A Igreja na América Latina confrontada
com o seu passado (1)

Klaus van der Grijp

1. A historia da Igreja latino-americana até 1970

Desde que os conquistadores espanhodis e portugueses trouxeram o
cristianismo ao Novo Mundo, eles produziram documentos escritos
sobre os seus feitos. As cronicas mais antigas ja mencionam a pregacao
do Evangelho como sendo a meta e a justificagao final da Conquista. As
ordens religiosas comegaram, logo apds sua chegada, a escrever
relatos de sua missao aos indios. Em sua caminhada através da histéria,
a Igreja deixou um trago de cartas apostélicas, atas conciliares e
cronicas piedosas. Desde 0 século XIX em diante as sociedades eruditas
comecaram a vasculhar estes e outros documentos semelhantes dos
arquivos diocesanos, a fim de publica-los para uma platéia ndo menos
erudita. No decurso do século XX foi composto, com a ajuda de tais
fontes, um bom numero de manuais de Historia da Igreja. Mariano
Cuevas escreveu uma série deles para o México (5 vols., 1921-1928) (2),
Rubén Vargas Ugarte para o Peru (5 vols., 1953-1962) (3) e Cayetano
Bruno para a Argentina (6 vols., 1966-1970) (4), para mencionar apenas
alguns dos mais conhecidos exemplos. Como espécime monumental de
pesquisas académicas sobre as ordens religiosas devemos lembrar
Serafim Leite com seus dez volumes sobre os jesuitas no Brasil
(1938-1950) (5). Uma historia abrangente da igreja nas colbnias hispani-
cas foi escrita por LednLopetegui e Félix Zubillaga (2 vols., 1965-1966)
(6)

(1) Agradego ao estudante Getiilio Bertelli a gentileza de ter traduzido este artigo, que originalmente
foi escrito em inglés para Exchange Bulletin of Third World Christian Literature (Leiden, Holanda).
Uma avaliagéio anterior deste tipo foi publicada por mim em Wereld en Zending (Amsterdam).
1975/ (pdgs. 332-340: “Op weg naar een Latijns-Amerikaanse kerkgeschiedenis)”; outra em
Lutherische Rundschau (Stuttgart-Berlin), 1977/1 (p4ags. 140-145: “Kirchengeschichte in Lateiname-
rika”).
Uma avaliagao anterior deste tipo foi publicada por mim em Wereld en Zending (Amsterdam),
1975/5 (pégs. 332-340: “Op weg naar een Latijns-Amerikaanse kerkgeschiedenis”); outra em
Lutherische Rundschau (Stuttgart-Berlin), 1977/1 (pégs. 140-145: “Kirchengeschichte in Lateiname-
rika”).

(2) Historia de la Iglesia en México (México D.F.).

(3) Historia de la Iglesia en el Peri(Lima).

(4) Historia de ]a Iglesia en la Argentina (Buenos Aires).

(5) Histéria da Companhia de Jesus no Brasil (Rio de Janeiro/Lisboa).

(6) Historia de la Iglesia en la América Espafiola, desde el descubrimiento hasta comienzos del siglo
XIX (Madrid).
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Em todos esses casos deve-se perguntar o que os autores
consideravam ser o objeto proprio de sua historiografia. A grande
maioria deles achava-se fascinada pela Igreja institucional, e adotava
sua perspectiva a partir do ponto de vista caracteristico da instituicao.
Conseqlientemente, escreveu-se uma histéria sobre a Igreja dos euro-
peus, transplantada com mais ou menos sucesso ao hemisfério ociden-
tal; a Igreja do branco, para quem o homem vermetho era objeto de
evangelizagao e o negro mal existia; a Igreja do vencedor mais do que a
do vencido; do clérigo mais do que do leigo; do homem mais do que da
mulher. A historia parece sér, quase ja por definicao, a histéria do mais
forte. Tal tendéncia parece compreensivel, considerando-se o estado
dos documentos. S6 os mais fortes tinham a sua histéria registrada;
muitas vezes apenas eles e seus aliados dominavam a palavra escrita;
mais importante ainda, s6 eles podiam preservar a palavra escrita para a
posteridade. Mas historiografia € mais do que um resumo mecanico de
documentos apenas. Ela também implica na interpretagdo dos mesmos
a partir de um certo ponto de vista, e é por isso que historiografia
sempre pressupde uma opgao pessoal. A ilusdo de que seria possivel, a
base das fontes preservadas, escrever uma histéria cientificamente
objetiva ja fez muitos pesquisadores incorrer na ideologia subjacente de
suas fontes. Para o investigador da Igreja na América Latina isso
significaria colocar-se automaticamente do lado da Igreja dos podero-
sos, do lado do status quo religioso.

Mesmo a histéria do protestantismo na América Latina nédo
escapou de tal destino. E verdade que os protestantes ndo puderam
normalmente colocar-se do lado dos poderosos na forma em que os
catélicos romanos o fizeram. Por muitos anos eles constituiram apenas
uma minoria tolerada. Mas sua visao sobre o passado sofre das mesmas
distorgcoes que ja assinalamos na lgreja maioritaria. A historia do
protestantismo na América Latina, até onde foi registrada, acaba sendo
preponderantemente uma histéria de missdes e denominagdes. Muitas
vezes esta concentrada naquilo que os obreiros alemaes e anglo-saxdes
fizeram pelo povo nesta parte nao-evangelizada do mundo. Escreveram-
se muitos estudos sobre o tema com o fim de encorajar o leitor
protestante, mostrando-lhe o progresso maravithoso que sua igreja ou
seu movimento religioso fizeram no decorrer dos anos. Embora toda
esta situagao parega pienamente compreensivel, ela esta contudo longe
de ser satisfatoria.

2. Uma nova consciéncia da cristandade latino-americana

A mudang¢a nao veio simplesmente a partir de um processo espiritual de
maturagao. Se havia uma compreensao defeituosa do passado, de certa
forma ela refletia a autoconsciéncia da Igreja, e portanto nao podia ser
esperada uma renovagao fundamental a nao ser que a propria igreja
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mudasse. Foi isso o0 que de fato aconteceu nos idos de 1960, devido a
acdo combinada de pressoes externas. As linhas gerais do periodo ja
foram muitas vezes descritas. O crescimento fenomenal da populagéao, a
migracao de pessoas da zona rural para os centros urbanos e para as
areas de colonizagao recente, a disparidade entre o crescimento
econdmico e a justiga social, e também o renascimento da religiosidade
popular juntamente com o efeito englobante dos meios de comunicagao
privaram a Igreja de suas bases tradicionais. Era o periodo quando
Frangois Houtart e Emile Pin, numa pesquisa que se tornou famosa, pela
primeira vez analisaram o catolicismo fatino-americano usando os
critérios da sociologia religiosa (7), e quando o Programa Catoélico de
Cooperagao Interamericana (CICOP) iniciou uma série de livros sensa-
cionais sobre aquilo que eles chamavam ‘‘a Nova América Latina” (8).
Simultaneamente, autores como Richard Shaull, Emilio Castro e Julio
Santana mostraram as igrejas protestantes, que o papel gue elas
assumiram por trés ou quatro geragdes, ndo mais correspondia aos
desafios do momento.

