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A cultura, enquanto expressão da 
globalidade da vida de um grupo1 e rede 
de concepções expressas simbolicamente 
através do qual é possível aos seres 
humanos se comunicar, perpetuar e 
desenvolver suas atividades,2 “desenvol
ve sistemas referenciais próprios que 
se condensam em tradições que, por sua 
vez, servem como últimas fronteiras 
para  tudo o que resulta  fam iliar e 
compreensível no interior desta cultu
ra”.3 Enquanto fronteira para o com
preensível, a cultura pode ser fonte de 
conflito diante de sistemas referenciais 
diferentes. Cada sociedade, como expli
ca Cornelius Castoriadis, é capaz de 
criar mundos.4 Se a capacidade criati
va do ser humano não permitir a im a
ginação de novos mundos a partir da 
interação entre as culturas, o conflito 
destrutivo, a anulação e o silenciamento 
da alteridade serão as consequências 
inevitáveis.

A história do povo afro-brasileiro 
está profundamente marcada pela im
possibilidade da interação criativa. 
Obrigados a se curvar perante a cul
tu ra  e religião ocidentais, os negros 
foram reduzidos à condição de obje
tos. As trocas desiguais entre as cul
turas, como escreve B oaventura de 
Sousa Santos, têm sido responsáveis

pela morte do conhecimento acum u
lado pelas diferentes culturas. Esse 
epistemicídio, que tão fortemente ca
racterizou a h istória da colonização 
nos séculos passados, vem assum in
do novas formas não necessariam en
te menos eficientes, como no caso da 
globalização hegemônica que, segun
do Santos, “canibaliza as diferenças 
em vez de permitir o diálogo entre elas. 
Estão arm adilhadas por silêncios, 
manipulações e exclusões”.5

A monoculturahdade silenciadora 
ocidental não foi totalm ente supera
da com o fim do colonialismo. As re la 
ções desiguais entre o Norte e o Sul 
persistem  até hoje. Ainda de acordo 
com Santos, essas “relações foram 
co n stru íd as  h is to ric a m e n te  pelo 
colonialismo e o fim do colonialismo 
enquanto relação política não acarre
tou o fim do colonialismo enquanto 
relação social, enquanto mentalidade 
e forma de sociabilidade autoritária e 
d iscrim inatória”.6 Os negros ainda 
estão longe de ter sua alteridade e seus 
direitos plenam ente reconhecidos. A 
dominação internalizada faz com que 
as pessoas rejeitem  sua própria t r a 
dição cu ltural e perm ite que a domi
nação colonialista atue na dimensão 
silenciosa do desejo do sujeito.7



Apesar da importância dessa for
ma de colonialismo nas sociedades a tu 
ais, Boaventura de Sousa Santos cha
m a atenção para  a em ergência de 
paradigmas alternativos aos dominan
tes. Há um a “globalização contra- 
hegemônica”, escreve o autor, formada 
por “iniciativas locais-globais dos gru
pos sociais subalternos e dominados no 
sentido  de re s is tir  à opressão, à 
descaracterização, à marginalização 
p ro d u z id as pe la  g lobalização  
hegemônica”.8 Adiscussão a respeito da 
interculturalidade surge justam ente 
como c rítica  a todo processo  
hom ogeneizador, m a n ip u lad o r e 
silenciador das cu ltu ras. A in te r 
culturalidade é uma proposta de inter
câmbio cultura] que pressupõe o fim das 
“trocas desiguais” entre as culturas 
rumo à interculturação: “processo 
contextuaHmiversal de capacitação 
para uma cultura de culturas”.9

H erm enêutica in tercu ltu ral
Ao delinear alguns aspectos teó

ricos que nortearam  um projeto de 
p e sq u isa  in te r d is c ip l in a r  e 
in tercu ltu ral sobre as teologias da 
América Latina em sua história soci
al e cu ltural,10 Raúl Fornet-Betan- 
court escreve que, para  a aprendiza
gem e a comunicação interculturais, 
ao m enos no que diz re sp e ito  à 
epistemologia e à hermenêutica, cin
co pressupostos apresentam -se como 
fundamentais:

