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CAPITULO 9



A tradugdo intercultural e as religices
afro-brasileiras

Saskya Miranda Lopes™

Introducao

No presente capitulo, pretende-se analisar que espécie de
dialogo entre culturas foi realizado no periodo colonial e pds-colo-
nial, no Brasil, particularmente sobre as religioes afro-brasileiras,
considerando um colonialismo epistemoldgico eurocéntrico, no qual
a cultura e a ciéncia hegemonica do Norte Global sao utilizadas
como homogeneizadoras, universais, portadoras de superioridade
e legitimidade para desautorizar e deslegitimar os saberes do Sul
Global. Tais praticas promoveram, ao longo do tempo, um grande
défice no reconhecimento, respeito e na efetivacao de garantias
legais do direito de liberdade religiosa como inerente a dignidade
humana e ao direito humano.

Assim, esta exposicao esta dividida em quatro partes: na pri-
meira, discute-se como se estabelece a racionalidade hegemonica
moderna, sobre quem ela se estabelece e com que propositos,
expondo as argumentacdes de uma racionalidade epistemicida
sobre o Sul Global. Na segunda, analisa-se que espécie de “tradu-
¢a0” € praticada neste processo colonizador e sua atual perspectiva
descolonizadora. Na terceira, analisa-se especificamente como, em
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um jogo de espelhos entre dois territorios do Sul Global (Brasil e
Africa), as distorcoes, generalizacoes e hierarquizacoes promovidas
pela auséncia de uma verdadeira traducao intercultural desde o
periodo colonial impedem até hoje um reconhecimento no Brasil da
originalidade de suas religioes afro-brasileiras, percebidas como um
reflexo negativo de religioes tradicionais existentes no continente
africano e promovendo até hoje violéncias racistas para com estas
religioes. A quarta parte, que assume o titulo de consideracoes
finais, sintetiza a importéancia de uma traducao verdadeiramente
intercultural no processo de reconhecimento e implementacao
da gramatica da dignidade humana para o reconhecimento da
diversidade étnica de um povo, do valor positivo de suas culturas
e saberes.

1 A racionalidade moderna e a colonizacao

Antes de falarmos de traducao como uma forma de interpre-
tacao, é preciso questionar a respeito das condi¢coes que precedem
ao ato de interpretar, e o principal questionamento parece ser sobre
qual base de raciocinio esta assentado este ato. Esta é a pergunta
levantada por pensadores como Boaventura Santos, Walter Mignolo
e Enrique Dussel: que racionalidade € esta que se sobrepds a toda
e qualquer outra nos ultimos 200 anos? Por que e como uma tnica
forma de experienciar e entender o mundo se tornou mais valida
que todas as outras diversas formas de experiéncias?

Neste processo, Quijano (2005) é especialmente contundente
ao expor como a racionalidade moderna nasce com Descartes e
0 quanto a razao cartesiana contribuiu, em sua missao cientifica
e secular de devolver ao ser humano seu poder decisorio a luz da
razao, para a elaboragdo de uma forma de produzir conhecimento
que atendesse as demandas do sistema capitalista. Assim, estabe-
leceu-se a objetificacao do cognoscivel, o lugar do conhecedor e do
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objeto de conhecimento, estabeleceu-se a relacio do individuo com
anatureza, com os recursos dos meios de producao e a propriedade.

Dussel (1994) aponta outro pilar do surgimento dessa racio-
nalidade moderna quando conclui que ela nasce com a mundiali-
zacdo da razao dos grandes centros urbanos da Europa medieval,
“quando a Europa pode confrontar-se com ‘o Qutro’ e controla-lo,
venceé-lo e violenta-lo, quando péde definir-se como um ‘ego’ des-
cobridor, conquistador, colonizador da Alteridade constitutiva da
mesma modernidade” (DUSSEL, 1994, p. 8). Na mesma perspec-
tiva, Mignolo (2008) e Quijano (2005) trabalham com a tese de o
colonialismo e a modernidade nio existirem um sem o outro, as
duas faces de uma mesma moeda, o colonialismo ¢ a face obscura
e invisivel da modernidade, promotor e legitimador do racismo e
exploracao/apropriacao na América Latina.

Em particular, Santos (2009), ao defender que toda experi-
éncia social produz e reproduz conhecimento e Epistemologia
como toda ideia sobre as condicoes que contario para validar um
conhecimento, conclui que a horizontalidade da diversidade de
experiéncias existente no mundo promoveria inumeras formas de
construcao de conhecimento. Contudo, Santos (2002) afirma que
a racionalidade moderna é uma “razao indolente”, que reforcou a
propria visibilidade através da invisibilidade dos saberes e conhe-
cimentos nao eurocentrados; estabeleceu-se como tunica forma
legitima de produzir conhecimento e promoveu o desperdicio de
todas as experiéncias diferentes dos seus padroes em um verda-
deiro epistemicidio.