A assembléia geral do episcopado latino-americano, realizada
em Medellin (1968), fez convergir essas tendéncias de renovacao e
deu-lhes um novo impulso. Mais claro de que nunca antes foi afirmado
em Medellin que a Igreja tem uma missao para com o homem integral,
espirito, alma e corpo, e marcadamente para o homem no contexto das
estruturas sociais. Conceitos tais como justica, paz, bem-estar e
liberdade ganharam uma explicita dimensao social no debate teolégico.
Reconheceu-se que deveriam ser trilhados caminhos nado explorados
em matéria de evangelizacao, pastorado, educagdo crista e liturgia.
Estava em jogo também, e n&o em uitimo lugar, a posi¢cao existencial do
clero e das ordens religiosas. Eles nao deviam se situar acima do povo,
como representantes de uma sociedade ocidental, romana ou celestial,
mas sim permanecer junto com o povo, compartilhando seus sofrimen-
tos e sua pobreza, sua esperanca e sua alegria, sendo pioneiros do
Povo de Deus em sua caminhada rumo ao Reino vindouro. Todos os
"esforgos feitos nos anos anteriores para definir o lugar teolégico da
Igreja no mundo secufar — a Teologia Politica, a Teologia da Esperan-
¢a, a Teologia da Revolucdao — desembocaram apés Medellin naquilo
que é comumente conhecido como Teologia da Libertagao. O protestan-
tismo latino-americano, que por muitos anos tinha sido um desafio a
ordem estabelecida e, consegientemente, um elemento de renovagéao
social, podia agora colocar-se lado a lado com a Igreja majoritaria,
aceitando o desafio comum do momento — uma atitude que resultava

(7) The Church and the Latin American revolution (New York, 1965).

(8) The Church in the New Latin America (Notre Dame, 1964); The religious dimension in the New
Latin America (Notre Dame, 1966); Social revolution in the New Latin America (Notre Dame, 1967).
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em muitas contribui¢bes protestantes a nova teologia — ou, caso
contrério, ele podia entrincheirar-se com certas formulagoes histéricas
da verdade evangélica. A diversidade de reagdes criou as vezes um
abismo quase intransponivel entre evangélicos e evangélicos.

3. Enrique Dussel e o re-pensar da historia da Igreja

Agora que as circunstancias de dentro e de fora da Igreja tinham
mudado tao completamente, o caminho estava livre para uma nova visédo
da cristandade latino-americana. A penetracdo neste campo foi feita
pelo erudito argentino Enrique D. Dussel. Nascido em 1934, ele estudou
na Espanha, Alemanha e Franga, recebeu seu grau de doutor em
historia e filosofia, bem como o mestrado em teoiogia. Sendo um leigo
catélico, eile lecionou ética filoséfica em Mendoza (Argentina) e deu
cursos ocasionais em varios institutos internacionais. Tendo que aban-
donar seu pais por razoes politicas, estabeleceu-se no México em 1975,
Fez sua tese de doutoramento em historia sobre a intervencao dos
primeiros bispos hispano-americanos (1504-1620) em favor dos indios
(9). Nesses procedimentos ele percebe 0s sinais da acao libertadora de
Deus, os quais ele desejaria ver projetados, mutatis mutandis, na
situacdo opressiva do momento presente da América Latina. Ele
dedicou, nos anos seguintes, varios estudos perspicazes & ética da
libertacdo. Sobretudo causou um impacto com suas ‘‘HipOteses para
uma histéria da Igreja na Ameérica Latina” (10), um livro publicado
primeiramente em 1967, mas esbo¢ado alguns anos antes, € nos anos
‘70 remodelado em uma edicido mais elaborada’ (11).

O objetivo de Dussel é encontrar uma chave hermenéutica para o
estudo da histéria latino-americana, € caracterizar seus periodos suces-
sivos por meio dessa chave. América Latina, diz ele, esta profundamente
determinada pela pratica da dominagao: na politica (como objeto do
expansionismo europeu), no erotismo (como uma cultura tipicamente
machista, onde a muiher é considerada como inferior) e na pedagogia (a
integragdo totalitaria da crianga no mundo do adulto). Em cada um
desses planos encontramos um sistema fechado, a Totalidade, que se
impde ao Outro sem considerar sua Alteridade. A totalizacao idolatrica
daquilo que a Biblia chama “‘a carne” é o pecado fundamental do qual
nos deveremos ser redimidos. ‘‘Nés’ significa a Igreja, bem como a
cultura crista, a medida que ela se encontra sob a tirania do sistema

(9) El episcopado hispanoamericano: institucién misionera en defensa del indio (Cuernavaca, 1969-
1971), 7 vols.

(10) HipGtesis para una historia de la Iglesia en América Latina (Barcelona, 1967).

(11) Historia de la Iglesia en América Latina: coloniaje y liberacién: 1492-1972 (Barcelona, 1972);
seguiu-se uma terceira edigio em 1974,
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totalitario. O principio da libertagao foi estabelecido com a encarnacao
de Cristo. Assumindo a carne na forma de um servo, Cristo rompeu com
o sistema fechado. Ele desencadeou um processo histérico de liberta-
¢ao, comegando com as vitimas do sistema, com as quais Ele mesmo se
identifica: o pobre, o oprimido, 0 marginalizado. Que o sistema O haja
rejeitado, é coisa natural: o sistema como Totalidade equivale a morte, e
a morte do libertador nao significa outra coisa senao um morrer para a
morte, e dai, um nascer para a nova vida. Esta transicao da morte para a
vida, do sistema fechado para a liberdade, é descrita na Biblia como o
Pessah, a passagem do Mar Vermelho, respectivamente como o mistério
pascal.

