes africanas sdo centrais nessa reinterpretacdo. Durante a
colonizacdo, as identidades indigenas foram brutalmente confrontadas e marginalizadas,
mas suas narrativas e suas culturas continuam a influenciar e enriquecer as identidades
contemporaneas. As tradi¢Oes africanas, violentamente introduzidas e, na maioria das
vezes, sincretizadas durante o periodo colonial, também desempenham um papel
significativo na formacao de identidades, contribuindo com suas préprias perspectivas e
praticas culturais.

Na visao decolonial, a nocao de alteridade é fundamental para a construcao da
identidade, pois desafia as estruturas de poder e colonialidade. A abordagem decolonial
reinterpreta a alteridade como uma oportunidade para revisar e desconstruir narrativas
dominantes, reconhecendo e integrando as identidades indigenas e africanas
marginalizadas pelo colonialismo. A alteridade permite uma resisténcia ativa e promove
areconfiguracao da identidade pessoal e coletiva, contribuindo para a formacao de novas
narrativas que desafiam normas opressivas, estimulando uma conscientiza¢io para uma
reconfiguracdo da sociedade, mais justa e equitativa. Na perspectiva decolonial,
portanto, a alteridade reconfigura a identidade, expressando a dinamica plural das

interacoes no mundo contemporaneoZ.

2 A diferenca do uso dos termos descolonial e decolonial: o primeiro é mais geral e refere-se ao processo de
desmantelar ou reformar instituicdes e sistemas que foram moldados pelo colonialismo. Porém, em
contextos ativistas e politicos, descolonial é usado para descrever acoes e processos concretos de mudanca
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Desde dentro da reflexdo decolonial, o filésofo argentino Enrique Dussel (2016)
compreende a identidade a partir de uma perspectiva critica, especialmente no contexto
da América Latina. Para ele, as identidades individuais e coletivas sao moldadas por
processos historicos de colonizacao e resisténcia. Ele enfatiza, ainda, a importancia de
entender a identidade nao apenas como uma construcao cultural, mas também como um
produto das relagoes de poder e da luta por reconhecimento e autonomia.

Tudo comeca com uma afirmacao. A negacao da negacgdo é o segundo momento.
Como se podera negar o desprezo de si mesmo, sendo iniciando pelo caminho para o
autodescobrimento do proprio valor? Trata-se de uma afirmacdo de uma identidade
processual e reativa diante da propria Modernidade. Assim, as culturas pos-coloniais
devem efetivamente se decolonizar, mas devem comecar pela autovaloracao. (Dussel,
2016).

Dussel (2016) critica as formas de identidade que sao impostas ou determinadas
externamente, em grande parte, por estruturas de dominacgao e exploracao. Promove
uma concepcdo de identidade dinamica, plural e profundamente enraizada nas
experiéncias histéricas e culturais das comunidades latino-americanas. Na mesma
direcdo de Ricoeur, a identidade é dinamica e constitui-se em um processo continuo de
reafirmacao e transformacao, lido a luz das lutas emancipatoérias e por autodeterminacao
na América Latina. Por isso, em sua compreensao, ha complexidade, diversidade e
interacOes continuas entre identidade, poder e resisténcia.

Carlos Brandao (1986), antropologo brasileiro, tem uma abordagem critica e
reflexiva sobre identidade e, em certo sentido, articulada as reflex6es anteriores. O autor
enfatiza que a identidade nao é um dado fixo, mas sim um processo continuo de
construcao, e constante reinterpretacao dentro de contextos culturais especificos. Ele
critica, nesse sentido, perspectivas fixas de identidade que foram historicamente
impostas por estruturas coloniais, que tendem a reduzir complexidades individuais e
grupais a categorias estaticas. A construcdo de uma identidade étnica é uma tensa
adscricao de indicadores sociais de diferenca/igualdade diante de uma etnia dominante
(Brandao, 1986, p. 85).

Em sua abordagem, Brandao (1986) enfatiza a importancia de descolonizar o
pensamento e a pratica antropologica, questionando as narrativas dominantes que
historicamente marginalizaram e subalternizaram certas identidades e formas de

conhecimento. A identidade, assim, consiste em um processo coletivo e politico de

(perspectiva mais analitica). Decolonial tende a ter enfoque tedrico-critico, voltado para a transformacao
profunda das estruturas epistémicas e de poder. Em contextos académicos e filosoficos, decolonial é usado
para descrever uma abordagem critica a colonialidade (perspectiva mais transformadora).
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afirmacao cultural e resisténcia as hegemonias culturais.

Para exemplificar que pessoa ou sociedade alguma constroi a sua identidade ativa
e atual sobre valores desvinculados de sua situacgdo real, aqui e agora, o autor enfatiza
que as etnias indigenas sao subalternamente absorvidas pela sociedade regional, fazendo
com que eles aprendam a conviver com uma imagem ambigua de si mesmos, mas uma
imagem operativa em sua condicao de dominados. Ela integra os valores indigenas do
ser indio com os novos valores vantajosos do ser como o branco (Brandao, 1986, p. 100).

Esse processo levaria o indigena a perda de sua identidade cultural? Questao
delicada e, para respondé-la, Brandao retoma sua pesquisa anterior, em que abordou a
populacdo negra: “o negro de Goias nao se descobre descendente de ‘um povo’, ou sequer
de grupos étnicos definidos [...] Ele se considera originado de ‘uma gente’, para cuja
explicacao so ha significados a partir do momento em que aparece associado a sociedade
dos brancos” (Brandao, 1977, p. 146). E segue dizendo que “ser preto nao equivale a ser
ou ter sido um outro povo de uma outra raca ou de uma outra sociedade, em algum tempo
distante da ‘dos brancos’. Significa, ao contrario, ter sido escravo, logo, ‘uma gente’
desvalorizada [...]” (Brandao, 1977, p. 146). Assim como os negros, os indigenas
enfrentam uma fragmentacdo de sua identidade cultural devido a marginalizacdo e
desvalorizacao, resultando em uma perda de conexdo com suas tradicoes e herancas
culturais originarias.

Nessa perspectiva, a identidade é uma noc¢do complexa e que perpassa varias
areas do conhecimento. Entretanto, a partir dessas noc¢oes de Ricoeur, Dussel e Brandao,
podemos compreendé-la como um fenémeno fluido e contextualizado, moldado por
narrativas pessoais e histdricas, poderes de dominagao e resisténcia, além de lutas por
reconhecimento e autonomia. A identidade nao deve ser compreendida como algo fixo,
mas como um processo continuo de autoconstrucdo e reafirmacao, profundamente
enraizado nas experiéncias individuais e coletivas de cada contexto cultural e historico.

