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RESUMO

A Teologia Negra da Libertacdo, sistematizada em meados do seculo XX, constitui-se a partir
da experiéncia afrodiasporica nas Ameéricas e no contexto de protesto contra o dominio
colonial branco na Africa. Orientada pelos principios de Libertagao e Justica, esta perspectiva
teoldgica correlaciona a mensagem cristd com a situagcdo historico-cultural em que esta
inserida, objetivando uma transformagdo concreta na historia, ao engajar-se na luta
antirracista. A partir da constatacdo da critica teoldgica negra a pretensa universalidade da
teologia euro ocidental, tomamos como objetivo geral analisar o potencial correlativo entre a
teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo, considerando as situacdes historicas que
condicionam a hermenéutica de ambas, sobretudo no que diz respeito a relacdo entre
modernidade, religido e colonialidade. Para realizar a analise, recorremos a autores como Paul
Tillich e Claude Geffré, no que se refere a compreensdo dos tedricos mencionados sobre a
condicdo hermenéutica da teologia, sintetizada no “método de correlagdo” e na concepg¢ado de
“virada hermenéutica”, respectivamente. No primeiro momento, tracamos um panorama da
Teologia Negra da Libertacdo, nos Estados Unidos e no Brasil, destacando a constituicdo
correlacional entre teologia e “situac@o”, identificando a hermenéutica implicada nessa
teologia, radicalizada na afirmacédo do corpo do sujeito teoldgico como uma condi¢éo sem a
qual ndo ha hermenéutica teoldgica, e a luta contra o racismo como 0 seu ponto de partida.
Em seguida, identificamos os principais argumentos criticos e propositivos da teoria
decolonial em sua hermenéutica engajada contra 0 eurocentrismo, que, ao compreender a
colonialidade enquanto constitutiva da modernidade, e ndo derivativa desta, sugere a
reconstituicdo epistémica dos povos subalternizados. A partir disso, analisamos a correlacéo
entre teoria decolonial e producdo intelectual afrodiaspérica e o possivel lugar da teologia no
projeto decolonial, nos apropriando de um critério estabelecido pelos tedricos decoloniais, em
que a articulacéo entre lugar social e lugar epistémico é imprescindivel para a formulagéo de
um discurso contra-hegemoénico comprometido com os oprimidos. Por fim, analisamos o
potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo. Ap6s termos
abordado a hermenéutica da modernidade realizada pelos tedricos decoloniais e identificar a
presenca de sua perspectiva na hermenéutica teoldgica negra e sua resposta teoldgica as
perguntas implicitas na “situa¢@o”, privilegiando a analise do livro O Deus dos oprimidos, de
James Cone, pudemos afirmar a Teologia Negra da Libertagdo como uma teologia
afrodiaspdrica, antirracista e decolonial.

Palavras-chave: Hermenéutica; Modernidade; Decolonialidade; Racismo; Teologia.



ABSTRACT

Black Liberation Theology, systematized in the mid twentieth century, is based on the
aphrodiasporic experience in the Americas and in the context of protest against white colonial
rule in Africa. Guided by the principles of Liberation and Justice, this theological perspective
correlates the Christian message with the historical-cultural situation in which it is inserted,
aiming at a concrete transformation in history, by engaging in the anti-racist struggle. From
the observation of the black theological criticism to the supposed universality of western Euro
theology, our general objective is to analyze the correlative potential between decolonial
theory and Black Liberation Theology, considering the historical situations that condition the
hermeneutics of both, especially with regard to the relationship between modernity, religion
and coloniality. To carry out the analysis, we used authors such as Paul Tillich and Claude
Geffré, with regard to the understanding of the theorists mentioned about the hermeneutic
condition of theology, synthesized in the "method of correlation™ and in the conception of
“hermeneutic turn”, respectively. At first, we draw a panorama of Black Liberation Theology,
in the United States and in Brazil, highlighting the correlational constitution between theology
and “situation”, identifying the hermeneutics involved in this theology, radicalized in the
affirmation of the theological subject's body as a condition without which there is no
theological hermeneutics, and the fight against racism as its starting point. Then, we identify
the main critical and propositional arguments of decolonial theory in its hermeneutics
engaged against Eurocentrism, which, when understanding coloniality as constitutive of
modernity, and not derivative of it, suggests the epistemic reconstitution of subalternized
peoples. From this, we analyze the correlation between decolonial theory and aphrodiasporic
intellectual production and the possible place of theology in the decolonial project,
appropriating a criterion established by decolonial theorists, in which the articulation between
social place and epistemic place is essential for the formulation of a counter-hegemonic
discourse committed to the oppressed people. Finally, we analyze the correlative potential
between decolonial theory and Black Liberation Theology. After having addressed the
hermeneutics of modernity carried out by decolonial theorists and identifying the presence of
their perspective in black theological hermeneutics and their theological answer to the
questions implicit in the “situation”, privileging the analysis of the book God of the
Oppressed, by James Cone, we were able to state Black Liberation Theology as an
aphrodiasporic, anti-racist and decolonial theology.

Keywords: Hermeneutics; Modernity; Decoloniality; Racism; Theology.
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INTRODUCAO

Se 0 povo ndo alimenta sonhos,
ele aceitard o mundo como ele é
e ndo procurara modifica-lo.
Sonhar é saber que

“0 que é ndo deveria ser”.

James Cone

A Teologia Negra, como veremos no decorrer dos capitulos que estruturam a presente
dissertacdo, € uma teologia cristd sistematizada a partir da segunda metade do século XX,
situando-se em contextos e regides diversos, como nos Estados Unidos, na América Latina, no
Caribe e na Africa, elaborada a partir da experiéncia afrodiasporica nas Américas e no
contexto de protesto contra o dominio colonial branco na Africa. Orientada pelos principios
de Libertacdo e Justica, esta perspectiva teoldgica empreende um discurso religioso a partir
de uma hermenéutica da mensagem cristd dialeticamente relacionada com a situacdo
historico-cultural da qual faz parte, objetivando uma transformacdo concreta na realidade
historica, ao compreender a revelagdo biblica como a intervencdo divina na historia para a
libertacdo dos oprimidos. Formulada por sujeitos subalternizados em uma sociedade marcada
pelo racismo e herancas culturais e sociais da colonizacao e escraviddo, e inscritos na tradi¢éo
cristd negra, caracteriza-se como uma teologia engajada contra 0s poderes opressores

identificados nas hegemonias politica e econdmica europeia e euro-descendente.

A Teologia Negra sofre variacbes em seu nome, seja por énfase tematica, como a
Teologia Negra da Libertacdo, Teologia Negra da Esperanca, Teologia Politica Negra,
Womanist Theology (Teologia na perspectiva da mulher negra), seja pela diversidade
geogréfica, historica e cultural do povo negro, a exemplo da Teologia afro-americana, no
Caribe e na América Latina, Teologia inculturada e Teologia em contexto, em regiGes da
Africa. Contudo, a Libertacdo como principio norteador permeia todas as variagdes da

Teologia Negra, caracterizando-a como uma Teologia da Libertacdo.

A nossa analise, no presente trabalho, se deu a partir de textos escritos que
expressamente se vinculam a essa corrente teoldgica e que contribuem significativamente para

a sua consolidacdo, interessando-nos as produgdes relevantes desde a década de 1960/70 até
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escritos mais recentes, considerando tanto as producgdes de tedlogos estadunidenses como 0s
trabalhos desenvolvidos no Brasil. Contudo, considerando o tempo de duragdo de um curso de
mestrado, na impossibilidade de abarcarmos a quantidade de obras adquiridas no decorrer da
pesquisa, optamos por privilegiar o exame do livro O Deus dos Oprimidos (originalmente
publicado em 1975), de James Cone, de maneira mais demorada. A escolha se deu pela

importancia qualitativa da obra e do autor, que serd oportunamente evidenciada.

A escolha do tema e 0 seu recorte se deu a partir da constatacdo da critica da Teologia
Negra da Libertacdo a pretensa universalidade da teologia euro ocidental, ao questionar a sua
validade para outros contextos, possibilitando correlaciona-la a descentralizacdo das
narrativas e dos sujeitos e a reivindicacdo epistemoldgica efetuadas pela teoria decolonial.
Formulada no final do século XX por intelectuais latino-americanos que empreenderam uma
critica @ modernidade eurocéntrica, a perspectiva decolonial denuncia a articulacdo dos
saberes com as relacbes coloniais e a pressuposicdo do carater universal da experiéncia
europeia. Para tais tedricos, 0 modelo eurocéntrico de modernidade implicou na negacéo
epistémica e até mesmo da humanidade dos povos subalternizados pelo processo colonizador
e que ainda orienta a organizacdo do mundo moderno na atualidade, constatacédo traduzida no
conceito de colonialidade, que demarca a continuidade da logica colonial, ndo obstante o
término do colonialismo (BALLESTRIN, 2013).

Ao povo pertencente ao continente africano, por exemplo, foi afirmada uma crenca,
por parte dos colonizadores europeus e legitimada pelo cristianismo institucionalizado na
Europa, de inferioridade de capacidade cognitiva (OLIVA, 2005, p. 102-103) e de que
estavam condenados a perdicdo. Argumentava-se que o trafico negreiro abria caminho para a
salvacdo dos negros, pois, pelo fato de ndo serem cristdos, estariam condenados eternamente
se continuassem em seus locais de origem. Outro argumento era de que 0S negros seriam
descendentes de Cam, personagem biblico que foi amaldigcoado por flagrar seu pai (Noé) nu e
embriagado, e por isso condenados a escravidao eterna (MALOWIST, 2010, p. 8; OLIVA,
2005, p. 96).

Ao considerarmos as distintas areas do conhecimento mencionadas, que estdo no
centro da nossa analise, perguntamo-nos sobre uma possivel correlacdo hermenéutica entre a

teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo, tendo em vista que ambas, situadas nas
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margens do poder politico, econdmico e epistémico dominantes, formulam interpretacdes da
realidade a partir de contextos marcados pelo problema das relacfes coloniais e raciais, no

contexto da modernidade.

A nossa andlise parte do método de correlacdo, elaborado pelo tedlogo e fildsofo
teuto-americano Paul Tillich (1886-1965) e ilustrado na introdu¢do de uma das suas principais
obras: a Teologia Sistemética, com o primeiro volume publicado em 1951. Como forma de
unir mensagem e situacdo, enquanto os dois polos constitutivos de toda teologia, 0 método de
correlacdo sugere a afirmacdo da verdade eterna da mensagem cristd e a interpretacdo desta
verdade no contexto de cada nova geracao (TILLICH, 2005, p. 21). Segundo o te6logo Carlos
Alberto Motta Cunha:

O método da correlagdo surge a partir da insatisfacdo de Tillich diante de
propostas teologicas que nao dao conta de “responder” aos questionamentos das
sociedades modernas. Ele criticava sistemas teoldgicos que ou sacrificavam o
contedo da Revelacdo ou ndo levavam em conta a situacdo dos seus
interlocutores (CUNHA, 2015, p. 137).

Sem excluir a reivindicagdo da teologia querigmatica, de reconhecer “o querigma
como substancia e critério de cada uma de suas afirmagdes”, e sem evitar o problema da
“situacdo”, caro a teologia apologética, o método de correlacdo “tenta correlacionar as
perguntas implicitas na situacdo com as respostas implicitas na mensagem” (TILLICH, 2005,
p. 25). Cunha sintetiza a identificacdo dos dois polos do método tillichiano da seguinte
maneira: “O polo da mensagem é o Evangelho, o querigma; ja o outro polo, a situacéo, é a
condicdo existencial” (CUNHA, 2015, p. 145).

O polo “situagdo” pressupde uma experiéncia histérica comum entre a teologia e as
interpretagdes criativas da existéncia que estdo fora do “circulo teoldgico”. Nesse sentido,
para Tillich, ndo ha necessariamente incompatibilidade entre a teologia e a investigacdo
cientifica, considerando o elemento filoséfico presente em ambas como o ponto de contato
(TILLICH, 2005, p. 35). Entendendo que ndo h& conflito nem sintese entre filosofia e teologia,
considerando que séo duas areas de conhecimento distintas (TILLICH, 2005, p. 43), Tillich
compreende que ambas formulam a pergunta pelo ser, sendo na perspectiva filosofica, a

pergunta pela estrutura do ser em si mesmo, e na perspectiva teolégica, a pergunta pelo
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sentido do ser para nos (TILLICH, 2005, p. 39). Sendo assim, a “tarefa do tedlogo é
interpretar as respostas da Revela¢do, de maneira que permanecam fiéis & mensagem cristd
original enquanto passam também a ser relevantes para as perguntas postas pelas sociedades
modernas” (CUNHA, 2015, p. 144).

De acordo com Cunha, uma das qualidades do método de correlacdo estd na
“possibilidade de dialogo fecundo entre a teologia e a cultura. Ao correlacionar os dois polos:
situacdo e mensagem, o método tillichiano aponta para 0 comprometimento da situagdo ao
conteddo da mensagem religiosa” (CUNHA, 2015, p. 146).

E a partir dessa mediacéo tillichiana, que implica na compreensdo da constituicio
hermenéutica de toda teologia, que nos empenhamos em analisar o potencial correlativo entre
a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo. Apesar das diferencas no campo
disciplinar, consideramos as condi¢des historicas que condicionam a hermenéutica de ambas,

sobretudo no que diz respeito a relacdo entre modernidade, religido e colonialidade.

Diante da pluralidade de perspectivas investigativas que compdem a area das Ciéncias
da Religido, recorremos ao método tillichiano tendo em vista a compreensdo da teologia
enguanto ciéncia hermenéutica, como propde o tedlogo e professor em pds-graduacdo em
Ciéncias da Religido Etienne Higuet, para quem, a teologia enquanto um campo de

conhecimento das Ciéncias da Religido, se apresenta

(...) como uma hermenéutica da dimensdo radical de sentido ou da dimensao
religiosa das culturas (incluindo a esfera especificamente religiosa das mesmas).
Ela ndo investiga o fendmeno religioso a partir de fora, mas desenvolve um
esforco de auto-compreensdo no interior da vida de fé. Enquanto visa uma
compreensdo sistematizante capaz de aprofundar-se a partir de recursos
metodologicos proprios, merece ser considerada como “ciéncia” (HIGUET,
2006, p. 41).

Nesse sentido, 0 método de correlacdo se nos apresenta como uma mediacdo adequada
para 0 que nos propomos desenvolver no presente trabalho, uma vez que nos oferece uma
abordagem compreensiva sobre a constituicdo correlacional do discurso teoldgico — 0 nosso
objeto de estudo —, no caso, o da Teologia Negra da Libertacdo, que, ao mesmo tempo que

resguarda a sua orientacao para o transcendente, ndo escapa da sua contingéncia historica.
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Posto isso, a presente dissertacdo formula as seguintes questdes norteadoras: Quais
elementos tedricos e histdricos constituintes da Teologia Negra da Libertagdo séo
determinantes para a sua (auto)compreensdo hermenéutica? Quais sdo 0s principais
argumentos criticos e propositivos da teoria decolonial em sua hermenéutica da modernidade?
A resposta da Teologia Negra da Libertagao as perguntas implicitas na “situacao” da qual ela

participa estabelece uma condicédo de correlatividade com a teoria decolonial?

Para desenvolver uma investigagdo demandada por essas questdes, tivemos por
objetivo geral analisar o potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia Negra da
Libertacdo, destrinchado em objetivos especificos que se distribuem nos capitulos da

dissertagéo:

Primeiro, visamos tragar um panorama da Teologia Negra da Libertacdo a partir da
constituicdo correlacional entre teologia e historia, compreendendo a Teologia Negra entre as
teologias situadas na “virada hermenéutica”, abordando a constituicdo de sua hermenéutica

teoldgica nos Estados Unidos, e, identificando os seus desdobramentos no contexto brasileiro.

Em seguida, identificamos os principais argumentos criticos e propositivos da teoria
decolonial em sua hermenéutica da modernidade a partir de seus conceitos-chave, tendo em
vista a situacdo historica que determina a sua perspectiva, analisando a relacdo entre teoria
decolonial e producéo intelectual afrodiaspdrica, e analisando o possivel lugar da teologia no
projeto decolonial.

Por fim, analisamos o potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia
Negra da Libertacdo, abordando os aspectos tedricos e metodoldgicos propostos em funcdo da
particularidade da hermenéutica teoldgica negra e o discurso decorrente dessa hermenéutica, a
partir da identificacdo dos principais temas tratados, considerando a resposta teoldgica as
perguntas implicitas na “situa¢do”, investigando as correlagdes com a perspectiva dos tedricos

decoloniais.

Para realizar a analise, recorremos a Paul Tillich e a Claude Geffré como referenciais
teodricos, no que concerne a compreensao desses dois tedlogos sobre a condicdo hermenéutica
da teologia, sintetizada no “método de correlacdo” e na concepcao de “virada hermenéutica”,

respectivamente. Ja para a andlise da teoria decolonial, tomamos como ponto de partida a
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pesquisadora brasileira Luciana Ballestrin, recorrendo oportunamente aos teoricos

propriamente decoloniais.

A metodologia aplicada se deu pela pesquisa bibliogréfica, partindo do
reconhecimento da obra de James Cone e de sua trajetdria intelectual, seguido pela
investigacdo sobre a autocompreensdo de teologia na modernidade e o tema central da
hermenéutica, pela identificacdo da hermenéutica da Teologia Negra da Libertacdo em
teologias contextuais, com atencdo aos desdobramentos no contexto brasileiro. A pesquisa
também se deu mediante fichamentos e analises de textos sobre decolonialidade e escritos dos
autores que compdem essa corrente, buscando reconhecer 0s argumentos centrais da teoria

decolonial.

Para reconhecer a producdo académica em torno da tematica Teologia Negra e
identificar as abordagens realizadas visando uma melhor compreensdo da viabilidade e

contribuicdo do nosso trabalho, situamo-nos no seguinte Estado da Arte:

No levantamento realizado, nota-se uma escassez de producdo académica acerca do
tema “Teologia Negra” na area das Ciéncias da Religido, tendo uma maior quantidade de
publicacOes, sobretudo de artigos em periodicos, na area da Teologia. Em grande parte, 0s
textos analisam a relacdo entre Teologia Negra, hermenéutica, epistemologia, cultura e
engajamento antirracista. Embora identifiguemos nos trabalhos analisados textos que
estabelecem aproximag6es com o pensamento decolonial, ndo encontramos pesquisas sobre a
hermenéutica teoldgica negra que dialoguem com as reflexGes sobre a constituicdo
correlacional da teologia, como compreendida por Paul Tillich, e sobre a “virada
hermenéutica” da teologia, como compreendida por Claude Geffré, com a exce¢do de um
artigo de nossa autoria que sera comentado mais a frente. De modo geral, as pesquisas
vinculam a Teologia Negra a problematicas de um determinado contexto historico, abordando

o0 problema da colonizacéo, racismo e eurocentrismo, COmo veremos nos comentarios a seguir:

No artigo Hermenéutica intercultural e teologia negra, publicado em 2009, Eneida
Jacobsen e Ezequiel de Souza, desde uma perspectiva da Teologia, recorrem a Boaventura de
Souza Santos para discutir o problema do epistemicidio, que é a morte do conhecimento
acumulado pelas diferentes culturas, prevalecendo uma epistemologia de bases eurocéntricas,

sendo uma consequéncia da colonizacdo e que persiste assumindo novas formas na
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globalizagao hegemonica: “A monoculturalidade silenciadora ocidental ndo foi totalmente
superada com o fim do colonialismo. As rela¢des desiguais entre o Norte e o Sul persistem até
hoje” (JACOBSEN; SOUZA, 2009, p. 11). Segundo os autores, a interculturalidade assume
uma postura critica em relacdo a essa homogeneizacdo, manipulacdo e silenciamento das
diversas culturas: “A interculturalidade ¢ uma proposta de intercambio cultural que pressupde
o fim das ‘trocas desiguais’ entre as culturas rumo a interculturacao” (JACOBSEN; SOUZA,
2009, p. 12). E nesse sentido que os autores identificam uma hermenéutica intercultural na
Teologia Negra, que assume esse papel de dar voz a culturas e epistemologias néo-
eurocéntricas. Sendo assim, para os autores, a Teologia Negra produz uma interpretacao
teoldgica a partir da realidade do povo negro, em detrimento de uma concepcdo do

conhecimento ocidental como universal.

José Geraldo Rocha, em seu artigo E Deus se fez Negro, publicado em 2010, aborda 0s
Agentes de Pastoral Negros enquanto grupos que vao compreender 0 negro enquanto sujeito
teoldgico. O autor realiza a sua analise a partir das cancbes executadas pelos Agentes de
Pastoral Negros em que se evidencia um pensamento que relaciona Deus e negritude,
destacando a importancia dos Agentes de Pastoral Negros em sua dimensdo estética musical

como um elemento fundamental para uma compreensao teoldgica na perspectiva negra.

Josuel dos Santos Boaventura, em artigo intitulado O pensar teolégico numa
perspectiva afro-americana e caribenha, publicado em 2012, apresenta o contexto histérico e
elementos da formulacdo de uma Teologia Negra na América Latina e Caribe. Segundo o
autor, o problema do racismo, negligenciado pela teologia europeia, foi um dos principais
fatores para o surgimento de uma Teologia Negra. Boaventura destaca a importancia do
Concilio Vaticano Il e das conferéncias episcopais latino-americanas de Medellin (1968) e
Puebla (1979), enquanto legitimadores da pratica pastoral da Igreja na América Latina, como
a Teologia da Libertacdo e as Comunidades Eclesiais de Base, contando com a presenga de
negros entre seus membros, que vai respaldar o pensamento teologico afro-americano: “Este
novo projeto da Igreja permitiu um estimulo reciproco entre praticas eclesiais e reflexdes
teoldgicas, possibilitando a descoberta dos multiplos rostos de Deus, inclusive o seu ‘rosto
negro” (BOAVENTURA, 2012, p. 140). Deste modo, o autor refor¢a a ideia de uma teologia
intrinsecamente ligada as causas sociais da comunidade negra, formulando um pensamento

que diverge do pensamento dos grupos sociais dominantes: “O surgimento da teologia afro-
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americana € expressao da luta e resisténcia dos povos negros diante da imposicdo de um
padrdo de pensamento excludente e elitista” (BOAVENTURA, 2012, p. 151).

Marcos Rodrigues da Silva, em seu artigo Teologia Afro (ou Negra) da Libertacao:
balanco e perspectivas, publicado em 2013, desde uma perspectiva teoldgica, sinteticamente
aborda a influéncia tedrica e metodoldgica da Teologia da Libertacdo em relacdo a Teologia
Negra no Brasil: “Na elaboragdo deste pensamento teologico afro esta presente a preocupacao
de fundo da Teologia da Libertacdo, ou seja, a explicacdo do contexto a partir de uma
realidade que se quer teologizar” (SILVA, 2013, p. 1772). Também identifica a Historia
enquanto lugar da reflexdo teologica negra: “Para o(a) tedlogo(a) que esté refletindo a partir
da realidade das comunidades negras no continente, a histéria é o precioso lugar do
desvelamento de Deus” (SILVA, 2013, 1773).

Ezequiel de Souza em artigo intitulado Desafios contemporaneos para a Teologia
Negra no Brasil, publicado em 2014, desde a Teologia, recorrendo a um viés historico, faz
uma andlise politica e social do Brasil a partir do século XIX. O autor identifica a
continuidade do racismo na estrutura da sociedade brasileira em seus varios momentos, seja
na legitimacdo do racismo pela ciéncia no pés-abolicdo, seja no discurso da morenidade e o
mito da democracia racial durante o Estado Novo e a sua persisténcia durante o periodo de
ditadura civil-militar. O autor destaca a reacdo do movimento negro organizado através da
fundacdo do Movimento Negro Unificado (MNU), em 1978, citando também o eixo
reivindicatorio na Constituicdo Brasileira de 1988, chegando a analise das novas conjunturas,
onde aponta a pauta de politicas pablicas de incluséo, no que diz respeito a comunidade negra.
E justamente no ambito desse quadro social e pautas reivindicatdrias atuais que o autor situa
os desafios contemporaneos para a Teologia Negra no Brasil. Ele reafirma em seu texto as
fontes e método propostos pelos adeptos da Teologia Negra: “O chdo de onde a Teologia
Negra retira suas fontes ao que fazer teolégico € a experiéncia histérica de um povo, e dela
retira as pautas no enfrentamento dos desafios atuais a inteligéncia da fé”. (SOUZA, 2014, p.
103).

O jéa citado Marcos Rodrigues da Silva, em 2014, defendeu sua tese de doutorado em
Ciéncias da Religido, na PUC-SP, intitulada Mulangos e Mulangas registram a possibilidade

de uma Reflexdo Teoldgica Afroamericana — Centro Atabaque — Teologia e Cultura Negra,



16

onde o autor trata da contribuicdo da institui¢do “Centro ATABAQUE - Teologia e Cultura
Negra” para um exercicio de formulagdo de elementos epistemoldgicos afro para uma
Teologia Afro-americana. Para isto, Marcos R. da Silva recorre as teorias decolonial e pds-
colonial, a luz de Anibal Quijano e Albert Memmi. O autor, sendo também membro do Centro
ATABAQUE, afirma a contribuicdo fundamental da Teologia da Libertacdo latino-americana
para esse exercicio epistemoldgico, sendo complementada e particularizada por referenciais
ligados a elementos identitarios do negro. O autor conclui que o Centro ATABAQUE, através
das publicagcdes de livros dos seus membros, tem uma importancia fundamental para a
reflexdo teoldgica negra no Brasil e contribui para a elabora¢do de um pensamento que tem

por referéncia o pensamento epistemoldgico africano na didspora brasileira e americana.

No artigo Por uma Teologia Negra no Brasil, publicado em 2017, Leontino Faria dos
Santos expde um texto de carater propositivo, justificando a necessidade de uma Teologia
Negra no Brasil, como claramente € sugerido no titulo. Para isso, o autor recorre a Historia
para tracar um retrospecto do racismo no Brasil a fim de apresentar os pressupostos basicos
que justificam a existéncia dessa perspectiva teoldgica em nosso pais. O texto denuncia a
responsabilidade de interpretacdes teoldgicas europeias que legitimavam o racismo, a
colonizacdo e a escraviddo, a exemplo da associa¢do entre o povo negro e a “maldi¢do de
Cam”, além de outras passagens biblicas e a emissdo de documentos pontificios, como os dos
Papas Nicolau V (1452) e Ledo X (1514), que autorizavam reinos catélicos (Portugal e
Espanha) a conquistar terras e escravizar 0s povos considerados pagdos. Contudo, o autor faz
questdo de apontar que dentro da propria Igreja Catdlica algumas vozes se pronunciaram de
modo contrério, cita como exemplo Frei Antonio de Montesinos, Bartolomeu de las Casas, 0
Bispo Antonio de Valdivieso, os Padres Manoel da Nobrega, José de Anchieta e Antonio
Vieira, frisando que o protesto se dava muito mais na defesa dos povos indigenas do que dos
povos de origem africana. O autor registra também que os protestantes procedentes do Sul dos
Estados Unidos, a partir do século XVI, chegaram no Brasil defendendo a escraviddo e
possuindo escravos negros. Em relacdo ao protestantismo, o autor também registra a
existéncia de uma posicdo contréria & escraviddo, citando como exemplo o pastor
presbiteriano Rev. Eduardo Carlos Pereira. Com isso, o autor defende a atuacdo da Igreja no
combate ao racismo na atualidade, sendo necessaria uma reflexdo teologica negra que realize

uma releitura dos textos biblicos a partir da realidade da comunidade negra.
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O tedlogo Ronilso Pacheco, em artigo intitulado A Teologia Negra no Brasil é
Decolonial e Marginal, publicado em 2017, propde um diélogo entre a Teologia Negra e 0
pensamento  Decolonial, devido as aproximacdes das respectivas reivindicagdes
hermenéuticas e lugar histérico, social, politico e cultural dos sujeitos que lhe déo voz.
Entendendo a decolonialidade, a partir de Ramon Grosfoguel, como a potencializacdo de uma
reflexdo e de uma “resposta epistémica dos subalternos ao projeto eurocéntrico-estadunidense,
hegemonico, seja na teologia, na politica, seja nas relacbes sociais e formas de presenga no
mundo, mas que, sempre, se encontram na fronteira (nas margens)” (PACHECO, 2017, p.
238), o autor caracteriza a Teologia Negra no Brasil como uma teologia decolonial por estar
inserida nesse conjunto de “reagdes” com leituras feitas a partir da margem, descentralizando
a narrativa, considerando que “as fronteiras ndo sdo somente um espago onde as diferencas
sdo inventadas, sdo também l6cus enunciativo de onde sdo formulados conhecimentos a partir
das perspectivas, cosmovisdes ou experiéncias dos sujeitos subalternos” (PACHECO, 2017, p.

238).

Em 2018, em coautoria com Joe Margal Gongalves dos Santos, publicamos o artigo
intitulado A Teologia Negra da Libertacdo em James Cone: aspectos de sua hermenéutica
contextual a partir de “O Deus dos Oprimidos” (1975), destacando a defini¢do hermenéutica
de James Cone, precursor da Teologia Negra nos Estados Unidos, a partir de pontos
convergentes e divergentes com a teologia contemporanea. Analisando a obra de James Cone
referenciada no titulo, propomos afirmar a Teologia Negra da Libertacdo entre as teologias
situadas na “virada hermenéutica”, recorrendo a caracterizagdo proposta pelo tedlogo Claude
Geftré (2004), que se alinha ao método de correlagdo entre “mensagem” e “situagdo cultural”
proposta pelo tedlogo Paul Tillich (2005). Neste artigo, definimos aspectos importantes para
nossa pesquisa, destacando a guinada de perspectiva da Teologia Negra da Libertacdo em
relacdo a teologia e filosofia ocidentais, reconhecendo o contexto e a condicdo existencial e
politica do sujeito dessa teologia, radicalizada na corporeidade, e, notavelmente marcada pelo

problema do racismo.

Neste quadro, a presente dissertacdo se aproxima dos trabalhos académicos sobre
Teologia Negra no que diz respeito a analise da proximidade hermenéutica e critica do
pensamento decolonial. No entanto, a nossa contribuicdo especifica esta na proposta de

analise acerca do tema, orientada pela constitui¢do correlacional entre “mensagem” e



18

“situagao” em toda teologia, como argumenta Tillich, mediante a qual analisaremos o
potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertagdo no contexto da

modernidade.

A partir disso, a pesquisa sobre a Teologia Negra da Libertacdo, analisando o seu
potencial correlativo com a teoria decolonial, mediante o0 método de correlacdo de Tillich,
contribui para uma andlise da hermenéutica teolégica como uma condic¢do interpretativa
vinculada a uma determinada realidade historica, apontando para a condicionalidade
historico-cultural da interpretacdo teoldgica, nesse caso, a partir da experiéncia histérica da
comunidade negra em sociedades racialmente segregadas e 0 seu engajamento na superacao
das relacdes de opressdo, que se ddo também na dimensdo hermenéutica, epistemoldgica e
religiosa. Esse estudo nos possibilita também a reflexdo sobre a diversidade do discurso
teoldgico, evitando reducionismos acerca do discurso religioso: se, por um lado, houve e/ou
ha discursos cristdos que legitimem a colonizacdo e o racismo, por outro, ha os que se
comprometem com a superacao destas opressoes, ainda que isso ndo signifique uma absoluta
auséncia de contradi¢des histdricas que permeiam esses engajamentos ou uma total coeréncia

entre discurso e prética.

Ja em relacdo a teoria decolonial, pensamos ser importante que os cientistas da
religido se inteirem dessa perspectiva, a fim de identificarem as possiveis contribuicdes (ou
ndo) para a nossa area. O momento se torna, entdo, oportuno, uma vez que o 32° Congresso
Internacional da Soter (Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido), realizado entre os dias
9 e 12 de julho de 2019, em Belo Horizonte/MG, teve como tema “Decolonialidade e praticas
emancipatorias — Novas perspectivas para a area de Ciéncias da Religido e Teologia”.! O
titulo sugere novos olhares tedricos e metodoldgicos no ramo da pesquisa em Ciéncias da
Religido ao abordar a decolonialidade, evidenciando a necessidade de considerar a possivel

contribuicéo de tal teoria e 0s seus limites.

Ademais, a pesquisa se propde a contribuir com o estudo sobre a producéo intelectual
afrodiaspdrica nos seculos XX e XXI, que, no caso da Teologia Negra da Libertacdo, nos

arriscamos a afirmar, ainda é pouco estudada na area das Ciéncias Humanas.

1 Mais informacBes sobre o congresso podem ser encontradas no  seguinte  link:
http://www.soter.org.br/congresso/2019#comunicacoes.
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Importa ainda destacar que, tendo em vista o debate sobre a identidade epistemologica
e metodoldgica das Ciéncias da Religido no Brasil e o lugar da Teologia nessa area?, em nosso
trabalho a teologia se apresenta em dois aspectos, 0 que ndo significa uma absoluta distingéo
entre as duas faces, mas a énfase dada para cada lugar ocupado: a teologia enquanto discurso,
no que diz respeito ao objeto de estudo, e enquanto mediacdo de analise de abordagem
compreensiva. Sem a pretensdo de esgotar o debate acerca da contribuicdo e do limite da
Teologia no corpo interdisciplinar que compde as Ciéncias da Religido, o nosso trabalho

apresenta-a como uma possivel mediacdo investigativa para a nossa area.

2 Temos como referéncia acerca desse debate o artigo Reflexos no espelho: Reflexdo Sobre as Ciéncia(s) da(s)
Religido(Bes) nos Programas de Pds-graduacgao Brasileiros, de Rodrigo Portella, publicado em 2011.
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CAPITULO 1 - PANORAMA DA TEOLOGIA NEGRA DA LIBERTACAO COMO
UMA TEOLOGIA POS-VIRADA HERMENEUTICA: A CONSTITUICAO
CORRELACIONAL ENTRE TEOLOGIA E “SITUACAQ”

N&o basta que seja pura e justa

a nossa causa.

E necessario que a pureza e a justica
existam dentro de nos.

Agostinho Neto

O objetivo desse capitulo é compreender a Teologia Negra da Libertacdo entre as
teologias situadas na “virada hermenéutica”, segundo a concepcdo do tedlogo francés Claude
Geffré, em seu livro Crer e interpretar (2004). Para esse fim, abordamos o argumento de
Geffré a respeito da concep¢do hermenéutica de teologia e autores a quem este recorre para
fundamentar a sua reflexdo, como Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer e Paul Ricoeur,
considerados pelo citado tedlogo as grandes figuras da hermenéutica filosofica
contemporanea. Outros autores que orientaram a nossa pesquisa acerca da compreensdo da
teologia enquanto hermenéutica sdo o tedlogo alemdo Ulrich H. J. Kortner, a partir do seu
livro Introducdo a hermenéutica teoldgica (2009), sobretudo a sua discussdo sobre a teologia
como ciéncia hermenéutica e sobre a hermenéutica das teologias contextuais, e o tedlogo e
filésofo teuto-americano Paul Tillich, em sua compreensdao hermenéutica de teologia
sintetizada no método de correlacdo, como impressa em sua obra Teologia Sistematica (2005),

concepcao da qual nos apropriamos para orientar o nosso trabalho como um todo.

Em seguida, tratamos sobre a constituicdo correlacional da Teologia Negra da
Libertacdo e a sua hermenéutica contextual. Para isso, nos debrugamos sobre uma série de
documentos que testemunham a elaboracdo de um pensamento teoldgico negro em seus
primeiros anos nos Estados Unidos, na medida em que nos apresentam o contexto que
determina a hermenéutica teologica negra e a sua autocompreensédo. Estes documentos foram
compilados pelos tedlogos negros Gayraud S. Wilmore e James H. Cone, que os publicaram
no livro Teologia Negra (1986), originalmente publicado em 1979. Este livro foi a nossa

referéncia bésica para realizarmos a investigacdo em pauta.
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Por fim, abordamos os desdobramentos da Teologia Negra da Libertacdo no Brasil,
considerando o contexto latino-americano, uma vez que ao considerar a contextualidade de
toda hermenéutica teoldgica, importa destacar, por um lado, as particularidades das diversas
teologias negras em seus contextos histérico-geograficos proprios, e, por outro, o ponto de
convergéncia que abriga diversas teologias contextuais sob a alcunha de Teologia Negra. No
topico em questdo, recorremos a textos publicados em livros (que serdo oportunamente
mencionados), artigos publicados em periddicos e tese que tratam sobre o contexto brasileiro
da Teologia Negra, entre outros, assinados por autores como o tedlogo negro Antdnio
Aparecido da Silva, o tedlogo/cientista da religido Marcos Rodrigues da Silva e o tedlogo

Ronilso Pacheco.

1.1 - AVIRADA HERMENEUTICA DA TEOLOGIA

Segundo o teélogo dominicano francés Claude Geffré (1926-2017), a concepc¢édo de
“virada hermenéutica” da teologia, na qual se reconhece a sua constitui¢do hermenéutica, ndo
deve ser entendida como uma corrente teolodgica entre outras, mas “o proprio destino da razao
teoldgica no contexto do pensavel contemporaneo”, estando em consonincia com a razao
filosofica atual, que se distancia da metafisica classica para “considerar o ser em sua realidade
linguistica” (GEFFRE, 2004, p. 23). Deste modo, em Crer e Interpretar, obra originalmente
publicada em 2001, o autor situa a virada hermenéutica da teologia no contexto em que a
compreensdo de hermenéutica da filosofia, no século XX, apresenta desdobramentos tedricos

significativos.

Nesse cenario, Geffré referencia os filosofos Martin Heidegger® (Alemanha, 1889-
1976), Hans-Georg Gadamer* (Alemanha, 1900-2002) e Paul Ricoeur® (Franga, 1913-2005),

3 Nasceu na cidade predominantemente cat6lica Messkirch. Estudou teologia na Universidade de Friburgo.
Doutorou-se em Filosofia, em 1913. Assumiu o cargo de professor de filosofia na Universidade de Marburgo,
em 1923, onde também lecionaram Tillich e Gadamer. Ganhou destaque enquanto filésofo com a publicacéo
da obra “Ser e Tempo”, em 1927. Assumiu a cadeira de filosofia em Friburgo, em 1928. J4 filiado ao partido
nazista, tornou-se reitor da Universidade de Friburgo, em 1933, quando Hitler tornou-se chanceler.

4 Nasceu na cidade de Marburgo, em uma familia de tradicdo protestante. Estudou filosofia em Breslau e
Marburgo, entre 1918 e 1922. Aluno de Heidegger, pds-doutorou-se em 1928. A partir desse ano, foi
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enguanto pensadores decisivos na reflexdo acerca da hermenéutica filoséfica contemporanea.
Devido a importancia em compreender a virada hermenéutica da teologia no ambito do debate
desenvolvido na filosofia, dedicaremos alguns paragrafos a uma visdo panordmica deste

cenario intelectual.

Jean Grondin, filosofo canadense, professor na Universidade de Montreal, em sua
Introducdo a hermenéutica filosofica (1999), afirma que Heidegger, desde as suas prelecdes
sobre “hermenéutica da facticidade”, desenvolvidas na primeira metade da década de 1920,
propBe que a interpretacdo seja transparente em relacdo a sua propria situacdo hermenéutica
antes de interpretar um texto, para que os preconceitos nao evidenciados do interpretante,
despercebidamente, ndo dominem o texto em sua especificidade (GRONDIN, 1999, p. 157,
165). Desse modo, a interpretacdo exigiria um esforco critico de autocompreensdo,

necessitando levar as proprias concepcdes a interpretacdo. No entanto, o que se intenciona

(...) ndo é uma reflexdo que simplesmente descarte tais pré-concepgdes, mas um
reflexivo realcar da pré-estrutura pessoal, que ponha a caminho um verdadeiro
didlogo entre duas posicBes especificas, ou seja, com as coisas e com 0
pensamento alheio (GRONDIN, 1999, p. 166 — grifo do autor).

Segundo o mesmo autor, em Heidegger, a hermenéutica filoséfica teria como
horizonte uma autointerpretacdo da facticidade, “uma interpretacdo da interpretagdo, para que
0 ser-ai possa tornar-se transparente para si mesmo” (GRONDIN, 1999, p. 167). Assim, o
interpretante exercita uma autotransparéncia interpretativa e a compreensdo de sua
historicidade em sua relacdo com um texto. Se, por um lado, ndo ha neutralidade na
interpretacdo, por outro, essa ndo neutralidade nao deve escapar do rigor de uma interpretacédo

critica.

professor de filosofia em Marburgo e em Leipzig. Foi também professor em Frankfurt e em Heidelberg.
Uma das suas principais obras ¢ “Verdade e Método”, publicada em 1960.

5 Nasceu na cidade de Valence, em uma familia de tradigdo protestante. Formado em filosofia, sua trajetéria
académica inclui locais como a Universidade de Sorbonne, a Universidade de Louvaina (Bélgica) e a
Universidade Yale (Estados Unidos). Entre suas principais obras esta “A Metafora Viva”, publicada
originalmente em 1975.



23

Ja o filésofo alemdo Gadamer, ainda de acordo com Grondin, em sua compreensao de
hermenéutica impressa em sua obra Verdade e Método (1960), partindo das reflexdes de
Heidegger, entende que a nossa historicidade € um principio de compreensdo, mas ndo uma
limitacdo: os pré-conceitos valem como condicBes de compreensdo. Gadamer estaria opondo-
se a ideia de que a objetividade s6 pode ser obtida pela desarticulacdo da subjetividade
(GRONDIN, 1999, p. 186), ao passo que defende a importancia de ter ciéncia da propria
preconceituosidade e toméa-la criticamente. Em consequéncia disso, a interpretacdo de um
texto, em busca da objetividade, ndo extinguiria o0 sujeito interpretante, uma vez que a
compreensdo de um texto, nessa concepcao, significa traduzi-lo para a situacdo presente,
obtendo respostas para o tempo atual, concebendo a verdade como abertura de sentido, que

ocorre em uma determinada situacéo historica:

Esta historicidade da aplicacdo exclui a representagdo de um ponto zero da
compreensdo. A compreensdo é sempre a continuacdo de uma conversacao ja
iniciada antes de nos. Projetados para dentro de uma determinada interpretacéo,
nos continuamos essa conversacdo. Dessa forma, n6s assumimos e modificamos,
por novos achados de sentido, as perspectivas de significados que nos foram
transmitidas, com base na tradicdo e do seu presente em nds (GRONDIN, 1999,
p. 194).

Segundo Grondin, para Gadamer, toda interpretacdo responde a determinadas
perguntas que buscam orientacdo. N&o ha, na interpretacdo, questionamentos desmotivados ou
desinteressados. Tampouco a busca por compreensdo é um problema de método, mas a
propria condicdo da facticidade humana. Nesse sentido, Gadamer estaria ampliando o

horizonte da hermenéutica, para além de um método, tomando uma dimensao ontolégica.

O filésofo francés Paul Ricoeur, em texto publicado no livro Interpretacdo e
Ideologias (1990), afirma que tanto em Heidegger quanto em Gadamer ¢ a “pressuposi¢ao de

uma hermenéutica compreendida como epistemologia que ¢ essencialmente posta em questdo”

(RICOEUR, 1990, p. 30).

Nos textos reunidos na obra mencionada acima, Ricoeur se propde a pensar O
problema entre pertenga, enquanto vinculo a uma situacdo histérica que pressupde pré-

compreensdo, e distanciamento, enquanto uma condi¢cdo do saber objetivante. Ao refletir
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sobre a relacdo entre interpretacéo e ideologia, dialogando com autores como Karl Mannheim
e Karl Marx, Ricoeur reconhece a impossibilidade de um saber construido a partir de um
lugar ndo-ideoldgico, entendendo ideologia em suas distintas funges: uma funcdo geral,
enquanto autorrepresentacdo de um grupo social; uma funcdo de dominagédo, enquanto um
fendmeno de autoridade; e uma funcdo de deformacéo, enquanto dissimulacdo da realidade
(RICOEUR, 1990, p. 68-69, 72-73).

Sobre a impossibilidade de nos desprendermos totalmente da nossa pertenca, afirma

Ricoeur:

(...) todo saber objetivante sobre nossa posi¢ao na sociedade, numa classe social,
numa tradicdo cultural, numa histéria, é precedido por uma relacdo de pertenca
gue jamais poderemos refletir inteiramente. Antes de qualquer distancia critica,
pertencemos a uma historia, a uma classe, a uma nacao, a uma cultura, a uma ou
a tradicGes. Ao assumir essa pertenca que nos precede e nos transporta,
assumimos o primeiro papel da ideologia, 0 que descrevemos como funcédo
mediadora da imagem, da representacdo de si. Pela funcdo mediadora das
ideologias, também participamos das outras funcBes da ideologia: funcfes de
dissimulacdo e de distorcdo. Todavia, sabemos agora que a condicdo ontoldgica
de pré-compreensdo exclui a reflexdo total que nos colocaria na situagdo
privilegiada do saber ndo-ideol6gico (RICOEUR, 1990, p. 92 — grifo do autor).

Embora o saber objetivante seja sempre relativo a relacdo de pertenca, para Ricoeur,
negando-se cair num total relativismo, este saber pode constituir-se numa relativa autonomia

(RICOEUR, 1990, p. 92), propondo, assim, uma hermenéutica da pré-compreensao:

Assim é colocada, no principio, a necessidade de se incluir a instancia critica no
movimento de ascensdo a estrutura mesma da pré-compreensdo que nos
constitui e que somos nds. Uma demarcacdo critica entre pré-compreensao e
preconceito torna-se, assim, exigida pela prépria hermenéutica da pré-
compreensdo (RICOEUR, 1990, p. 93).

Continua o autor:

Este trabalho implica organicamente uma critica das ilusfes do sujeito. Portanto,
eis minha segunda proposicdo: o distanciamento, dialeticamente oposto a
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pertenca, € a condicdo de possibilidade de uma critica das ideologias, ndo fora
ou contra a hermenéutica, mas na hermenéutica (RICOEUR, 1990, p. 93).

Ricoeur estd ciente de que a critica das ideologias, que sempre se orienta por um
interesse especifico, ndo rompe de modo total com a pertenca que a funda, negligenciar esse
vinculo é cair na ilusdo de um saber absoluto. Contudo, se faz necesséria a tarefa continua da
critica das ideologias enquanto distanciamento que é o distanciamento de si mesmo. Ora, para
0 autor, o trabalho incessante de retomar o distanciamento esta intimamente ligado ao

exercicio de assumir a nossa condicéo historica (RICOEUR, 1990, p. 94-95).

E nesse cenario de compreensdo de uma hermenéutica filosofica que assume a sua
historicidade, a sua contextualidade, que a razdo teoldgica, antes identificada com a razédo
especulativa, agora, em seu distanciamento relativo a metafisica, aproxima-se de um
compreender historico. Esta guinada de pensamento alinha-se significativamente a
compreensdo de teologia na contemporaneidade: “A teologia tende a ser compreendida nio
simplesmente como um discurso sobre Deus, mas como um discurso que reflete sobre a
linguagem sobre Deus, um discurso que fala humanamente de Deus” (GEFFRE, 2004, p. 32-
33). No trecho destacado, o tedlogo francés Geffré enfatiza a dimensdo hermenéutica da
teologia: a teologia é um discurso (humano e o que isso implica em historicidade) que
interpreta um discurso sobre Deus. Nessa compreensdo, nao existe saber teol6gico fora da
linguagem, dado que “ndo ha apreensdo ou acesso imediato a realidade fora da linguagem”
(GEFFRE, 2004, p. 33). De modo semelhante, ao compreender a teologia como uma ciéncia
hermenéutica, o te6logo alemdo Ulrich Kortner, em sua Introducdo a hermenéutica teolégica

(2009), enfatiza a intrinseca relacdo da teologia com a interpretacao de textos:

N&o é dificil entender que as questes hermenéuticas sdo centrais para a teologia
desde os primérdios do cristianismo, porque se trata de uma ciéncia orientada ao
texto, em cujo centro esta a interpretacdo do Antigo e do Novo Testamentos.
Continua valido até hoje: quem quiser estudar teologia deve ler livros. O estudo
da teologia ensina o contato com textos, mais precisamente textos religiosos e
textos teoldgicos, isto é, textos sobre textos religiosos ou textos religiosos de
segunda ordem (KORTNER, 2009, p. 27 — grifos do autor).
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Nesse caso, a partir da compreensdo sobre hermenéutica na filosofia do seculo XX,
devemos levar em conta a relacdo do tedlogo hermeneuta (de tradigdo cristd) com seu texto,
considerando as condigdes prévias desse sujeito interpretante. A partir de quais condicdes, por
exemplo, os tedlogos negros e tedlogas negras se relacionam com as Escrituras e com a

tradicdo teoldgica?

Importa notar que a concepcéo de linguagem em Geffré ndo é compreendida como um
instrumento neutro, visto que estamos “sempre inscritos numa certa tradigdo de linguagem
que nos precede” (GEFFRE, 2004, p. 36). Completa o autor, ao tratar sobre a relagio entre

experiéncia e interpretacéo:

E importante, aqui recorrer a uma concepgéo da linguagem segundo a qual ela
ndo é o instrumento neutro e maleavel de um pensamento todo-poderoso. Néo
h& pensamento fora da linguagem, e a tradicdo de linguagem na qual estou
inserido ja me oferece um certo nimero de recursos que S30 0S esquemas
interpretativos a partir dos quais apreendo a realidade, e que vdo permitir-me
eventualmente forjar novos conceitos (GEFFRE, 2004, p. 36).

O argumento apresentado por Geffré, o leva a relacionar a linguagem a cultura, lugar
onde se realiza e que fornece as mediacbes da interpretacdo. Desse modo, ndo ha
interpretacdo que ndo ocorra dentro de uma determinada situacdo histérica, o que, na
hermenéutica dos textos biblicos e da tradi¢do, levanta o desafio de discernir os elementos
fundamentais da experiéncia cristd do que é préprio da linguagem, ou da cultura, na qual esta
experiéncia foi traduzida. Alinhado a essa concepc¢do, Tillich entende a analise da situacao

humana enquanto um ingrediente fundamental da reflexao teoldgica (TILLICH, 2005, p. 76).