A vocacao da Igreja é realizar este Pessah sempre de novo, e ao
fazé-lo, mostrar o caminho para a libertagdo do homem integral. Se
mediante a fé em Cristo olhamos para tras, no caminho passado,
numerosos eventos aparentemente neutros assumem nova cor e tomam
um sentido surpreendentemente diferente. Reconhecemos neles os
sinais da ag&o libertadora de Deus. A historia humana torna-se significa-
tiva como sendo o cenario da Salva¢do. J&4 nao mais devemos ler a
historia ‘‘dialeticamente’”’, como a interacdo de fatores imanentes a
Totalidade (neste ponto Dussel contradiz Hegel, entre outros), mas sim
‘‘ana-leticamente’’, como referida a uma realidade que ultrapassa o
sistema: a historia em sua abertura para a Alteridade. Neste sentido a
historia é parceira inalienavel do pensar teologico; de fato, o sentido de
nossa existéncia aqui e agora s6 pode ser expresso pela inser¢ado no
contexto historico mais amplo. Tal afirmacédo implica que ndo mais
podemos descrever a histoéria da igreja de nenhum pais latino-
americano sem inseri-la na historia geral desse pais, ou sem compreen-
der a cultura regional no quadro da civilizagcao americana como um
todo, referida como ela esta aos tempos precolombianos bem como as
civilizagbes da Europa, Asia e Africa. Eis aqui algumas hipoteses que os
historiadores da lgreja latino-americana deveriam ter em mente!

4. Uma comissio para o estudo da histéria da Igreja na América Latina

A assembiéia de Medellin ja mencionou a conveniéncia de uma reflexao
renovada sobre questdes histéricas, mas naquela ocasiao reconheceu-
se também que essa tarefa deveria ser assumida por um grupo amplo de
expertos. Assim levou-se cerca de quatro anos para chegar a um acordo
comum. Sob a égide da Conferéncia Episcopal Latino-Americana
(CELAM) e com a ajuda do instituto Pastoral LatiQo-Americano (IPLA)
organizou-se um grupo e foram delineados seus objetivos. Isto aconte-
ceu em 1972, num encontro informal em Montevidéu. Foi,o nascimento
da assim chamada “Comissao de Estudos de Histéria da Igreja na
América Latina” (CEHILA — o nome original dizia ‘‘da lgreja Latino-
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Americana: dai a sigla). Enrique Dussel tornou-se seu presidente, um
cargo que ele tem ocupado até o momento atual. A CELAM deu seu
apoio moral, e prontamente concordou com o desejo da CEHILA de uma
atuacao independente, que lhes garantiria uma liberdade muatua. Para o
desenvolvimento organizacional da comissao resuitou de vital importan-
cia a cooperacao devotada e prestimosa do padre colombiano Jaime
Diaz, o qual, embora nao engajado pessoalmente em pesquisas histori-
cas, tem servido desde entdo como secretario geral e tesoureiro da
CEHILA, convocando reunides, contactando colaboradores, mantendo
relagoes publicas, computando orcamentos e ajuntando fundos. Junta-
mente com Dussel e Diaz o jesuita uruguaio Juan Villegas aderiu-se a
COMiss20 COMO Seu assessor.

Mas o que a CEHILA queria conseguir em primeiro plano, e por
quais meios? As atas de sua primeira assembléia geral, realizada em
Quito, de 3 a 7 de janeiro de 1973 (12) fornecem informagao exaustiva
sobre este ponto. Como primeiro projeto foi planejada a edicdo de uma
Histéria Geral da Igreja na América Latina, em nove ou dez volumes, que
(a) teria como preocupagao central o significado libertador do Evange-
lho para o pobre e o oprimido, de acordo com os principios que Dussel
estabeleceu; (b) trataria da peregrinagao de todo o Povo de Deus nos
estagios sucessivos da historia latino-americana, pondo de parte quais-
quer critérios apologéticos ou nacionalistas; (c) seria fruto de coopera-
¢ao ecuménica entre catélicos e protestantes, desde que uns e outros
pudessem se aderir a base teoldgica e filoséfica do projeto; (d) seria o
resultado da cooperagao interdisciplinar entre historiadores, tedlogos,
antropdlogos, socidlogos e outros peritos, mas em todas essas areas
orientados pela fé em Cristo; (e) seria realizada em sete grupos regionais
(desde 1975: oito), cada um deles com seu coordenador, com tantos
autores catodlicos e protestantes quanto pudesse ser conveniente, e
eventualmente com um ou mais conselheiros.

Por um tempo nao ficou decidido se a diviséo principal da edigao
planejada seria cronolégica, com uma subdivisao regional para cada
periodo, ou se a divisao regional deveria prevalecer, com uma subdivi-
sa@0 cronoldgica para cada area. Esta questao era relevante para o
conceito global da histéria latino-americana, porque uma divisao regio-
nal poderia insinuar a idéia de que a historia do continente néo fosse
mais do que a adigao de um numero de historias particulares, eventual-
mente podendo ser suprida com uma introdugao geral! Embora os
membros da CEHILA em grande escala concordaram que seria desejé-
vel uma estrutura cronolégica, em 1974 eles decidiram levar adiante o
projeto area por area, e isso -pela simples razdao de que um grupo
regional parecia ser mais realista do que um grupo especializado em

(12) Para una historia de ia Igiesia en América Latina (Barcelona, 1975).
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certo periodo desde a Baixa Califérnia até a Terra do Fogo, mas cujos
membros nunca poderiam se encontrar para discutir seus problemas.
Uma vez que toda a edigao estivesse posta sobre a mesa, um projeto
posterior permitiria reagrupar os assuntos e comparar desenvolvimentos
simultaneos em diferentes regides da América Latina.

Os grupos regionais, evidentemente, tiveram que manter-se em
contato uns com 0s outros, para garantir a unidade do projeto e da
CEHILA como um empreendimento cristdo. Para essa finalidade, repre-
sentantes de todas as areas tém se encontrado anualmente em uma
assembléia geral, a partir de 1973. As assembléias tém sido planejadas
para incluir um simpésio sobre algum tema histérico, e os lugares de
encontro séo geralmente escolhidos de acordo com esses temas. Em
1974 um simpésio sobre Bartolomé de las Casas, o grande defensor dos
indios (1474-1566), foi feito na cidade mexicana de San Cristobal, onde
Las Casas foi bispo por alguns anos (13). O simpoésio de 1975 sobre
métodos de evangelizagdo na era colonial teve lugar na antiga llha de
-Hispaniola (hoje Republica Dominicana e Haiti), de onde os espanhoéis
comecaram a colonizacdo do Novo Mundo (11 4); em 1976 CEHILA se
encontrou para um simpdsio sobre o protestantismo latino-americano
na cidade de Panama, onde exatamente 60 anos antes se realizara o
primeiro Congresso Interamericano de lgrejas Protestantes (15); em
Salvador da Bahia, o lugar onde a cultura colonial e as tradigbes
africanas estdo unidas numa simbiose pitoresca, houve em 1977 um
simpodsio sobre religiosidade popular; € neste ano o tema ‘Dez anos
depois de Medellin'' sera realizado na cidade do mesmo nome.
5. Alguns exemplos de metodologia historica

Os paragrafos precedentes sdo talvez muito tedricos. Pode-se falar com
bastante leviandade sobre a preocupagdo pelo pobre e 0 oprimido,
sobre a peregrinagao do Povo de Deus, o sentido dos fatos & luz da fé,
uma periodizacao significativa etc., mas como é que essas idéias
funcionam na pratica? Tentarei responder essas questoes dando alguns
exemplos no nosso campo brasileiro. Nao estou muito seguro se o
grupo CEHILA do Brasil é realmente representativo da CEHILA como um
todo. Seja como for, o Brasil é a primeira area que ja publicou uma parte
de sua contribuicdo para a Historia Geral da igreja (a saber: a era
colonial) (16); e portanto ele ja pode ser julgado quanto a sua produgéo.

