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Editorial i

Memórias e trajetória  histórica da Revista identidade!- Da impressa 
para a v irtu a l

Desde 1996, sob a liderança do Prof. PhD. Dr. Peter Nash, formou-se na 
Escola Superior de Teologia um grupo composto em sua maioria por estudantes 
negros da graduação da EST, responsáveis pelo programa “Negritude na Bíblia 
e na Igreja”. Mais tarde, devido à demanda da pesquisa, integraram-se ao grupo 
estudantes da pós-graduação de diferentes denominações eclesiais e religiosas. 
Como forma de registro e publicação dos estudos, discussões e ideias desenvolvi
das com o grupo de estudantes, foi criado o primeiro Boletim identidade!, 
publicado, de forma impressa, no ano 2000. Desde o ano de 2004, após avaliação 
da Capes, passou a ser identificado como Periódico identidade!

O Periódico identidade! surgiu com a finalidade ser um espaço de refle
xão interdisciplinar e ecumênico, estimulando o debate e a produção acadêmi
ca sobre temas relacionados à questão negra nas diferentes ciências. Publica
do de forma im pressa desde o primeiro número, no ano 2000, o Boletim iden
tidade! tem sido referencial im portante para  a formação acadêmica em dife
rentes áreas do conhecimento. Dada essa im portância e, como forma de am 
pliar o alcance das publicações, a p artir do ano de 2005, também, passamos a 
disponibilizar os artigos publicados na revista impressa, em formato PDF, 
através do site da Faculdades EST (h ttp7/ www.est.edu.br).

A partir de 2010, a Facuidades EST estará instalando o sistema Open Journal 
System (OJS) nas revistas eletrônicas já existentes e, em nosso caso em parti
cular, no Periódico identidade!. Adequando-se às mudanças institucionais, 
iniciaremos uma nova fase para as nossas publicações, que serão as publicações 
virtuais. Embora a revista ainda esteja em fase de planejamento e construção 
para adequações ao novo sistema, a partir do mês de abril de 2010, será possível 
se cadastrar como autor e avaliador. Nossa previsão é que deverá sair a primei
ra  edição da revista no primeiro semestre do ano de 2010.

Finalizo, reafirm ando nosso compromisso em continuarmos sendo um 
espaço de pesquisa, de lu ta  pela transformação social, de diálogo e de discus
são sobre tem as relacionados direta ou indiretam ente à questão negra nas 
diferentes ciências. Desejo a todos um a boa leitura!

P ro f. Ma. Selemr C. Gonçalves Kronbauer 
Coordenadora do Grupo Identidade da EST/IECLB

http://www.est.edu.br


Apresentação

O presente volume do Periódico 
id en tid a d e!  tem  por te m á tic a  a 
hermenêutica negra. Trata-se de um 
conhecimento elaborado por, sobre e a 
partir da população negra que tem per
mitido reinterpretar sua própria cultu
ra e história. Procurando fazer uma 
sistematização inicial da hermenêutica 
negra, Pedro Acosta Leyva apresenta o 
artigo Tipologia da hermenêutica n e 
gra. Para o autor, existem três fontes 
que perm itiram  o surg im ento  da 
hermenêutica negra: o panafricanismo, 
a negritude e o afrocentrismo. Cada 
uma dessas elaborações teve sua p ar
cela de contribuição para a formação 
de um corpo teórico que culminou na 
hermenêutica negra.

No segundo  a rtig o , E n e id a  
Jacobsen e Ezequiel de Souza colocam 
em diálogo a hermenêutica intercultu- 
ral e a teologia negra, procurando iden
tificar elementos de aproximação e de 
m útua fecundação das duas aborda
gens teóricas. Hermenêutica inter- 
cultural e teologia negra é uma ten ta 
tiva de resgate da importância da ex
periência negra para o enriquecimen
to cultural de nossa sociedade, evitan
do o “desperdício da experiência” que 
tem caracterizado a produção científi
ca ocidental, marcadamente euro 
cêntrica, branca e masculinista.

No artigo Possessão na umbanda 
e no pentecostalismo, Fernando A n- 
tonio da Silva Alves trabalha com as

sem elhanças e diferenças entre o fe
nômeno da possessão nos rituais de 
religiões de matriz africana e nos cul
tos pentecostais. Segundo o autor, é 
preciso que pesquisas centrem  sua 
atenção nestas semelhanças e diferen
ças, a fim de perm itir a identificação 
da presença de elementos da religio
sidade afro na religião cristã.

Por fim, o artigo de Reinaldo João 
de O liv e ira , E x is te  um p e n sa r  
hermenêutico-teológico negro?, inves- 
t ig a  as p o ss ib ilid ad e  de um a 
herm enêutica negra. O autor elenca 
uma série de questionamentos que 
devem ser feitos, procurando identifi
car as possibilidades de um desenvol
vimento hermenêutico que leve em 
consideração a condição do povo negro.

Ao longo dos últimos anos, o Perió
dico identidade!trouxe ao público diver
sas pesquisas que tinham o povo negro 
como sujeito/objeto de investigação. 
Com o presente volume, um ciclo se 
completa e um novo se inicia. A partir 
do próximo volume, o Periódico identi
dade! estará indexado no Portal de Pe
riódicos da Escola Superior de Teologia- 
EST (http ://www.est. edu.br/periodicos). 
Este é mais um passo em direção à de
mocratização do conhecimento elabora
do por, sobre e a partir do povo negro.

Ezequiel de Souza 
Doutorando em Teologia, 

Bolsista CNPq
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Tipologia da hermenêutica afro-negra
Pedro Acosta Leyva1

Introdução

No decorrer da últim a década, 
tem-se elaborado e construído uma 
ampla pesquisa que, aos poucos e dan
do pequenos passos, foi adquirindo for
ma de corpo, isto é, foi se tornando 
u m a e s t r u tu r a  s is te m á tic a . O 
Panafricanismo do jamaicano Marcus 
G arvey, do t r in itá r io  S y lv este r 
Williams e o norte-americano William 
E. B. Dubois, assim como a Negritude 
de Aimè Césaire, Léopold Sedar 
S hengo r e F ra n tz  F an o n  e o 
Afrocentrismo de Cheik Anta Diop, 
que no passado eram tomados sepa
radamente, hoje são parte de um mo
saico conceituai estru turado ou se 
estruturando que podemos chamar de 
sistema. Pela pesquisa já feita por nós, 
sabemos que as ideias e conceitos des
tas correntes de pensamento afro-ne- 
gras nem sempre podem ser encaixa
das e harmonizadas, mas nenhum  
intelectual africano e afro-descenden- 
te se atorm enta pela incompatibilida
de, pois temos aprendido a viver sob 
d iv erso s  a n ta g o n ism o s  ta n to  
conceituais quanto sociais e religiosos. 
Da mesma forma, acrescentamos ao 
Panafricanism o, à Negritude e ao 
Afrocentrismo as elaborações da Teo

logia Negra sistem atizadas pelas co
m unidades afro-norteam ericanas e 
tam bém  a Teologia afro-latinoame- 
ricana e caribenha produzida pelos 
diversos grupos de reflexão.

A tipologia que nos propomos fa
zer leva implícito um caráter de sín 
tese no sentido de olhar o corpo siste
mático das diferentes correntes afro- 
negras em seu conjunto. P ara  isto, 
organizamos os aspectos procurando 
explicitar como nos ajudam  na pes
quisa cada uma das linhas de pensa
m en tos. Como se t r a t a  de um a 
tipologia, muitos nomes e conceitos 
im portantes ficarão de fora. De qual
quer forma, o interesse é simplificar 
a am pla gama epistemológica para  
ser vista como um corpo.

O Panafricanism o: 
conceituando o “nós”

Seguindo os itinerários das vidas 
dos dois maiores panafncanistas, Dubois 
e Garvey, percebemos que ambos saí
ram  de uma situação social e econômi
ca ascendendo para outra, é dizer, tive
ram  uma mobilidade social positiva. 
Garvey (1887-1944),1 filho de pequeno 
p ro p rie tá rio  de te r r a  de origem  
quilombola e tendo como mãe uma



mulher simples cristã piedosa, com 
apenas a sexta série de escolaridade, 
chegou a ser administrador de uma 
impressa. Dubois (1868-1971),2 filho de 
empregada doméstica e um barbeiro, 
consegue estudar em H arvard e obter 
um doutorado, isto é, de simples traba
lho manual eleva-se a uma posição de 
trabalho intelectual especializado.

Tomando como exemplos Garvey 
e D ubois, p ercebem os que o 
Panafricanism o apareceu  em um 
momento de transição e este provo
cou pelo m enos dois c r ité r io s  
epistemológicos que são importantes 
para a interpretação da realidade afro- 
negra. Primeiro, tanto pelo estudo de 
Dubois quanto pelas viagens de divul
gação de Garvey, os afros-descenden- 
tes tomaram a consciência de sua si
tuação de marginalização no sistema 
capitalista e, ao mesmo tempo, de seu 
potencial para reverter sua condição. 
Em segundo lugar, começa-se a defi
nir o “nós”; esse nós disperso nas na
ções do mundo, que se procura ju n 
tar, congregar, fazer dele uma comu
nidade mais unida e organizada. Para 
unir esse “nós”, Garvey cria a U ni
v e rsa l N egro Im p ro v e m e n t 
Association-UNIA (Associação Negra 
para o Avanço Universal da Raça),'3 e 
D ubois é m em b ro -fu n d ad o r da 
American Negro Academy. Ambas as 
instituições são para unir e orientar 
o potencial dos afro-negros do mundo 
ou, como conclui Elisa Larkin Nasci
mento, o panafricanismo elucidou as 
três necessidades dos afro-negros-' o

autorrespeito como povo unido, a in
dependência da África como centro dos 
povos afro-negros e a necessidade de 
criar instituições autônomas.4

A negritude^ conceito do “nós afro- 
negros” em relação à “eles brancos”

Frantz Fanon (1925-1961)5 e to
dos agen tes  das elaborações da 
Negritude, como são os autores mais 
conhecidos: Aimè Césaire6 e Léopold 
Sedar Senghor7 são uma influência 
extraordinária no pensam ento afro- 
neg ro . E in te r e s s a n te  que o 
panafricanismo surge com pessoas 
anglófonas e a negritude o faz com os 
francófonos; um outro fato interessan
te é que a negritude aparece em um 
momento conjuntural da história uni
versal: os anos entre as guerras m un
diais e um ano após da crise financei
ra de 1929, que afetou o comércio in 
ternacional e a classe proletária de 
forma significativa.