Nessa condicdo correlacional na compreensdo hermenéutica de teologia em Geffre, a
mensagem cristd é “suscetivel de multiplas recepgdes no curso dos tempos” (GEFFRE, 2004,
p. 39), entendendo que cada uma das multiplas recepcdes ndo encerra uma interpretacdo

definitiva. Aqui, Geffré alinha-se a Ricoeur, quando este afirma:

0 que é proprio da obra de arte, da obra literaria, da obra pura e simplesmente,
consiste em transcender suas préprias condi¢fes psicossocioldgicas de producéo
e em abrir-se, assim, a uma série ilimitada de leituras, que também se encontram
situadas em contextos sécio-culturais sempre diferentes. Em suma, compete a
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obra se descontextualizar, tanto do ponto de vista sociolégico quanto do
psicolégico, para poder recontextualizar-se de outra forma: eis 0 que constitui o
ato de leitura (RICOEUR, 1990, p. 135-136 — grifos do autor).

No entanto, isso ndo significa uma renuncia da verdade, mas uma relacdo dialética
entre a “posse sempre relativa da verdade no plano humano” e “uma verdade inacessivel que
coincide com a propria realidade do mistério de Deus” (GEFFRE, 2004, p. 39). A
hermenéutica, na concepcdo da teologia contemporanea, baseia-se numa “relagao critica entre
a experiéncia cristd da primeira comunidade cristd e nossa experiéncia historica de hoje”
(GEFFRE, 2004, p. 40), possibilitando a multiplicidade de recepgbes e hermenéuticas
teoldgicas que operam a partir de contextos, linguagens e esquemas de pensamentos proprios
(GEFFRE, 2004, p. 41). E sob esse aspecto que, como veremos adiante, a Teologia Negra da
Libertacdo inaugura uma leitura das Escrituras e uma releitura da tradi¢do teoldgica em uma

perspectiva propria, a partir de uma hermenéutica critica e criativa.

Embora a teologia cristd pressuponha a hermenéutica do texto, Kortner assinala que
ela ndo se restringe ao texto, ocupando-se também como uma hermenéutica da vida,
considerando um horizonte mais amplo da teologia, como compreende o te6logo alemé&o no

seguinte trecho:

A teologia cientifica envolve trabalhar textos e trabalhar com textos, mesmo nédo
se ocupando unicamente disso, mas com todas as manifestagdes da pratica da
vida cristd na histdria e no presente. Nessa ocupacdo incluem-se manifestacfes
da arte cristd, mas também ritos e histérias de vida individuais (KORTNER,
2009, p. 27).

Expressdo significativa desse momento teoldgico que estamos tratando aqui é o
tedlogo e filésofo teuto-alemao Paul Tillich (1886-1965) em sua compreensdo hermenéutica
de teologia sintetizada no método de correlagédo, impressa em seu livro Teologia Sistemética,
no volume I, originalmente publicado em 1951, e no volume Il, originalmente publicado em

1957, ambos de quando o autor ja fixava residéncia nos Estados Unidos.

O método de correlacdo proposto por Tillich pde em posi¢do de interdependéncia

mutua as perguntas existenciais e as respostas teoldgicas, pelas quais explica-se os contetdos
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da fé cristd (TILLICH, 2005, p. 74). A partir da analise da situacdo humana, da qual surgem as
perguntas existenciais, 0 método de correlacdo demonstra que as respostas a essas perguntas
sdo os simbolos usados na mensagem cristd (TILLICH, 2005, p. 76). Desse modo, a anélise
da situacao humana ¢ mediada por materiais que, segundo Tillich, sdo “disponibilizados pela
auto-interpretacdo criativa do ser humano em todos os dmbitos da cultura” (TILLICH, 2005, p.
77), por exemplo: a filosofia, a poesia, a sociologia etc.® Cabe ao tedlogo organizar estes
materiais com as respostas da mensagem cristd, realizando uma analise penetrante da
existéncia, ainda se configurando como uma analise filosofica. Desse modo, 0 método de
correlacdo pressupde uma relacdo de interdependéncia entre mensagem crista e situacao
humana. Tillich entende “situacdo”, como um dos polos de toda teologia, enquanto a
interpretagdo criativa da existéncia de determinadas geracdes, ndo se referindo ao estado
psicoldgico ou socioldgico de individuos ou grupos, mas “as formas cientificas e artisticas,
econdmicas, politicas e éticas em que expressam sua interpretagdo da existéncia” (TILLICH,
2005, p. 21-22). Tillich, porém, considera que a interpretacdo criativa da existéncia ndo é
independente de condigdes psicoldgicas e socioldgicas (TILLICH, 2005, p. 22).

Em Tillich, notamos uma compreensdo de teologia em que sua hermenéutica esta
embasada na expressao cultural enquanto interpretacdo criativa contextual, histérica e
existencial, uma vez que “a linguagem ¢ a expressao basica de toda situacdo e a permeia por
inteiro, a teologia ndo pode evitar o problema da ‘situacao” (TILLICH, 2005, p. 25). Em
funcdo disso, embora Tillich considere a Biblia como a fonte basica da teologia crista, por ser
0 testemunho original dos eventos reveladores em que se baseia o cristianismo, ela é
insuficiente, pois, a mensagem biblica é recebida por intermédio da cultura (TILLICH, 2005,
p. 50-51). A experiéncia “¢ o meio através do qual as fontes ‘falam’ a nés, através do qual

podemos recebé-las” (TILLICH, 2005, p. 56).

Assim como Geffré entende que a teologia enquanto hermenéutica ndo € uma corrente
teoldgica entre outras, mas a condicdo de ser da propria teologia, a concep¢do hermenéutica
de teologia de Tillich entende o método de correlagdo como o modus operandi de toda

teologia. Segundo Tillich, a teologia sisteméatica sempre empregou o método de correlagéo,

6 Embora Tillich ndo faga mencdo, pensamos aqui na propria teologia, no caso, a Teologia Negra da
Libertagdo, enquanto mediadora dessa auto-interpretacao.
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“as vezes Mais, as vezes menos consciente, mas deve fazé-lo de forma consciente ¢ explicita”
(TILLICH, 2005, p. 74).

Diante do que viemos tratando até aqui, sobretudo a compreensdo do aspecto
contextual de toda hermenéutica, entende-se que a propria tradicdo teoldgica europeia se torna
uma possibilidade de interpretacdo entre outras que estdo para além dos limites geogréaficos,
historicos e epistemolégicos da Europa. Novas expressdes teologicas reivindicam a validade
de sua hermenéutica contextual, apontando os aspectos especificos de interpretacGes
teoldgicas mediadas por experiéncias especificas, a exemplo da triade masculina “ocidentais-
brancos-heterossexuais”, padrdo do poder global da modernidade, segundo os teoricos
decoloniais, como veremos no segundo capitulo da presente dissertacdo. Nesse sentido,
Kdortner discorre sobre a pluralidade de perspectivas teoldgicas e a percepcdo de

especificidade do que antes era entendido como valor normativo para culturas ndo ocidentais:

Em ultima andlise, toda teologia apologética é teologia contextual. No passado,
entretanto, o aspecto ocidental do cristianismo e de sua teologia era visto como
tradicdo normativa para todos os continentes e culturas. Justamente essa
dominacgéo da tradicdo ocidental esta sendo questionada hoje. Com seu impeto
teoldgico-libertario, as novas teologias enfrentam a tradicdo do cristianismo
ocidental e sua teologia ndo mais com uma hermenéutica do entendimento, mas
com uma hermenéutica da desconfianga, a qual desconstrutivamente expde 0s
panos de fundo e as relacBes de poder das construcBes de teorias teol6gicas
(KORTNER, 2009, p. 48).

E nesse cenario, em que expressdes teologicas afirmam a contextualidade
hermenéutica de toda teologia, que uma teologia negra é sistematizada. No caso da Teologia
Negra da Libertacdo, o aspecto contextual toma desdobramentos mais incisivos, em que 0
préprio corpo, com caracteristicas fenotipicas africanas, torna-se um lugar de reflexdo
teoldgica, considerando a condicdo historica, politica e social vivenciada por sujeitos de
corpos negros em uma sociedade marcada pela escraviddo e segregacdo racial (SANTOS;
ANDRADE, 2018), uma vez que a experiéncia social de uma pessoa negra ndo é idéntica a de
uma pessoa branca de uma mesma sociedade, implicando em pré-condicGes de interpretacao
distintas ou divergentes. Por isso a condicdo de negro do tedlogo sera evidenciada pelos

tedlogos negros como fator condicionante de sua hermenéutica, como veremos mais a frente.
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James Cone (1936-2018), tedlogo negro estadunidense, precursor € 0 nome mais
expressivo da Teologia Negra da Libertacdo, explicitou o método correlacional de sua
teologia, apontando a insuficiéncia da tradicdo teoldgica branca para o contexto da
comunidade negra nos Estados Unidos, quando escreveu: “O que era necessario era uma nova
maneira de considerar a teologia, que deve emergir da dialética entre a historia e a cultura dos
negros” (CONE, 1985, p. 15). Se a experiéncia tem um papel determinante na recep¢ao da
mensagem biblica, um te6logo cristdo negro do continente americano como James Cone,
reivindicava uma hermenéutica teoldgica que assumisse a experiéncia historica e cultural dos

negros nos Estados Unidos.

De acordo com o que tratamos até aqui, no século XX, desenvolvem-se expressdes
teoldgicas que inauguram uma compreensdo de hermenéutica teoldgica, ndo enquanto um
método, mas, numa dimensdo ontoldgica, como a propria condicdo de ser de toda teologia, na
qual o contexto € considerado um elemento constitutivo. Nessa condicdo, a relacdo dialética
entre a recepcdo da verdade contida no texto e o contexto histérico-cultural, implica nas
multiplas interpretacdes dos textos biblicos e na multiplicidade de perspectiva teoldgica. E
tendo em vista esse cendrio, que abordamos, no topico seguinte, a constituicdo correlacional
da Teologia Negra da Libertacdo, visando identificar a situacdo histérica que condiciona a sua

perspectiva interpretativa da Biblia e do mundo.

1.2 — ACONSTITUICAO CORRELACIONAL DA TEOLOGIA NEGRA DA LIBERTACAO
E SUA HERMENEUTICA CONTEXTUAL

A reflexdo teoldgica negra surge nos Estados Unidos, na década de 1960, entre
liderancas cristds negras hegemonicamente protestantes, inspirada na tradicdo da experiéncia
religiosa na Igreja Negra e na histdrica resisténcia negra contra a escraviddo, no contexto de
lutas do Movimento dos Direitos Civis’ e 0 Movimento de Poder Negro®, que repercutem no

campo eclesiastico com a criagdo do Comité Nacional do Clero Negro em 1966.

7 O Movimento dos Direitos Civis teve origem em meados da década de 1950, nos Estados Unidos, tendo
como uma das principais caracteristicas a luta contra a segregacdo racial, o carater reformista, integracionista
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Os atos de protestos civis dos negros em meados dos anos 1960, incluindo a
participacdo de membros mais jovens do clero negro, utilizando-se de taticas violentas como
rebelides, pilhagens, langamentos de bombas e incéndios, estimularam as liderangas do clero
negro a se posicionarem a respeito daquela realidade. Em julho de 1966, o clero negro se
reuniu no Harlem e, se contrapondo & posi¢do moderada de Martin Luther King Jr.°, acatava a
declaracdo do Poder Negro sob uma andlise teol6gica que propiciava o surgimento da
Teologia Negra. A essa altura, varios pastores negros ajudavam jovens militantes negros a ndo
serem presos pela policia. Muitos liam autores como David Walker!®, Frantz Fanon!! e
Dietrich Bonhoeffer'?, com o objetivo de procurar normas éticas que os orientassem diante
daquela situacdo (WILMORE, 19864, p. 21-22). Como reagir a violéncia de uma sociedade
estruturada pelo racismo? A estratégia de ndo-violéncia, da qual Luther King era adepto, ja
ndo era vista com bons olhos por grupos que defendiam a estratégia da violéncia
revolucionaria. Para o te6logo e historiador negro Gayraud Wilmore (1921- ), a violéncia

praticada por militantes negros era resultante da violéncia imposta pelo Poder Branco:

A mola eldstica da violéncia que tinha sido esticada até ao extremo pelo Poder
Branco, estava voltando em nome do Poder Negro e voltava inelutavelmente
com uma forca igual a que lhe tinha sido aplicada inicialmente (WILMORE,
19864, p. 23).

e a estratégia de ndo-violéncia. Entre as principais liderangas, destaca-se a figura do pastor batista Martin
Luther King Jr.

8 O Movimento de Poder Negro, surgido em meados dos anos 1960, nos Estados Unidos, é associado a
ativistas negros como Malcolm X e Stokely Charmichael, tendo um carater revolucionario, separatista e
adepto da violéncia revolucionaria.

9 Martin Luther King Jr. (1929-1968) foi um pastor batista estadunidense conhecido pelo seu ativismo politico
liderando o Movimento dos Direitos Civis dos negros nos Estados Unidos, adotando o método de néo-
violéncia. Também conhecido pelo famoso discurso “I Have a Dream”, realizado na Marcha sobre
Washington (1963), recebeu o Prémio Nobel da Paz em 1964 e foi assassinado a tiros no dia 04 de abril de
1968.

10 David Walker (1796-1830) foi um escritor e abolicionista negro estadunidense.

11 Frantz Omar Fanon (1925-1961) foi um escritor, psiquiatra e filésofo martinicano engajado na luta
anticolonial. Entre as suas obras, destacam-se “Pele Negra, Mascaras Brancas” (1952) e “Os Condenados da
Terra” (1961).

12 Dietrich Bonhoeffer (1906-1945) foi um teo6logo e pastor luterano alemédo. Engajado na luta antinazista,
acabou sendo preso e assassinado pelo regime nazista.
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Diante dessa situacdo, algumas perguntas eram levantadas pelos clérigos negros:

Qual é a responsabilidade das igrejas dos oprimidos, quando estes se revoltam?
Quanto de verdade se deve dizer & policia quando os membros da prdpria
pardquia estdo sujeitos a brutalidade policial e a prisdo sumaria? Qual devera ser
a posicdo cristd diante da violéncia contra a propriedade como uma tatica de
insurreicdo em face da extrema pendria e exploracdo pela estrutura do poder
branco — prefeitura, bancos, proprietarios, a policia? (WILMORE, 19863, p. 23).

As primeiras respostas foram elaboradas pela Conferéncia Nacional do Clero Negro
que, ainda sob 0 nome de Comité Nacional do Clero Negro e sob a presidéncia de Benjamin F.
Payton?3, se posicionou por meio de um documento que ficou conhecido como Declaragdo
sobre o Poder Negro, publicado no jornal New York Times, em 31 de julho de 1966, assinado
pelos ministros negros mais influentes dos Estados Unidos naquela época. Para Wilmore, esse
documento representa o inicio da reflexdo da Igreja Negra sobre o problema do racismo nos
Estados Unidos (WILMORE, 1986a, p. 24). Na declaracdo, o Comité defende e assume o
“Poder Negro” a partir de uma leitura teoldgica, politica e historica do protesto negro e do
poder dos brancos. O documento, dividido em quatro partes, € enderecado a quatro grupos
distintos: Poder e Liberdade, enderecado aos governantes da América; Poder e Amor,
enderecado ao Clero Branco; Poder e Justica, destinado aos cidaddos negros; e Poder e
Verdade, destinado aos meios de comunicacdo de massa. Os eclesiasticos negros entendiam
que a reivindicagdo pelo “Poder Negro” era legitima e expressava o juizo de Deus contra as
injusticas que acometiam 0 povo negro, entendendo que o ‘“Poder” ndo deve ser
necessariamente desvinculado de cada elemento relacionado em cada topico do documento:
amor, justica e verdade (DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO,
1986¢, pp. 30-39).

Ainda em 1966, o Comité escreve a segunda declaracdo, pronunciada diante da
Estatua da Liberdade no dia 3 de novembro e publicada no New York Times no dia 6 de
novembro, intitulada Racismo e as eleicbes: o dilema americano: 1966. As vésperas da

eleicdo do Congresso, 0 texto alertava para o risco de eleicdo de candidatos reacionarios

13 Benjamin F. Payton (1932-2016), além ter presidido o Comité Nacional do Clero Negro, foi presidente de
Universidades negras.
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brancos, que nada mais significaria do que a continuacdo de uma histéria de privacdo dos
direitos humanos bésicos e constitucionais para 0s negros estadunidenses. Para o Comité, a
crise que assolava o pais ndo tinha sido originada pelas reivindicac6es pelos direitos civis nem
com o Poder Negro, ela tinha raiz na propria origem do pais, marcado pela escravidao dos
negros e com um pds-abolicdo persistente em excluir os negros dos direitos basicos. O texto
afirma que o problema de relacionamento entre negros e brancos, entre pobres e ricos, é
também um problema entre pessoas que acreditam em deuses diferentes (DECLARACAO
DO COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986d, pp. 40-44). Ou seja, 0 texto ja
expressa a nocao de que as diferencas sociais sdo relativamente correlatas as crencas em Deus,
diriamos, correlatas a interpretacdo da interpretacdo sobre Deus, tal como a Teologia Negra
expressara em sua especificidade hermenéutica divergente da teologia branca.

Em setembro de 1967, o Conselho Nacional da Conferéncia de Igrejas, um 6rgao
interdenominacional nacional, promoveu um férum em Washington para discutir as tensdes
urbanas e a Igreja. Este evento ficou marcado pela primeira divisao aberta entre os lideres da
Igreja Negra e os da Igreja Branca. A conferéncia foi dividida em um grupo fechado branco e
um grupo fechado negro. Essa divisdo repercutiu no documento resultante do forum,
intitulado A Igreja e a Crise Urbana. Nele, os lideres do clero negro reafirmam o entusiasmo
com o Movimento do Poder Negro, vendo nesse contexto um momento oportuno para a Igreja
assumir um compromisso com a justica social, sobretudo na afirmacdo da humanidade e
dignidade da comunidade negra, na luta pela tomada de decisdes politicas, econémicas e
sociais. No tdpico direcionado as Igrejas brancas, a declara¢do do clero negro convida-as a
reconhecer as estruturas denunciadas pelo Movimento do Poder Negro, a reconhecer que a
luta pela justica racial merece ter atencdo prioritaria, a reconhecer que as palavras de Deus
estdo sendo dirigidas através das reivindicaces levantadas pelo Poder Negro. Ja no tdpico
direcionado as Igrejas negras, a declaracdo convida-as a reconhecer no Movimento do Poder
Negro a propria razéo de ser da Igreja Negra, em afirmar a sua prépria humanidade e renovar
a esperanca dos negros. Explicitamente, a Igreja negra é convidada a aderir ao Movimento de
Poder Negro, para que reconcilie-se com a sua propria heranca de tradicdo cristd negra e se
desvincule da esfera eclesidstica que ndo satisfaz as necessidades dos oprimidos
(DECLARA(;()ES DE GRUPOS NEGROS E BRANCOS — CONSELHO NACIONAL DA
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CONFERENCIA DE IGREJAS SOBRE AS TENSOES URBANAS E DA IGREJA, 1986, pp.
54-59).

Em fevereiro de 1968, uma declara¢do emitida por uma denominacéo especifica, 0s
Metodistas Negros para a Renovacdo da Igreja, tece criticas a propria Igreja Metodista, de
predominancia branca, por falhar institucional e espiritualmente ao negar o direito de
autodeterminagdo dos negros, ndo engajando-se na missdo de redimir toda a humanidade. A
critica se volta também para os negros metodistas que aceitaram “uma ‘falsa espécie de
integracdo’ na qual todo o poder ficava nas mios dos brancos” (DECLARACAO EMITIDA
PELOS METODISTAS NEGROS PARA A RENOVACAO DA IGREJA, 1986, p. 180), e, por
consequéncia, ndo se envolveram na “Revolucdo Negra” porque era avaliada negativamente
pelos brancos. O documento tem por objetivo romper com essa posi¢do e assumir a causa do
Poder Negro enquanto correspondente a missdo da Igreja, como entendem os autores da
declaragao: “O poder negro fornece os meios pelos quais os negros fazem por si mesmos o

que nenhum outro grupo pode fazer por eles”, e, afirma mais a frente:

Finalmente, é um apelo que nos é feito para correspondermos a a¢do de Deus na
historia, que é tornar humana a vida humana e manté-la neste estado
(DECLARACAO EMITIDA PELOS METODISTAS NEGROS PARA A
RENOVACAO DA IGREJA, 1986, p. 181).

Os metodistas negros engajados nessa mudanca de perspectiva passavam a afirmar a
sua identidade negra como bencgdo, ndo mais como estigma (DECLARACAO EMITIDA
PELOS METODISTAS NEGROS PARA A RENOVACAO DA IGREJA, 1986, p. 180).

No mesmo ano, o Conselho do Clero Negro de Filadélfia emite um documento
intitulado Religido Negra: passado, presente e futuro, em que declara uma posi¢do sobre o
significado e sobre o papel da religido negra nos Estados Unidos (WILMORE, 1986¢, p. 171).
Destacamos do texto a defesa da particularidade hermenéutica dos cristdos negros desde o
periodo da escraviddo, embora o Conselho reconheca que muitos cristdos negros tenham

seguido a perspectiva do cristianismo branco:
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Existe abundante documentacdo de que muitos lideres religiosos tomaram fortes
posigdes contra a opressdo dos negros por causa de sua fé em Jesus Cristo. Isto
indica que 0 negro nunca aceitou totalmente o ponto de vista do branco a
respeito do que deveria ser a expressdo religiosa crista. A histdria também indica,
infelizmente, que os lideres negros seguiram o conceito branco tendencioso da
religido cristi (TOMADA DE POSICAO DO CONSELHO DO CLERO
NEGRO DE FILADELFIA, 1986, p. 188).

E por isso que o documento solicita um compromisso dos lideres cristdos negros e dos
jovens tedlogos negros com a comunidade negra oprimida e com uma leitura do evangelho

que confronte o status quo:

Desejamos que 0 clero negro e os estudantes de Teologia negros se empenhem
pela libertacdo dos negros da mesma maneira como nos empenhamos pela
religido de Jesus Cristo. Esperamos que nossos irmaos da comunidade negra
consigam entender que em muitos casos 0 nosso compromisso é com Cristo e
ndo com a cristandade (TOMADA DE POSICAO DO CONSELHO DO
CLERO NEGRO DE FILADELFIA, 1986, p. 191).

No dia 5 de abril de 1968, em Chicago, a Diretoria do Comité Nacional do Clero
Negro publicou uma declaracdo intitulada A Missdo Urbana em Tempo de Crise.
Coincidentemente, o documento foi redigido no dia 4 de abril de 1968, mesmo dia em que
Martin Luther King foi assassinado. A declaracdo, direcionada as institui¢fes religiosas dos
Estados Unidos, apela as igrejas brancas que estas compartilnem parte de seus recursos
financeiros com as igrejas negras, sendo uma possibilidade concreta de a Igreja branca
engajar-se na luta contra a crise urbana e contribuir efetivamente para o desenvolvimento
econdmico da comunidade negra. O documento também propde a Igreja negra uma renovacao
de sua pratica liturgica, de compreensao de sua missdo e de sua hermenéutica teoldgica. Nesse
sentido, o documento antecipa caracteristicas presentes na Teologia Negra, ao assumir uma
posicdo politica, afirmando e interpretando a heranca cultural especifica dos negros em sua
existéncia nos Estados Unidos, e ao assumir a especificidade da tradigdo religiosa negra
(DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986b, pp. 77-79).

N&o obstante a predominancia protestante entre cristdos negros, o que se explica pela
formacéo historica dos Estados Unidos desde o periodo colonial, houve uma movimentagdo

entre catdlicos negros no final da década de 1960, sendo relevante para a constituicdo de uma
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perspectiva teologica negra. Segundo Wilmore (1986¢, p. 173), apds as renovagoes
institucionais, doutrinais e pastorais orientadas pelo Concilio Vaticano 1l (1962-1965), os
catélicos negros assumiram uma mudanca de postura em que se opunham a subordinacao
dentro da igreja. Nesse contexto, o0 Grupo do Clero Catolico Negro se reuniu pela primeira
vez em abril de 1968, em escala nacional. Dois anos depois, seria estabelecido em
Washington o Escritério Nacional dos Catolicos Negros. Voltando a 1968, no dia 18 de abril,
0 Grupo do Clero Cat6lico Negro publicou uma declaracdo em que o grupo tece criticas ao
préprio catolicismo estadunidense, sendo apontado como predominantemente branco e racista.
Atentos a militdncia negra renovada no Movimento de Poder Negro, assim como 0S
protestantes negros organizados, os lideres negros catolicos assumem a causa da militancia,
inclusive assumindo a discussdo sobre a violéncia revolucionaria enquanto orientada pela
autodefesa legitima diante de uma sociedade constituida desde a sua formacéo pela violéncia
branca. A proposta do documento € de que ocorra uma mudanca interna na instituicdo catdlica,
em que os sacerdotes negros passem a ocupar 0s postos de tomada de decisdo, assim como
estabelecer um vinculo efetivo com a comunidade negra (DECLARACAO DO GRUPO DO
CLERO CATOLICO NEGRO, 1986, pp. 192-194).

Nessa série de documentos mencionados até aqui, nota-se um momento historico nos
Estados Unidos em que, o Movimento dos Direitos Civis j& ndo correspondendo as
expectativas de uma parcela da comunidade negra na luta antirracista, encontra no Movimento
do Poder Negro uma nova expressdo de reivindicacdo por justica e afirmacao da humanidade
do negro. Um grupo organizado de clérigos negros, ao levantar questBes sobre ética cristd
diante de uma realidade estruturada pelo racismo, adere a essa guinada de perspectiva politica,
vendo no Poder Negro o grito de Deus por justica. A partir de preocupacdes historicamente
situadas, de forma coletiva, os lideres cristdos negros formulam discursos que abrem

possibilidades para uma Teologia Negra formalmente sistematizada.

Em 26 de abril de 1969, a Conferéncia Nacional para o Desenvolvimento Econdémico
Negro, patrocinada pela Fundagéo Inter-religiosa para Organizacdo Comunitaria, publicou um

documento nomeado como Manifesto Negro, em que é proferido um discurso politico de
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reparacio. O manifesto politico foi apresentado pelo lider negro James Forman4, em 4 de
maio de 1969, na Riverside Church, uma Igreja branca progressista de Nova York.
Direcionado as igrejas brancas e as sinagogas, o manifesto exigia dessas instituicbes uma
indenizacdo a populacdo negra no valor de quinhentos milhdes de dodlares, o que
corresponderia estimativamente a quinze dolares por negro (GIBELLINI, 1998, p. 394; O
Manifesto Negro, 1986, pp. 99-110). O manifesto explicitava a responsabilidade das
sinagogas e igrejas brancas na exploragdo dos negros. O Comité Nacional do Clero Negro
reagiu ao Manifesto Negro apoiando as exigéncias publicadas no documento e reforcando a
critica as igrejas brancas e sinagogas. Na declaracdo emitida pela organizacdo dos lideres
cristdos negros, em 7 de maio de 1969, o ataque as instituicdes religiosas brancas esta

expresso no seguinte trecho:

N&o existe a menor ddvida de que as instituicdes religiosas americanas,
juntamente com quase a totalidade das outras institui¢des da sociedade foram os
beneficiarios conscientes do trabalho forcado de uma das mais desumanas
formas de escraviddo que o mundo ja conheceu. Algumas igrejas possuiam
realmente escravos e muitas outras prosperaram com os dizimos e doagfes de
clérigos do Norte e do Sul que se aproveitavam direta ou indiretamente do
trabalho ndo-remunerado dos escravos. As igrejas brancas e sinagogas foram
inquestionavelmente o cimento moral da estrutura do racismo desta nacéo e a
grande maioria delas continua sendo a mesma coisa hoje em dia
(DECLARACAO DA DIRETORIA DO COMITE NACIONAL DO CLERO
NEGRO, 1986, p. 111-112).

A distincdo da experiéncia histérica entre a Igreja branca e a Igreja negra é
explicitamente demarcada. Brancos cristdos e negros cristdos, Igreja branca e Igreja negra,
ndo desempenharam o mesmo papel religioso e politico. A declaragdo deixa isso claro quando

afirma:

Deve-se entender claramente que a igreja negra ndo esta no mesmo banco dos
réus que a igreja branca diante da barra da justica. As igrejas negras foram as
vitimas, ndo as defensoras e perpetradoras do racismo na América

14 James Forman (1928-2005) foi um escritor e ativista negro estadunidense. Engajou-se no Movimento pelos
Direitos Civis, no Comité N&o-violento de Coordenagéo Estudantil e no Partido dos Panteras Negras.
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(DECLARACAO DA DIRETORIA DO COMITE NACIONAL DO CLERO
NEGRO, 1986, p. 112).

A consciéncia da diferenca do lugar histérico ocupado pelo cristianismo negro nos
Estados Unidos em relagdo ao cristianismo branco implicava, naquele momento, a

consciéncia da diferenca do lugar teoldgico, de interpretacao dos textos biblicos e do mundo.

No dia 13 de junho de 1969, em Atlanta, Gedrgia, a Comissdo Teoldgica do Comité
Nacional do Clero Negro divulgou a declaracdo que, segundo Wilmore, seria a “primeira
declaracdo oficial da significagdo e da finalidade da Teologia Negra” da organizagdo
(WILMORE, 1986b, p. 92-93), caracterizada por James Cone como “uma declaragdo
normativa sobre a Teologia Negra” (CONE, 1986c¢, p. 228). Uma embrionaria Teologia Negra
vinha sendo gestada coletivamente, em ambito eclesial, desde as primeiras reunifes e
declaragfes do Comité Nacional do Clero Negro em 1966. Agora, em 1969, o Comité defende
de modo mais explicito a existéncia da Teologia Negra, influenciado pelo livro entdo recente
Teologia Negra e Poder Negro, de James Cone, que é o primeiro a cunhar formalmente o
termo Teologia Negra (WILMORE, 1986b, p.83). A concepcao de Teologia Negra, expressa
no documento, estd fundamentada na tradicdo cristd negra nos Estados Unidos, caracterizada
por uma interpretacdo propria do evangelho, apesar do cristianismo imposto pelos senhores de
escravos no contexto do periodo colonial: “A Teologia Negra ndo ¢ um dom do evangelho
cristdo outorgado aos escravos. Antes, € uma apropriacdo que 0s escravos negros fizeram do
evangelho” (DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986e, p-
122 — grifo do autor). Nesse sentido, a Teologia Negra surge tendo consciéncia de sua
hermenéutica contextual, afastando-se de qualquer suposicdo de neutralidade interpretativa.
Os lideres cristdos negros estdo convencidos de que a experiéncia historica, a tradicdo de um
grupo especifico, condiciona o0 pensamento teoldgico, convergindo com o argumento
apresentado por Geffre ao tratar sobre a relacéo entre experiéncia e interpretacdo, como vimos

acima.

Essa nogdo de um esquema interpretativo inscrito em uma determinada tradicdo
aparece de forma transparente na declaragdo sobre Teologia Negra do Comité Nacional do
Clero Negro ao deixar registrado que “A Teologia Negra é o produto da experiéncia crista
negra e da respectiva reflexdo” (DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO CLERO
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NEGRO, 1986, p. 122). O documento em pauta defende que na prépria experiéncia dos
primeiros negros cristdos nos Estados Unidos ja estava presente uma hermenéutica teoldgica
negra, uma interpretagdo dos textos biblicos correlacionada, como pensa Tillich, com sua

noc¢ao de situacao cultural:

Este é 0 modo de dizer que a Teologia Negra ja estava presente nos assuntos
sagrados e nos cantos dos escravos e nas exortacdes dos pregadores de escravos
e de seus descendentes (DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO
CLERO NEGRO, 1986¢, p. 122).

A concepcdo de tradicdo na declaracdo ndo denota algo fixo, um empecilho a
atualizacdo, pelo contrério, a atualizacdo da interpretacdo teoldgica € buscada, tendo a
consciéncia de que essa atualizagdo estd inserida na tradicdo, numa relacdo de
interdependéncia. Por exemplo, as questdes levantadas pelo Movimento de Poder Negro no

final dos anos 1960, desafiava o cristianismo negro a atualizar a sua interpretacao:

Nesse momento no tempo, a comunidade negra procura expressar a sua teologia
em linguagem que fala ao estado de espirito contemporaneo do povo negro
(DECLARAGCAO DO COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986e, p.
123).

Contudo, importa destacar uma distin¢do da Teologia Negra em relacdo a concepgao
de “situagcdo” em Tillich: se na concepcao tillichiana de “situagdo”, esse polo hermenéutico da
teologia ndo significa a situacdo do individuo como individuo e do grupo como grupo
(TILLICH, 2005, p. 22), a Teologia Negra, tal como expressa na declaragdo sobre esse tema,
concebe a situacdo em um grupo como grupo e assume o corpo do sujeito teoldgico como
uma condicdo sem a qual ndo ha hermenéutica teoldgica (SANTOS; ANDRADE, 2018),
como veremos no decorrer do presente trabalho. A nogéo de corpo a qual queremos expressar,
e as suas implicacOes na hermenéutica teoldgica, aproxima-se da compreenséo fornecida pelo
historiador e critico literdrio suico Paul Zumthor, em sua reflexdo sobre recepcdo literaria,

quando diz:
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O corpo é o peso sentido na experiéncia que faco dos textos. Meu corpo é a
materializacdo daquilo que me é proprio, realidade vivida e que determina
minha relacdo com o mundo. Dotado de uma significacdo incomparavel, ele
existe a imagem de meu ser: € ele que eu vivo, possuo e sou, para o melhor e
para o pior. Conjunto de tecidos e de drgéos, suporte da vida psiquica, sofrendo
também as pressdes do social, do institucional, do juridico, os quais, sem divida,
pervertem nele seu impulso primeiro (ZUMTHOR, 2007, p. 23-24).

Para autores decoloniais como Joaze Bernardino-Costa, Nelson Maldonado-Torres e
Ramon Grosfoguel, que serdo retomados no segundo capitulo da presente dissertacdo, a
afirmacdo das experiéncias corpo-sensoriais e as suas consequéncias politicas e
epistemoldgicas, diriamos também hermenéuticas, € comumente evidenciada na producéo
intelectual negra (BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL,
2019, p. 13), na qual incluimos a Teologia Negra.

James Cone, em O Deus dos oprimidos (1985), originalmente publicado em 1975,

argumenta a respeito da centralidade do corpo negro na hermenéutica teoldgica negra:

(...) € dbvio que, pelo fato de os tedlogos brancos nao terem sido escravizados
nem linchados e de ndo terem sido colocados em guetos por causa da cor, eles
ndo pensam que a cor seja um importante ponto de partida para o discurso
teoldgico. A cor ndo é universal, dizem eles, induzindo aquilo que eles
consideram como os problemas mais importantes da erudigdo teolégica (CONE,
1985, p. 64 — grifo do autor).

E a partir de uma compreensdo semelhante & de Zumthor e & afirmacdo do corpo
constatada pelos autores decoloniais, tendo em vista a experiéncia historica, social, politica e
religiosa especifica desse grupo de pessoas que possuem corpos socialmente lidos como
negros, que a Teologia Negra realiza uma hermenéutica prépria, da Biblia e do mundo, que a

direciona para um engajamento politico que a define como uma teologia da libertacéo:

A Teologia Negra é uma teologia da libertagdo negra. Ela procura sondar a
condicdo negra a luz da revelacdo de Deus em Jesus Cristo, de modo que a
comunidade negra possa ver que o Evangelho é coincidente com a realizagéo da
humanidade negra. A Teologia Negra ¢ teologia da “negritude”. E a afirmagio
de humanidade negra que emancipa 0S negros do racismo branco,
proporcionando assim auténtica liberdade, tanto para as pessoas brancas como
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para as pessoas negras (DECLARACAO DO COMITE NACIONAL DO
CLERO NEGRO, 1986€, p. 123).

Em abril de 1969, dois meses antes da declaracdo de Atlanta, Cone publica o primeiro
livro de Teologia Negra, o ja mencionado Teologia Negra e Poder Negro (GIIBELLINI, 1998,
p. 395). Considerada por Wilmore (1986b, p. 84) a “primeira expressdo erudita” da Teologia
Negra, a obra defendia a identificacdo dos elementos libertadores no Movimento de Poder
Negro com o evangelho cristdio (CONE, 1983). Cone, recém-doutorado na Northwestern
University e professor de religido no Adrian College, em Michigan, era pouco conhecido entre
os lideres do Comité Nacional do Clero Negro, ainda que Wilmore considere-o decisivo para

a formulacdo sistematizada de uma teologia negra:

Mais que qualquer outra pessoa, James H. Cone deu o tom e descreveu 0
conteldo da Teologia Negra com a publicacdo de seu primeiro livro, Teologia
Negra e Poder Negro, em 1969. A declaracdo de Atlanta sobre a Teologia Negra
naquele ano traz a marca inquestionavel de sua perspectiva e estilo. Ele foi,
naturalmente, o membro-chave da Comissdo Teol6gica do Comité Nacional do
Clero Negro, que a redigiu (WILMORE, 1986b, p. 96).

Gayraud Wilmore relata com entusiasmo o seu primeiro contato com o livro de James

Cone, expressando a importancia da obra para os lideres cristdos negros naquele momento:

Lembro que alguém me deu uma resenha do livro que apareceu em Detroit Free
Press num momento vulnerdvel. Gritei de alegria! Tinha diante de mim uma
apresentacdo amadurecida e erudita, embora ebuliente de juventude, daquilo que
ndo poderiamos encontrar palavras para exprimir desde o primeiro dia que
Benjamin Payton e eu nos sentamos no seu escritério para compormos o
rascunho da declaracdo do Poder Negro. Quem era este jovem professor que
articulava a fé da nova geragdo do clero negro como se tivesse estado presente
em cada reunido interminavel do comité e nas sessfes que iam até a meia-noite
em que se discutiam trivialidades, que se realizavam entre os membros do
Comité Nacional do Clero Negro, desde o seu comego? Foi para mim um
momento de jubilo espiritual, e sai para adquirir o livro, o qual li todo de uma
assentada (WILMORE, 1986b, p. 96-97).

A histdrica opressdo sofrida pelos negros, fundamentada no racismo que classifica,

subalterniza, marginaliza, explora e extermina pessoas com base na distin¢do do corpo (nesse
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caso, de pele escura, entre outras caracteristicas fenotipicas africanas e afrodescendentes), cria
condicBes para uma interpretacdo teolégica de grupo com questdes especificas e esquemas de
pensamento proprios. A Teologia Negra que, desde 1966, inicialmente foi desenvolvida num
ambiente eclesiastico, de forma coletiva, a partir de 1969 passa a ter também uma dimensao
académica, com tedlogos negros que tiveram formacao nesse espaco, sendo James Cone 0 seu

precursor.

Em 1970, James Cone publica a sua segunda obra, intitulada Teologia Negra da
Libertacdo, afirmando a libertacdo como centro organizador de seu sistema teoldgico (CONE,
1983), trazendo um “tratamento sistematico do conteldo da teologia das doutrinas cristas
tradicionais desde a perspectiva da luta negra pela libertagdo” (EASON, 1986, p. 540). Ele
publica, em 1972, o livro intitulado The Spirituals and the Blues, tratando-se de uma
“interpretacdo teologica dos cantos dos escravos na experiéncia sdcio-historica do povo negro,
e uma comparacao com os ‘Blues’ do ponto de vista teoldgico e histérico (EASON, 1986,
541). Em 1975, como ja mencionamos, publica O Deus dos oprimidos, obra na qual realiza
uma analise do contexto social da teologia e da revelacdo biblica (EASON, 1986, p. 542),
preenchendo lacunas deixadas pelos livros anteriores, como a reflexdo acerca do significado
da Igreja Negra e a sua importancia para a Teologia Negra (SANTOS; ANDRADE, 2018),
trazendo também um intenso didlogo com tedlogos adeptos da Teologia Negra, apontando
concordancias e discordanciast®. Este livro tera lugar central na nossa analise sobre a forma e
conteddo da Teologia Negra da Libertacdo, especialmente no capitulo 3 da presente

dissertacdo.

No decorrer da década de 1970, outros tedlogos negros, muitos dos quais Cone
dialoga na ultima obra comentada acima, publicaram livros significativos para a constituicao
da Teologia Negra em seu primeiro momento: Major Jones publicou Consciéncia negra. Uma
teologia da esperanca, em 1971, e Etica cristd para uma teologia negra, em 1974; Deotis
Roberts publicou Libertacdo e reconciliagdo: uma teologia negra, em 1971, e Teologia
politica negra, em 1974; Gayraud Wilmore publicou Religido negra e radicalismo negro, em

15 Dentre as obras citadas, “O Deus dos Oprimidos” foi a unica traduzida para o portugués e publicada no
Brasil, em 1985, pela editora Paulinas.
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1972; Cecil Cone (irmédo de James Cone) publicou A crise de identidade na teologia negra,
em 1975'° (EASON, 1986; GIBELLINI, 1998).

Apos essa primeira fase de publicagdes editoriais, em 1976 novas declara¢fes foram
publicadas por organizacBes que reuniam clérigos e tedlogos negros, apontando o
desenvolvimento da reflexdo teologica negra até aquele momento e a adesdo de outras
perspectivas, inaugurando uma segunda fase, sobre a qual destacaremos as principais

inovacoes.

No referido ano, os Nacionalistas Cristdos Negros, que tinham no te6logo negro Albert
Cleage sua principal referéncia tedrica, publicaram uma declaracdo intitulada O que o
Nacionalismo Cristdo Negro ensina e o seu programa. O documento explicita a perspectiva
daquela organizacdo em que defendia uma interpretacdo biblica, dentro de uma dimensao
histérica e ndo apenas simbolica, que enfatizasse a relacdo dos textos biblicos com o
continente africano, reivindicando, também numa dimensdo histdrica, a condicdo negra de
Jesus. Junto a isso, o texto destaca, além do racismo, uma oposi¢do ao capitalismo e ao

imperialismo que o grupo identifica no poder dominante nos Estados Unidos:

O nacionalismo cristdo negro compreende a realidade do poder perverso da
sociedade imperialista, capitalista, individualista do homem branco e combate
para libertar o0s negros desta sociedade, dando estrutura e orientacdo
programaticas revolucionarias a Igreja Negra, reafirmando as origens africanas
do Cristianismo e a negritude histérica do Israel da nagdo biblica e do Messias
negro, Jesus, como base de nossa luta pela redencéo africana e pela libertacéo do
povo negro em qualquer parte (DECLARACAO DA IGREJA NACIONALISTA
CRISTA NEGRA, 1986, p. 201).

Ainda em 1976, em Atlanta, a agora nomeada Conferéncia Nacional do Clero Negro
emite a sua primeira declaracdo oficial depois do documento de 1969. Além de reafirmar a
declaracdo anterior, 0 texto atualiza as perspectivas da Teologia Negra naquele contexto,
afirmando Jesus Cristo como o Messias Negro, como defendido por Albert Cleage e os
Nacionalistas Cristdos Negros, porém assumindo o termo em seu sentido simbdlico, mesmo

ressaltando que o simbolo néo é desprovido de significagéo historica:

16 N&o ha tradugdo para o portugués das obras mencionadas.
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A negritude nestes termos é mais que a cor da pele. Embora seja um simbolo que
provém da significacdo historica ligada a cor da pele negra na civilizagdo
ocidental, ela vai além da mera cor até a solidariedade no sofrimento e na luta
dos descendentes de todos o0s povos escravizados e colonizados
(DECLARAGCAO EMITIDA PELA COMISSAO TEOLOGICA DA
CONFERENCIA NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986, p. 215).

O texto também afirma o ecumenismo negro, buscando unir protestantes e catolicos.
Importa destacar que o ecumenismo negro afirmado no texto é um ecumenismo restrito ao
préprio cristianismo, 0 que provavelmente seja explicado pela formacao histérica dos Estados
Unidos no que diz respeito as religides, sendo o cristianismo a religido predominante. Embora
o texto afirme Jesus Cristo como o Libertador ndo s6 dos negros dos Estados Unidos, mas da
Africa, Caribe e América Latina, ndo faz mencéo a religiGes negras ndo-cristas especificas
desses lugares. Numa perspectiva historica, que novamente traz aproximacdes com o grupo de
Cleage, o documento defende que o Evangelho ja era conhecido entre os povos africanos no
final do século Il, muito antes da catequizagdo compulséria com a colonizagdo europeia. O
documento ainda afirma um programa politico, definindo a Teologia Negra como uma
teologia politica, vinculando a luta contra o racismo a luta contra o capitalismo, énfase ja
assinalada na Mensagem as lgrejas de Oakland, Califérnia, em 1969 (DECLARACAO DO
COMITE NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986a, pp. 125-130), afirmando que:

Porque algumas formas de socialismo que enfatizam o humanismo e a
cooperagdo sao mais cristas e contribuem mais para a justica e para a moralidade
do que o capitalismo americano, a Teologia Negra ndo recua diante das
alternativas socialistas ao culto idélatra do délar, ao individualismo cadtico e ao
materialismo corrosivo do sistema econdmico e politico americano
(DECLARACAO EMITIDA PELA COMISSAO TEOLOGICA DA
CONFERENCIA NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986, p. 216).

Em relacdo a aproximacdo da Teologia Negra da Libertagdo com o socialismo
marxista, o filésofo negro estadunidense Cornel West, que assim como Cone, lecionou no
Union Theological Seminary, deu uma importante contribuicéo critica em seu ensaio Teologia
Negra e Pensamento Marxista, publicado em 1979. Nele, West defende a possibilidade e

necessidade de colaboracdo mutua entre as duas perspectivas tedricas em questdo,
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argumentando que, apesar da desconfianca reciproca, os adeptos da Teologia Negra e 0s
partidarios do marxismo convergiam numa hermenéutica a partir dos oprimidos e em causa

destes:

Os tedlogos negros e os pensadores marxistas sdo pessoas estranhas. Evitam-se
mutuamente, contentando-se cada um em expressar interesse por seu respectivo
publico. Mas é escusado dizer, seus interesses coincidem. Os dois acentuam a
situacdo dos explorados, oprimidos e humilhados do mundo, sua relativa
fraqueza e seu possivel empobrecimento. Acredito que este centro comum de
interesse garante um dialogo sério entre te6logos negros e os pensadores
marxistas (WEST, 1986. p. 456).

O dialogo estimulado pelo autor conecta-se com a proposta de Heidegger em sua
reflexdo sobre hermenéutica, que, segundo Grondin, defende o didlogo com o pensamento
alheio como um caminho que leva as proprias concepgdes a interpretacéo critica (GRONDIN,
1999, p. 166). No momento em que o texto de West € publicado, tedlogos latino-americanos
vinculados a Teologia da Libertagdo, ja& faziam uma apropriacdo critica e seletiva do
marxismo para uma hermenéutica da situacdo historica em que estavam inseridos
(MUELLER, 1996, p. 265). Ciente disso, West defende também que a apropriacdo da
hermenéutica marxista pelos te6logos negros pode se dar mediante o dialogo com os te6logos

latino-americanos, que por sua vez também ampliariam as suas mediagdes:

Os tetlogos da libertagcdo latino-americanos e os tedlogos negros podem
aprender uns dos outros neste campo. Os primeiros devem ser mais sensiveis as
complexidades e ambiguidades da cultura e da religido popular: os Gltimos
devem relacionar mais intimamente seus pontos de vista sobre a cultura e a
religido negras com uma nocdo sofisticada de poder na América capitalista
liberal (WEST, 1986, p. 469).

Para o autor, os tedlogos negros e 0s pensadores marxistas compartilham trés

caracteristicas em comum:

(1) Ambos tém metodologia semelhante, a mesma maneira de abordar seus
respectivos assuntos e de chegar as conclusdes. (2) Ambos ligam certa nogédo de
libertacdo as condicBes futuras socioecondmicas dos oprimidos. (3) E esta é a
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caracteristica mais importante, ambos procuram fazer criticas violentas a
América capitalista e liberal (WEST, 1986, p. 457).

A contribuicdo fundamental que cada uma das perspectivas poderia absorver da outra
é a categoria de classe da critica social marxista, que, para West, possibilita uma anélise
acertada sobre a auséncia de poder decisério da comunidade negra na sociedade industrial
moderna, e a analise de raca e cultura dos te6logos negros, que, ao contrario dos pensadores
marxistas, enfatizam o potencial libertario da cultura e da religido, ao reconhecerem que “as
atitudes culturais e religiosas, os valores culturais e religiosos e os sentimentos tém vida e
logicas proprias, ndo plenamente explicaveis em termos de analise de classe” (WEST, 1986, p.
466). Nesse sentido, o autor faz objecao contra a analise da cultura e da religido realizada pela

perspectiva ortodoxa do marxismo:

Ela [a analise ortodoxa marxista] v& a cultura popular e a religido, somente
como instrumentos de dominacdo, veiculos de pacificacdo. Ela s6 vé seus
elementos negativos e repressivos. Com esta visdo, somente uma explicacao,
uma razdo, um esclarecimento impostos de fora podem penetrar através das
camadas culturais da falsa consciéncia popular. Por isso, a analise ortodoxa
marxista se recusa a reconhecer o0s aspectos positivos e libertadores da cultura e
da religido, e seu potencial para promover mudanca social estrutural (WEST,
1986, p. 467).

O dialogo entre a Teologia Negra e 0 pensamento marxista, proposto por West,
considerando sua ressalva em relacdo ao marxismo ortodoxo, é assumido por James Cone,

como veremos mais a frente.

Além da abertura a hermenéutica socialista marxista, como um modelo de
interpretacdo da realidade que atende a causa dos negros, outra novidade que a declaracdo da
Conferéncia Nacional do Clero Negro de 1976 traz € a autoidentificacdo da Teologia Negra,
enquanto uma teologia que realiza uma hermenéutica a partir da experiéncia dos negros
estadunidenses, com a causa dos povos do entdo chamado Terceiro Mundo. Desse modo, a
Teologia Negra evitava restringir seu olhar hermenéutico e sua postura politica a sua
particularidade historica, embora sempre parta desta, lembrando que a Teologia Negra
interpreta o texto biblico como a acdo de Deus na histéria para libertar os oprimidos. A
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cooperacdo com oprimidos de outros contextos geogréaficos e historicos passava a interessar a
Teologia Negra, de modo como é expresso no documento (DECLARACAO EMITIDA PELA
COMISSAO TEOLOGICA DA CONFERENCIA NACIONAL DO CLERO NEGRO, 1986, p.
217).

