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TEOLOGIA MUNDIAL
A RESPONSABILIDADE DA FE CRISTA NA PERSPECTIVA GLOBAL!

World Theology — The Christian responsibility in global perspective
Franz Gmainer-Pranzl?

Resumo: Uma teologia cristd que se pauta por uma perspectiva global pode ser entendida
como “teologia mundial” no sentido que o mundo € percebido como “local” do pensamento
teologico. Uma “teologia mundial” encontra-se mormente diante de quatro desafios: (1)
uma racionalidade secular que exige dos fiéis um esforgo significativo de aprendizagem e
adaptagdo; (2) uma praxis politica na qual a responsabilidade da fé crista precisa evidenciar
seu potencial libertador; (3) uma diversidade cultural que levanta ndo somente a questio
pela mediagdo intercultural, mas também pela constitui¢do (inter-)cultural da identidade
religiosa; (4)umapluralidade religiosa que desafia para os encontros mais exigentes possiveis:
dialogos inter-religiosos ¢ discursos da teologia das religides. A atitude de uma “teologia
mundial” pode ser caracterizada pelos conceitos de comunicagdo, participagdo ¢ missao
(no sentido da capacidade de abrir-se ao estrangeiro), sua metodologia pela capacidade aos
polilogos, a desconstrugio de identidades e a evolu¢do de uma responsividade que se expde
as demandas do estrangeiro. Desta forma, teologia cristd pode prestar contas da esperanga
que se estende a todos os seres humanos.

Palavras-chave: Teologia intercultural. Globaliza¢@o. Epistemologia teoldgica.

Abstract: Christian theology adopting a global perspective can be understood as “world
theology” in the sense that the world is recognized as the “place” of theological thinking.
“World theology” faces four challenges: (1) a secular rationality, demanding learning
and adaption processes on the side of the believer; (2) a political praxis, in which the
Christian faith has to attest its liberating potential; (3) cultural diversity, raising not only
the question of an intercultural mediation but also of the (inter)cultural constitution of
religious identities; and (4) religious plurality, a challenge towards the most demanding
encounters possible — inter-religious dialogues and theology of religions. The attitude of
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Teologia mundial

[ a“world theology” can be characterized by communication, participation and mission

r (in the sense of being able to open oneself vis-a-vis the stranger), its methodology
comprises the ability of polylogs, the deconstruction of identity and the creation of a

I certain responsivity, open to the appeal of the stranger. In such a way Christian theology

[ is able to account for the hope, destined towards all human beings.

B Keywords: Intercultural theology. Globalization. Theological epistemology.
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oje, o ensino e a pesquisa teoldgicos devem ter uma perspectiva glo-

bal — essa é a tese que eu gostaria de explicitar a seguir. Compartilho

com muitas te6logas e muitos tedlogos da ecumene cristd a convic¢ao
de que a responsabilidade da fé cristd deve efetivar-se no horizonte que denomina-
mos “o mundo”. Todavia, o conceito “teologia mundial”, que constitui a marca dessa
perspectiva global, deve ser demarcado frente a trés mal-entendidos: em primeiro
lugar, ndo se trata de uma forma de “globalizagdo” do tipo que ¢ prdprio da dindmica
dos processos econdmicos.? O discurso de uma “teologia mundial” néo é guiado por
uma estratégia de expansdo ou até de subjugacdo, mas por uma atitude de atencéo
(auto)critica que permite o reiterado rompimento das plausibilidades da sua propria
tradicdo a partir do horizonte do “mundo”; o que caracteriza a teologia na perspectiva
global ndo ¢é uma “globaliza¢do configurada em moldes neoliberais™, mas a “busca
de uma nova universalidade™. Em segundo lugar, o conceito “teologia mundial” ndo
se refere a uma forma pré-pronta de reflexao sobre a fé que valeria “para o mundo
inteiro” e que so teria ainda de ser “exportada” para os clientes correspondentes.® A
autocompreensdo da “teologia mundial” ndo ¢ caracterizada pela homogeneidade de
um sistema discursivo que pode ser acessado do mesmo modo em todo o mundo, mas
pela relevancia de uma demanda que diz respeito a este mundo e que se encontra sob
a responsabilidade de diversas abordagens teoldgicas.” Em terceiro e iltimo lugar,

3 Cf. HINKELAMMERT, Franz. Globalisierung als verschleiernde Ideologie zur Verdrehung und Recht-
fertigung der Misssténde in der gegenwirtigen Wirklichkeit. Concilium, v. 293, n. 5, 2001, p. 24-34.
SUESS, Paulo. Integritit der Mission im Licht des Evangeliums. Das Zeugnis des Geistes austragen. In:
BUNKER, Arnd; WECKEL, Ludger (Eds.). “...Ihr werdet meine Zeugen sein...” Riickfragen aus einer
storrischen theologischen Disziplin. Freiburg i. Br., 2005. p. 101-110; aqui p. 107.
> RAMMINGER, Michael. Missionswissenschaft und Globalisierung. Einige Anmerkungen aus der Pers-
pektive christlicher Solidarititsbewegung. In: BUNKER; WECKEL (Eds.), 2005, p. 60-71; aqui p. 65.
® Essa compreensdo da igreja europeia como “firma de exportagdo” ja foi duramente criticada por Karl
Rahner. Cf. RAHNER, Karl. Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils. In: RAH-
NER, Karl. Schriften zur Theologie. Ziirich; Einsiedeln; Kéln, 1980. Band XIV: In Sorge um die Kirche,
p- 287-302; aqui p. 288.
Gerhard Ebeling (1912-2001) refletiu de modo exemplar sobre o carater de demanda da fé na multifacetada
mediacdo do “evento da palavra”; sua contribui¢do para uma reformulacao critica da teologia hermenéutica
pode ser considerada como importante pressuposi¢do gnosioteologica da posterior “teologia contextual”:
“A palavra de Deus, no sentido da tradigdo biblica, quer ser entendida, portanto, como evento da palavra
ndo antiquado, mas em constante renovagio, ndo particularisticamente conclusivo, mas franqueador do
mundo, ndo uniformizador, mas criador de linguagem” (EBELING, Gerhard. Gott und Wort. In: EBELING,
Gerhard. Wort und Glaube. Ttbingen, 1969. Zweiter Band: Beitrige zur Fundamentaltheologie und zur
Lehre von Gott, p. 396-432; aqui p. 426.
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ndo se visa a uma afirmacdo sistematica do “mundo”, como se a “teologia mundial”
representasse uma mera confirma¢@o ¢ um mero suporte daquilo que todos de qual-
quer modo ja estdo pensando. O pensamento teoldgico presta um servigo ao mundo
na medida em que também o desafia — ndo porque a teologia fosse capaz de oferecer
solugdes para todos os problemas da sociedade, mas porque ela se entende como res-
ponsabilidade por uma esperanga® que inaugura novos espacos.’ A responsabilidade
cristd baseada na fé ¢ “teologia mundial”, porque ela testemunha o que este mundo
poderia ser se nele chegasse a vigorar o potencial de liberdade indicado pelo conceito
“evangelho”.

E neste sentido que se falara, no que segue, da “perspectiva global” da teologia
cristd: como atitude de abertura e disposicdo para aprender diante do que o mundo
“tem a dizer”, como capacidade de traduzir e comunicar de maneira sempre renovada
uma mensagem de validade universal e como instigagdo a uma “esperanca maior”,
que ndo busca refugio em nichos religiosos, mas comprova o seu valor nos mais di-
ferentes campos de experiéncia deste mundo. A perspectiva do pensamento teoldgico
ndo é “global” num sentido descritivo, como se a teologia pudesse dispor deste mun-
do, mas num sentido regulador: a demanda da esperanca sob a responsabilidade da
teologia crista leva essa teologia para fora dos espagos limitados de seus contextos de
vida e de seus “fatos” para fazer, em cada situa¢do, novas experiéncias que ampliam
0 seu proprio horizonte.

O “mundo” como lugar da teologia

Pode soar banal dizer que a teologia tem a ver com o “mundo” e até mesmo
dizer que este mundo representa o “lugar” da fé e da teologia. Onde mais se haveria
de realizar a forma crista de viver? Onde mais se sustentaria a forma cristd de pensar
sendo neste mundo concreto? Trés problemas devem ser ponderados aqui: (1) Em
conformidade com certa compreensdo de fé que remonta até os textos biblicos, o
“mundo” foi encarado como “pecaminoso”, como “criag¢do caida”'’; o mundo € aquilo

8 1 Pedro 3.15 representa para a tradigdo catolica o topico classico da “teologia fundamental”: tedlogos

e tedlogas sdo instados a responsabilizar-se (apologia) perante aqueles que perguntam pelo “Ldgos da
esperanga” (em nos). Portanto, nesse sentido originalmente “apologético”, a teologia nao ¢ tanto um “sa-
ber a respeito da fé”, mas ¢ antes um dialogo com aqueles que questionam a demanda de uma esperanga
capaz de dar sustentagdo a vida. A partir dai, o conceito “teologia fundamental” — que reconhecidamente
é passivel de mal-entendidos de toda ordem — néo visa a elaboragdo de um “fundamento para as verdades
da fé”, mas ao desenvolvimento da criteriologia e metodologia de uma “teoria da decisdo”, que “procura
compreender a fé cristd como postulado prdtico de sentido” (SCHUPP, Franz. Bemerkungen zum Theo-
riebegriff in der Theologie. In: SCHUPP, Franz. Auf dem Weg zu einer kritischen Theorie. Freiburg i. Br.,
1974. p. 124-158; aqui p. 132. [QD 64]).

2 Cf. AMMICHT-QUINN, Regina. Vater Mutter Mensch. Rdume des Christlichen in der Riickkehr der
Religion. In: NEHRING, Andreas; VALENTIN, Joachim (Eds.). Religious Turns — Turning Religions.
Verédnderte kulturelle Diskurse — Neue religiose Wissensformen. Stuttgart, 2008. p. 120-134; p. 134.
(ReligionsKulturen, Band 1).

10 SASSE, Hermann. Kéopog. In: KITTEL, Gerhard (Ed.). Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament.
Stuttgart, 1990 (reimpressdo). Band II1, p. 867-898; aqui p. 889.
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que deve ser superado por meio da fé (1 Jodo 5.4). Segunda a visao teoldgica do Evan-
gelho de Jodo, ha entre o crente e o “mundo” uma relagdo de inimizade (Jodo 15.19).
Mesmo estando claro que essa teologia especifica do ““mundo’ hostil a Deus™"!, que
além disso “foi influenciada pelo pensamento dualista (gnostico)”'?, ndo pode ser
equiparada a compreensdo do mundo como “totalidade da realidade™'?, até hoje se
conservou no cristianismo uma compreensao hostil ao mundo. De acordo com ela,
0 “mundo” é visto como um perigo, do qual teologia e igreja deveriam se distanciar.
(2) Na logica de um pensamento objetificador, o “mundo” aparece como uma esfera,
ao lado da qual haveria outras realidades, como, por exemplo, a igreja. Nao & preci-
so seguir a abordagem analitico-existencial de Martin Heidegger, que determinou o
“ser-no-mundo em geral como constitui¢do fundamental do ser-ai”'* — portanto, néo
compreendeu o “mundo” no sentido objetal, mas como “carater do proprio ser-ai”!* —,
para delimitar-se em relacdo a uma representacdo objetificada do mundo; s6 o que se
precisa ¢ levar a sério que nao existe experiéncia “a parte do mundo”. Até as referén-
cias mais abstratas da logica formal e as expressdes mais contemplativas das tradi¢des
misticas fazem parte deste mundo concreto. Por conseguinte, modos de falar que di-
ferenciam entre “espiritual” e “mundano” sdo ambivalentes, porque, mesmo adotando
uma diferenciacdo possivel de perspectivas, ddo a entender que se trata de duas esferas
que poderiam existir independentemente uma da outra. Porém ter o “mundo” como
ponto de referéncia é constitutivo também de toda e qualquer linguagem religiosa, e
toda forma de teologia é, para citar um livro famoso, um “falar de Deus na linguagem
do mudo™'. (3) Por fim, a atual propensdo para uma percepgédo positiva das religides,
que se entende como critica a tradicional “tese da seculariza¢do™!’, tende a adotar um
modo de analise que concebe a dimensao religiosa como realidade que basta a si mes-
ma. Atribui-se a tradigdes religiosas locais ou globais, bem como a experiéncias espi-
rituais, um grau de “autenticidade” que desqualifica todo e qualquer questionamento
procedente de instancias “mundanas” como abuso. Ha contemporaneos que, apontan-
do para experiéncias de perda de sentido e orienta¢do que teriam sido causadas por

SCHNACKENBURG, Rudolf. Das Johannesevangelium. 3. Teil: Kommentar zu Kap. 12-21. 5. ed.