A tarefa da negritude sempre foi 
e continua sendo definir o “nós afro- 
negros” em relação ao “eles brancos”. 
Se existe leitura negra, poesia negra, 
arte negra é porque existe seu parale
lo branco. Nesse sentido, a negritude 
se articula como uma resposta direta 
ao processo de colonização, como afir
ma Nicolás Guillén, poeta negro cu
bano , “a n e g r itu d e  dos p o e ta s  
francófonos é um a arm a contra o 
colonialismo, um meio de lu ta pela 
independência”.8

A negritude propõe a hum anida
de particular dos afro-negros. Hum a
nidade com uma visão própria da vida,
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da religião, dos seres hum anos em 
geral e das infinitas relações com o 
mundo. Esta visão de mundo, segun
do Senghor, idealiza-se de forma dife
rente da visão europeia. O afro-negro 
não parte de uma lente cartesiana, 
nem da dita razão fracionada. A in 
terpretação do afro-negro é sensitiva, 
emotiva e abraça o mundo sem in te r
mediários.9 Pensar emotivamente não 
significa a anulação da razão. Q ual
quer um sabe que a razão é um ele
mento da natureza hum ana. O que 
expressa o conceito de “inteligência 
emotiva” é a relação de amor com o 
qual o afro-negro interage com o obje
to pesquisado. Os afro-negros não têm 
necessidade de se definir pela razão 
europeia, branca. O afro-negro se 
autodefine por seus próprios concei
tos, com seu próprio ritmo, dança com 
as imagens, parte da metafísica do 
“participo da comunidade logo sou”, 
ou como argumenta Senghor: “Eu sin
to o Outro, eu danço o Outro, então 
eu sou/Ora, dançar é criar, sobretudo 
quando a dança é dança do amor./E 
este, em todo o caso, o melhor modo 
de conhecimento”. Este conhecimen
to é um prolongamento de mim, de 
meu eu, de meu corpo e meu amor 
até fazer parte do outro, ser carne e 
osso do outro.10

Afrocentrismo: nós somos 
África, África é nós

Para o Afrocentrismo, o africano 
e o afro-descendente devem entender-

se por si mesmo, buscar a força de 
sua personalidade e as tendências que 
os animam a se comportar e atuar da 
forma como o fazem na história afri
cana, nas tradições africanas e na vi
são africana. O afrocentrism o é a 
herm enêutica que perm ite enxergar 
o africano como africano, com suas 
potencialidades, tristeza e alegria, o 
africano de verdade.

Cheikh Anta Diop,11 intelectual 
senegalês (1923-1986), insiste  no 
paradigm a de ver a África como uma 
alta civüização com seus próprios va
lores éticos e culturais, suas técnicas 
arquitetônicas e suas formas sociais e 
políticas. É África por si, analisada 
desde sua realidade histórica, desde 
seus próprios pensadores. Não há ne
cessidade de compararmos nem nos 
acharmos superiores nem inferiores a 
outra civilização. O objetivo é nos en
tendermos através dos conceitos e cons
truções que emanam das realidades e 
histórias puram ente africanas. Sendo 
assim, o afrocentrismo se ocupa de 
buscar e conceituar “o nós por nós”.

O afrocentrismo, em linhas ge
rais, auxilia-nos hermeneuticamente 
a p a rtir  das seguintes chaves: 1) 
redefinindo o Egito como um a civili
zação africana e negra, C. Anta Diop 
provou com evidências aportadas pe
los autores clássicos gregos e rom a
nos, assim  como pela análise bioquí
mica da pele dos faraós mumificados, 
que os egípcios eram negros.' 2) a con
firmação da África berço da hum ani
dade, tanto as indagações de Darwin



e dos cientistas mais conceituados 
aceitam este fato! 3) a hipótese das 
duas m atrizes civilizatórias: um a 
euro-semita do Norte, de caráter pa
triarcal, guerreira, violenta, pastoril, 
materialista; e outra do Sul, com uma 
m odalidade po lítica  m a tr ia rc a l, 
agricultora, solidária e mais apegada 
às tradições espiritual-religiosa; 4) a 
unidade dos povos da África, que Anta 
Diop corroborou com ricas evidências 
portadas pela linguística aparentada 
dos diferentes povos, tam bém  a p a r
tir das questões religiosas e culturais. 
Por outro lado, Martin Bernal fez uma 
detalhada análise que evidencia duas 
posturas, um a que diz respeito às 
migrações dos povos africanos no fi
nal do paleolítico desde o lugar que 
hoje é o deserto do Saara; e outra que 
nos informa com abundantes elemen
tos que as civilizações grega e rom a
na são portadora de uma herança que 
provém da civilização africana das 
terras do Nilo.12

Teologia A fro-negra

A teologia afro-negra pode ser de
finida como a reflexão da experiência 
histórica e transcendente dos povos 
africanos e seus descendentes com a 
realidade divina. Reflexão que tem 
como alicerce a Bíblia, a história dos 
povos afro-negros, a história do cris
tianismo e, sobretudo, a experiência 
do povo afnrnegro com a pessoa de 
Jesus Cristo. Este último aspecto não 
é um conceito abstrato, mas se tra ta

da experiência de convivência da co
m unidade afro-negra com o Filho de 
Deus na longa história de sofrimento 
como povo escravizado, assim como na 
luta corajosa pela libertação.

Falar de teologia afro-negra não é 
apenas refletir sobre a história do cris
tianismo na África, pois sabemos que 
mais do 70% dos maiores teólogos da 
Igreja Cristã anterior ao século V fo
ram  africanos. Para ilustrar, lembre
mos de alguns exemplos: Orígenes de 
A lexandria , A tanásio , C ipriano, 
Tertuliano, Agostinho de Hipona. 
Acrescente-se três papas africanos, a 
saber, Victor I (189-199), Melquíades 
(311-314), Gálsiol (492-496). Quando 
falamos teologia afro-negra, mesmo 
que tenhamos presente a história mais 
remota, pensamos primeiro na teolo
gia desenvolvida pelas comunidades 
afro-negras na América depois do sé
culo XVI e que tomaram formas siste
m áticas nos Estados Unidos no final 
da década 1960 e na América Latina e 
no Caribe na década 1980. Em seu con
junto, a teologia afro-negra tomou vá
rias linhas de pensamentos que podem 
ser concen tradas em trê s  blocos 
hermenêuticos definidos, a saber:

a) Teologia afro-negra cristã da 
denúncia, cuja ênfase encontra-se na 
relação escravidão-teologia-Igreja. 
Geralmente analisa as ideias e postu
ras exploratórias dos dominadores 
brancos na etapa colonial na Améri
ca. Esta linha, ao falar do afro-negro, 
enxerga-o como vítima do sistem a 
escravista e da teologia oficial da Igre



ja e também como o afro-negro rebel- 
de-lutador, quilombola, que se liberta 
de form a violenta como reafirm a 
Abdias do Nascimento^ “libertação na 
linha dos nossos ancestrais, na resis- 
tência^ G inga, Zum bi, S haca , 
L um um ba, H e n ri-C h ris to p h e , 
M arcus Garvey, Malcolm X y tantos 
outros”.13 Os teólogos consomem gran
de parte  de suas obras refletindo so
bre a complexidade da Igreja e a teo
logia como ideologia do sistema domi
nante colonial, como assinala Dreher: 
“quando a Igreja teve a possibilidade 
de ela mesma ensinar o catecismo, 
com autonomia, essa catequese foi 
uma doutrinação de submissão. Apro
pria Igreja não viu problemas no fato 
de ser proprietário de escravos”.14

b) Teologia a fro -n eg ra  c r is tã  
macroecumênica, a qual esforça-se 
para m ostrar e discutir o processo de 
sincretismo, a permanecias e as rup 
tu ras das religiões africanas e afro- 
latinoamericana com respeito ao cris
tianismo. Esse teólogos ocupam subs
tancial espaço de sua pesquisa ao es
tudo das tradições sociorreligiosas das 
religiões “populares”.15

c) Teologia afro-negra da autono
mia. Nesta, o debate se inicia pelo 
referencial teórico, o qual é essencial
mente composto por Panafricanismo, 
Negritude e Afrocentrismo como ins
trumento de análise da realidade afro- 
negra. Aqui a teologia, mesmo que não 
abandone a reflexão das variáveis es- 
cravidãoúgreja e cristianismo-religi- 
ões afro-brasileiras, vai mais afundo,

não definindo o afro-negro como um 
subordinado, sofredor ou coitadinho. 
O afro-negro não foi sempre essa viti
ma e nem sempre foi o agente do 
sincretismo. Ele também foi um ser 
humano autônomo que fez e interpre
tou a divindade e o mundo conforme 
sua própria lei. N esta perspectiva, 
procura-se o afro-negro como criador 
de discursos, agente dentro da histó
ria do cristianismo, como pregador, 
sacerdote e liturgo. É o afro-negro o 
centro do debate, é ele quem diz sua 
palavra, quem faz sua história, quem 
cria sua teologia e discerne como Deus 
quer que ele se movimente na histó
ria. Exemplos destas análises podem 
ser pesquisados nas propostas de Jose 
Antonio Aponte, afro-cubano, do ne
gro Miguel, afro-venoezolano, Sharper, 
afro-jamaicano, Rosa Egipciaca da 
Veraz Cruz, africana no Brasil, e nas 
comunidades afro-norteamericanas.16

C onclusão

O pensam ento afro-negro não se 
esgota nesta tipologia nem foi nossa 
pretensão dar um a visão exaustiva, 
mas deixamos para futuros trabalhos 
am pliar esta síntese, oferecendo ao 
leitor um quatro completo das linhas 
herm enêuticas dos afro-negros. Nos
so intuito era contribuir com uma sín
tese que nos perm itisse ver a in te r
pretação puram ente afro-negra e ani
masse a libertarmo-nos dos cárceres 
teóricos do mundo Norte, ou pelo m e
nos nos ajudasse a integrá-la nas in 



vestigações acadêmicas de forma mais 
sistemática.
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Hermenêutica intercultural e teologia negra
Eneida Jacobsen' 

Ezequiel de Souza2

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
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Possessão na umbanda e no pentecostalismo: 
estudos de hermenêutica negra sobre a 
religiosidade cristã do afro-descendente

Fernando Antonio da Silva Alves1
In tro d u ção

Investir em um estudo do tema da 
possessão pode revelar a superação de 
resistências cientificistas ou, ao m e
nos, pode vir ao encontro da elucidação 
de armadilhas conceituais, que levam 
alguns a confundir possessão com su
perstição, adivinhação ou tão e sim 
plesmente mediunidade. A forma como 
o povo negro particularmente vivenciou 
fatos tidos como possessão no âmbito 
da prática de sua religiosidade m ere
ceu destaque entre diversos estudos 
teológicos e sociológicos.