Entre os dias 3 e 7 de agosto de 1977, novamente em Atlanta, ocorreu a Conferéncia
Nacional do Projeto de Teologia Negra. Na ocasido, foi elaborado um texto intitulado
Mensagem a igreja e a comunidade negras, em que, reforcando a declaragdo de 1976, é
enfatizada a postura politica da Teologia Negra, vinculando a luta contra o racismo a luta

contra o capitalismo:

O capitalismo explorador, orientado para o lucro, ¢ um meio de ordenar a vida
fundamentalmente sem levar em consideragdo os valores humanos em geral e a
humanidade negra em particular. O racismo e o capitalismo armaram o palco
para despojar 0s recursos naturais e humanos em todo o mundo. Entretanto, os
que seriamente desafiam estes sistemas sdo muitas vezes efetivamente
silenciados. Vemos o racismo como criminalidade e contudo somos chamados
de criminosos. Vemos o racismo como uma aberra¢do humana, e contudo somos
chamados de excéntricos. As raizes de nossa crise encontram-se nos sistemas de
poder sociais, econdémicos, politicos e de comunicacdo, que nos impedem de
controlar a realidade de nossa vida diaria (CONFERENCIA NACIONAL DO
PROJETO DE TEOLOGIA NEGRA, 1986, p. 221-222).

No final da conferéncia, James Cone pronuncia um discurso que, segundo Wilmore,
merece destaque “porque seu espirito e suas ideias impregnavam toda a conferéncia”
(WILMORE, 1986, p. 178). No discurso, Cone fez um retrospecto de todo o percurso tragcado
pela Teologia Negra, do seu desenvolvimento até o estdgio em que se encontrava, reafirmando
a legitimidade e a necessidade de uma teologia na perspectiva negra. Cone relembra a dupla
experiéncia que eles e outros tedlogos negros vivenciaram, por um lado, enquanto negros em
uma sociedade estruturada pelo racismo, tendo uma formacdo cristda em igrejas
particularmente negras, por outro, sendo formalmente educados em seminarios brancos, com

conceitos e defini¢des sobre o cristianismo que vinham de uma tradi¢ao branca:

Quando falamos em Cristianismo, em categorias teoldgicas, usando termos
como revelacdo, encarnacdo e reconciliacdo, naturalmente nos dirigimos a
pessoas como Barth, Tillich e Butmann, pedindo-lhe orientagdo e diregdo. Mas
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estes europeus ndo formularam as suas ideias no contexto social de racismo
branco e assim ndo podiam ajudar-nos a sair do nosso dilema. Mas como
queriamos combater a nivel teoldgico e intelectual como um meio de fortalecer
nossa luta historica e politica pela justica, tivemos de criar um novo movimento
teoldgico, movimento que provinha da luta de nosso povo pela justica e assim
era responsavel por ela (CONE, 1986c¢, p. 226).

Ora, se a boa situacdo hermenéutica, como define Geffré (2004, p. 40), baseia-se na
relagdo “entre a experiéncia cristd da primeira comunidade cristd e nossa experiéncia historica
de hoje”, e se, para Tillich (2005, p. 21), “a afirmagdo da verdade da mensagem cristd ¢ a
interpretacdo desta verdade para cada nova geracdo” sdo as duas necessidades basicas que
todo sistema teolégico deve satisfazer, Cone defendia, ndo obstante a relevancia dos te6logos
europeus e suas hermenéuticas, a necessidade de uma hermenéutica teoldgica que partisse da
experiéncia histérica do povo negro nos Estados Unidos, que levasse em conta as
interpretacdes da Biblia e do mundo proprias da comunidade negra, que considerasse o

~

“Poder Negro como expressao do Evangelho cristdo” (CONE, 1986¢, p. 226).

Nesse sentido, Cone defende que a Teologia Negra ndo nasceu de uma simples
continuidade da tradicdo teoldgica europeia, com conceitos formalmente assimilados em
seminarios, mas que uma hermenéutica teoldgica ja era realizada pela comunidade negra,

apropriando-se dos simbolos e narrativas cristds para denunciar injusticas:

A Teologia Negra, entdo, ndo foi criada num vacuo, tampouco foi simplesmente
uma iniciativa intelectual de te6logos profissionais negros. Como nossos
sermdes e canticos, a Teologia Negra nasceu no contexto da comunidade negra
qguando os negros procuravam justificar a sua luta pela liberdade. Em certo
sentido, a Teologia Negra é tdo antiga quanto a recusa dos primeiros africanos
de aceitar a escraviddo como algo consistente com a religido e tdo nova quanto o
reconhecimento intuitivo de um negro de que a confissdo da religido cristd s
tem significado em relacdo com a justica politica. Embora se possa considerar
que a Teologia Negra s6 apareceu formalmente quando foi publicado o primeiro
livro sobre ela em 1969, informalmente, a realidade que tornou o livro possivel
ja estava presente na experiéncia negra e se encontrava em nossos canticos, em
nossas oragdes e sermdes (CONE, 1986c¢, p. 228).

O discurso de James Cone ainda se destaca pela posicdo anticapitalista, conjugada a
luta antirracista, e pela defesa de a Teologia Negra transcender a sua particularidade étnico-

racial, engajando-se na luta de outros grupos oprimidos, categoria que orienta a sua
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interpretagdo dos textos biblicos: “Isto significa que devemos ampliar a nossa visao, unindo-a

com a visdo dos outros povos oprimidos, de modo que todas as vitimas do mundo tomem a

peito a sua propria historia para que seja criada nova humanidade” (CONE, 1986¢, 231-232).

Nesse contexto, Cone defendia a contribuicdo da analise marxista para a Teologia Negra,

como proposto por West:

Tal analise nos ajudara a entender a relacdo entre a economia e a opressao, nao
somente na América do Norte, mas em todo o mundo. A libertacdo ndo é um
processo limitado as relagBes negro-branco nos Estados Unidos; é também algo
a ser aplicado as relacdes entre as nages ricas e pobres (CONE, 1986¢, p. 233).

Porém, uma ressalva era registrada, Cone evitava que a analise marxista fosse

assimilada acriticamente, a todo custo: “rejeitamos o marxismo dogmatico que reduz toda

contradicdo a analise de classe e assim desconsidera o racismo como o legitimo ponto de

partida no processo de libertacdo” (CONE, 1986c, p. 234). Enfim, no que se refere a

constituicdo correlacional entre mensagem crista e situacdo humana, Cone esforcava-se em

atualizar a Teologia Negra para o contexto histérico do final dos anos 1970, abrindo-se ao

didlogo com teorias e teologias de grupos oprimidos de outros contextos e percebendo seus

entrelacamentos, a0 mesmo tempo em que a autodeterminagdo, enquanto principio que

orientava 0 Movimento de Poder Negro, continuava a ser um principio inegociavel da

Teologia Negra, enquanto significado de libertacédo e justica para os oprimidos:

Se nossa longa histéria de luta nos ensinou alguma coisa, é que, se devemos ser
livres, nds, os negros, é que devemos conquistar esta liberdade. A liberdade nao
é um dom, mas um risco que devemos correr. Ninguém pode dizer-nos o que é a
libertagdo nem como devemos lutar por ela, como se a libertacdo pudesse ser
encontrada em palavras. A libertagdo é um processo a ser localizado e
compreendido somente numa comunidade oprimida que luta pela sua liberdade.
Se houver alguém dentro e fora de nossa comunidade que deseje falar-nos sobre
este processo de libertacdo em termos globais, e de perspectivas marxistas ou
outras quaisquer, deveriamos estar prontos a falar. Mas somente se estiverem
dispostos e preparados para ouvir-nos, e nos a eles, é que se dard um genuino
didlogo. Com efeito, ndo ouvirei ninguém que nao queira levar o racismo a sério,
especialmente se estas pessoas nunca tiverem sido vitimas do racismo. E devem
ouvir-nos somente se estivermos preparados para ouvi-las em termos de
particularidade de opressdo no contexto histérico destas pessoas (CONE, 1986c,
p. 234 — grifos do autor).
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Importa registrar que em meados dos anos 1970, a Teologia Negra é interpelada por
mulheres negras tedlogas, que denunciam a dupla opressao sofrida, de racismo e machismo,
sendo invisibilizadas pelos proprios homens negros e pela prépria Teologia Negra, até entdo
uma exclusividade masculina. Na correlagdo constituinte da Teologia Negra, a pergunta da
situacdo da mulher negra dirige-se criticamente a propria hermenéutica teoldgica negra, que
reproduz as contradigdes da sociedade em que esté inserida e que deseja superar, uma vez que
se configura enquanto uma relacdo entre opressor e oprimido, nesse caso, a da hegemonia do
patriarcado. Sendo assim, a intervencdo critica das tedlogas negras exige ndo s6 uma
hermenéutica critica, mas uma autocritica continua e atualizada da situacéo a qual a teologia

deve responder.

A tedloga negra Theressa Hoover, no ensaio intitulado As Mulheres Negras e as
Igrejas: Triplo Risco, originalmente publicado em 1974, afirma que a condi¢@o de ser “mulher,
negra, e ativa em instituicdes religiosas no cenario americano ¢ incorrer em risco triplo”
(HOOVER, 1986, p. 256), lembrando o acumulo de opressdes sofridas: o machismo, o
racismo e o silenciamento, exclusdo e subalternidade nas Igrejas, incluindo as congregacdes
negras, ndo obstante a superioridade numérica de mulheres e a execucdo de funcbGes nao
assumidas pelos homens nas instituigcdes cristds. O silenciamento da voz feminina negra nas

Igrejas Negras tem o seu paralelo na Teologia Negra. E 0 que aponta a tedloga negra

Jacquelyn Grant.

No ensaio intitulado Teologia Negra e Mulher Negra, publicado em 1979, Grant
argumenta que a critica que a Teologia da Libertacdo faz a teologia cléssica volta contra si
prépria, uma vez que legitima determinados aspectos da ordem estabelecida, a exemplo da
opressao contra as mulheres. Segundo a tedloga, para que a Teologia da Libertacdo, em geral,
e a Teologia Negra, em particular, sejam abrangentes, auténticas e fiéis a si mesmas, devem
“ouvir as criticas que lhe sdo feitas pela perspectiva das mulheres negras — talvez as mais
oprimidas de todos os oprimidos” (GRANT, 1986, p. 304). Uma questdo intrigante &

formulada pela autora:
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Como pode um ministro negro pregar de modo a defender o dito de Séo Paulo a
respeito das mulheres, enquanto ignora ou repudia suas palavras com relagéo aos
escravos? Muitas mulheres negras se irritam quando escutam negros “libertados”
falar do “lugar das mulheres” com palavras e frases semelhantes as palavras e
frases dos proprios opressores brancos que condenam (GRANT, 1986, p. 307).

A tedloga em questdo defende que a luta da comunidade negra e da Igreja Negra pela
libertacdo ndo deve ser definida apenas pela luta contra o racismo, pois ha outras formas de
opressao que se relacionam com a opresséo racial, apesar de serem independentes desta, a

exemplo do machismo.

Ao concordar com a descricdo do tedlogo suico Karl Barth no que diz respeito a
funcdo da teologia como um autoteste ao qual a Igreja é submetida, Grant prop6e que, por um
lado, “a Teologia Negra deve continuar a criticar a teologia classica e a Igreja Branca. Mas
por outro lado, a Teologia Negra deve sujeitar a Igreja Negra a um ‘autoteste” (GRANT, 1986,
p. 309). Acrescenta:

E claro que a Teologia Negra deve perguntar se a Igreja Negra é fiel a sua tarefa.
Além disso, a linguagem da Igreja Negra sobre Deus deve ser coerente com suas
acOes. Estas exigéncias da fidelidade da Igreja na luta pela libertagdo ndo foram
atendidas no que dizem respeito ao problema das mulheres (GRANT, 1986, p.
310).

Em sintese, Grant argumenta que a ndo proclamacao da libertacdo das mulheres negras
pela Igreja Negra e pela Teologia Negra, desautoriza-as de se afirmarem como agentes da
libertagéo divina.

A reverenda negra Pauli Murray, no ensaio Teologia Negra e Teologia Feminista: um
estudo comparativo, publicado originalmente em 1978, também tece criticas a invisibilizacédo
das mulheres negras, e sua realidade particular de multiplas opressdes, pela Teologia Negra

predominantemente masculina. Destacamos o seguinte trecho:

Ela [a Teologia Negra] revela pouca compreensdo dos problemas das mulheres
negras, como mulheres, e quase totalmente ignora a teologia feminista. As
mulheres negras se encontram num dilema entre a lealdade para com a sua
comunidade racial e a consciéncia crescente da necessidade de lutar contra o
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machismo. Embora estejam agora comecando a formar a sua prépria rede
feminista, ha escassez de te6logas negras — devido em grande parte a forte
tradicdo patriarcal da Igreja negra — capazes de influenciar o desenvolvimento
da teologia negra (MURRAY, 1986, p. 299-300).

James Cone, em texto publicado em 1979, acolhe a critica das tedlogas negras quando

confessa:

Quando me impus pela primeira vez a tarefa de desenvolver uma Teologia
Negra de libertacdo durante o verdo de 1968, a contribuicdo caracteristica das
mulheres negras néo fazia parte de minha consciéncia teoldgica (CONE, 19864,
p. 239-240).

Cone, na mesma linha de argumento de Grant, reconhecia ainda que 0s ministros
negros nao superavam oS interesses sociais e politicos patriarcais ao interpretarem os textos de
Paulo, ao contrario do que faziam ao questionar a legitimacao da escravidao negra justificada
na interpretacéo dos textos do mesmo Paulo:

Embora muitos ministros negros tenham pouca dificuldade em rejeitar a ordem
de Paulo que os escravos sejam obedientes a seus senhores como uma
justificativa valida da escraviddo negra, parecem ser incapazes de tomar
semelhante atitude com relagdo aos comentarios de Paulo a respeito das
mulheres. Uma vez mais, 0s interesses sociais e politicos daquele que interpreta
a Biblia parecem controlar as suas conclusdes exegéticas (CONE, 1986a, p. 242).

Diante dos limites interpretativos de uma Teologia Negra produzida por homens, uma
hermenéutica realizada a partir das condi¢Ges das mulheres negras nos Estados Unidos, em
que articulava a Teologia Negra com a critica feminista, era inaugurada por te6logas como as
ja citadas Jacquelyn Grant, Theressa Hoover e Pauli Murray. Ja na década de 1980, a tebloga
negra Delores Williams prop6e identificar a perspectiva teolégica da mulher negra como
womanist theology (Teologia Mulherista), para demarcar a distin¢gdo historica entre a
identidade da mulher negra e o feminismo das mulheres brancas (GIBELLINI, 1998, p. 411-
412), o que implica no reconhecimento de uma distingdo hermenéutica entre mulheres negras

e mulheres brancas, a partir do lugar social, histérico e episttmico em que atuam. A
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constituicdo hermenéutica da teologia, evocando aqui a sua condi¢do correlacional, passa a
considerar no polo “situacdo” o aspecto interseccional entre raca e género, a partir da
formulacdo critica das tedlogas negras.

O marcador social de género pautado pelas tedlogas negras, sugerindo a insuficiéncia
da nocdo de raca numa teologia declaradamente antirracista, mas que paulatinamente alia-se a
luta contra outras formas de opressdo, aponta para sujeitos atravessados por diversas
experiéncias sociais. Nesse caso, ¢ de se pensar que o polo “situacdo” da correlacdo é
intercruzado por uma multiplicidade de “polos” distintos e correlativos que compdem um
todo. Sendo assim, um te6logo negro ou uma tedloga negra, sem deixar de priorizar o
engajamento antirracista em suas producfes, podem compor uma hermenéutica teoldgica
marcada, consciente ou inconscientemente, por outros fatores condicionantes, como a
masculinidade ou feminilidade, sexualidade e o lugar ocupado na geopolitica do capitalismo

global, como veremos a seguir.

Ainda durante a década de 1970, a Teologia Negra estabeleceu correlagbes com
teologias contextuais das periferias do mundo moderno/capitalista, o entdo chamado Terceiro
Mundo: a Teologia Africana, a Teologia Asiatica e, principalmente, a Teologia da Libertacédo
Latino-americana. E justamente no encontro com os tedlogos da libertacdo latino-americanos
que a Teologia Negra se abre para a mediacdo de analise marxista, que, por sinal, ndo se deu
sem embate entre o0s tedlogos dos dois grupos. A controvérsia se dava pela énfase no
problema da contradicdo de classe, pelos tedlogos latino-americanos, e pela énfase dada ao
problema do racismo, pelos te6logos negros estadunidenses (CONE, 1986b, pp. 342-349). As
duas perspectivas teoldgicas apresentavam-se reciprocamente insuficientes. No entanto, o
contato da Teologia Negra com teologias que realizavam uma hermenéutica a partir da
experiéncia de oprimidos de outros contextos, rompeu o isolamento da Teologia Negra nos
Estados Unidos, passando a ser considerada também uma teologia do Terceiro Mundo
(GIBELLINI, 1998, p. 413), como entende o intelectual brasileiro Paulo Freire, ao se referir a

James Cone:

Olho para meu amigo James Cone, a quem admiro, como um homem do
Terceiro Mundo — ndo importa que ele tenha nascido nos Estados Unidos — foi
um acidente. Ele é um cidaddo do Terceiro Mundo, porque nasceu no mundo da
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dependéncia — da exploracao — dentro do Primeiro Mundo (EXCERTOS DE UM
SIMPOSIO DO CONSELHO MUNDIAL DE IGREJAS, 1986, p. 409-410)*'.

Gayraud Wilmore, em 1978, fez uma avaliacdo das consequéncias do dialogo da
Teologia Negra com outras teologias dos oprimidos, sobretudo a Teologia da Libertagéo
Latino-americana, apontando as continuidades e descontinuidades:

Declaragtes e atividades recentes parecem indicar a diregdo de uma obsessdo
introspectiva menos exclusiva com o problema racial americano do que foi
caracteristico do movimento inicial da Teologia Negra. A dicotomia
negro/branco mostra sinais de ruptura, dando lugar a perspectiva ampla da
opressdo humana, que reconhece a importancia das analises de classe e culturais
de outros tedlogos — especialmente dos latino-americanos. Mas ndo deve haver
mal-entendidos aqui. Os tedlogos negros estdo ainda preocupados com a
opressdo racista. Apesar da insisténcia dos latinos de que eles exageram a raga e
a cor e ddo pouca atengéo ao fator classe, 0s negros continuam a argumentar que,
no que diz respeito a experiéncia norte-americana, as contradicdes dentro do
cristianismo americano estdo intimamente relacionadas com o historico
preconceito de cor e sdo agravadas por ele (WILMORE, 1986d, p. 516).

Apesar de passar a considerar os problemas de género e de classe, e de outros
contextos culturais como na Africa, Asia e América Latina, 0 ponto de partida da Teologia
Negra, em sua particularidade, continuava a ser o problema do racismo, contrapondo-se a

identificacdo de Deus com o poder opressor dos brancos.

A problemética posta estd na relacdo e distingdo entre o particular e o universal.
Wilmore reconhece que “Toda teologia, inclusive a Teologia Negra, ¢ contextual e situacional”
(WILMORE, 1986d, p. 519). A Teologia Negra assume a sua particularidade enquanto uma
hermenéutica teoldgica a partir do negro, mas que ndo universaliza a cor e a etnia, uma vez
que a Teologia Negra, como expressa por Cone (1985), compreende a mensagem das
Escrituras como a proclamagdo da libertacdo dos oprimidos operada por Deus, logo, no
contexto atual, a partir do negro porque oprimido. Desse modo, a Teologia Negra reconheceu
a importéncia de dialogo e articulagdo com outros grupos oprimidos, seja nos Estados Unidos

ou em outros lugares do mundo, visando a luz do Evangelho a liberta¢do total da humanidade:

17 O simposio foi realizado na sede do Conselho Mundial de Igrejas, em Genebra, em maio de 1973.
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Quer os tedlogos negros gostem ou ndo, ndo é mais possivel limitar a
preocupacdo teoldgica de uma pessoa ao racismo na América do Norte ou aos
problemas eclesiasticos que provém da politica da igreja negra. O racismo € um
fendmeno internacional e esta ligado ao classismo, ao machismo e ao
imperialismo. Por isso a analise que fazemos dele na América do Norte deve
refletir a perspectiva global da opressdo humana. Acredito que o futuro da
Teologia Negra sera determinado pela habilidade dos teélogos negros de refletir
esta consciéncia internacional na sua préatica teolégica na igreja e na comunidade
negra. Quando os tedlogos e os eclesiasticos negros forem capazes de articular
por palavra e na pratica a dimensdo internacional da opressdo humana, os pobres
do Terceiro Mundo e aqueles que expressaram a sua solidariedade com eles
perceberdo que a luta negra na América do Norte ndo é uma tentativa de negros
burgueses isolados para abocanhar uma fatia maior do bolo capitalista. Nossa
luta é global e esta ligada aos povos pobres e negros de todo o mundo. Somos
um povo de Terceiro Mundo no Primeiro Mundo, e assim a nossa luta pela
justica esta na solidariedade com os pobres desta terra. Se 0 que digo €é verdade,
entdo nds, tedlogos negros, devemos comecar a relacionar a particularidade de
nosso interesse a respeito do racismo com a Africa, com a Asia, com a América
Latina e com os pobres onde quer que possamos encontra-los. Apenas espero
gue nds, tedlogos negros, possamos realizar esta missao internacional na igreja e
na comunidade negras, porque a realizacdo da humanidade negra na América do
Norte esta intimamente ligada & humanizacdo de todos os povos (CONE, 1986b,
p. 355).

A essa altura, no final da década de 1970, os tedlogos negros compreendiam que toda
teologia € contextual, mas que, continuamente, precisaria ndo se restringir a sua propria
particularidade, que por sinal, é justamente a critica que a Teologia Negra faz a tradicdo

teoldgica branca, ao absolutizar o que € relativo, pretendendo-se universal.

E na conjuntura da articulacdo do Movimento de Poder Negro, e a sua estratégia de
violéncia revolucionaria na luta contra o racismo, que lideres cristdos negros sentem a
necessidade de interpretar tal movimento a luz do Evangelho. Na relacdo dialética entre texto
e contexto, a partir de uma leitura teoldgica, politica e histérica, os clérigos negros viam no
protesto negro o juizo de Deus contra as injusticas sofridas pelo povo negro, afirmando a

humanidade desse grupo historicamente oprimido.

Pensada de forma coletiva, no ambito do Comité Nacional do Clero Negro, é com
James Cone que a Teologia Negra é formalmente sistematizada, tomando uma dimens&o
académica, com a publicagéo pioneira de dois livros, sendo seguida de outras publicacbes do

mesmo autor e demais te6logos negros, no decorrer da década de 1970.
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Para os tedlogos negros, as diferencas sociais condicionam as diferencas e
divergéncias interpretativas da Biblia e do mundo. Nesse sentido, a Teologia Negra da
Libertacdo recusa a ideia de neutralidade interpretativa, assumindo o0 seu engajamento na luta
contra o racismo. Luta esta que, sendo o ponto de partida de sua reflexdo teoldgica, serad
articulada a luta contra o capitalismo, abrindo-se a media¢des vinculadas ao socialismo

marxista, e & luta contra 0 machismo, com a reivindicag&o teoldgica das mulheres negras.

Em sua constituicdo hermenéutica, ao correlacionar a mensagem cristd as questdes
existenciais de sua época, a Teologia Negra se apropria da producéo intelectual afrodiaspdrica
(a exemplo de Frantz Fanon'® e Cornel West), da teologia europeia do século XX (apontando
a sua contribuicdo, mas também a insuficiéncia de sua hermenéutica e de seus conceitos
teoldgicos para o contexto afrodiaspérico), da critica marxista (no seu aspecto anticapitalista e
anti-imperialista, incluindo a sua correlacdo com a Teologia da Libertacdo latino-americana),
e da critica feminista (demarcando as diferencas entre as experiéncias sociais e culturais das
mulheres negras e brancas). Mas ndo s6. A Teologia Negra leva em conta a hermenéutica da
comunidade negra organizada politicamente (a exemplo do Movimento de Poder Negro), a
hermenéutica ja presente nas comunidades negras cristds e a particularidade de sua propria
hermenéutica teoldgica sistematizada, que se desdobra criticamente e autocriticamente na sua
dindmica interna. A pesquisa historica (seja ela profissional ou ndo profissional) também se
apresenta como uma importante, ou melhor, uma fundamental fonte de conhecimento, visto
gue a Teologia Negra se assenta na consciéncia histérica do povo negro. Néo é despropositada
a constante pesquisa e narrativa historica que os textos teologicos negros fazem sobre a sua
prépria perspectiva. Nesse quesito, emblematica é a figura de Gayraud Wilmore, que além de
tedlogo negro é historiador. O seu esforco, junto a James Cone, em compilar documentos e
textos que reconstituem o processo de formacdo e amadurecimento da Teologia Negra, e
reuni-los na coletanea Teologia Negra, de 1979, pode se configurar como um levantamento de

fontes do trabalho historiografico enquanto tal.

18 Embora os textos aqui abordados ndo tragam de forma detalhada a contribuicdo de Fanon, vimos que este
autor foi lido por eclesiasticos negros que impulsionaram o surgimento da Teologia Negra, na busca de uma
orientacao ética frente aos dilemas que envolviam a presenga de jovens negros cristdos na luta antirracista.
Fanon também é referenciado por James Cone no capitulo 7 do livro O Deus dos oprimidos, evidenciando a
perspectiva de emancipa¢do humana do oprimido e do opressor na supera¢do do racismo.



57

Em suma, a Teologia Negra da Libertacdo defende a necessidade de uma hermenéutica
teoldgica que emerge da experiéncia histérica dos negros, articulando na sua constituicdo
correlacional a leitura dos textos biblicos e da tradi¢do teoldgica com a situacdo historico-
cultural hodierna, nesse caso, com uma sociedade historicamente marcada pelo problema do
racismo. Segundo Cone, uma hermenéutica particularmente negra ja estava presente na
tradicdo religiosa do cristianismo negro nos Estados Unidos. Ademais, a Teologia Negra se
autocompreende como uma teologia do oprimido, contextualizando histdrica e socialmente a

categoria étnico-racial e os corpos dos sujeitos teologicos que definem a sua especificidade.

A perspectiva teoldgica negra ganhou adeptos em outros lugares além dos limites
geogréficos dos Estados Unidos. Se o principio hermenéutico é correlativo, contextual, nos
interessa identificar as particularidades da hermenéutica teoldgica negra no Brasil,

evidenciando, assim, a sua relevancia para a teologia brasileira.

1.3 - DESDOBRAMENTOS DA TEOLOGIA NEGRA DA LIBERTACAO NO BRASIL

Assim como nos Estados Unidos, as reflex6es sobre uma Teologia Negra no Brasil,
sendo também nomeada como Teologia Afro-americana e articulada a um contexto teol6gico
latino-americano, serdo construidas em meio a um ambiente sociopolitico conturbado,
marcado pela segregacéo racial. Porém, com especificidades historicas proprias da ex-colonia
portuguesa. O Brasil dos anos 1960 e 1970, assim como seus vizinhos latino-americanos,
vivia sob o governo de ditadores militares repressores que teve como resposta a articulagdo de
setores opositores da sociedade, levando-os a organizacdo politica e social. Neste periodo
surgirdo articulacbes negras na América Latina e no Caribe, além da consolidacdo de uma
revolucdo socialista em Cuba (1959). No Brasil, em 1978, 0 movimento negro organizado
volta a cena politica com a fundagdo do Movimento Negro Unificado (MNU), inspirado em
lideres negros, movimentos negros e acontecimentos politicos internacionais como Martin
Luther King, Malcolm X, os Panteras Negras e 0s movimentos de libertacdo dos paises
africanos (DOMINGUES, 2007).

No ambito da teologia, diferentemente do que ocorre nos Estados Unidos, a Teologia

Negra no Brasil, a principio, se constituira hegemonicamente entre catolicos. 1sso nos leva a
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dar a devida atencdo as inovacOes eclesiasticas e teologicas na Igreja Catdlica na América
Latina que, em certa medida, contribuem para um posterior surgimento de uma hermenéutica

teoldgica negra no Brasil.

O Concilio Vaticano 1l (1962-1965), que teve como objetivo discutir a atualizacdo da
Igreja Catdlica em relacdo ao mundo moderno, trouxe em um dos seus principais documentos,
a constituicdo pastoral sobre o papel da Igreja no mundo contemporaneo, um trecho

significativo, o qual destacamos a seguir:

(...) € dever da Igreja investigar a todo o momento os sinais dos tempos, €
interpreta-los a luz do Evangelho; para que assim possa responder, de modo
adaptado a cada geracdo, as eternas perguntas dos homens acerca do sentido da
vida presente e da futura, e da relacio entre ambas. E, por isso, necessario
conhecer e compreender 0 mundo em que vivemos, as suas esperangas e
aspiracdes, e 0 seu carater tantas vezes dramatico (GAUDIUM ET SPES, 2011,

p. 9).

E notavel a compreensdo hermenéutica impressa no texto e a sua relevancia para o que
estamos tratando aqui, no que diz respeito a interpretacdo criativa contextual da mensagem

biblica e 0 método correlativo proposto por Tillich.

A abertura da Igreja Catdlica para as “perguntas implicitas” da modernidade foi
considerada bastante progressista e, no contexto latino-americano, repercutiu na |l
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano em Medellin (1968), na Colébmbia, 0
que transparece no titulo do encontro: “A Igreja na atual transformagdo da América Latina a
luz do Concilio”. Um grupo de tedlogos latino-americanos vinha discutindo uma pastoral e
uma teologia que respondesse ao problema da pobreza no continente. Os tedlogos mais
progressistas que participaram da Conferéncia de Medellin perguntavam-se como ser cristao
em um continente marcado por uma populacdo empobrecida (BRITO, 2010, p. 82). Nesse
contexto, ganha forca a Teologia da Libertacdo (latino-americana), que teve o seu primeiro
tratado sistematico no livro Teologia da Libertacdo: perspectivas, do tedlogo peruano
Gustavo Gutiérrez, publicado em 1971. Essa perspectiva teoldgica surge da indignacéo ética
frente a miséria e pobreza presentes na América Latina, sendo uma teologia contextualizada e

militante que parte da experiéncia de fé dos pobres, comprometida com a luta social pela
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superacgdo das injusticas.

Diferentemente da tradicdo teolGgica europeia, que privilegiou uma mediacdo
filosofica, a Teologia da Libertagdo inovou ao investir numa mediacdo socioanalitica para a
interpretacdo da realidade. A mediacdo hermenéutica é intimamente atrelada a perspectiva de
transformacdo da realidade histérica e social onde se faz a teologia, destacando-se a
apropriacéo critica de instrumentos conceituais formulados a partir da tradicdo marxista
(GIBELLINI, 1998, pp. 347-357). Como mencionamos em péaginas anteriores, em meados
dos anos 1970, a Teologia da Libertacdo aproxima-se da Teologia Negra estadunidense,
envolvendo estranhamentos, embates e influéncias reciprocas, que se correlacionam

hermeneuticamente na critica ao capitalismo.

O tedlogo negro brasileiro Anténio Aparecido da Silva (1948-2009), também
conhecido como padre Toninho, defende a importancia da Teologia da Libertacdo latino-
americana, em seu teologizar desde a experiéncia historica dos pobres, para a abertura a novos

sujeitos teoldgicos, incluindo os negros:

A reflexdo teoldgica pos-conciliar na América Latina notabilizou-se pela sua
grande parceria com 0s pobres. No seu processo de evolugdo, a teologia latino-
americana tem se mostrado cada vez mais sensivel e aberta as novas situacoes
emergentes: negros, mulheres e indigenas (SILVA, 1997, p. 50).

Concorda com esse argumento o tedlogo negro Marcos Rodrigues da Silva, ao
assinalar a importancia da Teologia da Libertacdo latino-americana enquanto uma abertura de
caminho para a emergéncia de uma teologia desde a particularidade da experiéncia histérica

dos negros:

Nos ultimos tempos a analise pertinente da realidade socio-econémica e cultural
da América Latina e do Caribe fez com que emergisse também a reflexdo
teologica afro. Como € sabido, trata-se de uma teologia com bases
epistemoldgicas préprias. Evidentemente, o fato teoldgico mais amplo neste
contexto de América Latina tem sido a Teologia da Libertacdo (SILVA, 2013, p.
1769).

Por outro lado, apesar da declarada vinculacdo entre a Teologia Negra no Brasil e a
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Teologia da Libertacdo latino-americana, os tedlogos negros voltam-se criticamente em
relacdo a esta, ao apontar as lacunas presentes, a0 menos em sua primeira fase, em que “a
preocupacdo epistemoldgica e a tematica ndo contemplaram de maneira suficiente as questdes
afeitas a etnia, género e culturas” (SILVA, 1997, p. 57). Ezequiel Luiz de Andrade, de modo
semelhante, escreve sobre a insuficiéncia da Teologia da Libertacdo em relacdo a
particularidade dos problemas relacionados a comunidade negra: “Tomando a luta de classes
como ponto de partida para sua teologia, a TL, em seu ‘entusiasmo’, deixou de lado os
problemas ligados aos conflitos raciais ou étnico-culturais” (ANDRADE, 1998, p. 87).
Portanto, a hermenéutica contextual da Teologia Negra no Brasil, ao considerar a
concreticidade historica e o lugar social ocupado pelo negro, assume uma perspectiva
teoldgica insuficientemente contemplada pela Teologia da Libertagdo latino-americana, como
avaliam os tedlogos negros. Essa relacdo ambigua entre Teologia Negra e a Teologia da

Libertacdo no Brasil é sintetizada por Glinter Bayerl Padilha, ao concluir que:

A teologia Afro-Americana, portanto, é uma teologia que reconhece suas raizes
na Teologia da Libertagdo, mas a partir da realidade negra, faz uma critica a ela.
Em ultima andlise, é desta critica que nasce o fazer teoldgico negro, que
considera a discriminacgdo racial como fator determinante para sua situagdo de
povo oprimido. Além disso, é claro que se somam os fatores de classe e género
para o fazer teolégico das comunidades negras (PADILHA, 2000, p. 7).

Nesse sentido, hd um duplo movimento, de filiagdo e ruptura, da Teologia Negra no
Brasil em relacdo a hermenéutica fornecida pela Teologia da Libertacdo latino-americana. Ao
passo que assume a sua contribuicdo, aponta as suas insuficiéncias, de modo semelhante a
correlagéo estabelecida entre a Teologia Negra estadunidense e as teologias europeia e latino-

americana.

A partir do final da década de 1970, uma serie de eventos e articulagdes contribuiriam

para a constituicdo da Teologia Negra no Brasil.

Em 1979, ocorre a 111 Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano em Puebla
(1979), no México. Nao obstante a presenca da ala conservadora da Igreja e a intervencéo do
Papa Jodo Paulo Il, com o intuito de se opor a tendéncia progressista da Teologia da

Libertacdo, a Conferéncia produziu um texto relativamente progressista, em que se afirma a
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opcao preferencial pelos pobres (BRITO, 2010, pp. 85-87).

Representantes da comunidade negra no Brasil ligados a Igreja Catdlica, sacerdotes e
Agentes de Pastoral Negros (APN’s), em 1978, em Brasilia, articularam-se na véspera da
Conferéncia de Puebla, com o objetivo de serem mencionados no documento oficial. O
resultado ndo foi o esperado, mas, segundo Antdnio A. da Silva, a rapida mencdo que o
documento da Il Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano em Puebla faz aos
negros como 0s mais pobres dentre os pobres, incentiva e legitima a militdncia negra em
ambito pastoral, de onde emerge uma hermenéutica teoldgica (SILVA, 1997, p. 58-59). Assim
como a articulacdo eclesial da Conferéncia Nacional do Clero Negro nos Estados Unidos
contribui significativamente para a constituicdo sistematizada da Teologia Negra da
Libertacdo, a organizagdo da comunidade negra catdlica dard semelhante contribuicdo a

Teologia Negra no Brasil.

Em 1980, foi realizado o | Encontro de Pastoral Afro-americana (EPA), em
Buenaventura, na Colombia, com o tema “Religiosidade Popular e Cultura Negra”, criando
uma rede de interacdo entre a militancia negra brasileira em ambito pastoral e os grupos
negros religiosos de paises latino-americanos, caribenhos e norte-americanos (SILVA, 2014, p.
54; BOAVENTURA, 2012, p. 141-142; SILVA, 1997, p. 59). Nesse contexto, € organizado,
no Brasil, em 1978, o Grupo de Unido e Consciéncia Negra, formado por liderancas negras
leigas, religiosas e por padres catolicos (SANTOS, 2017, p. 222), e que “teve como principio
estar vinculado diretamente com a preparagdo a Conferéncia de Puebla” (SILVA, 2014, p. 40).
Na década de 1980, os Agentes de Pastoral Negros, que se notabilizam pela organizacdo da
militancia negra pastoral, onde produz “uma densa reflexdo que emerge desta pratica eclesial,
ecumeénica, promotora do didlogo religioso” (SILVA, 2997, p. 60), criando um espago de
afirmacdo identitaria negra no ambito da Igreja Catdlica, implicando numa hermenéutica

biblica e um fazer religioso em que se afirmam a cultura negra:

Os Agentes de Pastoral Negros passaram a atuar nas comunidades a partir de
uma compreensdo teolégica em que os empobrecidos, oprimidos e
marginalizados foram tornando-se sujeitos do processo historico. Essa condigéo
de sujeito historico fez crescer o desejo de participacdo na vida eclesial e recriou
formas de atuacdo. Em outras palavras, tornou a Igreja, em determinadas
realidades, mais viva, mais alegre e mais festiva. Propiciou um encontro com um
Deus que se fez um com o povo negro. Tal percepgdo ficou evidenciada nos
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cantos e na danca, nos quais a presenca negra passou a ser percebida, e um Deus
préximo ao negro passou a ser revelado (ROCHA, 2010, p. 215).

Ja em 1984, ocorreu o primeiro Encontro dos APNs, nas dependéncias da Igreja

Imaculada Conceicdo, em S&o Paulo:

Estavam presentes 70 pessoas. A maioria era agente de pastoral e liderancas das
comunidades catolicas. O tema do encontro foi “a realidade vivida pelos negros
e sua participacdo na Igreja do Brasil”. Dois blocos dividiram os trabalhos deste
Encontro: - o primeiro “O negro na Igreja do Brasil” - foi apresentado pelo Pe.
Antonio Aparecido da Silva que procurou situar a realidade do povo negro nas
igrejas do Brasil. No segundo bloco, desse encontro, o tema foi - “Igreja, poder e
negritude” - foi coordenado pelo Pe. Mauro Batista que procurou localizar a
experiéncia do povo negro na sociedade e na Igreja e, fez uma andlise da
experiéncia do povo negro na sociedade capitalista, onde sustentou a tese de que
toda a comunidade negra € produto que retrata a realidade do nao ter, ndo ser,
ndo poder e ndo saber (SILVA, 2014, p.47).

Em 1981, era celebrada em Recife a Missa dos Quilombos, proposta por Dom Helder
Céamera, concelebrada por Dom José Maria Pires, 0 Dom Zumbi, e composta pelo bispo Dom
Pedro Casaldaliga, o poeta Pedro Tierra e 0 musico Milton Nascimento, em memdria de
Zumbi dos Palmares, tematizando a histdrica resisténcia negra e refletindo sobre a
responsabilidade da Igreja Catélica na legitimacdo da escraviddo de africanos no periodo
escravista. A missa ndo foi reconhecida pela Comissdo de Liturgia no Vaticano. No ano
seguinte, as musicas da Missa dos Quilombos foram gravadas na voz de Milton Nascimento e
lancadas em Long Play, apresentando em linguagem simbolica temas que serdo abordados
pela Teologia Negra brasileira’® (PESSOA; ANDRADE; ANDRADE, 2018).

Despertados pela militdncia, a partir da década de 1980, uma nova geracdo de te6logos
negros produzird os primeiros trabalhos nessa perspectiva teoldgica em ambito académico, a
exemplo da dissertacdo de mestrado defendida pelo te6logo Marcos Rodrigues da Silva, em
1990, intitulada Pistas para uma Teologia Negra de Libertagéo (SILVA, 1997, p. 62). Assim

19 Publicamos um capitulo sobre o tema em questdo, intitulado Voz dos Tambores: A Musica da Missa dos
Quilombos (assinado por Silvério Pessoa, Péricles Andrade e Charlisson Silva de Andrade), no livro “Andar
as Voltas com o Belo é Andar as Voltas com Deus”: a rela¢do de Dom Helder Camara com as artes, em que
fazemos uma leitura das letras das musicas da Missa dos Quilombos a luz da Teologia Negra.
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como nos Estados Unidos, a Teologia Negra da os seus primeiros passos em ambito eclesial e
sO depois adentra 0 mundo académico, que no Brasil s6 se deu por volta de uma década e

meia depois das primeiras publicacdes de James Cone.

Se, no Brasil, antes desse periodo, ndo houve uma elaboragdo sistematizada de uma
teologia na perspectiva negra, nos moldes académicos, Antonio Aparecido da Silva justifica

que,

Certamente ndo por outros motivos, sendo pelo fato de que a Comunidade Negra
era totalmente desprovida dos instrumentos convencionais de elaboracéo
teoldgica. Basta lembrar que no Brasil, (...) até poucas décadas atras, 0s poucos
negros que conseguiram furar a barreira do racismo eram aceitos com
dificuldades nos seminarios. Nos demais paises da América Latina, em geral, 0s
procedimentos ndo foram diferentes (SILVA, 1997, p. 62).

Comparada a articulacdo entre eclesiasticos negros nos Estados Unidos, a pouca
presenca de padres e seminaristas negros em uma instituicéo religiosa hierarquica, a exemplo
da Igreja Catolica, liderada por eclesiasticos brancos, como argumenta Anténio Aparecido da
Silva, retardou a producdo sistematizada da Teologia Negra no Brasil. No entanto, nos
perguntamos se essa desarticulacdo se deve a auséncia de eclesiasticos negros ou a auséncia
de uma perspectiva racializada em tais clérigos. Sem termos ainda uma resposta adequada
para essa questdo, cabe-nos afirmar que a partir do final da década de 1970 e inicio da década

de 1980, é crescente a reflexdo sobre o problema do racismo e a sua relagdo com a religido.

De 8 a 12 de julho de 1985, ocorreu a primeira Consulta sobre Cultura Negra e
Teologia na América Latina, organizada com o apoio da Associacdo Ecuménica de Te6logos
do Terceiro Mundo (ASETT), em Nova Iguagu, suburbio do Rio de Janeiro, marcado pela
grande concentragdo de populagdo negra. O evento teve como tema “Identidade Negra e
Religido”, contando com a presenca de 30 participantes, sendo 25 negros (dezoito homens e
sete mulheres) e 5 brancos, provenientes de 8 paises: Brasil, Haiti, Republica Dominicana,
Curagau, Costa Rica, Panama, Colombia e Peru. Além de reunir cristdos de diferentes
denominacdes, como catdlicos, metodistas, presbiterianos, batistas e episcopais, 0 evento
contou com a participacdo de pessoas adeptas do Vodu, Candomblé e Lumbalu (ASETT, 1986,

p. 13-14). Se, até entdo, a Teologia Negra nos Estados Unidos restringia-se ao cristianismo, a
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forte presenca de religiGes de matriz africana ha Ameérica Latina e no Caribe proporcionava o
didlogo e reflexdo conjunta entre adeptos de diversas religides herdeiras da tradicao religiosa
africana na diaspora, o que potencialmente amplia o horizonte hermenéutico da Teologia
Negra no Brasil, ao estabelecer correlacdes entre diferentes denominacdes cristas e religioes

nao-cristas.

A Consulta foi motivada por dois fatores:

(...) primeiro, a tomada de consciéncia, por parte dos organizadores, da
importancia da contribuicdo da Comunidade afro-americana e suas expressdes
religiosas; segundo, a necessidade de alargar a reflexdo teoldgica latino-
americana, que ndo tinha levado em conta a densa realidade da populagéo negra
(ATABAQUE/ASETT, 1997, p. 5-6).

A primeira Consulta sobre Cultura Negra e Teologia na América Latina ainda resultou
na publicacdo do livro Identidade Negra e Religido, em 1986, organizado por Amélia Tavares

Correia Neves, colocando em texto os temas discutidos durante o evento.

Pensamos néo ter sido gratuito, no momento em que a discussdo sobre Teologia Negra
ganhava corpo no Brasil, a editora Paulinas ter publicado, com texto traduzido para o
portugués, os livros O Deus dos oprimidos, em 1985, de James H. Cone, e Teologia Negra,
em 1986, uma coletdnea de textos organizada por James Cone e Gayraud S. Wilmore.
Podemos notar a presenca desses livros em textos teoldgicos negros no Brasil, sendo
evidenciados em notas de rodapé, nas referéncias bibliograficas e na citacdo no préprio corpo
do texto, sobretudo, a constante referéncia a James Cone. De forma direta ou indireta, essas
publicacBes contribuem para uma apropriacao da tradicdo hermenéutica da Teologia Negra

estadunidense pelos tedlogos negros brasileiros.

Em 1987, foi organizada a Comissdo Ecuménica Nacional de Combate ao Racismo
(CENACORA), contando com a presencga de representantes de Igrejas Protestantes, Igreja

Catolica Apostolica Romana e da Igreja Catélica Ortodoxa Siriana. O grupo tinha por objetivo:

(...) discutir, biblica e teologicamente o racismo; refletir sobre a espiritualidade
negra e indigena; promover e incentivar atividades que capacitem pessoas a
combater e eliminar o racismo; desafiar as igrejas a examinarem a existéncia do
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racismo em suas comunidades (SANTOS, 2017, p. 223).

No ano seguinte, 1988, ano do centenario da abolicdo da escravatura no Brasil, a
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) realizou a Campanha da Fraternidade,
tendo como tema “Fraternidade e o Negro” e o lema “Ouvi o clamor deste povo!”. Em 1992,
também no ambito catdlico, ocorreu o oitavo Encontro Intereclesial de CEBs, tendo como
tema “Povo de Deus renascendo das culturas oprimidas”, contribuindo para o protagonismo

negro nesse espaco. Anténio Aparecido da Silva argumenta que:

As Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) que num primeiro momento,
certamente pela influéncia de seus intelectuais organicos, mostraram-se receosas
as questdes étnico-culturais e de género, aos poucos, a medida que a vontade das
bases foi superando o monitoramento dos radicais, foram assumindo o seu rosto
negro, indigena e de mulher (SILVA, 1997, p. 61).

Também em 1992, ocorre a IV Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano
em Santo Domingo, na Republica Dominicana, que teve como tema central a “Inculturagdo”,
sendo a Conferéncia que mais fez mencdo a comunidade negra, de acordo com Antdnio

Aparecido da Silva, repercutindo na reflexdo teoldgica afro-americana:

Aos poucos o tema da Inculturacdo foi-se impondo na pastoral e também na
reflexdo teoldgica. (...) A bem da verdade, entre as trés ultimas Assembleias,
Santo Domingo foi a que mais mencionou a Comunidade Negra, e as vezes até
de maneira contundente, como na Mensagem do Papa aos Afro-americanos.
Portanto, era forcoso que nos anos seguintes, ou seja, nestes Ultimos dez anos, o
tema da Inculturacdo fosse prioritirio na reflexdo teoldgica afroamericana
(SILVA, 2004, p. 72-73).

Ainda em 1992, foi criado, em Sdo Paulo, o Grupo Atabaque: Cultura Negra e
Teologia, idealizado pelo Pe. Antonio Aparecido da Silva, objetivando “elaborar os resultados
gue emergem dos debates sobre as praticas das Comunidades Negras™ (SILVA, 1997, p. 64).
O grupo reunia intelectuais de diversas areas do conhecimento, catolicos e protestantes,
prezando pela correlagdo interdenominacional (SILVA, 2014). Para Marcos Rodrigues da

Silva, um dos membros fundadores:
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O Grupo ATABAQUE ¢ o0 espago que 0s métodos e instrumentos de analise da
Teologia da Libertagdo estabelecem critérios que permitem desvendar este
processo de afirmagdo da identidade e histéria do povo afro-americano. Contudo,
podemos perceber a afirmacdo de outros olhares e perspectivas teoldgicas e de
elementos identitarios que fazem parte do ser negro e negra na leitura das lutas
de resisténcia das comunidades negras latino-americanas e afro-brasileiras. Estes
olhares e perspectivas sdo registrados nas categorias de género, classe,
movimentos sociais, praticas religiosas, religiosidades e pastorais em todo o
continente latino-americano (SILVA, 2014, p. 13-14).

Desse modo, 0 Grupo Atabaque, apropriando-se da tradicdo teoldgica da libertagdo
latino-americana, empenha-se em realizar uma hermenéutica teoldgica contextualizada na

experiéncia histdrica e na cultura das comunidades negras no Brasil e na América Latina:

Assim, o campo social torna-se espago privilegiado para a reflexdo teoldgica.
As categorias abstratas sdo substituidas por novas formulagdes decorrentes da
praxis, da atitude de resisténcia e da busca operante de libertagdo. O velho
estatuto teoldgico reduzido a dogmatica ja ndo se mostra mais suficiente diante
de uma prética de fé em que o mais importante ndo é a gramatica teol6gica, mas
a realidade vivida como experiéncia do Transcendente nas suas variadas
imagens e representacdes (SILVA, 2014, p. 16).

E notavel, a partir do inicio da década de 1990, o protagonismo do Grupo Atabaque na
elaboracdo de uma Teologia Negra, no contexto mencionado, resultando na organizacao de

eventos e publicacGes de livros, como veremos a segulir.