1) a busca por condições em que 
os povos possam dizer sua própria 
palavra e a consequente crítica ao 
imperialismo;

2) a disposição para a fundação de 
um espaço comum de convivência 
baseado no reconhecimento, no respei
to e na solidariedade;

3) a apreensão da verdade en 
quanto processo instaurado por meio 
da in terd iscursiv idade do diálogo 
intercultural;

4) a receptividade frente a outros 
modos de apresentação da realidade 
rumo a uma totalização que abarque 
sua pluriversão;

5) e, por fim, entre outros passos 
a serem tomados no que se refere à 
busca por compreender o outro; o cul
tivo da disposição em m a n te r  a 
alteridade indefinida.

1. O primeiro pressuposto que, 
segundo o autor, pode resum ir-se à 
fórmula “deixar que o outro hbere sua 
palavra”, implica um a crítica ao im 
perialismo e a toda herança colonial 
que se m a n té m  por m eio da 
interiorização acrítica do código cul
tu ral ocidental. Tanto a hermenêutica 
do invasor, marcada pela violenta ne
gação do outro; quanto  a h e rm e
nêutica das vítimas, quando esta de
precia os valores de suas próprias tra 
dições culturais, precisam ser supe
rados por meio do desenvolvimento de 
uma “hermenêutica da libertação his
tórica” através da qual “o ‘índio mudo’ 
redescobre sua palavra, e o ‘negro des-



conhecido’ dispõe das condições práti- 
co-m ateriais p a ra  com unicar sua 
alteridade”. Como esclarece o autor, 
“no contexto dos povos latino-am eri
canos, a herm enêutica não pode ju n 
tar-se à história do colonialismo”.11

De acordo com F o rn e t-  
Betancourt, esse primeiro pressupos
to sofre duas im plicações que se 
complementam mutuam ente. Faz-se 
necessário, em primeiro lugar, um a 
deposição das formas etnocêntricas de 
pensam ento que impedem a percep
ção da alteridade e, em segundo lu 
gar, em consequência, o cultivo de 
um a abertura descentrada frente ao 
outro, o que significa “não buscá-lo em 
nós ou em nosso ponto de vista, se
não, deixar-nos in terpelar por sua 
alteridade e tra ta r  de encontrá-lo a 
partir de seu horizonte próprio”.12 Tra
ta-se de um processo de con-versão que 
incita a fundar um a nova dinâmica 
de relação com o outro, como fica 
explicitado no segundo pressuposto 
hermenêutico-epistemológico apresen
tado pelo autor.

2. P ara  que a aprendizagem  e 
in tercu lturais sejam possíveis não 
bastaria, segundo Fornet-Betancourt, 
uma disposição de benevolência fren
te à autoridade, uma vez que ela ain 
da permitiria a instrumentalização ou 
incorporação seletiva do outro. A 
in tercu ltu ralidade, como o autor a 
entende, não aponta à “incorporação 
do outro no próprio”, mas “busca mais 
a transfiguração do próprio e do alheio 
com base na interação e com vistas à

criação de um espaço comum compar
tilh a d o , d e te rm in a d o  p e la  co n 
vivência”.13 O segundo pressuposto 
apresentado pelo autor refere-se, pois, 
à disposição para  fundar um a nova 
“d inâm ica de to ta lização  univer- 
salizante com o outro”, a qual tenha 
como base o reconhecimento, o respei
to e a solidariedade recíprocos.

E ssa m eta da con-vivência, ex
pressa por meio da noção de um a to
talidade universal, não exige a an u 
lação das diferenças. É verdade, ex
plica o autor, que a convivência re 
quer harmonia, mas esta não deve ser 
fruto de uma apropriação reducionista 
que, em um a via rápida, suprim iria 
as contro-vérsias entre as diferenças. 
“A convivência, ao contrário, m arca a 
harm onia que ir-se-ia logrando pela 
constante interação no campo histó- 
rico-prático e pela subseguinte p la ta
forma intercom unicativa que iriam  
tecendo os discursos na mesma expli
cação de suas controvérsias”.14 A con
vivência, nesses termos, está profun
damente marcada pela solidariedade, 
a qual aceita e acolhe o outro em sua 
alteridade. Trata-se de um a “forma 
s u p e r io r  de h a rm o n ia ” que é 
alcançada por meio da interação soli
dária que valoriza a diferença.