No Brasil, atualmente, sabe-se de 
uma proliferação de comunidades re 
ligiosas e de uma multiplicação de 
crenças. O pensam ento protestante 
brasileiro, assim como outras verten
tes da religiosidade cristã, além da 
Igreja Católica, tem debatido sobre o 
surgimento de novas igrejas, cresci
mento do número de fiéis, assim como 
vem observando os movimentos de 
aproximação ou distanciam ento de 
cristãos com membros de outras reli
giões ou seitas.

Interessa, especialm ente neste 
estudo, observar como é possível fa
zer um a análise crítica da en tro 
nização de determinadas práticas, r i

tos ou conceitos de um a dada religião 
específica com a fé cristã, procurando 
estabelecer um diálogo inter-religio- 
so, e, sobretudo, um a definição do fe
nômeno da possessão sem o véu do 
preconceito, causado pelo senso co
mum daqueles que consideram tais 
tem as assuntos relacionados às p rá 
ticas ou crendices de marginalizados 
ou socialmente excluídos.

A presença da influência da raça, 
particularmente da negritude no B ra
sil, é emblemática no sentido de pro
mover socialmente a integração h is
tórica do negro nas comunidades reli
giosas, a pa rtir  de seu referencial si
tuado nos cultos da ancestralidade 
africana dos escravos na época da co
lonização portuguesa, até chegar aos 
novos movimentos de avivamento da 
fé cristã no século passado, capitane
ados pelas igrejas cristãs pentecostais, 
no âmbito das grandes cidades brasi
leiras, e nas comunidades pobres de 
periferia, mais carentes de políticas 
públicas.

A inserção da religiosidade negra 
na cultura nacionah os cultos de ori
gem africana

A religiosidade das tribos da Áfri
ca Negra foi constatada pelo coloniza
dor português nas prim eiras levas de



escravos tirados pela força de suas 
terras e levadas ao Brasil para  o tr a 
balho na agricultura. Na África, em 
um povo agricultor, o culto às divin
dad es  e s ta v a  v o ltad o  p a r a  a 
fecundidade dos rebanhos e colheitas. 
Assim como na agricultura, nas re la
ções sociais, a fertilidade das m ulhe
res estava associada ao culto das di
vindades. Portanto, o povo africano 
relacionava o sagrado com sua vida 
diária, e, na condição de escravizados 
pelo colonizador branco, passou tam 
bém a exercer sua religiosidade como 
forma de enfrentar a escravidão.1

Desta forma, destacam-se nas tr i
bos africanas, como dos Yorubas, divin
dades como Ogum, Xangô ou Exu. Es
tas figuras, no imaginário tribal do ne
gro africano, representam  diversas 
facetas da sociedade em suas disputas 
ou conflitos sociais. Pede-se aos deuses 
proteção e ânimo, no intuito de garan
tir vitória nas empreitadas, justiça nas 
decisões, vingança contra os agressores, 
prosperidade nos negócios, etc.

Porém, com a chegada dos escra
vos negros ao Brasil, os deuses serão 
cultuados em um contexto de explora
ção racial. Assim, o culto às divinda
des passa a ser utilizado como forma 
de combate ao explorador branco. Pre
ces e mandingas passam a ser realiza
das no sentido de que os deuses gerem 
fraqueza ao senhor branco, como o fim 
de suas colheitas pela ausência de chu
vas, infertilidade nas mulheres negras 
a fim de não serem violentadas pelos 
brancos, poções a serem tomadas pe

los brancos, a fim de que caiam doen
tes, permitindo a fuga dos escraviza
dos em direção aos quilombos, lugares 
foco de resistência à exploração da clas
se dominante escravagista.

Com o fim da escravidão no B ra
sil somente nas proximidades do fim 
do século XIX, permaneceram, porém, 
crenças e ritos remanescentes da sen
zala, que passaram  a ser um dos t r a 
ços identificadores da herança do ne
gro africano na cultura brasileira. O 
candomblé e a um banda, com suas 
figuras míticas simbolizadas pelos 
orixás, passaram  a se m anifestar em 
terreiros espalhados pelo país, geral
m ente em lugares em que jaziam  co
m unidades de periferia, excluídos ou 
socialmente desam parados. Porém, 
não demorou m uitas décadas para  
que, no século XX, diferentes ex tra 
tos de classes sociais distintas passas
sem a frequentar esses lugares em 
busca de um a orientação das divin
dades, de um contato com o sobrena
tural não fornecido com êxito pelo aces
so a outras religiões. Pais e mães de 
san to  p assa ram  a ad q u irir  certo 
sta tus social dentro de um a nova so
ciedade capitalista, industrializada e 
urbanizada que vinha surgindo no 
país, nos moldes de uma modernidade 
tard ia, face o atraso das m udanças 
sociopolíticas e a demora do avanço 
tecnológico, em fatos já  ocorridos na 
Europa no século anterior.

D esta forma, assim  como a re li
giosidade cristã  de igrejas pente- 
costais nascentes no começo do sécu



lo passado, como a Assembléia de 
Deus, que passou a te r  vulto e a 
arrebanhar fiéis nas comunidades 
pobres e proletarizadas dos centros 
urbanos nascentes, também os cultos 
de origem africana tiveram  seu des
taque principalmente entre a popula
ção negra e pobre da periferia. R itu
ais de possessão, em que espíritos ou 
figuras sobrenaturais ingressavam no 
corpo de indivíduos, passaram  a ser 
registrados como rotina, em terreiros 
de umbanda ou templos de igrejas, no 
cotidiano dessas comunidades, em que 
se encontravam presentes tanto igre
jas de cristãos pentescostais como 
adeptos de crenças umbandistas.

Por um a h e rm e n ê u tic a  n eg ra

Ao se falar de uma hermenêutica 
do texto bíbhco acerca da participação 
do povo da raça negra na construção da 
igreja, apontam-se marcas ou caracte
rísticas distintas dessa hermenêutica, 
baseada em uma interpretação da pre
sença da negritude na Bíbha, em que 
se constata o compromisso da comuni
dade negra com o evangelho de Cristo, 
sua predisposição de dialogar com ou
tras comunidades negras de religiões 
distintas, com uma defesa da liberta
ção dos povos contra o preconceito raci
al2 e em uma sabedoria resultante do 
equilíbrio entre um respeito às trad i
ções do povo negro e o saber teológico 
acerca da palavra divina.

Desta forma, ao se interpretar fe
nômenos religiosos, quer sejam eles

associados ao exercício da fé cristã ou 
m aterializados nas práticas associa
das a cultos africanos, deve-se perce
ber em todo esse enfoque h e rm e
nêutico não apenas como se dá a p re 
sença do negro, m as tam bém  como a 
religiosidade oriunda do povo negro 
pôde, efetivam ente, influenciar no 
crescim ento da igreja  evangélica 
em solo nacional.

D eparar-se com a presença do 
negro é encarar o horizonte de suas 
tradições, enraizadas em suas origens 
africanas e em 400 anos de explora
ção do negro pelo colonizador branco 
no país. Tanto nos países africanos 
com p re d o m in â n c ia  da re lig ião  
islâmica, quanto nos países de maio
ria  católica como o Brasil, em que se 
vê um a imensa quantidade de negros 
e afro-descendentes (principalmente 
em estados como Rio de Janeiro , 
Bahia, Pernambuco e M aranhão), é 
indubitável que no exercício de sua fé, 
os negros não se encontram desvenci
lhados de sua origem étnica e da t r a 
dição inerente aos povos cuja raça tais 
indivíduos passam  a dem onstrar.3 
Esta tradição deixou marcas não ape
nas na musicahdade, na culinária, no 
vestuário ou no vocabulário da socie
dade brasileira, mas também na reli
giosidade que no Brasil se expressa a 
partir de cultos como o candomblé e a 
um banda, mesmo com o advento do 
modelo ideal de cristianismo, branco, 
nacionalista, conservador e elitizado, 
como foi o modelo transm itido pelo 
português católico aos negros escra-



vizados nos tempos do Brasil Colônia 
ou no período do Império, com a vin
da das prim eiras missões pro testan
tes, especialmente a lu terana.4

H erm en êu tica  da  possessão

O fenômeno da possessão é visto 
sob dois aspectos distintos: primeiro, 
em uma perspectiva individual, na 
relação do indivíduo com o sobrena
tural; e, segundo, em um a dimensão 
social, em que os cultos da possessão 
passam  a ser vislumbrados no âm bi
to das relações sociais.5 A in terp re ta
ção é distinta conforme o fenômeno se 
dá dentro dos rituais da um banda ou 
dentro de uma igreja pentecostal.