Freiburg i. Br., 1986. p. 130. (Herders Theologischer Kommentar zum Neuen Testament, Band 1V/3),

2. SCHNACKENBURG, 1986, p. 131.

HAEFFNER, Gerd. Welt. In: Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon fiir die Praxis. Freiburg i. Br.,

1969. Vierter Band, col. 1300-1312; aqui col. 1309.

4 HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit. Frankfurt, 1977. GA 2, p. 71. [Ed. bras.: HEIDEGGER, Martin. Ser
e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes; Braganga Paulista: EdUniversidade
Sao Francisco, 2006. p. 98.]

5 HEIDEGGER, 1977, p. 87 [ed. bras. p. 111]. “O fenémeno do mundo é o em qué (Worin) da compreensdo
referencial enquanto perspectiva de um deixar e fazer encontrar um ente no modo de ser da conjuntura.
A estrutura da perspectiva em que o ser-ai se refere constitui a mundanidade do mundo” (HEIDEGGER,
1977, p. 115-116 [ed. bras. p. 137]).

1 Cf. BUREN, Paul M. Van. Reden von Gott in der Sprache der Welt. Zur sikularen Bedeutung des Evan-
geliums. Ziirich, 1965.

17 Cf. CASANOVA, José. Europas Angst vor der Religion. Berlin, 2009.
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algum “desencantamento do mundo”*® de cunho secularizante, acentuam o sentido
proprio do que ¢é religioso, a identidade do confessional e o poder do sagrado de um
modo que de fato acaba separando fé e razio, religido e “mundo”. Contra esse tipo
de “razdo que desmente a si propria”'?, que imuniza as experiéncias religiosas contra
toda e qualquer critica, Jirgen Habermas fez valer, ja no seu discurso pelo Prémio da
Paz de 2001 [do Comércio Livreiro Alemdo, ndt], a importancia de uma “razdo ndo
derrotista”, que pode “manter distdncia da religido, sem cerrar-se a sua perspectiva”?,

Se a teologia cristd se ocupar criticamente com essas formas de despoten-
ciacdo do “mundo” e, ao fazer isso, ponderar “que o cristianismo representa, por si
mesmo, uma espécie de mundanizag¢do do mundo™! — pelo fato de néo conferir uma
forma religiosa a este mundo, mas de liberar a mundanidade do mundo —, ficara mais
claro em que medida este mundo representa o “lugar” da fé e da teologia: na realidade
concreta deste mundo, patenteia-se o significado da fé cristd. As experiéncias que
fazemos com as mais diferentes pessoas, as crises que sofremos, as mudangas que
vivenciamos, os desafios que, com frequéncia, ndo somos nés que escolhemos, bem
como a critica e os questionamentos dirigidos a nds, nos ensinam em que consiste o
“Logos da esperanca cristd” (1 Pedro 3.15). Com e neste nosso mundo aprendemos
teologia — ndo no sentido de que a “verdade da fé” resultaria em mera codificacdo da
autocompreensdo de alguma sociedade, mas de tal modo que o “texto” do evangelho,
através do qual se expressa aquele que foi “textualizado”, adquire validade através da
interagdo critica com o “contexto” da realidade deste mundo.?> Aponto a seguir para
quatro aspectos desse “contexto”, no qual fazemos teologia nos dias de hoje:

Racionalidade secular

Vivemos num mundo em que a experiéncia da secularidade [Scikularitdit] de-
sempenha um papel importante — e isso a despeito da tese, externada de muitas ma-
neiras, de que atualmente estaria acontecendo um retorno das religides ou entdo que a
Europa ocuparia, em termos globais, uma posi¢do especial com sua autocompreensao
relativamente mais secularizada, ja que, na Africa, na Asia e na América, a religido se-
ria um fator determinante na vida publica. A discussdo teoldgica critica sobre a secula-
ridade sera mesmo uma questio puramente europeia? Néo creio, porque, por um lado,
¢é possivel encontrar modos de viver e tradi¢des de interpretacdo ndo religiosos na

'8 WEBER, Max. Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus. In: WEBER, Max. Gesammelte
Aufscitze zur Religionstheologie. 9. ed. Tiibingen, 1988. v. 1, p. 17-206; aqui p. 158. (UTB 1488). [cf. ed.
bras.: 4 ética protestante e o espirito do capitalismo. Sao Paulo: Martin Claret, 2005. p. 83.]
HABERMAS, Jurgen. Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen Buchhandels, 2001. Frankfurt,
2001. p. 28.

HABERMAS, 2001, p. 28-29.

METZ, Johann Baptist. Zur Theologie der Welt. 4. ed. Mainz, 1979. p. 34. (Topos-Taschenbiicher, Band 11).
Assumo aqui a formulagdo de KESSLER, Hans. Partikularitit und Universalitit Jesu Christi. Zur Her-
meneutik und Kriteriologie kontextueller Christologie. In: SCHWAGER, Raymund (Ed.). Relativierung
der Wahrheit? Kontextuelle Christologie auf dem Priifstand. Freiburg i. Br., 1998. p. 106-155; aqui p.
111. (QD 170).
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Teologia mundial

histéria e na atualidade de muitas culturas® e, por outro lado, o desenvolvimento em
muitos paises pressupde um desacoplamento duradouro de tradi¢@o religiosa e logica
econdmica, mesmo que esse processo de diferenciagio seja encoberto por tradigdes e
simbolos religiosos. A teologia deve se ocupar criticamente, no plano mundial, com o
fato de que muitas esferas da vida se desenrolam de maneira prépria e independente
de pardmetros religiosos — uma realidade com a qual, como se sabe, as igrejas cristas
durante muito tempo tiveram dificuldade de lidar. O “secular” era tido como hostil a
igreja e desagregador da religido, porque o cristianismo foi compreendido como “in-
tegralismo”, como institui¢do social que de certo modo controlava toda a sociedade e
como sistema cognitivo que encontrava uma explicagdo para tudo. Frente a essa for-
ma de teologia e igreja, a “secularidade” acentuava que havia (e deveria haver) esferas
que ndo poderiam ser encampadas religiosamente.

Frente a experiéncia inegavel de que, por exemplo, a igreja catdlica rejeitou
essa forma de secularizagdo (no sentido de uma diferenciagdo de sistemas sociais
parciais)*, mas de certo modo teve de se submeter ao inevitavel?, Jiirgen Habermas
exigiu dos cidaddos religiosos uma “capacidade de aprendizagem e de adaptagdo”, na
qual deveria ter lugar “uma mudanga correspondente de mentalidade™?*. Habermas
diz que as comunidades de fé ndo deveriam s6 conformar-se com as condi¢des sociais
modificadas do seu entorno, mas procurar chegar a “novas posturas epistémicas” que
deveriam “originar-se da reconstrugdo de verdades tradicionais da fé levada a efeito
de modo a ser compreendida pelas proprias pessoas envolvidas™’. Desse modo, Ha-
bermas deu uma indicac¢do decisiva para o modo de lidar com a racionalidade secula-
rizada: a teologia deveria ndo so planejar estratégias de adaptagdo com a finalidade de
“dar conta” de um mundo secularizado, mas também perceber, na autocompreensio
secularizada de pessoas, grupos e instituigdes, uma realidade, com o auxilio da qual
ela propria — enquanto ciéncia da fé — consegue se entender melhor e possivelmente
também experimente processos salutares de transformagdo. Uma “teologia mundial”
parte do pressuposto de que pode aprender muita coisa de formas seculares de viver

3 Cf. aexposicdo de HOLENSTEIN, Elmar. China — eine altsikulare Tradition. In: HOLENSTEIN, Elmar.
China ist nicht ganz anders. Vier Essays in global vergleichender Kulturgeschichte. Ziirich, 2009. p. 41-
98, na qual se constata, por exemplo, um “retorno a nao religiosidade” (p. 66).

Cf. LUHMANN, Niklas. Funktion der Religion. 3. ed. Frankfurt, 1992. (stw 407). — Religido ¢ “um sistema
parcial do sistema social e, consequentemente, ¢ afetado pela mudanca estrutural da sociedade. Em outras
palavras, ela esta exposta a modificagdes evolutivas da sociedade, que transformam o sistema abrangente
ao qual ela pertence. Essas modificagdes ndo podem ser bloqueadas ou redirecionadas no proprio sistema
religioso; em todo caso, sob a condi¢do estrutural da diferenciagdo estrutural, toda tentativa de deter a
secularizagdo com meios especificamente religiosos provocaria justamente a exacerbagdo da condi¢do
que a desencadeou: a diferenciagio funcional” (p. 246-247).

Cf. KRACHT, Hermann-Josef Grofe. Kirche in ziviler Gesellschaft. Studien zur Konfliktgeschichte von
katholischer Kirche und demokratischer Offentlichkeit. Paderborn, 1997.

HABERMAS, Jiirgen. Religion in der Offentlichkeit. Kognitive Voraussetzungen fiir den “cffentlichen
Vernunftgebrauch” religidser und sékularer Biirger. In: HABERMAS, Jirgen. Zwischen Naturalismus
und Religion. Philosophische Aufsitze. Frankfurt, 2005. p. 119-154; aqui p. 142.

7 HABERMAS, 2005, p. 144.
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e pensar e que deve ver, na “autonomia das realidades terrenas™, uma pressuposi¢do

para sua propria tarefa. Teologia e igreja ndo se tornam relevantes pelo fato de despe-
jarem “respostas religiosas” sobre todos ¢ cada pessoa®, mas por levarem a sério as
pessoas com suas questdes e seus problemas concretos. A racionalidade secular ndo
deveria representar para a teologia cristd uma contrariedade que, no final, deve ser
eliminada, mas um fator que instiga a de fato compreender este mundo como “lugar”
da fé. Ja faz mais de quarenta anos que o te6logo Edward Schillebeeckx advertiu para
a falacia “de dar uma resposta religiosa para uma pergunta ndo religiosa™? e defendeu
que as perguntas humanas pelo sentido das coisas ndo devem ser vistas apenas como
lacuna a ser preenchida com uma “resposta cristd”, mas como expressdo da identidade
ainda inconclusa do ser humano que deveria ser reconhecida como tal.!

Atividade politica

Vivemos num mundo operado ndo s6 por conhecimentos, mas também por
interesses. A nossa vida ¢ incontestavelmente “politica” no sentido abrangente da pa-
lavra: ela ¢ parte de uma realidade social e global, na qual as pessoas agem, compor-
tam-se umas em relag@o as outras, mudam muitas coisas e também combatem umas
as outras. As razdes disso sdo multiplas: a experiéncia do desfavorecimento social,
da opressdo politica ou da discriminagdo social, a busca de poder, reconhecimento
e recursos financeiros, bem como o simples encontro cotidiano e o desentendimento
com outras pessoas. Na condi¢do de “teologia mundial”, a responsabilidade da fé crista
ndo pode manter-se afastada dessa dindmica politica multifacetada; nem deve fazé-lo.
A teologia deve reconhecer que faz parte de um antagonismo social e, nesse sentido,
sempre desempenha também um papel sociopolitico. “A teologia ndo é neutra. De
certo modo, toda e qualquer teologia é engajada, perceptivelmente condicionada pelo
contexto sociocultural no qual se desenvolveu™?; é o que constata a assembleia de
fundacdo da ASETT [= Associagdo Ecuménica de Tedlogos/as do Terceiro Mundo /
EATWOT = Ecumenical Association of Third World Theologians; ndt] num olhar re-
trospectivo sobre as condi¢des politicas e os envolvimentos politicos em que as igrejas,

2 Esse ¢ o titulo um tanto desajeitado dado pela Constituicdo Pastoral Gaudium et spes, n° 36, do Segundo
Concilio Vaticano, para a nogdo de que a fé crista ndo destroi a identidade dos ambitos vitais humanos,
mas fundamentalmente os pressupde e reconhece.