Em 1994, em Sdo Paulo, a Il Consulta Ecuménica de Teologia e Culturas Afro-
Americana e Caribenha foi organizada e coordenada pelo Grupo Atabaque. A Il Consulta
também contou com o apoio da ASETT através do seu programa de Teologia e Negritude.
Outras entidades apoiaram o evento: SOLIDARIDAD (Holanda), Amerindia e a Comissao
Ecuménica Nacional de Combate ao Racismo (CENACORA). Teve como tema a “Afro-
América — Cultura e Teologia”. Contou com 49 integrantes e mais 20 convidados especiais.
Entres os participantes estavam cientistas sociais, telogos e tedlogas, pastoras e pastores,
sacerdotes, babalorixas, pesquisadores e pesquisadoras interessados na questdo afro-
americana. Os participantes eram de 11 paises: Africa do Sul, Brasil, Colémbia, Equador,

Estados Unidos, Granada, Holanda, Honduras, México, Panama e RepuUblica Dominicana
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(ATABAQUE/ASETT, 1997, p. 6-9).

As discussdes temaéticas realizadas na Il Consulta resultaram na publica¢do do livro
Teologia Afro-Americana, em 1997, organizado por Anténio Aparecido da Silva, com 0 apoio
do Grupo Atabaque e da ASETT, conta com textos de autores de diversos paises, com
tematicas como a Teologia Negra no Brasil, na América Latina, no Caribe, nos Estados
Unidos e a Teologia contextual africana. Aborda ainda temas como o ecumenismo e a
Teologia Negra Feminista Latino-americana. Entre os objetivos descritos no livro, dois pontos
evidenciam a possibilidade de ampliacdo do horizonte hermenéutico na constituicdo da
Teologia Negra no Brasil, tendo em vista as correlagdes com as teologias de outras

localidades e com as religides de matriz africana. Os seguintes pontos dizem:

3. Propiciar uma maior articulacdo entre as iniciativas de reflexdo teoldgica que
tém surgido nas varias regifes do continente, referente a questdo afro, fazendo
um intercAmbio com propostas similares em outros continentes. (...) 6.
Aprofundar a reflexdo sobre ecumenismo e macro-ecumenismo a partir das
culturas e religides de origem africana (ATABAQUE/ASSETT, 1997, p. 6).

Dom José Maria Pires (1919-2017), entdo Arcebispo da Paraiba, em seu texto
intitulado O Deus da vida nas comunidades afro-americanas e caribenhas, presente no livro
em questdo, desenvolve algumas reflexdes acerca dessa correlagdo ‘“‘macro-ecuménica”,
partindo do principio de que o “Espirito sopra onde quer e ndo fica preso aos limites das
institui¢des eclesiasticas” (PIRES, 1997, p. 18). Em outro trecho, Pires aponta correlagdes
entre as crengas monoteistas presentes na religido judaico-cristd, em religiGes africanas e entre

outros povos:

Teblogos e pastores prestariam bom servico as comunidades cristds se as
ajudassem a entender que ndo ha politeismo na cultura religiosa africana. Os
negros vindos de Africa nfo eram politeistas. Acreditavam em um Ser supremo,
criador de tudo. Que os povos de cultura nagd-yorubd o chamem com o nome de
Olorum (o Inacessivel) como os hebreus o denominaram Elohim, que os bantos
o chamem de Nzambi (Aquele que diz e faz) ou Kalunga (Aquele que redne), ou
Pamba, ou Mandau, como 0s gregos o denominaram Theos, ou n6s chamamaos
Deus e os indigenas Tupa, Ele é sempre o supremo, o inatingivel, senhor do céu
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e da terra (PIRES, 1997, p. 23)%°.

Pires também argumenta sobre a correlacdo de culto aos antepassados presentes no
catolicismo e no candomblé, santos e orixas, respectivamente. Contudo, o autor aponta 0s
limites dessa correlacdo, ao destacar a importancia de conservar as distintas identidades
desses objetos de culto:

Os Orixas nada tém que ver com os santos da Igreja catélica. Se Santo Antbnio é
Ogum (em outros lugares é Sdo Jorge), se Yemanja é Nossa Senhora da
Conceicao e Santa Barbara é Yansa, trata-se de expedientes para confundir os
brancos evitando perseguicfes. O que mais se assemelha ao culto catdlico dos
santos € o culto dos antepassados. Para nds, africanos, os antepassados
morreram, mas ndo se ausentaram. Permanecem junto de suas familias,
invisiveis, protegendo-as e orientando-as. Com elas se comunicam
especialmente através de sonhos. A morte ndo é um fim: é a passagem para um
novo modo de ser. A resposta de Cristo aos saduceus ilumina essa crenga
profunda na presenga dos antepassados. Deus disse: “Eu sou o Deus de Abrado,
0 Deus de Isaac e o Deus de Jaco. Ora, Ele ndo é um Deus de mortos, mas sim
de vivos” (Mt 22,32). Em todo terreiro, por pequeno que seja, hd um espago
reservado aos antepassados. A eles se dirige uma saudacdo no inicio de cada
culto (PIRES, 1997, 24-25).

Nas ultimas paginas de seu texto, a partir da correlacdo abordada, Pires defende a
legitimidade da dupla pertenca religiosa de quem €é adepto do cristianismo e do candomblé

concomitantemente. Afirma o autor:

Acreditamos cada vez mais fortemente que é possivel o negro ser discipulo de
Cristo e viver na Igreja sem deixar de ser negro, sem renunciar a sua cultura,
sem ter de abandonar a religido dos Orixas que, como o judaismo, podera
deixar-se impregnar da mensagem de Jesus Cristo (PIRES, 1997, p. 31).

Ainda com o livro Teologia Afro-Americana, destacamos o texto Teologia Feminista

20 Dentro do limite de tempo que tivemos para realizar a presente pesquisa, ndo nos foi possivel averiguar se as
afirmacGes do autor estdo de acordo com as atuais pesquisas sobre a presenca ou ndo presenca de
monoteismo na crenga dos povos africanos mencionados. Contudo, importa-nos a compreensao que o autor
tinha na época em que escreveu o texto e os seus desdobramentos reflexivos na hermenéutica teoldgica
negra.
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Latino-americana, assinado pela teéloga negra Silvia Regina de Lima Silva, em que defende a
contribuicdo hermenéutica da corrente teoldgica descrita no titulo, articulada ao engajamento
da Teologia Negra, com o objetivo de “romper com as barreiras impostas pelo discurso
teologico ocidental patriarcal” (SILVA, 1997, p. 120). Nesse caso, a critica feminista €
apropriada pela Teologia Negra no Brasil via mediagdes teologicas. Outra observacdo a ser
feita é que, diferentemente da critica das tedlogas negras estadunidenses, a0 menos nesse
texto em especifico, a critica ndo é prioritariamente dirigida aos te6logos negros, mas a

tradicdo teoldgica ocidental.

\oltamos ao texto de Pires para tratarmos de um aspecto importante da Teologia
Negra. O autor nos apresenta uma breve reflexdo sobre a afirmacéo do corpo na liturgia das
religides negras, sendo também uma afirmacdo incorporada pela hermenéutica teoldgica
negra. Ao defender a unidade e a inseparabilidade da pessoa como um valor biblico, ele

argumenta que:

Aprendemos tdo bem a filosofia grega da distingdo entre corpo e alma que
acabamos separando os dois. O corpo é o primo pobre. Deve ser tratado com
dureza para submeter-se ao espirito, que é a parte nobre do homem. Aprendemos
a fazer oracdo mental, rezamos e pedimos oracGes e missas pelas almas do
purgatério. Os missionarios pregavam nas Missdes populares: “Salva a tua
alma!”. O proprio Livro da Sabedoria parece ter sofrido a influéncia dessa
dicotomia ensinada pela filosofia grega. Sem entrar em discussoes filosoficas, o
negro nos ensina a ndo separar o que Deus uniu: o corpo e alma formam unidade
aqui e no além. O corpo é bom ou ruim tanto quanto a alma. Reza-se e celebra-
se com a pessoa toda e é muito importante, indispensavel mesmo, a participacéo
do corpo. N&o héa partes do culto que se destinem sé ao espirito. Nas celebractes
do candomblé ndo ha leituras, ndo ha pregacbes, ndo hd momentos de atividade
SO para 0 espirito, enquanto o corpo deve abster-se de qualquer participacao.
Serd por isso que o povo simples se identifica mais com a procissdo do que com
as missas e celebracfes da Palavra? Serd por isso que as Assembleias de Deus e
a Renovagdo Carismatica encontram grande aceitacdo entre 0s pequenos?
(PIRES, 1997, p. 28 — grifos do autor).

Se, a partir da reflexdo de Pires, a distingdo entre corpo e alma néo significa (ou néo
deve significar) separagdo, o seu argumento reforga a nossa compreensao sobre a afirmacéo
do corpo do sujeito teoldgico como lugar determinante da hermenéutica teoldgica negra e de

toda e qualquer teologia.

Em 1998, o Grupo Atabaque promove a publicagdo de mais um livro em que retne
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autores gue se empenham em desenvolver uma reflexao teoldgica que toma como ponto de
partida a comunidade negra. Intitulado Existe um pensar teoldgico negro?, o livro foi também
organizado por Antonio Aparecido da Silva. Diante da interrogacgéo contida no titulo da obra,
os textos buscam afirmar a existéncia de uma tradicao teologica negra, visto que ja “nos anos
70, James Cone mostrou que era ndo sO legitimo, mas necessario e oportuno refletir na
teologia em chave de negritude e vice-versa. Hoje, na Africa e na diaspora, ndo ha divida
quanto a legitimidade e necessidade da Teologia Negra” (GRUPO ATABAQUE, 1998, p. 5).

Do livro em questdo, destacamos o texto intitulado Afro-América — o terreiro nos
evangeliza, do tedlogo Heitor Frisotti, que, assim como Pires, aborda a correlacdo entre o
cristianismo e o candomblé. Estabelecendo a luta politica de libertacdo orientada pela fé como
um ponto de encontro entre as duas religides correlacionadas, Frisotti faz a seguinte afirmacao

propositiva:

Queremos mostrar como, ao lado de tantas comunidades pobres, também os
terreiros foram, na prética, sujeitos de promocao de vida e de dignidade, de vida
comunitéria e de organizagdo social, de luta pela transformacdo das estruturas e
das relagdes pessoais. (...) Mais do que analisar o “discurso” do candomblé,
preferimos escolher algumas praticas que nos possam manifestar esta ligacao fé-
politica na luta de libertacdo, e por isso evangelizadora, das comunidades negras
(FRISOTTI, 1998, p. 96)2L.

Desse modo, o autor reforca a importancia das religides de matriz africana na

constituicdo hermenéutica da Teologia Negra no Brasil.

Em 2003, foi realizada, em Séo Paulo, a Il Consulta Ecuménica de Teologia Afro-
americana e Caribenha, promovida pelo agora denominado Centro Atabaque de Cultura

Negra e Teologia. Com o tema “Teologia Afroamericana: Avangos, Desafios e Perspectivas”,

21 Os textos de Heitor Frisotti e de Dom José Maria Pires, em que constatam e defendem a correlacdo entre o
cristianismo e o candomblé, legitimando inclusive a dupla pertenca religiosa, nos estimulam a fazer o
seguinte relato. Em novembro de 2019, participamos da mesa-redonda Religifes em diaspora, no |
Seminario Regional de Escrituras Negra: producdo de saberes e lutas antirracistas, na Universidade
Federal de Campina Grande, na Paraiba. Na ocasido, a nossa contribui¢do se deu com uma fala sobre a
Teologia Negra em James Cone. Durante a sessdo de perguntas, que também se torna um espago para
comentarios e desabafos, uma jovem mulher, ao relatar as suas andancas em igrejas na busca de Jesus,
confessou o seguinte: “Sé fui encontrar Jesus no terreiro!”.
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0 evento teve por objetivo dar continuidade as discussdes iniciadas desde a primeira Consulta,
nos anos 1980, promovendo reflexes sobre o pensamento teoldgico a partir da realidade da
populagéo afro-latino-americana e caribenha (SILVA, 2004, p. 7). A 11l Consulta contou com
mais de 50 participantes, provenientes dos seguintes paises: Brasil, Bolivia, Republica do
Congo, Equador, Peru, Angola, Panamé, Coldmbia, Haiti, Estados Unidos, Venezuela,

Republica Dominicana, Cuba e Costa Rica.

Assim como ocorreu em relacdo aos encontros anteriores, as discussdes da Il
Consulta resultaram na publicacdo de um livro, em 2004, promovido pelo Centro Atabaque,
com o titulo Teologia Afroamericana Il: avancos, desafios e perspectivas. Organizado por
Antonio Aparecido da Silva e Sonia Querino dos Santos, os textos foram publicados em
portugués e em espanhol, abordando a atualidade do pensamento teoldgico negro, em seus
métodos, temas, particularidades da Teologia Negra em cada pais abordado e 0s pontos em

comum entres os diversos contextos de onde se realiza uma hermenéutica teologica negra.

Em 2003, outra obra publicada abordava as perspectivas da teologia e hermenéutica
biblica negras construidas naquele momento, com recortes tematicos que diziam respeito aos
contextos brasileiro, latino-americano, caribenho e africano, trazendo ainda a abordagem de
género na particularidade hermenéutica fundada na experiéncia historica e religiosa da mulher
negra. O livro intitulado Abrindo Sulcos: para uma teologia afro-americana e caribenha,
organizado por Maricel Mena Lopez e Peter Theodore Nash, conta com textos assinados por
autores, em sua maioria, ligados a Escola Superior de Teologia (EST) da Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana no Brasil, localizada em S&o Leopoldo, no Rio Grande do Sul. Os
organizadores da obra reconhecem o estabelecimento de uma tradigdo teoldgica negra, onde
se situam, e vislumbram o seu potencial em quebrar as barreiras da hegemonia teoldgica

ocidental:

Vivemos num periodo fértil do pensar teolégico negro. Negras e negros no
Brasil, na América Latina e no Caribe, nos varios paises da Africa e na América
do Norte estdo refletindo teologicamente a partir das suas proprias comunidades
e suas proprias experiéncias e tradigdes. Através deste pensar teolégico o
evangelho esta alcancando novas regifes, ndo somente nas comunidades negras,
mas também entre outras comunidades das pessoas que antigamente ndo se
reconheciam no convite do evangelho embranquecido (LOPEZ; NASH, 2003, p.
7).
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Aproveitamos aqui a mencgéo ao pastor luterano estadunidense, o professor Peter Nash
(1953-2019), para destacar a sua contribuicdo acerca de uma hermenéutica biblica negra no
periodo em que residiu no Brasil, entre 1995 e 2003, sendo professor de Antigo Testamento e
das Linguas Semiticas na EST, onde coordenou o projeto de pesquisa “Negritude na Biblia e
na Igreja”, desenvolvendo um trabalho de releitura da Biblia sob a ética negra, fundou o
grupo “Identidade” e a revista Identidade??, periodico que concentra artigos voltados para a

tematica étnico-racial.

Durante o processo de pesquisa e escrita da presente dissertacdo, ja apos a submissao
ao exame de qualificacdo, no segundo semestre de 2019, dois livros que se situam na tradicdo
hermenéutica teoldgica negra foram publicados, afirmando a atualidade e continuidade da
vertente em questdo e das perguntas que provocam a sua reflexdo. O livro Teologia Negra: o
sopro antirracista do espirito tem a autoria de Ronilso Pacheco, um jovem te6logo negro,
ativista dos direitos humanos e pastor auxiliar na Comunidade Batista em S&o Gongalo/RJ,
que, enquanto esse paragrafo estd sendo escrito, estd cursando mestrado em Teologia no
Union Theological Seminary, instituicdo que contou com as destacadas presencas de Paul
Tillich, James Cone e Cornel West no quadro de professores e de Jacquelyn Grant enquanto

discente.

Além de trazer uma visdo panoramica sobre a Teologia Negra, objetivando ser um
livro introdutdrio ao tema, a obra traz trés pontos que merecem atencao por sua originalidade:
um é a mencdo, talvez inédita na producao bibliografica da Teologia Negra, a Agostinho José
Pereira e a sua igreja negra. O autor nos mostra, a partir da pesquisa do historiador Marcus
Joaquim Maciel de Carvalho (2004)%, que Pereira, também conhecido como o “Lutero
Negro”, foi fundador da Igreja do Divino Mestre, em 1841, no Recife. Para o autor, a igreja
liderada por Pereira, com membros negros e teologicamente negra, pode ser considerada a

primeira igreja protestante no Brasil. Nesse caso, Pacheco aponta para uma hermenéutica

22 Endereco eletrdnico do periddico: http://periodicos.est.edu.br/index.php/identidade/about .

23 O artigo de Marcus Carvalho sobre Agostinho José Pereira, intitulado “Facil é serem sujeitos, de quem ja
foram  senhores”: o ABC do Divino Mestre, pode ser acessado no seguinte link:
https://portalseer.ufba.br/index.php/afroasia/article/view/21079.
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teoldgica negra ja presente numa comunidade cristd no Brasil do século XIX, o que o
aproxima dos argumentos dos tedlogos negros estadunidenses em relacdo a tradigdo cristd

negra em seu pais.

Outro ponto importante é a apropriacdo da teoria decolonial em sua hermenéutica
teoldgica, ja trabalhada no seu artigo intitulado A Teologia Negra no Brasil € decolonial e
marginal (2017), evidenciando o interesse atual por tal teoria naquilo que ela fornece
enquanto analise da situagdo em que 0s negros estdo inseridos. Por fim, o terceiro ponto que
destacamos é a constatacdo do autor em relacdo a auséncia de intelectuais negros, e
intelectuais que pensaram a realidade do negro, na producéo teoldgica negra, recomendando a
apropriacdo de autores como Clévis Moura?*, Florestan Fernandes, Lélia Gonzélez, Muniz
Sodré, Abdias do Nascimento, Conceicdo Evaristo, Milton Santos, Sueli Carneiro, Luis Gama

e Guerreiro Ramos. Diz o autor:

Desta forma, estou, neste ponto, defendendo que uma Teologia Negra brasileira
ndo pode prescindir daqueles e daquelas que formam o que seriam nossos
“ancestrais” do pensamento. Intelectuais — seja das ciéncias ou das
artes/literatura, ou mesmo da oralidade — que nos legaram ndo apenas uma
compreensdo de Brasil, mas uma compreensdo de Brasil profundamente afetada
pelo regime escravocrata, pelo tipo de colonialismo que se desenvolveu aqui,
gue nao pode ser visto apenas como um detalhe histérico do passado
(PACHECO, 2019, p. 154).

Gostariamos ainda de destacar a afirmacdo que Pacheco faz sobre a centralidade do
corpo na Teologia Negra, reforcando 0 nosso argumento em relacdo a corporeidade como
condicdo sine qua non da hermenéutica teoldgica, como sugerem os tedlogos negros. Diz o

autor:

O corpo também ¢é central na Teologia Negra. N&o seria Teologia Negra se a
dimens&o do corpo ndo ocupasse um lugar chave de reflexdo e fazer teoldgico. E
com o corpo que a Teologia Negra confronta as tentativas de abstracdo do
ministério de Jesus. Sim, Filho de Deus, um com a primeira pessoa da Trindade,
mas homem, humano, com carne e sangue. Os discursos teol6gicos sobre o povo

24 Uma excecao é o tedlogo Heitor Frisotti, que em seu texto Afro-América — o terreiro nos evangeliza, recorre
a Clovis Moura para realizar a analise proposta.
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negro é que ele era desprovido de alma, mas a pratica de violéncia e vexagdo
que este discurso produzia e legitimava era imputado sobre o corpo. O
cristianismo ocidental europeu se deu ao direito de divergir sobre o lugar do
corpo. A Teologia Negra ndo tem esse direito. Porque, para ela, a revelacdo
tocou o corpo, e o compromisso de libertagdo do Deus libertador veio operar
sobre o corpo (PACHECO, 2019, p. 74 — grifo do autor).

O outro livro publicado em 2019 tem como titulo Teologia e Negritude: os
deslocamentos da Teologia a partir das experiéncias negras, tratando-se de uma coleténea de
textos organizada por Emiliano Jamba Antdnio Jodo e Rogério Donizetti Bueno, com prefacio
assinado por Ronilso Pacheco. O livro é fruto das reflexdes desenvolvidas no grupo de
Teologia e Negritude, de Campinas/SP, vinculado a Fraternidade Teoldgica Latino-
Americana (FTL). Entre os seis textos que compdem o livro, destacamos o Pentecostalismo e
Negritude: Caminhos para uma pneumatologia integral, assinado por Emiliano J. A. Jodo e
Ana Luisa Belisario Leite, em que trazem a tona uma reflexdo sobre a presenca hegemdnica
de negros nas igrejas pentecostais brasileiras, onde, por outro lado, ndo é desenvolvida uma

teologia em perspectiva negra:

Do ponto de vista teoldgico, ainda que de forma empirica, concluimos este
topico afirmando que é certo dizer que a cara das igrejas brasileiras na
atualidade, em especial na periferia, é negra, € mulher e é pobre (a0 menos em
nivel de membresia o que difere e muito em nivel de lideranca), todavia, sua
teologia é branca (JOAO; LEITE, 2019, p. 142).

Essa constatacdo impde sobre a Teologia Negra brasileira um desafio nessas primeiras
décadas do seculo XXI: como fomentar uma hermenéutica teoldgica negra em igrejas que, a
despeito da forte presenca afrodescendente, demoniza a cultura africana e afrodiaspérica?
Essa realidade também nos mostra que a simples presenca de pessoas negras em uma
determinada denominacdo religiosa ndo garante uma reflexdo critica que correlacione a
mensagem cristd as questfes existenciais de sua época, visto que o racismo estrutural
condiciona os sujeitos a reproduzirem a hermenéutica dominante do grupo que possui 0s

poderes politicos e econdmicos.

A partir do que vimos, a Teologia Negra no Brasil, em sua constituicdo hermenéutica,

correlacionando a mensagem cristd as questdes existenciais de sua época, apropria-se em
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grande parte de tradicdes hermenéuticas teoldgicas, como a Teologia Negra estadunidense, a
Teologia da Libertacdo latino-americana e a Teologia Feminista latino-americana, enquanto
interpretacdes criativas da realidade em que estd inserida. Isso deixa explicito que a
apropriacdo critica das reflex6es concernentes a raca, a classe e género, toma como referéncia
as hermenéuticas teologicas mencionadas, mantendo a luta antirracista como o ponto de
partida. E notavel a importancia da pesquisa histérica e da consciéncia historica do povo
negro, assim como destacamos em relacdo a Teologia Negra nos Estados Unidos. Pudemos
constatar também que a Teologia Negra no Brasil rompe os limites do proprio cristianismo e
amplia o seu horizonte hermenéutico ao estabelecer correlagdes com as religides de matriz
africana presentes no Caribe, na América Latina e particularmente no Brasil, a exemplo do
candomblé. J& em relacdo as experiéncias das comunidades negras cristds no Brasil, uma
ambiguidade é constatada: enquanto a Igreja do Divino Mestre e as pastorais negras apontam
para uma hermenéutica teoldgica negra no Brasil dos séculos XIX e XX, podendo ser
apropriada pela Teologia Negra sistematizada, as igrejas pentecostais do século XXI revelam
um limite imposto pelas contradi¢cBes historicas: a presenca de sujeitos negros em uma
determinada comunidade religiosa ndo significa necessariamente que a sua hermenéutica
teoldgica seja negra. Além disso, o tedlogo negro Ronilso Pacheco, em livro lancado
recentemente, aponta uma lacuna na tradicdo teolégica negra no Brasil: a auséncia de
apropriagdo da producdo de intelectuais negros brasileiros que potencialmente fornecem
interpretacdes criticas relevantes para a Teologia Negra. O mesmo autor também é
responsavel pela apropriacdo da teoria decolonial na reflexdo teol6gica negra, o que nos

impele a uma analise acerca dessa correlacdo, como objetivamos na presente dissertacéo.

Diante do que abordamos até aqui, compreendemos que a Teologia Negra, em seus
diversos contextos e guardada suas particularidades, caracteriza-se enquanto uma teologia que
emerge da experiéncia histérica do povo negro, que estd na margem dos poderes politico,
econdmico e epistemologico hegemonicos, sobretudo vitimado pelo racismo, condigdo que se

torna determinante para a particularidade e originalidade de sua perspectiva teologica.

A hermenéutica implicada nessa teologia, que considera o contexto social como
elemento constitutivo de toda teologia, tal qual as teologias europeias situadas na “virada
hermenéutica” compreendem, radicaliza-se na corporeidade, ao assumir o corpo em relagédo

ao contexto como uma condicdo sem a qual ndo ha pensamento teologico. Nesse caso,
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falamos do corpo negro, no contexto histérico e na estrutura social marcados pelo racismo,
portanto, situado numa posi¢do assimétrica em relacéo aos corpos brancos. Esse corpo negro é
epistemologicamente determinante para a constituicdo de uma hermenéutica teoldgica negra,
pondo em questdo a pretensa universalizacdo da interpretacdo e narrativa teologica euro

ocidental.

Ao constatarmos essa dimensdo critica da hermenéutica teolégica negra, que
desestabiliza a exclusividade da hermenéutica teoldgica ocidental, por pluralizar as
interpretacdes e narrativas cristds, visualizamos possiveis aproximacfes entre a Teologia
Negra e a teoria decolonial. Tal teoria, que ganha corpo no final do século XX, advoga a
descentralizagdo das narrativas e dos sujeitos na producdo de conhecimento, na medida em
que lanca criticas a pretensa universalidade da epistemologia europeia, que, segundo 0s
tedricos decoloniais, se torna hegeménica a partir da constituicdo da modernidade e a sua
relacdo de interdependéncia com a colonialidade. A partir disso, nos empenhamos em analisar
0 potencial correlativo entre a Teologia Negra da Libertacdo e a teoria mencionada, em suas

potencialidades criticas a0 mundo moderno.

Para tanto, no capitulo seguinte, abordaremos o argumento critico dos tedricos

decoloniais, tendo em vista a interpretacdo da modernidade formulada por estes.
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CAPITULO 2 - DECOLONIALIDADE: UMA HERMENEUTICA DA
MODERNIDADE ENGAJADA CONTRA O EUROCENTRISMO

As minhas méos colocaram pedras
nos alicerces do mundo
mereco 0 meu pedago de péo!

Agostinho Neto

O objetivo do presente capitulo € identificar os principais argumentos criticos e
propositivos da teoria decolonial na interpretacdo que esta faz da modernidade, tendo em vista
a situagdo historica que determina a sua hermenéutica. Para isso, abordamos o processo de
formacdo do Grupo Modernidade/Colonialidade, dando destaque aos seus conceitos-chave.
Para esse momento, recorremos ao artigo da pesquisadora Luciana Ballestrin, referéncia na
andlise da teoria decolonial entre pesquisadores brasileiros que se voltam para o tema. Na
medida em que destacamos as principais formulagdes tedricas da decolonialidade, exploramos

0s textos de autores decoloniais como Anibal Quijano, Enrique Dussel e Walter Mignolo.

Em seguida, analisamos a relacdo entre a decolonialidade e a perspectiva
afrodiaspdrica, objetivando identificar o possivel lugar da producgdo intelectual negra no
pensamento decolonial, 0 que nos levou a estabelecer critérios para a analise do potencial
correlativo entre teoria decolonial e a hermenéutica teolégica negra. Para isso, evocamos 0s

tedricos decoloniais Joaze Bernardino-Costa, Nelson Maldonado-Torres e Ramén Grosfoguel.

Por fim, perguntando-nos pelo possivel lugar da teologia no projeto decolonial,
abordamos a relacdo entre a decolonialidade e as teologias da libertacdo, visualizando a
Teologia Negra da Libertacdo em sua particularidade. Para tal, recorremos ao artigo de Paulo
Agostinho Nogueira Baptista, no qual analisa o potencial decolonial da Teologia da

Libertacéo.
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2.1 - GIRO DECOLONIAL: CONSTITUICAO DO GRUPO
MODERNIDADE/COLONIALIDADE E CONCEITOS-CHAVE

Luciana Ballestrin, professora do Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncia Politica da
Universidade Federal de Pelotas, em artigo intitulado América Latina e o giro decolonial,
publicado em 2013, traca um panorama da constituicdo, da trajetoria e do pensamento do
Grupo Modernidade/Colonialidade (M/C). O grupo, formado no final dos anos 1990, retne
intelectuais latino-americanos que formulam anélises, em &mbito académico, caracterizadas
como pensamento decolonial, em que é sugerido o conceito de colonialidade, reconhecendo a
permanéncia das relacdes coloniais na América Latina, ndo obstante o fim juridico da
condicdo de colbnia em varios paises do continente. Em razdo disto, 0 grupo engaja-se

politicamente no projeto decolonial. Segundo a autora:

(...) o coletivo realizou um movimento epistemologico fundamental para a
renovacdo critica e utopica das ciéncias sociais na América Latina no século
XXI: a radicalizacdo do argumento pos-colonial no continente por meio da
nogdo de “giro decolonial”. Assumindo uma miriade ampla de influéncias
tedricas, o0 M/C atualiza a tradicdo critica de pensamento latino-americano,
oferece releituras historicas e problematiza velhas e novas questdes para o
continente. Defende a “opgdo decolonial” — epistémica, tedrica e politica — para
compreender e atuar no mundo, marcado pela permanéncia da colonialidade
global nos diferentes niveis da vida pessoal e coletiva (BALLESTRIN, 2013, p.
89).

A mengdo ao “argumento pos-colonial” ndo ¢ em vao, visto que o pensamento
decolonial surge a partir de uma inflexdo tedrica em relacdo aos tedricos pés-coloniais. Em
razao disso, Ballestrin apresenta “uma breve genealogia do pos-colonialismo”, objetivando

uma compreensao do advento do “giro decolonial”.

O termo “pds-colonialismo” pode se referir ao tempo histérico que diz respeito ao
processo de emancipacdo politica de sociedades subjugadas pelo imperialismo e
neocolonialismo, principalmente na Africa e Asia, onde ocorreram as mais recentes
experiéncias de descolonizagdo. No entanto, a autora ira se referir a “um conjunto de
contribuicGes tedricas oriundas principalmente dos estudos literérios e culturais, que a partir

dos anos 1980 ganharam evidéncia em algumas universidades dos Estados Unidos e da
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Inglaterra” (BALLESTRIN, 2013, p. 90), e que langaram-se criticamente a hegemonia

europeia.

Para a sociologa Manuela Corréa Leda, em artigo intitulado Teorias Pds-coloniais e
decoloniais, publicado em 2015, essa critica se deu principalmente em sua dimensdo

epistemoldgica e cultural, como afirma a seguir:

Para tais teorias, a narrativa hegeménica da modernidade conferiu a Europa um
I6cus (sic) privilegiado de enunciagdo, que, mesmo ap6s o fim do periodo
colonial, permaneceu favorecendo aspectos da cultura europeia em detrimento
de outras referéncias de vida (LEDA, 2015, p. 102).

Ainda que Ballestrin demarque a década de 1980 como o periodo em que a corrente de
pensamento pos-colonial institucionalizado na academia ganha destaque, ela defende que
pensadores pos-coloniais podem ser identificados em momentos anteriores, a exemplo de
Frantz Fanon, Aimé Césaire ¢ Albert Memmi, visto que “o pos-colonialismo surgiu a partir da
identificacdo de uma relacdo antagdnica por exceléncia, ou seja, a do colonizado e a do
colonizador” (BALLESTRIN, 2013, p. 91), que repercute em suas producdes epistemoldgicas
e hermenéuticas. Essa relacdo antagdnica e o engajamento na causa do colonizado e dos
povos subalternos pela superacdo dessa relacdo, presentes no pensamento dos trés autores
mencionados, tornam-se elementos centrais na producdo dos grupos de intelectuais que

abordaremos a seguir.

Segundo Ballestrin, o Grupo de Estudos Subalternos, formado no sul da Asia, na
década de 1970, reforgava 0 pds-colonialismo “como um movimento epistémico, intelectual e
politico” (BALLESTRIN, 2013, p. 92), obtendo reconhecimento internacional a partir da
década de 1980 com os intelectuais indianos Partha Chatterjee, Dipesh Chakrabarty e Gayatri
Chakrabarty Spivak (esta ultima com o artigo intitulado Pode o subalterno falar?,
originalmente publicado em 1985). O conceito de “subalterno”, desenvolvido pelo intelectual
marxista italiano Antonio Gramsci, “entendido como classe ou grupo desagregado e episodico
que tem uma tendéncia historica a uma unificacdo sempre provisoria pela obliteracdo das

classes dominantes” (BALLESTRIN, 2013, p. 93), sera evocado por pensadores pos-coloniais
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e decoloniais. O grupo sul-asiatico pretendia realizar uma analise critica e romper com a visdo

eurocéntrica da historia da India.

Outro grupo identificado como um dos expoentes do pds-colonialismo é a escola de
pensamento conhecida como Estudos Culturais, difundida na Inglaterra e tendo entre seus
principais representantes o jamaicano Stuart Hall, o indiano Homi Bhabha e o inglés Paul
Gilroy. Nesse grupo, as categorias de cultura, identidade, migracdo e diaspora, “apareceram
como categorias fundamentais para observar as logicas coloniais modernas, sendo os estudos
pos-coloniais convergentes com os estudos culturais ¢ multiculturais” (BALLESTRIN, 2013,

p. 94).

J& a insercdo da América Latina no debate pds-colonial se da com a formacdo do
Grupo Latino-Americano de Estudos Subalternos, no inicio da década de 1990. Formado por
intelectuais latino-americanos que atuavam profissionalmente nos Estados Unidos, como 0s
colombianos Santiago Castro-Gomez e Eduardo Mendieta, a nicaraguense lleana Rodriguez e
0 argentino Walter Mignolo, o grupo tinha por inspiracdo principal o Grupo de Estudos
Subalternos sul-asiéatico.

Porém, em fins dos anos 1990, segundo Ballestrin, uma critica interna feita por
Mignolo problematiza esse vinculo epistemoldgico com o grupo dos intelectuais indianos, por
apresentarem na critica pds-colonial uma relagcdo com a heranca colonial do império britanico,
apresentando experiéncias histdricas distintas da colonizacdo na América Latina. A
problematizacdo também ¢é direcionada para o vinculo com os Estudos Culturais, por,
segundo o intelectual argentino, ndo realizar uma ruptura adequada com oS autores

eurocéntricos:

Para ele [Walter Mignolo], o grupo dos latinos subalternos ndo deveria se
espelhar na resposta indiana ao colonialismo, j& que a trajetéria da América
Latina de dominacéo e resisténcia estava ela propria oculta no debate. A histdria
do continente para o desenvolvimento do capitalismo mundial fora diferenciada,
sendo a primeira a sofrer a violéncia do esquema colonial/imperial moderno.
Além disso, os latino-americanos migrantes possuem outras relagfes de
colonialidade por parte do novo império estadunidense — ele mesmo tendo sido
uma colénia nas Américas (BALLESTRIN, 2013, p. 95-96).
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A divergéncia interna, exposta na critica de Mignolo, leva o Grupo Latino-Americano
de Estudos Subalternos a desagregacdo, em 1998. No mesmo ano, dissidentes do grupo, que
compartilhavam da perspectiva de Mignolo, formavam o Grupo Modernidade/Colonialidade.

O novo grupo foi organizado mediante publicacGes, seminarios e didlogos entre
diversos intelectuais como o peruano Anibal Quijano, os argentinos Enrique Dussel e Walter
Mignolo, os porto-riquenhos Ramon Grosfoguel e Nelson Maldonado-Torres, os colombianos
Santiago Castro-Gomez e Arthuro Escobar, o venezuelano Edgardo Lander, os estadunidenses
Immanuel Wallerstein e Catherine Walsh, contando também com o portugués Boaventura de
Sousa Santos (BALLESTRIN, 2013, p. 98). Segundo Ballestrin:

Muitos desses integrantes ja haviam desenvolvido, desde os anos 1970, linhas de
pensamento préprias, como é o caso de Dussel e a Filosofia da Libertacéo,
Quijano e a Teoria da Dependéncia, e Wallerstein e a Teoria do Sistema-Mundo.
A identidade grupal do M/C acabou herdando essas e outras influéncias do
pensamento critico latino-americano do século XX (BALLESTRIN, 2013, p. 98-
99).

Entre o0s conceitos-chave presentes nas analises dos integrantes do Grupo
Modernidade/Colonialidade, Luciana Ballestrin identifica o de Colonialidade do Poder. De
acordo com a autora, tal conceito assinala a continuidade da colonialidade mesmo apés o fim
juridico do colonialismo, constatando também a relagdo intrinseca entre modernidade e
colonialidade orientada pelo poder hegemdénico do capital, protagonizado pelos europeus
ocidentais e por seus descendentes euro-estadunidenses. A Colonialidade do Poder, ainda
com Ballestrin, também esta inter-relacionado com os conceitos de Colonialidade do Ser e
Colonialidade do Saber, demarcando a colonialidade ndo s6 nas dimensbes econdmica e
politica, mas também na producdo de subjetividade e de conhecimento:

A colonialidade do poder é um conceito desenvolvido originalmente por Anibal
Quijano, em 1989, e amplamente utilizado pelo grupo. Ele exprime uma
constatacdo simples, isto é, de que as relacdes de colonialidade nas esferas
econdbmica e politica ndo findaram com a destruicdo do colonialismo
(BALLESTRIN, 2013, p. 99).
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Mais a frente completa:

A colonialidade se reproduz em uma tripla dimens&o: a do poder, do saber e do
ser. E mais do que isso: a colonialidade é o lado obscuro e necessario da
modernidade; é a sua parte indissociavelmente constitutiva (BALLESTRIN,
2013, p. 100).

Nas palavras de Quijano, tedrico responsavel pela formulacdo da expressdo, o conceito

de Colonialidade do Poder parte da constatacéo de que:

(...) no obstante que el colonialismo politico fue eliminado, la relacion entre la
cultura europea, llamada también ‘occidental’, y las otras, sigue siendo una
relacion de dominacion colonial. No se trata solamente de una subordinacion de
las otras culturas respecto de la europea, en una relacién exterior. Se trata de una
colonizacion de las otras culturas, aunque sin duda en diferente intensidad y
profundidad segun los casos. Consiste, en primer término, en una colonizacion
del imaginario de los dominados. Es decir, actla en la interioridad de ese
imaginario. En una medida, es parte de él (QUIJANO, 1992, p. 12).

Fica claro no trecho citado que a Colonialidade do Poder, remetendo-se ao poder
global ostentado pelo Ocidente na experiéncia de um modelo de modernidade intrinsecamente
ligado a colonialidade, abarca ndo sé a dimensdo objetiva, mas também a subjetiva. Nesta
dimensdo, a colonialidade reprime ou expropria o imaginario, os modos de conhecer, a
producdo de conhecimento, os simbolos e as narrativas dos povos subalternizados (QUIJANO,
1992).

Ja o conceito de Modernidade/colonialidade estabelece a indissociabilidade entre
modernidade e colonialidade na constituicdo do capitalismo global. Dussel argumenta que o
conceito hegemonico de modernidade ¢ “eurocéntrico, provinciano, regional” (DUSSEL,
2005, p. 27), pois considera apenas fendmenos intra-europeus como ponto de partida da
modernidade, significando um projeto de emancipagdo da imaturidade, mediante a autonomia
da razdo, tendo como exemplos a Reforma Protestante, a publicacdo de O Discurso do
Método, de Descartes, a llustracdo alemd@ e a Revolucdo Francesa. No entanto, essa
perspectiva oculta o mercantilismo mundial que, para o autor, compde a primeira etapa da

modernidade.
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A partir da critica ao conceito hegeménico de modernidade, Dussel propde uma
segunda visdo, na qual concebe como determinante fundamental da modernidade a
centralidade da Europa Latina na Historia Mundial, tendo como marco a conquista da
“América”, em 1492, quando, até entdo, havia apenas historias justapostas e isoladas. Ja os
demais determinantes que “vao correndo em torno dele (a subjetividade constituinte, a
propriedade privada, a liberdade contratual, etc.) sdo o resultado de um século e meio de
‘Modernidade’: sdo efeito, e ndo ponto de partida” (DUSSEL, 2005, p. 27). Nesse sentido,
Dussel se afasta dos autores pds-coloniais, que tomam o século XVIII como o inicio da
modernidade. A superioridade europeia, protagonizada inicialmente pelos ibéricos, se sustenta
no acumulo de riquezas, conhecimentos e experiéncias agregados desde a conquista colonial
da América. Para o autor, pela primeira vez na histdria, hd de fato um centro da Historia
Mundial: a Europa moderna, que constitui todas as outras culturas como sua “periferia”.
Nesse sentido, Dussel identifica um dos elementos constitutivos da modernidade que ele

chama de a “outra-face” oculta e essencial:

(...) o mundo periférico colonial, o indio sacrificado, o negro escravizado, a
mulher oprimida, a crianga e a cultura popular alienadas, etc. (as “vitimas” da
“Modernidade”) como vitimas de um ato irracional (como contradi¢do do ideal
racional da propria “Modernidade”) (DUSSEL, 2005, p. 29).

Nessa perspectiva, os teoricos decoloniais argumentam que ‘“a colonialidade ¢
constitutiva da modernidade, e ndo derivativa” (MIGNOLO, 2005, p. 36), sugerindo que esse
momento de organizacdo politico-econémico em nivel global tem sua origem na conquista da

“América”, apoiando-Se no racismo como 0 seu principio organizador:

E eis que aqui surgiu um tipo de classificacdo social prospera para a empresa
colonial: a ideia de raca. A construcao da diferenca, da superioridade e da pureza
de sangue da raca branca é um feito inédito (BALLESTRIN, 2013, p. 101).

Podemos notar esse argumento sintetizado num texto de Anibal Quijano, quando o
autor, apontando a relagdo entre a construgdo da ideia de raca e a colonialidade do poder

enguanto padrdo de poder hegeménico ainda atuante e expresso no eurocentrismo, afirma:
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A globalizacdo em curso é, em primeiro lugar, a culminagéo de um processo que
comegou com a constituicdo da América e do capitalismo colonial/moderno e
eurocentrado como um novo padrdo de poder mundial. Um dos eixos
fundamentais desse padrdo de poder é a classificacdo social da populacdo
mundial de acordo com a ideia de raga, uma construgdo mental que expressa a
experiéncia basica da dominacdo colonial e que desde entdo permeia as
dimensfes mais importantes do poder mundial, incluindo sua racionalidade
especifica, o eurocentrismo. Esse eixo tem, portanto, origem e carater colonial,
mas provou ser mais duradouro e estavel que o colonialismo em cuja matriz foi
estabelecido. Implica, consequentemente, num elemento de colonialidade no
padrdo de poder hoje hegeménico (QUIJANO, 2005, 107).

Nesse sentido, “raca” também ganha destaque nos textos dos autores decoloniais.
Especificamente para Quijano, “raca” ¢ uma categoria mental da modernidade, ou seja, em
seu sentido moderno se origina com a colonizagdo europeia na América, fazendo referéncia as
diferencas fenotipicas entre conquistadores e conquistados (europeus e ndo-europeus), gque
com o tempo sera codificada como cor, assumida como a “caracteristica emblematica da
categoria racial”, produzindo, assim, novas identidades sociais e redefinindo outras que até
entdo tinham por referéncia a procedéncia geografica (QUIJANO, 2005, p. 107). A partir de
Quijano, compreendemos que a racializacdo ndo demarca apenas as diferencas, ela estabelece
uma hierarquizagdo entre povos, que, baseada nas relacdes de dominacéo, elege o colonizador

europeu como modelo de superioridade ética, estética e epistémica:

A formacdo de relagfes sociais fundadas nessa ideia, produziu na América
identidades sociais historicamente novas: indios, negros e mesticos, e redefiniu
outras. Assim, termos como espanhol e portugués, e mais tarde europeu, que até
entdo indicavam apenas procedéncia geografica ou pais de origem, desde entdo
adquiriram também, em relagdo as novas identidades, uma conotagéo racial. E
na medida em que as relagBes sociais que se estavam configurando eram
relacdes de dominacdo, tais identidades foram associadas as hierarquias, lugares
e papéis sociais correspondentes, como constitutivas delas, e, consequentemente,
ao padrdo de dominacdo que se impunha. Em outras palavras, raga e identidade
racial foram estabelecidas como instrumentos de classificacdo social basica da
populagdo (QUIJANO, 2005, p. 107).

Embora a ideia de raca seja um elemento central na diferenciagdo que estrutura o

mundo moderno/colonial, Walter Mignolo alerta que este fator ndo exclui a diferenciacéo de
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classe e género nesse sistema, ao passo que reforca o argumento que identifica a etno-
racialidade, enquanto negacdo do outro, como componente estruturante na construcdo da

modernidade:

Que a etno-racialidade seja o ponto de articulacdo do imaginario construido no -
e a partir do - circuito comercial do Atlantico, ndo exclui os aspectos de classes,
0s quais estavam dados desde o comego nas fases e na transformacdo pela qual
passou a escravidao, em relacdo a como era conhecida no Mediterraneo, a partir
de 1517, quando se transportaram da Africa os primeiros quinze mil escravos. E
tampouco nega os aspectos de género sexual e de sexualidade (...). Sé que a
etno-racialidade transformou-se na engrenagem da diferenga colonial
configurada a partir da expulsdo dos mouros e dos judeus, dos debates sobre o
lugar dos amerindios na economia da cristandade e, por Gltimo, pela exploracéo
e silenciamento dos escravos africanos. Foi com - e a partir do - circuito
comercial do Atlantico que a escraviddo se tornou sindnimo de negritude
(MIGNOLO, 2005, p. 37).

Ja o conceito de Geopolitica do conhecimento refere-se ao problema da Colonialidade
do saber, em que denuncia o racismo epistémico ou a negagdo da alteridade epistémica
baseada em uma l6gica de producdo de conhecimento orientada pelo eurocentrismo
(BALLESTRIN, 2013, p. 103). Nesses termos, dentro da perspectiva moderna/colonial, o
conhecimento é validado (ou invalidado) a depender de onde, quem e como se produz. Os
saberes localizados na periferia do mundo capitalista/colonial estdo em posicdo assimétrica
em relagdo aos que sdo produzidos a partir do padrdo da Europa Ocidental, branca,
heteronormativa e masculina, indo da inferiorizagdo a negagdo total: “A diferenca colonial
epistémica é camplice do universalismo, sexismo e racismo” (BALLESTRIN, 2013, p. 104).

Concorda com esse argumento Leda, ao considerar que:

A modernidade ndo apenas representou a si mesma através de um imaginario
dominante, mas inventou o outro a partir de suas categorias e interesses. Nesse
paradigma epistemoldégico, o lugar de producdo do saber se torna oculto, pois,
ao universalizar uma forma de conhecimento, faz desaparecer seu lugar
geoistorico originario. Assim, de maneira absolutamente descontextualizada, as
nocdes, conceitos e perspectivas ocidentais foram introduzidos nas mais diversas
culturas, obrigando-as a coadunar suas formas de intervencdo no real a uma
estrutura l6gica abstrata que Ihes é estranha (LEDA, 2015, p. 116).
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Para Quijano, o novo padrao de poder mundial, em que o capital € o eixo em torno do
qual todas as formas de controle do trabalho se articulam e sdo subordinadas, tem o seu
equivalente na dimenséo intersubjetiva, ou seja, no controle da subjetividade, da cultura e do

conhecimento, em que a perspectiva eurocéntrica se estabelece como o poder hegeménico:

Com efeito, todas as experiéncias, historias, recursos e produtos culturais
terminaram também articulados numa sé ordem cultural global em torno da
hegemonia europeia ou ocidental. Em outras palavras, como parte do novo
padrdo de poder mundial, a Europa também concentrou sob sua hegemonia o
controle de todas as formas de controle da subjetividade, da cultura, e em
especial do conhecimento, da producdo do conhecimento (QUIJANO, 2005, p.
110).

Quijano discorre detalhadamente sobre o estabelecimento da colonialidade do saber,
identificando trés procedimentos postos em préatica pelos colonizadores: a expropriacao, a

repressao e a assimilacdo. Nesse Ultimo caso, ganha destaque a dimensdo religiosa:

No processo que levou a esse resultado, os colonizadores exerceram diversas
operagdes que dao conta das condicdes que levaram a configuragdo de um novo
universo de relages intersubjetivas de dominacdo entre a Europa e o europeu e
as demais regides e popula¢des do mundo, as quais estavam sendo atribuidas, no
mesmo processo, novas identidades geoculturais. Em primeiro lugar,
expropriaram as populacdes colonizadas - entre seus descobrimentos culturais -
aqueles que resultavam mais aptos para o desenvolvimento do capitalismo e em
beneficio do centro europeu. Em segundo lugar, reprimiram tanto como puderam,
ou seja, em variaveis medidas de acordo com os casos, as formas de produgéo de
conhecimento dos colonizados, seus padrGes de producdo de sentidos, seu
universo simbolico, seus padrdes de expressao e de objetivacdo da subjetividade.
A repressdo neste campo foi reconhecidamente mais violenta, profunda e
duradoura entre os indios da Ameérica ibérica, a que condenaram a ser uma
subcultura camponesa, iletrada, despojando-os de sua heranca intelectual
objetivada. Algo equivalente ocorreu na Africa. Sem ddvida muito menor foi a
repressio no caso da Asia, onde portanto uma parte importante da historia e da
heranca intelectual, escrita, pode ser preservada. E foi isso, precisamente, o que
deu origem & categoria de Oriente. Em terceiro lugar, forcaram - também em
medidas varidveis em cada caso - os colonizados a aprender parcialmente a
cultura dos dominadores em tudo que fosse Util para a reproducdo da dominacéo,
seja no campo da atividade material, tecnoldgica, como da subjetiva,
especialmente religiosa. E este o caso da religiosidade judaico-crista. Todo esse
acidentado processo implicou no longo prazo uma colonizacdo das perspectivas
cognitivas, dos modos de produzir ou outorgar sentido aos resultados da
experiéncia material ou intersubjetiva, do imaginario, do universo de relacbes
intersubjetivas do mundo; em suma, da cultura (QUIJANO, 2005, p. 110-111).
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O terceiro procedimento trazido por Quijano, que diz respeito a assimilacdo
compulsoria da cultura dos colonizadores pelos colonizados, da destaque & imposicdo dos
valores judaico-cristdos. Nesse caso, a Teologia Negra da Libertacdo aprofunda a questdo ao
argumentar que essa assimilacdo ndo se deu sem resisténcias e ressignificacbes dos povos
subjugados. E por isso que os tedlogos negros se debrugcam sobre a hermenéutica dos crist&os
negros, que, No continente americano, tem origem no periodo escravocrata. E por isso também
que se faz necessario uma atencdo adequada a Teologia Negra, para que nao nos apressemos
em caracterizd-la como uma mera reproducdo dos valores cristdos impostos pelos

colonizadores europeus.

