Prestar contas da esperanca que ha em vos (I Pedro 3, 15) - na realidade de
hoje:

IDENTIDADE E ESPERANCA

Joachim Fischer

Quando comecei a ocupar-me com o tema do Ciclio de Palestras
deste semestre, parti da pergunta por nossa teologia da esperanga:
Qual a esperanca que ha na e para a [IECLB? Tentei encontrar pelo
menos uma resposta provisoria. Mas nao hé subsidios suficientes
para termos ja uma imagem nitida do assunto. Na Confissao de
Augsburgo, um dos credos pelos quais nossa Igreja confessa sua
fé(1), nenhum artigo fala especificamente da esperanca. O indice
dos Escritos Confessionais da lgreja Evangélica Luterana registra a
palavra ““fé” (Glaube) 245 vezes(2), a palavra ‘“‘amor” (Liebe) 45
vezes(3) e a palavra ‘‘esperanca’” (Hoffnung) apenas 9 vezes(4). Em
seu famoso escrito programatico sobre a liberdade cristd Martim
Lutero interpreta a vida do cristao como uma vida em fé e amor, nao
mencionando a esperanca: ‘O cristao nao vive em si mesmo, mas
em Cristo e o proximo. Em Cristo, pela fé, € no préximo, pelo amor...
Eis ai a liberdade verdadeira, espiritual e crista’(5), No Catecismo
Menor, que nossas comunidades reconhecem ‘‘como confissao da
Reforma’’(6), Lutero fala, na explicacao da sexta peticdo do Pai
Nosso, apenas do desespero, ao qual nos podem seduzir o diabo, o
mundo e nossa carne(7). Em “'Nossa Fé - Nossa Vida'’, o “guia de
vida comunitaria em fé e acao’’ da nossa Igreja, encontrei somente,
no capitulo sobre o sepultamento eclesiastico, a afirmacdo de que
“Cristo, o Senhor ressurreto e vivo, ...nos da a esperanga da vida
eterna’’(8).

Nao quero dizer com isso que os luteranos nao valorizam
devidamente a esperan¢a como elemento essencial da existéncia
crista ou que na IECLB nao ha teologia da esperanca. Também nao
pretendo analisar, & luz da afirmacdo de Paulo de que ‘‘agora
permanecem a fé, a esperanca e o amor” (1 Co 13, 13), a quase
total auséncia do termo ‘“esperan¢a’” no quadro apresentado.
Apenas constato que aparentemente nem em nossa tradi¢cao teolo-
gica nem em nossa vida comunitaria na IECLB ha uma teologia
explicita da esperanca. N&o posso, pois, pressupor um conceito de
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esperanca ja formado e refletido. E dificil verificar diretamente qual a
esperanca da IECLB. Também nessa questdo, como em outras, se
fazem sentir a ‘falta de definicoes’ e a ‘‘insegurancga quanto ao que
cremos e confessamos’’, das quais fala a Declaragdo de Panam-
bi(9), do inicio do ano passado. Como sairemos dessa situagao
angustiante?

Poderiamos buscar ajuda em outros lugares para termos um
ponto de referéncia para nossas reflexoes. Neimar de Barros, em
“Deus Negro’, define a esperanga como "o coringa definitivo, que
Cristo nos deu, para ndo termos desculpas de abandonar a luta pela
metade’’(10). Talvez a esperanca tenha algo a ver com a travessia de
que fala Joao Guimaraes Rosa no final de “Grande Sertao: Vere-
das’: 'O diabo nao ha! ...Existe € homem humano. Travessia’'(11).
Mas como tais pensamentos estao relacionados com nossa vivéncia

nalECLB? i
O tema deste Ciclo de Palestras fala da nossa esperanc¢a, da

realidade em que vivemos, e do ato de prestarmos contas da nossa
esperanca. Tentarei definir provisoriamente os trés elementos.