Nesse sentido, a tedloga brasileira Maria Clara Lucchetti Bingemer aponta, em conexdo com a sua discussao
com Andrés Torres Queiruga, para o fato de “que o ateismo em seu &mago ndo busca a negag¢do de Deus,
mas de um discurso religioso que se tornou idolatrico. No coragado dessa postura estd a luta por espagos
que ndo oprimam a autonomia do humano” (BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. O cristianismo: uma
religido? In: Concilium, v. 337, n. 4, 2010, p. 55-67; aqui p. 421).

SCHILLEBEECKX, Edward. Glaubensinterpretation. Beitrige zu einer hermeneutischen und kritischen
Theologie. Mainz, 1971. p. 105.

Cf. HABERMAS, 1971, p. 89-95. “A questdo do sentido antecede logicamente a questdo da verdade”
(HABERMAS, 1971, p. 93).

Declaragdo final da Conferéncia de Daressalam, de 1976. In: Von Gott reden im Kontext der Armut.
Dokumente der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologinnen und -Theologen 1976-1996.
Freiburg i. Br., 1999. p. 33-46; aqui p. 44-45. (Theologie der Dritten Welt, Band 26).
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as teologias e as missdes reiteradamente incorreram. A praxis e a teoria da fé eviden-
ciam incontestavelmente um momento politico: ndo porque tedlogos e tedlogas tives-
sem usurpado competéncias sociopoliticas que ndo lhes cabiam, mas porque a igreja €
parte da sociedade real e a fé tem a ver com a praxis de vida dessa mesma sociedade.

Esse nexo, que ¢ constitutivo da atual “teologia mundial”, foi recobrado so-
bretudo pela teologia da libertagdo latino-americana. Muito embora a sociedade dos
paises latino-americanos tenha se modificado desde a década de 1960, na qual foram
explicitados os principios fundamentais do pensamento da teologia da libertagdo, e
tenha passado por profundas transformagdes culturais — o que também acarretou des-
locamentos no plano do conhecimento teoldgico® —, a teologia da libertagdo néo esta
morta, como ha quem diga, e sua opgdo politica ndo constitui uma atitude que acom-
panha o espirito da época, mas ¢ expressdo do fato de que o ser cristdo representa
primordialmente uma “nova praxis de vida”.

“Desde o comego vigorou na teologia da libertacdo que o primeiro ato € o do
engajamento em favor do processo de libertag@o e que a teologia sé vem depois, como
segundo ato.”* Gustavo Gutiérrez inclui essa nogéo entre as intui¢des fundamentais
de uma teologia da libertagdo que se apercebe de que a fé cristd ¢ pratica e que sua
verdade ndo €, em primeira linha, didatica, mas /ibertadora (Jodo 8.32). Esse agir li-
bertador acontece no contexto de uma “praxis social de libertagdo” e “tenta compreen-
der-se como um momento no processo pelo qual o mundo é transformado™*. Todavia,
entre a nova praxis da vida cristd e o processo politico de libertacdo e transformacdo
de uma sociedade ha uma conexdo especifica, que encaro como o ponto nevralgico
do pensamento da teologia da libertagdo. Para as pessoas cristds, o engajamento po-
litico concreto ¢ uma expressdo “simbolico-real”¢ da dindmica transformadora e, ao
mesmo tempo, indisponivel de remodelagdo deste mundo que, em termos biblicos, é
denominada “reino de Deus”. Numa passagem central do seu livro, Gutiérrez formula
com precisdo essa conexdo: “O crescimento do Reino é um processo que se desenrola
historicamente na libertagdo [...]”". Contra uma compreensdo espiritualista da fé,

33 Cf. atese dos “deslocamentos” em BOCK, Carlos Gilberto. Teologia em Mosaico: 0 novo cenario teologico
latino-americano nos anos 90. Rumo a um paradigma ecuménico critico. 2002. Dissertagdo (Mestrado) —
Escola Superior de Teologia, Sdo Leopoldo, 2002. Os interesses gnosioteoldgicos desse estudo constituem
o ponto de partida de um projeto de producdo conjunta de um livro pela Escola Superior de Teologia, de
Sao Leopoldo, e pela Faculdade de Teologia da Universidade de Salzburg.

GUTIERREZ, Gustavo. Theologie von der Riickseite der Geschichte her. In: GUTIERREZ, Gustavo.
Die historische Macht der Armen. Miinchen; Mainz, 1984. p. 125-189; aqui p. 168-169. (Fundamental-
theologische Studien, Nr. 11). [Cf. ed. bras.: 4 for¢a historica dos pobres. Petropolis: Vozes, 1981.]
GUTIERREZ, Gustavo. Theologie der Befreiung. 9. ed. Miinchen; Mainz, 1986. p. 21. (Gesellschaft und
Theologie, Systematische Beitrdge, Nr. 11). [Cf. ed. bras.: Teologia da libertagdo. 2. ed. Petropolis: Vozes,
1976.]

Refiro-me aqui a compreensio de simbolo de Karl Rahner, o qual entende os “simbolos (reais)” como
realidade corporal, na qual esta presente e ativa uma outra realidade: “O simbolo propriamente dito
(simbolo real) ¢ a autoefetuacdo, inerente a constitui¢do da esséncia, de um ente no outro” (RAHNER,
Karl. Zur Theologie des Symbols. In: RAHNER, Karl. Schriften zur Theologie. Einsiedeln; Ziirich; Koln,
1960. p. 275-311; p. 290. (Band IV: Neuere Schriften).

¥ GUTIERREZ, 1986, p. 171.
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Gutiérrez acentua a conexao estreita entre “libertagdo do ser humano e crescimento do
reino de Deus™®, contra uma identificacdo de fé e politica, ele faz valer a ressalva es-
catoldgica do “reino de Deus™: a “salvacdo” que a fé promete esta presente sempre s6
em seus rudimentos; sua “plenitude” ainda esta por vir. Entendo essa caracterizacdo
tripla a que Gutiérrez deu relevo — que a fé cristd (1) é uma praxis, que (2) participa da
praxis social da libertagdo, porque (3) experimenta a si mesma como “lugar” da reali-
zacdo incipiente do “reino de Deus” (como libertagao politica, na qual se faz presente
“em termos simbdlico-reais” a libertagao definitiva através de Deus) — como principio
fundamental de uma “teologia mundial”, que reflete sobre a praxis da fé cristd no
contexto da atividade politica deste mundo ou inversamente reflete sobre a “politica”
a luz do evangelho. A estreita conexdo entre engajamento humano em favor da liber-
tagdo e esperanga crente na realizagdo plena, como ressaltado pela teologia da liberta-
¢do, tem muito a dizer exatamente em nossos dias para jovens tedlogos e tedlogas: o
empenho por paz, justica e preservacdo da criacdo ndo ¢ apenas “aplicagdo politica”
da fé e “mediacdo eticossocial” da teologia, mas realizagcdo do evangelho que inicia
com uma mensagem extraordinariamente politica: que o reino de Deus se aproximou
(Marcos 1.15). Penso que a teologia deveria fazer jus a essa intima proximidade entre
o Reino de Deus e nosso mundo mediante um confronto aberto, critico e sensivel com
a realidade em que vivemos.

Diversidade cultural

Vivemos num mundo culturalmente plural e conflitivo, e isso ndo s6 no senti-
do de que nos apercebemos de tradigdes culturais diversas. Sdo sobretudo trés desa-
fios que ocupam e até acossam o trabalho teoldgico na atualidade.

(1) Ja faz um bom tempo que se percebe ndo s6 uma énfase maior no per-
tencimento cultural, mas também um reforgo da identidade cultural, que ¢ percebida
como incomparavelmente mais importante do que, por exemplo, as convicgdes politi-
cas. Samuel Huntington formulou esse desenvolvimento com muita precisdo: “A per-
gunta ‘de que lado estas?’ foi substituida pela pergunta muito mais elementar ‘quem
és tu?’”.3° Enquanto, antes de 1989, muitas pessoas expressavam sua autocompreen-
sdo por meio de sua orientagdo ideoldgica, observa-se desde a década de 1990 um
aumento de atribui¢des identitarias étnicas e culturais que se sobrepde a muitos outros
aspectos da vida.** Mesmo que a demanda mais intensa da identidade cultural deva
ser vista como consequéncia da marginalizagdo colonial e neocolonial, a teologia que
tenta entender esses processos sociais de emancipago e reorientagdo ndo pode cair na

% GUTIERREZ, 1986, p. 171.

3 HUNTINGTON, Samuel P. Der Kampf der Kulturen. The Clash of Civilizations. Die Neugestaltung der
Weltpolitik im 21. Jahrhundert. Wien, 1996. p. 193.

40 Cf. BOTZ-BORNSTEIN, Thorsten; HENGELBROCK, Jiirgen (Eds.). Re-ethnicizing the Minds? Cultural
Revival in Contemporary Thought. Amsterdam; New York, 2006. (Studien zur Interkulturellen Philosophie,
17).
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“armadilha da identidade”, ou seja, sucumbir a “ilusdo de uma identidade peculiar*!
(por exemplo, a uma “cultura”).

(2) O processo de reversdo da perspectiva de percepcao e pesquisa, designa-
do como cultural turn [virada cultural], que valoriza a “cultura” ndo s6 como objeto
do conhecimento, mas também como meio do conhecimento*?, evidencia o carater de
sentido e significado das orienta¢des culturais, o qual exerce sua influéncia até nos
contextos vitais mais cotidianos. As “culturas” ndo sdo receptaculos nem realidades
“naturalmente predeterminadas”, mas teias, como as circunscreveu Clifford Geertz
em sua definigdo semidtica.*® Essas teias que conferem sentido e significado, entre-
tanto, tém um curso muito mais complexo do que pode e quer perceber uma repre-
sentacdo de “cultura” que se orienta por delimitagdes claras. Uma analise teologica
da cultura que ndo quiser incorrer em generalizagdes toscas nem em preceituagdes
ideologicas, precisa apropriar-se da consciéncia formada sobre o problema das atuais
teorias da cultura* e submeter sua préopria terminologia conceitual e metodologia a
uma revisdo critica. Esse processo de aprendizagem nio sera possivel sem cooperacio
interdisciplinar.

3) A diversidade cultural, por fim, deve ser evidenciada como principio es-
truturador do pensamento teoldgico. A “teologia sempre ja foi feita interculturalmen-
te — e como poderia ser de outra maneira?”*, constatam com razdo Linda Hogan ¢
John D’Arcy May. Diferengas culturais nio sdo s6 um tema de pesquisa da teologia,
mas também seu movens interior: seja a interagdo critica com contextos diversos de
teologia e igreja, seja a relecture da histdria da teologia com histdria de encontros,
transformagdes e confrontos interculturais intensivos, seja a interpretagdo de textos
biblicos, nos quais afloram diferengas e tensdes culturais consideraveis, que também
possuem relevancia teoldgica: a responsabilidade da fé cristd desde sempre assumiu
a forma de media¢@o intercultural, na qual pessoas de tradi¢des diversas realizaram
processos impressionantes de comunicacgdo e tradugdo, mas também sempre estive-
ram expostas a mal-entendidos ¢ interpretagdes equivocadas. A investigagdo da histo-

4

SEN, Amartya. Die Identitcitsfalle. Warum es keinen Krieg der Kulturen gibt. Miinchen, 2007. p. 11.
Cf. BACHMANN-MEDICK, Doris. Cultural Turns. Neuorientierungen in den Kulturwissenschaften. 2.
ed. Reinbek bei Hamburg, 2007. p. 26.