De todo modo, os procedimentos que estabelecem a colonialidade do saber, descritos
por Quijano, constituem a realidade estabelecida pelas relaces coloniais. Opondo-se a esta
condicdo, os intelectuais decoloniais propdem o descobrimento e revalorizacdo das teorias e
epistemologias que sofreram e sofrem a invisibilizagdo, o silenciamento e a negacédo

epistémica.

O ultimo conceito apresentado por Ballestrin, no artigo aqui referenciado, é o de Giro

decolonial, que parece sintetizar o propoésito politico-epistemoldgico do grupo:

“Giro decolonial” ¢ um termo cunhado originalmente por Nelson Maldonado-
Torres em 2005 e que basicamente significa 0 movimento de resisténcia teérico
e pratico, politico e epistemoldgico, a l6gica da modernidade/colonialidade. A
decolonialidade aparece, portanto, como o terceiro elemento da
modernidade/colonialidade (BALLESTRIN, 2013, p. 105).

O Giro decolonial, portanto, diz respeito a reconstituicdo epistemoldgica, no
compromisso de descolonizacdo ou decolonialidade, que, nas palavras de Quijano, consiste
em “liberar la produccion del conocimiento, de la reflexion y de la comunicacion, de los
baches de la racionalidad/modernidad europea” (QUIJANO, 1992, p. 19). Para o autor, no
entanto, isso ndo significa uma simples negacéo a todas categorias ocidentais ou a perspectiva
de totalidade do conhecimento, embora preze-se pelo reconhecimento da heterogeneidade de

toda realidade, sem a qual ndo é possivel vislumbrar alguma universalidade.
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Assim como a ideia de virada hermenéutica, o giro sugere uma guinada significativa
na reflexdo sobre producdo epistemoldgica e hermenéutica. Se a virada amplia o horizonte
hermenéutico, ao compreendé-lo como uma dimensdo ontoldgica, o giro reconstitui as
hermenéuticas e epistemologias negadas pela modernidade, que levou os povos colonizados a

categoria de nédo-ser.

Dussel, em resposta a perspectiva excludente e violenta da modernidade eurocéntrica,
elabora o conceito de Trans-modernidade, no qual expressa um projeto que pretende
transcender a razdo moderna, caracterizada como eurocéntrica, violenta, desenvolvimentista e

hegeménica. No entanto, isso ndo significa a negacao da razdo enquanto tal:

Trata-se de uma “Trans-Modernidade” como projeto mundial de libertagdo em
que a Alteridade, que era co-essencial a Modernidade, igualmente se realize. A
“realizacdo” ndo se efetua na passagem da poténcia da Modernidade a
atualidade dessa Modernidade europeia. A “realizag@o” seria agora a passagem
transcendente, na qual a Modernidade e sua Alteridade negada (as vitimas) se
co-realizariam por matua fecundidade criadora. O projeto transmoderno é uma
co-realizacdo do impossivel para a Modernidade (DUSSEL, 2005, p. 29 — grifos
do autor).

Compreende-se, a partir do trecho destacado, que a proposta do autor ndo desemboca
numa negacdo total e acritica do Ocidente, muito menos numa integracdo ao modelo
hegeménico estabelecido, mas na superacdo das relacbes assimétricas que sustentam a

modernidade eurocéntrica colonial.

Enquanto projeto que propde uma critica criativa em relacdo a modernidade, a Trans-
modernidade teorizada por Dussel se distingue de outras perspectivas que se opdem ao
mundo moderno estabelecido, porém, como respostas inadequadas ou insuficientes, a
exemplo do projeto pré-moderno (“como afirmacdo folclorica do passado™), do projeto
antimoderno (“de grupos conservadores, de direita, de grupos nazistas ou fascistas ou
populistas”), e do projeto pos-moderno (“como negacdo da Modernidade como critica de toda
razao para cair num irracionalismo niilista”) (DUSSEL, 2005, p. 29). O projeto de Trans-
modernidade, seguindo outro rumo, vislumbra a “co-realizagdo” da Modernidade ¢ a sua

Alteridade negada, apresentando-se como um projeto mundial de libertacao.
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Em texto intitulado Decolonialidade e perspectiva negra (2016), Joaze Bernardino-
Costa e Ramon Grosfoguel, parafraseando o historiador indiano Dipesh Chakrabarty (como
vimos, intelectual ligado ao Grupo de Estudos Subalternos sul-asiatico) e opondo-se a ideia
de um universalismo abstrato, defendem que os pesquisadores decoloniais devem ndo so
provincializar a Europa, mas toda e qualquer forma de conhecimento que se pretenda

universal, o que ndo exclui as prdprias teorias e narrativas pos-coloniais e decoloniais.

Importa registrar que, para os intelectuais do grupo Modernidade/Colonialidade, de
modo semelhante aos tedricos pds-coloniais, 0 pensamento decolonial tem origem anterior a
formacéo do proprio grupo de profissionais académicos no final do século XX, “emergindo
como contrapartida desde a fundagdo da modernidade/colonialidade” (BALLESTRIN, 2013,
p. 105). E nesse sentido que Mignolo aborda o aspecto conflitivo que constitui o mundo
moderno, identificando as respostas que os subalternos elaboraram em oposicdo a coercdo

exercida pela colonialidade do poder:

O imaginario do mundo moderno/colonial surgiu da complexa articulagdo de
forgas, de vozes escutadas ou apagadas, de memarias compactas ou fraturadas,
de histdrias contadas de um so6 lado, que suprimiram outras memorias, e de
historias que se contaram e se contam levando-se em conta a duplicidade de
consciéncia que a consciéncia colonial gera. No século XVI, Sepulveda? e Las
Casas?® contribuiram, de maneira distinta e em distintas posicdes politicas, para
construir a diferenca colonial. Guaman Poma?’ ou Ixtlixochitl® pensaram e
escreveram da diferenca colonial em que foram colocados pela colonialidade do
poder. Em principios do século XX, o sociélogo e intelectual negro W. E. B. Du
Bois introduziu o conceito de “dupla consciéncia” que captura o dilema de
subjetividades formadas na diferenca colonial, experiéncias de quem viveu e
vive a modernidade na colonialidade (MIGNOLO, 2005, p. 37-38).

25 Juan Ginés de Sepulveda (1489-1573), filésofo espanhol do século XVI, membro da ordem dominicana,
defendia o direito cristdo de combater os mugulmanos e os amerindios, considerados por ele como povos
inferiores, ndo abencoados por Deus.

26 Bartolomeu de las Casas (1474-1566), frade dominicano espanhol do século XVI, bispo de Chiapas, no
México, opondo-se a Sepulveda, era contrario a escravizagdo dos povos indigenas, embora continuasse a
favor da escravizacao de povos africanos.

27 Felipe Guaman Poma de Ayala (1551-1615), foi um cronista peruano de ascendéncia inca que elaborou
escritos historicos na visdo amerindia.

28 Fernando de Alva Cortés Ixtlilxochitl (entre 1568 e 1580 — 1648), foi um escritor nascido na Nova Espanha,
atual México, escreveu historias sobre os povos indigenas do México.
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Outro fator importante que marca a identidade do grupo € a sugestdo do uso do termo
“decolonizagdo”, por Catherine Walsh, em vez de “descoloniza¢do”, lembrando uma das
andlises centrais do grupo que reconhece a insisténcia da colonialidade, apesar de vérios
paises terem se desvinculado da condigdo de colonizados em termos juridicos: “A supressdo
da letra ‘s’ marcaria a distincio entre o projeto decolonial do Grupo
Modernidade/Colonialidade e a ideia historica de descolonizacéo, via libertagdo nacional
durante a Guerra Fria” (BALLESTRIN, 2013, p. 108).

A partir da analise dos principais argumentos criticos e propositivos dos autores
decoloniais, compreendemos que estes tedricos assumem o0 aspecto contextual de toda
producdo de conhecimento, diriamos também a contextualidade de toda hermenéutica, como
ja admitida pela tradicdo hermenéutica da filosofia e da teologia europeias do século XX,
como vimos no capitulo 1. No entanto, o pensamento decolonial inova ao apontar a assimetria
entre determinados contextos, na sua hermenéutica da modernidade, a qual esta
intrinsecamente ligada a colonialidade, enquanto o seu lado obscuro, perpetuando as relacdes
coloniais no padrdo de poder global. Nesse sentido, as producGes de conhecimento que estdo a
margem do padrdo eurocéntrico tém sido invisibilizadas. A partir da lente decolonial,
visualizamos que a Teologia Negra da Libertacdo, embora seja herdeira e dialogue com a
compreensdo hermenéutica ocidental de teologia, empreende uma interpretacdo da Biblia e do
mundo que se d& a partir de um grupo social subalternizado, vitimados pela modernidade que
organiza 0 mundo a partir da classificacdo racial, e reage as imposicdes da colonialidade,

implicando na marginalizacdo de sua narrativa.

Por entendermos que o pensamento decolonial exige um compromisso com a
reconstituicdo epistemoldgica dos grupos subalternizados, afirmando a decolonialidade na
tradicdo critica a modernidade eurocéntrica anterior a constituicio do Grupo
Modernidade/Colonialidade, e por ser relevante o significante negro na Teologia Negra da
Libertacdo, pretendemos, a seguir, abordar a relacdo entre a teoria decolonial e a producéo

intelectual negra.
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2.2 — DECOLONIALIDADE E A PERSPECTIVA AFRODIASPORICA: E A
INTELECTUALIDADE NEGRA DECOLONIAL?

Os tedricos Joaze Bernardino-Costa, Nelson Maldonado-Torres e Ramoén Grosfoguel
no capitulo introdutério Decolonialidade e pensamento afrodiaspérico (2019), homénimo ao
livro em que o texto esta inserido, defendem a tese de que € ndo sO possivel, mas necessario
identificar a ideia de decolonialidade em intelectuais negros, sejam esses do passado ou atuais,
mesmo que esses nao facam uso dos conceitos-chave comumente utilizados pelos teéricos do
Grupo Modernidade/Colonialidade. Para compreender essa afirmacdo, destacaremos 0s

argumentos dos autores que os levam a essa conclusao.

Bernardino-Costa, Maldonado-Torres e Grosfoguel argumentam que diante das logicas
econdmicas, politicas, cognitivas, etc., da modernidade/colonialidade, “podemos identificar
diversos momentos, agdes, eventos de resisténcia politica e epistémica, que nomeamos, ao
lado de muitos outros, como decolonialidade, giro decolonial ou projeto decolonial”
(BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2019, p. 9). Esse
conjunto de acGes, produgdes e autores, inscritos na tradigdo de resisténcia das populagdes
negras, € caracterizado pelos trés autores como decolonialidade em sentido amplo. J& a
decolonialidade em sentido restrito é aquela elaborada pelos autores do Grupo

modernidade/colonialidade, como um projeto académico-politico.

Ao fazerem essa distincdo, os autores apontam para a distincdo e a necessaria
vinculacdo entre as “decolonialidades” em seus dois sentidos. Por um lado, para eles, a
decolonialidade enquanto um projeto académico-politico tem o seu mérito por sistematizar e
esclarecer discussdes de autores negros, indigenas e terceiro-mundistas que estavam dispersas
e discutir o conceito de raga como a dimensao estruturante do mundo moderno/colonial. Por
outro lado, ela corre um sério risco de negligenciar a sua dimensao politica e se restringir a
dimensdo académica, caindo em um academicismo, sem vinculo com a decolonialidade em
seu sentido amplo, deixando de lado a sua proposta de transformar a realidade e tornando-se
apenas uma moda académica (BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES;
GROSFOGUEL, 2019, p. 10-11). Posto isso, fica evidente que os autores citados nao
concebem a decolonialidade sem a experiéncia historica, politica e a producédo epistémica das

populacdes afrodiasporicas, entre outros grupos subalternos.
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Os autores, insistindo na caracterizacdo dada a decolonialidade em sentido amplo,
listam alguns nomes de intelectuais negros que expressam a perspectiva decolonial em seus
pensamentos. Entre estes estdo: Luiz Gama, Abdias do Nascimento, Guerreiro Ramos, Lélia
Gonzalez, Beatriz do Nascimento, Clovis Moura, Sueli Carneiro, Frantz Fanon, Aimé Césaire,
Du Bois, Angela Davis e bell hooks. A partir disso perguntamo-nos: Poderia James Cone e a
Teologia Negra estarem incluidos nesse grupo? O que faz um/a intelectual negro/a ser
considerado um intelectual decolonial? Basta apenas ser negro/a ou importa, ainda, uma

determinada posicao politica e epistémica diante do mundo moderno/colonial?

Uma das caracteristicas da perspectiva decolonial, segundo os autores, € de um projeto
que “assume a necessidade de afirmagéo corpo-geopolitica para a produg¢ao do conhecimento”
(BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2019, p. 13), em que
a existéncia € afirmada como um ato de qualificacdo epistémica, contrapondo-se a
subjetividade eurocéntrica expressa no ego cogito, ao pensamento descontextualizado
historico e politicamente, e ao universalismo abstrato que é, para os autores, “um tipo de
particularismo que se estabelece como hegemdnico e se apresenta como desincorporado,
desinteressado e sem pertencimento a qualquer localizagdo geopolitica” (BERNARDINO-
COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2019, p. 13), ou seja, um
particularismo disfarcado de universal. Nesse sentido, para os autores, é caracteristica do
pensamento negro a afirmacdo geopolitica e a afirmacdo do corpo em sua producdo

epistémica:

(...) a afirmacdo geopolitica e corpo-politica do conhecimento pode ser
encontrada na tradicdo do pensamento negro. Por exemplo, recorrentemente as
intelectuais negras afirmam suas localizag@es nas estruturas de poder, bem como
suas experiéncias corpo-sensoriais (BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-
TORRES; GROSFOGUEL, 2019, p. 13).

De acordo com 0 que vimos no primeiro capitulo da presente dissertacdo, a afirmacao
geopolitica e corpo-politica na producao intelectual negra, como identificada pelos autores

decoloniais, também pode ser encontrada no pensamento teologico negro.

Para Bernardino-Costa, Maldonado-Torres e Grosfoguel sdo multiplas e heterogéneas

reaces e resisténcias contra a hierarquizacdo racial que podem ser identificadas nas
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narrativas que afirmam a geopolitica e corpo-politica do conhecimento. O que fica claro nos
intelectuais negros, identificados como decoloniais (em sentido amplo), é a perspectiva de um
universalismo concreto (em divergéncia com o universalismo abstrato desincorporado), que
0s autores encontram, por exemplo, nos pensamentos de Aimé Césaire e Abdias do

Nascimento, que ndo escondem:

(...) seu lugar de enunciacdo, suas influéncias corpo-politicas e geopolitica. Este
universalismo permite a coexisténcia de particulares, sem que cada particular
precise se esconder atrds de uma ideia abstrata ou desincorporada.
Diferentemente do universalismo abstrato, que estabelece uma relagédo vertical,
0 universalismo concreto supde um projeto politico que propde relagdes e
dialogos horizontais entre as diversas particularidades (BERNARDINO-COSTA,;
MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2019, p. 13).

Nota-se que a ideia de universalismo concreto, como descrita pelos autores, alinha-se
a ideia de trans-modernidade de Enrique Dussel, como vimos nas paginas anteriores. O
horizonte politico e utdpico da ideia de trans-modernidade pode ser associado as diversas
formas de resisténcia afrodiaspdrica, que alimentam a dimensdo da esperanca enquanto um
projeto de sociedade que transcende o mundo moderno/colonial. Poderiamos associar a
Teologia Negra da Libertacdo e a tradi¢éo cristd negra em que ela se assenta a essa resisténcia
afrodiaspdrica que potencialmente transcende a modernidade/colonialidade?

Os autores decoloniais defendem que a partir de contextos diversos:

os africanos escravizados e seus descendentes, participantes dessa didspora
forcada, contribuiram com a criacdo e a invencdo de uma nova cultura,
elaborando novas formas de espiritualidade, conhecimento, subjetividade,
sociabilidade. As novas culturas criadas sdo também projetos politicos, que
trazem em seu bojo ndo somente a dimensdo da resisténcia, mas também a
dimensdo da esperanca (BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES;
GROSFOGUEL, 2019, p. 17).

O trecho destacado, sobretudo no que diz respeito a novas formas de espiritualidade,
nos remete ao texto do tedlogo negro James Cone, quando este argumenta que mesmo sendo

cristdo, 0 negro escravizado assume uma perspectiva diferente da do senhor escravocrata,
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articulando esse cristianismo negro a dimensédo da resisténcia e da esperanca do povo negro

oprimido:

Quando o povo negro orava, ele ndo aceitava o ponto de vista do senhor branco.
Estejamos certos, a situacdo histdrica da escraviddo pode ter forcado o negro a
prestar culto com e “como” o senhor branco, mas, de muitas maneiras sutis, o
escravo transcendia as limitagOes da serviddo e afirmava um sistema de valores
religiosos que diferia do de seu senhor (CONE, 1985, p. 29).

Em Decolonialidade e perspectiva negra (2016), Bernardino-Costa e Grosfoguel,
caracterizam o pensamento decolonial enquanto um pensamento de fronteira. A partir dessa
caracterizacdo obtemos uma melhor compreensdo de gue pensamento negro é esse que pode
ser compreendido como um projeto decolonial, em sentido amplo, considerando que 0s

sujeitos coloniais:

(...) podem tanto se integrar ao desenho global das historias locais que estdo
sendo forjadas como podem rejeita-las. E nessas fronteiras, marcadas pela
diferenca colonial, que atua a colonialidade do poder, bem como é dessas
fronteiras que pode emergir o pensamento de fronteira como projeto decolonial
(BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 18).

De acordo com os autores, 0 pensamento de fronteira se caracteriza como um dialogo
critico com a modernidade protagonizado pelos sujeitos subalternos, a partir de suas
perspectivas, ou seja, das margens da modernidade. Enquanto projeto decolonial, essa
perspectiva ndo ¢ um pensamento fundamentalista ou essencialista dos subalternos, ndo é uma
perspectiva que se fecha no particularismo nem pressupde que as culturas e as identidades
sejam fixas ou esséncias preestabelecidas. Nesse sentido, pensamento de fronteira “¢ a
resposta epistétmica dos subalternos ao projeto eurocéntrico da modernidade”
(BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 19), diriamos, na perspectiva decolonial,
a resposta epistémica adequada. Essa formulacdo é fundamental para a nossa analise a

respeito do potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacéo.

Para os autores, as fronteiras ndo sdo somente o espaco de reinvencao das diferencas,

mas o lugar de onde emerge a resposta epistémica dos subalternos:
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(...) sdo também loci enunciativos de onde sdo formulados conhecimentos a
partir das perspectivas, cosmovisdes ou experiéncias dos sujeitos subalternos. O
que esta implicito nessa afirmacdo é uma conexdo entre o lugar e 0 pensamento
(BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 19).

Se entendermos aqui fronteiras como uma concepcdo hermenéutica, podemos
aproxima-la do método correlativo tillichiano, ao correlacionar dois polos distintos. Nesse
caso, a correlacdo entre lugar e pensamento também estaria presente em toda producdo
epistémica, de forma as vezes mais, as vezes menos consciente, tal como sugere Tillich ao
tratar sobre a correlacdo de polos que esta presente em toda teologia sistematica (TILLICH,
2005, p. 74). No entanto, a distincdo fica por conta da caracterizacdo dada ao conceito de
fronteiras pelos decoloniais, especificando o lugar ocupado pelos povos subalternizados em
relagdo a modernidade.

E significativo registrar que fronteiras, ou margens, como pensadas pelos autores
decoloniais, podem ser tanto externas como internas, ou seja, 0s sujeitos colonizados podem

estar na margem interna ou externa do centro do poder moderno/colonial:

(...) o projeto decolonial reconhece a dominagao colonial nas margens/fronteiras
externas dos impérios (nas Américas, no sudeste da Asia, no norte da Africa),
bem como reconhece a dominagdo colonial nas margens/fronteiras internas dos
impérios, por exemplo, negro e chicanos nos Estados Unidos, paquistaneses e
indianos na Inglaterra, magrebinos na Franca, negros e indigenas no Brasil etc.
(BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 20).

Outra distincdo importante, que nos ajuda a compreender a perspectiva decolonial, € a
estabelecida entre o lugar epistémico e o lugar social: “O fato de alguém se situar socialmente
no lado oprimido das relagdes de poder ndo significa automaticamente que pense
epistemicamente a partir do lugar epistémico subalterno” (BERNARDINO-COSTA;
GROSFOGUEL, 2016, p. 19). Segundo os autores, € a articulagdo entre esses dois lugares
que possibilita a formulacdo de um pensamento contra-hegemonico, quando o sujeito
subalterno assume um compromisso ético-politico com o lugar social dos oprimidos. Com

IS0, a principio, ndo ha garantia de que um tedlogo negro assuma uma perspectiva teologica a
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partir da comunidade negra. Vimos no primeiro capitulo da presente dissertacdo que a
predominéncia de negros entre a membresia das igrejas pentecostais no Brasil ndo resultou em
uma teologia negra pentecostal. Portanto, a Teologia Negra da Libertacdo s6 pode estar em
correlagdo com o projeto decolonial se assume esse compromisso com a populacdo negra
oprimida, formulando respostas epistémicas a partir desse lugar social, afirmando o seu locus

de enunciacao, em dialogo critico com a modernidade:

Afirmar o locus de enunciacdo significa ir na contramdo dos paradigmas
eurocéntricos hegemonicos que, mesmo falando de uma localizagdo particular,
assumiram-se como universais, desinteressado e ndo situados. O locus de
enunciacdo ndo é marcado unicamente por nossa localizacdo geopolitica dentro
do sistema mundial moderno/colonial, mas é também marcado pelas hierarquias
raciais, de classe, género, sexuais etc. que incidem sobre o corpo
(BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 19).

A constituicdo correlacional da hermenéutica teol6gica negra, a partir do que vimos
até aqui, aponta para essa correlacdo entre lugar epistémico e social, em declarado
compromisso com 0s grupos sociais oprimidos, sobretudo a populacdo negra vitimada pelo

racismo estrutural.

A partir do que até aqui foi abordado, avaliamos ter elementos centrais para uma
andlise criteriosa do lugar do pensamento negro no projeto decolonial. Ao considerarmos que
estamos analisando um pensamento negro que também é teologia cristd, levantamos a
pergunta sobre o possivel lugar da teologia no projeto decolonial. A seguir, tendo essa questdo

em vista, abordaremos a relagéo entre o pensamento decolonial e as teologias da libertacéo.

2.3 — DECOLONIALIDADE E AS TEOLOGIAS DA LIBERTACAO: O POSSIVEL
LUGAR DA TEOLOGIA NO PROJETO DECOLONIAL

Paulo Agostinho Nogueira Baptista, professor do Programa de Pds-graduacdo em
Ciéncias da Religido da Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais (PUC-MG), em
artigo intitulado Pensamento Decolonial, Teologias Po6s-coloniais e Teologia da Libertacéo
(2016), defende a ideia de que o pensamento decolonial pode fornecer contribuigdes criticas a



97

Teologia da Libertacdo, com destaque a vertente latino-americana, e vice-versa. Para o autor,
a Teologia da Libertacdo, em sua dinamicidade dialética centrada no método “ver-julgar-agir”,
tem se comprometido com uma continua reatualizacdo e/ou ampliacdo de suas mediacdes
analiticas, o que, nesse momento, traz a possibilidade de uma mediacdo a partir da teoria
decolonial. Nesse sentido, € emblematica a figura do teérico Enrique Dussel, intelectualmente
engajado tanto com o Grupo Modernidade/Colonialidade quanto com a Teologia da
Libertacdo da América Latina (BAPTISTA, 2016, p. 500-501).

Ao visualizar a diversidade de Teologias da Libertacdo, a partir da perspectiva
decolonial (recorrendo ao artigo de Ballestrin que referenciamos nas paginas anteriores),
Baptista entende que na teoria e na pratica “as TdLs continuam sendo espago de voz dos
colonizados, produzindo sua teologia junto e ao lado deles, mobilizando-se para o
enfrentamento da colonialidade do poder, do ser, do saber ¢ da natureza” (BAPTISTA, 2016,

p. 502). Como o autor chega a essa conclusao?

Em sua andlise da Teologia da Libertacdo latino-americana, particularmente em
Leonardo Boff, Baptista entende que até os anos 1980 essa perspectiva teoldgica se
desdobrava em uma visdo economicista da realidade, o que ndo significaria uma real
aproximacdo com 0s pressupostos tedricos da decolonialidade, como, por exemplo, 0
entendimento do racismo como o principio organizador da modernidade/colonialidade e a
repressdo a cultura e a epistemologias nao ocidentais. No entanto, o autor defende que a partir
da década de 1980 e inicio da de 1990 hd uma abertura da Teologia da Libertacdo ao
pluralismo, passando a tratar as opressGes de géneros, sexuais e outras, sem abrir mao do seu
engajamento anticapitalista centralizado na luta de classe. O autor chama atencdo para a
dinamicidade da Teologia da Libertacdo latino-americana, apesar das (ou em consequéncia
das) criticas externas: “As criticas a categoria pobre e & centralidade na questdo econdémica
também sdo pertinentes, mas se referem mais ao passado do que a atualidade da maioria das
TdLs e de seus novos tedlogos” (BAPTISTA, 2016, p. 504 — grifo do autor).

Baptista destaca que a ampliag@o de horizonte dessa perspectiva teologica se da com a
“inculturacdo”, que objetivaria assumir um dialogo criativo entre o cristianismo e as culturas

locais, que, em grande medida, se deu nas periferias do mundo moderno/colonial:
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Foi o modelo da insercdo ou encarnacdo que levou a igreja a reduzir as
diferencas. Essa realidade s6 comec¢a a mudar com a introdug¢do de uma ‘nova’
compreensao teoldgica que surge com a “inculturacdo”. E os missionarios em
terras nas quais o cristianismo era minoria, como na Asia e Africa, mas também
com os indios na América Latina, produziram uma transformacdo teoldgica
importante (BAPTISTA, 2016, p. 505).

Mesmo defendendo que com essa abertura a teméticas e culturas oprimidas diversas, a
Teologia da Libertagdo, antes centrada numa andlise economicista, tenha se aproximado do
pensamento decolonial, o autor prop&e que os tedlogos da libertacdo mesclem os seus estudos
dos aspectos econémicos da realidade com a critica propriamente decolonial. Decolonial aqui,
como caracterizaram Bernardino-Costa, Maldonado-Torres e Grosfoguel, pode ser entendido
em sentido restrito. Outro desafio que o autor propde a Teologia da Libertacdo é o de
“decolonizar” o cristianismo ¢ a sua hermenéutica, levando adiante 0 enfrentamento a heranca
do cristianismo enquanto legitimador da colonialidade: “Se a religido, de modo especial aqui
o cristianismo, foi parte do processo colonizador, especialmente em Abya Yala?®, ela pode
também ser decolonizadora” (BAPTISTA, 2016, p. 508), e, para isso, no caso da Teologia da

Libertacao latino-americana,

(...) exige-se avancar também na hermenéutica, na dindmica do circulo
hermenéutico, a partir dos lugares e sujeitos, produzindo uma teologia aberta e
dialogal. Nisso, as teologias feminista, indigena, negra, queer, migrante, africana,
asiatica, do pluralismo e do didlogo inter-religioso e cultural tém oferecido
enorme contribuicdo. As criticas mdtuas enriquecem a teologia (BAPTISTA,
2016, p. 509).

Embora trate das transformacGes da Teologia da Libertacdo no que diz respeito a
abertura de didlogo com as culturas oprimidas pela colonialidade, o autor centraliza a sua
analise na vertente latino-americana, ndo abordando a proposta teoldgica da Teologia Negra
da Libertagdo que, como vimos no capitulo 1 da presente dissertacdo, surge na década de
1960, e na de 1970 estabelece um dialogo critico com os tedlogos latino-americanos da
Teologia da Libertagdo. No entanto, o autor sugere a importancia do didlogo entre essas duas

29 Designacdo indigena que se contrapde ao termo “América”, significa “Terra Madura”, “Terra Viva” ou
“Terra em florescimento” na lingua do povo Kuna, originarios da Serra Nevada, no norte da Colémbia.
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correntes da Teologia da Libertacéo, visando o enriquecimento mutuo de suas hermenéuticas,

apostando no seu potencial decolonial.

Ao que foi posto por Baptista, acrescentamos a seguinte reflexdo: além do desafio de
desestruturar o carater absoluto do discurso teoldgico eurocéntrico, as teologias cristds
“decolonizadoras” devem enfrentar o desafio de nao perder de vista aquilo que Paul Tillich

entende ser o objeto da teologia: a preocupacdo ultima.

Tillich define o conceito de “preocupacgdo ultima” da seguinte maneira:

Preocupagdo ultima ¢ a traducdo abstrata do grande mandamento: “O Senhor,
nosso Deus, é o Unico Senhor. Amaras, pois, 0 Senhor teu Deus de todo o teu
coragdo, de toda a tua alma, de todo o teu entendimento ¢ de toda a tua forca.” A
preocupacio religiosa é Ultima. Ela despoja todas as outras preocupacgdes de uma
significagdo ultima. Ela as transforma em preliminares. A preocupacdo Ultima é
incondicional, independente de qualquer condicdo de carater, desejo ou
circunstancia. A preocupacdo incondicional é total: nenhuma parte de nos
mesmos ou de nosso mundo esta excluida dela. Nao hd “lugar” onde nos
possamos esconder dela. A preocupacdo total é infinita; nenhum momento de
relaxamento ou descanso é possivel em face de uma preocupacao religiosa que é
Gltima, incondicional, total e infinita (TILLICH, 2005, p. 29).

Ainda com Tillich, toda teologia corre o risco de estabelecer uma relacdo de
indiferenca matua entre as preocupacdes preliminares e a preocupacao Ultima e o risco de
levar uma preocupacéo preliminar & ultimidade, o que o autor caracteriza enquanto uma
relacdo idolatrica (TILLICH, 2005, p. 30). Nesse caso, a Teologia Negra da Libertacéo corre o
risco de universalizar as particularidades culturais e o0s anseios politicos do grupo social que
ela pretende representar. Ha o risco da contradicdo de, ao voltar-se contra a absolutizacdo da

cultura europeia, absolutizar a sua prépria cultura e discurso teolégico.

Além das duas relacdes possiveis entre as preocupacgdes preliminares e a preocupacao
ultima, Tillich nos apresenta uma terceira possibilidade. Esta, para o autor, estabelece uma
relacdo adequada, possibilitando uma metodologia teoldgica criteriosa que “guarda a linha
divisdria entre a preocupacdo ultima e as preliminares” e “protege tanto a teologia quanto os
campos culturais do outro lado da linha” (TILLICH, 2005, p. 30). Vejamos como o autor

descreve mais detalhadamente essa relagéo:
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A terceira relacdo entre a preocupacdo Ultima e as preocupacgdes preliminares
torna estas portadoras e veiculos daquela. Aquilo que é preocupacdo finita ndo é
elevado a significado infinito, nem é colocado ao lado do infinito, mas em e
através dele o infinito se torna real. Nada é excluido desta funcdo. Em e através
de toda preocupagéo preliminar, a preocupacéo Ultima pode efetivar a si mesma.
Toda vez que isso acontece, a preocupacdo preliminar se torna um objeto
possivel da teologia. Mas a teologia lida com ela s6 na medida em que é um
meio, um veiculo, apontando para além de si mesma (TILLICH, 2005, p. 31).

Numa visdo aproximada a de Tillich, Cone, em O Deus dos oprimidos, empreende
uma reflexdo em que defende critérios que se correlacionam com a terceira relagdo entre

preocupacOes preliminares e preocupacgdo Ultima descrita pelo tedlogo teuto-americano:

Como distinguimos nossas palavras a respeito de Deus da Palavra de Deus,
nossos desejos da sua vontade, nossos sonhos e aspiracbes da obra do seu
Espirito? Este é o problema crucial para a teologia cristd. A ndo ser que a essa
pergunta se responda satisfatoriamente, a distingdo que os tedlogos negros fazem
entre teologia branca e Teologia Negra fica vulneravel & afirmacdo dos brancos
de que a Gltima é simplesmente uma justificacdo ideoldgica da politica radical
dos negros. Embora alguns te6logos negros possam estar contentes com a
identificacdo da Teologia Negra com a politica negra corrente, eu sustento que a
autenticidade do discurso teoldgico negro depende da sua orientacdo para esse
divino cuja presenga ndo esta restrita a qualquer manifesta¢do historica. (...) Os
tedlogos negros devem enfrentar a questdo da ideologia: em que medida o Deus
da Teologia Negra se limita a origem bioldgica de seus defensores? A nao ser
que os tedlogos negros possam fazer uma adequada distingdo entre revelacdo
divina e aspira¢c@es humanas, nada existe que possa impedir a Teologia Negra de
identificar a vontade de Deus com qualquer coisa que o povo negro decida fazer
num dado momento histdrico (CONE, 1985, p. 96-97).

Como expresso no texto, Cone esta ciente do risco de a Teologia Negra se tornar
idolatrica. E por isso que o autor nio abre mio de uma concepcdo de teologia que esteja

orientada para o divino ou, nos termos tillichianos, que seja veiculo da preocupacéo ultima.

A partir dos conceitos-chave da teoria decolonial, compreendemos que uma
determinada vertente teoldgica s6 pode ser considerada decolonial, ao menos em sentido
amplo, se assume um compromisso éetico-politico com os povos colonizados, entendendo a
colonialidade enquanto o lado obscuro da modernidade, que tem impactado ndo s nos
aspectos econdmicos e politicos da realidade, mas também na producdo de conhecimento e de

subjetividade. Para isso, a teologia deve descolonizar, ou decolonizar, a sua hermenéutica dos
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textos sagrados e da situacdo na qual esta inserida, afirmando a cultura e a identidade dos
povos oprimidos como fonte para a sua reflexdo teoldgica. Nesse sentido, Baptista aponta
tracos da perspectiva decolonial na Teologia da Libertacdo latino-americana hodierna.
Contudo, a teologia decolonial deve conservar a devida distin¢ao entre preocupacéo Ultima e
preocupacOes preliminares, como compreende Tillich, para evitar a identificacdo de algo
condicionado como incondicional. No caso da Teologia Negra, ao menos Cone objetiva
empreender uma hermenéutica teoldgica que, a despeito da sua contingéncia historica, esteja

orientada ao divino.

Se, a partir da reflexdo de Baptista, as teologias da libertacdo carregam em si um
potencial decolonial e se, retomando aqui 0 argumento dos teéricos decoloniais Bernardino-
Costa, Maldonado-Torres e Grosfoguel, é possivel e necesséario identificar a ideia de
decolonialidade em intelectuais negros, consideramos ser possivel e necessario identificar
aspectos do pensamento decolonial na teologia que emerge da tradicao de resisténcia do povo
afrodiaspérico. De acordo com o que vimos até aqui, 0 pensamento teol6gico negro apresenta
uma qualidade decolonial ao se situar nas fronteiras da modernidade, de onde estabelece um
dialogo critico com esta, assumindo um compromisso ético-politico com um grupo social
subalternizado, afirmando a geopolitica e corpo-politica do conhecimento e direcionando uma
critica criativa ao eurocentrismo, ao projetar no seu horizonte politico a efetivacdo da
pluralidade de narrativas, epistemologias e hermenéuticas. Ou seja, a teoria decolonial e a
Teologia Negra coparticipam de uma experiéncia histérica em comum, a qual podemos
identificar com a correlacdo entre as interpretacdes criativas da existéncia que estdo fora do
“circulo teoldgico” e a teologia, presente no polo ‘“situacdo” como sugere o método

correlativo de Tillich.

E partindo dessa premissa que, no capitulo seguinte, objetivamos analisar o potencial

correlativo entre a teoria decolonial e a hermenéutica da Teologia Negra da Libertag&o.
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CAPITULO 3 - CORREL_A(;AO ENTRE ATEORIA DECOLONIAL E ATEOLOGIA
NEGRA DA LIBERTACAO

Que Deus me guarde

Pois eu sei

Que ele néo é neutro

Vigia os rico

Mas ama os que vem do gueto

Racionais MC §

O objetivo do presente capitulo é analisar o potencial correlativo entre a teoria
decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo. Para isso, embora consideremos a diversidade da
Teologia Negra no tempo, no espaco e em perspectivas, nesse trabalho analisamos
especificamente o livro O Deus dos Oprimidos, do te6logo negro estadunidense James Cone,
que foi publicado originalmente em 1975. Tendo em conta o tempo de duracdo do curso de
mestrado, optamos por enfatizar a nossa pesquisa em uma Unica obra, em vez de abarcarmos
uma variedade bibliogréafica e corrermos o risco da superficialidade. Contudo, temos ciéncia

de que o autor e o seu livro ndo esgotam todas as possibilidades do discurso teoldgico negro.

Posto isso, importa assumirmos as razdes que nos levaram a selecionar a obra em
questdo: a énfase que o autor dar a correlacdo entre o contexto social teoldgico e revelacao
biblica; a sistematizacdo detalhada da teoria e da metodologia que o autor prople para a
Teologia Negra, evidenciando as bases de sua hermenéutica contextual; a critica as pretensoes
universalizantes do discurso teoldgico ocidental; o fato de ser, entre os classicos da Teologia
Negra estadunidense, a Unica obra completa de um Unico autor traduzida para o portugués
lancada no Brasil, repercutindo de forma significativa nos textos de tedlogos negros
brasileiros; a importancia do autor para a criacdo e amadurecimento das bases da Teologia
Negra reconhecida entre os proprios te6logos negros, criticos e pesquisadores. Deste modo,
avaliamos que o livro oferece elementos qualitativamente adequados para a analise que nos

comprometemos a realizar.

Ao tratarmos (no Capitulo 1) sobre a constituicdo correlacional da teologia Negra da
Libertacdo e a sua hermenéutica contextual, vimos que esta se aproxima da concepg¢éo

ontologica inaugurada pela “virada hermenéutica”, porém acentuando as posicoes
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assimétricas que determinadas culturas ocupam na modernidade, e desdobrando-se na
afirmacdo daquilo que os autores decoloniais chamam de corpo-politica do conhecimento.
Vimos também que, sem perder a centralidade da perspectiva antirracista, a Teologia Negra
tem estabelecido correlagdes com diversas e distintas interpretacGes criativas do seu tempo
que oferecem uma analise da existéncia humana. Identificamos (no Capitulo 2) os principais
argumentos criticos e propositivos da teoria decolonial implicados em sua hermenéutica
critica & modernidade. Vimos que a decolonialidade, assim como a Teologia Negra, denuncia
a assimetria na relacdo entre determinadas culturas, situadas na relacdo intrinseca entre
modernidade e colonialidade. A partir disso, e de outras caracteristicas detalhadas nos
capitulos anteriores, constatamos o potencial correlativo entre a decolonialidade e a

hermenéutica teoldgica negra.

Assim sendo, ao realizarmos a analise pautada no presente capitulo, abordamos os
aspectos tedricos e metodologicos propostos por Cone em funcdo da particularidade da
hermenéutica teoldgica negra, identificando correlages com a teoria decolonial. Em seguida,
identificamos a correlacéo entre decolonialidade e a resposta da Teologia Negra da Libertacéo
as perguntas implicitas na “situacdo” da qual ela participa, a partir dos principais eixos
tematicos tratados no livro O Deus dos oprimidos. Por fim, sintetizamos o0s aspectos
correlativos entre a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo, considerando as
respostas desta teologia as perguntas implicitas na “situagdo”, correlacionando-as as

perspectivas dos tedricos decoloniais.

3.1 - ASPECTOS TEORICOS E METODOLOGNICOS DA HERMENEUTICA TEOLOGICA
NEGRA EM JAMES CONE E AS CORRELACOES COM A TEORIA DECOLONIAL®®

James Cone, considerado o precursor da exposi¢cdo sistematica da Teologia Negra,

30 Uma analise dos aspectos tedrico-metodoldgicos da hermenéutica teoldgica negra foi anteriormente
realizada no nosso artigo A Teologia Negra da Libertacdo em James Cone: aspectos de sua hermenéutica
contextual a partir de “O Deus dos Oprimidos” (1975), publicado em 2018, em coautoria com Joe Marcal
Gongalves dos Santos. Na ocasido, definimos a hermenéutica em pauta a partir de pontos convergentes e
divergentes em relacéo a teologia contemporanea. Contudo, se fez necessario retomar aqui o texto de Cone
abordado em momento anterior para que pudéssemos ampliar o nosso olhar acerca do nosso objeto,
empreendendo novas possibilidades de tratamento, ao analisarmos a sua correlagcdo com a teoria decolonial.
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como vimos no capitulo 1, foi um intelectual negro de formacdo académica em Teologia.
Nasceu no estado de Arkansas, sudeste dos Estados Unidos, em 5 de agosto de 1936, e faleceu
recentemente, em 28 de agosto de 2018. Mesmo tendo nascido e vivido numa grande poténcia
politica e econémica mundial, Cone fez parte de um grupo social historicamente
marginalizado: a comunidade negra estadunidense. Desse modo, podemos identifica-lo como
um sujeito que viveu a experiéncia das margens/fronteiras internas do mundo moderno, de

acordo com o que vimos no capitulo 2.

Apds a publicacdo de trés livros que abriram espaco para a exposi¢do sistematica da
Teologia Negra na esfera académica da Teologia nos Estados Unidos, publicou, em 1975, a
obra O Deus dos Oprimidos®!. Segundo o prdprio Cone (1983), o livro preenche uma lacuna
deixada por textos anteriores, que ndo foram suficientemente claros em demonstrar a

importancia da Igreja Negra para a hermenéutica teoldgica negra.

Resguardada essa especificidade, vale destacar que a obra estd inserida em um
contexto maior, de uma sociedade marcada pelo racismo persistente no momento em que foi
escrita (e ainda hoje) e intimamente ligada a um passado de escraviddo negra nos Estados
Unidos. O vinculo de indiferenca ou até mesmo de consentimento entre cristianismo/teologia

crista e o racismo era incbmodo para um negro cristdo e te6logo como James Cone.

De acordo com o que foi abordado no capitulo 1, o movimento negro secular
conhecido como Poder Negro, que na década de 1960 denunciou a estrutura racista de uma
sociedade dominada por brancos, despertou o interesse de Cone em realizar uma interpretacédo
teoldgica do protesto de um grupo oprimido contra os poderes que impedem a sua liberdade.
Poderes esse que, a partir das categorias apresentadas pelos teéricos decoloniais, podemos
identifica-los como a Colonialidade do Poder (QUIJANO, 1992; BALLESTRIN, 2013), uma
vez que conservam uma relacdo de colonialidade protagonizada por euro-estadunidenses

representantes do poder hegemdnico do capital.

Ainda imbuido por uma perspectiva politica, em O Deus dos Oprimidos, Cone vem
reafirmar os aspectos de sua hermenéutica, articulando a sua interpretacdo do texto biblico

com a tradicdo teoldgica e a situacdo da comunidade negra em seu pais.

31 Titulo original: God of the opressed.
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No prefacio do livro, Cone afirma que os te6logos normalmente ndo demonstram as
verdadeiras fontes de suas reflexdes teoldgicas, ndo explicitando a sua histéria e motivacdes
pessoais em um determinado contexto sociopolitico, que, para o autor, é o fator mais
importante na formacdo da metodologia e conteldo de suas reflexdes teologicas. De fundo,
Cone esté criticando a pretensdo universalizante dos tedlogos, sobretudo os tedlogos brancos
europeus, que, de acordo com a sua denuncia, ndo assumem, suficientemente, as suas
particularidades vinculadas a um contexto politico, econdmico e social, que condicionam as
suas interpretacdes. Se correlacionarmos a critica de Cone com as categorias decoloniais,
entendemos que a critica do tedlogo negro denuncia que a teologia ocidental ndo assume de
forma suficiente a geopolitica e a corpo-politica implicadas em suas hermenéuticas
(BALLESTRIN, 2013; BERNARDINO-COSTA, MALDONADO-TORRES;
GROSFOGUEL, 2019).

E a partir dessa critica que Cone traca o seu objetivo na obra em questdo: unir as
discussdes de sua formacdo intelectual, ja presentes em suas obras anteriores, com a
experiéncia existencial e social de sua fé, no contexto da comunidade negra (CONE, 1985, p.
5).

Em O Deus dos Oprimidos, coerentemente com a critica que faz aos te6logos, citada
no preféacio, Cone faz um relato autobiografico de sua experiéncia social e de sua formacéo
intelectual, objetivando transparecer para o leitor em que condi¢Bes histricas a sua
perspectiva teoldgica estd sendo formulada. O autor leva a sério uma concepcdo sobre
hermenéutica, que, como vimos, esta presente na filosofia de Gadamer e Ricoeur (RICOEUR,
1990; GRONDIN, 1999; GEFFRE, 2004) e na teologia de Tillich (2005): n&o ha interpretacio
fora da cultura. Ou seja, Cone esté ciente de que as condi¢Bes prévias de qualquer sujeito
interpretante condicionam de forma significativa a sua perspectiva, cabendo a esse sujeito
anunciar as suas motivacoes e o contexto no qual esta inserido. Para ele, e talvez seja um
importante distanciamento ou inflexdo em relacdo ao metodo de correlacdo de Tillich, ndo
importa apenas externar o seu lugar epistémico, mas também o seu lugar social e o seu corpo
em relagdo a esse contexto. Poderiamos acrescentar: ndo ha interpretacio fora do corpo. E
justamente essa auto exposicdo que vai demarcar diferencgas e/ou divergéncias importantes em

relacdo a teologia branca.
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E com essa perspectiva que o autor nos fala sobre duas realidades importantes que
formaram a sua consciéncia: “a experiéncia da Igreja Negra e o significado sociopolitico do

povo branco” (CONE, 1985, p. 9). Em outro trecho, justifica:

Porque eu vivi a experiéncia de Bearden, ndo posso separd-la de minha
perspectiva teoldgica. Eu sou um tedlogo negro! Portanto, devo abordar o
assunto da teologia a luz da Igreja Negra e daquilo que isso significa numa
sociedade dominada pelo povo branco (CONE, 1985, p. 13 — grifo do autor).

O trecho aqui destacado expressa a relacdo intrinseca entre corpo e hermenéutica.
Cone compreende que ndo ha como fazer teologia sem considerar essa conex&o. E por isso
que a categoria negro e o seu significado no mundo moderno € central em seu discurso.
Lembremos que Anibal Quijano afirma que a racializacdo constituida na modernidade,
referente as diferencas fenotipicas, vai com o tempo sendo codificada como cor (QUIJANO,
2005). Quijano e Cone concordam quando defendem que o racismo ndo sO racializa as
diferencas, mas as hierarquiza. Sendo assim, visualizamos adequadamente o destaque que
Cone d& ao fato de ele ser um te6logo negro em uma sociedade dominada por brancos e as

formas de resisténcia encontradas para lidar com essa situagéo.

Cone relata que a sua experiéncia na Igreja Negra esta particularmente ligada a Igreja
Metodista Episcopal Africana Maceddnia, localizada em Bearden, cidade onde cresceu, no
institucionalmente segregado sul dos Estados Unidos. Foi nessa instituicdo religiosa
particularmente negra, onde assume 0 ministério com apenas dezesseis anos de idade, que o
nosso autor encontra e desenvolve meios de lidar com as contradi¢cdes da sociedade em que
estd inserido, concebendo a Igreja Negra como uma experiéncia de resisténcia contra a
opressao racial: “A Igreja Negra me ensinava como tratar com as contradi¢cdes da vida, e
forneceu uma forma de dar significado a uma sociedade ndo forjada por mim mesmo” (CONE,

1985, p. 10).

As contradigdes das quais fala Cone e das quais a Igreja Negra emerge como
experiéncia de resisténcia, eram decorrentes do poder hegemonico dos brancos nos Estados

Unidos, e especificamente em Bearden, legitimado por uma hermenéutica biblica racista:
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O povo branco fez tudo dentro dos limites do seu poder para definir a realidade
negra, para dizer-nos quem nés éramos — e a sua definicdo, naturalmente, ndo se
estendeu a mais do que a seus interesses social, politico e econémico. Eles
tentaram fazer-nos crer que Deus criou 0 povo negro para ser escravo do povo
branco. Por esta razdo, esperava-se que nés, negros, tivéssemos prazer em arar
0S seus campos, limpar as suas casas, aparar a sua grama e trabalhar em suas
serrarias. E quando mostramos sinais de desprazer com 0 nosso assim chamado
estado eleito e inferior, eles nos chamaram de “negros arrogantes” e rapidamente
tentaram nos colocar em nosso “lugar” (CONE, 1985, p. 10 — grifo do autor).

Nas palavras de Cone, evidencia-se que as igrejas cristds ndo estdo imunes as
contradicbes de uma sociedade estruturada pela ideia de “raga”, como entendida na
modernidade. A experiéncia cristd na Igreja Negra sugere uma interpretacdo biblica
divergente daquela que desde a constituicdo da escraviddo moderna tem legitimado a
inferiorizacdo dos africanos e seus descendentes. Ndo ha apenas uma narrativa cristd. Os
contrastes interpretativos dos textos biblicos estdo relacionados a determinados contextos
historicos, politicos, econdmicos, sociais e culturais. Notavelmente, a perspectiva teoldgica
proposta por Cone esta inscrita na tradicdo da Igreja Negra, a qual, a partir do relato do autor,
podemos caracterizar como uma experiéncia decolonial em sentido amplo, por expressar uma
resposta politica e hermenéutica de um povo subalternizado pela colonialidade
(BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2019). A partir disso,
entendemos que a Teologia Negra formula perguntas a partir do problema racial sofrido pelos

negros:

Se Richard Wright® est4 correto em sua afirmacdo de que “a expressio salta de
um meio”, entdo devo concluir que minhas reflexdes teoldgicas sdo inseparaveis
da experiéncia de Bearden. Eu digo com Claude McKay® que “aquilo que
escrevo € expelido de meu sangue” e do sangue dos negros de Bearden e de
qualquer outro lugar que V& o que eu vejo, sente 0 que sinto e ama 0 que eu amo.
Isso é razdo pela qual a Teologia Negra difere em perspectiva, contetdo e estilo
da tradicdo teoldgica ocidental transmitida desde Agostinho até Barth. Minha
teologia ndo serda a mesma que as de meus colegas brancos do Union
Theological Seminary, porque nossa experiéncia é diferente (CONE, 1985, p.
11).