Para Santos (2002) , recuperar avalidade destes conhecimentos
pressupoe uma mudanca do paradigma da racionalidade indolente
da modernidade para uma racionalidade cosmopolita alicercada
na sociologia das auséncias, na sociologia das emergéncias e na
traducao intercultural. Para efeito deste trabalho, irei concentrar-
me em como sao produzidas as auséncias na proposta da sociologia
das auséncias e na traduc¢io intercultural.
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Para entender este processo de invisibilidade, é preciso
entender como esta razao indolente assume quatro perspectivas
defensivas e impositivas de si mesma. Sao elas, para comecar:
arazao impotente (1) que entende nada poder fazer relativamente
as necessidades concebidas fora dela mesma; e a razdo arrogante
(2), que defende sua incondicional liberdade, inclusive de se exercer.
Segundo Santos (2002), estas duas razoes ancoraram de forma
indolente as discussoes sobre determinismo e livre-arbitrio, rea-
lismo e construtivismo ao longo da histéria. Completando o quar-
teto das formas de razao indolente, o autor destaca ainda a razao
metonimica (3), que reivindica para si a autoridade como unica
forma de racionalidade, determinando a inferioridade de todas as
outras, que servirdo no maximo como matéria-prima da mesma;
e a razao proléptica (4), que julga o devir como algo linear, uma
sucessiva superacao retilinea e automatica do presente, o que torna
desnecessario se pré-ocupar com o futuro.

Arazao metonimica é a responsavel pela busca da homogenei-
zacao das formas de conceber o mundo, sua perspectiva totalizante,
exemplificada em dicotomias em que as partes teoricamente simé-
tricas realizam o todo, esconde a hierarquizacao destas dicotomias,
que estabelecem sempre uma superioridade de uma parte sobre
a outra: homem e mulher, negro e branco, capital e trabalho, pri-
mitivo e civilizado. Desta forma, esta razao fundamentou o pensar
o mundo de uma forma totalizante, exaustiva e completa, por um
lado, e, por outro, a dependéncia de compreensao de uma das par-
tes da dicotomia a partir da outra, aprofundando a compreensio
do mundo de forma seletiva e parcial. A redu¢ao da multiplicidade
de realidades no mundo e concepcoes de apreensao do mesmo se
da com a secularizacgio e laicizacao deste a partir da autoridade e
imposicao darazao moderna cartesiana, ainda que esta seja incapaz
de sustentar por argumentacao retdrica sua superioridade quando
confrontada com a diversidade.
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Entao, essa racionalidade moderna reduzira a diversidade de
varias formas. Quijano (2005) explicara como o conceito de raca é
utilizado como categoria da modernidade, vinculando identidade,
fenétipos de conquistadores e conquistados com uma hierarquia
de papéis sociais que justificavam a dominacao a partir do estabe-
lecimento da classificacao e hierarquizacao sociais. Na Europa,
desenvolveram-se teorias que explicavam a inferioridade dos povos
conquistados a partir dos seus tracos fisicos, de modo a estabelecer
critérios universais que naturalizaram a dominacao, a escravidao,
a exploracao e a divisao do trabalho segundo o critério de raca. A
Europa Ocidental se afirma desta forma como detentora exclusiva
daracionalidade, das experiéncias validas da modernidade e fard a
leitura/traducao de todas as outras experiéncias do mundo segundo
a dicotomia metonimica hierarquizante entre primitivo e civilizado,
tradicional e moderno, irracional e racional.

Dussel (1994) demonstrara como o encobrimento do “outro”
ocorre com a construcao do “mito da modernidade”, fundamentado
numa suposta bondade do colonizador, comprometido em levar
civilizacao, mas onde uma racionalidade universalista age de forma
irracionalmente violenta sobre o “outro”, exigindo-lhe o sacrificio da
negacao da propria cultura, de seus deuses e cosmogonia em nome
do determinado por essa racionalidade moderna. Mais do que isso,
o mito da modernidade é também a imposicao da incorporacio do
novo sistema mercantil-capitalista, pois assim estaria justificada
a dominacio, a exploragdo e o encobrimento do “outro”. Assim, a
violéncia, a guerra e a dominacao sao entendidas como uma eman-
cipacdo, um “bem” feito aos barbaros para sua modernizagao, seu
desenvolvimento. Tornando a vitima responsavel pela sua propria
vitimizacao, pois todo sofrimento era justificado pela modernizacao,
e até hoje o é. Quando esta em jogo a natureza, o meio ambiente,
comunidades tradicionais e o avanco da modernidade, em nome da
civilizacao repete-se a mesma logica colonizadora da modernidade
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e do capital para os paises “subdesenvolvidos” segundo os padroes
da globalizacao capitalista.