Cf. GEERTZ, Clifford. Ritual und sozialer Wandel: ein javanisches Beispiel. In: GEERTZ, Clifford.
Dichte Beschreibung. Beitrage zum Verstehen kultureller Symbole. 4. ed. Frankfurt, 1995. p. 96-132. (stw
696). “Cultura ¢é a trama de significados em que os seres humanos interpretam sua experiéncia e pela qual
orientam seu agir” (p. 99).

Uma boa visao introdutdria da discussio atual é oferecida por KLEMM, Michael. Medienkulturen. Ver-
such einer Begriffskldrung. In: YOUSEFI, Hamid Reza et al. (Eds.). Wege zur Kultur. Gemeinsamkeiten
— Differenzen — Interdisziplindre Dimensionen. Nordhausen, 2008. p. 127-149.

HOGAN, Linda; MAY, John D’Arcy. Interkulturelle, interreligiése und 6ffentliche Theologie: Visionen
der Okumene. In: Concilium, v. 339, n. 1, 2011, p. 73-86; aqui p. 73.

Klaus Hock diz que, na “investiga¢do da histdria intercultural do cristianismo é possivel observar proces-
sos de intercambio complexos, multifacetados, reciprocos e inteiramente contraditorios” (HOCK, Klaus.
Einfiihrung in die interkulturelle Theologie. Darmstadt, 2011. p. 51).
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ria intercultural do cristianismo esta apenas comegando*’, mas ja suscita a expectativa
de uma nova dindmica do trabalho teoldgico, no qual a pluralidade cultural ndo é mais
experimentada como problema, mas como campo multifacetado de aprendizagem de
uma “teologia mundial”, que hoje mais do que nunca se faz necessaria.*

Pluralidade religiosa

Vivemos num mundo multirreligioso, juntamente com pessoas crentes, com
pessoas que tém um credo diferente e com pessoas que ndo creem. Esse fato por si
$06 ndo ¢ 14 muito excitante, ja que ha milénios existem no mundo muitas tradigdes
religiosas. O fato novo na pluralidade religiosa atual é a presenga compacta de confis-
soes religiosas diversas no ambito de sociedades que antes eram (mais) homogéneas
em termos religiosos. E certo que, também em séculos passados, houve regides que
evidentemente ostentaram uma multiplicidade de pertencimentos religiosos*, mas
as “fronteiras religiosas” estavam mais ou menos fixadas. Agora, porém, evidencia-
se que ndo existe mais algo como um “Ocidente cristdo” ou entdo a identidade que
durante séculos foi associada a ele esta em meio a mudangas profundas. Em nume-
rosos paises europeus, adeptos de religides ndo cristds se compreendem como parte
da sociedade ¢ desencadearam com sua presenga uma experiéncia de pluralidade e
diversidade religiosas com a qual a Europa de muitas formas teve de aprender a lidar.

Modificou-se sensivelmente a percepgdo que se tinha das religides, percepgéo
que por muito tempo esteve marcada pela plausibilidade da “tese da secularizagdo”.
Ao passo que até no passado mais recente se partia do pressuposto de que as religides
desapareceriam na esteira da modernizacdo ¢ diferenciacdo sociais intensificadas, foi
ficando cada vez mais nitido que essa expectativa ndo se cumpriria: as religides con-
tinuam a determinar, ¢ até com mais intensidade do que ha décadas atras, a vida de
diversas sociedades.™

Ao passo que, no final da década de 1980, por exemplo, Jiirgen Habermas,
perguntava por quanto tempo os conteudos religiosos “ainda” poderiam evitar uma

4 Cf. FRIEDLI, Richard et al. (Eds.). Intercultural Perceptions and Prospects of World Christianity. Frank-
furt, 2010. (Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums, 150).

Cf. HOCK, Klaus. Interkulturelle Theologie — programmatische Assoziationen. In: Interkulturelle Theo-
logie. Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, v. 37,2011, p. 53-68.

Um exemplo importante disso para a Europa ¢ constituido pela Bosnia-Herzegovina. Cf. NEUDECK,
Rupert. Europa — das “Haus des Gesellschaftsvertrags”. Mustafa Ceri¢ und die Begriindung eines europé-
ischen Islam. In: Orientierung, v. 70,2006, p. 168-170; PULJIC, Vinko. Der interreligiése Dialog und sein
Beitrag zum Frieden. In: SINKOVITS, Josef; WINKLER, Ulrich (Eds.). Weltkirche und Weltreligionen.
Die Brisanz des Zweiten Vatikanischen Konzils 40 Jahre nach Nostra aetat. Innsbruck, 2007. p. 283-298.
(STS 28, interkulturell 3); HERBST-OLTMANNS, Anne. Der Balkan — Europiischer Kulturraum. Ka-
tholiken, Orthodoxe und Muslime auf der religiose Wasserscheide. In: SINKOVITS; WINKLER (Eds.),
2007, p. 313-320.

Cf. a observagido certeira de José Comblin: “De certo modo creio que, na América Latina, o problema
ndo ¢ a crise, mas o excesso de religido” (COMBLIN, José. ;Crisis de la religion en América latina? In:
chakana. Interkulturelles Forum fiir teologia und Philosophie, v. 3, n. 6, 2005, p. 125-133; aqui p. 133).
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traducdo para discursos seculares e a teologia — “por enquanto?””*' — ainda continuaria
existindo independentemente da filosofia, ele designa, no inicio do século XXI, a
“expectativa de uma ndo consonancia permanente de fé e saber” como “razoavel”,
na medida em que “se concede as convic¢des religiosas, também do ponto de vista
do saber secular, um status epistémico que néo ¢ pura e simplesmente irracional™2, A
modificagdo muito comentada do posicionamento de Habermas — ndo de uma inter-
pretacdo secular para uma interpretacdo religiosa, mas de uma concepcéo de religido
propria da teoria da secularizagdo para uma concepg¢do capaz de pluralismo — ¢ sinto-
matica de uma nova consciéncia do problema referente a apreciagdo das religides: elas
constituem um potencial que ndo deve ser ignorado ou negligenciado. E ndo s6 isso: as
religides representam um poder sobre o qual ndo se deve calar e que ndo deve ser tratado
como bagatela. Enquanto antigamente, por exemplo, no dialogo inter-religioso, o ideal
era contribuir o menos possivel com a propria convicgao religiosa — como se a profissdo
de uma religifio especifica fosse um ato de “intolerancia” frente a outros —, parte-se
hoje mais desembaragadamente do fato de que o encontro entre pessoas de diferentes
crengas se desenrola “na realidade constituida de interpretagdes totais concorrentes™.
Encontro inter-religioso significa que interpretacdes incompativeis do mundo e pre-
tensdes incompativeis de salvacdo se confrontam.>* Consequentemente ndo ¢é tarefa da
teologia adequar diferencas religiosas a uma “identidade comum”, mas aceitar o desa-
fio posto por pretensdes religiosas a verdade e a salvagio que nos sdo estranhas. Uma
teologia mundial se move num contexto tensionado de orientagdes ultimas para a vida
humana que permanecero distintas; ela ndo subestima as diferencas entre as religides
nem constroi as identidades de algum “outro”, que se originam unicamente das suas
proprias representagdes de delimitagdo e superioridade. A teologia deve encontrar
uma resposta para a dificil questdo referente a como se relacionam as suas proprias
tradigdes religiosas com as tradigdes religiosas estranhas.” Ainda se mostrara se essa
resposta devera ser encontrada no quadro da conhecida classificagdo “exclusivismo/
inclusivismo/pluralismo” ou se aparecerdo novas abordagens teologico-religiosas, ca-

o

HABERMAS, Jiirgen. Motive nachmetaphysischen Denkens. In: HABERMAS, Jirgen. Nachmetaphy-
sisches Denken. Philosophische AufScitze. 2. ed. Frankfurt, 1997. p. 35-60; aqui p. 60. (stw 1004).
HABERMAS, 2005, p. 106-118; aqui p. 118.

53 EISSLER, Friedmann. Hermeneutik und Ethik der Mission. Eine Erwiderung auf Omer Ozsoy. In:
SCHMID, Hansjorg et al. (Eds.). Zeugnis, Einladung, Bekehrung. Mission in Christentum und Islam.
Regensburg, 2011. p. 101-106; aqui p. 106. (Theologisches Forum Christentum — Islam). Concordo, nesse
sentido, com a posi¢do de Sung Ryul Kim, ao dizer que “um dialogo significativo s6 ¢ possivel quando
o especifico de cada religido for tratado nele sem que tenha de ser negligenciado ou abandonado como
pressuposto do didlogo”. KIM, Sung Ryul. Gott in und iiber den Religionen. Auseinandersetzung mit der
“pluralistischen Religionstheologie” und das Problem des Synkretismus. Ziirich, 2010. p. 132. (Beitriage
zu einer Theologie der Religionen, Band 9).

3 “N&o ha como dirimir, no plano cognitivo, a concorréncia entre imagens de mundo e doutrinas religiosas

que pretendem explicar a posi¢do do ser humano na totalidade do mundo” (HABERMAS, 2005, p. 141).
> A*dupla pergunta da teologia da religido”, como foi formulada por Perry Schmidt-Leukel, tem o seguinte
teor: “Como o cristianismo entende e avalia outras religides? Como o cristianismo entende ¢ avalia a si
mesmo em vista das demais religides?” (SCHMIDT-LEUKEL, Perry. Gott ohne Grenzen. Eine christliche

und pluralistische Theologie der Religionen. Giitersloh, 2005. p. 34).
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pazes de gerar uma responsabilidade teologicamente fundamentada frente a demanda
de outras pretensdes religiosas a salvagdo e a verdade. Nem ignorar a problematica
teoldgico-religiosa, nem regular previamente possiveis tentativas de resposta s@o ati-
tudes a altura desse desafio, que sem duvida esta entre as questdes mais fundamentais
da teologia crista da atualidade.

Uma teologia que presta contas da fé cristd na perspectiva global deve (1) ofe-
recer impulsos para mover-se com certa naturalidade num entorno religioso plural®,
(2) refletir teologicamente sobre a relagdo com convicgdes religiosas e compreensdes
de salvacdo estranhas, mas também sobre interpretagdes seculares do ser humano e do
seu mundo e (3) perceber a experiéncia da “transformagio”’, do modo como ela pode
vir a ocorrer no encontro inter-religioso, a luz da sua propria identidade religiosa.
Volker Kiister acentua corretamente: “Quem se expde a uma fé estranha torna-se vul-
neravel em duplo sentido: tanto frente a fé estranha como em sua propria comunidade
de &%, E exatamente essa “vulnerabilidade” que ¢ a marca registrada de uma teolo-
gia mundial que se expde a pluralidade do religioso e a presenca do secular e responde
por sua propria conviccdo de fé a luz dessas demandas prementes.

Teologia intercultural como postura e método

Ateologia que se compreende nio s6 como reproducdo ou apologia do “6bvio”
intraeclesial, mas também como discurso que formula uma demanda relevante para
o mundo atual, representa também para pessoas jovens uma possibilidade fascinante
de ocupar-se criticamente com questdes da sociedade, da vida pessoal, bem como da
convivéncia global. O objeto da pesquisa teoldgica ¢ o mundo, mais precisamente, o
mundo em sua totalidade no horizonte de uma liberdade e um futuro de que néo pode-
mos dispor. A razio teoldgica ndo esta interessada no estabelecimento de um “mundo
religioso”, mas em ocupar-se com este mundo de tal modo “que, por meio da critica
a totalidade como algo de que se pode dispor, sejam possibilitados tanto a liberdade
como o futuro™”.

A responsabilidade da fé na perspectiva global ndo pretende fixar interpreta-
¢des para o mundo inteiro, mas constituir um discurso sobre o “Ldgos da esperanga
cristd” (1 Pedro 3.15) que seja multifacetado, (auto)critico ¢ voltado para os proble-
mas no horizonte da atual experiéncia com o mundo. Para essa forma de responsabili-

¢ Cf. WILFRED, Felix. Interreligios Christ werden. In: Concilium, v. 47,2011, p. 153-161.