P a ra  a um banda, a possessão 
m aterializa-se com a experiência do 
transe. Geralm ente as pessoas que 
procuram um terreiro de um banda 
encontram-se acometidas por dores, 
angústias ou algum a doença. Ao se 
subm eter ao pai ou um a mãe de san 
to, o enfermo descobre que sua enfer
midade na verdade é a presença de 
um espírito que, de acordo com a cren
ça umbandista, quer que aquele indi
víduo se torne seu “cavalo”, ou seja, o 
indivíduo convocado ao transe é mon
tado pelo espírito, passa a ser morada 
daquele espírito que utiliza o enfermo 
como médium ou filho de santo, como 
correia de transmissão do espírito pos
suidor com o mundo físico do possuí
do.6 Dependendo do terreiro em que o 
indivíduo se encontra, ele pode ter sido 
possuído por e sp írito s  de a lm as

desencarnadas de crianças e velhos ou 
por orixás (como no caso do candom
blé). O curioso é que tanto nas religi
ões africanas quanto na religião cris
tã, especialmente no catolicismo, o 
transe do possuído está associado a 
alguma enfermidade em sua origem, 
necessitando da ação sobrenatural 
coordenada por um sacerdote (um 
padre no exorcismo ou um pai de san
to no terreiro) para  invocar o espírito 
que possuiu o médium, e, se for o caso, 
expulsá-lo, erradicando o mal.

A diferença que se pode notar 
quanto à importância da possessão na 
um banda é de que nessa religião a 
experiência do transe deve ser repeti
da várias vezes, para  confirmar a vo
cação do indivíduo de seu estreito vín
culo com o sobrenatural, dando-lhe 
características distintas, especiais, de 
um a espirituahdade definida por tal 
aco n te c im e n to . J á  no p e n te -  
costalismo, o episódio é retratado  de 
forma totalm ente negativa, devendo 
ser eliminado já em sua primeira apa
rição graças à intervenção do sacer
dote, expulsando os espíritos tidos 
como malignos. Substitui-se na igre
ja  pentecostal o fenômeno da posses
são por outro fenômeno espiritual, este 
sim de características positivas e bem 
vindas: o fa la r em línguas (glos- 
solalia), tido como experiência de con
versão, pela ação sagrada do Espírito 
Santo. De qualquer forma, percebe- 
se que em ambas as religiões existe 
um traço em comum ao privilegiar a 
presença de espíritos como elemento



definidor da vivência do sagrado no 
âmbito da prática religiosa.7 Seres 
sagrados como orixás ou exus nas re 
ligiões africanas, ou santas, anjos ou 
o Espírito Santo para  as religiões ca
tólicas e protestantes, somente são 
sagrados se pensados como espíritos, 
enquanto representações daquilo que 
é pensado pela crença.8 A possessão 
tem, portanto, um locus especial no 
exerc íc io  da fé, se ja  e n tre  os 
um bandistas ou no am biente dos 
pentecostais.

A p resença do negro no 
pen tecosta lism o e o lu g a r da 
possessão

Viu-se que o fenômeno chamado 
de possessão é rotineiro e faz parte do 
conjunto de crenças das religiões de 
m atriz africana. Vê-se nela a ação 
possível de orixás ou de figuras míticas 
como o caboclo, o índio, o preto-velho 
e a criança, caros aos rito s u m 
bandistas. Tais crenças e tais figuras 
foram trazidas pelo negro africano ao 
Brasil no período da escravidão e aqui 
perm aneceram  mesmo com o predo
mínio da Igreja Católica e o advento 
das comunidades protestantes. Soma- 
se a isso o fato de que as igrejas cris
tãs, notadam ente as pentecostais, 
sempre dem onstraram  um acentua
do crescimento nas comunidades mais 
pobres com maioria negra, despontan
do não apenas como opção para  os 
mais pobres, mas também como op
ção para  os negros.9

A forte presença de negros nas igre
jas pentecostais não se deu por mero 
acidente histórico. Ao voltar-se para 
uma abordagem da hermenêutica ne
gra já  tra tada  neste artigo e também 
considerada a já estudada religiosida
de do povo africano escravizado, que 
foi trazido até o país pelo branco explo
rador, não se pode esquecer que t,al re
ligiosidade não soçobrou diante da re 
alidade da escravidão, e, ao contrário, 
fortaleceu-se, originando os traços he
reditários da presença negra no meio 
social, do que viria a se to rnar parte 
da cultura nacional.

Vale salien tar que a liturgia da 
igreja pentecostal, de forte cunho 
emocional, a participação ativa do 
grupo em celebração e a presença 
m a n ife s ta  de um  m is tic ism o  
corporificado mediante rituais que le
vavam em conta a possessão, serviu 
como vetor de atração do negro brasi
leiro afro-descendente. As demais igre
jas evangéhcas tidas como históricas, 
apresentaram  traços m arcantes da 
cultura europeia na catequização ou 
na reahzação do culto que pareceram, 
em um primeiro momento, um tanto 
quanto estranhas a vários negros po
bres, m arginalizados e de baixa in s
trução. Não restam  dúvidas de que a 
pregação pentecostal da palavra de 
Deus, enfatizada na salvação pela 
negação das coisas do mundo, pela 
abertura à entrada do Espírito Santo 
e pela experiência catárquica do falar 
em línguas exóticas, age de m aneira 
arrebatadora  em muitos dos negros



favelizados ou desempregados, desres
peitados em seus direitos, hum ilha
dos por sua condição social e de raça, 
desesperançados por causa de um a 
sociedade excludente, em que uma 
maioria branca ainda dita as regras 
do poder econômico e conduz a maior 
parte dos processos políticos.

Porém, não é menos notável que 
tanto  o pentecostalism o quanto a 
umbanda são manifestações de religi
osidade que contam com uma presen
ça significativa da comunidade da cor 
negra, senão com a maioria de negros 
em seu interior. Tanto um a quanto 
outra se apegam a modelos de religio
sidade em que a presença de espíritos 
é fortemente associada ao culto. E não 
é de menos importância que existe no 
meio soc ia l um âm b ito  de 
competitividade entre ambas as insti
tuições religiosas. Ora, as sessões de 
descarrego ou de exorcismo em m ui
ta s  das ig re ja s  tid a s  hoje como 
neopentecostais deve muito seu forma
to aos rituais da umbanda. Também 
nessas ig re jas percebem -se fiéis 
vivenciando a experiência do transe que 
ocorre de forma sem elhante nos te r
reiros de umbanda, assim como em 
igrejas como a Assembléia de Deus, a 
glossolalia é obtida também mediante 
um transe, em que o crente passa en
tão a falar em línguas estranhas.

Será que poderíamos falar de uma 
“umbandização” da religiosidade cris
tã  nas igrejas pentecostais com a pre
sença do negro? Observa-se que o lu 
gar especial que é dado à possessão,

como já  foi visto, é in terpretado de 
m aneira diferente pela um banda ou 
pelo pentecostalismo. De qualquer 
maneira, o que importa ressaltar nes
se estudo é que no que tange à posses
são, observa-se que nos terreiros e nos 
templos os traços da cultura negra 
encontram-se visivelmente presentes.

É ideia forte nos estudos da reli
giosidade feitos pela antropologia de 
que as igrejas cristãs têm, por carac
terística, a blindagem de suas fron
teiras institucionais e simbólicas à 
influência externa de outras manifes
tações religiosas, que propiciariam o 
sincretismo, notadam ente as igrejas 
p ro testan tes.10 Ora, ao menos na  in 
terpretação que se pode te r do fenô
meno da possessão, o importante a ser 
observado é de que a possessão não 
nasce na religião africana, e, na ver
dade, tem, inclusive, previsão bíbli
ca. Nas passagens do evangelho re 
tratadas nos Sinóticos, particularmen
te em Marcos 5 e em Lucas 9.37*43, 
vê-se que Jesus se deparou com pes
soas atorm entadas por espíritos m a
lignos que as possuíram . Nas duas 
passagens, Jesus interveio expulsan
do os espíritos, curando aqueles que 
se achavam enfermos. Ora, se for en
tendida a exegese do texto bíblico na 
ênfase aos poderes miraculosos da ação 
divina, Jesu s m anifestou um dos 
maiores dons de Deus que é o dom da 
cura, mostrando assim que era sua 
p a la v ra  a c u ra  p a ra  todos os 
malefícios, inclusive os males do es
pírito. Dependendo de que forma for



interpretado o texto, poder-se-á ter um 
entendimento de que toda manifesta
ção espiritual associada a uma enfer
midade resu lta  da ação maléfica do 
diabo, devendo o possuído ser subm e
tido a um exorcismo, inclusive de to 
das as d iv in d ad es  a sso c iad as  à 
um banda, identificadas agora como 
demônios, como bem entende a cren
ça pentecostal.

Entretanto, se a umbanda for vis
ta  sociologicamente como uma reação 
pela religiosidade do negro oprimido 
à opressão do branco escravista, e se 
a mitologia dos orixás, assim  como é 
apreendida na Igreja Católica (que 
transform ou São Jorge em Ogum e 
São Jerônimo em Xangô), tam bém  é 
assimilada por via oblíqua pelas igre
jas evangélicas, nos rituais de exor
cismo ou na glossolalia dos cultos 
pentecostais, pode ser possível es ta 
belecer vínculos de contato ou mesmo 
construir canais de diálogo que trans
põem o mero preconceito ou que não 
se identificam com o racismo. Ora, 
sabe-se o quão delicada é a fronteira 
entre o universo da crença pentecostal 
e o que pregam os um bandistas. Po
rém, conscientes de que além de cris
tãos os integrantes da igreja também 
são membros de uma sociedade, \una 
herm enêutica negra nesse momento 
é válida no sentido de cham ar a aten
ção do intérprete do texto bíblico para 
a necessidade de entender o crente que 
a palavra de Deus é dirigida a todos 
os povos, m as tais povos aceitam  a 
palavra trazendo consigo suas influ

ências de raça e cultura. Será que o 
eunuco etíope encontrado por Filipe 
na estrada de Jerusalém  a Gaza, n a r
rada  biblicam ente em Atos 8.26-40, 
renunciou a sua condição de negro, 
etíope e incircunciso ao ser batizado, 
aderindo à crença em Cristo, ou, ao 
contrário, foi a palavra de Deus pela 
crença em Jesus que chegou àquele 
homem, independente de sua nacio
nalidade, e tn ia  ou s ta tu s  cultural? 
Será que não seriam  todos (incluin- 
do*se pentecostais e umbandistas) fi
lhos de Deus?