(13) Bartolomé de las Casas (1474-1974) e historia de la Igiesia en América Latina (Barcelona, 1976).

(14) Para una historia de la evangelizacién en América Latina (Barcelona, 1977).

(15) As prelegdes deste simpodsio serio publicadas sob o titulo: La problemética de la historia del
protestantismo latinoamericano (Barcelona, 1978).

(16) Eduardo Hoornaert, Riolando Azzi, Klaus van der Grijp e Benno Brod, Hist6ria da Igreja no Brasil:
ensalo de interpretaciio a partir do povo/ primeira época (Petr6polis, 1977).
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O grupo brasileiro € composto principalmente por autores cujo interesse
em histéria estd enraizado na pratica pastoral. Este € o caso em
particular do coordenador nacional, Eduardo Hoornaert. O padre
Hoornaert, belga de nascimento, € em grande parte um historiador
autodidata. Embora professor do seminario diocesano do Recife, ele
prefere ser considerado primeiramente como paroco, e se identifica
muito com o povo com quem convive. Escrevendo historia com base nas
hipoteses filosofico-éticas de Dussel, ele se sentiria provavelmente
como Davi na armadura do rei Saul, mas a criteriosa observacao da vida
diaria levou-o a conclusdes muito semelhantes as de Dussel.

A férmula de Hoornaert para escrever histéria, que ele apresen-
tou em um artigo de 1973 (17), é ao mesmo tempo simples e inspiradora.
A histéria da Igreja é a historia da Palavra: a Palavra pregada e posta em
pratica pelas testemunhas do Evangelho, e a Palavra recebida por seus
enderegados. A hierarquia, as ordens religiosas, os concilios da igreja
seguramente formam parte desta histéria, mas ndao mais do que a
histéria da evangelizacdo e a historia da religido na vida diaria. O
historiador que assume a pregacao da Palavra como seu ponto de
partida — assim argumenta Hoornaert — se sentira livre para ganhar
distancia de sua prépria cultura religiosa, e mesmo da Igreja como uma
instituicao, ao avaliar assuntos que questionam sua cultura ou a lgreja
institucional. Ao escolhermos a pregacao da Palavra como nossa
norma, estaremos sendo preservados de uma forma freqiente de
“positivismo’’: escrever histéria como um amontoado de sucessos
guantitativos, triunfos, jubileus, datas memoraveis.

Progresso ou estagna¢ao na prega¢ao da Palavra nos sugere
também um critério para a periodizagao da historia da Igreja brasileira.
Desde o descobrimento até o comego do século XVIl o governo estava
primeiramente interessado na defesa da faixa costeira contra os ataques
de poténcias estrangeijras; os missionarios dificiimente se preocuparam
em criar pontes com as culturas indigenas. Desde o comego do século
XVIl até meados do século XVIHI o interior foi colonizado. Os missiona-
rios, particularmente os jesuitas, seguiram este movimento, e em seus
estabelecimentos criaram um cristianismo indigena com catecismos,
liturgias etc. A Palavra alcangou seus objetivos. Até 1808 seguiu-se um
periodo de repressdo, marcado pela expulsao dos jesuitas e por uma
série de medidas de emergéncia da parte de Portugal, que tinha perdido
sua hegemonia no mar para a Inglaterra. O periodo 1808-1840 foi de
uma abertura surpreendente, sendo que o clero estava ativamente
envolvido na causa da liberdade nacional. Surgiu entdao um novo
periodo de estagnagao. Pois a politica eclesiastica do Império brasileiro
veio a ser uma continuagdo da tutelagem que a coroa portuguesa

(17) “Para uma historia da Igreja no Brasil”, em Revista Eclesidstica Brasileira, 1973, pégs. 117-138.
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exercera sobre a Igreja durante a primeira e a ultima fase do periodo
colonial. O episcopado foi tolhido em todos os seus movimentos, e os
religiosos foram discriminados como suditos de uma poténcia estrangei-
ra (confusdo da subordinacao canénica com a politica). Mas mesmo o
advento da Republica, em 1889, com a consecutiva separa¢io de Igreja
e Estado, nao devolveu a liberdade de a¢ao ao catolicismo no Brasil. Por
certo, as dioceses se multiplicaram, as fileiras do clero se reforgaram
com contingentes da Europa e as instituicoes caritativas, educacionais e
hospitalarias floreceram como nunca antes. Todavia foi um florecimento
artificial, devido apenas a estimulos estrangeiros, e que alienou a Igreja
brasileira de suas bases populares. Uma mudanca para melhor, e
portanto um periodo de progresso real, se anunciou apenas com a
organizacao da Acao Catélica desde 1930. Nesta década, e mais ainda
no periodo de rapidas transformagoes sociais que se seguiu a 2? Guerra
Mundial, a Igreja tomou consciéncia de suas responsabilidades especifi-
cas no contexto nacional. A situagao que se instalou no Brasil apés a
Revolucao de 1964 €, no esquema de Hoornaert, de evidente retrocesso
em comparagao com o periodo anterior. O leitor pode nao concordar
com os pormenores desta periodizagao, mas de qualquer modo ela
demonstra que é possivel estruturar toda uma visao da histéria com
base num principio teol6gico conseqiientemente aplicado.