Santos (2002) reafirma que, dentro da légica da racionalidade
moderna, nesta leitura das percepcoes do “outro” no mundo, ha
varias formas de se ser traduzido como néo existente, ndo valido
ou ser invisibilizado, e elenca cinco. A primeira é a monocultura do
saber, em que a ciéncia moderna e a alta cultura sdo as unicas formas
validas de saber, tudo o que néo for legitimado por este critério de
verdade ¢ uma nao existéncia que sera definida como ignorancia
ou inculta. A segunda é a monocultura do tempo linear, ou seja, a
crenca que a Histéria tem uma direcao e um sentido conhecido,
inevitavel e traduzido pelas ideias de progresso, modernizacao,
desenvolvimento e globalizagao, estando supostamente a frente do
tempo os paises que dominam o conhecimento, as instituicoes que
validam a racionalidade moderna, e se afirmam na centralidade
do sistema mundial. A nao existéncia sera traduzida em tudo que
for definido como atrasado, nao moderno, simples, tradicional e
subdesenvolvido. A terceira l6gica é a da classificacao social, a
monocultura da naturalizacdo das diferencas através da classificacao
por categorias (tais como a racial ou a sexual) e que pretendem
naturalizar a hierarquizacio, esconder sua intencionalidade.

De acordo com Quijano (2005), a hierarquizacao entre domi-
nados e dominantes teve na classificacdo racial sua forma mais
profunda e determinante para o desenvolvimento do capitalismo
moderno. Com propriedade, Santos (2002, p. 13) ressalta que esta
¢ a mais cruel das ndo existéncias produzidas, porque carrega a
noc¢ao de ser uma “inferioridade insuperavel porque [é] natural”.
A quarta forma de producao de nao existéncia é resultante de uma
l6gica de escala dominante, adotada como predominante sobre todas
as demais. Durante a modernidade no ocidente, construiram-se
duas grandes escalas: uma foi a universalidade, que ignora todas
as especificidades, e a outra foi a globalizacao, que se sobrepoe
sobre as realidades locais, transformando em inexistente todo o

230



particular e o local. A quinta légica é a produtivista, a monocul-
tura dos critérios de produtividade capitalista, através da qual o
crescimento economico ¢ considerado um objetivo inquestionavel
e toda produtividade deve ser exponenciada para maximizacao dos
lucros, seja sobre a natureza, o trabalho ou o ser humano, e sera
considerado ndo existente tudo o que corresponder ao improdutivo,
ao estéril, ao nao qualificado, dentro da l6gica capitalista.

Todas essas formas de nao existir e de negacao das experi-
éncias sao uma subtra¢iao do mundo, sdo os epistemicidios que
resultam da contracao do presente e constituem-se em uma série
de desperdicios de experiéncias, de formas de traduzir o mundo.
A proposta de Santos (2002) com a Sociologia das Auséncias é
dilatar este presente, ampliando as experiéncias com a libertagao
das loégicas metonimicas, atribuindo-lhe credibilidade, ampliando
o campo de disputa politica para outras possibilidades de entender
e experienciar o mundo através da valorizacao do que até entao
havia sido classificado como inferior, improdutivo, obsoleto, local
ou obscuro.

Tais mudancas pressupoem uma alteracao de paradigmas: a
troca de racionalidade indolente pela racionalidade cosmopolita,
compreensiva das diversas formas de perceber o mundo para além
da limitada l6gica moderna eurocéntrica, entendendo que o poder
social interage com diversas compreensoes de tempo e temporali-
dade. A troca da concepcao totalizante de mundo na modernidade,
que contrai o presente em um momento fugaz e amplia o futuro
linearmente, como algo certo, independente de preocupacoes. A
proposta da racionalidade cosmopolita é de expansao do presente,
com a valorizacao de diferentes visoes de mundo, contraria ao des-
perdicio das experiéncias e a contracao do futuro com um cuidado
a partir das acdes no presente.