Os povos originarios, os afrodescendentes e as consciéncias mesticas sao
desafiadas a unir forcas para repensar seus papéis e suas atitudes de forma decolonial. E
como isso pode ser possivel de acontecer em um territério como a América Latina — e
especialmente o Brasil — historicamente marcado pela pluralidade cultural, pelas
tensoes entre herancas coloniais e resisténcias locais, e pela busca constante de

reconhecimento das vozes subalternizadas?
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DECOLONIALIDADE E PODER

Essa compreensao da identidade como processo relacional e situado na historia,
nos permite ir além da anélise individual ou cultural. Ela exige uma critica das estruturas
que moldam e limitam as possibilidades de ser e de existir no mundo. A construcao da
identidade, especialmente nos contextos latino-americanos, estd profundamente
entrelacada com a persisténcia da colonialidade como um sistema de poder que ainda
hoje organiza o mundo, hierarquizando saberes e existéncias territoriais. E nesse ponto
que se impoe a necessidade de pensar a decolonialidade do poder: uma proposta que visa
desarticular os mecanismos coloniais que continuam a operar nas subjetividades, nas
institui¢oes e nas epistemologias. A decolonialidade, portanto, supera a mera critica para
se afirmar como uma aposta em novas formas de existéncia, saber e organizacdo
sociopolitica, economica e espiritual.

Os autores que discutem o pensamento decolonial, seja de forma direta ou
indireta, exploram a relagdo entre decolonialidade e poder dentro do contexto da
interculturalidade, questionando, sobretudo, as estruturas que perpetuam a
colonialidade em varias esferas da vida social, politica, cultural e religiosa. As reflexoes
ultrapassam a emancipacao politica e econémica, e demarcam a libertagao epistémica e
cultural. Isso implica a busca por autonomia e autodeterminacdo para os povos
historicamente colonizados, buscando reverter as hierarquias globais que favorecem o
Norte Global em detrimento do Sul Global. A pluralidade epistémica visa por em questao
a universalidade do saber ocidental, desafiando as categorias do pensamento
eurocéntrico.

A partir da teoria da colonialidade do poder, o sociologo peruano Anibal Quijano
(2005), analisa e afirma que as estruturas de poder colonial nao foram eliminadas com
a independéncia politica, mas sim reconfiguradas para manter relagoes de dominacao. A
nocao de identidade que serad configurada na modernidade dara énfase a aspectos das
etnias dos povos, dando ao europeu a descricio de povo branco e com o poder
dominadors.

A América constitui-se como o primeiro espago/tempo de um padrao de poder de

vocagao mundial e, desse modo e por isso, como a primeira id-entidade da modernidade.

3 Embora frequentemente usados como sinénimos, os termos raca e etnia tém significados distintos. Raca
refere-se, em geral, a caracteristicas fisicas ou fenotipicas, como cor da pele, tracos faciais e textura do
cabelo. Etnia diz respeito a aspectos culturais compartilhados por um grupo, como lingua, religido,
costumes, tradicoes e pertencimento histdrico ou geografico, por vezes, incluindo a nacionalidade ou
afiliagdo tribal.
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Dois processos histéricos convergiram e se associaram na producao do referido
espacgo/tempo e estabeleceram-se como os dois eixos fundamentais do novo padrao de
poder. Por um lado, a codificagao das diferencas entre conquistadores e conquistados na
ideia de raca, ou seja, uma supostamente distinta estrutura bioldgica que situava a uns
em situacdo natural de inferioridade em relagao a outros. Essa ideia foi assumida pelos
conquistadores como o principal elemento constitutivo, fundacional, das relagoes de
dominacao que a conquista exigia. Nessas bases, consequentemente, foi classificada a
populacdo da América, e mais tarde do mundo, nesse novo padrao de poder. Por outro
lado, a articulacao de todas as formas historicas de controle do trabalho, de seus recursos
e de seus produtos, em torno do capital e do mercado mundial. (Quijano, 2005, p. 117).

A modernidade, para o autor, tal como a conhecemos, construiu-se pela
combinacdo entre racismo e capitalismo, tendo a América como ponto de partida e dando
inicio a colonialidade do poder. A ideia de raca foi essencial para estruturar as relacées
de dominacao, ao naturalizar a inferiorizacdo dos povos colonizados. Paralelamente, o
controle do trabalho e dos recursos foi sendo organizado em torno do sistema capitalista
em expansao. Esse processo impds uma nova ordem econémica e um modo de pensar e
existir que rebaixou saberes e formas de vida nao europeias.

Os conquistadores europeus recorreram a no¢ao de raca como instrumento para
justificar e legitimar a dominacao sobre povos indigenas e africanos escravizados.
Concebida como uma diferenca bioldgica, a raga colocava certos grupos em posicao de
inferioridade natural. Esse conceito ndo apenas sustentou a opressdo, como também
serviu para classificar e hierarquizar a populacao do continente americano dentro do
novo sistema de poder. Ao mesmo tempo, a centralizacdo das formas de controle do
trabalho, dos recursos e da producdao em torno do capital e do mercado mundial,
consolidou um sistema econémico global que favoreceu a acumulagio de riquezas pelas
poténcias coloniais, aprofundando a exploracao e as desigualdades estruturais.

Diante desse cenario de dominacdo racial e econdmica, torna-se necessario
questionar também os fundamentos do saber que legitimaram tais estruturas.
Retomando a critica de Quijano (2005), Walter Mignolo (2008) propde uma ruptura
com a légica colonial de producdo do conhecimento. Em sua reflexdo sobre
desobediéncia epistémica, o semidlogo argentino faz referéncia a um dizer de Quijano:
“Longe disso, é necessario desvincular a racionalidade-modernidade da colonialidade,
em primeiro lugar, e, em tultima instancia, de todo poder nao constituido pela decisao
livre de pessoas livres” (Mignolo, 2008, p. 288); e afirma ser esse o sentido de

‘desobediéncia epistémica’.
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Para melhor compreensao, Mignolo (2008) propoe uma distincdo fundamental
entre politica de identidade e identidade em politica. A primeira refere-se a formas de
mobilizacao que se baseiam em marcadores identitarios reconhecidos socialmente, como
ser negro ou branco, mulher ou homem, homossexual ou heterossexual; dentro de um
quadro de referéncias universais que, segundo o autor, pertencem aquilo que ele chama
de “aparéncia ‘natural’ do mundo”. Trata-se, portanto, de identidades constituidas
dentro dos pardmetros modernos e coloniais, naturalizadas pelos discursos
hegemonicos. Por outro lado, Mignolo (2008) introduz a ideia de identidade em politica
como uma opc¢do decolonial, voltada a desnaturalizacdo dessas construcoes. Ele
argumenta que:

Sem a construcao de teorias politicas e a organizacao de acgOes politicas
fundamentadas em identidades que foram alocadas (por exemplo, ndao havia indigenas
nos continentes americanos até a chegada dos espanhdis; e nao havia negros até o
comeco do comércio massivo de pessoas escravizadas) por discursos imperiais (nas seis
linguas da modernidade europeia — inglés, francés e alemao ap6s o Iluminismo; e
italiano, espanhol e portugués durante o Renascimento), pode nao ser possivel
desnaturalizar a construcao racial e imperial da identidade no mundo moderno em uma
economia capitalista. As identidades construidas pelos discursos europeus modernos
eram raciais (isto é, a matriz racial colonial) e patriarcais (Mignolo, 2008, pp. 289-290).