37 A cientista das religides japonesa Haruko Okano vé no tipo dialogico da “autotransformagdo” uma alterna-
tiva as posigdes exclusivista, inclusivista e pluralista, tendo como ponto de partida “que, no dialogo, toda
experiéncia religiosa estranha deve ser respeitada, sem que, contudo, se renuncie a propria identidade”
(cf. OKANO, Haruko K. Friedenskonzepte im japanischen Kontext. Reflexionen nach Hiroshima und
Nagasaki. In: SCHREIJACK, Thomas [Ed.]. Theologie interkulturell. Glaubenskommunikation in einer
gewandelten Welt. Paderborn, 2009. p. 231-243; aqui p. 232). Para a interpretagdo que John Hick fez de
diferentes soteriologias, a “mudanca da autorreferéncia para a centraliza¢io na realidade transcendente”
(SCHMIDT-LEUKEL, 2005, p. 242) constituiu um critério decisivo.

8 KUSTER, Volker. Einfiihrung in die interkulturelle Theologie. Géttingen, 2011. p. 150. (UTB 3465).

3% SCHUPP, 1974, p. 158.
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zacdo da fé estabeleceu-se, no mais tardar desde a década de 1980, a designag@o “teo-
logia intercultural”: como consta no prefacio ao primeiro volume da Série Teologia
Intercultural, de Frankfurt, trata-se de um intercambio reciproco:

fazer teologia de modo intercultural significa, por um lado, pensar aquilo que nos
dado a pensar as experiéncias estranhas com o evangelho, ou seja, as experiéncias de
cristdos e comunidades culturalmente determinados de maneira diferente da nossa.
E, por outro lado, significa ponderar sempre também, em nosso trabalho teoldgico, o
que as nossas experiéncias com o evangelho dao a pensar a cristdos e comunidades
culturalmente determinadas de maneira diferente da nossa®.

“Interculturalidade” ndo se refere a um ponto de vista global superior, mas a uma
atitude com disposicao (auto)critica para aprender e uma postura atenta para as multi-
plas referéncias, condi¢des e campos de mediacdo, nos quais se faz teologia. Como re-
gistra Klaus Hock, “a teologia intercultural é movida desde o inicio pela pergunta refe-
rente a como devem ser relacionadas umas com as outras as diferentes formas hibridas
do que é cristdo situadas entre a particularidade e a universalidade™'. A teologia inter-
cultural exerce uma fung¢do fundamental de orientagdo: ela procura responsabilizar-se
pela demanda da dimensdo cristd na multiplicidade de suas mediagdes. O ponto de
partida para a fé, a igreja e a teologia ndo é uma unidade considerada natural, que pre-
cisaria apenas ainda ser “traduzida”, mas uma pluralidade de tradi¢des e instituigdes,
de teorias e praticas da fé, que precisam ser assimiladas existencial e intelectualmente.
Estamos mais conscientes do que nunca desse desafio, e 0 acesso chamado “teologia
intercultural” equivale a uma chave para o cumprimento dessa tarefa. Obviamente ndo
existe “a teologia intercultural” como solucdo para todos os problemas no nivel global
— ja porque ndo se trata de uma nova subdivisdo no canon de disciplinas teologicas,
mas de uma atitude, a partir da qual é feita toda e qualquer teologia.®? Interculturali-
dade é, em primeira linha, uma postura frente a realidade, um habito de encontro e
interpretagdo® e, em consequéncia, um método que pressupde certos critérios e certas

% KESSLER, Hans; SILLER, Hermann P. Vorwort zur Reihe “Theologie interkulturell”. In: BUJO, Béné-
zet. Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext. Diisseldorf, 1986. p. 9-16; aqui p. 12.
(Theologie interkulturell, Band 1).

HOCK, 2011, p. 149.

62 Por essa razdo, fala-se, na Faculdade de Teologia de Salzburg, de “[fazer] teologia interculturalmente™: “O
advérbio ‘interculturalmente’ enfatiza, portanto, em distin¢do ao adjetivo ‘intercultural’, que se trata aqui
preferencialmente de um modo bem determinado de fazer teologia e ndo tanto de um resultado visado.
Isso pode ser entendido concretamente da seguinte maneira: cada teologia se deixa confrontar com os
aspectos que lhe ddo o que pensar nas teologias ou tradi¢des teoldgicas estranhas” (UDEANI, Chibueze
C. Theologie Interkulturell. Lediglich eine Akzentverschiebung vom Adjektiv zum Adverb? Salzburger
Theologische Zeitung, v. 6, 2002, p. 94-96; aqui p. 95).

“Interculturalidade, em sua expressdo positiva, ¢ o nome de uma atitude, postura e nogao filosofica e
cultural. Essa no¢do acompanha todas as culturas e filosofias como uma sombra e impede que elas se
instalem numa posi¢ao absoluta” (MALL, Ram Adhar. Philosophie im Vergleich der Kulturen. Interkul-
turelle Philosophie — eine neue Orientierung. Darmstadt, 1995. p. 2).
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regras do encontro intercultural.* E precisamente essa atitude e metodologia que dis-
tingue uma “teologia mundial” no sentido de teologia intercultural.®
A atitude chamada teologia intercultural: comunicacio, participacio, missio

Uma teologia que tem algo a dizer para o mundo serd uma teologia comuni-
cativa, participativa e missionaria. (a) O ja tdo desgastado conceito “comunicagcdo”
significa — de acordo com a sua raiz latina communicare: fazer comunitariamente,
compartilhar —, que a responsabilidade da fé ndo acontece mediante o ensinamento
de uns pelos outros, mas como intercdmbio reciproco, no qual todos contribuem com
algo. A historia da igreja e da teologia mostra as multiplas maneiras como a “verdade
da f&” foi comunicada e também as rupturas e transformagdes pelas quais se “preser-
vou” a identidade do que ¢ propriamente cristdo. Nesse processo, a fé foi verbalizada
em cada oportunidade de maneira nova e refletida em sistemas e tradi¢des teologicas
diferentes; nesse tocante, a praxis e a teoria da fé crista se revelam como um imenso
processo de intercambio e tradug@o, que ndo transcorreu s6 harmoniosamente, mas
esteve marcado por conflitos, aporias e rupturas. A partir da historia e da atualidade
dessa mediacdo fica evidente que

a comunicagdo teologica intercultural ndo deve procurar por pontos de contato no sen-
tido de correlagdes simples; muito antes, a “ndo correlatividade permanente” deve ser
deslocada para o centro da atengdo teologica. Aspectos constitutivos da comunicagio
teoldgica ndo sdo a homogeneidade e a harmonia, mas a diferenca, o conflito e a pro-
vocagao®,

Uma teologia comunicativa nesse sentido ndo ¢ aquela que “faz o que todo
mundo quer”, mas a que tematiza a “falha de comunica¢@o”, os pressupostos institu-
cionais do entendimento e da reflexdo, bem como os diferentes codigos do pensamento
teologico.®” A capacidade de dialogo representada pela teologia intercultural ndo serve
para empanar as diferengas, mas para desenvolver uma “tolerancia a ambiguidade™®,
a partir da qual se torna possivel uma praxis de comunicagio da fé capaz de passar por
cima das fissuras culturais e sociais. A isso esta associado um potencial autocritico,
como ressalta Volker Kiister:

8 Cf. PAUL, Gregor. Einfiihrung in die Interkulturelle Philosophie. Darmstadt, 2008. p. 29-41, que lista 16
regras metodologicas.

% Uma exposi¢do sistematica ¢ oferecida por ESSEN, Georg. Interkulturelle Theologie. In: STRAUB,
Jirgen; WEIDEMANN, Arne; WEIDEMANN, Doris (Eds.). Handbuch interkulturelle Kommunikation
und Kompetenz. Grundbegriffe — Theorien — Anwendungsfelder. Stuttgart, 2007. p. 283-293.

66 MOSER, Maria Katharina; PRULLER-JAGENTEUFEL, Gunter; PRULLER-JAGENTEUFEL, Veroni-
ka. Gut(e) Theologie lernen. Nord-Siid-Begegnung als theologisches Lernfeld. Ostfildern, 2009. p. 139.
(Kommunikative Theologie, Band 10).

% Cf. SCHREITER, Robert J. Die neue Katholizitit. Globalisierung und die Theologie. Frankfurt, 1997. p.
203-226. (Theologie interkulturell, Band 9).

% BOLTEN, Jiirgen. Interkulturelle Kompetenz. Erfurt, 2007. p. 112.
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A teologia intercultural quer romper com a autorreferencialidade da teologia ocidental
eurocéntrica, e também da teologia evangelical conservadora, mediante uma mudanga
radical de perspectiva. Respeitando a posi¢do do interlocutor, reconhecendo diferengas
e tornando-se vulneravel, ela cria espago para o didlogo.®

Esse habito do dialogo e da comunicagdo sem duvida ¢ mais suscetivel a ata-
ques que uma forma de teologia “segura de si”” que nio considera necessario expor-se
aos questionamentos dos outros, mas, em contrapartida, ele é capaz de abrir-se para
a profusdo de experiéncias e multiplicidade de vozes que correspondem a vida e a fé
no mundo atual.

(b) Comunicag@o pressupde participagdo. A transmissdo da fé e a comunica-
¢do do pensamento teoldgico ndo sdo possiveis sem que se compartilhe a vida, a fé e
o pensamento de outros. O habito chamado teologia intercultural consiste, portanto,
sobretudo em ouvir, em participar e em “prestar aten¢do”, em perceber o outro. Em
conexao com isso, Robert Schreiter formulou uma perifrase marcante do que é “teo-
logia™:

Ser tedlogo, porém, ¢ um presente, demanda agucada sensibilidade frente ao contexto,
uma capacidade de ouvir desenvolvida em grau extraordinariamente alto, um aprofun-
damento na Sagrada Escritura, bem como o conhecimento das experiéncias de outras
comunidades.”

Frente a uma teologia que se converte em linguagem artificial isolada por ndo
participar nem das experiéncias de vida das pessoas, dos processos de fé das comuni-
dades, do potencial multifacetado da tradi¢do eclesial, nem dos desafios da sociedade
atual, a teologia intercultural se compreende como um “projeto de aprendizagem vita-
licia”, na qual o ouvir precede o falar — em termos existenciais, politicos e intelectuais.

Um exemplo dessa atitude participativa é dado por Dom Erwin Kriutler, desde
1981 bispo no Xingu, no Norte do Brasil. Ele se tornou mundialmente conhecido
por seu engajamento em favor dos povos da regido amazonica, pelo qual recebeu,
em 2010, o Right Livelihood Award [= Prémio Meio de Vida Correto ou Prémio de
Sustentabilidade, mais conhecido como Prémio Nobel Alternativo, ndt]. Ao pedir as
pessoas da regido do Xingu que lhe dessem um conselho por ocasido de sua investi-
dura no cargo, a demanda central apresentada € que ele fosse um “bispo que ouve™’".
As pessoas ndo esperam cartas pastorais, mas alguém que as ouca e tente entender
os seus problemas. A praxis pastoral de Dom Erwin é uma forma vivida de “teologia
intercultural”; ele proprio escreve: “Viajo muito, vou de localidade em localidade,
visito as comunidades, escuto ‘até ficar rouco’, procuro coordenar o trabalho pastoral,

© KUSTER, 2011, p. 209.