A visibilidade e o crédito que a Sociologia das Auséncias
(SANTOS, 2002) apresenta tem lugar através de propostas de
superacao das cinco dicotomias totalizantes da razao metonimica:
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(1) da monocultura do saber pela ecologia dos saberes, em que o
saber nao cientifico também é um saber tao alternativo e valido
quanto o saber cientifico; (2) da monocultura do tempo linear para
uma ecologia das temporalidades, partindo da concepc¢ao de pro-
gresso formatada pela globalizacao como a tinica dire¢ao de tempo
para uma concepcao capaz de abarcar as diversas praticas sociais
de maneira nao residual. Assim, as religiosidades tradicionais
nao serao anacronicas, mas reconhecidas como uma forma de ver
a vida tao contemporinea como qualquer outra forma, religiosa
ou nao; (3) a superacao da classificacao social pela ecologia dos
reconhecimentos, com a colonialidade do poder no capitalismo
moderno ocidental explicada por Quijano (2005) estabelece uma
classificacao étnico/racial interna aos Estados-nacdes, intrinseca
ao colonialismo que utilizou em escala mundial esta classificacao
social para desqualificar o diferente, hierarquiza-lo como inferior
e validar a desigualdade. A proposta ¢ encantadoramente simples
e revolucionaria: passar para o reconhecimento das diferencas
iguais, pois “as diferencas que subsistem quando desaparece a
hierarquia tornam-se uma denuncia poderosa das diferencas que
a hierarquia exige para nao desaparecer” (SANTOS, 2002, p. 19);
(4) dalogica da escala global a ser superada pela ecologia das
trans-escalas, em que se busca a desglobalizacao do local e uma
globalizacao contra-hegemonica que amplia as praticas e possibili-
dades alternativas a globalizacao, em que se busca o que ainda nao
foi integrado ao globalismo localizado; e (5) a quinta légica a ser
superada ¢ a da produtividade por uma ecologia de produtividade,
em que sistemas e organizacoes alternativas de producao popula-
res, coletivas, solidarias e autogeridas tenham sua credibilidade
resgatada dos paradigmas produtivistas capitalistas, nos quais a
acumulacio é mais importante que a distribuicao.

A maneira apontada para superar essa ldgica totalitaria e
homogeneizadora da razao indolente e especialmente da metoni-
mica, longe de estabelecer uma teoria geral para fazé-lo, pois seria



igualmente totalizante e o mundo tem muito mais experiéncias
de conhecimento e formas de concep¢ao dele proprio do que uma
teoria comportaria, é a traducao cultural como uma ferramenta
capaz de conferir inteligibilidade reciproca entre o Norte e o Sul
Globais, afastada qualquer tentativa de homogeneizacao totalizante
ou hierarquizacao.

2 A traducdo intercultural

O modelo limitado de traducao conhecido por se restringir
a transferéncias interlinguisticas, nas quais o tradutor seria um
intérprete “neutro” de limitada autonomia, testemunhou grandes
mudancas conceituais nas duas tultimas décadas com o deslocamento
deste conceito do campo da linguistica para o campo dos estudos
culturais e assumindo uma conotacio mais interdisciplinar.

Coube aos estudos pos-coloniais, na reconsideracao sobre
o “original” e o “traduzido” e suas implicacoes para as culturas
de identidade, ampliarem o campo de atuacdo da traducao. Para
Wolf (2008), o conceito de tradugao torna-se uma categoria central
para a teoria e politica cultural, passando a ser visto como uma
reinterpretacao, onde os temas sao considerados a partir dos con-
textos situacionais histéricos e abrem diferentes possibilidades
de contextualizacoes.

Assim, os pressupostos de defini¢do conceitual de traducao da
unidade dalingua de partida para alingua de chegada se ampliam,
principalmente na ruptura de uma unidade paradigmatica euro-
céntrica. Segundo Toury (apud RIBEIRO, 2004), uma definicao é
aplicada a posteriori e nao dependente de um modelo preconcebido
e prescrito tendenciosamente. A traducao ultrapassa o ambito
textual quando avanca para uma aplicacao no 4mbito dos estudos
culturais, da Antropologia, Sociologia, Ciéncia Politica e outras,
pois toda a situacdo em que se busca atribuir sentido diante da
diferenca pode ser interpretada como uma atividade de traducao e,
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sob a perspectiva da diferenca, culturas, padroes sociais, atividades
politicas estariam sujeitas a uma translacao.

A instituicao do inglés como lingua franca da globalizacgao,
como lingua dominante, segundo Ribeiro (2004), é o reflexo do
império englobante e promotor de assimilagao integral, monologica
e monolingue. De tal forma unificadora e totalizante, em que a dife-
renca é menos importante, pouco diz e se produz um “processo de
homogeneizagao sem tradugao”, “um processo através do qual um
pais hegemonico esta em condi¢cdes de promover os seus proprios
localismos na forma do universal ou do global” (RIBEIRO, 2004, p.
39). Desta mesma forma, Santos (2014) define globalizacao hegemo-
nica, para problematizar o paradigma dos Direitos Humanos como
uma gramatica universal sobre dignidade humana, considerando
a constituicao dos mesmos sob a légica da racionalidade moderna
homogeneizadora e a servico dos interesses das politicas liberais
e do capitalismo em suas diferentes concentracoes de interesses
ao longo de seu desenvolvimento historico.