32 Richard Nathaniel Wright (1908-1960) foi um escritor negro estadunidense engajado na luta antirracista.

33 Festus Claudius McKay (1889-1948), conhecido como Claude Mckay, foi um poeta jamaicano radicado nos
Estados Unidos, integrou 0 movimento cultural negro conhecido como “Renascimento do Harlem”, na
década de 1920.
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A concluséo de Cone referenciada nas palavras dos intelectuais negros Richard Wright
e Claude Mckay reafirma a sua compreensao hermenéutica, em que a experiéncia social,
incluindo a experiéncia sensorial e politica do corpo, é fundamental. E a reafirma, ainda, o
lugar de subalternidade que o negro ocupa no mundo moderno, o que o diferencia de modo

significativo das experiéncias vividas e sentidas por pessoas brancas.

Ainda sobre a sua trajetdria de vida, situada em uma sociedade dominada pelo poder
branco, ndo s6 politico e econbmico, mas também epistémico, Cone relata as contradi¢des
entre sua formacéao académica, basicamente fundamentada na teologia e filosofia europeias, e
a realidade concreta do negro nos Estados Unidos e seus anseios por transformagéo. Apesar de
ter estudado filosofia, dos pré-socréaticos até o existencialismo moderno, e de ter se debrucado
sobre a teologia de Paul Tillich, Rudolf Bultmann e Karl Barth, tornando-se um especialista
neste, 0 entdo jovem tedlogo negro reconhece a insuficiéncia desse conhecimento para a
realidade dos negros nos Estados Unidos quando passa a exercer o cargo de professor na
década de 1960:

(...) quando deixei o Garret Theological Seminary e a Northwestern University
(1963) e comecei a lecionar no Philander Smith College, em Little Rock,
Arkansas, tive um encontro frontal com as contradi¢Ges de minha formacéo no
Seminario quando tentei informar os estudantes negros sobre o significado do
discurso teoldgico. O que podia possivelmente significar Karl Barth para
estudantes negros que tinham vindo dos campos de algoddo de Arkansas,
Louisiana e Mississippi, procurando mudar a estrutura de suas vidas numa
sociedade que tinha definido o negro como ndo-ser? Qual é o significado de
Nicéia e Calceddnia para aqueles que conheciam Jesus ndo como uma ideia em
sua cabeca a ser analisada em relagdo a uma ideia semelhante chamada Deus?
Eles conheciam Jesus como Salvador e um amigo, como o “lirio dos vales € a
brilhante estrela da manha” (CONE, 1985, p. 13-14 — grifos do autor).

O padré&o curricular das instituicdes de ensino em que Cone estudou, de acordo com 0
seu relato, expressa o tipo de controle do conhecimento que a teoria decolonial chama de
Colonialidade do Saber. Como vimos no capitulo anterior, esse conceito se refere a exclusao
da alteridade epistémica exercida pelo poder hegeménico europeu na modernidade. Segundo
os tedricos decoloniais, a modernidade eurocéntrica institui a producdo europeia de

conhecimento como sendo superior a outras formas que ndo correspondem ao seu padréo,
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considerando-a a Unica com validade universal (QUIJANO, 2005; BALLESTRIN, 2013). Isso
explica a presenga hegemonica da filosofia e teologia ocidentais na formacdo académica de
Cone, que por sua vez constata a insuficiéncia desse padrdo de conhecimento em relagdo a

realidade da comunidade negra nos Estados Unidos.

Ao passo que reconhece que a tradicao teolégica ocidental ndo atende as expectativas
dos jovens estudantes negros do sul dos Estados Unidos, Cone identifica que ha interesses
distintos na compreensdo sobre Jesus. Numa situacdo de extrema opressdo, para a
comunidade negra cristd, Jesus era um Salvador, um amigo proximo em uma realidade
concreta, ndo uma abstracdo. Havia para Cone uma dupla experiéncia teoldgica, uma era
fornecida pela sua vivéncia na Igreja Negra, a outra era 0 conhecimento sobre teologia

classica adquirido no Seminario.

Além das situacgdes relatadas, a efervescéncia do protesto negro nos anos 1960, e a sua
pergunta sobre que relacdo isso tinha com Jesus Cristo, foram decisivas para que Cone
pensasse uma reflexdo teologica que, segundo o mesmo, deveria emergir “da dialética entre a
historia e a cultura dos negros” (CONE, 1985, p. 15). Nos seus dois primeiros livros,
mencionados no capitulo 1 do nosso trabalho, o autor elaborou as suas primeiras respostas a
sua pergunta. No entanto, como dito anteriormente, é s6 em O Deus dos Oprimidos que a
Igreja Negra ganha destaque enquanto uma experiéncia religiosa que fornece as bases
interpretativas para a formulacdo da Teologia Negra da Libertagéo:

Afinal de contas, eu estava insistindo que a teologia tem de surgir de uma
comunidade oprimida, da maneira como essa mesma comunidade procura
compreender o seu lugar na historia da salvacgdo. Por isso, eu tinha de perguntar
pelo significado teolégico da experiéncia dos negros como refletida em sermdes,
canticos e estoria (CONE, 1985, p. 15).

Nota-se no trecho destacado que Cone associa teologia a comunidade oprimida. Nao
como a teologia tem sido, mas como deve ser. Ou seja, ou a teologia se compromete com a
libertacdo dos oprimidos ou, para ele, ndo passa de uma ma teologia. Essa concepg¢éo permeia
a sua reflexdo teoldgica e o coloca em uma situacédo de relativo distanciamento em relacdo aos
seus contemporaneos. Se, como assinala Geffré em Crer e interpretar (2004), com a virada

hermenéutica a teologia tende a ser compreendida “como um discurso que reflete sobre a
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linguagem sobre Deus”, para Cone, “ela é mais do que isso, e é esse ‘mais’ que faz a teologia
cristd. A teologia cristd € a linguagem acerca do carater libertador da presenga de Deus em
Jesus Cristo, quando ele chama o povo para ser livre no mundo” (CONE, 1985, p. 16-17 —

grifos do autor).

A partir dessa reflexdo, Cone atribui funcbes ao tedlogo, sustentando a sua relacéo
organica com a comunidade oprimida, no caso da Teologia Negra, com a comunidade negra.
Para o autor, o tedlogo deve ser exegeta (“das Escrituras e da existéncia”), profeta (“ele deve
tornar claro que o evangelho de Deus implica julgamento sobre a presente ordem de
injustica”), mestre (“‘¢ um instrutor na fé, tornando claros o significado e a significagcdo dela
para a vida humana”), pregador (“¢ um proclamador da Palavra, a verdade de Jesus Cristo
como o Libertador dos pobres e dos miserdveis da terra”) e filosofo (“¢ um perspicaz
observador das interpretacdes alternativas do significado da vida”) (CONE, 1985, p. 17),
articulando a dimensdo hermenéutica com o engajamento politico. Esta correlacdo estabelece
a conexao entre lugar epistémico e lugar social, condi¢do que torna possivel a formulacédo de
um pensamento contra-hegeménico, como sugerem os tedricos decoloniais (BERNARDINO-
COSTA; GROSFOGUEL, 2016).

Para fazer teologia a partir do ponto de vista da comunidade oprimida e comprometida
com a sua libertacdo, para Cone, é necessario fazer perguntas corretas e identificar as fontes
adequadas para as respostas. Para ele, a pergunta basica é: “O que o evangelho tem a ver com
os oprimidos da terra e sua luta pela libertagdo?”. Na perspectiva da Teologia Negra da
Libertacdo, o livro do Exodo é emblematico, Jj& que, em sua interpretacdo, “como Deus tinha
libertado Moisés e os israelitas do cativeiro egipcio, ele também libertaria 0 povo negro da
escraviddo norte-americana” (CONE, 1985, p. 19).

Se, para o autor, a esséncia do evangelho é a libertacdo do povo oprimido, as fontes da
teologia devem incluir, além da Escritura e da tradigdo teoldgica, a historia e a cultura dos
oprimidos. E a partir da categoria “oprimido” que no contexto historico da modernidade,
constituida pela colonizacéo e pelo racismo, justifica-se a existéncia da Teologia Negra. No
caso particular de uma teologia elaborada a partir da comunidade negra, a pergunta basica é:
“Como tem o povo negro compreendido a sua histéria e cultura e como é essa compreensao

relacionada com a sua fé em Jesus Cristo?” (CONE, 1985, p. 18). Para Cone, as fontes que
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fornecem respostas a essa questdo sdo os sermdes, oragdes e estorias dos negros, uma vez que
sdo narrativas que dao testemunho da experiéncia historica e religiosa dos negros, do modo
como interpretam e narram o mundo e os textos sagrados, do significado que atribuem a Jesus
e de como afirmam a sua humanidade, transgredindo as definicGes que o poder opressor tinha

determinado para eles.

A defesa de Cone sobre a importancia de analisar as narrativas cristds afrodiasporicas
também se ddo pelo seu convencimento de que a teologia branca é insuficiente para
compreender a experiéncia social e religiosa dos negros no continente americano, e por
considerar que a narrativa cristd europeia ndo € a Unica que expressa um pensamento sobre

Deus:

Infelizmente, ndo s6 professores de semindarios de brancos, mas também alguns
negros se convenceram de que apenas a experiéncia dos brancos fornece o
contexto apropriado para perguntas e respostas concernentes as coisas divinas.
N&o reconhecem a estreiteza de sua experiéncia e a particularidade de suas
expressdes teoldgicas. Gostam de pensar sobre si mesmos como pessoas
universais. Isso é porque a maioria dos semindrios enfatiza a necessidade de
ferramentas apropriadas para se fazer teologia, o que sempre significa
ferramenta dos brancos, isto €, o conhecimento da linguagem e do pensamento
do povo branco. Eles falham em reconhecer que outro povo também tem
pensamento acerca de Deus e tem alguma coisa significativa para dizer a
respeito da presenga de Jesus no mundo (CONE, 1985, p. 23-24 — grifos do
autor).

Em decorréncia disso, Cone defende que os métodos utilizados pela Teologia Negra
devem surgir das proprias fontes, pois, s6 assim “se pode fazer justica a complexidade de
forma do pensamento negro e a profundidade de expressdo teoldgica encontrada na vida dos
negros” (CONE, 1985, p. 18). De acordo com o que vimos sobre os principais conceitos-
chave da teoria decolonial, a proposta critica de Cone pode ser identificada como Giro
decolonial, uma vez que ele propde a reconstituicdo epistemolégica dos negros
estadunidenses, possibilitando a descolonizacdo do pensamento acerca de Deus, liberando-o
das bases da racionalidade/modernidade europeia (QUIJANO, 1992; BALLESTRIN, 2013).

A experiéncia negra como uma fonte da teologia, anidloga ao polo “situa¢do” do
método de correlagdo tillichiano, ndo se restringe apenas a cultura negra cristd. Além dos

sermdes, oracdes, canticos e spirituals, Cone defende a andlise teoldgica da cultura negra
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secular, que, nesse caso, segundo o autor, ndo significa necessariamente uma perspectiva
antirreligiosa ou ndo-religiosa. Para ele, “secular”, na analise teoldgica da experiéncia negra,

nédo deve ser entendida como a distin¢do ocidental entre “sagrado” e “profano”:

Esse lado da experiéncia dos negros é secular, apenas enquanto é terreno e
raramente usa Deus ou o cristianismo como os principais simbolos de suas
esperancas e sonhos. E sagrado, porque ¢ formado da mesma comunidade
historica como a experiéncia da igreja, e representa assim a tentativa do povo de
formar a vida e vivé-la de acordo com seus sonhos e aspiragcdes (CONE, 1985, p.
33).

E a partir dessa compreensdo que Cone considera os contos (de humor e de heroi
popular), as musicas seculares dos escravos, o blues, a poesia e o0s relatos de experiéncias
pessoais como fontes para a Teologia Negra. Estd claro para o autor que as expressoes
artisticas dos negros eram permeadas pelo tema da liberdade, da resisténcia na didspora e pela
autodeterminagdo, elementos indispensaveis na reflexdo teologica negra: “A arte negra € o
povo negro criando valores baseados em sua propria experiéncia e afirmando a disposicao do
inventar definicdes e estilos de vida novos, comensuraveis com a sua luta para serem livres”
(CONE, 1985, p. 38). As contradicdes da vida expressadas na arte secular negra, centradas no
tema da sobrevivéncia, libertacdo e transcendéncia, para Cone, € 0 mesmo tema encontrado
nas narrativas do cristianismo negro, como identificadas nos sermdes, canticos e oragoes,
correspondendo a “énfase teoldgica segundo a qual Deus libertard os fracos da injustica dos
fortes” (CONE, 1985, p. 39). A afirmagdo impressa no trecho destacado nos leva a pergunta
sobre a relacdo da experiéncia dos negros com a Biblia, se considerarmos que esta é uma

fonte indispensavel para qualquer teologia cristd, como o préoprio Cone defende.

Para o autor, essa relacdo se da na afirmacdo da transcendéncia constatada na
experiéncia negra, que impede a Teologia Negra de ser resumida a histdria cultural. A
afirmacdo do negro cristdo de uma outra realidade, segundo Cone, é fundamentada em Jesus
Cristo, de quem a Biblia testemunha como a auto revelacdo de Deus. Segundo o autor, a
Biblia é a fonte pela qual os negros escravizados compreenderam uma visdo de Deus
divergente da dos senhores de escravos. Embora os senhores escravocratas tenham imposto o

cristianismo aos negros com inten¢Ges domesticadoras, 0 negro cristdo dos Estados Unidos
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relacionava Deus e Jesus com a sua luta pela libertacao.

Aqui, destacamos como Cone compreende os limites da relativizagdo contextual na

hermenéutica biblica e a relacéo ente o particular e o universal no discurso teoldgico.

Em seu texto, Cone ndo prega uma absoluta deslegitimacdo da tradicdo teoldgica
ocidental, ele propde que essa experiéncia particularmente europeia seja analisada a luz das
Escrituras. Ou seja, 0 autor particulariza a interpretacdo ocidental ao afirmar que o significado
das Escrituras ndo esta limitado a esta tradicdo. Novamente identificamos no discurso de
Cone os desdobramentos do que se entende por Giro decolonial. Para Quijano, a resisténcia a
hegemonia epistemoldgica eurocéntrica nao significa uma total negacdo do conhecimento
produzido na Europa, mas sim o reconhecimento da heterogeneidade como condicdo para
uma possivel universalidade (QUIJANO, 1992). Para Bernardino-Costa e Grosfoguel, o
pensamento decolonial deve provincializar a Europa e toda forma de conhecimento que se
pretende universal (BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016). Ou seja, a critica
decolonial e a Teologia Negra ndo sugerem o apagamento da contribuicdo epistemoldgica e
hermenéutica do ocidente, mas sim a desestruturacdo de sua pretensa universalidade, que se
sustenta na exclusao ou expropriacdo de outras formas de saberes e hermenéuticas do mundo
e da Biblia.

Para evitar cair em relativismo, Cone ndo sé define as fontes de sua teologia (como
vimos, a experiéncia negra, a tradicdo teoldgica e a Biblia), mas define também a esséncia
dessas fontes: Jesus Cristo. Este é, para 0 autor, a norma que orienta a sua perspectiva,
entendendo Jesus Cristo como “o eterno evento de libertacdo na pessoa divina, que transforma
a libertagdo numa constituinte da existéncia humana” (CONE, 1985, p. 45). Temos aqui uma
importante distincdo entre fontes e o seu assunto ou esséncia: “como as Escrituras, a
experiéncia dos negros é uma fonte da Verdade, mas ndo € a Verdade em si. Jesus Cristo é a
Verdade e assim julga toda declaragéo acerca da verdade” (CONE, 1985, p. 44 — grifo do
autor). Se Jesus Cristo ¢ “o eterno evento de libertacdo”, o autor, por conseguinte, defende
que a verdade em Jesus Cristo ndo pode ser independente dos oprimidos e da proclamacéao da

sua liberdade:

Qualquer interpretacdo do evangelho em qualquer periodo histérico que falha
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em ver Jesus como o libertador dos oprimidos € herética. Qualquer visdo do
evangelho que fracassa em compreender a Igreja como aquela comunidade cuja
obra e consciéncia séo definidas pela comunidade dos oprimidos ndo é crista e,
por isso mesmo, herética (CONE, 1985, p. 47-48).

Por entender que a teologia € um discurso humano sobre Deus, culturalmente
condicionado, vinculado a determinadas situacdes historicas, Cone valoriza a necessidade de
um exame atento do contexto social da linguagem teoldgica, desocultando, assim, os
interesses que a movem. Desse modo, evita-se confundir a condicionalidade do discurso
teologico com o conhecimento absoluto: “Embora Deus, 0 assunto da teologia, seja eterno, a
teologia em si €, como aqueles que a articulam, limitada pela historia e pelo tempo” (CONE,

1985, p. 49).

Para justificar a necessidade desse exame, em O Deus dos Oprimidos, o autor destaca
as contribuicGes tedricas de Ludwig Feuerbach, Karl Marx e da Sociologia do Conhecimento
para a teologia, no geral, incluindo a propria Teologia Negra da Libertacdo. A apropriacao
critica que Cone faz de teorias formuladas no contexto europeu, como veremos a Seguir,
reforca 0 argumento de que a critica a hegemonia hermenéutica europeia ndo implica em

absoluta negacéo do que foi formulado na Europa.

A caracterizacdo antropolégica da linguagem teoldgica em Feuerbach, condicionada
por determinados contextos socioldgicos, a dupla funcédo da filosofia em Marx, que nao deve
se limitar apenas a interpretar o mundo, mas transforma-lo, apontando a dependéncia do
pensamento em relacdo a vida social, e a contribuicdo dos soci6logos do conhecimento, que
demonstram a funcdo de um social a priori em todo pensamento, para Cone, desafiam os

tedlogos a reconhecerem o condicionamento social de suas reflexdes.

Em dialogo com esses autores, Cone reforca o seu argumento que afirma ndo haver
neutralidade no discurso teologico. N&o ha, para ele, teologia sem lugar social e sem lugar
ideoldgico. Nao ha pensamento teoldgico absolutamente objetivo ou universal. A revelagdo de
Deus pode ser universal e eterna, mas a interpretacdo teologica é sempre condicionada pela

experiéncia humana em um contexto historico especifico.

Nesse aspecto, ndo ha para Cone diferenca entre Teologia Negra e a teologia feita por

brancos: ambas sdo condicionadas social e politicamente. Para ele, a distingéo reside no fato
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de o principio axioldgico da Teologia Negra da Libertacdo estar mais proximo dos valores
predominantes na revelacéo biblica. Como vimos no capitulo anterior, Cone ndo pretende que
0 pensamento teoldgico negro seja validado apenas pela sua identificagdo com 0s anseios
politicos dos negros. Para ele, é necessario que a teologia esteja orientada para o divino, ou,
de acordo com o que propde Tillich, que o movimento politico negro e a propria teologia
negra sejam portadores e veiculos da preocupacdo Ultima, apontando para além de si mesmos
(TILLICH, 2005). Portanto, além da orientacdo para o divino, para Cone, toda teologia deve
estar consciente da inseparabilidade entre o seu discurso e uma determinada perspectiva

politica, como vemos no seguinte trecho:

Naturalmente, os te6logos negros ndo escapam da verdade da sociologia do
conhecimento. A diferenga entre a Teologia Negra e a teologia feita por brancos
ndo esta na auséncia de um social a priori na primeira. Como os tedlogos
brancos, os tedlogos negros fazem teologia influenciada pela matriz social de
sua existéncia. A diferenca entre a Teologia Negra e a teologia feita por brancos
estd no fato de cada uma ter diferentes quadros mentais, que explicam suas
diferentes abordagens do evangelho. Embora eu creia que o social a priori da
Teologia Negra esteja mais proximo da perspectiva axiologica da revelacao
biblica, por enquanto a questdo é simplesmente a inescapével acdo reciproca
entre teologia e sociedade — seja Teologia Negra ou teologia feita por brancos.
Isso significa que a teologia é uma linguagem politica. Aquilo que as pessoas
pensam acerca de Deus, de Jesus Cristo e da Igreja ndo pode ser separado de seu
préprio status social e politico numa dada sociedade (CONE, 1985, p. 55).

A partir da analise das citadas contribuicdes tedricas, Cone tece criticas aos tedlogos
brancos estadunidenses, ao constatar que a hermenéutica teoldgica destes atende a interesses
intelectuais da classe burguesa e de tedlogos europeus, distanciando-se da perspectiva de
libertacdo dos oprimidos na revelacdo biblica e do atual contexto de opressdo nos Estados

Unidos, que vitimiza a comunidade negra.

Se, com a “virada hermenéutica”, como vimos no capitulo 1, hd entre os tedlogos
brancos a consciéncia da contextualidade de suas interpretagdes e de seus discursos sobre a
realidade, ndo houve, segundo Cone, a consciéncia de assumir o racismo como um fator
determinante das diferencas entre determinados interesses teoldgicos: “Embora alguns
tedlogos brancos, no século XX, tenham enfatizado a relatividade da fé na historia, raramente

eles aplicaram esse insight ao problema da barreira social” (CONE, 1985, p. 56). Ou seja,
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mesmo a consciéncia de relatividade é limitada a determinados interesses sociais. Nem todos
0S POVOS e grupos sociais puderam participar dessa consciéncia da mesma maneira. Na critica
de Cone, essa seletividade esta exposta na consciéncia do Iluminismo, assumida por seus

herdeiros, que:

(...) criou uma “revolug@o na consciéncia do homem ocidental”, mas nem todos
0S povos sdo ocidentais e nem todos os povos do Ocidente experimentaram o
iluminismo da mesma maneira. Para 0s povos negros e vermelhos da América
do Norte, o espirito do iluminismo foi social e politicamente demoniaco,
tornando-se uma base pseudo-intelectual para a escraviza¢do ou exterminacdo
deles (CONE, 1985, p. 56).

E por constatar o perfil excludente e violento da modernidade, identificada por Cone
no “espirito do iluminismo”, que Enrique Dussel propde a perspectiva transmoderna. Como
vimos, a Trans-modernidade tem no seu horizonte politico a co-realizacdo criativa entre a
modernidade e a sua alteridade negada. Entre os sujeitos que compdem essa alteridade negada

estdo destacados no texto de Cone 0s negros e 0s povos indigenas.

Por ter ciéncia das diferentes experiéncias que determinados povos vivem no mundo
moderno, em consequéncia disso se opondo ao discurso teoldgico que legitima o status quo,
Cone reconhece 0 pensamento religioso negro enquanto essencialmente libertador. Para ele,
essa nocdo de libertacdo € de uma libertacdo que ocorre concretamente na histdria,
diferenciando-se do pensamento religioso branco ocidental, tanto sociologicamente quanto
teologicamente. A distincdo visualizada pelo autor ndo diz respeito apenas ao contetdo, que €
a libertacdo, se refere também a forma do pensamento religioso negro: expressado mediante
estdrias, transparente quanto ao seu horizonte politico e lugar social, pensado concretamente,
assumindo a dimens&o historica da religido (libertagdo na historia):

Os tet6logos brancos construiram sistemas 16gicos; o0 povo negro contava estoérias.
(...) O pensamento dos brancos sobre a visdo crista de salvacdo foi largamente
“espiritual” e, as vezes, “racional”, mas comumente separado da luta concreta
pela libertagdo neste mundo. O pensamento dos negros foi largamente
escatologico e nunca abstrato, mas comumente relacionado com a luta deles
contra a opressao terrena (CONE, 1985, p. 65).
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Em outro trecho, o autor diz, sinteticamente: “O tema da libertacdo expresso na forma
de estéria é a esséncia da religido dos negros. Tanto o contetdo como a forma eram

essencialmente determinados pela existéncia social do povo negro” (CONE, 1985, p. 71).

Ora, ndo obstante o acumulo de conhecimento teoldgico de tradicdo ocidental nos
seminarios, sem ignorar essa contribuicdo intelectual, Cone defende que a Teologia Negra da
Libertacdo pode e deve criar suas bases epistemologicas a partir da tradi¢do cristd negra dos
Estados Unidos, seja na forma, no contetdo e em sua hermenéutica, como propGe a teoria

decolonial, no que diz respeito a reconstituicao das epistemologias subalternizadas.

Essa condicdo exige da Teologia Negra da Libertacdo uma releitura e inclusdo de
temas teoldgicos que acentuem a particularidade de sua hermenéutica, quando transparecidos
a sua contextualidade social e cultural e o seu posicionamento politico, correlacionados ao
contetido da mensagem biblica. E tendo isso em vista que no proximo tépico abordaremos a
correlacdo entre a teoria decolonial e a hermenéutica teoldgica negra, a partir dos principais
eixos tematicos tratados no livro O Deus dos oprimidos, a fim de identificarmos a resposta da

Teologia Negra da Libertacdo as perguntas implicitas na “situa¢dao” da qual ela participa.

3.2 - DECOLONIALIDADE E A RESPOSTA DA TEOLOGIA NEGRA DA LIBERTACAO
AS PERGUNTAS IMPLICITAS NA “SITUACAO”

3.2.1 — Contexto histdrico de opresséo e Revelagdo biblica

Assim como ha a compreensédo de que a linguagem teoldgica esta sempre inserida em
um contexto social, James Cone entende que a revelacdo divina, como narrada nas Escrituras,
ndo estd imune a condicionalidade histérica e social, nem € politicamente desinteressada
(CONE, 1985, p. 74). Baseado nessa premissa e provocado pelo problema do racismo, o autor
realiza uma analise do contexto social da revelagdo divina no Antigo e no Novo Testamentos,
a partir da qual vincula o Deus biblico a luta por liberdade e justica, identificando-o como um

Deus que age na historia.

Em sua hermenéutica do Antigo Testamento, o autor afirma se tratar de um livro que

da testemunhos dos atos de Deus na histéria de Israel, tendo no Exodo o evento decisivo da
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revelacdo de Deus como Salvador dos oprimidos:

Os israelitas eram escravos no Egito; assim, o futuro deles estava fechado. Mas
Iahweh “ouviu os seus gemidos e se lembrou de seu pacto com Abrado, Isaac e
Jacd; ele viu a situacdo angustiosa de Israel, ele prestou atengdo nela” (Ex 2,24-
25). Portanto, lahweh se responsabilizou pela histéria de Israel e deu a esse povo
um futuro, fazendo com isso para Israel aquilo que Israel ndo poderia fazer por
si mesmo (CONE, 1985, p. 75).

Assim, conforme a leitura de Cone, Deus intervém na historia para trazer a liberdade
aqueles que foram privados dela, dando abertura ao futuro, as possibilidades de ser, na
historia. O autor ¢ enfatico em afirmar que o Antigo Testamento “¢ um livro de historia”
(CONE, 1985, p. 74). Ora, segundo a sua concepcdo, a libertagdo narrada no “Exodo” é
libertacdo da escraviddo, que ndo se dd em um mundo além, mas na historia. Embora seja
relevante destacarmos a citada afirmacdo de Cone, para que visualizemos a importancia que p
autor da a libertacdo na realidade concreta, pesquisadores atuais ndo compreendem a Biblia

como um livro de Historia no sentido académico do termo.

O pacto entre Israel e Deus no Sinai, como narrado no “Exo0do”, na interpretagdo de
Cone, exige do povo, outrora escravizado, ndo sO a absoluta obediéncia a Deus e a graca da
libertacdo, mas o compromisso com a liberdade e a justica em favor de outros grupos
oprimidos. Segundo o autor, a exigéncia desse compromisso serd lembrada pelos profetas, que

denunciaréo a ndo correspondéncia da elite israelita, anunciando a justica divina:

O pacto é um convite a Israel para entrar num relacionamento responsavel com
o Deus do Exodo, no qual ele sera o seu Deus, e Israel serd a sua “possessdo
especial”. Esse convite coloca Israel numa situacdo de decisdo, porque o pacto
requer obediéncia a vontade de lahweh. Aceitar o pacto significa que Israel deve
agora viver como povo libertado de lahweh, corporificacdo da liberdade tornada
possivel através da presenca libertadora de Deus. O pacto ndo coloca apenas
sobre Israel a responsabilidade de aceitar a soberania absoluta de lahweh como
definida no primeiro mandamento; ele requer também que Israel trate os fracos
que estdo em seu meio como lahweh o tratou (CONE, 1985, p. 76).

Desse modo, Cone identifica a revelagdo divina no Antigo Testamento com o poder de

libertar os oprimidos. Ha uma orientacdo politica e um compromisso ético implicados nessa
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narrativa que se volta contra a opressdo. E tendo em vista essa dimenséo social e politica da
revelacdo divina que Cone entende que o povo de Israel é o povo eleito porque é oprimido.
Fica evidente que é a categoria social que orienta a perspectiva teoldgica do autor, a partir da
sua interpretacdo do texto biblico. A categoria étnica s6 ganha relevo quando inserida na
relagdo “opressor-oprimido” em um determinado contexto, como ¢ o caso da modernidade e a
sua relacdo intrinseca com a colonialidade, que, segundo a teoria decolonial, apoia-se no
racismo como o0 seu principio organizador (MIGNOLO, 2005; QUIJANO, 2005;
BALLESTRIN, 2013).

Ora, de fato, se a etnia fosse uma categoria absoluta de orientacao, para um te6logo de
descendéncia africana como James Cone seria contraditério que a narrativa do Antigo
Testamento e da prépria Teologia Negra ndo tomassem partido pelos egipcios. Portanto, para
Cone, os tedlogos devem se atentar para a dimensdo politica e social da revelacdo divina,
como testemunhada no “Exodo”, em favor dos oprimidos e identificar quem so estes nos

dias atuais:

A eleicdo que Deus faz para com os israelitas tem inevitaveis implicacGes para o
fazer teologia. Se Deus tivesse escolhido, como a sua “nagdo santa”, os senhores
egipcios de escravos, ao invés dos escravos israelitas, entdo uma espécie
completamente diferente de Deus teria sido revelada. Assim, a elei¢do de Israel
ndo pode ser separada de sua escravidao e libertagdo. Aqui, Deus revela que ele
é o Deus da histéria, cuja vontade é idéntica a libertacdo dos oprimidos da
escraviddo social e politica. Portanto, o fazer teologia a base da revelacdo de
lahweh deve envolver a politica que se declara a favor dos pobres e contra os
ricos. Na verdade, a teologia deixa de ser uma teologia da tradicdo do Exodo-
Sinai quando falha em ver lahweh como inquestionavelmente no controle da
historia, defendendo os fracos contra os fortes (CONE, 1985, p. 77).

Além do “Exodo”, Cone evoca os livros proféticos do Antigo Testamento, a partir dos
quais também faz uma leitura em que busca identificar o contexto social e politico das
narrativas ambientadas na Israel monarquica. Num cenario em que uma elite israelita
frequentemente rompe com o pacto estabelecido no Exodo-Sinai, oprimindo o seu proprio
povo, os profetas surgem como anunciadores da justica divina, trazendo a memoria o

compromisso politico com os oprimidos. Os profetas, para o autor,
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(...) eram mensageiros de lahweh, que davam a Palavra de Deus ao povo,
fazendo-os lembrar da libertacdo operada por Deus e do pacto que trouxe a
comunidade a existéncia. Eles também proclamaram a futura atividade de
julgamento que seria exercida por lahweh e a renovagdo que estava prestes a
irromper no presente (CONE, 1985, p. 78).

Em sua hermenéutica do “Exodo” e dos livros proféticos do Antigo Testamento, Cone
identifica um Deus que é graca, mas que também é ira. Para afastar essa compreensdo de
qualquer contradi¢do, o autor nos fala que essa dupla face é orientada pela justica. No seu
entendimento, a libertacdo dos oprimidos é peca central nessas narrativas. E nessa perspectiva

que o autor faz a seguinte afirmacao:

Podemos estremecer com a ira de lahweh, como proclamada na profecia de
Amos, e dizer que em Amos falta a terna misericordia que se encontra em
Oséias. Contudo, a misericordia de Deus nunca pode invalidar o seu desejo de
justica. N&o hé graca divina no Antigo Testamento (ou no Novo Testamento) que
seja concedida aos opressores a custa do sofrimento dos pobres. O tema da
justica e do interesse especial de lahweh pelos pobres e as vilvas tem um lugar
central na profecia israelita (CONE, 1985, p. 79).

Embora seja notavel a énfase, ndo desinteressada, de Cone na leitura da tradicdo
Exodo-Sinai e dos profetas, ele menciona de forma breve a tradicio Davi-Si&o e os livros
sapienciais, com o intuito de reforcar o seu argumento que identifica a libertacdo dos
oprimidos como tema central no Antigo Testamento. Diz o autor: “A énfase sobre a justica aos
pobres estd presente mesmo num profeta como lIsaias de Jerusalém, para quem o reino de
Davi, antes que o Exodo, é o significativo ato de libertagao” (CONE, 1985, p. 80). Mais a
frente, sobre os livros sapienciais, diz: “Mesmo na literatura sapiencial, em que os sabios nao
parecem estar conscios da historia salvifica de Israel, o interesse de Deus pelos pobres €, ndo
obstante, enfatizado” (CONE, 1985, p. 81).

E a partir dessa hermenéutica teoldgica negra do Antigo Testamento que Cone,
negando tanto a suposta neutralidade exegética quanto o relativismo, defende que toda
teologia que leva a Biblia a sério ndo deve evitar a perspectiva politica em suas reflexdes.
Defende ainda que essa orientacao politica seja orientada por aquela expressada nas narrativas

biblicas, em que Deus intervém na histéria em favor dos oprimidos. Portanto, a teologia
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também deveria tomar partido para a libertacdo dos pobres e oprimidos. No contexto da

colonialidade, deveria tomar partido na luta antirracista e anticolonial.

Ja em sua hermenéutica do Novo Testamento, Cone centra na figura de Jesus como a
identificacdo de Deus com os fracos e desamparados, assumindo o duplo papel de servo e

senhor, que esta a servico da libertacdo dos oprimidos para a afirmacéo de sua humanidade:

Desde o inicio, os Evangelhos querem comunicar que a histéria de Jesus nao é
simplesmente uma histéria acerca de um homem bom que encontrou um infeliz
destino. Ao contrario, em Jesus, Deus esta trabalhando, contando a sua historia e
revelando o plano divino de salvagdo (CONE, 1985, p. 85).

No seu entendimento, ha, por um lado, uma continuidade em relacdo ao Antigo
Testamento, quando visualiza no Jesus histérico o mesmo caréter libertador identificado na
relacdo entre revelagdo divina e libertacdo dos oprimidos, na tradicdo do Exodo-Sinai e de
Davi-Sido. Porém, por outro lado, ha um elemento novo, que complementa a perspectiva
teoldgica no que diz respeito a libertagdo, levando-a a outra dimensdo: “Embora o Antigo e o
Novo Testamento enfatizem a liberdade histdrica dos que ndo séo livres, 0 Novo transcende a
histéria e afirma uma liberdade que ndo depende das limitacdes sociopoliticas” (CONE, 1985,

p. 91).

Para o autor, a morte e ressurrei¢do de Jesus revelam a liberdade que ocorre na historia,
mas ndo se limita a esta, transcendendo, assim, as limitac6es impostas pelo contexto politico e

social:

As agdes de Jesus representam a vontade de Deus de ndo deixar a sua criagao ser
destruida por poderes ndo-criadores. A cruz e a ressurreigdo demonstram que a
liberdade prometida se torna agora totalmente disponivel em Jesus Cristo. Essa é
a esséncia da histéria do Novo Testamento, sem a qual a teologia cristd é
impossivel (CONE, 1985, p. 92).

Consciente de que a Teologia Negra exprime uma preferéncia pela tradi¢do do Exodo-
Sinai, em relagdo a tradi¢do Davi-Sido, pelos profetas, em relagdo aos sabios, e, pelo Antigo

Testamento, em relacdo ao Novo, Cone argumenta que essa selecdo € orientada por um
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principio hermenéutico. Que principio € esse e qual a validade de sua hermenéutica?

Segundo Cone, diante da sua leitura do Antigo e do Novo Testamentos, tal principio
consiste na revelacdo divina em Cristo como o Libertador dos oprimidos. Vejamos o que diz 0

autor:

A resposta da Teologia Negra a questdo da hermenéutica pode ser estabelecida
de modo conciso: O principio hermenéutico para uma exegese das Escrituras é
a revelacdo de Deus em Cristo como o Libertador dos oprimidos da opressao
social e para a luta politica, em que os pobres reconhecem que sua luta contra a
pobreza e a injustica ndo é apenas consistente com o evangelho, mas é o
proprio evangelho de Jesus Cristo (CONE, 1985, p. 92-93 — grifos do autor).

A partir de sua analise dos textos biblicos, em que identifica a libertacdo dos
oprimidos das estruturas sociais que ferem a sua humanidade como o assunto central, Cone
argumenta gue o engajamento politico presente na Teologia Negra da Libertacdo néo é fruto
apenas da situacdo historica vivida pelos negros na modernidade, mas é uma exigéncia do que
esta testemunhado nas Escrituras, seja na intervencao divina na libertacdo da escraviddo no

Exodo ou na revelagio divina em Jesus Cristo como o Libertador dos oprimidos.

Para Cone, ou a teologia assume uma perspectiva politica comprometida com a
libertacdo dos oprimidos no contexto atual ou ela ndo é cristd. Ou seja, ndo obstante a
relatividade da linguagem humana, a libertacdo dos oprimidos deve ser um principio
inegocidvel. Desse modo, a critica & modernidade eurocéntrica, a classificacdo e
hierarquizagdo de povos a partir da ideia de “raga”, a opressdo e exploragdo dos povos
situados na periferia do capitalismo global, tal como formulada pelos tedricos decoloniais, é
vista pela Teologia Negra da Libertacdo como uma perspectiva politica coerente com a
revelacdo biblica, uma vez que tem como principio a afirmacdo da humanidade daqueles que

foram escravizados, marginalizados, desumanizados.

Fica claro que, de acordo com a hermenéutica teoldgica negra de Cone em relacao a
Biblia, o cristianismo que legitima o racismo e a coloniza¢do ndo é uma mera recepcao da
mensagem em um contexto particular, mas, sim, um anti-cristianismo. Para ele, o racismo e a
colonizagdo contradizem a orientacdo politica e social da revelacdo divina, como

testemunhada nas Escrituras.
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Compreende-se, ainda, a partir do discurso de Cone, que os textos biblicos séo
indissociaveis da historia, seja por ser produto de uma época, seja porque, em suas narrativas,

é na historia que acontece a revelagdo divina.

3.2.2 — Cultura e Cristo

A relacdo entre cultura e Cristo € um tema relevante para a Teologia Negra da
Libertacdo, uma vez que, inserida na tradicdo hermenéutica do século XX, esta perspectiva

reconhece que ndo ha discurso teoldgico fora da cultura.

Diante dessa compreensdo e tendo em vista a producdo cultural dos povos
subalternizados, para qual a teoria decolonial e a Teologia Negra voltam o seu olhar, uma
pergunta deve ser feita: toda e qualquer cultura é valida para um discurso teoldgico

pretensamente orientado para o Cristo?

Ao abordar esse tema, em O Deus dos Oprimidos, Cone empreende um dialogo com o
tedlogo estadunidense Richard Niebuhr (1894-1962), mediante o seu livro Cristo e Cultura,

originalmente publicado em 1951.

Cone destaca a importante contribuicdo de Niebuhr acerca desse tema teoldgico e, a
principio, tende a concordar com o autor, quando, sobre a questdo do particular e do universal

na relacao entre revelacdo divina em Cristo e discurso teoldgico, diz:

Por um lado, Niebuhr afirma as reivindicagdes de universalidade da revelagdo
em Jesus Cristo, que transcende as limitacdes da histéria. Mas, por outro lado,
ele reconhece também que o discurso humano sobre a revelagdo divina €
condicionado pela relatividade cultural e histérica. Ambos o0s principios
convenceram Niebuhr de que os cristdos ndo podem evitar o problema Cristo-
cultura; contudo, a solucdo Gltima do problema nédo repousa sobre as respostas
humanas, mas sobre Aquele que transcende as limitagdes da humanidade
(CONE, 1985, p. 96).

A perspectiva teoldgica de Niebuhr, a respeito do tema em pauta, € sintetizada por

Cone em trés pontos:
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a) a universalidade de Deus em contraste com a particularidade e finitude da
existéncia humana, b) a énfase na relatividade da fé humana no contexto da
cultura e historicidade, e ¢) seguindo os dois primeiros pontos, o envolvimento
da fé na cultura e a sua transformacéo, enquanto profundamente conscia de suas
préprias limitacdes. Essa atitude previne a fé de identificar-se com o objeto de
seu interesse, mesmo quando reconhece a importancia de seu envolvimento na
cultura (CONE, 1985, p. 100).

Embora aceite a compreensdo de Niebuhr, ao apontar uma relacdo dialética entre
Cultura e Cristo, evitando, assim, tanto o sectarismo anticultura como o culturalismo, Cone
aponta problemas em sua perspectiva que, segundo a sua critica, partem de uma definicao

inadequada tanto de Cristo como de qual cultura deve ser correlacionada.

No que diz respeito a definicdo de Cristo, Cone afirma que Niebuhr negligencia a
dimensao ética da pessoa e da obra de Jesus, que, segundo a sua propria analise, manifesta a

identificagdo de Cristo com o0s oprimidos:

Na verdade, pode ser dito que aquilo que Niebuhr diz acerca de Cristo esta
incorreto, ndo tanto em termos daquilo que ele diz, mas em termos daquilo que
deixa de dizer. Essa auséncia é crucial para a imagem biblica de Cristo, e sem
ela o Cristo biblico ja ndo existe. Estou me referindo a identidade de Jesus com
0S pequenos e a sua proclamacao de que Deus deseja a liberdade deles (CONE,
1985, p. 100-101).

Do mesmo modo, Cone diverge de Niebuhr também na concepcéo de cultura abordada
nessa correlacdo, que é a cultura no sentido lato, ocultando as especificidades que distinguem

a cultura do opressor da do oprimido:

Como aconteceu com a sua descricdo de Cristo, sua definicdo de cultura é
inadequada em termos de falta de especificidade em relacdo aos opressores e
oprimidos, brancos e negros. A particularidade da existéncia humana é
importante quando alguém comeca a falar da relacdo de Cristo com a cultura,
pois a relagdo de Cristo com a cultura ndo é definida em generalidades culturais,
mas em termos da concretitude da dor e sofrimento humanos (CONE, 1985, p.
101).
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Portanto, Cone sugere que, na correlacdo Cultura-Cristo, seja feita uma distingédo entre
a cultura do opressor e a cultura do oprimido. Pois, se a reflexdo teoldgica deve partir do
principio de que o Cristo é o Libertador dos oprimidos, € preciso ter em vista que a sua atitude
ndo ¢ a mesma com todas as expressoes culturais. Se o Cristo biblico “permanece em
oposicao a todas as expressoes culturais que tém o seu ponto de partida na escravidao humana”

(CONE, 1985, p. 101-102), a cultura véalida na relagdo em questdo é a cultura dos oprimidos.

Desse modo, para a Teologia Negra da Libertagdo ha incoeréncia na tentativa de
correlacdo entre a cultura do opressor e Cristo. Em consequéncia disso, a reconstituicdo da
cultura negra e de outros povos subalternizados pela modernidade eurocéntrica, em outras
palavras, a decolonialidade, é imprescindivel para um cristianismo que seja coerente com a

dimensao ética de Jesus.

3.2.3 — ldeologia e Transubjetividade: correlacdo entre estoria negra e estéria biblica para a
superacédo do subjetivismo

Ao abordar o tema da ideologia e o que isso diz respeito a Teologia Negra da
Libertacdo e a sua luta antirracista, Cone parte da posi¢do de que a autenticidade do discurso
teoldgico negro ndo deve se restringir a politica negra ou a qualquer manifestacdo historica.
Pois, se os tedlogos negros ndo transcendem as suas reflexdes subjetivas, em nada diferem da
teologia branca. Para o autor, como ja vimos, o discurso da Teologia Negra depende de sua

orientagéo para o divino.

Desse modo, para evitar identificar forcosamente a revelacdo divina com qualquer
aspiracdo politica da comunidade negra, o autor defende que os “tedlogos negros devem
enfrentar a questdo da ideologia: em que medida o Deus da Teologia Negra se limita a origem
bioldgica de seus defensores?” (CONE, 1985, p. 95).

A partir do problema da relacdo Cultura-Cristo, como vimos acima, e recorrendo aos
sociologos do conhecimento, Cone formula uma reflexdo sobre a distin¢do entre ideologia e
determinacdo social do pensamento, abordando as suas respectivas correlacbes com a

revelacdo biblica, a fim de atestar a autenticidade da Teologia Negra.

Em sua reflexdo, a luz do sociélogo do conhecimento Karl Mannheim, ideologia é
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compreendida como a determinacdo psicoldgica das ideias, o pensamento deformado,
limitado ao interesse subjetivo de um individuo ou grupo, ja determinacdo social do
pensamento é entendida como o elemento sociolégico do pensamento, o social a priori, a

perspectiva axioldgica que precede o pensamento.

A partir de tais defini¢cbes, Cone argumenta que no contexto da revelacéo biblica, ha
ideologia quando as perspectivas axioldgicas contradizem a intervencdo divina na libertagdo
dos oprimidos, negligenciando o social a priori que constitui a narrativa biblica:

E se esquecer do Exodo, do pacto e da proclamagéo dos profetas acerca dos atos
libertadores de Deus na historia. A distorcdo ideoldgica, em seu sentido
particular, ocorreu muitas vezes durante a historia de lsrael, especialmente
durante o surgimento dos grandes profetas. Os dirigentes de Israel comecaram a
interpretar a histéria de Deus & luz dos ricos e poderosos da comunidade.
Convenientemente, eles se esqueceram de que foram uma vez escravos no Egito,
até que lahweh ouvisse o clamor de Israel e o libertasse. Esse evento do Exodo e
pacto que o seguiu revelaram a verdade da revelacdo de lahweh como a
libertagdo dos fracos. A mensagem dos profetas recordou ao povo 0s atos
poderosos de lahweh realizados no passado e proclamou o seu futuro
escatologico em que a justica divina sera realizada (CONE, 1985, p. 104).

De modo semelhante a discussdo sobre a relacdo Cultura-Cristo, segundo o seu
discurso, a questdo que os tedlogos devem colocar ndo € se a sua reflexdo teoldgica é
determinada por interesse social, é certo que ndo ha teologia socialmente desinteressada,
assim como ndo ha teologia fora da cultura, a questdo que deve ser colocada se refere a qual
interesse social que orienta uma determinada teologia: o dos oprimidos ou o dos opressores?
Para Cone, a teologia que ndo surge da consciéncia historica dos pobres € ideologia. No
entanto, ndo ha garantia de que toda interpretacdo biblica realizada pelos oprimidos esteja em
conformidade com a perspectiva libertdria da revelacdo divina, visto que 0s povos
subalternizados podem empreender uma interpretacdo a partir do lugar epistémico dos

opressores.

Como vimos, para 0s autores decoloniais Bernardino-Costa e Grosfoguel, a condigédo
para a formulacdo de um pensamento contra-hegemonico € a articulagédo entre lugar social e
lugar epistémico (BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016). A colonialidade na

dimenséo subjetiva visa justamente desarticular essa relagdo mediante 0s processos descritos
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por Quijano: a expropriacdo das producdes culturais dos povos dominados que servem ao
capitalismo; a repressdo a sua producdo de conhecimento e ao seu universo simbolico; a
assimilacdo compulsoéria da cultura dos dominantes (QUIJANO, 2005). Cone estd em sintonia

com os autores decoloniais quando faz a ressalva no seguinte trecho:

Se a verdade da histéria biblica é a libertacdo dos oprimidos, entdo o social a
priori dos opressores exclui a possibilidade de sua audicdo e visdo da verdade da
presenca divina, porque o0 universo conceitual de seu pensamento contradiz a
historia da libertacdo divina. Apenas os pobres e os fracos tém o quadro
axioldgico necessario para a audicdo e o fazer a vontade divina revelada em seu
meio. Naturalmente, isso ndo significa que todos que sdo pobres realmente
ouvirdo a Palavra e fardo a vontade daquele que é a Palavra. Frequentemente, 0s
pobres interiorizam os valores daqueles de quem sdo vitimas, fechando assim
sua consciéncia aos eventos da liberdade em sua histéria (CONE, 1985, p. 106).

E por isso que Cone alerta para o risco de a teologia, incluindo a teologia dos
oprimidos, reduzir a sua perspectiva a sua existéncia social, negligenciando a revelagdo divina,
a exemplo da teologia branca, segundo a afirmacéo acusatoria do autor, que falhou por néo ter
transcendido a perspectiva axiologica da cultura branca. Ja a Teologia Negra, “repudiando a
acusacdo de que € uma simples reducdo a politica negra corrente, sustenta que a teologia
cristd comeca e termina com a revelacdo divina” (CONE, 1985, p. 107). A correlagdo entre
mensagem biblica, que para Cone significa a intervencdo de Deus na histéria para libertar os
oprimidos, e situacdo atual, é fundamental no pensamento teoldgico negro. Por um lado,
obriga a Teologia Negra a reconhecer sua finitude, suas limitagdes conceituais, sua
contextualidade. Por outro lado, afirma a irredutibilidade de Deus em relagdo aos anseios
humanos em determinado contexto. A teologia que reduz Deus a sua perspectiva, tende a se
tornar idolatrica. Embora, claramente, Cone esteja tecendo criticas ao cristianismo que
legitima a colonizagdo, a escraviddo e o racismo em “nome de Deus”, ele também acende um
sinal de alerta para a propria Teologia Negra, adiantando uma autocritica para uma eventual
desvinculacdo da revelacdo divina na Biblia, que deixa de ser critério avaliativo de suas

atitudes:

Quando o povo oprimido sente orgulho de seu sucesso na luta pela liberdade e
comeca assim a pensar que qualquer acdo € justificavel, como se seu julgamento
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ético fosse infalivel, entdo te6logos, pregadores e outros, na comunidade dos
oprimidos, devem lembrar ao povo a total distingdo entre suas palavras e a
Palavra de Deus. Mas, quando os oprimidos sdo passivos e temerosos na luta
pela liberdade, entdo devem ser lembrados de que o evangelho é idéntico a sua
libertagdo da escraviddo politica (CONE, 1985, p. 109 — grifos do autor).