0 SCHREITER, Robert. Abschied vom Gott der Europdier. Zur Entwicklung regionaler Theologien. Salzburg,
1992. p. 38.

" BAUER, Dolores. Strom des Elends. Fluss der Hoffnung. Dom Erwin Kréiutler, Bischof vom Xingu. 2.
ed. Salzburg, 1990. p. 80.
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ocupo-me da administragao, empenho-me pelo didlogo fraternal, encorajo, estimulo
a pensar e tiro conclusdes™.” Essa atitude de participa¢do expressa um momento de-
cisivo da teologia: ela ¢ responsabilidade por uma palavra, resposta a uma demanda
dirigida ao ser humano e que ganha validade nos contextos vitais das pessoas. A fé
vem do ouvir (Romanos 10.17) — esse ¢ o cerne biblico da teologia intercultural. A
teologia cristd responde por uma fé que se constitui pelo ouvir e, na condigio de teo-
logia intercultural, ela percebe “a palavra” nas muitas vozes provenientes das mais
diferentes tradi¢des e dos mais diversificados contextos vitais.

(c) Enquanto a participagdo representa o pressuposto da comunicagdo, a mis-
sdo ¢ sua consequéncia. A presenga desse conceito aqui pode até causar surpresa, ja
que a “teologia intercultural” ¢ entendida mais propriamente como sucessora da velha
expressdo “ciéncia da missdo [missiologia]”. A “missdo” com sua autocompreensao
monologica e hegemodnica ndo representaria o exato oposto da teologia intercultural
com a sua abertura e multiformidade? Sem duavida, a historia da missdo, sobretudo a
da missdo europeia do alto imperialismo dos séculos XIX e XX, evidencia um cunho
colonialista, que entrementes sofreu uma elaboragdo teoldgica intensa; no entanto,
também a “missdo reversa”, praticada na Europa pelas igrejas de migragdo”, apre-
senta-se mais como “guerra espiritual””* do que como processo de comunicagio. Essa
compreensdo de missdo, que, no final das contas, visa a subjugacdo dos outros e sua
“inclusdo na comunidade”, com frequéncia é defendida tanto por adversarios como
por adeptos da missdo eclesial — que, ao fazerem isso, ignoram completamente que a
igreja ndo fem uma missdo, mas que ela propria é missdo. A missdo (missio) de que
se trata ndo ¢ um instrumento que a igreja usa para dominar outros, mas um processo
no qual ela propria esta e do qual ela ndo pode dispor. As estratégias de subjugacdo
¢ assimilagdo, que infelizmente marcam a historia da igreja ¢ da teologia, ndo sdo
“tipicamente missionarias”, mas o exato oposto de uma atitude “missionaria” — isto ¢:
uma atitude demandada por uma missio a outros. Politicas colonialistas e discursos
hegemonicos em relag@o a outros obscurecem o senso para o fato de que a dindmica
do propriamente cristdo consiste numa nova liberdade a ser testemunhada a todos os
seres humanos. Igreja e teologia respondem pela incumbéncia de voltar-se para outros
seres humanos, e ndo so para aqueles com os quais tém intimidade, mas igualmente
aos estranhos, aos incomodos, aos criticos ¢ até aos adversarios. Isso significa que “a
igreja, enquanto missionaria, ¢ extrovertida, mas ndo expansiva”’.

4
IS}

KRAUTLER, Erwin. Mein Leben ist wie der Amazonas. Aus dem Tagebuch eines Bischofs. Salzburg,
1992. p. 7.

Cf. HOCK, Klaus. Migration, Mission und christliche Glaubensverbreitung: Ausgewihlte Aspekte.
Interkulturelle Theologie. Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, v. 37,2011, p. 157-171.

HANCILES, Jehu J. Globalisierung, Migration und religiése Ausbreitung: Migrationsstrome und die
neuen missionarischen Zentren in der nichtwestlichen Welt. In: Interkulturelle Theologie. Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft, v. 37, 2011, p. 223-239; aqui p. 236.

KORNER S, Felix. AuBenblick. Christliche Mission in tiirkisch-muslimischer und systematisch-theo-
logischer Darstellung. In: DELGADO, Mariano, WALDENFELS, Hans (Eds.). Evangelium und Kultur.
Begegnungen und Briiche. Festschrift fiir Michael Sievernich SJ. Fribourg; Stuttgart, 2010. p. 456-472;
aqui p. 471. (Studien zur christlichen Religions- und Kulturgeschichte, Band 12).
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Essa extroversdo ¢ a caracteristica de uma teologia intercultural-missiondria.
Afinal, o oposto da missdo ndo ¢ a tolerancia, mas a introversdo, girar em torno de
si mesmo. A igreja é missionaria quando “vai para o estrangeiro” e deixa para tras
suas segurangas, seus habitos e suas obviedades; a teologia ¢ missionaria quando es-
tabelece conexdo com discursos estranhos aos seus, quando permite que a sua logica
interna seja questionada pelo exterior mundano, permitindo que exatamente aquelas
pessoas que, em nossos dias, questionam e buscam descortinem novas possibilidades
de responsabilidade pelo “Logos da nossa esperanca” (1 Pedro 3.15). Nesse sentido,
a teologia intercultural evidencia uma atitude eminentemente missiondria: ela ndo
esta em busca de um discurso de autoafirmacdo, mas se orienta numa missao a outros
que significa uma auténtica “kénosis”’®: um esvaziamento no estrangeiro ¢ um éxodo
para o deserto.” Essa atitude quendtica ¢ adequada a uma teologia mundial, que nio
“universaliza” uma identidade particular, mas se deixa imbuir da multiplicidade enri-
quecedora e perturbadora deste mundo.

A metodologia da teologia intercultural: polilogo, desconstrucio, responsividade

Essas trés palavras-chave, das quais se falara a seguir, ndo pretendem afirmar
que existe “a metodologia” da teologia intercultural; trata-se, muito antes, de ressal-
tar alguns aspectos que caracterizam uma “teologia mundial”. A teologia intercultu-
ral permanecera sempre work in progress [obra em andamento] e se configurara de
maneira nova de acordo com cada contexto diferente. (a) De modo fundamental, a
teologia intercultural equivale a uma critica a centrismos. O filésofo vienense Franz
Martin Wimmer, cuja abordagem do filosofar intercultural comporta uma critica sis-
tematica aos centrismos, aponta para o fato de que, em nosso agir e pensar, sempre
nos posicionamos de maneira a pressupor um “centro”: ou declaramos uma tradigédo
concreta como centro e tentamos prescrever a todos os demais seus critérios e valo-
res (“centrismo expansivo”) ou esperamos que, no final das contas, todos os demais
venham a assumir esses parametros por reconhecer a suposta validade suprema dos
mesmos (“centrismo integrador”); ou as tradi¢des individuais se afastam de toda e
qualquer referéncia e rejeitam toda e qualquer comparagdo (“centrismo separatista”).
Nessas trés posigdes, também se refletem fases da historia da igreja e paradigmas teo-
logicos: formas de politica imperialista ¢ missdo colonialista procuram expandir sua
concepgdo de “cultura” e “salva¢@o”; certas tradi¢des culturais ou religiosas partiam e

“A missdo, entendida como kénosis, remete a busca por uma igreja que se esvazia do poder que acumulou,
que a prendeu, no seu longo desenvolvimento cultural, a expansao cultural do Ocidente, e que agora retoma
aproclamagdo do reino de Deus no espirito de Cristo, que se portou como hospede e modesto acompanhante
a0 armar sua tenda em nosso meio” (DIAZ, José Fernando. Mission als Glaubenskommunikation — Vision
einer indigenen Kirche der Mapuche in Chile. In: SCHREIJACK [Ed.], 2009, p. 93-105; aqui p. 104).
Cf. EGIGUREN OFM, Antonio. Mission als transformierende Kraft. Lernen von den Christen in Korea.
In: BROSSE, Richard; HEIDEMANNS, Katja. Fiir ein Leben in Fiille. Visionen einer missionarischen
Kirche. Fiir Hermann Schaliick, Freiburg i. Br., 2008. p. 299-317. Kénosis significa aqui éxodo, encarnagio
e transformagéio (cf. BROSSE; HEIDEMANNS, 2008, p. 315-317).
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ainda partem do pressuposto de que outros se integrarfo nessas referéncias de sentido
e salvagdo, ou seja, que renunciardo as suas proprias convicgdes com o passar do tem-
po. Povos e grupos que experimentaram a marginalizagdo (colonialista) separam-se de
outras tradi¢des com base no lema back fo the roots [de volta as raizes] e interrompem
todo e qualquer didlogo. Enquanto os centrismos expansivo e integrador simplesmen-
te pressupdem a “universalidade”, o centrismo separatista a rejeita. Em contrapartida,
Franz Martin Wimmer toma posic¢ao no sentido de que a “universalidade” € possivel e
necessaria, mas nao pode ser determinada a priori; muito antes, aquilo que pode vir a
ser considerado como “universal” deve ser resultado de um processo de entendimento
inteiramente reciproco, franco e (auto)critico. Essa forma de comunicacdo se chama
polilogo, cuja hermenéutica pressupde um “centrismo tentativo™’s,

Com a palavra-chave “polilogo” n@o se tem em mente um meio milagroso em
termos de comunicacdo, mas um modo de entendimento e argumentagdo que se nutre
da pretensdo de completa reciprocidade, mesmo que isso dificilmente seja logrado
em confrontos concretos. Um principio importante da metodologia chamada teologia
intercultural consiste em criticar o centrismo e promover polilogos, a fim de rejeitar
de igual maneira abordagens relativistas e universalistas. A teologia cristd ndo susten-
ta nem a voluntariedade na adocdo de posi¢des referentes a questdes centrais do ser
humano (tendo em vista, por exemplo, os direitos humanos), nem um universalismo
que acaba ndo convencendo (tendo em vista, por exemplo, certas pré-compreensdes
culturais que sdo propagadas como “universais”). Polilogos ndo favorecem relativis-
mos, mas se entendem como principio critico contrario a absolutizag¢do de posi¢des
individuais ou a autoimunizagdo de tradigdes. Isso quer dizer, por exemplo: “Logo, a
histdria intercultural do cristianismo nio deve mais ser descrita como histéria da con-
tinuagdo do cristianismo no contexto extracuropeu, mas como um evento que permite
visualizar processos reciprocos de transformag¢do””. O ponto decisivo ndo € verificar
se o conceito “polilogo” esta sendo usado, mas se na igreja ¢ na teologia existe uma
maneira de buscar a verdade que esteja consciente da suscetibilidade da comunicagéo
humana para o centrismo e que ndo confunde “naturalidade” com “validade”. (b) Uma
tarefa que resulta da analise dos centrismos € a critica das essencializa¢des, ou seja, 0
confronto critico com a construg@o de identidades que dificultam um didlogo franco.
Assim, por exemplo, no quadro dos didlogos entre islamitas e cristdos, imputa-se de
ambos os lados identidades totais que transmitem a impressdo de uma colisdo entre
dois mundos fechados. Perde-se de vista, no entanto, que, no interior da comunidade
islamica de cada pais, ha diferentes posigdes, entre as quais pode perfeitamente haver
tensdes e controvérsias, ¢ que, por exemplo, cristdos reformistas tém mais facilidade
de entrar em didlogo com islamitas de mentalidade aberta do que com cristdos fun-
damentalistas. Interesses politicos, medo ¢ cenarios de crise levam a que, no mundo
todo, tradi¢des multifacetadas e abertas carreguem o dnus de identidades exclusivas e

8 Cf. WIMMER, Franz Martin. Interkulturelle Philosophie. Eine Einfiihrung. Wien, 2004. p. 15-17, 53-58.
(UTB 2470).
 HOCK, 2011, p. 44.
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homogéneas. Em suas regras para a comunicag¢ao intercultural, o filésofo sui¢co Elmar
Holenstein apontou varias vezes para o fato de que a cultura “propria” e a cultura
“estranha”® se diferenciam apenas de modo gradual e ndo de modo absoluto. Muitas
deficiéncias que verificamos em nossa cultura existem do mesmo modo em outras, e
muita coisa que supostamente nos cabe “com exclusividade” pode ser encontrada do
mesmo modo nos outros. Holenstein enfatiza:

Nas ciéncias da cultura, a crenca numa correlagdo sistematica entre pares opostos (cla-
ro-escuro; ativo-passivo; animado-inanimado; racional-emocional; masculino-femini-
no; ocidental-oriental; yang-yin) evidenciou-se como algo que falsifica as relagdes de
modo devastador [...]. Na realidade, as antiteses que se acreditava poder estabelecer
entre duas culturas (interculturalmente) encontram-se com frequéncia, em género e
grau, também no interior da mesma cultura (intraculturalmente) e até no interior da
mesma pessoa (intrassubjetivamente), dependendo da idade, do entorno, da incumbén-
cia recebida ou s6 do humor e do estado de 4nimo.*!