A identidade em politica denuncia as classificagoes coloniais e atua para reverter
a légica de dominagao que as sustenta, promovendo formas de agdo politica enraizadas
em experiéncias histéricas e epistemologias subalternas. Mignolo (2008) leva, entao, a
pensar e a agir politicamente de forma decolonial e n3o sob a perspectiva politica
imperial e colonialista de identidade. Os povos originarios, por exemplo, se tornaram
indios (sic) pela otica da modernidade colonialista, pois, na realidade, sio membros de
determinado etnia. E ao se referir as pessoas nascidas na América Latina, filhas de
europeus, ele resgata o termo consciéncia mestica, proposto por Gunther Rodolfo Kusch
(1922-1979), fildsofo argentino de descendéncia alema. Consciéncia mestica para esse
filésofo “bem versado em Kant, Hegel, Niestzche, Husserl, Heidegger, ndo é uma questao
de sangue, mas uma questao de sentir a fratura entre ser e estar; uma sensacao de estar
fora do lugar” (Mignolo, 2008, p. 303). Indica, portanto, um deslocamento racial que
também pode ser aplicado aos descendentes indigenas e afrodescendentes, porém, com
percepcoes e feridas colonialistas distintas. De forma positiva, esse termo pode fazer
referéncia ao reconhecimento e a valorizagdo da riqueza resultante da diversidade e

hibridizacao cultural, enfatizando a importancia de integrar e harmonizar diferentes
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elementos culturais para formar identidades complexas e multifacetadas.

Gloria Evangelina Anzaldta (1942-2004), escritora estadunidense, do sul do
Texas, teorica da cultura chicana e feminista, faz referéncia a um filésofo e pedagogo
mexicano, José Vasconcelos Calderon (1882-1959), sobre seu conceito de raca cosmica.
Para ele,

a raca céosmica sustenta a curiosa tese de que através da mesticagem entre trés

das principais racas humanas (a branca dos colonizadores, a preta dos escravos

importados da Africa e a amarela ou vermelha dos nativos), as duas nacdes da

Peninsula Ibérica (Portugal e o Estado espanhol) tinham criado na América

Central e Meridional a primeira raca de sintese do mundo, uma raca

consequentemente com poder para transformar o globo (Rodrigues, 2019).

Ao comentar a nocao de raca cosmica, Anzaldia afirma ser contraria a teoria da
raca ariana pura e que defende a teoria da inclusdao. Ela desenvolvera “uma nova
consciéncia mestica, uma consciéncia de mulher. Uma consciéncia das Fronteiras”
(Anzaldaa, 2005, 704). A autora compreende esta experiéncia como culturalmente
hibrida, pois enfrenta uma constante ambivaléncia e perplexidade devido ao choque
entre diferentes valores e identidades. E por viver entre multiplas culturas e linguas,
enfrenta uma luta interna significativa, marcada por inseguranca e indecisao, descrita
como “nepantilismo mental, uma palavra asteca que significa partido ao meio, la mestiza
é um produto da transferéncia de valores culturais e espirituais de um grupo para outro”
(Anzaldaa, 2005, 705). Ela se encontra, assim, em uma posicao de tensao continua entre
o mundo espiritual e o técnico, tentando conciliar crencas e identidades que
frequentemente entram em colisdo: “Dentro de no6s e dentro da cultura chicana, crencas
arraigadas da cultura branca atacam crencas arraigadas da cultura mexicana, e ambas
atacam crencas arraigadas da cultura indigena” (Anzaldda, 2005, 705). Dessa forma, a
consciéncia mestica vive uma guerra interior complexa, marcada por multiplas
identidades e experiéncias em confronto.

Walter Mignolo (2008, p. 304) afirma que a consciéncia mestica € um conceito
filosofico aberto ao pluri-versal, conforme as reflexdes de Kusch e Anzaldda. Ele
argumenta que a filosofia europeia é baseada em conceitos monoculturais e universais,
enquanto os projetos e pensamentos decoloniais sdo pluriculturais e diversos. Isso se
deve ao fato de que a colonizacdo impods uma visao de mundo unificada e ocidentalizada
globalmente, afetando diversas culturas e regioes. Para enfrentar essa heranca colonial,
os projetos decoloniais adotam uma abordagem de fronteira e duplas traducoes,

reconhecendo e integrando a diversidade epistemologica e cultural. A consciéncia
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mestica, portanto, surge da necessidade de lidar com essa complexidade e diversidade
cultural, acolhendo a diferenca como poténcia e tornando-se chave para a critica e para
a pratica decolonial em uma perspectiva que exige revisitar criticamente os processos
histéricos que moldaram a modernidade colonial.

A compreensao do processo de decolonialidade s6 é possivel ao se aprofundar nos
estudos da colonizacgao, pois € essa analise detalhada que revela como a visao de mundo
monocultural imposta pela colonizacao precisa ser desafiada e diversificada por meio de
abordagens pluriculturais e descoloniais. Manuel Bomfim (2008), intelectual brasileiro,
médico e educador sergipano, refletiu sobre o processo de colonizacdo nas Américas a
partir dos estudos de Jean Massart e Emile Vandervelde sobre “parasitismo biolégico e
parasitismo social” (1898). Escreveu, em Paris, América Latina: males de origem,
publicado em 1905, obra que destr6i o mito da inferioridade racial, analisando as
condi¢Oes pré-existentes que colocavam a América Latina em uma posicao considerada
inferior no inicio do século XX. Em suas palavras:

Quando comecou a colonizacao da América, ja as nagdes peninsulares estavam

viciadas no parasitismo, e o regime estabelecido é, desde o comeco, um regime

preposto exclusivamente a exploracao parasitaria. Desde o inicio da colonizacao,

o Estado s6 tem um objetivo: garantir o maximo de tributos e extorsodes.

Concedem-se as terras aos representantes das classes dominantes, e estes, aqui —

pois ndo vém para trabalhar — escravizam o indio para cavar a mina ou lavrar a

terra. Quando ele recalcitra ou se extingue, fazem vir negros africanos, e

estabelece-se a forma de parasitismo social mais completa, no dizer de

Vandervelde. Do ouro tira-se o quinto para a metrépole; tributa-se o agtcar,

monopoliza-se o comércio; e corre para a mae-patria um caudal de riqueza. Todo

o mundo vive dessa riqueza, ou diretamente — explorando na col6nia o trabalho

escravo, ou indiretamente sobre o Estado; nao se compreendia viver de outra

forma (Bomfim, 2008, pp. 77-78).