C onclusão

Conclurse que um dos m ecanis
mos de ingresso do povo negro na cul
tu ra  nacional deu-se por meio das co
m unidades religiosas, culm inando 
com a existência de cultos afro-des- 
cendentes como a um banda. Porém, 
a dimensão do sagrado visualizada na 
possessão, típica da umbanda, esten
deu-se ao âmbito de outras m anifes
tações religiosas, culminando com sua 
presença na religiosidade cristã, mor
mente na igreja pentecostal, que pas
sou por um processo de forte inclusão 
de negros em seu interior.

Logo, não obstante o caráter es
trangeiro e particu larista  da missão 
religiosa cristã vinda com o coloniza
dor português de origem católica ou 
com o missionário europeu protestan
te, em contraste com a universalida
de da palavra de Deus exortada na 
Bíblica, ta l presença do cristianismo



em solo brasileiro não esteve imune à 
influência da herança cultural negra, 
assim como outros segmentos e insti
tuições que fazem parte  da cultura 
nacional, conforme estudos pautados 
em uma herm enêutica da influência 
da presença negra na religiosidade 
cristã.

N ota
1 E studan te  de graduação do bach are la 
do em Teologia da EST, m estre  em  Ciên
cias Sociais pela PUC/SP e doutorando 
em Direito na UNISINOS.
- LÓPEZ, M aricel M enaí NASH, P e te r 
Theodore (Orgs.). A brindo sulcos'■ p a ra  
u m a te o lo g ia  a f ro -a m e r ic a n a  e 
caribenha. São Leopoldo^ Escola S uperi
or de Teologia, 2003.

Sábia é a distinção de N ash  en tre  p re 
conceito e racismo. O prim eiro esta ria  
associado a um a resposta  em ocional de 
um  em relação a algum a caracte rística  
positiva ou negativa do outro, enquanto  
que o racism o é a combinação de um  p re 
conceito negativo em função da cor da 
pele, com o poder form al ou inform al de 
alguém  de im pedir o alcance ou o exercí
cio de d ire ito s  em função  d essa  cor. 
NASH, Theodore Peter. H erm enêutica 
negra nos E stados Unidos. E studos Te
ológicos, São Leopoldo, ano 40, n. 1, p. 
47-53, 2000.
4 In teressan te  é n o tar o artigo publicado 
em  1974 p o r P e te r  F ry  e G .H ow e 
in t i tu la d o  D uas re sp o s ta s  à a fliçã o •' 
umbanda e pentecostalism o. Tal m a té 
ria  causou grande controvérsia no meio 
pentecostal, principalm ente na A ssem 
bléia de Deus, que com entou o artigo em 
seu s periódicos. ALENCAR, Gedeon.

P ro testan tism o  tu p in iq u im '■ h ipó teses 
da (não) contribuição evangélica à cu ltu 
ra  b rasile ira . São Paulo^ A rte Editorial, 
2005.
5 ALENCAR, 2005.

BIRMAN, P atríc ia . Cultos de posses
são e pentecostalism o no B rasil. R e li
gião e Sociedade, Rio de Janeiro , v. 17, n. 
1-2, p. 90 109, 1994.
7 DROOGERS, André. E a  um banda?São 
Leopoldo: Sinodal, 1985.
8 Se for feita a opção de se estabelecer um a 
análise sociológica da possessão, obser
va-se que, ao se entender a manifestação 
de espíritos como representações coleti
vas relacionadas ao sagrado, ta l m anifes
tação rejuvenesce a crença em todo o mo
mento que estas experiências estão sujei
ta s  à vivência de um  grupo reun ido . 
DURKHEIM, Émile. A s formas elem en
tares da vida religiosa. São Paulo: M artins 
Fontes, 2003.
!l DURKHEIM, 2003.
10 OLIVEIRA, Marco Davi de. A  religião  
m ais negra do B rasil■ por que m ais de 
oito milhões de negros são pentecostais. 
São Paulo: M undo Cristão, 2004.
11 BIRMAN, 1996.



Existe um pensar hermenêutico- 
teológico negro?

Reinaldo Jo ão de O liveira1

Nosso m aior desafio é o de uma 
teologia que tem bases epistêmicas e 
hermenêuticas de acordo com o “chão 
comum” da cultura, na construção 
loca l de sab er, de a p ro p ria ç ã o  
contextuai e política de linguagem.

O diálogo inter-cultural, interreh- 
gioso e ecumênico, como “espaço de re
conhecimento e legitimação de cultura” 
nos auxilia a “situar-nos dentro do mun
do”. Neste foco, desenvolvemos um diá
logo, partindo de uma “interpretação” 
sobre o tema que aqui nos impele a re
flexão: “Existe um pensar hermenêutico- 
teológico negro?”10  objetivo passa ser, 
portanto, esse “pensar” como ação situ
ada e, por isso, o sentido de um “situar- 
se” em determinado “lugar”.

A hermenêutica se torna “casa” 
(oikos) de um embasamento reflexivo 
e vivencial do “olharescuta”, do “apren- 
dizado-ensinamento” na perspectiva te
ológica afro-americana. Sem dúvida 
que nossa busca compreende os fun
damentos do fazer teológico, como mis
são de concepção de um olhar para a 
teologia de modo diferente e, assim, 
uma busca pela epistemologia da pró
pria teologia, ou do que seja “esse tipo 
de fazer teologia”.

Começando por fazer um caminho 
pelos fu n d a m e n to s  do te rm o ,2

“herm enêutica” é um termo carrega
do de significado e de história. Origi
nalmente, o uso lingüístico do “termo 
grego” situa-se num contexto religio* 
so: o sentido de “proclamação” subme
tido a erm hneia que está implícito no 
nome de Hermes, o m ensageiro dos 
deuses, a quem se a tribu ía a inven
ção da linguagem. Assim, sendo esta 
a origem do termo no grego, desde o 
início está ligado com a divindade (ou 
os “deuses do Olimpo”).

O uso linguístico de erm hneia, 
mesmo fora do mundo clássico, conti
nua dentro do âmbito da teologia cris
tã, característica essa que igualm en
te se verificava na an tiga arte  da 
“erm hneia intim am ente vinculada à 
esfera sacral”.

Foi Gadamer quem elaborou uma 
teoria da compreensão baseando-se 
nos t r a b a lh o s  in ic ia d o s  por 
Schleiermacher, Dilthey e Heidegger,3 
tentando assim valorizar o preconcei
to (via de acesso aos conceitos). O pre
conceito significa, em Gadamer, um a 
pre-compreensão historicam ente de
terminada que possibilita um primeiro 
acesso  à co m p reen são  m ais  
aprofundada, como que, por exemplo, 
o fato de “o sujeito ao ver um objeto já 
conhecido, não precisar refletir sobre



ele”. A p artir daí, G adam er irá  falar 
da fusão dos horizontes, que seria o 
alargamento de nosso horizonte limi
tado m ediante a compreensão do ou
tro, por exemplo: o que me in teressa
ria, por exemplo, é meu ponto de vis
ta, fazendo (realizando) uma fusão de 
horizontes (o m eu e o do outro) para  
compreender.

A fusão dos horizontes nos in te 
ressa enquanto nos possibilita a abor
dagem ética como análise acerca des
ta  proposta de le itu ra . A H erm e
nêutica carrega consigo um a baga
gem teórica e de significação estrita 
m ente absorvida desde um a cultura 
e tradição. Contudo, nosso modo de 
pensar e interagir com as culturas, e 
tudo o que refletimos no campo teóri
co das letras e das ciências, pode tam 
bém dem onstrar um a certa m aneira 
de conceber um pensamento próprio, 
que mesmo nascente, pode tornar-se 
algo estritam ente latente p ara  a re 
flexão teológica.

Disso tudo depende: onde estamos 
-  lu g a r sociológico — e o cam po 
epistemológico de onde iniciamos nos
sa reflexão, ou melhor: a p artir  de 
onde construímos nosso pensamento?

Situamo-nos “dentro” de uma “cul
tu ra”, realidade, Latino-am ericana, 
ou “Am eríndia”. Estam os refletindo 
um a teo lo g ia  que tem  b ases  
epistêmicas e hermenêuticas de acor
do com o “chão comum” (reahdade) de 
história e, por isso, em uma “constru
ção local de saber e de apropriação de 
linguagem”, bem como de referenciais

teóricos. Então, propomos aqui uma 
reflexão hermenêutico-teológicaAfro- 
A m e rín d ia , com base  em um a 
epistemologia também contextuai.

A proposta e o método do olhar 
hermenêutico: a etnografia e a m etá
fora do olhar-escuta como descor- 
tinamento

Pensando a própria teologia, con
cebendo-a metodologicamente a p a r
t i r  do q u ad ro  teó rico  de um a 
etnografia: n ão como m era produ
ção de imagem e representação de/so
bre o outro, m as na construção um 
olhar-narrativo, uma forma de medi
ação cognitiva e ética, relacionada, 
situada e que se movimenta junto a 
essa alteridade.

Sabemos dos contextos, históricos, 
sociais e políticos em que vivemos en
volvidos no decorrer de séculos, desde 
um tal “descobrimento”, que seguiu a 
corrente da “era colonial”, imphcando 
vários processos de “encortinamento”, 
ao invés de “descobrimento”. Esse 
desvelamento, que não ocorreu e pode
ríamos chamar de um a “encurtação”, 
pois encurtou-se a reflexão, colocou-se 
limites à compreensão sobre o outro, 
sobre o mundo, enfim o cosmos, incu
tindo até mesmo uma compreensão 
acerca dos povos nativos como “sem 
cultura” — “sem alma” e até chegar a 
um outro processo no qual se escreveu 
a nossa história (de Escravidão, de 
marginalização, de expropriação de cul
tura, de saber, de linguagem etc.) ain
da destes povos nativos e transplanta
dos. Portanto, a cultura é fundam en



ta l para este olhar hermenêutico,4 e a 
religião como parte fundante nesta 
mesma perspectiva. Conforme outro 
autor, abordando sobre o tema de uma 
Teologia desafiada: “o descobrimento 
das culturas e da religião como sua 
alma, é o responsável pela irrupção do 
pluralismo cultural e religioso. Neste 
ponto, o descobrimento das culturas, 
no dizer de Mircea Eliade, seria o mai
or descobrimento do século XX”.5

Seguindo o viés desta nossa refle
xão e dos processos pi'esentes na h is
tória do pensamento teológico latino- 
americano, precisamos nos pergun
tar: Onde estão estes povos que fize
ram  a história do Brasil ser mais rica 
de sentidos, significados (de cultura, 
de linguagem e de sabedorias)? Onde 
estão situados? A partir de onde pode
ríamos situar as raízes desta teologia 
ou da sabedoria latino-am ericana, 
afro, indígena? Até onde esses povos 
estiveram  envolvidos pelo “ocul- 
tamento”, ou “encobrimento”6 de suas 
“culturas”? Através daquilo que per
cebemos pelas várias formas de opres
são, como construir-se em solo brasi
leiro uma legitimação de outros sabe
res ditos não-oficiais? Como partir por 
um a metodologia que favoreça um 
olhar diferente para  esses “Outros” 
que se m a n tiv e ra m  “n a  m a rg i
nalidade”?