A teologia intercultural deve realizar, no confronto critico com construcdes
identitarias culturais, politicas e religiosas, uma despolariza¢do hermenéutica e uma
desconstrug¢@o gnosioldgica sem escamotear diferencas. Exatamente as convic¢des
religiosas correm o risco de incorrer em essencializagdes que excluem do foco visual
a génese social e historica de determinadas tradigdes. Neste ponto, a teologia pode
apropriar-se de uma importante nogdo da sociologia cultural: “Tarefa para o futuro é
um conceito de cultura que evita (epistemologicamente) o pensamento identitario e
que concebe a identidade (em termos sociais) como projeto”®?. Quer se trate de mitos
nacionais que servem para fundamentar determinadas ordens sociais ou certos siste-
mas de dominagdo®, quer se trate de cristalizagdes colonialistas de contextos vitais
de cunho social, cultural ou religioso®, quer se trate de autoabribui¢des mediante
as quais contextos locais conferem a si mesmos uma identidade cultural que suge-

8 Elmar Holenstein tem em vista fundamentalmente identidades cu/turais; muitas de suas reflexdes podem

ser aplicadas da mesma forma a convicgdes religiosas.

HOLENSTEIN, Elmar. Ein Dutzend Daumenregeln zur Vermeidung interkultureller Missversténdnisse.

In: HOLENSTEIN, Elmar. Kulturphilosophische Perspektiven. Schulbeispiel Schweiz — Européische

Identitdt auf dem Priifstand — Globale Verstindigungsmoglichkeiten. Frankfurt, 1998. p. 288-312; aqui

p- 304-305. (stw 1350).

FUCHS, Martin. Universalitdt der Kultur. Reflexion, Interaktion und das Identitétsdenken — eine ethnolo-

gische Perspektive. In: BROCKER, Manfred; NAU, Heino (Eds.). Ethnozentrismus. Moglichkeiten und

Grenzen des interkulturellen Dialogs. Darmstadt, 1997. p. 141-152; aqui p. 147.

$3 Cf. CHAUI, Marilena. Brasilien: Griindungsmythos und autoritire Gesellschaft. In: Polylog. Zeitschrift

fiir interkulturelles Philosophieren, n. 10/11, 2004, p. 146-176. [Cf. ed. bras.: Brasil: mito fundador e
sociedade autoritdria. Sdo Paulo: Fundagdo Perseu Abramo, 2000.]

8 A Declaragio Final da XI Conferéncia da ASETT em Tagaytay, nas Filipinas, menciona como importante
aspecto do método teoldgico uma analise critica da “colonizaggo da linguagem”, na medida em que o “uso
linguistico foi cunhado a partir do colonizador” (Schlusserklarung der Konferenz von Tagaytag 1996. In:
Von Gott reden im Kontext der Armut [v. 30], p. 315-329, aqui p. 326).
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re imutabilidade e “naturalidade” — a teologia intercultural, caso queira fazer jus a

diversidade das realidades vitais humanas, promovera uma desconstrugdo critica de
identidades e estereotipos e, desse modo, dara uma contribuicdo decisiva para o éxito
de dialogos.

(c) A disposi¢éo de ndo fixar os outros numa identidade determinada exige ndo
$6 uma consciéncia gnosioldgica do problema, mas também a capacidade de deixar-se
mover por outros. Mais precisamente: a teologia intercultural ndo apenas “toma co-
nhecimento” dos anseios dos outros, mas se sente demandada por aquilo que “outros”
tém a dizer. O filosofo [alemdo] Bernhard Waldenfels perifraseou essa dinamica da
resposta a uma demanda, da experiéncia de sentir-se desde sempre desafiado “a partir
de fora”, com a figura fundamental da “responsividade [Responsivitdt]”. Na sua obra
central, Antwortregister [Indice de respostas], Waldenfels escreve: “Chamamos de de-
manda precisamente ao que, na pergunta, a resposta responde”®. Esse desafio peculiar
(pathos), que se antecipa a todo e qualquer comportamento responsivo do ser humano,
confronta com uma perturbag@o, com um modo de indisponibilidade, com uma expe-
riéncia do estranho, que néo se consegue “dominar”, “ja que a demanda, sem a qual o
ato de responder cairia no vazio, ndo ¢ um primeiro, do qual partimos, nem um ultimo,
para o qual podemos rumar, mas ¢, muito antes, um la-fora, que extrapola todas as
esferas interrogativas e sob cuja influéncia ja nos encontramos quando perguntamos
por ele”®. Em sua fenomenologia do estranho, Waldenfels demarca a “responsividade
[Antwortlichkeif]”*® humana como capacidade fundamental de comportar-se frente a
demandas estranhas. Apoiando-se nos estudos psiquiatricos do médico [alemao] Kurt
Goldstein, “que, no caso da doenga, fala em falta de responsividade, ou seja, em falta
de capacidade e disposi¢do para responder por parte do organismo™’, Waldenfels vis-
lumbra no fendmeno da “irresponsividade” o fator decisivo que impossibilita admitir
encontros ¢ travar dialogos, para ndo falar em expor-se a experiéncia com o estranho.

A teologia intercultural entende a si mesma como discurso pronunciadamente
responsivo, que nao sO6 mostra interesse por algo como “o estranho”, mas que tam-
bém se sente demandado no encontro com o religiosa e culturalmente estranho e se
sabe responsdvel. Em vista de uma longa historia europeia da ideia de dominagdo ¢
identidade, a teologia intercultural introduz no confronto critico uma metodologia res-
ponsiva, que consiste, antes de tudo, em perceber o desafio do estranho como chance.
Sem incorrer numa transfiguragdo exoticizante do estranho, a teologia intercultural

Consequentemente, Volker Kiister exige para a teologia intercultural uma percepgéo do deslocamento “da
monocultura para o hibridismo: o pdthos das teologias da inculturagio foi a reconstrucdo da sua propria
identidade cultural. Hoje, cada esforco de inculturagio exige, em primeiro lugar, uma hermenéutica cultural
diferenciada que analisa situagdes culturais complexas” (KUSTER, 2011, p. 92). De modo semelhante se
expressa Klaus Hock: “Ressalvas em relagdo a categorizagao de teologias de acordo com o seu contexto
cultural-geografico e as tendéncias reessencializadoras de um tipo bem proprio a ela associadas” (Hock,
2011, p. 56).

% WALDENFELS, Bernhard. Antwortregister. Frankfurt, 1994. p. 241.

WALDENFELS, 1994, p. 319.

WALDENFELS, 1994, p. 320.

8 WALDENFELS, 1994, p. 326.
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expde-se as perturbagdes e aos estranhamentos que desde sempre jad afetaram e con-
tinuardo afetando reiterada e renovadamente a identidade crista, visando franquear
0 seu proprio horizonte “para a ‘veritas semper maior’, para a demanda do real, que
sempre ¢ maior que a resposta que cada individuo consiga dar a essa demanda™.
Nesse sentido, a teologia intercultural exerce critica a irresponsividade, por entender-
se como responsabilidade por uma demanda que adquire validade também no ambito
religiosa e culturalmente estranho. A teologia cristd ndo pode se fazer de surda frente
aos novos desenvolvimentos na sociedade, aos contextos culturais que nio lhe sdo
familiares nem as pretensdes religiosas de salvag@o e verdade estranhas as dela, mas
deve procurar compreender o desafio que lhe estd sendo apresentado por essas “insti-
gagodes”. A exortagao biblica a “ouvir o que o Espirito diz as comunidades” (Apocalip-
se 2.11) pode ser lida como férmula abreviada da teologia responsiva: a verdade da fé
pode expressar-se também nas experiéncias que causam estranheza, que surpreendem
a igreja e a teologia e até nas que lhe sdo desagradaveis. A metodologia chamada
teologia intercultural, que se afirma como tal ao reconhecer também o renitente e o
intranquilizador como possivel locus theologicus, poderia constituir um exemplo para
um confronto critico com o estranho nos planos social e cientifico.

A “teologia da reconstruciio” na Africa — exemplo atual de teologia
mundial

A teologia crista ¢ responsabilidade intelectual pelo “Logos da esperanga” na
perspectiva global. O “lugar” dessa esperanga é o mundo, mais precisamente o mundo
secular, politicamente mobilizado, culturalmente diferenciado ¢ multiplo em termos
religiosos, no qual a reflexdo sobre a fé ¢ reformulada como reologia intercultural,
que se efetiva a partir de uma atitude da participagdo, comunicagdo ¢ missdo ¢ pratica
uma metodologia poliloga, desconstrutiva e responsiva. A forma concreta que uma
“teologia intercultural” entendida nesses termos pode assumir sera evidenciada por
uma andlise do paradigma atual da “teologia da reconstrucdo” na Africa.

Ao lado das contribui¢des relativamente conhecidas da teologia da incultura-
¢do que cunharam as abordagens teoldgicas africanas desde o movimento de descolo-
nializa¢do em meados do século XX°' e dos impulsos menos conhecidos provenientes
da teologia da libertacdo da Africa negra®, apareceu, nos ultimos anos, a abordagem
da “teologia da reconstrugdo”. Ao passo que, no paradigma da “teologia da incul-
turagdo”, a questdo em pauta era o confronto critico com a experiéncia da cultura
estranhada e, na “teologia da libertagdo” africana, tratava-se do desafio representa-
do pela pobreza, injustica social e opressdo politica, a “teologia da reconstru¢do” —

% SCHAEFFLER, Richard. Philosophische Einiibung in die Theologie. Erster Band: Zur Methode und zur
theologischen Erkenntnislehre. Freiburg; Miinchen, 2004. p. 153. (scientia & religio, Band 1/1).

ol Cf. as contribuigdes entrementes “classicas” de Anselme Titianma Sanon, Oscar Bimwenyi-Kweshi,
Vincent Mulago gwa Cikala M., Fabien Eboussi Boulaga, Bénézet Bujo et al.

%2 Cf. sobretudo a obra de Jean-Marc Ela e Engelbert Mveng SJ.
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apoiando-se no motivo da reconstrugdo do muro de Jerusalém reduzido a escombros,
em Neemias 2.17 — se confronta com o contexto da experiéncia de uma sociedade
pos-colonial, marcada tanto pela busca de novas perspectivas como por passividade
e falta de esperanga.” O termo “reconstru¢do” alude aos aspectos historico, social e
ético da teologia e da igreja; o que se tematiza é “a alterndncia das experiéncias a
que as sociedades africanas foram submetidas no curso da sua historia™. Que papel
desempenha a teologia no contexto de uma sociedade em ruinas que precisa ser re-
construida? Quais s@o os recursos que a fé cristd aporta para fortalecer a autoestima
e para desenvolver potenciais éticos? Nesse contexto, qual ¢ a relevancia publica de
teologia ¢ igreja? Essas sdo as perguntas de uma “teologia da reconstru¢do™”, que a
seguir serd apresentada com mais detalhes com o auxilio de dois exemplos.