Outra pergunta fundamental com respeito ao método de interpre-
tacao histérica que CEHILA recomenda é a pergunta pelo significado
dos acontecimentos aos olhos do povo. Os mesmos fatos podem ter
encerrado significados bem diferentes conforme a posi¢ao social ou
eclesiastica de quem os viveu. Mas o que fazer quando apenas um dos
grupos implicados nos deixou documentos escritos? Ai se coloca o
dificil problema da ““heuristica”, ou seja, da arte de manejar as fontes.
Um modelo de como vencer esse problema foi apresentado por
Hoornaert no simposio de 18975. Baseando-se numa seqiiéncia de onze
relatérios que missionarios jesuitas escreveram a seus superiores entre
1580 e 1720, ele procurou retratar ‘o padre catélico, visto pelos
indigenas do Brasil e do Maranhao’. Os relatérios refletem, evidente-
mente, o ponto de vista dos seus autores, ressaltando talvez em
particular aqueles aspectos que os destinatarios gostavam de ver
ressaltados. Mas uma cuidadosa analise de pequenas incoeréncias no
modo de relatar, e a ponderacao de certas passagens a luz do que por
outras fontes se sabe da vida indigena, leva o estudioso a reconstruir,
com pouca margem de erro, o0 impacto que a acao missionaria causou
em aqueles que nao dominavam a escrita para informacao da posterida-
de. A pessoa do branco, sua aparéncia e comportamento, a troca de
presentes, as oragbes, o rito do batismo, a migracao das tribos
indigenas para o litoral, sdo dados que no quadro de referéncia do indio
assumiram um significado totalmente diferente do que tinham para os
europeus. Os primeiros tentaram adapta-los a sua visao pré-crista do
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mundo e assim dar-lhes um sentido. Fato curioso € que ambos os lados
estavam satisfeitos com sua interpetagdo dos fatos: ambos criam que
entenderam a situagdo, assim que existe o fato de uma certa harmonia.
Mas para a historia da Igreja, sem divida, é essencial identificar ambas
as visoes para redescobrir a realidade por tras delas.

Finalmente deveriamos entrar aqui na historia da religiao na vida
didria. A pergunta é: Como é que os diversos componentes dos povos
latino-americanos experimentaram o cristianismo? E estas experiéncias
se diferenciavam essencialmente uma da outra, e dos padroes represen-
tados pela Igreja oficial? Ou pode-se falar de certa homogeneidade na
cristandade latino-americana? Quanto ao Brasil, Hoornaert responde
estas questoes num livro de bolsa sobre a era colonial, publicado em
1974 (18). Primeiramente ele lida com duas tradigcdes religiosas da
classe dominante: (a) o cristianismo ‘‘guerreiro’’, nascido dos ideais
exaltados das Cruzadas e continuado nas expedigdes maritimas de
portugueses e espanhois; a mentalidade da ‘‘guerra santa’” enraizou-se
no Brasil, onde pode ser percebida até os nossos dias; (b) o catolicismo
patriarcal dos plantadores de cana de d¢ucar, que na grande extensio
do Brasil se desenvolveu praticamente além do controle da Igreja oficial,
e que foi instrumentalizado pelos governos sucessivos como um poder
ideolégico para a manutencao do status quo. Mas além dessas duas
tradigoes, Hoornaert divide claramente a existéncia de uma terceira
realidade, que € o ‘‘catolicismo popular’”. Ele contradiz grande parte do
mundo erudito ao afirmar que esta nao é simplesmente uma realidade
dependente, que surgiu da degeneragao da doutrina oficial, e foi
sorrateiramente tolerada por aqueles que estavam constituidos em
autoridade, mas que no catolicismo popular foram preservados elemen-
tos genuinamente evangélicos, tais que nao mais se encontram na
religizo dominante, e que esses elementos ainda sao um fermento
efetivo na fé de muitos dentre os pobres. A fenomenologia deste
catolicismo popular ja foi elaborada alguns anos antes por um grupo de
estudos do seminario diocesano de Recife e foi publicado junto com um
ensaio interpretativo (19).

6. CEHILA e as igrejas protestantes
Desde o inicio ficou entendido que os historiadores protestantes

compartiriam do projeto da CEHILA, de forma que a histéria de suas
igrejas pudesse ser plenamente integrada nela. Ja me referi as dificuida-

(18) Formaciio do catolicismo brasileiro 1550-1800: ensaio de interpretacio a partir dos oprimidos
(Petropolis, 1974).

(19) Evangelho, povo e Nordeste (Salvador, 1972-1974). Vol 1: Eduardo Hoornaert, “Verdadeira e falsa
religido no Nordeste” (estudos). Vol. 2: “A fé popular no Nordeste” (documentos).
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des especificas dos protestantes em termos de historia da Igreja —
dificuldades resultantes de sua estrutura denominacional, bem como do
fato de "‘Medellin’’ nao ter sido um marco para eles no sentido em que o
foi para os catélicos romanos. A rapida mudanga social dos anos ‘50,
em vez de provocar uma crise pastoral, significara para muitas igrejas
protestantes um periodo de crescimento sensacional (20). E, ja que
crescimento quase sempre provoca uma certa euforia, ndo houve um
estimulo real para auto-exame e reflexao. Felizmente as excecoes a esta
regra foram bastante fregiientes, especialmente nas areas altamente
secularizadas, onde nao se deu esse crescimento sensacional das
denominagdes (Argentina, Uruguai), ou no caso de protestantes que,
por alguma razao, desconfiavam dos sucessos numéricos de sua igreja.
Foram essas, em geral, as condigbes que favoreceram o dialogo
ecuménico, e que tornaram os tebdlogos protestantes sensiveis ao
sentido de ““Medellin".

A primeira e a segunda assembléia de CEHILA foram assistidas
por apenas um protestante, mas os grupos regionais escolheram seus
cooperadores protestantes, e ja no comego de 1975 um numero destes
cooperadores se encontrou para uma consulta especial em Bogota,
junto com Dussel e mais dois ou trés catolicos, a fim de discutir suas
perspectivas. Constituiu-se entdao um grupo CEHILA protestante, e José
Miguez Bonino, o conhecido portavoz da Teologia da Libertagao, foi
apontado em sua auséncia para ser o coordenador protestante. Num
relatério dessa consulta (21) uma declaragao sobre “Tarefas e Proble-
mas’’ foi tirada de um papel que eu apresentei no ano anterior para a
conferéncia de México. Nesta declaracao descreve-se o alvo do grupo
como sendo a elaboragdo de uma histéria do protestantismo que (a)
pudesse ser mais do que a simples soma de histérias denominacionais;
(b) pudesse estar plenamente integrada na histéria do cristianismo
latino-americano, e nao estivesse acrescido como um tipo de apéndice
aos feitos da igreja catolica, embora a posi¢ao real dos protestantes — e
as vezes mesmo a sua autocompreensao — pudesse dar ocasido a que
isso fosse feito; (¢) procedesse com 0s mesmos critérios de analise em
todo o continente, para mostrar o que significa o protestantismo para a
América Latina, e ndo apenas para cada uma de suas areas. — Mais
adiante é formulada uma série de problemas hermenéuticos, no mesmo
papel. Eu resumo: (a) Pode o protestantismo na América Latina, apesar
de tanta atividade das missoes estrangeiras, ser compreendido como o
fruto maduro de um processo espiritual autoctone, como o foi na

(20) Analisado por William Read, Victor Monterroso e Harmon Johnson em seu estudo Latin American
Church Growth (Grand Rapids, 1969; em portugués: O crescimento da Igreja na América Latina, Sdo
Paulo, s.d.).