Assim, Leonardo Boff, no hvro or
ganizado por Paulo Suess, Culturas e 
Evangelização, reflete sobre a cultura 
do opressor versus a cultura do opri
mido, e exatamente nesta nossa análi

se situaríamos outra pergunta para a 
teologia: Afinal, qual é a teologia do 
opressor e qual a teologia do oprimido? 
Em  que re fe re n c ia is  teó rico s, 
hermenêuticos podem estar situadas?

No nível político se dão relações 
sociais de poder que se apresentam  
como a u to r i tá r ia s ,  d i ta to r ia is ,  
carismáticas, democráticas, relações 
que podem ser de apropriação, expro
priação, controle, consolidação ou en
fraquecimento de interesses, imposi
ção de princípios reguladores de con
dutas de grupos sobre outros. E aqui 
que apontam  os conflitos nas cu ltu 
ras, havendo culturas dominantes, 
culturas subalternas, culturas do si
lêncio, culturas populares etc. Não 
captar os conflitos dentro das cu ltu
ras, particularm ente nas nossas his
tóricas que são culturas da desigual
dade, é m ascarar um dado fundamen
ta l que é decisivo para  um processo 
de lib e r ta ç ã o  e u m a  a u tê n t ic a  
evangelização.7

Podemos citar alguns casos tr is 
tes e cruéis da história, em que se 
fundou “sistem as” e “lógicas de domi
nação”, em que se prevalecia a “un i
formidade”, a “exclusão como proces
so de seleção de seres-hum anos”, a 
“eugenia” pregando a superioridade de 
uns sobre outros, bem como a xenofo
bia como medo, aversão e in to lerân
cia em oposição e rejeição do “outro” 
que é diferente em sua concepção de 
mundo, cultura, religião, existência 
(do‘ ‘ser-aí-no-mundo” chamado como 
dasein por Heidegger). Porém, a cor-



rente do pensamento formal elaborou 
postulados que tam bém  corroboram 
p ara  nossa análise. Por exemplo, 
Gadamer iria considerar o seguinte:

Todavia, apesar de toda a densi
dade da experiência, o que significa 
propriam ente “ser” para  aqueles que 
foram educados no pensam ento oci
dental e em seu horizonte religioso é 
obscuro. O que significa a expressão 
“isso está aí”? Trata-se do segredo do 
aí, não daquilo que é aí, m as do fato 
de o “aí” ser. Isso não visa a existên
cia do homem, tal como na expressão 
sobre a “lu ta  da existência”, m as ao 
fato de no homem o aí se descortinar 
e perm anecer ao mesmo tempo vela
do em toda abertura.8

O objetivo desta reflexão: fazer 
um recorte teórico...

Partindo de que nosso objetivo 
seria “fazer o recorte teórico do que 
seria um ensaio de linguagem teoló
gica determ inada pela racionalidade 
imagética, metafórica e narrativa pró
pria à cultura afroam ericana”, como 
um situar-se dentro do mundo.

Já  neste situar-se, o movimento 
de resistência pelo pensar teológico 
afro-americano, afro-brasileiro e afro- 
ameríndio buscou ter sua autonomia 
reconhecida, divulgada (nem tanto), 
mas realmente respeitada e, mais que 
isso, valorizada por suas fortes m ani
festações que estão im pregnadas de 
cultura, da religiosidade e, por tudo 
isso, da fé. Hoje esta busca continua,

e não é diferente das décadas e dos 
contextos (sociais, políticos, religiosos 
e históricos). Apenas o que percebe
mos é um a construção conjunta pela 
“identidade” da reflexão.

Trazendo de volta um a análise 
sobre o modo como pensamos nosso 
pensamento hermenêutico-teológico, 
um reconhecido grupo de teólogos e 
teólogas afro-brasileiros (as), na déca
da de 1990, produziu um “pensar teo
lógico contextuai, aberto às provoca
ções que fizemos neste pequeno relato 
sobre o percurso da nossa reflexão atu 
a l”.9 E que, além  destes questio 
namentos, trazem consigo outros tan 
tos para  refletirmos hoje. E por isso 
que preocupa-nos, an tes de tudo: 
“Para onde caminhamos?”, “por onde 
começamos a pensar sobre o pensa
mento teológico negro?” e “por que 
refletirmos a partir deste viés?”.

Este pensar hermenêutico, se é que 
ele existe, já que nos perguntamos por 
sua existência, é um pensamento de 
quem é, por definição, negro/a, afro? 
Ou, mais ainda: é um Pensamento 
teológico contextualmente negro, afro- 
latinoamericano, de fato?10

Talvez alguns se perguntem: “Por 
que o negro, o afro, quer saber de pen
sar teologia?”. Certam ente seria ób
vio que “dentro” do situar-se teológico 
contextuai seria praxe pensar que este 
ou aquela pensasse sobre si mesmo(a). 
Porém, ainda não satisfeitos os aca
dêmicos perguntariam: J á  não basta
ria pensar a história, como memória, 
ou correção,' ou pensar a p artir das



ciências sociais, como reivindicação ou 
“reparação”; ou analisar através das 
Ciências Humanas ou as Ciências Re
ligiosas, e ainda quem sabe em parti
cular a Antropologia, como pergunta 
sobre sua origem cultural; ou como 
contribuição à pesquisa científica, e a 
Psicologia como uma análise mais vol
tada à psique ou à alma como afirm a
ção de uma identidade afro?11 Acredi
tamos que isso vem sendo feito ape
sar das resistências.

Contudo, ao querermos mexer em 
um  “d e p a r ta m e n to ” q u ase  que 
exclusivista, do ponto de vista prático 
ou formal, como já  criticava outros 
autores ao negar o estatuto de ciência 
para  a Teologia, cabe perguntar nes
te caso se as intencionalidades coíbem 
ainda o pensar livre.12 Acreditamos 
também que isso esteja superado pela 
ciência tal como a concebamos. No 
entanto, ainda bastaria olhar para as 
academias que lecionam a Teologia e 
perguntar: Onde se reflete teologia 
afro-indígena? Como se reflete? O que 
se fala sobre teologia Afro? E ainda: 
Por quem? Quem são os sujeitos do 
saber teológico negro, afro, no m un
do, na história da Teologia, na histó
ria  das Religiões? Não queremos di
zer aqui que se deva m udar a aborda
gem teológica por quem já  esteja re 
fletindo nas academias, m as acredi
tamos ser necessário um a avaliação 
e uma retomada histórica primordial 
resguardando a fé e os sentidos para  
além de uma inculturação teológica e 
hermenêutica.

Sentimos que se devam valorizar 
e em poderar os povos e as culturas a 
p a rtir  do diálogo e da abertu ra  para  
eles se encontrarem  como “ser” para  
o mundo, para  os outros e para  si 
mesmos, na interação livre e respei
tosa de seus valores.

Querendo, com isso, provocar ou 
recordar de um dos “gritos” deste tipo 
na América Latina, relatado no livro 
Teologia Negra/teologia delaliberación, 
organizado por Paulo Freire, Hugo 
Assman, Eduardo I. Bodipo-Malumba 
e Jam es H. Cone, no início da década 
de 1970,13 abrimos o campo da reflexão 
p a ra  d isc u tir  a d im ensão  de 
“africanidade”, ou “africanização da te 
ologia” em nossos momentos, em nos
sas academias, em nossos grupos soci
almente constituídos.

Em uma reflexão intitu lada Diá
logo -  Incomunicación , Eduardo I. 
Bodipo-Malumba se apresenta com o 
seguinte discurso para  um a plateia, 
acerca da teologia negra (ou africana), 
neste mesmo evento que “gestou” de
pois o livro supracitado. Traduzindo o 
texto, que se encontra no espanhol, 
eis a fala de Bodipo:

E stá comprovado que a diferença 
básica que existe entre nossos padrões 
de pensam ento é que vocês — e quan
do digo vocês refiro-me ao auditório 
ocidental que se encontra aqui -  se
guem  um  cam inho e s tr ita m e n te  
determinista, enquanto que nossa in 
terpretação da teologia e do papel que 
o homem desem penha na história se 
encontra enraizada em uma dialética
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que é puramente negra e sinceramen
te africana. Atualmente, parece que o 
oeste pretende defender a liberdade 
para si e também para nós. Conside
ra-se protagonista da causa da liber
dade e interlocutor do resto do m un
do. O ocidente acredita que herdou 
uma metafísica do ser que não pode 
construir coerentemente a liberdade. 
E sta é a diferença básica que existe 
entre nós. Somente fazendo um esfor
ço para  a convergência poderíamos 
chegar a entendermo-nos m utuam en
te. Mas de momento somos dois m un
dos separados.14

N ota-se que Eduardo Bodipo  
abriu caminhos não somente para  se 
p en sar um outro tipo de h e rm e
nêutica, teologia, ou o que quer que 
venhamos perguntar, como tam bém  
p ro c u ra  q u e s tio n a r  u m a o u tra  
“metafísica” que não seja determinista 
e ocidental, mas africana, negra. E, 
neste movimento, poderíamos nos per
guntar se essa corrente também não 
nos levaria a um a outra “lógica” que 
não à que estamos habituados a “ver” 
em nossos program as e “conteúdos 
disciplinares”?