Fica evidente que Cone assume o risco da distorcdo ideoldgica na teologia, ja que a
condicdo de ser histdrico do tedlogo, assim como a de todo ser humano, o priva do acesso

total & verdade absoluta, ndo podendo reivindicar um conhecimento infinito:

Na anélise final, devemos admitir que ndo ha maneira de “se provar
objetivamente” que estamos dizendo a verdade acerca de nds mesmos ou acerca
daquele que nos chamou a existéncia. Nao ha lugar em que podemos ficar, que
nos remova das limitacdes da histéria e, assim, nos capacite a dizer toda a
verdade sem o risco da distor¢do ideoldgica. Enquanto vivemos e temos 0 nosso
ser no tempo e no espago, a verdade absoluta é impossivel (CONE, 1985, p.
113).

No entanto, esse posicionamento de Cone ndo significa uma restricdo total ao

particularismo, nem uma afirmacéo da relatividade absoluta:

Podemos e devemos dizer alguma coisa sobre 0 mundo que ndo seja redutivel a
nossa propria subjetividade. Essa “alguma coisa” transubjetiva € expressa em
estdria; na verdade, esta incorporada na estdria (CONE, 1985, p. 114).

Aqui, o conceito de “transubjetividade” aponta para uma possibilidade de
universalidade que ndo exclui as particularidades, pelo contrario, s6 pode ser considerada a
partir destas: um universalismo concreto (BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-
TORRES; GROSFOGUEL, 2019). Assim, opondo-se ao universalismo abstrato, que para os
teoricos decoloniais nada mais é do que o poder hegemdnico de uma perspectiva sobre todas
as outras, e ao particularismo relativista, Cone aposta na capacidade de uma relagéo
transubjetiva, que alarga o horizonte epistemol6égico e pbe a critica as suas proprias
concepgdes, evitando assim o pensamento ideoldgico enquanto dissimulagdo da realidade.
Essa “alguma coisa” transubjetiva alinha-se a no¢do de pensamento de fronteira dada pelos

intelectuais decoloniais Bernardino-Costa e Grosfoguel, entendida como um diéalogo critico
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com a modernidade protagonizado pelos sujeitos subalternos (BERNARDINO-COSTA,;
GROSFOGUEL, 2016). Esta em sintonia também com a perspectiva transmoderna de Dussel,
que implica na superacdo do subjetivismo eurocéntrico (DUSSEL, 2005). A transubjetividade,
0 pensamento de fronteira e 0 projeto transmoderno ainda se assemelham pela critica ao

subjetivismo dos préprios povos oprimidos.

Para visualizar essa possivel relacdo transubjetiva, primeiramente Cone afirma a
dimensdo ontolégica da hermenéutica pressuposta na faculdade narrativa, pois, para o autor,
narrar estoria que diz algo sobre si mesmo, sobre 0 mundo e da sentido a existéncia, € uma
condicdo de todos os povos. Ao compreender estéria como uma hermenéutica da vida, para

ele, a possibilidade de transcender a prdpria subjetividade é estar aberto a estoria do outro:

Todo povo tem uma estéria a contar, alguma para dizer a eles mesmos, aos seus
filhos e a0 mundo acerca de como pensam e vivem, enquanto determinam e
afirmam a sua razdo de ser. A estdria tanto expressa quanto participa do milagre
de comecar do nada para alguma coisa, do ndo-ser para o ser (CONE, 1985, p.
114).

Ciente da impossibilidade de reivindicar um conhecimento infinito e compreendendo
as estorias como fontes de conhecimento, Cone evoca a “transubjetividade” como um meio de
ampliar o seu conhecimento e/ou pb-lo a prova, ao se abrir para outras estérias. O mesmo se
da quando a sua estoria € recebida por outros. A “transubjetividade” pressupde uma relagdo

plurilateral.

No entanto, essa relacdo € impossibilitada quando um determinado grupo nao
reconhece a finitude de seu conhecimento, elevando-o ilusoriamente ao patamar de verdade
absoluta e, em consequéncia disso, marginalizando, silenciando e exterminando outras
narrativas. Para Cone, o mundo moderno/colonial (como diriam os autores decoloniais),
exemplificado na histéria dos Estados Unidos, é marcado pela pressuposicdo dos
colonizadores europeus e seus descendentes de que a sua estéria é a Unica valida. Isso resulta
na repressdo a cultura ndo europeia, processo que a teoria decolonial conceitua como
Colonialidade do Saber e Colonialidade do Ser: condenando modos de vida, reprimindo
crencas e saberes, explorando e oprimindo outros seres humanos. Ou seja, para a Teologia

Negra da Libertacdo e para os decoloniais, 0 pensamento branco tem se restringido a sua
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prépria subjetividade, caracterizando-se, nas palavras de Cone, como ideologia:

E apenas quando as estorias sdo abstraidas de uma situacio concreta e
codificadas em Lei ou dogma que sua energia é removida e, assim, um povo
comeca a pensar que seus modos de pensar e viver sdo as Unicas possibilidades
reais. Quando um povo ndo pode mais ouvir as estérias de outro povo, eles se
enclausuram dentro de seu contexto social, achando que as suas visdes
distorcidas da realidade séo toda a verdade. E, entdo, eles sentem que devem
destruir outras estdrias, que testemunham que a vida pode ser vivida de outra
maneira. A dizimagdo do povo vermelho e a escravizagdo do povo negro feitas
pelo povo branco na América do Norte é um exemplo da tentativa de privar um
povo de suas estdrias, a fim de estabelecer a estéria branca como a Unica
verdade na histéria. Foi por isso que ndo se permitiu que 0S escravos se
comunicassem em suas linguas africanas e a razo pela qual o povo vermelho
foi colocado em reservas. O povo branco dizia que as estdrias negra e vermelha
eram mentiras e supersticGes que ndo tinham lugar num pais “civilizado”. De
algumas perspectivas, a estoria branca da escravizagdo dos negros pode ser uma
estoria “valida”, mas da perspectiva das vitimas ¢ uma narrativa de terror e de
carnificina. Do ponto de vista biblico, & uma epopeia de rebelido, a usurpacdo do
poder de Deus. Em outras palavras, € ideologia (CONE, 1985, p. 114-115).

No intuito de evitar ou reduzir a ideologia no pensamento teoldgico negro, Cone preza
pela correlagdo entre a estoria do “eu” e do “Outro”. A estoria negra, como registrada nos
contos, canticos e narrativas dos africanos escravizados e seus descendentes, em abertura para
outras estorias, como a estoria biblica e as suas mdultiplas recep¢bes no decorrer do tempo,
evita ou reduz o aprisionamento em sua prépria subjetividade. Mesmo que nao extinga o risco
continuo de dissimulacdo da realidade, a relagdo transubjetiva é o método adequado para que
a Teologia Negra ndo se restrinja aos aspectos subjetivos de seus fomentadores e a historia
cultural negra. Para Cone, ¢é a relagdo com Jesus, enquanto uma (outra) estoria, que pde a

Teologia Negra em teste contra o subjetivismo.

3.2.4 — Cristologia: contexto social racista, o Cristo negro e o Cristo biblico

A reflexd@o cristologica de James Cone tem por objetivo geral responder a pergunta
pelo significado de Jesus Cristo para os cristdos dos dias atuais. Especificamente, o objetivo é
justificar a afirmagdo da Teologia Negra da Libertagdo de que Jesus € negro. O ponto de

partida da cristologia nessa vertente, para atingir 0s seus objetivos, € a analise da correlagdo
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entre contexto social, Biblia e tradicdo teologica. Como em outros temas abordados, o
contexto social da énfase a constante presenca da dimens&o histdrica no pensamento teol6gico

negro.

A partir das respostas teoldgicas identificadas até aqui, entendemos que a dimenséo
historica, tdo cara a Teologia Negra da Libertacdo, € indissociavel da politica, nesse caso, da
luta dos oprimidos pela superacdo da realidade imposta pelos opressores, sendo o elo que
conecta a estoria biblica a estoria negra. E tendo em vista esse quadro que podemos
compreender adequadamente a afirmacdo de Cone de que “para cristios que tém
experimentado os absurdos extremos da vida, a questdo cristoldgica ndao é primariamente
tedrica, mas préatica. Ela surge do encontro de Cristo na luta pela liberdade” (CONE, 1985, p.
121). Para o autor, o exame sobre o significado de Cristo tem uma estreita relacdo com o
engajamento por transformacdes concretas da vida, em busca da superacdo das contradi¢des

historicas desumanizantes.

Apesar de a reflexdo cristologica na Teologia Negra formular questdes a partir do seu
contexto social, Cone insiste em ndo restringir o seu pensamento a sua propria subjetividade.

Para ele:

O significado de Cristo ndo é derivado de nossa dependéncia de nosso contexto
social. Ha algo que experimentamos no encontro com Cristo que nos obriga a
olhar além de nossa experiéncia imediata para outros testemunhos. Um de tais
testemunhos sdo as Escrituras (CONE, 1985, p. 122).

Aqui também, € o encontro dialético, correlativo, transubjetivo, entre o contexto social

do povo negro e a Biblia, que valida (ou ndo) as asserc@es da Teologia Negra da Libertacéo:

O Novo Testamento é a primitiva resposta da Igreja a historia de Jesus Cristo.
Essa resposta € importante para as nossas reflexdes cristolégicas, porque a
Biblia é a nossa fonte primaria de informacao sobre o Jesus que encontramos em
nossa existéncia social (CONE, 1985, p. 123).

Portanto, a chave para compreender essa reflexdo cristologica esta na correlacao,

evitando uma atengdo exclusiva ao contexto social ou a Biblia. O significado de Cristo,
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segundo o autor, ndo se restringe ao contexto social. Para transcender a particularidade da
propria estoria, o olhar se volta para outros testemunhos, no caso, as Escrituras, e retorna para
a historia atual, com o poder de transformar a situacéo histérica contemporanea. Nesse sentido,
“Cristo ¢ o outro na experiéncia negra que torna possivel a afirmacdo da humanidade negra
numa situa¢do desumana” (CONE, 1985, p. 126).

Nessa correlacdo, Cone também aponta a importancia da tradicdo teoldgica, por ser
uma mediadora da compreensédo do significado de Jesus nas Escrituras, em diferentes
periodos da histéria, ligando-a a situagdo contemporanea, embora, enquanto fonte, ndo tenha a
mesma autoridade que os textos biblicos: “A tradi¢ao, como as Escrituras, abre a nossa estoria
de Cristo a outras estorias do passado e, assim, nos obriga a mover-nos para fora da
subjetividade do nosso presente” (CONE, 1985, p. 125). Contudo, 0 autor mantém uma visao
critica da tradicdo teoldgica, apontando que esta tem ocultado o carater libertador de Cristo

em relacdo aos oprimidos.

Para ele, a correlagdo entre Biblia, tradicdo teoldgica e contexto social contemporaneo,
deve levar a uma afirmacgdo que ndo estabeleca uma contradi¢do entre o Jesus do passado,
testemunhado nas Escrituras, € o conhecimento do Cristo na situacdo historica atual. Portanto,
para compreender o significado de Cristo, Cone defende a necessidade de uma cristologia que
leve a sério o Jesus historico. O autor acredita que a revelacdo divina em Jesus tem
fundamento historico, isso ndo significa que revelacdo e histdria sdo idénticas, o0 que poderia
levar ao fundamentalismo, mas que as narrativas sobre o ministério de Jesus ndo sdo

desprovidas de informacéo historica:

O passado de Jesus é a chave para o conhecimento de sua atividade presente, no
sentido de que o seu passado é o meio através do qual ele se torna acessivel a
nos hoje. O Jesus historico é indispensavel para um conhecimento do Cristo
Ressuscitado. Se puder ser demonstrado que o Novo Testamento ndo contém
nenhuma informacdo histérica confidvel acerca de Jesus de Nazaré ou que o
querigma (pregagdo cristd primitiva) ndo tém relagdo com o Jesus histérico,
entdo a teologia cristd é uma tarefa impossivel (CONE, 1985, p. 128).

Assim sendo, a humanidade de Cristo torna-se importante na cristologia da Teologia

Negra da Libertacdo, pois, quando relacionada dialeticamente com o significado do Cristo
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para a situacdo atual, é tida como um meio de evitar cair em subjetivismo. De outro modo, 0s
te6logos negros ndo poderiam reclamar das atribuicbes indiscriminadas acerca do Cristo, a
exemplo do seu uso para a legitimacao do racismo.

Determinadas caracteristicas atribuidas ao Jesus histérico, que informam a

concretitude de uma experiéncia particular, sdo imprescindiveis para o0 exame:

O Jesus historico enfatiza o contexto social da cristologia e estabelece assim a
importancia da identidade racial de Jesus. Jesus era um judeu! A particularidade
da pessoa de Jesus, como revelada na sua condi¢do de judeu, é indispensavel
para a analise cristolégica. Por um lado, a condicéo de judeu de Jesus sublinha
com precisdo a importancia da humanidade para a fé e, por outro, liga o drama
da salvagio de Deus em Jesus com o evento do Exodo-Sinai (CONE, 1985, p.
131 — grifos do autor).

Desse modo, o Jesus do passado é situado em um contexto de luta contra as forcas

opressoras e de afirmacao da humanidade daqueles que foram vilipendiados.

Embora o Jesus histérico seja o ponto de partida da cristologia da Teologia Negra, a
sua historicidade ndo é o unico critério. O seu significado, nessa perspectiva, ndo se limita ao
passado historico. A ressurreicdo de Jesus, interpretada como o irromper de Deus na histéria

para libertar a humanidade da injustica, € um aspecto fundamental nessa analise.

Dialeticamente, Cone correlaciona o Jesus histérico com o Jesus transcendente,
ressurreto, em seu valor soterioldgico, existente na luta atual dos oprimidos, para perscrutar o
significado de Jesus para a época atual: “Enquanto o era de Jesus € 0 ponto de partida da
cristologia, estabelecendo assim a relacdo inseparavel de Cristo com o Jesus historico, o é de
Jesus relaciona a sua histdria passada com o seu presente envolvimento em nossa luta”
(CONE, 1985, p. 133 — grifos do autor).

Evidentemente, para fazer essa analise, Cone estd levando em consideracdo a
experiéncia do povo negro em diaspora com Jesus, ou seja, 0 significado que essas pessoas
deram a Jesus, no encontro entre a sua dificil realidade e as narrativas biblicas, imprimindo
uma hermenéutica decolonial da Biblia, opondo-se ao discurso dos cristdos colonizadores. O

autor conclui que:
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a fé do povo negro no fato de que Jesus foi erguido dentre os mortos significava
que sua historicidade e humanidade ndo sdo os Unicos fatores relevantes sobre
sua pessoa. Ele é também o divino que transcende as limitagdes da historia,
tornando-se presente em nossa existéncia contemporanea. Esse € o significado
da ressurreicdo de Jesus (CONE, 1985, p. 138).

Esse significado da ressurreicdo de Jesus, na perspectiva de Cone, tem implicacfes
politicas, uma vez que empodera a comunidade negra, estimulando-a a um engajamento

contra a estrutura socioeconomica que lhe nega a humanidade.

Um terceiro aspecto acerca do significado de Jesus é apresentado na afirmacdo do
carater escatologico de Cristo, completando, assim, a relacdo dialética entre passado, presente
e futuro. Ndo limitado a existéncia passada e presente, na cristologia da Teologia Negra,
Cristo é também aquele que vira consumar o ato de libertacdo que, fragmentariamente, ja
ocorre no presente. “Ele nao ¢ apenas o Crucificado e o Ressuscitado, mas também o Senhor

do Futuro” (CONE, 1985, p. 139).

Ao passo que Cone aprova o aspecto politico implicado na reflexdo escatologica do
alemao te6logo da esperanca Jirgen Moltmann (1926 - ), a0 mesmo tempo argumenta que a
escatologia, enquanto fundamento da esperanca, ja estava presente no pensamento religioso
negro: “E importante notar que o0 povo negro, em seus sermdes, oracdes e canticos dos séculos
XIX e XX, falava acerca da politica da esperanca muito antes do aparecimento da teologia da
esperanca na Alemanha” (CONE, 1985, p. 140). J4 em relagdao aos tedlogos brancos dos
Estados Unidos, adeptos da Teologia da Esperanga, o autor denuncia que eles, embora
influenciados pelo pensamento alemado sobre a esperanca, ignoraram esse aspecto presente
nos oprimidos do seu proprio pais, a exemplo dos negros e dos povos indigenas e 0s seus
discursos sobre a liberdade. Ou seja, para Cone, esses tedlogos representavam uma teologia
da esperanca, mais caracterizada como um otimismo liberal, que negligenciava os auténticos
portadores da esperanga em seu contexto social e suas praticas politicas de transformagéo da
realidade, tinham seus olhares voltados para as ideias progressistas que vinham da Europa,

mas excluiam as potencialidades dos povos subalternizados nos Estados Unidos.

Esperanca, na perspectiva de Cone, exige pratica. E essa a definicio que ele visualiza

na tradicéo cristd negra. Pois, relacionada a Jesus,
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(...) a esperanga ndo ¢ uma ideia intelectual: antes, ¢ a praxis da liberdade na
comunidade oprimida. Esperar em Jesus é ter a visdo de sua presenca que vem, e
assim se € obrigado pela prépria esperanga a viver como se a visdo ja tenha se
realizado no presente (CONE, 1985, p. 142).

E dentro dessa correlacéo entre o Jesus do passado, do presente e do futuro, que Cone
situa a sua afirmacdo de que Jesus é negro, como ja afirmada na tradicdo cristd negra nos
Estados Unidos, que segundo Cone, ndo deve ser pautada “exclusivamente pelas necessidades
psicologicas e politicas do povo negro para relacionar a teologia com a emergéncia do poder
negro no fim da década de 60. Isso é apenas parcialmente verdadeiro” (CONE, 1985, p. 147).
A relacdo dialética implicada em sua analise cristologica exige que a negritude atribuida a
Jesus ndo seja reduzida a uma vontade subjetiva, sendo, de outro modo, uma derivacao da
perspectiva que leva em conta a inter-relacdo entre o Jesus historico, o ressurreto e o
escatolégico, a partir de um exame criterioso das fontes da cristologia. Com isso, Cone
pretende se defender das acusacGes de que o Cristo Negro seja uma distorcdo ideoldgica do

POVO Negro:

Para mim, a substancia da questdo do Cristo Negro s6 pode ser tratada em bases
teoldgicas, como definidas pela fonte (Escrituras, tradicdo e existéncia social) e
conteido (o passado, presente e futuro de Jesus) da cristologia. Eu comego por
afirmar uma vez mais que Jesus era um judeu. E com base no significado
soteriolégico da particularidade de sua condicdo de judeu que a teologia deve
afirmar o significado cristologico da atual negritude de Jesus. Ele é negro
porque foi um judeu. A afirmacdo do Cristo Negro pode ser compreendida
quando o significado de sua passada condicdo de judeu é relacionado
dialeticamente com o significado de sua atual negritude. Por um lado, a
condicdo de judeu de Jesus localizou-0 no contexto do Exodo, ligando assim o
seu surgimento na Palestina com a libertacdo dos israelitas oprimidos no Egito,
libertagdo operada por Deus. A ndo ser que Jesus fosse verdadeiramente de
descendéncia judaica, faria pouco sentido teoldgico dizer que ele é o
cumprimento do pacto de Deus com Israel. Mas, por outro lado, a negritude de
Jesus ressalta o significado soteriol6gico de sua condi¢do de judeu para a nossa
situacdo contemporanea quando a pessoa de Jesus é compreendida no contexto
da cruz e da ressurreicdo (CONE, 1985, p. 148 — grifos do autor).

E justamente o significado da ressurreicdo de Cristo que, como o entende Cone, a0
universalizar a intervencdo divina para a libertacdo de todos os oprimidos, relaciona a

condicéo de judeu de Cristo com a sua condi¢do de negro em uma sociedade racista no século
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XX. Diriamos também, a sua condi¢do subalterna em uma sociedade marcada pela
colonialidade. Para ele, a “ressurrei¢do significa que a identificagdo de Deus com os pobres
em Jesus ndo esté limitada a particularidade de sua condicao de judeu, mas é aplicavel a todos
0s que lutam a favor da libertagdo da humanidade neste mundo” (CONE, 1985, p. 149). Fica
evidente, contudo, que a universalidade do significado de Cristo ndo se desvincula do seu
compromisso ético-politico com a libertagdo dos oprimidos. Portanto, na Teologia Negra da
Libertacdo, Jesus é negro, mas, contextualmente, enquanto povo oprimido que ainda luta
contra as forcas desumanizantes da sociedade. Nesse sentido, a afirmacdo que relaciona Jesus
ao negro ndo tem valor incondicional, ndo tem a pretensdo de provar a superioridade étnica
dos negros, como se apenas invertesse as posi¢cOes entre opressor e oprimido, mas sem

escapar da ldgica racista. Segundo Cone,

(...) a validade de qualquer titulo cristologico, em qualquer periodo da histodria,
ndo ¢ decidida por sua universalidade, mas pelo seguinte: se na particularidade
de seu tempo ele aponta para a vontade universal de Deus de libertar
determinado povo oprimido da desumanidade (CONE, 1985, p. 149).

Desse modo, o Cristo Negro, longe de ser uma identificagdo absoluta e
descontextualizada com a cor da pele, é entendido por Cone como o resultado da correlacao
entre a particularidade do cristo histérico e a vontade universal de Deus na libertacdo dos
oprimidos da desumanidade com a atual condicdo do povo negro. Nessa perspectiva, €
ilegitimo o culto a um Jesus que legitime o racismo, pelo contrario, no mundo moderno, Jesus

é afrodiasporico, antirracista e decolonial.

3.2.5 — Colonialidade e Libertacao

Ao tratar teologicamente sobre a fonte e o significado da libertagdo, Cone insiste na
analise dialética das fontes (Escrituras, tradicdo teologica e existéncia social), e do conteddo
de sua cristologia (Jesus em seu passado, presente e futuro). Ao compreender Jesus Cristo
como fundamento da libertacdo humana, o autor entende que a liberdade é um direito natural

da criacdo divina, ndo compactuando com a escravizacgdo, 0 que na pratica motivou a luta dos
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negros escravizados contra os poderes humanos que naturalizavam a escravidao:

Neste sentido, a libertacdo ndo é uma possessao humana, mas um dom divino de
liberdade para aqueles que lutam, com fé, contra a violéncia e a opressdo. A
libertacdo ndo é um objeto, mas um projeto de liberdade em que os oprimidos
estdo cientes de que sua luta pela liberdade é um direito divino da criacao
(CONE, 1985, p. 152 — grifo do autor).

Ao argumentar que qualquer teologia crista que leve a sério as Escrituras como fontes
da teologia, tem, por consequéncia, o ato de Deus em Jesus Cristo como a fundamentacao da

libertacdo, Cone afirma que a salvacdo de Cristo € libertacao:

De acordo com as Escrituras, a liberdade humana para se esperar por um novo
céu e uma nova terra estd baseada na liberdade de Deus. A liberdade divina ndo
é simplesmente uma afirmacdo da auto-existéncia de Deus, sua completa
transcendéncia sobre a existéncia criada. Expressa também a vontade de Deus de
se relacionar com as suas criaturas no contexto social da luta delas para a
efetivacdo da humanidade, isto €, ele é livre de ser para nds. Este é o significado
do Exodo e da Encarnagdo. O Deus biblico é o Deus cuja salvagio € libertagao.
Ele é o Deus de Jesus Cristo, que chama os indefesos e os fracos para uma
existéncia novamente criada. Deus ndo apenas luta por eles, mas também toma
sobre a Pessoa divina a condi¢do humilhada deles e assim abre um novo futuro
para os pobres, diferente de suas misérias passadas e presentes (CONE, 1985, p.
153).

No exame do contetido da libertacdo, Cone aborda a relacdo vertical entre humanos e
Deus, em particular o povo negro, como uma relacdo de companheirismo, na qual a libertacéo
estd fundamentada, tendo consequéncias politicas, uma vez que cria a consciéncia de que a
humanidade dos negros ndo é determinada por qualquer poder que ndo seja o divino. Sendo
assim, a Teologia Negra se opbe as classificagbes criadas e mantidas pela
modernidade/colonialidade em relacdo ao povo negro, expressando na correlacdo entre luta

antirracista e mensagem biblica o seu carater decolonial.

Cone recorre ao conceito teoldgico de “imagem de Deus”, ndo identificando-0 como a
“capacidade humana para raciocinar” (CONE, 1985, p. 159), como poderia sugerir a razao
eurocéntrica, mas como o que fundamenta a libertacdo humana na relagdo com Deus,

realizando a verdadeira humanidade, implicando na luta pela libertagdo na historia:
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Se fomos criados por Deus, entdo qualquer outra fidelidade é uma negacédo da
liberdade, e nds devemos lutar contra aqueles que tentam escravizar-nos. A
imagem de Deus ndo é simplesmente uma relacdo pessoal com Deus, mas é
também aquele componente da humanidade que faz todas as pessoas lutarem
contra o cativeiro. Ela é o fundamento da rebelido e revolugdo entre os escravos
(CONE;, 1985, p. 160).

Para Cone, o relacionamento vertical divino-humano exige a libertagdo na relacdo
horizontal entre humanos. Nesse sentido, a auténtica libertacdo se efetiva no contexto da luta
das comunidades oprimidas, pois, para o0 autor, a liberdade individual deve ser indissociavel

da liberdade coletiva:

Como podemos pretender ser libertados ou no processo de libertagdo no sentido
cristdo, se a estrutura e significado da libertacdo ndo sdo derivados da
comunidade dos oprimidos em sua luta pela liberdade? Ninguém pode ser
verdadeiramente libertado enquanto todos nao forem libertados (CONE, 1985, p.
161 — grifo do autor).

A concluséo de Cone é correlata a conclusdo de Dussel ao afirmar que no modelo
eurocéntrico de modernidade, constituido pela colonialidade, ndo ha verdadeira emancipacéo.
Por isso a transmodernidade, enquanto co-realizacdo da modernidade com a sua alteridade
negada, é apresentada pelo autor decolonial como um projeto para a superacdo do
eurocentrismo (DUSSEL, 2005).

Na concepcdo da Teologia Negra, a libertacdo demanda um compromisso com a
liberdade: o ser humano é libertado para libertar, pois, por criacdo divina todos sdo livres.
Escravizar e colonizar em nome de Jesus é um contrassenso. Para Cone, de acordo com a sua
hermenéutica da Biblia, ndo ha coeréncia em ser opressor e cristdo ao mesmo tempo. Aqueles
gue oprimem e ao mesmo tempo reivindicam para si a identidade cristd, como fizeram 0s
paises europeus colonizadores e ainda fazem pessoas cristds que legitimam o racismo,

estariam apenas defendendo os seus interesses politicos:

Embora pretendendo estar interessados no carater universal da condi¢do humana,
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0s opressores estdo, de fato, interessados em justificar o seu préprio status na
sociedade. Eles querem ser opressores e cristdos ao mesmo tempo. Visto que os
oprimidos sdo 0s Unicos cristdos verdadeiros, 0s opressores reivindicam que séo
vitimas, ndo com o proposito de serem libertados, mas por causa dos seus

~9

proprios interesses sociais em reter uma identidade “crista”, embora sendo
contra Jesus Cristo. E isso que Dietrich Bonhoeffer, em outro contexto, chamava
de “graga barata”. Eu o chamo de hipocrisia ¢ blasfémia (CONE, 1985, p. 162-
163).

O relacionamento divino-humano, expresso no conceito de “imagem de Deus”,
evidencia a conexdo entre luta histérica e realidade Gltima. E o que defende Cone quando
afirma: “Ndo ha verdadeira liberdade independente da luta pela liberdade na histéria. A
historia é o carater imanente da libertagdo; ¢ o projeto de liberdade” (CONE, 1985, p. 166-
167). O carater histdrico da libertacdo, segundo Cone, é biblico. O autor identifica a libertacéo
como luta por justica na histéria no Velho e no Novo Testamentos, assim como na religido
negra, sendo também contetldo dos pregadores negros durante a escraviddo, no movimento
dos direitos civis dos anos 1950 e 1960 e nos spirituals e nos blues. Ou seja, uma
hermenéutica decolonial no cristianismo negro, no movimento politico negro e na musica
negra, producdes culturais negras que sao apropriadas pela hermenéutica teoldgica negra. Ao
relacionar justica divina com justica civil, Cone compreende que: “Libertagdo ¢
autodeterminacdo na histéria e a reivindicacdo daquilo que legitimamente pertence a
humanidade” (CONE, 1985, p. 172). Podemos entender a autodeterminacdo como um
elemento fundamental do Giro decolonial. Como vimos a partir de Ballestrin, o conceito
cunhado por Nelson Maldonado-Torres “basicamente significa 0 movimento de resisténcia
tedrico e pratico, politico e epistemoldgico, a logica da modernidade/colonialidade”
(BALLESTRIN, 2013, p. 105). Portanto, a correlacdo entre pensamento decolonial e
pensamento teoldgico negro afirma a libertacdo na histéria como libertacdo da escravidao, do

racismo, da colonialidade.

Apesar de a libertacdo ndo estar desvinculada da dimensdo histdrica, Cone, levando
adiante o seu pensamento dialético, afirma a ndo redutibilidade da libertacdo a historia. Para
além das possibilidades historicas, porém, sem negé-las, a libertacdo é visualizada como um
evento futuro definido por Deus, um futuro escatoldgico que transcende a histdria de

humilhacéo e de liberdade fragmentada:
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Esta incluido na liberta¢do o “ainda ndo”, uma visdo de um novo céu e de uma
nova terra. Isso simplesmente significa que os oprimidos tém um futuro néo
feito por mdos humanas, mas baseado nas promessas de libertacdo de Deus. Eles
tém uma libertacdo ndo limitada aos seus proprios esforcos. Na morte e
ressurreicdo de Jesus, Deus nos libertou para lutarmos contra as estruturas
sociais e politicas, sem sermos condicionados por elas (CONE, 1985, p. 173).

A radicalidade implicada nessa reflexdo é de que nem mesmo a contextualidade
historica determina absolutamente a liberdade do povo, afirmando, assim, que a morte néo € o
poder final, nem aqueles que constituem a elite econdmica e politica, que decidem quem vive
ou morre, possuem o poder de determinacgdo ultima. Antes, a forca que impulsiona 0s negros
oprimidos na luta pela libertacdo na histdria, segundo Cone, parte da consciéncia da libertacao
que transcende a propria historia, como simbolizada na ressurreicdo de Jesus. Dessa forma,
mesmo a dimensdo transcendente de libertacdo, na Teologia Negra, se opde a passividade

diante das estruturas sociais opressoras, atestando a vitdria sobre a morte.

3.2.6 — Sofrimento Negro, sofrimento na Biblia e a intervencéo divina a favor dos oprimidos

A discussdo sobre o problema do sofrimento, em O Deus dos oprimidos, parte de uma
pergunta incomoda, dificil de responder, que desafia a compreensdo a respeito do poder
ilimitado de Deus e da sua intervencdo a favor dos oprimidos, como entende a Teologia Negra
da Libertagdo. A questdo levantada por Cone ¢ a seguinte: “Se Deus € ilimitado tanto em
poder quanto em bondade, como reivindica a fé cristd, por que ele ndo destrdi os poderes do
mal através do estabelecimento da justi¢a divina?” (CONE, 1985, p. 178). Esta interrogagéo
tornou-se de fato provocante com a pergunta do filésofo humanista negro William Jones,
impressa no titulo do seu livro “E Deus um racista branco?” (1973), que punha em questio o
poder e a bondade de Deus em relacdo aos negros, desafiando a Teologia Negra a tratar essa
problematica com seriedade, uma vez que Jones propunha a teodiceia como uma categoria

central para responder a sua pergunta, antecedendo a discussdo sobre a esperanca de
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Para responder a essa questdo, Cone se empenhou em fazer uma andlise a respeito da
tematica do sofrimento na Biblia, na tradicéo teoldgica ocidental e na tradigdo religiosa negra.
De antemao, devemos estar cientes de que a analise realizada pelo autor assume uma posi¢édo
prévia que orientard a sua metodologia. Ele esta interessado no problema do sofrimento mais
enquanto uma questdo pratica do que como uma questdo exclusivamente teorica, pela qual
tentara justificar biblicamente. Diz o autor: “Esta ndo ¢ uma questdo tedrica que se origina de
um interesse intelectual sobre o contetido da justica divina. E uma questdo pratica que emerge

da luta da fé com as dimensdes negativas da experiéncia humana” (CONE, 1985, p. 179-180).

De inicio, Cone rejeita a ideia de que o sofrimento, seja ele individual ou coletivo, seja
proporcional a desobediéncia a Deus. Embora esta nogdo esteja presenta na narrativa biblica,
sobretudo na resposta deuteronbémica, o autor entende que ela ndo se comprova

empiricamente, além de nao ser cumprida no préprio texto biblico:

Embora esteja claramente presente na Biblia a ideia de que o sofrimento era a
justa punicdo pelos pecados, essa formula foi frequentemente contraditada pela
historia. Néo foi dificil para o povo ver que o0 mau nem sempre sofria por seus
erros e que nem o justo prosperava. O oposto frequentemente ocorria (CONE,
1985, p. 181).

N&o obstante o sofrimento ser um problema constante na narrativa biblica e na histdria
atual, Cone identifica que “a fé biblica continuou a insistir na soberania da justica de lahweh e
sobre a sua vontade de estabelecer a justica divina na historia humana” (CONE, 1985, p. 181),
de acordo com a sua hermenéutica dos livros proféticos de Habacuc e de Jeremias. Por outro
lado, Cone argumenta que, diferentemente da concepcao deuteronémica, nos livros de JO e
Eclesiastes, o problema do mal toma outra diregéo:

O ultimo [Eclesiastes] ndo apenas rejeita a férmula deuterondmica do sucesso,
como afirmada pelos s&bios no livro dos Provérbios; diz também claramente que

34 Para conhecer o pensamento de William Jones, indicamos o artigo de Carolyn R. Brown, com o titulo
homdénimo ao livro de Jones “Is God a White Racist?” (2008).
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0 problema do sofrimento € insolGvel, que estd completamente acima de
qualquer explicagdo racional ou religiosa (CONE, 1985, p. 183).

Em relacdo ao problema do sofrimento no livro de J&, conclui o autor:

O arrependimento de J6 ndo é devido a aceitacdo da sua puni¢cdo como justa,
quando compreendida a luz do dogma da retribuicdo. Sua contri¢do é devida ao
seu reconhecimento de que a revelagdo de Deus transcende a compreensdo
humana. Deus néo pode ser definido pela ldgica humana (CONE, 1985, p. 184-
185).

Essas interpretages levam Cone a rejeitar a conexdo absoluta entre sofrimento e
heresia ou entre prosperidade e bondade. O argumento do autor é reforcado na reflexdo
realizada mediante o conceito de “Servo Sofredor”, baseado no livro de Isaias, do qual
conclui que ndo ha “eleigdo divina sem o chamado para sofrer pela justiga” (CONE, 1985, p.
187). Cone argumenta que, do ponto de vista biblico, a luta por liberdade e justica pressupde
sofrimento: “Portanto, a elei¢do ndo é um status de privilégio que é dado ao povo favorito. E
um chamado para servir, para sofrer com Deus na realizagcdo divina da justica no mundo”
(CONE, 1985, p. 187). Desse modo, assumir um compromisso €tico com os injusticados é
estar disposto a sofrer. Essa nog¢do de “Servo Sofredor”, segundo Cone, influencia a
compreensido de Jesus a respeito de sua obra, “como apresentado nos Evangelhos Sin6ticos e

em Jodo” (CONE, 1985, p. 188).

A reflexdo de Cone sobre o problema do sofrimento na Biblia, leva-o a concluir que
no texto biblico a anélise do sofrimento ndo esta centrada na origem do mal, mas na acdo de
Deus em relacdo ao mal, tendo como ponto de partida a libertacdo dos oprimidos. Para ele, ha
um sofrimento pelo qual se deve lutar contra: o sofrimento infligido aos oprimidos,
identificado com o mal. E ha outro sofrimento que é da prépria condi¢do de luta contra as

injustigas, 0 que ndo exime o “povo eleito” do sofrimento:

A abordagem do sofrimento ndo é derivada da definicdo filoséfica do problema
do mal (Se Deus é todo-poderoso e todo amor, por que existe 0 mal?), embora a
declaragdo filos6fica do problema seja relevante para a Biblia, visto que a
filosofia emerge da cultura a que o evangelho procura falar. O peso do ponto de



143

vista biblico sobre o sofrimento ndo estd na origem do mal, mas naquilo que
Deus, em Cristo, tem feito a respeito do mal (CONE, 1985, p. 189 — grifo do
autor).

Embora essa reflexdo se construa enquanto uma resposta possivel a pergunta de
William Jones e o problema filos6fico acerca do mal, para Cone, o seu ponto de partida se
distingue do de Jones, como consequéncia de um entendimento divergente em relacdo ao

sofrimento e Deus, na perspectiva biblica:

Tudo mais que possa ser dito acerca das dificuldades filoséficas que o problema
do mal coloca, seja na definicdo tradicional da filosofia classica seja no
humanismo de Albert Camus, ou mesmo no mais recente humanismo negro de
William Jones, o certo é que a fé que nasce da cruz e ressurrei¢do de Jesus torna
as suas questoes (“Deus € mau?” ou “Deus € um racista branco?”’) absurdas do
ponto de vista biblico. O absurdo da questdo é derivado do fato de que sua
origem ignora o verdadeiro fundamento da propria fé biblica, isto é, Deus
tornando-se 0 Servo Sofredor em Cristo a fim de que pudéssemos ser libertados
da injustica e da dor (CONE, 1985, p. 191).

Na compreenséo de Cone, o irromper divino em Cristo ndo significa que a luta contra
o sofrimento e 0 mal ndo tem continuidade histérica, pelo contrério, cria-se uma consciéncia
de liberdade que evoca a praxis politica contra as injusticas nesse mundo. Portanto, para uma
teologia identificada como cristd, a Biblia deve ter mais peso do que a especulacéo filoséfica

sobre a origem do mal:

A Biblia tem pouco ou nenhum interesse em explicagbes racionais sobre a
origem do mal. Que o mal existe € tomado como certo. A atencéo é sobre aquilo
que Deus tem feito e fara para derrotar os principados e os poderes do mal.
Assim, os atos de libertagdo passados e presentes da parte de Deus dao aos
oprimidos a liberdade para lutarem contra a sua escraviddo e opressdo (CONE,
1985, p. 194).

E a partir desse critério que Cone analisa criticamente a tradicdo teoldgica ocidental,
no modo como esta tem tratado essa questdo. O autor acusa a tradi¢do teologica classica e a
teologia euro-estadunidense de serem demasiadamente influenciadas pela filosofia e muito

pouco pela Biblia, perdendo-se em especulacfes metafisicas a respeito da origem do mal e
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esvaziando a dimensdo da praxis libertadora dos oprimidos. Para ele, ndo raramente, essa
perspectiva da teologia ocidental resulta em conservadorismo, passividade e na justificacdo
religiosa das estruturas sociais e politicas que conservam as injusticas. Ou seja, de acordo com
0 tedlogo negro, a legitimacao do racismo e da colonizagédo por cristdos € produto de uma
hermenéutica que pode até especular a origem do mal, mas que perde de vista a intervencédo
divina na luta dos oprimidos contra o mal. Afirma o autor: “Por darem atenc@o a metafisica,
os tedlogos transformaram o problema do mal num assunto de teoria intelectual e mais
frequentemente acabam sugerindo solucGes que ndo tém nada a ver com a libertagdo dos
pobres da escraviddao” (CONE, 1985, p. 194). O contexto social em que esses tedlogos atuam,
segundo Cone, implica nesse tipo de abordagem. Pelo contrario, insiste o autor, uma
hermenéutica adequada sobre o problema do sofrimento e a sua relacdo com a Biblia s6 pode

ser concebida no contexto de uma comunidade oprimida lutando por justica.

Ja em relacdo ao problema do sofrimento na tradi¢do religiosa negra, contrastando
com a perspectiva da tradicdo ocidental, Cone argumenta que, por ter sido desenvolvida no
contexto de luta contra a escraviddo, o pensamento religioso negro sobre o sofrimento nao
leva a passividade, mas a afirmacdo da humanidade na luta pela libertacdo, tendo em Cristo o

Libertador dos oprimidos.

Ao analisar os spirituals, os blues, as oragdes e sermdes de pregadores negros e 0S
contos folcloricos, Cone entende que “as reflexdes negras acerca do sofrimento ndo tém sido
retiradas da vida, mas envolveram-se com a vida, isto é, com a luta para afirmar a humanidade
a despeito das condi¢Bes ndo-humanas da escraviddo e da opressdo” (CONE, 1985, p. 199 —

grifo do autor).

Embora muitos intelectuais negros, como William Jones, tenham visto o cristianismo
apenas como uma religido branca utilizada para justificar ideologicamente a passividade dos
negros, Cone argumenta que “nem todos os negros aceitaram essa perspectiva”, visto que, nos
Estados Unidos, “a vasta maioria dos negros € composta de cristdos que creem que Deus ¢
relevante para a vida negra numa sociedade branca” (CONE, 1985, p. 203). Apesar das
diversas e nem sempre adequadas respostas de lideres cristdos negros a respeito do sofrimento
negro, Cone afirma que a fé cristd ndo implicou em uma inevitavel passividade, pelo contrario,

muitos destes foram ativistas notaveis na luta contra a escravidao:
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A ideia segundo a qual Jesus tornou 0s negros passivos é simplesmente uma
interpretacdo errada da experiéncia religiosa negra. Ele foi a presenca ativa de
Deus em suas vidas, ajudando-os a saber que eles ndo foram criados para a
escraviddo, mas para a liberdade (CONE, 1985, p. 208 — grifo do autor).

Desse modo, embora registre que ndo ha pretensdo em excluir a sua teologia da critica
filos6fica, Cone argumenta que a critica que toma como ponto de partida a suposta
passividade dos negros cristdos, ndo considera a perspectiva de quem participa dessa
experiéncia. Experiéncia essa que toma Jesus Cristo como o evento decisivo de libertagdo,
gue potencializa a luta dos negros pela afirmacdo de sua humanidade. De acordo com o
discurso teoldgico negro, a critica ao cristianismo negro é inadequada quando ela ndo
considera as narrativas e praticas dos sujeitos que compdem esse grupo, quando ndo considera
a sua hermenéutica biblica e o seu discurso sobre Deus em divergéncia com as pretensdes
domesticadoras dos senhores de escravos. A critica se equivoca quando considera a narrativa
europeia sobre Deus como a unica possivel para o cristianismo, como se a decisdao negra sobre
ser ou ndo ser cristdo dependesse unicamente do que foi dito pelos brancos e ndo pela sua
apropriacdo das Escrituras. Nesse ponto, entendemos a critica de Cone numa perspectiva
decolonial, por romper com a centralidade eurocéntrica e considerar as producdes

epistemoldgicas e 0s universos simbdlicas em sua diversidade.

A partir de sua hermenéutica acerca do sofrimento negro e a intervencgéo divina a favor
dos oprimidos, o0 autor visualiza uma relacdo de coeréncia entre a narrativa biblica acerca do
sofrimento e como essa questdo é formulada na tradicdo cristd negra, implicando na praxis
politica na luta para transformar o mundo, por ndo aceitar que a humanidade dos negros seja

definida a partir do ponto de vista dos opressores.

3.2.7 — Violéncia, luta antirracista e ética crista

Em sua reflexdo sobre ética cristé e a sua relagdo com a Teologia Negra da Libertacéo,
de inicio, Cone defende a indissociabilidade entre ética, com a sua pergunta “O que devemos

fazer?”, e teologia, com a sua pergunta “Quem ¢ Deus?”. Essa reflexdo tem como pano de
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fundo a discussd@o acerca do uso da violéncia revolucionaria enquanto uma estratégia na luta
antirracista, a partir da qual oferece uma resposta teoldgica, correlacionando as compreensées

de ética na tradicdo afrodiaspdrica com a ética biblica da libertacao.

Para ele, a teologia deve estar comprometida com a ética da libertacdo dos oprimidos,
quando igualmente comprometida com a Biblia como sua principal fonte: “A questao ética:
‘O que devo fazer?’ nao pode ser separada de sua fonte teologica, isto €, o que Deus tem feito

e estd fazendo para libertar os oprimidos da escravidao e da injusti¢a” (CONE, 1985, p. 212).

Ao partir dessa premissa, aqui também, Cone acusa o0s te6logos cristdos ocidentais de
estarem mais comprometidos com a filosofia grega, com os interesses politicos de uma igreja
aliada ao Estado e com os valores culturais da classe dominante do que com a ética de
libertacdo das Escrituras, segundo a sua interpretacdo, o que leva os tedlogos cristdos a

identificar a ética cristd com a conservacao do status quo:

Com o auxilio das categorias filosoficas, os tedlogos cristdos comegaram a fazer
reivindicagOes exorbitantes acerca do carater “universal” do discurso deles e
consequentemente falharam em prestar suficiente atengdo ao perigo de divorciar
a teologia de sua base biblica. Assim, ficou facil minimizar a conexdo entre
teologia e ética (CONE, 1985, p. 213).

Evidentemente, o autor também trata o tema da ética cristd a partir de sua
hermenéutica biblica, que tem em seu centro a compreensdo de que se trata de testemunhos
sobre a intervencao divina na historia para libertar os oprimidos, o que, segundo a sua critica,
em grande medida foi negligenciado pela tradicdo cristd ocidental. Para ele, dar a devida
atencao as Escrituras é “ouvir e ver a verdade da presenca libertadora de Deus na historia para
aqueles que séo oprimidos pelas injustas estruturas sociais” (CONE, 1985, p. 216). Portanto,
toda vez “que Deus nao surge do tema biblico da libertacdo dos oprimidos, deve-se esperar
que a ética cristd sera, na melhor das hipoteses, indiferente para com a luta dos oprimidos pela
liberdade” (CONE, 1985, p. 216).

Em oposigéo a ética cristd ocidental, tendo em vista a interdependéncia entre ética e
teologia, Cone propde uma ética cristd negra originada da correlacdo entre as Escrituras e a

experiéncia negra:
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Devemos ler cada um desses elementos a luz do outro e, em seguida, perguntar:
“O que devo fazer?” Nao podemos permitir que o povo branco interprete o
significado das Escrituras para nos. Inevitavelmente, eles interpretardo o relato
biblico de acordo com os seus interesses raciais. N6s, povo negro, devemos ler a
Biblia a luz de nossa estoria de sobrevivéncia e da promessa de Deus de colocar
os cativos em liberdade (CONE, 1985, p. 222).

Essa afirmacdo de Cone é consequéncia de seu pensamento de que o comportamento
ético dos cristdos deve ser definido na comunidade dos oprimidos, por isso seria inadequado
falar politicamente de Deus de forma descontextualizada, desconsiderando a libertacdo das
vitimas da opressao politica: “podemos dizer que a ética cristd sem a eleigdo por Deus dos
oprimidos para a liberdade no mundo fica sem sentido” (CONE, 1985, p. 223). Aqui também,
0 autor se opde a colonialidade do saber, ao defender uma hermenéutica que correlacione o
lugar epistémico com o lugar social, como propde a teoria decolonial (BERNARDINO-
COSTA; GROSFOGUEL, 2016).

E oportuno, entdo, dizer qual nogio de ética cristd esta implicada no pensamento de
Cone, que esta relacionada a sua compreensdo a respeito da vontade divina. Na sua
perspectiva, a vontade divina ndo é um imperativo, baseado em um conjunto de regras e
principios de comportamento imutaveis, absolutos: “A vontade divina vem numa forma
indicativa ¢ ndo numa imperativa” (CONE, 1985, p. 224). Como vimos no trecho destacado, a
vontade divina é um indicativo, que s6 pode ser compreendido no contexto social da
comunidade oprimida, em que Deus liberta 0 povo para uma nova existéncia e exige das
pessoas que sejam criaturas libertas e libertadoras. E a partir dessa reflexdo que o autor
elabora uma resposta ao “O que devemos fazer?” dos cristdos: “Viver como cristdo
simplesmente significa ser aquilo que Deus tem feito por nos, ou seja, criaturas libertas a
quem se confia a liberdade da humanidade” (CONE, 1985, p. 224). O fundamento da ética
cristd ganha sentido na comunidade dos oprimidos, negando ao opressor a decisdo de qual
deve ser o comportamento cristdo a ser seguido. Aqui também evitando cair em um
relativismo ético acerca do comportamento cristdo, Cone afirma que o absoluto que guia esse

comportamento é a liberdade dos oprimidos.

Contudo, fugindo de uma idealizacéo de infalibilidade dos que lutam pela libertagéo,
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Cone esté ciente de que a comunidade dos oprimidos ndo estd imune a equivocos, levando o

autor a assumir um risco que ele chama de “risco da f&”:

(...) visto que a vontade de Deus ndo vem na forma de principios absolutos
aplicaveis a todas as situacdes, nossa obediéncia a vontade divina envolve o
risco da fé. O risco da fé significa que os oprimidos ndo sdo infaliveis. (...)
Assim, ser um membro da comunidade dos oprimidos ndo concede a ninguém
imunidade de errar e pecar (CONE, 1985, p. 224-225).