(21) Protestantismo latinoamericano: problemética histérica, ensayos de periodizacién, referencias
bibliogrificas (Buenos Aires, 1976).
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Europa? (b) E legitimo que nés, no contexto da CEHILA, nos erijamos em
intérpretes da histéria protestante, sabendo que nossa visao nao é
compartilhada pela maioria das pessoas de nossa prépria igreja? (c)
Qual é exatamente o sentido desses credos histdricos, que os missiona-
rios protestantes introduziram na América Latina, e que ainda servem
como uma marca distintiva para tantas denominagdes? Qual é a relagao
entre fidelidade ao passado e criatividade evangélica hoje? (d) Podemos
admitir que nossa motivacao atual para ser protestante na América
Latina ndo é mais a mesma que era quando o protestantismo chegou
pela primeira vez neste continente? (e) O tipo de igrejas que nés
formavamos era realmente significativo para a libertagdo do povo
latino-americano? (f) Como podemos transpor o abismo entre a auto-
compreensao das igrejas histéricas e o movimento pentecostal, reduzin-
do ambos ao mesmo denominador?

Como resultado da consulta de Bogota, o simpésio do Panama
(1976) foi dedicado & histéria do protestantismo latino-americano. O
congresso interamericano de 1916, ao qual ja aludi anteriormente, era o
ponto central de reflexdo neste simpodsio. O periodo anterior foi
visualizado como o tempo dos primérdios; as circunstancias, prepara-
¢ao e atas do céngresso foram estudados, entdo seus resultados e
consequéncias, e finaimente a nova consciéncia do protestantismo
latino-americano desde a assim chamada Primeira Conferéncia Evangé-
lica Latino-Americana, realizada em Buenos Aires em 1949. Esta
estrutura do simpésio € em certo sentido tipica para a fase de
consciéncia historica que os protestantes alcangaram neste continente.
Constata-se que eles referem a historia de seu movimento a eventos
dentro da instituicdo (a saber: conferéncias eclesiasticas), antes do que
a historia da igreja catdlica ( o que seria uma generosa atitude
ecume@nica, mas também sublinharia o carater de apéndice da histoéria
do protestantismo), ou num sentido mais amplo, a histéria da sociedade
latino-americana (0 que € a intencao propriamente dita do projeto de
CEHILA). Os participantes protestantes do simpdsio poderiam ser
classificados grosso modo como simpatizantes da teologia da liberta-
cao, mais do que como representantes coerentes da mesma. Podia-se
ver uma transicao fluida entre atitudes confessionais, pietistas e
radicais, dentro de um esquema de compreenséo fraterna. E sintomatico
também que o topico poiémico “Protestantismo europeu e norte-
americano com referéncia ao neocolonialismo latino-americano’, colo-
cado em agenda sob a sugestdo de Dussel, s6 resuitou em duas
palestras de tipo reconciliador (22). Resumindo, poderiamos perguntar
se os protestantes na América Latina estao realmente tao atras dos
-catélicos romanos na consciéncia de sua histéria, ou se em vez disso

(22) Estas palestras, preparadas por Justo L. Gonzélez e por mim, nao foram apresentadas por causa da
inesperada auséncia daquele, mas serdo incluidas no relatério oficial do encontro.
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estdo seguindo um caminho préprio, que nunca conduzird ao mesmo
ponto onde se encontram agora os catolicos.

7. Avaliando a historia do protestantismo latino-americano

Seria proveitoso tocar em alguns problemas concretos, como o fizemos
no § 5, para ilustrar o que eu disse anteriormente sobre a histéria
protestante. E uma vez mais tiro meus exemplos do chao brasileiro. Num
manuscrito sobre a histéria do protestantismo brasileiro, cujos sucessi-
vos periodos estao sendo publicados como capitulos integrados nos
respectivos periodos que CEHILA vem publicando sobre a igreja no
Brasil, tento descobrir o que significou reaimente o protestantismo para
0 povo neste pais. Primeiramente é feita uma distingdo entre a fé dos
imigrantes evangélicos — alemaes, sui¢os, hungaros, holandeses — e a
fé que foi propagada por missionarios estrangeiros entre a populagao
residente. Para os primeiros, a vida da igreja era um meio de preservar o
elo com sua terra de origem, um meio de manter ou descobrir sua
identidade numa estrutura social onde tudo era diferente. Ela ofereceu
um canal para a recepgao de toda espécie de ajuda social e educacio-
nal, garantida insuficientemente pelos governos sucessivos do século
XIX e comego do século XX. A vida da igreja também tendia a afastar
seus membros da plena integragao na vida nacional; pior ainda, em
alguns casos ela fez com que os colonos de origem alema se sentissem
mais alemaes do que brasileiros — embora recentemente se tenha
argumentado que essa tendéncia alienante era devida principalmente a
pressao cultural dos pastores nascidos na Alemanha, e que nao era de
forma alguma inerente a marca religiosa dos imigrantes (23). Em anos
recentes, a desetnizagao das comunidades luteranas, combinada com
certa frouxidao quanto a sua confissao histérica, permitiu-thes uma
abertura surpreendente frente ao ecumenismo, mas tornou necessario
por outro lado procurar uma nova identidade.

O movimento protestante introduzido por missdes estrangeiras
‘pode serdiferenciado, mesmo antes da passagem para este século, em
modalidades congregacional, presbiteriana, metodista, batista e episco-
pal. Eiles encontraram facil acesso ao Brasil imperial, porque traziam
consigo a imagem do progresso, da boa educacido e da iniciativa
pessoal, valores que eram apreciados por setores significativos da
populacéao. Muitos brasileiros nao se sentiram absolutamente escandali-
zados pela marca anglo-saxonica do protestantismo, mas a considera-
ram antes como um ponto de referéncia positivo. Além disso os inicios