Em analogia com o processo parasitario biolégico, Portugal e Espanha passam de
nacoes guerreiras para a condicao de parasitas, dependentes da exploracao da América
Latina, em variados aspectos. No ambito politico, o Estado colonial era com frequéncia
organizado para favorecer a metropole, funcionando como um parasita que extrai
recursos e exerce poder sem oferecer verdadeira representacdo ou participacao das
populacoes locais nas decisOes importantes. Economicamente, a exploracdo das
metrépoles resultava na extracao dos recursos naturais das colonias para beneficio

proprio, sem proporcionar retorno justo as populacoes locais. Esse sistema econémico
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predatorio mantinha relacoes de dependéncia e subordinacao, visiveis na exploracao dos
povos indigenas e no comércio transatlantico de escravos africanos, que eram usados
como forca de trabalho sem respeito pelos seus direitos ou bem-estar.

No ambito social, o parasitismo perpetuava estruturas de poder injustas, com as
elites locais frequentemente colaborando com as metroépoles as custas das camadas mais
vulneraveis da sociedade colonial. Isso gerava profundas e persistentes desigualdades,
afetando direitos basicos e oportunidades econdmicas para a maioria da populacao. No
ambito moral, ele servia como uma justificativa ideologica para a exploracdo e
dominacao, sustentada por nocoes eurocéntricas que se mantinham em superioridade
cultural e racial. Isso legitimava praticas que, na atualidade, sdo amplamente
reconhecidas como injustas e desumanas.

O conceito de parasitismo social, como propoe Manuel Bomfim (2008), oferece
uma lente importante para compreendermos as dinamicas coloniais e pos-coloniais. Ele
permite que consideremos varios aspectos das relagoes interpessoais e visualizemos as
desigualdades que as perpassam. As anulacdoes das culturas do hemisfério sul,
particularmente da América Latina, ocorridas no processo de colonizacao e, mais que
isso, as consequéncias nefastas que seguem assombrando essas realidades provocam
novas atitudes.

Surge entdao a pergunta: como compreender a interculturalidade? Trata-se da
reafirmacao do poder colonizador e da marginalizacdo dos povos subalternizados, ou de

uma perspectiva de libertacao e construcao de identidades dialégicas?
INTERCULTURALIDADE E LIBERTACAO

A interculturalidade emerge como um desafio multifacetado devido a
complexidade e diversidade das culturas. Cada cultura tem sua histéria, seus valores
arraigados e normas sociais distintas, o que exige uma compreensao cuidadosa e
aprofundada, aliada ao respeito as diferencas. Como as identidades individuais e
coletivas sdo fluidas, no sentido de estarem sempre em construcao, bem como
heterogéneas, a interculturalidade confronta-se com a teia de identidades que se
entrelacam e se manifestam em contextos variados. E ainda, as rela¢Ges interculturais
frequentemente acontecem dentro de estruturas de desigualdade de poder,
comprometendo a justica e o reconhecimento mutuo. Limitacoes linguisticas e nuances
na comunicagdo intensificam a complexidade e até potencializam conflitos, e

paralelamente distingoes em relacdo a ética e a religido costumam criar tensdes
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significativas.

A interculturalidade atua, portanto, como espaco para encontros e oportunidade
para fomentar processos de conscientizacao e de libertagdo dos povos colonizados e dos
povos originarios. Assim, pode funcionar como instrumento de revitalizacao e afirmacao
de culturas historicamente silenciadas, ao mesmo tempo em que desafia e recodifica as
narrativas dominantes impostas pelo colonialismo. Trata-se de um caminho para
restaurar praticas culturais tradicionais, além de negociar identidades hibridas que
emergem do contato e da convivéncia entre diferentes cosmovisdes e experiéncias
historicas.

Para Catherine Walsh (2019), educadora e pedagoga decolonial, de
nacionalidade estadunidense e naturalizada equatoriana,

a interculturalidade aponta e representa processos de construciao de um

conhecimento outro, de uma pratica politica outra, de um poder social (e estatal)

outro e de uma sociedade outra; uma outra forma de pensamento relacionada
com e contra a modernidade/colonialidade, e um paradigma outro, que é pensado

por meio da praxis politica. (Walsh, 2019, p. 9).

O sentido de outro designa a ruptura com o pensamento eurocéntrico e com o
espaco geopolitico do norte global, sendo pensado a partir da perspectiva da
decolonialidade do poder. Nessa linha, a autora segue afirmando:

[...] alogica da interculturalidade compromete um conhecimento e pensamento

que nao se encontra isolado dos paradigmas ou das estruturas dominantes; por

necessidade (e como um resultado do processo de colonialidade) essa logica

"conhece" esses paradigmas e estruturas. E € através desse conhecimento que se

gera um "outro" conhecimento. Um pensamento “outro”, que orienta o programa

do movimento nas esferas politica, social e cultural, enquanto opera afetando (e

descolonizando), tanto as estruturas e os paradigmas dominantes quanto a

padronizacdo cultural que constréi o conhecimento "universal" do Ocidente

(Walsh, 2019, p. 15).

A interculturalidade, segundo Walsh, impulsiona a transformacéao do saber ao
desafiar e desestabilizar os paradigmas epistemoldgicos dominantes. Ela promove a
descolonizacdo do saber, rompendo com a universalizacdo eurocéntrica e abrindo
espaco para multiplas formas de conhecimento e praticas politicas e culturais. Essa
transformacdo implica uma revisao critica dos pressupostos epistemologicos e a
reconfiguracao das relacoes entre conhecimento, poder e cultura, essenciais para superar

as hierarquias de exclusao.
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Nessa mesma logica de pensamento, ela distingue a nocao de interculturalidade
da nocdao de multiculturalismo. Enquanto “a interculturalidade faz parte desse
pensamento ‘outro’ que é construido a partir do particular lugar politico de enunciacao
do movimento indigena, mas também de outros grupos subalternos”, no conceito de
multiculturalismo prisma por afirmar “a logica e a significacio daquele que tende a
sustentar os interesses hegemonicos”. (Walsh, 2019, p. 20). Assim, esse segundo termo
é frequentemente usado pelo Estado e pelas estruturas de poder colonizador e
dominante.