Nossa realidade pode ser descrita com as palavras de Mateus
9, 36: ‘‘As muitiddes’ estao ‘‘aflitas e exaustas como ovelhas que
nao tém pastor.”” Leonardo Boff explica esse ‘‘drama da existéncia”
da seguinte maneira: ‘O homem sente-se incapaz de identificacao
plena: sente-se perdido, deve sempre alguma coisa a si mesmo, nao
satisfaz as exigéncias que experimenta dentro de si, sente-se nao
satisfeito’’(12). O socidlogo Hélio Jaguaribe vé a aflicado das muilti-
does no fato de “'75% da populacdo” se situar ‘‘na faixa da
marginalidade relativa’'(13).

Nossa esperanca nasce do Evangelho. O conteudo deste é o
Sim irrestrito e incondicional com que Deus em Cristo aceita o
homem: *‘Cristo Jesus... nao foi sim e nao, mas sempre nele houve o
sim” (2 Co 1, 19). O Evangelho anuncia e possibilita a aceitacdo que
tem tres dimensdes: Deus aceita o homem, o homem aceita-se a si
mesmo, os homens aceitam-se mutuamente. A aceitagdo é de
importancia existencial para cada pessoa. Quem nao se pode sentir
aceito pelos outros, esta gravemente prejudicado na raiz de sua
existéncia. O Evangelho opde o Sim de Deus ao mundo da
nao-aceitacao humana. A partir dessa realidade evangélica espera-
mos pelo futuro humano de Deus.

Prestar contas da nossa esperanca quer dizer enfrentar a
realidade em que vivemos e da qual fazemos parte, com a esperan-
ca. Essa vé o mundo a luz do futuro de Deus e testemunha ao
mundo o futuro de Deus. O préprio mundo desafia-nos a manifestar
nossa esperanca. Prestamos contas dela vivendo ja agora, no
presente, aqui, nesta terra, o futuro de Deus, encorajados e
fortalecidos por ela.
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A crise de identidade é geral. A IECLB encontra-se em boa
companhia. Como manifesta-se a crise? Provavelmente em todas as
igrejas ha cristaos que sao tao indiferentes quanto a sua identidade
confessional como o foram, no século passado, no interior de Sao
Paulo, aqueles imigrantes alemaes dos quais um missionario presbi-
teriano, natural da Alemanha, se queixou ‘‘amargamente’: ‘“'Os
pais... acham que ndo importa quem o0s batize (seus filhos - um
padre catolico ou um ministro protestante’”(14). Em todas as Igrejas
ha também cristaos que se preocupam seriamente com a busca da
identidade crista, como o ‘‘cristianismo liberal” dentro da lgreja
Catolica Romana(15) ou diversos tedlogos dentro da nossa Igreja:
Altmann(16), Brandt(17). Weingaertner(18), a Comissao Teologi-
ca(19).

Boff explica a atitude do ‘‘cristianismo liberai’” a partir da constata-
¢édo antropolégica de que ‘‘a busca insaciavel da nossa derradeira
identidade” pertence a nossa natureza. Buscando nossa identidade
sentimos a0 mesmo tempo nossa incapacidade de alcanga-la. Mas
Cristo, o Salvador e Libertador, mostra-nos que nossa busca ‘‘nédo €
sem-sentido”. Da-nos a chance de autodefinirmo-nos e acorda em
nos a “esperanca de total libertagao de todos os elementos que
alienam o homem de sua verdadeira identidade”. Assim os cristaos
encontram sua nova identidade, isto €, o lugar que lhes cabe, ao
lado dos pobres e oprimidos e entre eles(20). Rompem com um
passado em que a Igreja se aliou ao poder para cumprir sua
missao(21). Justamente dessa maneira pdem em questao a identida-
de da instituicao Igreja.

Por isso sado criticados por membros mais conservadores de sua
propria igreja(22). O exemplo evidencia como a questao da identida-
de assinala uma crise em que nasce a esperanga.