O primeiro grande documento sobre Direitos Humanos, a
Declaracao Universal dos Direitos Humanos, foi escrito enquanto
0s que o escreviam ignoravam as desigualdades racistas, sexistas,
as dominagoes de classe e o colonialismo que sujeitava povos e
nacoes ao poder colonial. Somente muito tempo depois, as lutas
para o reconhecimento do direito de determinados grupos enquanto
coletividade — mulheres, afrodescendentes, indigenas, gays, lésbi-
cas, transgéneros, minorias religiosas — vieram a ser reconhecidas
como enfrentamento as violacoes de direitos humanos.

E é neste sentido que Santos (2002) propoe a tradu¢iao como
superacao das monoculturas da racionalidade indolente e promocao
das ecologias de saberes, do reconhecimento das diversas formas
de compreender o mundo, da Sociologia das Auséncias. Assim, o
potencial que as mudancas no conceito de traducdo agregam desafia
os direitos humanos a ser a¢ao politica transcultural.
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Sally Merry (2006) ilustra bem essa discussao quando traz
o conceito de vernacularizacao, uma espécie de traducio aplicada
aos conceitos de direitos humanos para culturas nao ocidentais, e
busca realizar a traduc¢ao por dentro, a partir de pessoas do meio
social e cultural do ponto de chegada, pois a traduc¢ao intercultural
trabalha de forma dinAmica ndo sé com as heterogeneidades exter-
nas, mas também as internas de cada grupo. Ha duas espécies de
vernacularizacao: por replicacdo ou hibridizac¢ao.

Afastando-se do equivoco de transformar o diferente em
familiar, com a subsuncao do novo a termos preconcebidos, com a
imposicao de valores, ideologias e padroes do centro colonizador, a
vernacularizacao por replicacao se aproxima do modelo tradicional
de traducao, diferenciando-se por buscar meios mais familiares
de chegar a compreensao dos direitos humanos com base nas
experiéncias existentes no meio. Por sua vez, a hibridizacao parte
de um processo de mescla entre simbolos, ideias e valores locais
e da producdo de um novo elemento hibrido para traduzir direitos
humanos respeitando a perspectiva local. Esta ideia de hibridizacao
se aproxima em certa medida das afirmacoes de Wolf (2008) de que
todo processo de traducao é uma hibridizacao, pois nao ha cultura
pura. Esta reivindicacao de pureza e homogeneidade serviu para
justificar por séculos a superioridade de aristocracias, a supremacia
patriarcal entre géneros e uma hierarquia racial.

Os processos de colonizacao a partir do século XVI nas
Américas sdo exemplo classico de como um conhecimento estranho
ao “racionalismo eurocéntrico nao surge reconhecido e valorizado
na sua alteridade no ato de traducao, [ja que] antes é simples-
mente vazado no molde da modernidade ocidental, implicitamente
assumido como o unico valido” (RIBEIRO, 2004, p. 41). Os povos
indigenas, os africanos escravizados, as leituras de mundo cons-
truidas pelos povos americanos sio o exemplo da crueldade de
um “dialogo” colonizador, da auséncia de horizontalidade, de uma
verdadeira traducao intercultural.
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Pois a proposta de traducao intercultural como uma forma de
reconhecer, validar e legitimar a leitura, narrativa e experiéncia
sobre outras culturas, como formas diferentes de ver o mundo,
encontra-se com o desafio lancado por Santos (2002) de realizar
uma hermenéutica diatdpica, uma traducao que contemple saberes
e praticas de culturas diferentes, que observe as preocupacoes
comuns entre culturas diferentes e as diferentes respostas dadas.
Retomando a desconstrucao dos totalitarismos da racionalidade
moderna, a traducao de saberes e praticas parte do pressuposto de
que todas as culturas sdo incompletas e o didlogo intercultural s6
enriqueceria uma a outra no que ha de diferente entre as mesmas,
nem melhor, nem pior, apenas diferente.

E interessante refletir sobre essa traduc¢do no campo das reli-
gides e suas propostas em comum para um mundo melhor, uma
vez que é um exercicio de traducao intercultural de grande esforco
e conectado aos direitos humanos pelo principio da laicidade do
Estado, pois, na medida em que os direitos humanos se tornaram
direito do Estado, monopdlio deste, a garantia da liberdade religiosa
em um Estado laico vem a ser o pressuposto necessario para uma
traducao intercultural sobre as religioes e entre estas. Obviamente,
esta traducdo exige zonas de contato, as zonas de fronteiras entre
as culturas, que sao campos de traducao. Santos (2002) destaca
algumas questoes que sao verdadeiras reflexdes sobre a importancia
da traducao intercultural, das quais eu destaco algumas em espe-
cial para a existéncia de um dialogo justo no campo das religioes:

Quando traduzir? No momento em que as zonas de contato
convergem em ritmo e oportunidade para o didlogo contemporaneo
e equanime, superando a hierarquizacao posta pela linearidade
do tempo da racionalidade indolente, na qual uma parece estar a
frente da outra. Quem deve traduzir? Como ja propunha Merry
(2006) mais atras, o ideal é que a traducao seja feita por dentro, pelos
detentores dos saberes e das praticas que representam, contudo,
capazes de argumentar profunda e criticamente ambas as realidades.