(23) Conclusdo tirada por Martin Norberto Dreher, Kirche und Deutschtum in der Entwicklung der
EKLBB (tese de doutoramento, Miinchen, 1975). Dreher é apontado como futuro professor de
histéria da Igreja na Faculdade de Teologia da [ECLB em Séo Leopoldo, e tem conexido com o grupo
protestante CEHILA de seu pais.
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missionarios eram trangiilos e nao-provocativos, exceto no caso dos
batistas, os quais, por este motivo, sofreram uma perseguicao que bem
poderia ter sido evitada. A primeira década da Republica perturbou a
imagem predominantemente harménica, por causa da crescente auto-
consciéncia da igreja catolica romana, que reconheceu no crescimento
do movimento protestante uma ameacga, e, ao contrarresta-la, incitou
seus rivais a um contra-ataque. Foi nesse periodo que a maioria das
denominagoes protestantes no Brasil adotaram a fisionomia que iriam
manter através dos anos até a época atual. Os protestantes brasileiros
eram amantes da lei e da ordem. Em termos politicos, essa era uma
questdo de tatica, porque a lei os protegia contra as hostilidades dos
fanaticos catélicos romanos, e garantia a ordem, na qual as igrejas
protestantes podiam prosperar. Mas a lei e a ordem atingiram também as
estruturas internas. Mesmo a menor das comunidades rurais era
organizada em detalhe, com comités especiais para cada atividade e em
estrita obediéncia a lei eclesiastica. Esta atitude, em contraste com a
alegre desordem dos catolicos brasileiros, podia parecer um formalismo
vazio, se nao fosse contrabalangado por uma piedade viva, a meditacado
diaria da Biblia e a entrega pessoal a Cristo, que sempre distinguiu o
protestantismo oriundo das missoes no Brasil.

A partir de 1930 podemos observar um retrocesso no crescimen-
to numérico das denominagcdes mais antigas, cuja causa pode ser
achada na acomodagao de seu estilo de vida aos padrdes da classe
média-baixa, e sua conseqiiente perda de flexibilidade social. Os
presbiterianos e os metodistas foram logo ultrapassados pelos batistas,
que nunca perderam a combatividade de seus métodos de propaganda,
e algo mais tarde pelos pentecostais, que experimentaram um cresci-
mento vertiginoso a partir de 1940 mais ou menos. O fendmeno do
pentecostalismo brasileiro tem sido objeto de varios estudos sociolégi-
cos (24). Os autores concordam plenamente quanto a relagdo entre a
explosdo pentecostal e a explosao demografica dos centros urbanos.
Para o homem do campo que se transfere para a metropole superpovoa-
da, os valores tradicionais estao se fragmentando; sendo incapaz de
compreender 0 mundo no qual vive, ele encontra um mundo substitutivo
na comunidade pentecostal — um mundo que absorve todos os seus
ideais, seu lazer e seus esforgos intelectuais. Tem surgido uma grande
variedade de denominagdes de tipo pentecostal durante os ultimos 20
anos, constituindo perto de trés quartos do protestantismo brasileiro.
Sua énfase na acdo do Espirito Santo € igualada pelo movimento
carismatico no seio das igrejas mais antigas, ou lado a lado com elas.

(24) Entre as publicagbes mais recentes, menciono Gerd Uwe Kliewer, Das neue Volk der Pfingstier:
Religion, Unterentwicklung und sozialer Wandel in Lateinamerika (Bern/Frankfurt, 1975); Cader-
nos do ISER, n? 6 (Rio de Janeiro, 1977) reune diversos estudos sobre o pentecostalismo brasileiro.
—Kliewer ¢ iguaimente professor em Séo Leopoldo e colaborador da CEHILA.
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Em ambos os contextos parece tratar-se de um escape da realidade
social confusa do Brasil, como uma esperang¢a de que a resposta para
as mais variadas situagdes comprometedoras pudesse descer do céu
como um Deus ex machina.

O periodo mais recente no cristianismo brasileiro comega obvia-
mente em 1964 com o golpe militar que restaurou a ordem nos assuntos
nacionais, e inaugurou um processo de crescimento econdmico sem
precedentes, que duraria uns 10 anos, mas que simultaneamente
frustrou a esperanc¢a de todos aqueles brasileiros sem voz nem voto que
nos anos anteriores esperaram uma mudanga para melhor. A reacao
dos lideres protestantes ante essa nova realidade nacional, variando
entre o aplauso incondicional e a critica corajosa, torna-se um critério
para escrever sua histéria. Outro critério poderia ser sua reacdo a
renovacido da igreja catdlica. Num certo sentido, essa renovagao
questionou a totalidade da existéncia do protestantismo no Brasil, sendo
que todos aqueles valores evangélicos, que ele vinha propagando por
cem anos, agora podiam ser encontrados no campo inimigo. Pode-se
observar uma crescente inseguran¢a quanto a identidade fundamental
de muitas denominagdes. Essa € uma das razdes porque o didlogo
ecumeénico € ou obstruido pelo medo, ou é tomado muito superficial-
mente por falta de consciéncia confessional. Em ambos os casos ele &
infrutifero. Tornar-se cristdo no Brasil hoje, significa tornar-se extrema-
mente sensivel a0 contexto humano, para encontrar novos quadros de
referéncia e eventualmente uma nova identidade como Igreja de Cristo.

8. Publicacoes futuras e novos projetos da CEHILA

Enquanto esta sendo escrito este artigo (fevereiro de 1978), sé foi
publicado um volume da série "‘Historia Geral da Igreja na América
Latina’: Brasil/1. — Brasil/2a e 2b estdo no Gltimo estagio de prepara-
¢ao, e comenta-se que o volume sobre o México ja esta no prelo. Serao
publicados volumes separados sobre o “Cone-Sul” (incluindo a Argenti-
na, o Chile, Paraguai, Uruguai), os paises andino-incaicos (Peru,
Equador, Bolivia), Colombia-Venezuela, a area do Caribe (incluindo
também as Guianas), América Central, México e a populagao latina dos
EUA (os assim chamados ‘‘chicanos’). Na assembléia de 1976 aceitou-
se um pedido das Filipinas para incluir um volume sobre esta area no
programa — uma decisao que pode ser justificada tendo em vista a
tradigdo espanhola e catélica romana das Filipinas. Finalmente sera
escrito um volume-introdutério por Enrique Dussel e — provavelmente
— pelo coordenador protestante, no que diz respeito a aspectos gerais
do cristianismo latino-americano. Toda esta série devera sair em
espanhol pela Sigueme (Salamanca, Espanha), mas tamb&m em portu-
gués pela Vozes (Petropolis) e em inglés pela Orbis Publishers (New
York).
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Enquanto a preparacao destes onze volumes esta ainda no auge,
CEHILA ja esta planejando um *‘segundo ciclo’’, isso €, o remanejamen-
to dos assuntos conforme uma divisdo cronolégica. isso significa que
cada volume nesta nova edigdo deve dar uma visdo geral da Igreja
latino-americana durante certo periodo. Esperamos que tal processo
revelarda uma porcdo de conexdes que ficaram desapercebidas nas
pesquisas regionais (25). Mas CEHILA tem ainda outros planos. Os
sucessos dos ultimos cinco anos tém inspirado um numero cada vez
maior de cristaos engajados a cooperar e desenvolver novos projetos.
Um destes, talvez o mais significativo, € a remodelagdo da visado
historica que deve torna-la acessivel ao homem comum. E importante
escrever a historia do Povo de Deus a partir da perspectiva dos pobres,
mas se estes pobres ndo tém oportunidade de participar nos resuitados,
eles nunca reconhecerao a histoéria do Povo de Deus como sua historia,
e conseqgilentemente a consciéncia histérica que CEHILA tenta promo-
ver acabara sendo uma vez mais a consciéncia de uma elite. Remodelar
a visao historica significa “traduzir’” a histéria em mais de um sentido.
Nao é simplesmente usar linguagem vulgar e omitir detalhes secunda-
rios. E também abandonar o discurso analitico do intelectual moderno e
assumir a forma do povo pensar, que é basicamente um discurso
herdico: ele descreve um caminho de sofrimento, sacrificio e vitéria.
Uma penetrante sensibilidade histérica e uma profunda compreensao
pastoral do homem serao necessarias para executar este projeto. No
Brasil, ja se atingiu um ponto de partida langando a biografia de alguns
grandes missionarios e santos populares, colocadas em rima e no estilo
apreciado pela populacdo humilde do Nordeste (26). Esses livrinhos, a
venda pelo prego de trés cruzeiros, tentam mostrar ao povo que seus
santos e missionarias n2o viveram num etéreo ‘‘além’’, mas gue seus
pensamentos, ditos e procedimentos faziam referéncia a este mundo
aqui, de cujas maquinagdes eles foram freqientemente as vitimas,
exatamente como nés.