3 .0  terceiro pressuposto apresen
ta a verdade não como condição ou si
tuação, mas como processo cujo elemen
to fundamental é a interdiscursividade. 
E im p era tiv o , a firm a  F o rn e t- 
Betancourt, que se passe de um mode
lo mental que fixa a verdade nela pró



pria para um modelo despido da cate
goria de totalidade, o qual trabalhe com 
a noção de uma “totahzação dialética”. 
Nesse modelo, a verdade é tida como 
um processo a ser alcançado através de 
uma “dialética do contraste” obtida na 
in te rd isc u rs iv id a d e  do diálogo 
intercultural. Dessa maneira, nenhu
ma cultura poderia se entender como 
expressão última da verdade. Nas pa
lavras do autor, “as culturas não dão a 
verdade’, senão a possibilidade para 
buscá-la; referências para pôr em an
damento o processo discursivo até a 
verdade”'.15

4. A dialética do discurso concre
tizaria o trans-curso até a verdade. 
Esse transcurso é, segundo Fornet- 
B e ta n c o u rt, o lim ite  p a ra  um  
relativismo histórico-social descontro
lado. Com isso apresenta-se o quarto 
pressuposto para a interação entre as 
culturas. Através da receptividade en
tre as culturas afirma-se a pluri-ver- 
são da realidade sem que ela seja, to
davia, abandonada ao isolam ento 
(como ocorre no caso do relativismo). 
Por meio da receptividade a outros 
modos de realidade apresenta-se a pos
sibilidade da totahzação, sob cuja luz 
nada mais é indiferente ou relativo. A 
inter-relacionalidade entre as culturas 
permite, assim entende o autor, o es
paço formal necessário para se pensar 
a substancial conexão existente em 
meio à pluriversão da realidade.

5. Por fim, sobre a questão das 
condições necessárias para a compre
ensão do que é culturalm ente es tra 

nho, Fornet-Betancourt reúne alguns 
elementos dos pressupostos anteriores, 
apresentando quatro passos a serem 
tom ados p a ra  um  in te rc â m b io  
intercultural efetivo: a) evitar que o 
outro seja ajustado em categorias que 
nos são compreensíveis; b) evitar que 
o intercâmbio cultural se limite ao ní
vel conceituai, abarcando formas his- 
tórico-concretas de vida dos povos; c) 
ensaiar uma “compreensão receptiva” 
que evite o etnocentrismo e a redução 
do outro! e d) cultivar o “inter” da rela
ção entre as culturas, percebendo que 
toda declaração apressada a respeito 
de um a suposta harm onia pode ser 
expressão de mna dominação camufla
da. Esse último passo requer uma dis
posição em m anter o outro in-defini
do, a fim de que ele possa comunicar 
sua alteridade sem bloqueios.16

Fornet-Betancourt afirma que as 
consequências práticas de todos esses 
pressupostos não constituem tarefa a 
ser assum ida por um indivíduo, mas 
sim por um grupo, referindo-se, nes
se caso, ao trabalho de pesquisa men
cionado no início do presente tópico. 
O autor limita-se, por isso, a mencio
nar um último ponto que poderia con
tribuir como impulso. Ele explica re 
ferir-se ao “elem entar dar-me tempo 
para compreender e apreciar o outro”, 
percebendo-o como “sujeito que in ter
pela a partir  de seu ordenam ento ou 
relação com a história, com o mundo 
e com a verdade”. Ao “encarregar-me 
de sua interpelação” e “en trar no pro
cesso da comunicação intercultural”,



assim afirma o autor, é possível anun
ciar “o horizonte a p a rtir  do qual se 
poderia pensar a universalidade con
creta não imperial”.17

Experiência e teologia negra
Deixar o outro falar é dar condi

ções para  que ele tome sua palavra. 
No caso da teologia negra, instrum en
tos como o conhecimento hermenêutico 
e exegético, ahado a um embasamento 
teológico bem fundamentado, ao per
mitirem a releitura do texto sagrado 
desde a perspectiva do povo negro, 
contribuem para o resgate de vozes 
por tanto tempo silenciadas.