Na perspectiva de Raul Fornet-Betancourt (2004), cubano residente na
Alemanha, a interculturalidade nao se limita apenas a coexisténcia de diferentes
culturas, mas representa um processo dinamico de interacao e dialogo entre culturas
diversas que vai além da mera aceitacao superficial das diferencas culturais, implicando
um encontro auténtico e respeitoso entre pessoas e comunidades que reconhecem e
valorizam suas proprias identidades culturais, ao mesmo tempo em que estao abertas ao
aprendizado e a troca reciprocas. Interculturalidade quer designar, antes, aquela postura
ou disposicao pela qual o ser humano capacita para, e se habitua a viver suas referéncias
identitarias em relacdo com os chamados outros, quer dizer compartindo-as em
convivéncias com eles. Dai que se trata de uma atitude que abre o ser humano e o
impulsiona a um processo de reaprendizagem e recolocacio cultural e contextual. E uma
atitude que, por nos tirar de nossas segurancas tedricas e praticas, permite-nos perceber
o analfabetismo cultural do qual nos fazemos culpaveis quando cremos que basta uma
cultura, a prépria, para ler e interpretar o mundo (Fornet-Betancourt, 2004, p. 13).

A interculturalidade exige, assim, uma postura ativa de abertura ao dialogo e ao
compartilhamento das proprias identidades em convivéncia com outros grupos ou
referéncias culturais. Pressupde, disposicdo para o convivio e o aprendizado com
diferentes perspectivas, bem como a capacidade de adaptacdo a contextos diversos.
Trata-se de reconhecer que nenhuma cultura é, por si s, capaz de abarcar toda a
complexidade do mundo, e que nem mesmo a prdpria cultura basta para interpretar a
realidade. Assim, a interculturalidade nao deve ser entendida como mera coexisténcia
passiva, mas como um processo ativo de enriquecimento mutuo, capaz de gerar novas
compreensoes e transformacgoes a partir do encontro entre diferencas.

Para Fornet-Betancourt, a urgéncia de criar espacos de didlogo intercultural
reside justamente na necessidade de superar o pensamento monocultural, que
empobrece a percep¢ao da realidade ao ignorar a pluralidade de perspectivas existentes.

A interculturalidade nao deve limitar-se ao reconhecimento passivo das diferencas, mas
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promover sua valorizacdo como fontes legitimas de saber e enriquecimento mutuo.
Requer um processo de alfabetizacdo cultural, que nos liberte do analfabetismo cultural,
como ja apontado, da crenca na superioridade de uma tnica cultura como medida de
todas as outras, o que compromete tanto a compreensao do outro quanto a capacidade
de convivéncia e aprendizado intercultural.

A interculturalidade, dessa forma, promove maior consciéncia e sensibilidade
cultural, propiciando ir além da mera convivéncia com as diferencas culturais. E uma
postura que incentiva o didlogo, a aprendizagem continua e a adaptacao cultural, sempre
constante. Esta intimamente ligada a justica social e a promocao de relacoes equitativas
entre os diversos grupos culturais, pois deve ser acompanhada de esforcos para superar
desigualdades historicas e estruturais existentes entre culturas. Trata-se de desenvolver
uma disposicao interior e comunitaria para o encontro com o outro, naturalmente
diferente, reconhecendo nas diferencas culturais fontes de riqueza coletiva, um caminho
necessario para a construcao de sociedades mais sociedades mais justas e integradas.

Explicitando este sentido, Catherine Walsh (2019) cita o projeto politico da
CONALIE (Confederacao de Nacionalidades Indigenas do Equador), evidenciando que
“interculturalidade é um principio ideol6gico fundamental na construgao de ‘uma nova
democracia’, naturalmente ‘anticolonialista, anticapitalista, anti-imperialista e
antissegregacionista’ — que garante ‘a maxima e permanente participacao dos povos e
das nacionalidades (indigenas) nas tomadas de decisdao’”. Ainda nas palavras da
Confederacdo, “o principio da interculturalidade respeita a diversidade de povos e
nacionalidades indigenas e demais setores sociais equatorianos. Mas, a seu turno,
demanda unidade entre eles nos niveis econdmico, social, cultural e politico, com vistas
a transformar as estruturas atuais [...]” (CONAIE, 1997, p. 12 apud Walsh, 2019, p. 12-
13).

O projeto politico da CONAIE representa uma proposta de transformacao
estrutural da sociedade equatoriana a partir da perspectiva dos povos indigenas. Ele
articula a interculturalidade nao apenas como reconhecimento das diferencas, mas como
base para uma nova forma de organizacdo democréatica, que rejeita o colonialismo, o
capitalismo, o imperialismo e qualquer forma de segregacao. Visa uma reconfiguracao

do Estado e da sociedade com base na pluralidade cultural e na justica social4.

% No Brasil ndo h4 uma organizacio com o mesmo perfil da CONAIE, porém, ha experiéncias semelhantes
de articulagao politica indigena que dialogam com os principios da interculturalidade e da justica social.
Um exemplo é a APIB -Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil. Foi criada em 2005 e retine diversas
organizacOes regionais indigenas com o objetivo de fortalecer a luta dos povos originarios no Brasil. Mais
informacoes: https://apiboficial.org/
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Essa proposta encontra eco em elaboracgoes filosoficas latino-americanas que
compreendem a interculturalidade como eixo de resisténcia e criagdo de novos
horizontes civilizatérios. O filésofo argentino Enrique Dussel (2016) interpreta a
interculturalidade como terreno fundante para a construcdo de novas formas de
solidariedade e emancipacao desde dentro da tradicdao da Filosofia da Libertacao. Em
escrito sobre Transmodernidade e Interculturalidade (2016), retoma sua reflexdo
anterior, de 1997, sobre a cultura e afirma: “A nova visao sobre a cultura emerge na
ultima reuniao realizada na Universidade de El Salvador, em Buenos Aires, ja em pleno
desenvolvimento da filosofia da libertacdo, sob o titulo Cultura imperial, cultura
ilustrada e libertacao da cultura popular” (Dussel, 1997, pp. 121-152). Segue dizendo
que foi uma contraposicdo direta as reflexdes de Domingo F. Sarmiento (sua obra
Facundo, ou civilizacdo e barbdrie, de 1845), pedagogo argentino que concebia como
civilizacdo a cultura norte-americana. E, ainda:

Era o inicio da desmistificacdo de ‘her6is’ nacionais que haviam concebido o

modelo neocolonial do pais e que mostrava seu esgotamento. Uma cultura

‘imperial’ (a do ‘centro’), com origem na invasao da América em 1492, enfrentava

as culturas ‘periféricas’ na América Latina, Africa, Asia e Europa Oriental. Nao

era um ‘didlogo’ simétrico, mas de dominacao, exploracio e aniquilacdo. Além
disso, nas culturas ‘periféricas’ existiam elites educadas pelos impérios [...]-elites
que repetiam como eco o que tinham aprendido em Paris ou Londres; elites
ilustradas neocoloniais, leais aos impérios, que se distanciavam de seu proprio

‘povo’ e o utilizavam como refém de sua politica dependente. Havia, entdo,

assimetrias de dominacao global. (Dussel, 2016).