Charles Villa-Vicencio: visio de uma nova sociedade

A enorme transformagao pela qual passou a sociedade sul-africana na década
de 1990 e os desafios dela decorrentes® sdo tema das reflexdes do tedlogo anglicano
Charles Villa-Vicencio. Na sua obra 4 theology of reconstruction. Nation-building
and human rights [Teologia da reconstrugdo. Construgdo da nagdo e direitos huma-
nos] (1992), ele propugna “uma nova forma de teologia da libertagdo™’, que néo se
limite a negar estruturas opressoras, mas também participe ativamente na construg@o
de uma nova sociedade. Para isso € necessaria uma atitude participativa e solidaria do
pensamento teologico: “Uma teologia que ndo levanta as perguntas mais prementes
das pessoas simples e normais (e, tendo em vista o dever especifico da igreja para
com as pessoas excluidas, especialmente as perguntas delas) nem mesmo pode ser
chamada de teologia”.”® A teologia tem de reconhecer os “sinais dos tempos”, isto
¢, ela tem de responder a demanda de um kairds concreto a ser percebido a partir do
processo de transformagdo de uma sociedade. Uma teologia que simplesmente repete
o que “sempre ja” foi dito e pensado, perde o vinculo com as pessoas que buscam por
valores e orientagdes em condigdes alteradas da vida. O que estd em jogo, como enfa-
tiza Villa-Vicencio, ¢ a dignidade das pessoas que por longo tempo foi pisoteada pelo
sistema do apartheid. Para fazer valer essa dignidade de maneira nova, a igreja deve
renunciar a postura monopolista que detinha numa sociedade cristianizada e a teolo-

% Cf. CARNEY, James Jay. Roads to Reconciliation: an emerging Paradigm of African Theology. Modern
Theology, v. 26, 2010, p. 549-569.

% MATONDO-TUZIZILA, Simon. Afrikanisches Christentum — Anspruch und Theologie. Ein Beitrag zum
Verhiltnis von Offenbarung und Kontext. Hamburg, 2008. p. 412. (THEOS. Studienreihe Theologische
Forschungsergebnisse, Band 83).

% Cf. a visdo geral em MATONDO-TUZIZILA, 2008, p. 400-414.

9% Cf. KUSMIERZ, Katrin: COCHRANE, James R. Offentliche Kirche und &ffentliche Theologie in Siid-

afrikas politischer Transformation. In: LIENEMANN-PERRIN, Christine; LIENEMANN, Wolfgang

(Eds.). Kirche und Offentlichkeit in Transformationsgesellschaften. Stuttgart, 2006. p. 195-226.

VILLA-VICENCIO, Charles. Gottes Revolution. Gesellschaftliche Aufgaben der Theologie am Beispiel

Stidafrikas. Freiburg i. Br., 1995. p. 14. (Theologie der Dritten Welt, 21).

VILLA-VICENCIO, 1995, p. 42.
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gia deve aprender a produzir uma linguagem secular (o que ndo significa: secularizar
suas convicgdes). Para que teologia e igreja se tornem relevantes para a reconstrugdo
interna e externa da sociedade sul-africana ¢ decisiva a referéncia aos direitos huma-
nos: “A teologia deve contribuir para que a luta pelos direitos humanos seja deslocada
para o centro do debate sobre a existéncia humana — e, desse modo, para o centro dos
esforgos sociais e politicos™.

O modo como cristds e cristdos se inserem na sociedade ndo € secundario;
ele ¢ realizacdo de uma convicgao teologica e expressdo de uma atitude eclesial: “A
igreja nao ¢ um dominio a parte, capaz de buscar sua redencdo separada do mundo.
Ela tampouco ¢ uma tropa de elite capaz de salvar o mundo. Ela ¢ um grupo de seres
humanos chamados a cooperar modestamente na tarefa dos seres humanos de dar
uma forma mais humana ao mundo. Nessa tarefa, ela contribui com suas nogdes teo-
logicas, que se associam com nogdes e contribuigdes de outros”'®. A abordagem da
teologia da reconstrucéo, como foi apresentada por Charles Villa-Vicencio, nutre-se
profundamente da visdo de uma nova sociedade que questiona o stafus quo social e
politico e desencadeia um potencial de transformagao: “A teologia da reconstrucéo
social deve sustentar a visdo (escatoldgica) biblica, com cujo auxilio a sociedade pode
encontrar novos objetivos e ideais que transcendem o que pode ser alcancado numa
determinada época”!?!. A “lista de checagem teoldgica'* que dai resulta, assim como
ametodologia dessa abordagem teoldgica!® estéo intimamente ligadas a essa visdo de
uma nova sociedade em favor da qual a teologia da reconstrugdo se engaja na condi-
¢do de modelo especifico de uma teologia mundial.

Ki Mana: dinamica da humanizagio

Outro contexto de transformacéo social importante ¢ visualizado pelo tedlogo
Kd Mana, professor de ética no Instituto de Teologia Protestante de Porto Novo (Be-
nin): a Republica Democratica do Congo (antigo Zaire), cujo dificil processo de reno-
vagdo interna e consolidagdo externa apds o periodo colonial da dominagéo belga (até
1960) e apds o fim do regime de Mobutu (1997) de certo modo ¢ tipico da situagio de

% VILLA-VICENCIO, 1995, p. 117.

10 VILLA-VICENCIO, 1995, p. 175.

1M VILLA-VICENCIO, 1995, p. 244.

102 Essa “lista de checagem” contém os seguintes itens: 1. Respeito pelos valores fundamentais; 2. Promog¢&o
da democracia politica e econdmica; 3. Preferéncia pela satisfacdo das necessidades humanas basicas
frente ao favorecimento unilateral da propriedade e do conforto; 4. Desenvolvimento de uma consciéncia
ecoldgica; 5. Reconstrugdo econdmica concreta; 6. Suporte a estruturas de renovagao socioecondmica
e 7. Promogdo da conscientizagdo econdmica e sociopolitica na base (cf. VILLA-VICENCIO, 1995, p.
214-217).

19 Da metodologia de uma teologia da reconstrugéo social fazem parte, segundo Charles Villa-Vicencio, uma
analise critica da situagdo vivencial, uma teoria que se sustenta, um procedimento interdisciplinar, uma
atitude de dialogo, abertura para novas solugdes, estratégias construtivas de solugdo de problemas, uma
consciéncia solidaria, assim como participagio e democracia (cf. VILLA-VICENCIO, 1995, p. 245-249).
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muitos paises da Africa negra'™, situagdo que pode ser descrita como (neo)colonia-

lismo internalizado. Igreja e teologia sdo desafiadas a desenvolver novas perspectivas
de vida social e a¢do politica em contraposi¢do as multiplas formas e estruturas de um
colonialismo interno e externo.

Na sua obra Théologie africaine pour temps de crise. Christianisme et recons-
truction de I’Afrique [Teologia africana para tempos de crise. Cristianismo e recons-
trugdo da Africa] (1993), Ka Mana situa a praxis eclesial e a reflexdo teoldgica no
contexto de uma mudanga profunda: apdés uma primeira fase de colonialismo — uma
“posi¢do de sujeicio e de dependéncia que a Africa adotou frente ao Ocidente™ — ¢
apds uma segunda fase de revolugdo e descolonializacdo, na qual esteve em jogo
também “a anulagdo do estranhamento espiritual”'®, a teologia cristd na Africa se
vé confrontada, numa terceira fase, com um novo desafio: “Importa passar da critica
ao sistema da Africa neocolonialista para a tarefa concreta de reconstrugdo da Africa
pos-colonialista™®”. E chegada a hora, portanto — ao lado das contribuicdes, suma-
mente importantes para a igreja africana, da “teologia da identidade” e da “teologia
da libertacdo” —, de uma abordagem teoldgica que combine o conhecimento profundo
dos mundos vitais africanos com uma “fantasia prospectiva para a inven¢do de uma
nova Africa” e que seja capaz de fundamentar tal visdo ética e teologicamente. A
formulacdo de Ki Mana ¢é precisa: “Se a Sagrada Escritura recuperar o seu posto de
norma ultima e se os principais problemas do nosso tempo vierem a ser 0 campo no
qual cada igreja deve comprovar a sua verdade na situagdo atual dos nossos paises, ja
estaremos langando o fundamento da teologia da reconstrugéo [...]"'%.

Essa teologia ndo se limita a ver a Africa como “vitima”, que permanecera
dependente de outras sociedades por tempo indeterminado, mas desperta potenciais
de esperanga ¢ criatividade que se tornam concretamente efetivos. Para a teologia da
reconstrucdo ¢ fundamental “a busca por uma dinamica ética capaz de ajudar o nosso
continente a sair de seu estado atual ¢ de contribuir para que ele assuma a sua res-
ponsabilidade como continente e siga a utopia do humano que Deus libera dentro do
ser humano em vista da desumanidade da nossa situagdo momentanea™''?. K& Mana
nomeia os seguintes requisitos basicos para que uma teologia seja socialmente rele-
vante e inovadora: (1) a analise clara dos problemas, (2) a eficacia pratica da reflexdo,
bem como (3) a capacidade de [gerar] transformagdes eclesiais que “pode ser fundada

104 Cf. OZANKOM, Claude. Christliche Botschaft und afrikanische Kultur. Zur Bedeutung der afrikanischen
Tradition in der afrikanischen Theologie am Beispiel des Kongo. Neuwied bei Miinchen, 1999. (Beitrige
zur Fundamentaltheologie und Religionsphilosophie, Band 4); KINET, Ruth. “Licht in die Finsternis”.
Kolonisation und Mission im Kongo, 1876-1908. Kolonialer Staat und nationale Mission zwischen Ko-
operation und Konfrontation. Miinster, 2005. (Europa — Ubersee. Historische Studien, Band 15).

1 MANA, K&. Rekonstruktion Afirikas und Christentum. Afrikanische Theologie fiir eine Zeit der Krise.
Luzern, 2005. p. 19.

106 MANA, 2005, p. 21.

17 MANA, 2005, p. 23.

15 MANA, 2005, p. 46.

1 MANA, 2005, p. 66.

19 MANA, 2005, p. 84.
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numa ¢tica da criatividade inventiva e conscia de sua responsabilidade™'". O cristia-
nismo ndo deveria estar localizado nos nichos da sociedade, mas nos seus pontos fo-
cais. A teologia da reconstrucdo enfrenta as crises sociais, culturais, politicas e econd-
micas da sociedade e tenta contribuir para que haja processos positivos de mudanga.

Na mesma propor¢do em que a fé se abre para a realidade em seu todo, almejando
transforma-la radicalmente, ela submete a crise a uma energizacao especifica, mediante
a qual, gracas a palavra de Deus, toda crise ¢ superada por aquela for¢a de renovacgéo,
por aquele poder de mudanca intimo e profundo que faz o ser humano se abrir para o
absoluto e simultaneamente o aproxima do humano.''?

Trata-se, em ultima andlise, da fundamentagao teoldgica de um potencial ético
que possibilita um adicional de liberdade e humanidade na sociedade. K& Mana diz
que o caminho da igreja consiste em “realizar o humano mediante sua presenca cria-
tiva em nosso mundo e mediante uma reorientagdo da nossa historia”!®. Se a igreja
passar a ser percebida como forca transformadora que tem em vista a sociedade e ndo
a si propria, e se a teologia for reconhecida como um tipo de saber orientador que
se nutre de uma “utopia do humano”''*, o conceito “teologia mundial” ndo sera uma
palavra vazia; ele designard, entdo, uma forma de responsabilidade da fé que de fato
podera testemunhar aos seres humanos de hoje uma “esperanca contra toda esperan-
¢a” (Romanos 4.18).

As contribuigdes de Charles Villa-Vicencio e Kd Mana no contexto de uma
“teologia da reconstru¢io™ na Africa ilustram de modo marcante o que significa fazer
teologia sob condigdes “globais”: significa reconhecer este mundo como lugar do agir
de Deus e como lugar da ¢ das pessoas; significa amar as pessoas e encarar os “sinais
dos tempos” — numa atitude alerta e critica, aberta e solidaria, corajosa e discursiva. A
teologia intercultural pode ser assim a precursora de uma forma de responsabilidade
da fé que se entende como “teologia mundial”: como prestagdo de contas intelectual
de uma esperancga que de fato vale para todos os seres humanos.

1 MANA, 2005, p. 108.
12 MANA, 2005, p. 109.
13 MANA, 2005, p. 171.
14 MANA, 2005, p. 119.

Estudos Teolégicos | Sdo Leopoldo | v. 52 | n. 1 | p. 12-37 | jan./jun. 2012