Partindo da experiência negra 
registrada no texto sagrado, G ünter 
Padilha elabora sua herm enêutica 
bíblica negra a partir  do texto de Ex
15.19-21. Para ele, a herm enêutica 
bíblica negra deve estar em diálogo 
com as outras herm enêuticas, como 
a indígena, a fem inista e a latino- 
am ericana.18 As comunidades negras 
questionam as categorias genéricas da 
teologia da libertação, havendo a ne
cessidade de um compromisso com 
pessoas concretas, de carne e osso. “O 
povo negro , com isso, propõe o 
enegrecimento da teologia e das pes
soas que fazem teologia, ou seja, a te 
ologia deve partir da realidade do povo 
negro”,19 levando a sério a experiên
cia negra na produção e in te rp re ta 
ção teológica.

A Teologia Afro-Americana é uma 
teologia que parte da realidade do povo

negro, de sua história, de sua cultura e 
reflete o ser negro. Portanto, a Bíbha é 
vista com os óculos de sua realidade e, 
a partir dela, é feita sua leitura. A co
munidade negra considera a Bíbha como 
palavra segundai ela contém a palavra 
de Deus. Portanto, a Bíblia pode ser 
relativizada pela prática, ou seja, de
pende de como ela é utilizada.20

O autor afirm a a experiência em 
detrimento da Bíblia. No entanto, isso 
é um critério que deve ser utilizado 
apenas quando houver um a oposição 
declarada entre o sentido da escritura 
e o sentido da experiência. Padilha de
fende essa posição porque traz consigo 
um projeto político bem delimitado.21 
Voltando para a hermenêutica, ele de
fende que um dos primeiros passos a 
se rem  dados em d ireção  a um a 
hermenêutica negra é a desconstrução 
de interpretações racistas da Bíbha. A 
hermenêutica bíblica negra é uma pos
sibilidade de interpretação das experi
ências da comunidade negra de forma 
coerente e séria. Nesse sentido, a in 
terpretação que Padilha faz dê Ex
15.19-21 identifica a presença de pro
tagonistas negros na perícope, bem 
como a presença de elementos cultu
rais oriundos da cultura negra.22

A desigualdade das trocas cultu
rais entre o povo negro e o povo branco 
provocou o echpse da rica experiência 
religiosa negra. A experiência é uma 
das possibihdades de identificação dos 
oprimidos. Sua condição de oprimido 
faz com que seu corpo traga as m ar
cas da opressão, com repercussões para



a vida religiosa. Diferentemente da 
compreensão hegemônica ocidental, 
para os negros, o conhecimento de 
Deus não é um conhecimento intelec
tual, mas, antes de qualquer coisa, o 
reconhecimento da ação divina em fa
vor dos oprimidos.23 A experiência da 
escravidão deixou marcas na religiosi
dade negra, de modo que a experiência 
da comunidade negra deve ser consi
derada uma das fontes da teologia, ao 
lado da Bíblia e da tradição.24

A fim de identificar a experiência 
negra na Bíbha, Peter Nash empreen
deu uma pesquisa acerca da negritude 
na Bíbha e na Igreja. E importante que 
essa questão seja levantada, pois é par
te da tradição protestante o clima de 
debate e investigação teológica. No 
entanto, mais do que isso, Nash de
fende que a presença negra na Bíbha 
pode ser demonstrada exegeticamente. 
Esse artifício auxiliaria na reparação 
de erros cometidos pelo cristianismo em 
relação aos povos negros,25 permitindo 
a reapropriação de uma história que 
lhes foi negada. A presença negra na 
Bíblia pode ser demonstrada a partir 
de quatro eixos: as genealogias, a geo
grafia , a m ito log ia  e a teo log ia  
bíblicas,2G e seu reconhecimento é um 
elemento que auxilia na retomada da 
autoestima do povo negro. Resgatar a 
voz dos n eg ros p a ra  o faze r 
hermenêutico teológico leva a uma 
releitura do texto bíbhco, desde a pers
pectiva da negritude.