Uma razão integrada à im a g i
nação e à oralidade: a voz e a 
vez dos “senrvoz e sem-vez”

Em uma obra de construção mais 
recente, Güinter Padilha resgata uma 
constatação de que “a Teologia da Li
bertação e a Teologia Negra e suas 
he rm en êu ticas  im p u lsio n aram  o

surgim ento de um a Teologia Afro- 
Americana”.15 Assim, já podemos afir
m ar que a “sem ente” já cresceu e dá 
seus frutos, principalm ente através 
deste discurso que estamos analisan
do -  o da Teologia Afro-brasileira.

Embora aqui pareça já estar bem 
clara e respondida a questão, quere
mos continuar nesta atitude provoca
dora de perguntarm os sobre e pela 
existência, ou não, da herm enêutica 
e da teologia afro (americana, b rasi
leira, etc.) e, se existente, é tam bém  
pertinente?

As vezes, nossas perguntas podem 
direcionar para caminhos inesperados, 
principalmente quando refletidos sobre 
temáticas como esta. Vejamos por quê: 
No mesmo hvro que pergunta sobre a 
existência da teologia negra, o teólogo 
Marcos Rodrigues da Silva escreveu o 
seguinte: “Entendemos que hoje não é 
mais novidade falar da existência de 
um pensamento teológico afro-ameri- 
cano”.16 E, mais à frente, define m e
lhor como se apresenta este tipo de 
pensamento, na teologia:

O pensamento teológico afro-ame- 
ricano, embora tenha um ponto de 
partida comum determinado pelo ra 
cismo, pela opressão, marginalização 
e exclusão da comunidade negra no 
continente, está atento também às 
particularidades geográficas e às p rá
ticas do cotidiano. A comunidade ne
gra vive realidades que fazem dela um 
todo. E ntretanto, ela constitui ta m 
bém um a realidade plural, presente 
em todos os espaços do continente.



Estes fatores fazem com que o pensa
mento teológico defma uma ótica pró
pria, priorizando acontecimentos.17

Acrescentando que além de acon
tecimentos também nos situamos den
tro de contextos já mencionados e que 
são importantíssimos continuamente 
se rediscutir na linguagem e na teo
logia: como cultura(s), identidade(s), 
po lítica(s), econom ia(s), p lu ra li-  
dade(s), ética etc.

Percebendo que para  muitos es
sas palavras não convencem e que, por 
isso, questionam, elencamos algumas 
perguntas que necessariam ente p re
cisamos perguntar, na elaboração de 
nosso conhecimento, ou, da constru
ção de nosso pensamento: de que teo
logia partimos?

Seria possível se refletir teologi
camente conceitos de povo e de cultu
ra africana, até mesmo sobre a fé e a 
experiência religiosa de africanos e 
afro-descendentes, mas com as cate
gorias latinas (não da América L ati
na), mas “ocidental” e não africana, 
ou não de “matrizes africanas”? Mes
mo sendo possível, qual seria o m e
lhor caminho? A incultur ação?

Reduzir experiências de fé, m ani
festações religiosas, como “sincréticas” 
ou ten ta r entender a “síntese” que 
um a comunidade religiosa afro-des- 
cendente faz mediante um contexto e 
condicionamentos, parece-nos um a 
má ten tativa  de inculturação. Neste 
aspecto, o essencial não seria o em 
prego de um outro tipo de herm e
nêutica -  não “tradicional ocidental e

ortodoxo”, mas “tradicional africano 
e afro-brasileiro”?

Essencialm ente im portante é a 
valorização de aspectos cotidianos não 
tão elaborados, como é o dado da “Tra
dição Oral”. Os frutos das compreen- 
sões re-sign ificadas a p a r t i r  das 
“Diásporas” de um povo transp lan ta
do de um continente a outro são im 
portantíssim os elementos para  se ler 
teologicamente a realidade da vida. O 
imaginário constituído de metáforas, 
de fábulas, mitos, e tantos elementos 
próprios desse povo e das culturas que 
permeiam mundo simbólico, imaginá
rio e “real”18 são m anifestações de 
crenças. Pensamos existir nesta con
cepção a visão de um a “razão integra
da à imaginação e à oralidade”.

Já  vimos que na História, o “m un
do oriental” teve tan ta  importância 
para fundam entar um a teologia da 
experiência do “inefável”, tanto quan
to na explicitação da mensagem. E, 
exatamente por isso, a Teologia orien
tal é melhor entendida como “sabedo
ria” e mais voltada ao “mistério”, do 
que o pensamento sobre o mistério.

Pontuando quanto ao sentido da 
África e do simbolismo africano para 
a  teologia afroamericana, sentimos a 
necessidade de implicações voltadas 
para buscas por outras categorias nas 
culturas e nas religiões Africanas e 
Afro-brasileiras. As várias manifesta
ções e expressões de fé — trazem  con
sigo “Tradição Oral”, “R itual”, h istó
ria  vivenciada e contada em um am 
biente enfim “mais C ultural”, do que



propriamente acadêmico. Embora os 
“ambientes de produção” e de pensa
mentos afros não sejam, ainda, teoló
gicos, por essência, todas estas expe
riências de crenças são “teologizáveis”.

A modo de considerações f inais: 
a liberdade do fazer...

Assim como fazemos no estudo da 
filosofia, quando filosofamos sobre 
“coisas”, dizemos que tudo o que exis
te pode ser questionado, e só não ques
tionamos o que não existe. Logo, o 
pensar hermenêutico-teológico negro 
existe! O que não existe é o que ainda 
não se pensou sobre este pensam en
to, ou porque não se quer pensar ou 
porque não se admite pensar diferen
te. Mas o diferente existe!

O desafio hoje estaria entre o que 
se faz com o pensam ento  h e rm e
nêutico-teológico negro, afro, e seus 
fundamentos: negar, rejeitar, conde
nar. ou valorizar, respeitar, incluir, 
construir e se afirmar. Parece-nos mais 
evidente que a resposta para esta ques
tão dependa de nós que hoje temos este 
desafio a nossa espreita. Tudo isto é, 
antes de tudo, um a questão de “liber
dade” intelectual, de vontade e de fé.

Se a consciência ainda não se 
m ostra a p artir  de um a construção 
também teórica, podemos começar 
agora por auxiliar em um desenvolvi
mento epistemológico através de uma 
leitura hermenêutica e de uma, ou de 
tan tas quantas forem possíveis, Teo
logia Afroamericana, Afro-brasileira.

E, como a f irm a  E d u a rd o  I. 
Bodipo-Malumba, na ocasião da mes
ma conferência antes mencionada, na 
década de 1970: “A consciência deve 
conduzir à atividade, um a atividade 
que implica criatividade! senão, como 
seremos conscientes do que somos? Se 
somos conscientes do que somos nes
te contexto, então vamos procurar a 
liberdade fazendo-a”.19

Nota
1 M estre em Teologia pela PUCRS. R ea
l iz a  p e s q u is a  n a  á r e a  da  T eo lo g ia  
A froam ericana. Email:
reinaldojoao.oliveira@ gmail.com.

2 Rem etendo, aqui, ao livro organizado 
por SILVA, Antonio Aparecido da. E xis
te um  pensar teológico negro?”. São P a u 
lo: P aulinas, 1998.
3 Com entando p articu larm en te  sobre o 
capítulo “C om preensão e H istó ria”, de 
CORETH, E. Questões fundam enta is  de 
herm enêutica . S ão P au lo : EPU/EDUSP, 
1973.
'* D escrevendo  acerca  do conceito  de 
h e rm e n ê u tic a  e em  su a  e la b o ra ç ã o  
in te rp re ta tiva  sobre este mesmo assu n 
to que levou-o a chegar a suas próprias 
considerações, sem, porém, abandonar 
um a construção, G adam er escreve que 
“g o s ta r ia  de d is c u t i r  de m a n e ira  
introdutória o term o herm enêutica”, para 
depois aprofundá-lo, no seguinte: “Esse 
não é nenhum  term o usua l no âm bito da 
filosofia. O ju ris ta  sabia o que esse te r 
mo significava, m as não o considerava — 
outrora — como efetivam ente im portan 
te. Com o teólogo, as coisas não eram  di
ferentes. Mesmo em Schleierm acher, o 
avô da h e rm e n ê u tic a  m o d e rn a , a
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h erm en êu tica  a in d a  se m o stra  quase 
como um a disciplina auxiliar, e, em  todo 
caso, como subordinada à dialética. Em 
seguida, em Dilthey, a herm enêutica é 
enquadrada na psicologia. Foi só a apli
cação dada por Heidegger à fenomenologia 
husserliana, um a aplicação que signifi
cou ao mesmo tempo a recepção da obra 
de Dilthey pela fenomenologia, que for
neceu à herm enêutica pela p rim eira vez 
a sua significação filosófica fundam en
t a l ”. GA D A M ER, H a n s-G e o rg . 
H e rm e n ê u tic a  em  re t ro s p e c t iv a . 
Petrópolis: Vozes, 2007. p. 94.
5 C itando Clifford Geertz: “[...] é a cu ltu 
ra  que nos perm ite ficar extasiados d i
an te  de um  dos fatos m ais significativos 
da n a tu reza  hum ana: o fato de que n a s 
cemos com a possibilidade de viver m il 
vidas, m as term inam os por viver ap e
nas um a”. LARAIA apud SUESS, Paulo 
(Org.). C ulturas e Evangelização. São 
Paulo: Loyola, 1991. p. 20.
6 BRIGHENTI, Agenor. Para alem  da 
perplexidade do presente'- A teologia de
safiada. Texto sem publicação, p. 71 ap re
sen tando  como um  desafio a p a r tir  de 
o u tr a  o b ra : C O M B L IN , J .  
“Evangelização e inculturação: im plica
ções p asto ra is”. In: ANJOS, F ab ri dos 
(O rg .). Teologia  da in c u ltu ra ç ã o  e 
inculturação da teologia. Petrópolis: Vo
zes, 1995. p. 57-89. p. 57.
7 Somente para citar um  pequeno comen
tário à conceptuação que estamos buscan
do, dentro do pensamento ocidental, para 
traduzir o que queremos afirmar, Heidegger 
tem atizaria pela expressão aletheia mais 
ou m enos isso  que d izem os sobre  o 
desvelamento ou o “encobrimento”.
8 BOFF, Leonardo. In: SUESS, Paulo  
(Org.). C ulturas e Evangelização. São 
Paulo: Loyola, 1991. p. 129.