Como traduzir? E um trabalho de argumentacao fundado na razao
e emocao cosmopolita, ou seja, de partilhar os diferentes saberes
e experiéncias de conhecimento do mundo a partir das zonas de
contatos criadas entre as culturas, independentemente dos seus pon-
tos divergentes. Para que traduzir? Para a tradugao intercultural
contribuir com a superacao das auséncias, dos silenciamentos, dos
aparentes conflitos a serem substituidos por constru¢ao de igual-
dades, valorizacao das diferencas e formacao de uma “constelacao
de saberes e praticas suficientemente fortes para fornecer alterna-
tivas crediveis ao que hoje se designa por globalizacao neoliberal”
(SANTOS, 2002, p. 279).

3 Traducdo e religioes afro-brasileiras

Nio é possivel falar do Brasil e do continente africano sem
falar sobre que espécie de “traducao” foi realizada na constituicao
destas identidades. Seja pela visibilidade ou invisibilidades impos-
tas, “o papel decisivo da traducdo na redefinicao de significados
de cultura e identidade étnica” (SALGUEIRO, 2015, p. 74) conduz
a afirmacao do quanto a histéria da traducao nas Américas se
confunde com a historia da formacao identitaria deste continente,
do quanto indios e africanos escravizados de diversas regioes e
etnias do continente africano foram obrigados a abrir méo de suas
crengas, cultura e lingua para se submeterem a acao civilizadora
do colonizador europeu.

Em nenhum momento esteve disponivel a oferta de dialogo
entre os colonizadores e os colonizados, ou foram postos em questio
os referenciais epistemoldgicos dominantes. Desta forma, a “tradu-
¢a0” da figura do “outro” nao foi uma traducao intercultural, mas
uma traduc¢ao de subsuncao do “outro”, do diferente as categorias
previamente conhecidas e familiares, um exercicio de autoridade
e de reducionismo.
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Nao pode haver um simples contraste entre a ordem cultu-
ral “deles” e a “nossa”, uma vez que aquela é gerada como
um objeto cognoscivel a partir do interior da “nossa” ordem
cultural. A divisao entre “nés” e “eles” funciona como uma
imagem de espelho — uma inversao, que nos diz apenas o
que queremos saber a respeito de nds proprios (FROW apud
RIBEIRO, 2004, p. 42).

Assim, nunca houve o didlogo, porque nunca houve o encontro.
Como afirma (DUSSEL, 1994), depois de conquistados a terra e
0S corpos, era preciso conquistar o imaginario, pois tudo o que
estava ligado a cultura indigena e africana era demoniaco, atrasado,
primitivo, e a dimensao religiosa do mundo da vida precisava ser
controlada segundo a hegemonia religiosa e cientifica da moderni-
dade. Logo, nunca houve um encontro de culturas, pois nao houve
encontro de iguais, houve o exterminio do “outro” por nao ter uma
racionalidade e validade religiosa, justificando o encobrimento
teoldgico do “outro” pela superioridade do cristianismo europeu
sobre todas as religioes indigenas que existiam no Brasil, e também
as tradicionais africanas levadas pelos escravos negros.

Este encobrimento das religioes tradicionais indigenas e afri-
canas era constituido de muita repressio aos cultos e de uma “tra-
duc¢ao” demonizada e inferiorizante das mesmas, tanto pela logica
racial que permitia capturar e escravizar o povo africano, quanto
pela religiosidade que buscava impor uma submissao crista. Mas
aresisténcia nas senzalas foi exemplo de uma verdadeira traducao
intercultural, onde grupos de diferentes énfases culturais, as cha-
madas nacoes do candomblé: bantos, iorubas e ewé-fons, uniram-se
em suas semelhancas para manter vivo o culto, a ancestralidade e
as forcas da natureza divinizadas.

Contudo, as religioes afro-brasileiras precisaram se escon-
der por muitos séculos sob o sincretismo religioso com a religiao
catolica, considerada superior, para manter seus ritos e cultos
disfarcados de cultos e ritos cristdos. Neste processo, podemos
dizer que as religioes afro-brasileiras nascem de uma hermenéutica
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diatdpica, com a realizacdo de tradugoes hibridas que se desdobram
em constituicoes genuinamente brasileiras:

Os cultos trazidos pelos africanos deram origem a uma
variedade de manifestacoes que aqui encontraram confor-
macao especifica, através de uma multiplicidade sincrética
resultante do contato das religioes dos negros com o cato-
licismo do branco, mediado ou propiciado pelas relacoes
sociais assimétricas existentes entre eles, também com as
religioes indigenas e bem mais tarde, mas nao menos signifi-
cativamente, com o espiritismo kardecista (PRANDI, 1995,
p. 115).