Nessa mesma reflexao, Dussel afirma que o “didlogo intercultural havia perdido
sua ingenuidade e [...] em 1974 iniciamos um ‘didlogo’ intercontinental ‘Sul-Sul’ entre os
pensadores da Africa, Asia e América Latina, cuja primeira reunido foi realizada em Dar-
Es-Salaam (Tanzania) em 1976”. (Dussel, 2016). Compreende a importancia da ética e
da filosofia da liberta¢do darem atencao a cultura popular, pois é “o centro mais
incontaminado e irradioativo da resisténcia do oprimido contra o opressor”. (Dussel,
1973, p. 147). Para ele, o diadlogo intercultural proposto por uma perspectiva
transmoderna parte das zonas fronteiricas da modernidade, espacos de exterioridade
onde emergem outros saberes, historicamente marginalizados. A transmodernidade
propde transformar a modernidade a partir de valores e praticas de culturas distintas,
como as indigenas latino-americanas, que propdoem relacGes mais equilibradas e

sustentaveis com a natureza. Essa abordagem ecologica, ignorada pela racionalidade
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moderna-capitalista, revela caminhos possiveis para reconfigurar nossas formas de
habitar o mundo. Ela integra o melhor da modernidade com saberes ancestrais e projeta
alternativas de futuro mais justas e viaveis, sobretudo para os subalternizados e
marginalizados.

Para o fil6sofo peruano Fidel Tubino (2025), a interculturalidade ultrapassa a
dimensao tedrica e se consolida na pratica cotidiana. Trata-se de uma postura ética e
pratica diante dos desafios contemporaneos das relacoes culturais. Em suas palavras:

A interculturalidade nao é um conceito, ¢ uma forma de se comportar. Nao é uma

categoria teorica, é uma proposta ética. Mais do que uma ideia, é uma atitude,

uma maneira de ser necessaria em um mundo que, paradoxalmente, esti cada vez
mais interconectado tecnologicamente e, a0 mesmo tempo, mais incomunicavel
interculturalmente. Um mundo em que os graves conflitos sociais e politicos
gerados pelos confrontos interculturais comecam a ocupar um lugar central na

agenda publica das nac¢oes (Tubino, 2025, p. 3).

Compreendida como atitude ética e pratica social, a interculturalidade, situada
nas fronteiras da modernidade e das culturas marginalizadas, oferece caminhos para
reorganizar a convivéncia e a justica socioambiental. Ao desafiar o pensamento tnico e
valorizar saberes historicamente marginalizados, amplia nossa compreensdao sobre
identidade, alteridade, diferenca e coexisténcia. A interculturalidade, portanto, implica
sempre estar nas fronteiras, em espacos de encontro que nem sempre acontecem nas
divisas geograficas, mas no interior das nagoes, nas relagoes cotidianas. Por isso, a
importancia de estar aberto ao outro, ao diferente e as diferencas e, sobretudo, disposto
a cuidar e a ser cuidado.

Em um cenario que exige abertura e disposicdo, cabe perguntar: como a
interculturalidade nos estimula a repensar os didlogos decoloniais, especialmente o
inter-religioso e o intercultural, como caminhos possiveis para superar as logicas de

exclusao e dominacao?

CAMINHOS DECOLONIAIS A PARTIR DA INTERCULTURALIDADE:
ENTRE DIALOGOS INTER-RELIGIOSOS E INTERCULTURAIS

Pesquisadores de diversas areas do conhecimento buscam compreender como as
civilizagoes articulam as relacoes entre o mundo natural, as construcées mitico-
simbdlicas e o transcendente. Nessa perspectiva, Mircea Eliade (1992), filsofo e

cientista da religido, analisou como as nocoes de sagrado e profano sao universais,
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perpassando diferentes tradicoes religiosas e contribuindo para a organizacao simbélica
do espaco e da existéncia humana. Para ele, “o homem das sociedades arcaicas tem a
tendéncia para viver o mais possivel no sagrado ou muito perto dos objetos consagrados”
(Eliade, 1992, p. 13). Por isso, a atitude de

instalar-se num territorio equivale, em tltima instancia, a consagra-lo: Quando a

instalacdo ja nao é provisoria, como nos nomades, mas permanente, como € o

caso dos sedentéarios, implica uma decisao vital que compromete a existéncia de

toda a comunidade. ‘Situar-se’ num lugar, organiza-lo, habita-lo — sdo acoes que

pressupdem uma escolha existencial: a escolha do Universo que se esti pronto a

assumir ao ‘cridlo’. Ora, esse ‘Universo’ é sempre a réplica do Universo exemplar

criado e habitado pelos deuses: participa, portanto, da santidade da obra dos

deuses (Eliade,1992, 23).

A instalacao permanente e a organizacao do espaco sdo maneiras pelas quais a
comunidade afirma e perpetua a ordem cosmica estabelecida por Deus ou pelos Deuses.
Tal compreensao integra o sagrado a vida cotidiana e prolonga o trabalho criativo divino
na terra. Dai a necessidade de cuidado com o espaco habitado bem como de aliancas e
intercambios com outros territorios sagrados e suas comunidades. Nessa perspectiva,
Eliade afirma que “para o homem religioso, a Natureza nunca é exclusivamente ‘natural’:
estd sempre carregada de um valor religioso. Isto é facilmente compreensivel, pois o
Cosmos é uma criagao divina: saindo das maos dos deuses, o mundo fica impregnado de
sacralidade.” E segue dizendo que nao se trata de uma sacralidade dada pelos Deuses,
pois eles fizeram mais: “manifestaram as diferentes modalidades do sagrado na propria
estrutura do mundo e dos fendomenos césmicos” (Eliade, 1992, 59). H4, assim, profunda
e complexa relacao entre vida humana, natureza, cultura e religido, que se influenciam
mutuamente, compondo um tecido relacional denso de significados, praticas e
percepcoes que tém moldado a experiéncia humana ao longo da historia. Nessa
perspectiva, a inter-religiosidade e os didlogos inter-religiosos e interculturais se
interpenetram, atuando na construcao de sentidos e na mediacao das diferencas.

Nesse sentido, a religido nao se apresenta como uma instancia desvinculada da
realidade cultural, mas como um fenémeno situado e mediado por praticas simbdlicas,
rituais, mitos, linguagens e espacialidades. Trata-se de uma construcdo histérica e
coletiva, enraizada em contextos culturais especificos, e que, por isso, s6 pode ser
compreendida a partir da cultura que a molda e a expressa. Como afirma José Severino
Croatto (1930-2004), exegeta e tedlogo argentino, “sem os objetos convertidos em

simbolos, apaga-se a percep¢ao do sagrado na forma como se experimenta, e tampouco
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se pode expressa-la”. E complementa: “a infinita variedade das coisas ajuda a visualizar
o sagrado de muitas formas, sem que nenhuma delas o esgote” (Croatto, 2010, p. 90).