Outro projeto da CEHILA é quanto & elaboragao de uma histéria
do pensamento cristdo na América Latina: ela pretende apresentar uma
visdo geral das correntes filosoficas, teoldégicas, apologéticas e outras
no continente, sempre em relagao com o poder libertador do Evangelho.
Esta sendo feito um estudo sobre a histéria da arte religiosa, nao
simplesmente por amor a estética, mas para ver o que significou a

(25) Um estudo compreensivo de toda a histéria da Igreja latino-americana, e que dedica toda a devida
atengao aos movimentos protestantes, foi-nos apresentado recentemente por Hans-Jirgen. Prien,
Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika (GOttingen, 1978). O autor lecionou em Séo
Leopoldo de 1969 a 1973.

(26) Até o momento apareceram O martirio do padre Joio Bosco, ou O santo que deu a vida pelos pobres
em Ribeirdo Bonito {descreve um incidente acontecido em 1976), e A histéria de Sio Sebastido e o
imperador Diocleciano (Petrépolis, 1978). Outros titulos estdo em preparagéo.
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expressao artistica em termos de convic¢ao do artista, sua esperanca
ou desespero. Foi proposto também um estudo semelhante sobre a
historia da musica religiosa. A Conferéncia Latino-Americana dos
Religiosos (CLAR) tem solicitado um estudo sobre o papel das ordens
religiosas no processo histérico do continente.

Também os protestantes estao continuando a fascinante expe-
riéencia de descobrir sua histéria comum sob a égide da CEHILA. A
tamosa bibliografia do protestantismo latino-americano feita por John H.
Sinclair, da qual saiu uma segunda edigdo em 1976 (27), ira continuar e
ser ampliada pelo grupo protestante da CEHILA. Ela ja ndo mais dara
informagao detalhada sobre temas que nao sejam a histéria do protes-
tantismo, ja que informacao atualizada sobre tudo o que é teologia
latino-americana pode ser encontrada numa nova série, editada pelo
instituto Superior Evangélico de Estudos Teolégicos (ISEDET) em
Busenos Aires (28). Os protestantes decidiram preparar suas contribui-
¢oes a histéria geral “‘por periodos” de tal forma, que os textos possam
ser publicados separadamente, com algumas adi¢bes, como uma
Histéria do Protestantismo Latino-Americano. Eles estao se preparando
também para estudar as historias regionais em mais detalhe. Para o
volume sobre a Historia da igreja no Brasil, por exempio, foi solicitada
uma contribuicdo protestante de apenas 70 paginas. Isso pode ser
interessante para o leitor que desejar informar-se brevemente sobre o
que significa o protestantismo num contexto maior, mas é bastante
insatisfatorio para quem busca um estudo monogréfico. Recentemente
(fevereiro de 1978) houve em Sao Paulo um encontro de estudiosos de
diferentes igrejas, que assumiram a tarefa de escrever a histéria do
protestantismo brasileiro, num total de 400 paginas. Pode-se esperar
iniciativas paralelas em outras areas.

9. Conclusio

O despertar da consciéncia historica crista na América Latina foi um
acontecimento impressionante. Ele comegou com a visao de algumas
pessoas engajadas, e com sua firme decisao de fazer aquilo que o
tempo, as finangas e as circunstancias politicas permitissem fazer.
Cinco anos mais tarde vemos que sua iniciativa ja arrastou um grande
numero de historiadores e outros especialistas de todo o continente,
que estao investindo horas sem fim em um trabalho sem lucro, para
redescobrir a dinamica da Saivagao na historia de seus povos. Sem
davida eles estao sendo criticados. Diz-se que a filosofia da CEHILA é

(27) Protestantism in Latin America: a bibliographical guide (South Pasadena, Calif.,, 1976). A primeira
edig@o data de 1967.

(28) Bibliografis teolégica comentada del drea iberoamericana. Foram publicados dois volumes: 1+2
(literatura de 1873-1974) (Buenos Aires, 1975) e 3 (literatura de 1975) (Buenos Aires, 1976).



46

mais um antidiscurso do que um estudo “objetivo’’ dos fatos; que
CEHILA esta cometendo anacronismos ao projetar inquietudes teologi-
cas e humanitarias do presente no passado; que eles deslizaram para
uma compreensao romantica do “bom selvagem’’. Contudo, um engaja-
mento sério na historia nao necessita retirar-se diante de tais -criticas.
Todos nos reconhecemos que somos condicionados pelo nosso tempo
e pelas nossas circunstancias. Mas também sabemos que aqueles que
escreveram — ou estao ainda escrevendo ~ a histéria da Igreja do
opressor tem seu escopo limitado pelos mesmos fatores. O pior é ser
subjetivo e nao dar-se conta disso. Nao incorrendo nesta atitude
ingénua, aqueles que estdo preocupados com o passado e com o
presente do oprimido na América Latina serao capazes de amadurecer
em sua compreensao, e estarao se sentindo livres para admitir seus
erros tantas vezes quanto necessario for.