Contudo, o olhar demonolégico dos missionarios é o reforco
religioso a retorica racialista de inferioridade especificamente
voltada para o continente africano e sua cultura, tanto este “outro”
esta fora das leis dos homens, quanto das leis divinas, justificando,
como ja vimos antes, a dominacio, a exploracao do trabalho, assim
como o exterminio em face a resisténcia a conversao ou a “civi-
lizacao”. Barriendos (2011) vai mais além e afirma que nao so as
epistemologias racializadas, mas também as representacoes visuais
e todas as outras narrativas, reforcaram e perpetuaram o entendi-
mento dos indigenas, e incluo aqui os africanos escravizados, bem
como suas praticas, como selvagens e primitivos dentro da logica
universalista e totalizante da racionalidade indolente moderna.

Esta construcao identitaria sobre crencas e valores dos povos
amerindios e africanos, fundada em uma perspectiva racial primi-
tiva e inferior, reforcou a monocultura do saber, a linearidade do
tempo e a classificacdo social como estados perpétuos em Africa
e na América Latina, desconsiderando suas geografias continen-
tais e as diversidades culturais, inclusive religiosas, pois a religi-
oes majoritarias hoje nos paises africanos sio a crista copta e o
islamismo. Mas, segundo a razao indolente, o olhar para a Africa
continua colonizado e preso a “traducao” que a mantém imutavel
ao longo dos séculos, atrasada, primitiva, improdutiva, ignorante e
inferior. A manutencao desta perspectiva sobre os afrodescendentes
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e indigenas promove o racismo na estrutura social brasileira para
negar tudo que se relacione com a memoria dos negros africanos
que foram escravizados, para rechacar o proprio reconhecimento
enquanto afrodescendentes e até hoje perseguir e demonizar as
religides afro-brasileiras, negando sua origem nacional e reme-
tendo-a para a imagem cristalizada de uma Africa negada porque
traduzida como sendo muito menos do que todas as experiéncias
e visoes de mundo que possui.

Os diversos segmentos de religioes afro-brasileiras sao resul-
tados de uma verdadeira traducao intercultural, de resisténcia e
manutencio de crencas e valores diante da proibi¢ao expressa
do Estado de qualquer outra forma de culto diferente da religiao
oficial catélica e, mesmo apos o reconhecimento da liberdade de
culto, juridicamente continuaram a ser associados a praticas de
charlatanismo, curandeirismo, que até aos dias de hoje sao cri-
mes previstos no Codigo Penal Brasileiro. Ainda assim, as formas
de interpretar o mundo e de orientacdo de conduta das religides
afro-brasileiras resistem e se desdobram em cultos ora com mais
énfase para as tradicoes africanas, como o candomblé, também
denominado de Xang6 do Nordeste, Batuque do Rio Grande do Sul
e Tambor de Mina, a depender da regiao do Brasil; ora com cultos
mais voltados para as divindades indigenas ou ainda mesclados
com divindades africanas, pois ambos cultuam os elementos da
natureza, tais como o candomblé de caboclo, a Jurema, a Pajelanca,
o Jaré (PRANDI, 1995).

O dialogo entre estas diferentes culturas assumiu, mais fre-
quentemente, a forma de vernacularizacao por replicacio, outras
vezes o sincretismo provocado pela imposicao da religiosidade
dominante é tao forte que até hoje encontram-se esculturas e
quadros de divindades africanas e indigenas com feicoes brancas
europeias. Uma espécie de hibridizacao como forma de resisténcia
e menor preconceito faz surgir, da mescla de divindades indigenas e
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africanas, das rezas catolicas e do espiritismo kardecista, a Umbanda
como uma religiao de todos.

Contudo, o racismo impede atualmente o didlogo entre as
religides afro-brasileiras e cristas, com excec¢des pontuais no catoli-
cismo baiano, mas a caréncia de zonas de contato para a realizacao
de uma verdadeira traducao intercultural entre as religioes no seu
propoésito comum de um mundo melhor tem ferido e matado pessoas
por crimes de édio. Fruto da intolerancia religiosa, violéncias se
materializam em uma série de atentados de todas as ordens: contra
o patrimoénio material, a integridade fisica, moral e espiritual de
varios seguidores das religides afro-brasileiras, com a invasao de
seus templos, tendo dai resultado mortes, como foram os casos
das lalorixas Gildasia dos Santos e Deda de Iansa:

O crime comecou em outubro de 1999, quando O jornal Folha
Universal estampou em sua capa uma a Mae Gilda — trajada
com roupas de sacerdotisa para ilustrar uma matéria cujo
titulo era: “Macumbeiros charlatoes lesam o bolso e a vida
dos clientes”. Sua casa foi invadida, seu marido foi agredido
verbal e fisicamente, e seu Terreiro, depredado por evangé-
licos. A Ialorixa nao suportou os ataques e, apos enfartar,
faleceu em 21 de janeiro de 2000.