Essa concepcao apresentada por Croatto assemelha-se a conhecida pardbola de
origem indiana, posteriormente retomada pelo mistico sufi Jalal ad-Din Rumi (século
XIII). Nela, um grupo de cegos é levado a conhecer um elefante por meio do tato. Cada
um toca uma parte diferente do animal e, com base em sua percepcao limitada, descreve
o todo: o que toca a barriga diz que o elefante é como um barril; o que toca o rabo, como
um chicote; o da tromba, como uma mangueira; o da perna, como uma coluna; e o da
orelha, como um grande leque. A pergunta que se impde é: qual deles estd com a razao?
A resposta nos leva a refletir sobre os limites das experiéncias religiosas e culturais. A
vivéncia do sagrado é sempre mediada por um horizonte cultural e simbolico particular,
e reconhecer essa limitacao é um passo decisivo para concretizar o dialogo e fortalecer a
inter-religiosidade no encontro real entre tradicoes.

Compreender a religido em sua dimensdo cultural significa reconhecer que
espacos sagrados, crencas e o didlogo inter-religioso estdo imersos em dinamicas
complexas, marcadas por assimetrias de poder. O diadlogo inter-religioso nao pode ser
separado do dialogo intercultural, pois ambos se alimentam da interacdo entre
cosmovisoOes distintas e se concretizam em praticas de inter-religiosidade, nas quais os
sujeitos negociam sentidos, convivéncias e reconhecimentos mutuos. Pensar os didlogos
decoloniais exige incorporar as memorias territoriais e as praticas que constituem a vida
religiosa dos povos, suas historias e suas ancestralidades. Trata-se de reconhecer que, na
América Latina, o processo de colonizacao articulou a dominacao politica e econémica a
imposicao de religides e culturas hegemonicas, silenciando os saberes dos povos
originarios e afrodescendentes. Assim, o didlogo decolonial articula nao apenas o
religioso e o cultural, mas também uma critica profunda as estruturas coloniais de poder
e a légica monocultural que ainda permeia muitos espacos de dialogo, reivindicando
formas de inter-religiosidade que valorizem epistemes plurais e territorialidades
diversas.

O dialogo inter-religioso ndo é um fen6meno novo e nem uma construgio
moderna. Diversas civilizacdes antigas, como o Império Romano, a India ancestral e as
culturas indigenas, ja praticavam formas de interacdo entre tradicoes religiosas e
espiritualidades distintas. Essas experiéncias, embora nao sistematizadas nos moldes
atuais, revelam que o encontro entre religioes tem sido possivel e, em muitos contextos,
necessario. A formalizacao desse didlogo, contudo, comecou a ganhar estatura no século

XIX com o surgimento de movimentos religiosos que buscavam entendimento e
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cooperacao entre diferentes tradi¢oes. Foi quando ocorreu o Primeiro Parlamento das
Religioes Mundiais, acontecido de 11 a 27 de setembro de 1893, na cidade de Chicago,
Estados Unidos. Participaram representantes de cerca de 12 religioes e tradigOes
espirituais diferentes. Nas palavras do tedlogo suico Hans Kung (2005):

Gostaria de lembrar que aquele Primeiro Parlamento das Religioes Mundiais foi

principalmente a obra de Swami Vivekananda, um monge hindu muito

carismatico. Foi ele o primeiro a defender o entendimento diante de um
parlamento das religides do Oriente e do Ocidente. Um evento desses nunca se
dera antes. O maximo que houvera foram reunides entre os cristaos. Nesse
sentido, Chicago de 1983 foi a estréia. Mas Swami Vivekananda era um
representante solitario, a grande maioria dos representantes vinha do Ocidente

(Kung, 2005, p. 125).

O dialogo inter-religioso foi ganhando mais estrutura e importancia,
particularmente apds a Segunda Guerra Mundial com o Conselho Mundial de Igrejas
(CMI), em 1948, e com a declaracdo Nostra Aetate, em 1965, ocorrida no Concilio
Vaticano II (1962-1965). O CMI foi estabelecido em 1948, em Amsterda, e teve por
objetivos promover a unidade crista, o engajamento em questoes de justica social e paz,
e a defesa dos direitos humanos. Propoe superar as divisoes historicas e teologicas entre
as igrejas cristas e promover a colaboracio em areas como a justica social, a paz e o
desenvolvimento sustentavel. A declaragcao Nostra Aetate, teve como objetivos principais
promover um diidlogo construtivo e respeitoso entre a igreja catdlica e as religides nao
cristas, superando preconceitos e hostilidade historicos. Buscava estabelecer uma base
para a compreensdo mutua e a cooperacao, rejeitando qualquer forma de discriminacao
religiosa, reconhecendo e valorizando a dignidade das religioes nao cristas.

O termo didlogo intercultural tornou-se mais comum na atualidade, devido ao
processo denominado globalizacdo; contudo, a pratica de interacao e troca entre
culturas é muito antiga. Civilizacbes como a grega e a romana promoviam intercambio
cultural significativo, integrando diversas tradi¢cdes. A chamada Rota da Seda, por
exemplo, facilitou o contato entre o Oriente e o Ocidente, trocando nao apenas bens, mas
também ideias e praticas culturais entre paises do Leste Africano, Europa, Oriente Médio
e Leste Asiatico5. Durante a Idade Média, o mundo islamico, com cidades como Bagda e

Coérdoba, tornou-se um importante centro de intercambio intelectual. O Renascimento

> As categorias Oriente e Ocidente, conforme problematizadas por Edward Said em Orientalismo (1978), ndo
sdo apenas descri¢oes geograficas, mas construgoes discursivas que serviram a dominagio colonial. O
Oriente foi frequentemente representado pelo Ocidente como exdtico, irracional e inferior, justificando
assim praticas de controle politico, cultural e epistemolégico.
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europeu intensificou essas trocas por meio da redescoberta classica e da ampliacao dos
contatos com outras regioes. Em todos esses periodos, o didlogo intercultural esteve
presente e foi essencial para o desenvolvimento das culturas e sociedades. O conceito
sistematico e formal de didlogo intercultural ganha proeminéncia nas altimas décadas,
com a interconexao moderna.

O Egito e o Norte da Africa, consolidados como elos entre as matrizes africana,
arabe e mediterranea, permitiu que atuassem como centros fundamentais do
conhecimento e da fé. No periodo medieval, cidades como Bagd4, Coérdoba e Cairo
configuraram-se como centros de intercambio intelectual que articularam diferentes
tradigbes e praticas. No Renascimento europeu intensificou essas trocas com contatos
estabelecidos entre a Europa, o Oriente Médio, a Asia e o Norte da Africa.