9 G A D A M ER, H a n s-G e o rg . H e r m e 
n êu tica  em  retro sp ec tiva . P etrópolis: 
Vozes, 2007. v. 1. p. 99.
10 SILVA, 1998.
11 Fazendo um a m enção a um a reflexão 
m uito  bem  desenvolvida em au la  pelo 
professor Luiz Carlos Susin  que, den tre  
ou tra s  coisas, afirm a categoricam ente: 
“E xistem  m om entos na reflexão teológi
ca em que a ‘não-teologia’ produz a teolo
g ia”. E n tendo  que, com isso, a teologia 
bebe de v á rias  fontes, e, por isso, acredi
to firm em ente que den tre  as m ais im 
p o rta n tes  fontes estão  as cu ltu ras  e as 
m anifestações re lig io sas em su as  ex 
pressões diversificadas, a té  mesm o como 
expressões de fé p resen tes  e a tu a n te s  
no seio das com unidades (cristãs e não 
c r is tã s) . E digo a té  m ais, sem  ta n to  
aprofundar agora: essas cu ltu ras, m an i
festações, expressões... configuram  iden 
tidades em  diálogo, e em processo contí
nuo de expressão de vida, fé, amor, cul
tu ra , etc.
12 D izem os isso  refle tindo  já  sobre os 
vários conteúdos e estudos elaborados e 
am plam ente  refletidos em  todas as d i
reções sobre o aspecto do pensam ento  
afro. Porém , sentim os um a im ensa de- 
fa s a g e m  de u m a  a b o rd a g e m  
herm enêu tica  e teológica n es ta  m esm a 
direção. Perguntam o-nos onde esta riam  
as dificuldades para  a “Teologia”, ou para 
os teólogos re fle tirem  a p a r t ir  de um 
r e f e r e n c ia l  que  fo sse  d is c u t id o , 
redefinido e constan tem en te  re-elabora- 
do, tam bém  como quebra de parad igm as 
e re -e stru tu ração  de pensam entos. Afi
nal, e r ra r  querendo ace rta r nem  sem pre 
foi pecado! Até mesm o p ara  a teologia. 
O que será  dito se ten tand o  ace rta r  con
sigam os tam bém  a ce rta r nosso cam inho 
começando por isso?



1:1 E nquanto  constituição e organização 
teórico-prática: das d isciplinas en s in a 
d a s  n ão  so m e n te  p a r a  os (as) 
afrodescendentes, como p ara  todos(as) 
aqueles(as) que buscam  e interessam -se 
pela tem ática. Tendo p resente a Lei F e
deral 10.639/03 que até  hoje nunca fora 
colocada em prática nas academ ias p ú 
blicas e particulares da Nação B rasilei
ra, devido à controversa discussão ou fal
ta  de vontade política dos governantes, 
Coordenadores Pedagógicos, D iretores de 
F a c u ld a d e s  -  p a r a  m u d a n ç a  e 
im plem entação das m edidas determ ina
das por leis que não se cumprem.
14 FR E IR E , P aulo . Teologia negra  y  
teologia de la liberación. Prefácio à ed i
ção argentina da obra de Jam es H. Cone, 
“A black theology of libera tion”. Buenos 
Aires, E dito rial Carlos Lolhe, 1973. 180 
p. T am bém  rep ro d u z ido : C uadernos  
Latinoam ericanos, Buenos Aires, n. 12, 
p. 9-11, 1974; Fichas Latioam ericanas, 
Buenos Aires, T ierra  N ueva, v. 1, ano 4, 
p. 55-56, dez. 1974. Prefácio à edição a r 
gentina de A  black theology o fliberation. 
In: FREIRE, Paulo. Ação cultural para  a 
liberdade, p. 128-30. E ste  texto originou- 
se de um  simpósio realizado em G ene
b ra  e in titu lado  A  Sym posium  on B lack  
T h e o lo g y  a n d  th e  L a t in  A m e r ic a n  
Theology o f  Liberation, promovido pelo 
Conselho M undial de Igrejas e com a co
laboração de Hugo Assm an, E. I. Bodipo- 
M alum ba e Jam es H. Cone. Disponível 
em : < h ttp : / /w w w .f re i re .d e /s e rv ic e /  
booksofpau.htm l>. Vários acessos.
15 BODIPO-MALUMBA apud  FREIRE, 
Paulo (Org.). Teologia negra y  teologia 
de la liberación. p. 99.
16 PADILHA, G ünter. H erm enêutica B í
blica N egra e seus desafios. In: MENA- 
LÓPEZ, Maricel; NASH, PeterT . (Orgs.).

A brindo sulcos'- p a ra  um a teologia afro
am ericana e caribenha. São Leopoldo: 
Sinodal, 2003. p. 110.
17 RODRIGUES DA SILVA, M arcos. C a
m inhos da teologia afro-am ericana. In: 
SILVA, Antonio Aparecido da. E xiste  um  
p e n sa r  teológico negro?”. São Paulo: 
P au linas, 1998. p. 9.
18 RODRIGUES DA SILVA, 1998, p. 10. 
13 Não deixando de considerar que ta m 
bém  o simbólico e o im aginário  são rea is  
dentro  de um a cu ltu ra  africana. A penas 
m encionam os p a ra  designar “os m u n 
d o s” com o c o m u m e n te , ou o c id e n 
ta lm e n te  o sep aram o s p a ra  e n ten d e r 
m elhor aquilo que, geralm ente, em um a 
visão africana, form a um  mesm o “todo” 
da existência real.
20 BODIPO-MALUMBA, p. 102.
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Está acontecendo.
Preparação para:

III E N C O N T R O  A F R O -C R IST Ã O  2010 
PR O G R A M A Ç Ã O  

28 a 30 de m aio de 2010 -  São Bernardo do C am po — SP

TEM A : G Ê N E R O  E N E G R IT U D E  - UM A PERSPECTIVA C R IST Ã  
Subtem as: M ulheres negras: saúde integral e beleza natural.

H om ens negros: m itos e desafios da m asculinidade negra.

C onferência:M asculin idade negra: m itos e desafios (B ispo - Julio  M urray)
A estética na perspectiva da saúde da m ulher negra (Teóloga - Siom ara Rita da Silva.)

O ficinas Tem áticas

a)Beleza na cabeça: a naturalidade da beleza negra  
O ficineiras: M árcia C ristina A m érico e V iviane Luiz
b)M asculinidade negra: m itos e desafios  
O ficineiros: R olf M alungo de Souza e Vera Roberto
c) A sexualidade na perspectiva da Bíblia
Oficineiros: Bispo Julio  M urray, H ernani Francisco da Silva, Darli A lves
d) Expressão corporal e individualidade
O ficineiros: Diná da Silva Branchini, Neusa C ezar da Silva e Isac Soares Bastos
e) Jovens negras e negros: desafios do cotidiano
Oficineiros: Lídia M aria Lim a, M árcia R aim undo e Cyro Garcia
f) Saúde preventiva de m ulheres e hom ens negros 
Oficineiras: Berenice K ikuchi, M aria Luiza Abreu

Responsáveis pelo projeto:
Diná da Silva Branchini - C oordenadora do M inistério de A ções A firm ativas afrodescendentes 
da Igreja M etodista-3re -  A A -A FR O -3R E
Vera M aria R oberto -  C oordenadora da Pastoral de N egritude do C onselho L atino A m ericano  
de Igrejas/ Região Brasil

Parceria:
- G rupo Identidade da Faculdades E ST /IE C L B  - São L eopoldo/R S
- Sociedade C ultural M issões Q uilom bo, São Paulo/SP
- A liança de N egras N egros E vangélicos do B rasil (A N N EB )
- C om issão Ecum ênica N acional de C om bate ao Racism o (C EN A C O R A )

Participação do Grupo Identidade no GT junto ao Centro de Apoio Operacional 
dos Direitos Humanos do Ministério Público do Rio Grande do S u l...

“O Ministério Público do Estado do Rio Grande do Sul estabeleceu na sua Gestão Estratégica, 
denominada GEMP-2022, um conjunto de ações prioritárias que serão desenvolvidas até o ano de 
2022, cuja meta é o reconhecimento como instituição efetiva, na transformação da realidade social 
eprotetora dos Direitos Fundamentais. Um dos objetivos estratégicos é “zelarpela inclusão social 
das comunidades negras Centrado nessa diretriz e com esse compromisso, é que o Centro de 
Apoio Operacional dos Direitos Humanos, juntamente com o Movimento Negro Gaúcho, 
definiram como principal demanda a efetiva implementação da Lei 10.639/03, ampliada pela Lei 
11.645/08, que, ao modificarem o artigo 26A da Lei de Diretrizes e Bases do Ensino Brasileiro 
estabelecem a obrigatoriedade da inclusão da História e Cultura Afrobrasileira, Africana e 
Indígena nos currículos escolares, de form a especial na educação básica (fonte: CAO Direitos 
H um anos- Ministério Público do RS)
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Caro/a leitor/a,

Agradecemos aos leitores que têm nos enviado 
mensagens com opiniões e solicitado exemplares do 
identidade! Para acessar as publicações anteriores, 
disponibilizamos os últimos volumes no site da EST. 
Basta entrar no site www.est.edu.br no setor 
Publicações/Revistas; os textos estão em formato pdf.

Convidamos para que enviem seus textos, 
resenhas, resultados de pesquisas e/ou trabalhos 
científicos para avaliação. Os textos deverão ser 
voltados para temáticas relacionadas à questão negra. 
Favor consultar normas no portal dos periódicos. Para 
envio de artigos, será necessário cadastrar-se através 
do endereço:
<http://www.est.edu.br/periodicos/index.php/identidade>. 
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