15 anos apos a tragica morte de mae Gilda, a historia se re-
pete, e em Camacari/BA, Mae Dede de lansa, também en-
farta ap6s uma noite de insultos protagonizada por um gru-
po evangélico, na porta de seu terreiro (MARIANO; CIPO,
2016, s/p).

A morte de Mae Gilda, em Salvador, Bahia, em 21 de janeiro, fez
esse dia ser decretado como Dia Nacional de Combate a Intolerincia
Religiosa no Brasil e, sem duavida, o conceito de intolerincia religiosa
se identifica com o conceito de crimes de 6dio estudado no campo
dos direitos humanos. Os estudos que tratam do tema consideram
a dificuldade de definir este crime em todas as suas facetas e res-
saltam seu viés ilegal e seletivo, qualificado como uma violéncia
dirigida a um grupo de pessoas que sofrem discriminacoes por
terem valores diferentes da maioria da sociedade (NATHAN, 2005).
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O crescimento da religiao evangélica no Brasil é da ordem
de 20% (FRESTON, 2008) e, particularmente, a vertente neopen-
tecostal promove um discurso de édio para com as religides afro-
-brasileiras, incitando a pratica de violéncias morais, psicologicas,
de crimes de ameaca, depredacao, invasio e violéncia fisica, sob
os velhos argumentos demonologicos dos antigos missionarios e
inquisidores. A primazia do modelo branco europeu ¢ também da
supremacia crista sobre todas as outras religioes, consideradas (ou
desconsideradas como tais) crengas em deuses menores e primi-
tivas. Assim, segue o mesmo processo colonizador que obrigava
os infiéis a aceitar a “conversao civilizadora” por bem ou por mal.

E apesar de as religides afro-brasileiras continuarem a ser
alvo do preconceito e de agressoes publicas constantes, principal-
mente nas duas ultimas décadas, com o crescimento da vertente
evangeélica do cristianismo, as mesmas resistem, se organizam e
lutam cada vez mais por seus direitos.

Consideracoes finais

Tomando o processo descrito como a negac¢ao da alteridade,
da identidade e da dignidade do diferente, pensar a gramatica dos
direitos humanos, que tem na dignidade humana seu principal
fundamento, como uma das possiveis fronteiras/espaco onde é
possivel construir um dialogo entre culturas diferentes no campo
da representacao religiosa e a partir da traducao intercultural
pos-colonial desafia os direitos humanos a superar sua institucio-
nalizacao universalista como efeito do imperialismo e do secula-
rismo cultural pararealizar a garantida implementacio de valores
culturais diversos.

Assim como a traducio intercultural, para ser transparente,
precisa se reconhecer como um texto “menor”, incapaz de contem-
plar toda a diversidade existente no mundo — as diferentes formas
de estar no mundo das inumeras culturas —, os direitos humanos



nio podem ser entendidos como universais e homogeneizadores. A
traducao mais justa é a que recusa a hierarquizacao, a assimilacao
e acentua as diferencas, confronta as incompletudes para manter a
tensao sadia de que o mundo é composto de uma riqueza cultural
variada e nem sempre havera correspondéncia entre o contexto
de partida e de chegada.

A intoleréincia religiosa como resultante de uma traducao de
subsuncao ao modelo colonial capitalista eurocéntrico é a0 mesmo
tempo promotora de uma leitura inferiorizante e racista de si e do
outro em relacao a propria cultura religiosa brasileira e ao conti-
nente africano, num triste jogo de espelho Sul-Sul. Perspectivas
que denotam a predominancia de uma fragilidade da compreensao,
representacio e implementacao dos valores da dignidade da pes-
soa humana em contextos culturais diferentes, particularmente
quando se trata de religido. Dialeticamente, a gramatica dos direi-
tos humanos forma também espacos possiveis para se trilhar um
caminho alternativo, na medida em que a defesa da laicidade e da
liberdade de culto possibilitou dentncias das violéncias sofridas
na comunicacao social, na justica, na realizacao de conferéncias
municipais, estaduais e federais em 2009, 2011 e 2013, com a par-
ticipacao de representacoes de varios segmentos das religides
afro-brasileiras na discussao de politicas publicas e de defesa de
seus direitos, e permitiu aos afrodescendentes e alguns religiosos
do candomblé realizar um resgate de suas raizes e tradicoes afri-
canas, como a lingua e os ritos, e transformar o jogo de espelho
Sul-Sul positivamente.
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