A globalizacdo, ao aprofundar a interdependéncia entre distintas tradi¢des
culturais e aumentar a complexidade da crise de refugiados no pos-Segunda Guerra
Mundial, trouxe o dialogo intercultural para o centro das discussdes internacionais. A
medida que o mundo se torna mais interconectado e diversificado, ha necessidade de
entendimento mituo e respeito entre culturas, para que reduza preconceitos e conflitos
e que aumente a atuacdo em prol de sociedades mais inclusivas e solidarias. Para
refugiados e migrantes, a promocao do didlogo intercultural facilita a integracao nas
novas comunidades, criando um ambiente de acolhimento e respeito, essencial para
novas adaptacOes. Essa interacdo entre culturas enriquece a sociedade, permitindo a
troca de ideias, de experiéncias e de saberes, incluindo vivéncias de inter-religiosidade,
0 que se torna campo fértil para inovacao e criatividade.

Na perspectiva decolonial, o didlogo intercultural e as expressdes de inter-
religiosidade favorecem a desconstrucdo de narrativas dominantes originadas no
colonialismo e que ainda afetam as relacoes culturais e sociais entre nacées. Ao promover
o reconhecimento e a valorizacao de saberes e praticas marginalizados pelo processo
colonial, esse didlogo contribui para um entendimento mais equitativo e plural das
culturas, inclusive das tradi¢oes religiosas subalternizadas, cujas praticas de inter-
religiosidade resistiram e se reinventaram ao longo da histéria. Permite que as
comunidades historicamente oprimidas compartilhem suas experiéncias e reafirmem
seu lugar na sociedade global, fortalecendo a solidariedade ao incentivar aliancas e redes
comprometidas com o enfrentamento das injusticas sociais e das desigualdades, com a
inter-religiosidade atuando como dimensao fundamental na construgdo de vinculos e
processos coletivos de resisténcia.

Esse horizonte critico e emancipador é também ressaltado por Raul Fornet-
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Betancourt, para quem a filosofia da libertacao proporciona ao didlogo intercultural uma
contextualizacdo e historicidade concretas, rompendo com a visao tradicionalmente
europeia e propiciando a filosofia latino-americana voz propria. Ele desenvolve uma
filosofia intercultural permitindo que a reflexao filoséfica na América Latina se conecte
com sua realidade social e cultural, afastando-se das convencoes locais impostas pelas
culturas dominantes. A filosofia intercultural nao propoe

converter nossa propria maneira de pensar no lugar do encontro com o outro; isto

é, nao fazer do nosso mundo categorial o centro a partir do qual nos

“compreendemos” o outro, no sentido de defini-lo e determina-lo a luz de nosso

horizonte de compreensao. Esse “entender” assimila e incorpora por reducao,

mas nao se cumpre como conhecimento que re-conhece no outro uma fonte de

sentido de igual originalidade e dignidade (Fornet-Betancourt, 1994, p.18).

Desta forma, a filosofia intercultural rompe com o etnocentrismo e possibilita o
encontro entre etnias, valorizando as diferencas que cada qual apresenta, ao mesmo
tempo em que incentiva a relacdo interativa. A nocao de respeito pelas particularidades
culturais contribui para a articulacdo dos diferentes saberes presentes nas diversas
culturas da América Latina. Torna-se, assim, cada vez mais urgente a articulacio
reflexiva e praxiologica entre a filosofia da libertacao e a filosofia intercultural, entre o
didlogo inter-religioso e o didlogo intercultural, em perspectiva critica e latino-
americana.

O circulo hermenéutico do saber transformador possibilita uma reflexao
enraizada na realidade, capaz de produzir uma nova forma de saber, que, por sua vez,
gera uma acao pratica essencialmente transformadora. Essa pratica engendra uma nova
reflexdo, promovendo o avanco da consciéncia critica e motivando transformacoes
continuas, num movimento sucessivo e dinamico de mudanca.

As dimensoes inter-religiosas e culturais do dialogo decolonial evidenciam que as
lutas por reconhecimento, justiga e libertacao nao podem ser dissociadas das dinamicas
de identidade e poder que moldaram, e ainda moldam, as sociedades latino-americanas.
O dialogo intercultural e inter-religioso, quando assumido como pratica ética e politica,
articula-se diretamente com os processos de reconstrucao identitaria e com as
resisténcias aos sistemas de dominagao colonial e capitalista. Ele contribui para imaginar
outros modos de convivéncia, fundados na reciprocidade, na pluralidade de saberes e no
reconhecimento da dignidade dos povos historicamente subalternizados.

Diante disso, os caminhos decoloniais que se abrem a partir da interculturalidade

exigem um compromisso ético, politico e epistemologico com a escuta, o reconhecimento
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e a valorizacao dos saberes outros. Trata-se de promover praticas de didlogo que nao
apenas tolerem a diferenca, mas que a acolham como poténcia para a construcao de
mundos plurais e solidarios. O entrelacamento entre o didlogo inter-religioso e o
intercultural, em chave latino-americana, aponta para um horizonte em que a critica a
colonialidade do saber, do poder e do ser se transforma em possibilidade concreta de
reconfiguragao das relacoes sociais, politicas e espirituais. Assim, retomar e fortalecer
esses didlogos é também um gesto de coeréncia e de reexisténcia e uma aposta em futuros

mais justos e plurais.
CONSIDERACOES FINAIS

Os caminhos e didlogos decoloniais que se abrem a partir da articulacio entre
interculturalidade, inter-religiosidade e transformacdo do saber s3ao multiplos e
potentes. A perspectiva da construcao das identidades em contextos marcados pela
colonialidade, aliada a anélise das categorias de identidade, poder e saber sob a ética de
autores decoloniais, permitiu evidenciar como as estruturas coloniais ainda moldam
profundamente os modos de ser e conviver na América Latina.

A interlocucdo entre a filosofia da libertacao e a filosofia intercultural, assim como
a valorizacao dos saberes historicos e espirituais dos povos originarios, afrodescendentes
e das novas construcoes identitarias latino-americanas, possibilitou compreender o
potencial transformador dos didlogos inter-religiosos e interculturais enquanto préaticas
ético-politicas de resisténcia e reexisténcia. Longe de ser meramente formais, tais
didlogos constituem espacos concretos de reconstrucdo de identidades, superacao de
hierarquias e afirmacao da dignidade dos saberes e das culturas historicamente
marginalizadas.

Reafirma-se, assim, que a interculturalidade comprometida com o a
transformacao social, quando articulada ao dialogo inter-religioso na perspectiva da
decolonialidade do poder, do saber e do ser, oferece caminhos fecundos para imaginar e
construir futuros mais justos, plurais e solidarios na América Latina e, quica, de todo o
Sul Global.
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