A ideia de um a “universalidade 
concreta não imperial” provavelmente

apresenta-se para muitos como uma 
impossibilidade histórica, se não como 
um  novo p ro je to  de dom inação  
distorcido. Em face dessa possibilida
de, uma interculturalidade global ge
nuína sempre seria, de alguma m a
n e ia ,  um a realidade a ser persegui
da. Ela estaria entre aqueles conceitos 
utópicos como a liberdade e a demo
cracia: nunca totalm ente alcançada, 
mas sempre como horizonte em dire
ção ao qual se caminha. Tal horizonte, 
f re n te  a am eaças  como a da 
globalização hegemônica, apresenta-se 
como um projeto importante no senti
do de que as diferenças possam ser 
experienciadas de modo criativo. Os 
pressupostos herm enêutico-episte- 
mológicos propostos por Raúl Fornet- 
Betancourt apresentam-se como ferra
mentas importantes a serem conside
radas e, quem sabe, assum idas por 
aqueles que desejam uma interação 
efetivamente comunicativa entre as 
culturas, valorizando a experiência 
religiosa e cultural negra e evitando o 
“desperdício da experiência”.27

N ota
1 M estranda em Teologia na  Escola S u 
perior de Teologia, B olsista CNPq.
2 D outorando em Teologia na Escola S u 
perior de Teologia, B olsista CNPq.
1 SUESS, Paulo. C u ltura e religião. In: 
S U E S S , P a u lo  (O rg .). C u ltu r a s  e 
evangelização'- a unidade da razão evan
gélica na m ultiplicidade de suas  vozes: 
pressupostos, desafios e compromissos. 
São Paulo: Loyola, 1991. p. 41-65.



4 GEERTZ, Clifford. A  interpretação das 
culturas. Rio de Janeiro: Zahar, 1989. p. 103. 
6 MARCONI, M arina; PRESOTTO, Zélia 
M. Antropologia'- um a introdução. 5. ed. 
São Paulo: Atlas, 2001. p. 65.
K E n tre  outros, C astoriad is cita o exem 
plo da sociedade h e b ra ica  que criou  
aquele m undo descrito do A ntigo T esta
mento, com toda um a e s tru tu ra  especí
fica: Deus como criador; o ser hum ano 
como senhor da natureza , subm etido à 
culpa e à Lei, etc. Desse modo, é possível 
dizer que é a im aginação a que nos p e r
m ite “nos ap resen tarm os algum a coisa 
sobre a qual, sem  a im aginação, não s a 
beríam os nada, não poderíam os nada d i
zer”. A imaginação, e por extensão o im a
ginário social, perm ite  que se crie toda 
um a realidade dotada de sentido sem  a 
qual seria  difícil -  senão im possível -  
viver. CASTORIADIS, Cornelius. A ntro
p o lo g ia , F ilo so fia  e P o l í t ic a .  In : 
CASTORIADIS, Cornelius. As encruzi
lhadas do labirinto, v. 4. São Paulo: Paz 
e Terra, 2002. p. 121 143.
' SANTOS, B oaventura de Sousa. A  gra
mática do tempo'- p ara  um a nova cu ltu ra  
política. São Paulo: Cortez, 2006. p. 86.
8 SANTOS, 2006, p. 28.
0 Segundo C asto r B arto lom é Ruiz, a 
m odernidade pensa a autonom ia como a 
possibilidade de fazer o que se quer, sem, 
todavia, questionar a origem dos dese
jos. P a ra  o autor, “na m aioria dos casos, a 
vontade dos indivíduos é um a vontade que 
é em grande p arte  fabricada pelos dispo
sitivos simbólicos das instituições e pe
las dem andas es tru tu ra is  que produzem  
as necessidades e estim ulam  os desejos 
individuais”. RUIZ, Castor Bartolomé. Os 
paradoxos do imaginário. São Leopoldo: 
UNISINOS, 2004. p. 134. Trata-se, pois, 
de um  mecanism o de poder que se ap re 