Essa ressalva, no entanto, ndo faz o autor renunciar a identificacdo da ética cristd com
a luta dos oprimidos, ao passo que esta ética rejeita a perspectiva do opressor. Cone defende a
ideia de que este principio basico foi compreendido, “intuitivamente ou experimentalmente”,

pelos negros escravizados. O autor argumenta com as seguintes palavras:

O certo e o errado ndo eram verdades filosoficas abstratas, mas realidades
existenciais e historicas definidas pela sobrevivéncia e libertacdo dos negros no
contexto social da serviddo. Para os escravos negros, fazer o que era certo fazer
aquilo que era necessario para permanecer vivo com dignidade na escravidao.
Isso tinha pouco a ver com discussdes intelectuais sobre o imperativo categdrico
de Kant ou com o utilitarismo de John Stuart Mill. Os escravos negros nédo
discutiram a logica da teoria ética, mas criaram estruturas éticas para o
comportamento na luta pela sobrevivéncia. Que sentido haveria para o povo
negro falar a respeito de uma ética absolutista em relagdo ao roubo com as
pessoas que os roubaram da Africa e os escravizaram na América do Norte?
Assim, os escravos negros fizeram uma distingdo entre “roubar” e “tirar”.
Roubar significava tirar de um companheiro escravo, e a ética do escravo nao
tolerava isso. Mas tirar dos brancos ndo era errado, porque eles estavam
simplesmente se apropriando daquilo que era, por direito, deles (CONE, 1985, p.
226).

Esse relato sobre a ética dos negros escravizados e as suas defini¢bes distintas de
“roubar” e “tirar” ¢ andloga a discussdo de Cone acerca da violéncia e a sua relagdo com a
ética cristd no contexto da sociedade racista dos Estados Unidos, o que inclui as estratégias de

luta da comunidade negra contra essa estrutura, Como veremos.

A ética pela qual Cone é orientado o leva a rejeitar a destruicdo da humanidade,
mesmo a dos opressores, como um fim em si mesmo, pois a luta fundamentada na ética da

libertagdo tem como fim transformar a humanidade, rejeitando, assim, o 6dio e a vinganga:
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Nossa intencdo ndo é tornar 0s Opressores NOSs0S escravos, mas transformar a
humanidade ou, nas palavras de Fanon, “colocar em a¢cdo um novo homem”.
Assim, o ddio e a vinganca ndo tém lugar na luta pela liberdade. Na verdade, o
6dio é uma negacdo da liberdade, uma usurpacdo da luta pela libertagdo. A ética
da libertacdo nasce do amor por nés mesmos e pela humanidade. Esse é um
ingrediente essencial da libertacdo, sem o qual a luta se transforma em negacéo
daquilo que significa a libertagdo divina (CONE, 1985, p. 235).

De toda forma, o autor rejeita o discurso dos brancos acerca da violéncia e da ndo-
violéncia, pois, “eles derivam sua analise desses termos de um interesse teolégico e politico
que sustenta o status quo, ao passo que devemos analisa-los de acordo com a nossa luta para
sermos livres” (CONE, 1985, p. 235). Cone argumenta que a violéncia ndo ¢ parte apenas das
estratégias do povo negro para transformar as estruturas opressoras, € também a forma como
0s brancos criaram uma sociedade segregada e o que fazem para manté-la assim, ou seja, a
violéncia é parte constituinte da estrutura social em que o autor esta inserido. Vejamos 0

seguinte trecho:

A violéncia nos Estados Unidos ndo comegou com o movimento do Poder
Negro ou com o Partido da Pantera Negra. Ao contrario da opinido branca
popular, a violéncia tem uma longa histéria na América do Norte. Este pais
nasceu de uma revolugdo violenta (lembram-se de 17767?) e tem sido sustentado
pelo exterminio violento do povo vermelho e da escravizacdo violenta do povo
negro (CONE, 1985, p. 235 — grifos do autor).

Desse modo, Cone afirma a impossibilidade de ndo-violéncia em uma sociedade
injustica e violenta, a exemplo dos Estados Unidos, pais que tem uma historia constituida por
processos violentos como a escravizacdo dos negros, o exterminio dos indios e a prdpria
guerra pela independéncia, caracteristica intrinseca & modernidade, segundo Dussel (2005). E
tendo isso em vista que Cone afirma: “Se violéncia ndo € somente uma questdo para 0s
oprimidos, mas primariamente para 0s opressores, entdo & Obvio que a distingdo entre
violéncia e ndo-violéncia é um problema ilusorio” (grifo do autor). Mais a frente
complementa: “E importante salientar que ninguém pode ser ndo-violento numa sociedade
injusta” (CONE, 1985, p. 236). Nessa situagdo, para o autor, resta decidir qual violéncia pode

ser suportavel: a dos opressores ou a dos oprimidos.
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Diante desse dilema, em relacdo a Jesus Cristo, Cone defende ndo importar a
discussdo de que se Jesus cometeu violéncia ou ndo e a sua compatibilidade com o amor e a
reconciliacdo, mas assumir o elemento de risco de fé, tendo como foco a ética de libertagdo

em Jesus, levando a tomar decisdes, mesmo que arriscadas, a respeito da libertacdo humana:

Usar o Jesus da historia como um absoluto guia ético para o povo hoje é tornar-
se escravo do passado, excluindo o futuro escatol6gico de Deus e o julgamento
desse futuro sobre o presente. I1sso remove o elemento de risco nas decisdes
gticas e torna o povo escravo de principios. Mas o evangelho de Jesus significa
libertacdo; e um elemento essencial dessa libertacdo é a responsabilidade
existencial de tomar decisGes a respeito da libertagdo humana sem se estar
completamente seguro do que Jesus fez ou faria (CONE, 1985, p. 240).

Vimos no capitulo 1 da presente dissertacdo que a discussdo sobre a estratégia de
violéncia revolucionaria do Movimento de Poder Negro, também aplicada pelos Panteras
Negras, motivou a articulagdo de lideres negros cristdos, fundando o Comité Nacional do
Clero Negro, em 1966, impulsionando uma hermenéutica teoldgica negra. Negando a
avaliacdo da comunidade branca sobre tal assunto, em O Deus dos oprimidos Cone oferece
uma resposta teolégica em que a ética cristd é compreendida como ética da libertacdo e a
partir disso faz as devidas distinges entre a violéncia estrutural do racismo e a reacao
daqueles que séo oprimidos por tal estrutura. Desse modo, a ética cristd, ou seja, de libertacéo,
se configura enquanto uma ética antirracista e anticolonial, no contexto da modernidade, em

gue 0s negros estdo em condicdes subalternas.

3.2.8 — Segregacdo racial, reconciliacdo e justica divina na historia

Analogamente ao problema da violéncia, Cone entende que os brancos exigem dos
negros a reconciliacdo e o perddo, como se fossem 0s negros 0s responsaveis pela estrutura
social segregadora, que ndo apresenta sinais de transformacdo por parte do grupo opressor.
Nesse quesito, ele também rejeita o ponto de vista baseado nos valores dos brancos. O autor
defende que o amor, a partir de sua hermenéutica das Escrituras, ndo € indiferente a justica

social e politica.
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Ao tratar da realidade objetiva da reconciliacdo na Biblia, Cone parte da compreenséo
de que a reconciliacdo € um ato divino, primariamente, uma relacdo Deus-mundo ou Deus-
humanos, como uma agdo de libertacdo da alienacdo e da escraviddao, que tem como

consequéncia a intervencao na relacdo humanos-humanos:

A reconciliagdo ndo é uma qualidade ou potencialidade humana, embora atinja
os relacionamentos humanos. E uma agfo divina que abarca 0 mundo todo,
mudando nosso relacionamento com Deus e tornando-nos novas criaturas.
Anteriormente éramos escravos; mas a reconciliacdo significa que agora
estamos livres. Antes, estavamos superados de Deus, alienados de sua vontade e
escravizados aos males deste mundo. Agora, estamos reconciliados; o
companheirismo com Deus é agora possivel, porque Cristo, por meio de sua
morte e ressurrei¢do libertou-nos dos principados e poderes e dominios deste
presente mundo. Outrora, nosso conhecimento de nossa identidade era definido
por aqueles que tinham poder sobre a vida e a morte neste mundo. Agora, Deus
nos redimiu e nos reconciliou, a fim de que saibamos que a verdadeira vida é
encontrada apenas naquele que venceu a morte na cruz e ressuscitou ao terceiro
dia (CONE, 1985, p. 246-247).

Como consequéncia desse ato divino, a possibilidade de companheirismo entre
homem e Deus se efetiva na histdria, na libertacdo do povo oprimido. Desse modo, para Cone,
a reconciliacdo de Deus, em sua realidade objetiva, ndo € uma comunhdo mistica,
interiorizada, mas, um novo tipo de relacionamento com as pessoas, tomando partido pelos
oprimidos: “Isso significa que o companheirismo humano com Deus ¢ tornado possivel
através de sua atividade na histéria, libertando o povo da escraviddo econdmica, social e
politica” (CONE, 1985, p. 247). Portanto, fica evidente que a libertagdo € peca central na
reflexdo do autor acerca da reconciliacdo, visto que, para ele, esta é precondicdo daquela. Essa
conclusdo é tomada a partir de sua hermenéutica do Antigo Testamento, especificamente da
narrativa sobre a intervencao divina na libertacdo da escraviddo no Egito, seguida da alianca

no Sinai entre o povo libertado e Deus. Diz o autor:

Podia ser que ndo tivesse havido alianca no Sinai sem o Exodo do Egito,
nenhuma reconciliacdo sem a libertacdo. A libertacdo é aquilo que Deus faz para
efetivar a reconciliacéo, e sem a primeira a ultima é impossivel. Ser libertado é
ser livre do estado ndo-libertado para o de libertado; e ter arrebentadas as
cadeias do corpo e da mente, a fim de que a criatura de Deus possa ser aquilo
que é (CONE, 1985, p. 247).
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Destacamos outro trecho em que esta evidenciada a implicacdo da hermenéutica
biblica de Cone do Antigo Testamento acerca do tema em pauta:

E por isso que, no Antigo Testamento, a salvacio é definida em termos politicos,
e é também por isso que os profetas tomam partido dos pobres dentro da
comunidade de lIsrael. Como temos demonstrado, através de toda narrativa
biblica, Deus toma o partido dos fracos contra os fortes. Assim, 0
companheirismo com Deus se torna possivel por causa de sua atividade de
justica no mundo, a fim de criar as condic6es para a reconciliagdo (CONE, 1985,
p. 248).

O seu argumento a respeito da realidade objetiva da reconciliacdo estd também
baseado em sua hermenéutica do Novo Testamento, sobretudo das narrativas sobre o

ministério de Jesus. Vejamos:

Cristo é o Reconciliador porque ele é primeiramente o Libertador. Ele nasceu
em Belém e “foi deitado numa manjedoura, porque ndo havia lugar na
hospedaria” (L¢ 2,7). Foi batizado com 0s pecadores, 0s pobres e 0s oprimidos,
porque ele foi 0 Oprimido enviado de Deus para dar integridade aos dominados
e miseraveis. Cristo viveu e trabalhou entre eles e, na cruz, ele morreu por eles.
Nele, Deus entrou na histéria e afirmou a condi¢cdo dos oprimidos como sua
prépria existéncia, tornando assim claro que a pobreza e a doenga contradizem
as intengdes divinas para com a humanidade. A cruz e a ressurreicdo sdo a
vitéria de Deus sobre a escraviddo. Agora estamos livres para ser reconciliados
com Deus, porque ele destruiu o poder da morte e do pecado. Nds ndo temos de
temer mais a morte. Nossa existéncia é reconciliada com a existéncia do Criador
(CONE, 1985, p. 248).

Assim como em sua reflex@o acerca de outros temas teoldgicos, Cone acusa a tradicao
cristd ocidental de ser demasiadamente influenciada pela filosofia grega e pelo pensamento
politico hegem6nico de determinadas épocas e ser indiferente a énfase do evangelho na

libertacdo dos oprimidos, desassociando a reconciliacdo da libertacéo:

Infelizmente, essa conexdo essencial entre libertacdo e reconciliacdo esta
virtualmente ausente na histdria do pensamento cristdo. Os te6logos enfatizaram
a objetividade da reconciliagdo, mas perderam de vista o fato de que a
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reconciliacdo se baseia na historia. Essa tendéncia é, indubitavelmente, devida a
influéncia do pensamento grego e ao status politico da Igreja depois de
Constantino. O primeiro levou ao racionalismo, e o Ultimo produziu um
“evangelho” que foi praticamente sem significado para os oprimidos. A
reconciliagdo foi definida em bases “racionais” fora do tempo e assim ficou
separada dos atos libertadores de Deus na histéria. O status politico da igreja
poés-constantiniana, envolvendo tanto aliangca como competicdo com o Estado,
conduziu a defini¢des da expiacdo que favoreceram aos poderosos e excluiram
0s interesses dos pobres (CONE, 1985, p. 249).

Além da realidade objetiva, Cone fala também de uma realidade subjetiva de

reconciliacdo, considerando a interdependéncia dessas duas realidades. Nessa concepcdo, 0

autor defende que a reconciliacdo ndo € unilateral, ou seja, ndo é apenas a libertacdo operada

por Deus, definida pelo autor como justificacdo. A reconciliacdo é também o que os oprimidos

fazem para manter a fidelidade com o ato de libertacdo, a sua apropriacdo subjetiva, definida

como santificacdo:

A reconciliacdo ndo é apenas justificacdo, ou seja, a libertacdo dos escravos da
escraviddo operada por Deus; é também santificacdo, isto é, a aceitacdo por
parte dos escravos do seu novo modo de vida, sua recusa em definir a existéncia
de outra maneira que ndo seja em termos de liberdade. A reconciliagcdo nao é
simplesmente liberdade da opresséo e da escraviddo; é também liberdade para
Deus. E por isso que Paulo diz: “Para a liberdade é que Cristo nos tornou livres”
(Gl 5,1) (CONE, 1985, p. 251 — grifos do autor).

Desse modo, a reconciliacdo pressupde o ato libertador de Deus em favor do homem e

a resposta do homem a essa graca na luta pela libertacdo dos oprimidos, ou seja, a

interdependéncia entre justificacdo e santificacdo, que se efetiva na pratica politica de

libertacdo:

Quando Paulo diz que Cristo é a nossa paz, que fez de ambos um (judeus e
gentios, macho e fémea, negro e branco) e que quebrou a parede divisoria da
hostilidade, ele esta escrevendo acerca da realidade objetiva da reconciliacéo,
realizada por meio da cruz e da ressurreicdo de Jesus. Mas, quando judeus e
gentios, macho e fémea, negro e branco comecam a viver com base naquela
realidade, elevando a retérica teolégica ao nivel da realidade politica, trata-se de
santificacdo, a apropriacdo subjetiva da libertacdo divina (CONE, 1985, p. 252).
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A partir disso, como a possibilidade concreta de reconciliagdo entre negros e brancos,

no contexto da modernidade, se da na perspectiva teoldgica negra de Cone?

Novamente, Cone questiona a perspectiva teologica ocidental a respeito da
reconciliacdo, ao passo que, no contexto da modernidade, evidencia a sua preocupagdo com
0S povos que estdo situados na periferia do mundo capitalista e com o que o evangelho

responde sobre essa situagéo:

Os tedlogos sistematicos podem falar-nos sobre as influéncias filoséficas nesta
ou naquela teologia desde Justino e Origenes até Karl Barth e Paul Tillich. E
isso também deve ser elogiado. Mas eles raramente parecem ser capazes de
chegar aquilo que faz do evangelho o evangelho, a luz do que toda a sua
pesquisa deve ser avaliada. Eu quero saber por que eles gastam tempo
escrevendo sobre essas coisas e qual é o significado de tudo a luz da cruz e da
ressurreicdo. Especificamente, quero saber como a reconciliacdo é relacionada
com a Asia, Africa, América Latina e todas as outras partes deste globo humano
em que as pessoas sao oprimidas social, politica e economicamente. O que a
reconciliacdo tem a ver com a Igreja Metodista Episcopal Africana Macedonia,
onde o povo ainda reivindica que estd “a caminho da terra prometida”? O que
temos nos de fazer com esta doutrina, subjetiva e objetivamente, numa
sociedade em que o povo negro define a terra prometida como uma libertacéo da
opressdo branca? (CONE, 1985, p. 253-254).

Em relacdo a realidade objetiva da reconciliacdo, a justificacdo traduzida para 0s
Estados Unidos do século XX, de acordo com o autor, ela significa Deus tomando partido a
favor do povo negro, destruindo as estruturas e o0s valores escravocratas e opressores

instituidos pelo povo branco no continente americano:

Sua justificacdo é sua justa e total identificagio com a existéncia negra,
tomando-a sobre si e revelando que ele ndo tolerara o mal cometido contra o seu
povo. Como ele libertou os israelitas do Egito, também libertara o povo negro da
opressao branca (CONE, 1985, p. 254).

J& partindo das relagbes humanas, a santificagdo, a reconciliagdo entre negros e
brancos deve ser definida pelo povo negro, em sua luta contra o poder do branco de escravizar,
tendo em vista 0 seu comprometimento ético-politico com a libertacdo dos oprimidos,

afirmando a humanidade daqueles que foram definidos pelos opressores como néo-ser:
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Da parte humana, a reconciliacdo significa que os negros devem aceitar nossa
nova existéncia de luta contra todos aqueles que tentam fazer-nos escravos.
Devemos nos recusar a deixar os brancos definirem os termos da reconciliacéo.
Ao invés disso, devemos participar da atividade revolucionéria de Deus no
mundo para mudar as estruturas politica, econdmica e social, a fim de que as
distincBes entre ricos e pobres, oprimidos e opressores deixem de ser uma
realidade entre as pessoas (CONE, 1985, p. 257).

Para Cone, reconciliagdo com o branco significa destruir o seu status de senhor e
reduzi-lo ao nivel humano, reafirmando a precedéncia da libertacdo, como tema central de sua
Teologia Negra. A Unica excecdo sugerida pelo autor é a da relagdo entre os proprios
oprimidos, onde a reconciliagdo deve preceder a libertacao.

Em suma, na hermenéutica teoldgica negra, a partir do que vimos em James Cone, a
situacdo afrodiasporica na modernidade é correlacionada a mensagem biblica. Ao
correlacionar lugar social e lugar epistémico, o testemunho da experiéncia negra torna-se
imprescindivel, formulando um discurso teol6gico contra-hegeménico. Como vimos, Cone
estd ciente do risco de essa perspectiva restringir-se a um subjetivismo, em que a
hermenéutica da Biblia ndo teria um critério adequado estabelecido. E por isso que o seu
pensamento é marcado por uma andlise correlativa que constantemente relaciona a
experiéncia social negra com a narrativa biblica e a tradicdo teoldgica, correlacionando o
significado de Cristo como o Libertador dos oprimidos a luta antirracista, diriamos também

decolonial.

Posto isso, temos aqui uma compreensdo adequada da hermenéutica teoldgica negra, a
partir de James Cone, para afirmarmos a Teologia Negra da Libertacdo como uma teologia

decolonial.

3.3—-ATEOLOGIA NEGRA DA LIBERTACAO E UMA TEOLOGIA DECOLONIAL

Apdbs termos analisado o potencial correlativo entre a teoria decolonial e a Teologia
Negra da Libertagdo, a partir dos principais conceitos-chave do grupo

Modernidade/Colonialidade e a presenca daquilo que eles apontam na hermenéutica teoldgica
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negra e sua resposta a situacdo na qual se encontra, sintetizamos nessa ultima se¢do 0s

principais pontos que nos levam a afirmar essa perspectiva teolégica como decolonial.

Ao retomarmos aqui a tese dos teoricos decoloniais Joaze Bernardino-Costa, Nelson
Maldonado-Torres e Ramdn Grosfoguel (2019), em que é defendida a possibilidade e
necessidade de identificar o pensamento decolonial no pensamento de intelectuais negros,
mesclada a tese do professor em Ciéncias da Religido Paulo Agostinho Nogueira Baptista
(2016), em que visualiza o alinhamento politico e epistémico entre a decolonialidade e a
Teologia da Libertacdo, na medida em que esta assume a causa e a cultura dos oprimidos
contra a colonialidade, buscamos aporte critico para identificar o potencial correlativo entre a
teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo. Observamos no decorrer do nosso
trabalhno que a Teologia Negra se notabiliza por ser uma perspectiva teoldgica crista
formulada a partir da experiéncia social negra, ou seja, € teologia cristd e &€ pensamento negro,

concomitantemente.

Como vimos no capitulo 2, Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016) nos oferecem um
critério para identificarmos (ou ndo) uma possivel perspectiva decolonial na Teologia Negra
da Libertacdo. Lembremos que os autores caracterizam o pensamento decolonial como um
pensamento de fronteira, que estabelece um dialogo critico com a modernidade, porém, sem
prescindir de falar a partir da articulacdo dos lugares social e episttmico dos que estdo nas
margens do poder hegemonico moderno/colonial, ou seja, sem abrir m&o do protagonismo dos
subalternos. Nessa perspectiva, 0s autores rejeitam as tendéncias subalternas que pendem para
a restricdo ao particularismo relativista, para o fundamentalismo e para o essencialismo das
identidades dos povos subalternizados ou que assimilam acriticamente o pensamento europeu

hegemonico.

O conceito de “transubjetividade”, como vimos, presente no pensamento teoldgico de
James Cone, alinha-se ao critério estabelecido pelos autores decoloniais. Lembremos que a
ideia de transubjetividade parte de uma rejeicdo a qualquer horizonte epistémico que se
restrinja a sua propria subjetividade, o que implicaria em um particularismo relativista de sua
hermenéutica, o que, segundo Cone, é caracteristico do poder hegemonico eurocéntrico, nao

obstante este se apresentar como universal. O autor esta ciente de que nenhum povo ou grupo
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social pode reivindicar que a particularidade contextual do seu conhecimento seja identificada

com a verdade absoluta.

A transubjetividade assemelha-se ao pensamento de fronteira decolonial, uma vez que
ela se abre para um didlogo critico com outras narrativas, como um método de pér a sua
prépria perspectiva a prova, a exemplo da constante evocacdo da relacdo dialética entre a
narrativa biblica e a experiéncia social dos negros, feita por Cone. Registramos também que o
autor estabelece em sua obra O Deus dos Oprimidos um dialogo com intelectuais europeus,
modernos ou ndo, tomando emprestado argumentos e analises que servem a Teologia Negra,

apesar da evidente divergéncia com a tradicao teoldgica ocidental.

O conceito em pauta, formulado por Cone, indica uma no¢do de universalidade que
ndo exclui as particularidades, o que se apresenta enquanto um projeto ou meta, j& que o
tedlogo negro tem ciéncia de que as relacbes assimétricas estabelecidas pelo colonialismo
racista instituiram uma sociedade global em que a cultura europeia foi imposta como

universal, um modelo a ser seguido, o que significou o silenciamento de outras culturas.

Nesse sentido, a transubjetividade também se aproxima do projeto de trans-
modernidade de Enrique Dussel (2005), que tem por objetivo transcender a razdo eurocéntrica
moderna, que reprimiu, ou expropriou para servir aos interesses do capitalismo, as outras
possibilidades de ser e pensar na modernidade, desde o estabelecimento do poder hegemonico
europeu com o colonialismo. Contudo, como vimos, o projeto de Dussel ndo se identifica com
0s projetos pré-moderno, antimoderno e pés-moderno, uma vez que nao defende uma negacéo
absoluta da modernidade, nem se caracteriza como uma oposicao intra-europeia, mas defende
a co-realizacdo da Modernidade e a sua alteridade negada. De modo semelhante, o conceito
de Cone sugere, a partir da sua condicdo de subalternidade, a superacdo da exclusdo da
pluralidade de narrativas e conhecimentos, inclusive do discurso sobre Deus, constituinte do

mundo moderno/colonial.

A afirmacdo corpo-geopolitica para a producdo do conhecimento, como uma
caracteristica do pensamento decolonial de acordo com Bernardino-Costa, Maldonado-Torres
e Grosfoguel (2019), pode ser identificada na hermenéutica teoldgica negra, quando esta

afirma o corpo como uma condic¢do sem a qual ndo ha pensamento teoldgico.
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De acordo com a identificagdo que os autores decoloniais fazem da afirmacdo corpo-
geopolitica na producdo epistémica de intelectuais negros, podemos afirmar que essa
consciéncia esta presente também em Cone, embora ndo utilize esse conceito. Essa
consciéncia € fundamental para o autor concluir que, em estilo e em contetdo, a hermenéutica
teoldgica negra difere da hermenéutica teoldgica de homens brancos. A diferenca e
divergéncia entre as hermenéuticas mencionadas ndo sdo anuladas por ambas se identificarem
enquanto cristds. O autor argumenta que as Igrejas cristds também estavam inseridas na

organizacdo racista da sociedade.

O fato de ter sido membro de uma Igreja cristd ndo o isentava da opressao racial. O
fato de uma pessoa negra, como Cone, ser estadunidense e crista ndo significa que essa pessoa
detém uma posicdo privilegiada no mundo moderno/colonial. Segundo Bernardino-Costa e
Grosfoguel (2016), os negros estadunidenses estdo situados naquilo que eles chamam de
fronteiras/margens internas da modernidade/colonialidade. Esta condicdo pode ser
compreendida na segregacédo que os membros das Igrejas Negras sofriam dos cristdos brancos,
evidenciando as diferencas estabelecidas pelo racismo, implicando numa hermenéutica

teoldgica e discurso sobre Deus destoantes.

Essas diferencas também se evidenciam, como vimos, no distanciamento entre o
repertério intelectual assimilado na formacgdo académica de Cone, que identificamos como
uma expressédo da Colonialidade do Saber, e a perspectiva religiosa e preocupacdes sociais de
jovens estudantes negros, que identificamos como respostas epistémicas dos subalternos a
hegemonia eurocéntrica. Desse modo, as narrativas cristds afrodiaspéricas sdo fundamentais
para a Teologia Negra da Libertacdo. Estas narrativas, rearticuladas na diaspora, afirmam um
cristianismo que nédo se identifica com o cristianismo colonizador imposto pelos europeus,
pelo contrario, elas estdo orientadas por uma perspectiva antirracista e decolonial. Ou seja,
opondo-se a um universalismo abstrato desincorporado, Cone afirma a corpo-geopolitica de
seu conhecimento, como entendem os autores decoloniais, assumindo as suas influéncias

intelectuais e sociais, explicitando o seu lugar de enunciacéo.

E notavel que a Teologia Negra da Libertacdo, a partir da abordagem que fizemos dos
eixos tematicos identificados em Cone, se volta criticamente contra a hegemonia do

pensamento europeu. Nesse caso, Cone ndo so questiona a hegemonia da teologia ocidental,
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como também a qualidade de seus discursos, quando confrontados com o texto biblico. Os
autores decoloniais ndo se distanciam dessa critica, pois, argumentam que a narrativa
hegemdnica da modernidade concedeu um lugar politico, econdmico e epistémico

privilegiado a Europa.

Recordemos, oportunamente, o conceito de Colonialidade do Poder, do teorico
decolonial Anibal Quijano (1992), que remete a subordinacdo das culturas ndo-ocidentais a
cultura europeia, ndo obstante o término juridico do colonialismo, dando continuidade a
relacdo colonial, estabelecendo uma colonizacdo do imaginario dos povos dominados. E
contra essa dominacdo que a Teologia Negra da Libertacdo se volta. Embora Cone argumente
que a tradicdo crista negra nos Estados Unidos tenha reelaborado o cristianismo imposto pelos
colonizadores a sua propria perspectiva, ele também esta ciente de que muitos cristdos negros
assimilavam a perspectiva do cristianismo branco. Nesse sentido, o critério estabelecido por
Cone para uma fonte adequada para a sua teologia leva em conta a experiéncia cristd negra
que, assim como sugerem os decoloniais, articula o seu lugar epistémico ao seu lugar politico,
assumindo um compromisso ético com os oprimidos, o que inclui 0 seu imaginario, 0s seus
modos de produzir conhecimentos, os seus simbolos e narrativas. E por isso que, para o autor,
é imprescindivel que o te6logo negro estabeleca uma relacdo organica com a comunidade

negra, exercendo as multiplas funcGes de exegeta, profeta, mestre, pregador e fildsofo.

Cone, assim como os tedricos decoloniais, entende que a modernidade ndo significou
emancipacdo para os povos colonizados, o que pelo fato de serem colonizados ja denota a
relacdo intrinseca entre 0 mundo moderno e a colonialidade, chamada por Dussel (2005) de a
“outra-face” oculta e essencial da modernidade. Nessa direcdo, a critica de Cone a crenca de
que o lluminismo representou uma emancipacdo para a humanidade é significativa. Como
vimos, o autor afirma que o Iluminismo, enquanto uma revolugdo da consciéncia moderna, s6
se apresentou emancipador para 0 homem ocidental, pois, para os indios exterminados e para
0s negros escravizados ele foi demoniaco. E tendo isso em vista que Cone considera o
pensamento europeu insuficiente ou inadequado para compreender a historia e a religido dos
negros no continente americano. A modernidade ndo se apresentou para todos os povos da
mesma forma, consequentemente, o autor conclui que a Teologia Negra da Libertacdo esta em
desconformidade com o0 pensamento europeu ou euro-descendente tanto sociologicamente

como teologicamente.
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Do ponto de vista de Quijano (2005), que afirma que “raga” ¢ uma categoria mental da
modernidade, a caracterizacdo, em linguagem teolégica, que Cone faz do racismo como uma
forca demoniaca da atualidade permite que a Teologia Negra da Libertacdo seja caracterizada
como decolonial, uma vez que ela trava uma luta direta com aquilo que os tedricos
decoloniais dizem ser o principio organizador da modernidade, aquilo que estrutura o mundo

moderno/colonial: o racismo.

Uma contribuicdo relevante trazida pela Teologia Negra da Libertacdo é a percepcdo
sobre a ambiguidade da préatica e do discurso religioso. Evidentemente, rejeitando as criticas
gue veem na religido apenas um meio de a elite manter a populacdo pobre em estado de
alienacdo, a Teologia Negra ndo admite nenhum tipo de analise que pressuponha uma absoluta
passividade dos oprimidos. A experiéncia da Igreja Negra, nesse sentido, € significativa para
Cone, pois ela demonstra uma experiéncia de rearticulacdo do discurso religioso e de

resisténcia contra a injustica e opressao no préprio cristianismo.

De acordo com o autor, algumas andlises sdo insuficientes para compreender
determinadas experiéncias religiosas. O que para muitos intelectuais, inclusive intelectuais
negros, era uma forma de alienacdo, para Cone era luta por liberdade e justica, fundamentada
nas narrativas biblicas e orientadas para o divino. Metodologicamente, para o autor €
importante que os intelectuais oucam o que a propria religido e religiosos tém a dizer,
evitando, assim, que teorias preconcebidas ndo consigam abarcar certas particularidades de
determinadas experiéncias religiosas ou que definam uma experiéncia contextual como
universal, invisibilizando as outras possibilidades. E por isso que Cone busca entender como
0 povo negro tem compreendido a sua prépria cultura e histéria em sua relagdo com o
cristianismo. E é também por isso que uma das fontes determinantes de seu projeto teoldgico
sdo as expressdes culturais negras, como 0s sermdes, oracdes, contos de humor e de herdi
popular, relatos de escravizados, o blues, o spirituals, a poesia, por entender que essas sao
formas de produzir conhecimento, de interpretar e narrar o mundo, o0 que o coloca em conexao
com a reivindicagao epistémica dos tedricos decoloniais a respeito das diversas formas de ser

e saber.

Para Cone, a partir da analise da producdo cultural negra, a perspectiva axioldgica da

comunidade negra crista é compativel com os valores predominantes na revelacéo biblica, na
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qual ele visualiza narrativas que testemunham a intervencao divina na historia para libertar os
oprimidos da opressdo. Portanto, para 0 autor o cristianismo racista e colonizador é um
anticristianismo. Como ele afirma em O Deus dos Oprimidos, os cristdos que legitimam um

estado de opressdo conhecem Jesus s6 de nome, mas ndo o seu significado.

E sabido, no entanto, que Cone n3o deslegitima toda a tradicdo cristd ocidental. Ao
toméa-la criticamente, confrontando-a com as Escrituras, o autor particulariza a sua
hermenéutica, deslocando-a do lugar de uma suposta universalidade. De forma semelhante, 0s
autores decoloniais Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016), inspirados pelo intelectual pos-
colonial Dipesh Chakrabarty, defendem que a decolonialidade deve implicar na

provincializacdo da Europa e de toda forma de conhecimento, ou seja, de toda teologia.

A essa altura, se no depararmos com a pergunta “E a Teologia Negra da Libertagdo
decolonial?”, a nossa resposta €: sim e ndo. Nao, porque a Teologia Negra da Libertacao e 0S
seus tedlogos ndo surgiram com o Grupo Modernidade/Colonialidade, nem fazem parte deste,
que é um projeto académico-politico organizado na década de 1990 por intelectuais latino-
americanos, em sua grande maioria. A Teologia Negra da Libertacdo surge trés décadas antes
do grupo constituido pelos tedricos decoloniais, e ainda conserva uma identidade propria que
impossibilita qualquer esfor¢o de associagdo absoluta com o grupo de intelectuais latino-

americanos citados. Ou seja, em sentido restrito, a Teologia Negra ndo é decolonial.

Porém, a resposta também ¢é sim. E “sim” porque a Teologia Negra da Libertac4o esta
inscrita na tradicdo de resisténcia das populacdes negras, caracterizada pelos autores
decoloniais Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016) como decolonialidade em sentido amplo,
sendo que a sua correlacdo entre lugar epistémico e lugar social para a formulacdo de um
pensamento teoldgico contra-hegemonico constitui uma resposta adequada do subalterno ao

projeto eurocéntrico da modernidade.

Do ponto de vista do método de correlacdo, de Paul Tillich (2005), a teoria decolonial,
entendida como uma ‘“auto-interpretacdo criativa do ser humano” de uma determinada
geracdo, diriamos também, de um determinado contexto geopolitico, afirma o seu potencial
correlativo em relacdo a Teologia Negra da Libertacdo, uma vez que a anlise decolonial, de
acordo com o pensamento tillichiano, se configura como uma interpretacdo criativa da

existéncia, ou seja, como a “‘situacdo”, polo constituinte de toda hermenéutica teologica em



162

relacdo de interdependéncia com a mensagem cristd, que evidencia uma experiéncia historica

comum entre a decolonialidade e a teologia emergida da experiéncia social negra.

De acordo com a nossa analise, embora pertencam a areas distintas do conhecimento,
a teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo apresentam-se compativeis, pois, ambas
possuem suas hermenéuticas situadas em uma condicéo histérica comum: a experiéncia da
modernidade na colonialidade. E apresentam também compromissos politicos e epistémicos
com 0s oprimidos como pontos em comum. De acordo com a nossa pesquisa, podemos,
portanto, afirmar que a analise critica das teorias decoloniais esta em compatibilidade com a
interpretacdo criativa da mensagem biblica realizada pela Teologia Negra da Libertacdo e a

sua resposta a situacdo na qual esta inserida.

E por isso que Ronilso Pacheco (2017; 2019), referéncia do atual pensamento
teoldgico negro no Brasil, afirma categoricamente que a Teologia Negra no Brasil €

decolonial e recorre a tedricos decoloniais para o desenvolvimento de suas analises.

Posto isso, concluimos que a Teologia Negra da Libertacdo é uma teologia decolonial,
de acordo com os tedricos decoloniais, embora conserve a especificidade de sua identidade,
ou seja, ndo confundindo-a com a decolonialidade em sentido restrito, e, de acordo com o
método de correlacdo de Tillich, ela é correlativa a teoria decolonial, enquanto afirma a sua
contextualidade hermenéutica situada nas margens da modernidade e posicionando-se
criticamente contra esta, na medida em que elabora um discurso sobre Deus, a partir da
analise dialética de suas fontes (Biblia, experiéncia social negra e tradicdo teoldgica), e a
partir da sua apropriacdo critica de diversas hermenéuticas, como as criticas ao capitalismo,
ao machismo e da correlagdo com religies de matriz africana, que implica em uma

perspectiva teoldgica afrodiaspdrica, antirracista e anticolonial: uma teologia decolonial.
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CONCLUSOES

Eu acredito na palavra de um homem
de pele escura,

de cabelo crespo

Que andava entre mendigos e leprosos
pregando a igualdade

Um homem chamado Jesus

SO ele sabe a minha hora

Al ladréo, t6 saindo fora
Paz.

Racionais MC's

Antes do Ultimo ponto final (por sinal, sempre provisério), se faz necessario
escrevermos mais algumas linhas. Primeiro, gostaria de fazer uma concessdo no estilo do
texto e em primeira pessoa do singular contar a minha trajetoria, no sentido de transparecer as
motivacdes pessoais que me levaram a pesquisar a Teologia Negra nas Ciéncias da Religido.
Em seguida (quando retomaremos a primeira pessoa do plural), o texto seguird com um breve
passeio pelo percurso que nos trouxe até aqui, em que tivemos como objeto de estudo uma

teologia afrodiasporica e antirracista.

Para tratar sobre as minhas motivacdes pessoais e como elas se relacionam com o
tema abordado, eu destaco trés aspectos da minha realidade: a experiéncia religiosa, a

consciéncia antirracista e a trajetéria académica.

Nascido e criado em Aracaju, Sergipe, ndo obstante o batismo na Igreja Catélica com
a idade que a memoria ndo consegue alcancar, a minha primeira experiéncia religiosa
marcante foi com a Umbanda, ainda na infancia. Como minha mée cultuava orixas e caboclos,
sendo também médium rodante, foi comum presenciar a “visita” de “seres de outro mundo”
em minha casa, 0 que despertava sensacdes de temor, fascinacdo e curiosidade. Essa
experiéncia, com alguns intervalos de tempo, se arrastou até a minha vida adulta. Também a
partir da minha mae, com sua intensa busca espiritual, frequentei na infancia e no inicio da
adolescéncia, nos anos 1990, igrejas pentecostais e neopentecostais. A experiéncia em igrejas

evangélicas despertou em mim curiosidade pela Biblia, como um livro que guardava um
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segredo, sabedoria ou o sentido da vida, 0 que me instigou, com apenas 12 anos de idade, a
querer ler a Biblia na integra. A primeira tentativa parou nas longas genealogias de algum
livio do Antigo Testamento. Com o avancar da adolescéncia essas igrejas ndo seriam

interessantes para mim, por parecerem demasiadamente moralistas.

Parte da minha adolescéncia foi marcada por idas a missa no domingo a noite,
inicialmente mais como um programa de lazer com amigos. Com uma maior insergdo dos
meus pais no catolicismo, a relacdo com a Igreja Catolica ficou mais intima, com direito a
visitas do Padre Gilvan em minha casa, que chegou a permitir que a minha banda de rock
ensaiasse num saldo da Pardquia José de Anchieta, no Bairro Farolandia, para o pavor das
beatas. No entanto, entre os 16 e 17 anos de idade, rompi com o catolicismo ao experenciar o
desconforto provocado pela hostilidade do olhar e dos comentéarios de membros da igreja em

relacdo a minha identidade estética racial expressa no cabelo Black.

Em 2005, com 18 anos de idade, passei no vestibular para o curso de licenciatura em
Historia. Como demoraria 4 meses entre a aprovacao e o inicio das aulas, resgatei a vontade
de ler a Biblia do primeiro ao ultimo livro. Dessa vez, o objetivo foi alcangado e foi definitivo
para 0 meu distanciamento da igreja. O Jesus dos evangelhos para mim ndo tinha a ver com o

cristianismo, tal como eu tinha conhecido. Esse Jesus soava para mim como um libertario.

Jé& na fase adulta, por volta dos 26 anos de idade, passei a ter curiosidade pela doutrina
espirita, o que resultou na ida a um Centro Espirita de Aracaju e na leitura dos cinco livros de
Allan Kardec. Embora identificasse o eurocentrismo nos textos desse autor, a leitura de textos
espiritas, de alguma forma, me levou a entender a espiritualidade como luta por justica no

mundo.

Desse modo, a minha vivéncia religiosa foi atravessada por uma multiplicidade de
experiéncias, cruzando fronteiras, experimentando encantamentos, decepcdes, rupturas e

ressignificacOes, em busca de uma orientacdo para o agir na vida.

Embora um homem negro como eu sinta o peso do racismo ja nos primeiros anos de
vida, a minha consciéncia antirracista se deu de forma mais efetiva e engajada sé na minha
idade adulta, por volta dos 28 anos, quando passei a frequentar eventos organizados por
grupos do movimento negro de Sergipe e firmando contatos e amizades com militantes negros

e negras locais, fazendo leituras de autores que debatiam o racismo, como Frantz Fanon,
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Abdias do Nascimento e Clévis Moura. Em 2016, uma amiga, militante da Unegro/Se, me
presenteou com o livro “Teologia Afro-americana”, organizado pelo Pe. Toninho. A leitura
desse livro foi um marco para mim. Foi 0 meu primeiro contato com a Teologia Negra ou
Teologia Afro-americana, que reunia preocupagdes que me acompanhavam: a religido e o

racismo. Respostas foram encontradas e uma boa quantidade de perguntas foram formuladas.

Apos oito anos distante da Universidade, vendo em retrospecto uma graduagdo em
Historia sem problematizar de forma significativa o racismo, inclusive o racismo institucional
presente nas instituicdes de ensino superior, a Teologia Negra me levou a tentar o0 mestrado
em Ciéncias da Religido, onde as questdes pessoais poderiam ser transformadas em projeto de

pesquisa em que eu pudesse pautar ao mesmo tempo religido, racismo e politica académica.

Os resultados dessa trajetéria apresentam-se no presente trabalho. Com isso,

retomamos a partir daqui o percurso e as conclusdes da pesquisa empreendida.

A partir de leituras prévias de textos teoldgicos negros e de textos sobre a teoria
decolonial, constatamos pontos de convergéncias significativos que nos levaram a perguntar
pelo potencial correlativo entre uma e outra perspectiva. As aproximacfes previamente
detectadas foram: a critica a pretensa universalizacdo da hermenéutica euro ocidental e,
implicada nesta, a reivindicacdo pela descentralizacdo das narrativas e dos sujeitos na

producéo de conhecimento.

Ao considerar essas primeiras impressdes e a pergunta que elas suscitaram,
recorremos ao método de correlacdo de Tillich para analisarmos o potencial correlativo entre a
teoria decolonial e a Teologia Negra da Libertacdo. O método tillichiano nos ofereceu uma
abordagem compreensiva sobre a constituicdo correlacional do discurso teoldgico, afirmando
a condicdo hermenéutica de toda teologia. Como vimos, a constituicao correlativa da teologia
situada em dois polos sugere a afirmacdo da verdade eterna da mensagem cristd e a
interpretacdo desta verdade no contexto de cada nova geracdo. Entendendo que o polo
“situagdo” pressupde uma experiéncia historica comum entre a teologia e as interpretacdes
criativas da existéncia que estdo fora do “circulo teoldgico”, nos colocamos a investigar a
presenca da decolonialidade nas respostas teoldgicas negras as perguntas implicitas na

situacéo.

Inicialmente, tracamos um panorama da Teologia Negra da Libertacdo, a partir da
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constituicdo correlacional entre teologia e histéria, abordando a constituicdo de sua
hermenéutica teoldgica nos Estados Unidos e os seus desdobramentos no contexto brasileiro.
Nesse momento, recorremos a compreensao de Paul Tillich e Claude Geffré sobre a condigédo
hermenéutica da teologia, sintetizada no “método de correlacdo” e na concepgao de “virada

hermenéutica”, respectivamente.

A partir do panorama tragcado no capitulo 1, compreendemos a Teologia Negra, tanto
nos Estados Unidos como no Brasil, enquanto uma teologia que emerge da experiéncia
histérica do povo negro, levando em conta o racismo estrutural que o vitimiza e a sua luta
pela superacdo dessa condicdo. Vimos que a Teologia Negra da Libertacdo pode ser inserida
na tradig@o teoldgica marcada pela “virada hermenéutica”, ao compreender a contextualidade
de sua hermenéutica, porém, radicalizando tal contextualidade ao, conscientemente, afirmar o
corpo em relacdo ao contexto como uma condicdo sem a qual ndo ha pensamento teoldgico.
Essa compreensdo se desdobra também na constatacdo da posi¢do assimétrica que 0S COrpos
negros estdo, na modernidade, em relagcdo aos corpos brancos. Se a “virada hermenéutica”
afirma o aspecto contextual de toda hermenéutica, a Teologia Negra da Libertacdo, assim
como o “Giro decolonial”, constatam e denunciam a assimetria que o mundo moderno
estabeleceu entre diversos contextos. Por fim, em relacdo a esse primeiro momento,
identificamos que, ao correlacionar a mensagem crista as questdes existenciais de sua época, a
Teologia Negra alargou o seu horizonte hermenéutico ao se apropriar de diversas
interpretacdes da realidade como a producdo intelectual afrodiaspdrica, a hermenéutica
presente na tradicdo cristd negra e no movimento civil negro, a critica marxista, a critica
feminista, a visdo de mundo das religides de matriz africana e a pesquisa histérica. Apesar das
correlagdes com outras hermenéuticas e o0 engajamento contra diversas formas de opresséo, a

luta antirracista manteve-se como o seu ponto de partida para a reflexdo teoldgica.

Em seguida, no capitulo 2, identificamos os principais argumentos criticos e
propositivos da teoria decolonial em sua hermenéutica da modernidade, desdobrando-se na
analise da relacdo entre teoria decolonial e producéo intelectual afrodiasporica e do possivel

lugar da teologia no projeto decolonial.

A partir dos conceitos-chave da teoria decolonial, surgida academicamente com

intelectuais latino-americanos reunidos em torno do grupo Modernidade/Colonialidade,
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vimos que a teoria decolonial tem como um dos seus principais argumentos a afirmacao de
que a colonialidade é constitutiva da modernidade, ndo derivativa desta. Essa condigdo esta
vinculada a centralidade da Europa como poder politico e econémico hegemdnico e modelo
de sociedade a ser seguido, intrinsecamente ligada a subalternizacdo dos povos nao-europeus
e de suas hermenéuticas, que se situam nas margens/fronteiras da modernidade. E justamente
a partir desse lugar que o Giro decolonial sugere a reconstituicdo epistemoldgica dos povos
que, na modernidade, vivem a experiéncia da colonialidade. Vimos que os saberes e praticas
inscritos na tradicdo de resisténcia dos povos subalternizados contra o eurocentrismo podem
ser considerados enquanto decolonialidade em sentido amplo. A partir disso, entendemos que
a producéo intelectual negra e a teologia podem ser caracterizadas de tal forma, quando
correspondem aos critérios sugeridos pelos tedricos decoloniais, a exemplo da correlacdo
entre lugar epistémico e social, compromissada com as reivindicagdes dos oprimidos.
Considerar as duas formas de conhecimentos mencionadas foi crucial para a nossa anélise,
uma vez que a Teologia Negra da Libertacdo abarca as duas perspectivas: é teologia e é

producéo intelectual negra. Tendo em vista esse quadro, partimos para o terceiro momento.

Por fim, no capitulo 3, analisamos o potencial correlativo entre a teoria decolonial e a
Teologia Negra da Libertacdo, o que resultou na sua confirmacdo. Apds termos abordado a
hermenéutica da modernidade realizada pelos tedricos decoloniais e identificar a presenca de
sua perspectiva na hermenéutica teol6gica negra e sua resposta teoldgica as perguntas
implicitas na “situagdo”, privilegiando a analise do livio O Deus dos oprimidos, de James

Cone, pudemos afirmar: a Teologia Negra da Libertacdo é decolonial.

Essa vertente teoldgica cristd emergida da comunidade negra e de sua luta contra o
racismo situa-se nas margens da modernidade, lancando-se criticamente contra esta, ao
identificar a sua relacédo intrinseca com o colonialismo e o racismo, legitimados por narrativas

cristas.

A Teologia Negra da Libertagdo elaborou um discurso resultante de uma hermenéutica
que correlaciona a Biblia, a tradicdo teoldgica e a historia e cultura negra, o que pode ser
caracterizado como uma relacdo transubjetiva, a partir do que propde Cone. E em didlogo
com outras narrativas engajadas contra a opressao, entre as quais a propria Biblia € inserida,

ampliou o seu horizonte hermenéutico para evitar o risco de subjetivismo, identificado como
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uma caracteristica do pensamento eurocéntrico.

A partir da andlise aqui realizada, concluimos: a Teologia Negra da Libertacdo é
teologia afrodiasporica, é teologia antirracista e é teologia decolonial.

Ela problematiza o cristianismo historicamente ligado ao racismo e a colonizacédo. Ela
desestrutura o discurso eurocéntrico sobre Deus. Ela nos diz: a narrativa cristd colonizadora
ndo é a Unica, nem a primeira, nem a Ultima palavra sobre a Biblia, sobre Jesus ou sobre Deus.
H& uma tradigdo cristd negra que correlaciona a luta antirracista a Jesus. E é nessa tradicdo

que a Teologia Negra da Libertacdo esta inscrita.

Dessa forma, a pesquisa que realizamos, com 0s seus resultados impressos no presente
texto, traz uma contribuicdo para os estudos das Ciéncias da Religido, uma vez que afirmamos
a importancia de analisar o discurso teoldgico situado em uma determinada cultura e
perpassado por uma determinada perspectiva politica em sua ambiguidade, seja legitimando o
poder hegemonico ou voltando-se criticamente contra este. No caso do Brasil, exige de nos
pesquisadores um olhar atento para o racismo estrutural que constitui a nossa sociedade e

como essa realidade esta implicada na religido.

Apds termos chegado a esse ponto, é preciso dizer que, ndo obstante o
comprometimento com a pesquisa empreendida, é provavel que haja lacunas e equivocos que
0 nosso olhar agora ndo consegue ver. E € justamente por isso que s6 0 nosso olhar ndo é
suficiente para uma analise da Teologia Negra da Libertacdo, o que nos obriga a uma posicéo

de abertura a outros olhares, criticas, pesquisas.

Que o encontro seja 0 ponto de partida e de chegada, ou melhor, que seja o préprio

caminho.
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