sen ta  como alte rna tiva  aos dispositivos 
de poder au toritários das sociedades t r a 
dicionais. O foco passa a ser a construção 
do desejo individual e, por meio dele, o 
domínio do sujeito.
10 SANTOS, Boventura de Sousa. In tro 
dução  g e ra l à coleção. In : SANTOS, 
Boventura de Sousa (Org.). Democratizar 
a democracia- os cam inhos da dem ocra
cia partic ipativa . Rio de Janeiro : Civili
zação B rasüeira, 2002. p. 13-27. à p. 16.
11 FORNET-BETANCOURT, Raúl. R eli
gião e in terculturalidade. São Leopoldo: 
Nova H arm onia/Sinodal, 2007. p. 50.
12 Os resu ltados das reflexões do grupo 
de pesquisa (que, en tre  outros, contou 
com a partic ipação  de G iancarlo Collet, 
E nrique D ussel e G ustavo G utiérrez) fo
r a m  o rg a n iz a d o s  em  s e te  b locos 
tem áticos: i)  Q uestões p re lim inares de 
ordem  metodológica e epistem ológica; 2) 
Teologias e cu ltu ras  indígenas; 3) Teolo- 
gias na p rá tica  m issionária  e coloniza- 
dora; 4) E tnicidade e cu ltu ra  nacional;
5) Teologias im plícitas no século XIX; 6) 
A spectos teológicos n a  l ite ra tu ra  e 7) 
expressões teológicas na m udança soci
al e cu ltu ra l no últim o século. Esses blo
cos estão  d istribuídos em trê s  volum es. 
Cf. FORNET-BETANCOURT, Raúl. Pró
logo. In: FORNET-BETANCOURT, Raúl 
(Org.). A  teologia na história  social e cu l
tu r a l  da A m é r ic a  L a tin a ,  v. 1. São 
Leopoldo: U N ISINO S, 1995. p. 7-11.
13 FORNET-BETANCOURT, Raúl. P a ra  
um  esboço de alguns pressupostos b ás i
cos do tem a , desde um a p e rsp ec tiv a  
h e rm e n ê u tic o -e p is te m o ló g ic a . In : 
FORNET-BETANCOURT, Raúl (Org.). A 
teologia na história social e cu ltura l da 
A m érica  L a tin a , v. 1. São Leopoldo: 
U NISINOS, 1995. p. 13-28. à p. 23.
14 FORNET-BETANCOURT, 1995, p. 24.



1' FORNET-BETANCOURT, 1995, p. 24. 
i,; FORNET-BETANCOURT, 1995, p. 24-25. 
17 FORNET-BETANCOURT 1995, p. 25.
IS O autor explica que “esta  in-definição  
nada tem  a ver com a indiferença. E mais 
um a m edida acética de autolim itação do 
nosso próprio modo de conhecer, pela qual 
expressam os justam en te  o solidário re s 
p e ito  f re n te  à a l te r id a d e  do o u tro ”. 
FORNET-BETANCOURT, 1995, p. 27.
"> FORNET-BETANCOURT, 1995, p. 28.
2.1 PADILHA, Günter. Herm enêutica bíbli
ca negra. In: M ENA-LÓPEZ, M aricel: 
NASH, Peter Theodore. (Ovgs). Abrindo sul
cos para uma teologia afro~americana e 
caribenha. São Leopoldo: EST, 2003. p. 110.
21 PADILHA, 2003, p. 111.
22 PADILHA, 2003, p. 113.
2:1 PADILHA, 2003, p. 117.
24 PADILHA, 2003, p. 123.
25 CONE, Jam es H. Teologia negra de la 
liberación. Buenos Aires: Carlos Lohlé, 1973.
2.1 CONE, 1973, p. 39.
27 NASH, P e ter Theodore. N egritude na 
Bíblia e na Igreja. In: MENA-LÓPEZ, 
Maricel: NASH, Pe ter Theodore. (Orgs.). 
Abrindo sulcos para uma teologia afro- 
americana e caribenha. São Leopoldo: 
EST, 2003. p. 100.
2S NASH, 2003, p. 102-105.
211 SANTOS, B oaventura de Sousa. A  crí
tica da razão indolente'- contra o desper
dício da experiência, v. 1. São P a u lo : 
Cortez, 2000.

IS