Para nés o0 problema da identidade coloca-se em termos
bastante diferentes por motivos historicos. Desde o inicio os
evangélicos alemaes, com cuja imigracdo comecga a histéria da
nossa Igreja, foram um grupo minoritario, semelhante a outros
grupos desse tipo: os indios foram contra sua vontade transforma-
dos em minoria no decorrer da histéria, os negros, embora numeri-
camente nem sempre uma minoria, foram colocados no pais como
grupo marginal, igualmente contra sua vontade, os imigrantes
italianos, poloneses, japoneses, judeus e tantos outros vieram para
ca voluntariamente e cientes de sua posicdo como minoria. Todos
esses grupos constituiram inicialmente e em alguns casos até hoje
populagées marginais ou até marginalizadas. Emilio Willems e Jean
Roche, entre outros, analisaram a problematica especifica dos
imigrantes alemaes(23). Dois aspectos importantes do assunto que
se encontram também nos outros grupos marginais, sédo o fenémeno
de sua marginalidade e a questao de sua identidade(24).



Pelo menos no seculo XIX todos os imigrantes encontraram-
se numa situagcao de marginalidade social. Formaram a nova classe
dos pequenos proprietarios numa sociedade que até entido se
constituira apenas de duas classes, a dos senhores, entre eles os
latifundiarios, e a dos escravos ou, depois de 1888, dos trabalhado-
res dependentes(25). A sociedade tentou conservar sua ordem
tradicional e defender-se contra o elemento novo que forgosamente
levaria a grandes transformagoes sociais: 0 ‘‘modelo de pequena
propriedade... jamais se enquadrou dentro dos planos da maioria
dos homens publicos, nem se coadunou com os imensos latifun-
dios’'(26). Nao raras vezes o0s imigrantes foram considerados sim-
plesmente como ‘‘substitutos dos escravos’ ou ‘‘escravos brancos”
ou até usados pelos senhores para desviar o édio do escravo negro
contra seu opressor: ‘Os negros nao acharam coisa melhor do que
chamar os recém-chegados de ‘escravos brancos’, alegraram-se
em ver pessoas da mesma cor que seus senhores trabalharem ao
seu lado, viver em casas que pareciam senzalas, encontrando nesse
fato uma espécie de desforra contra sua sorte. E quando alguns
desses brancos se revoltavam e os negros foram chamados a
esmagar a revolta, eles o fizeram com uma crueldade tao selvagem,
que nao ha aqui outra explicacao possivel que a do aleméo, no caso,
aparecer como substituto do senhor branco’”(27). Pelo menos os
senhores mantiveram os imigrantes na medida do possivel sob
rigoroso controle, como, por ex., no interior de Sao Paulo pelo
sistema de parceria(28), que significava para os colonos marginali-
dade econémica. Tais atitudes dificultaram ou impossibilitaram a
identificagdo dos imigrantes com a sociedade existente.
Estimularam-nos a buscarem sua identidade de outra maneira ou a
conservarem simplesmente sua velha identidade, trazida do pais de
origem. Assim tornaram-se sumamente importantes, por ex., a
germanidade (Deutschtum) para os imigrantes alemaes e a ‘‘italiani-
ta’’ para os italianos(29).

Os imigrantes do século XIX, sobretudo os pioneiros,
encontraram-se numa situacdo de marginalidade por assim dizer
geogrifica. Quando a imigragcao comegou em 1824, o Rio Grande do
Sul teve apenas 5 municipios (Porto Alegre, Rio Grande, Rio Pardo,
Santo Anténio da Patrulha, fundadas em 1809, e Cachoeira, fundada
em 1819)30) e 100 000 habitantes, aproximadamente(31). Foi um
vazio enorme para os imigrantes. Ainda no fim do século um dos
capuchinhos franceses que trabalharam entre os indios do Alto
Uruguai, os luso-brasileiros da regido de Vacaria e os imigrantes
italianos, observou: ‘‘Nada é tao triste como viajar sozinho por estas
florestas imensas’'(32). Os imigrantes foram enviados a regiées em
gue ndo houve gente, somente la 0 governo dispos de terras que
podiam ser entregues aos novos colonos. Onde os imigrantes se
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estabeleceram, nao houve organismo social que os poderia ter
acolhido e ao qual eles se poderiam ter integrado. Praticamente nao
conheceram a sociedade que comegou a se estruturar em outros
lugares da provincia. Por isso so lhes restou buscar sua identidade
em seu proprio organismo social. Neste ponto as proprias circuns-
tancias historicas levaram-nos a um caminho diferente do de outras
Igrejas protestantes, cujos missionarios conscientemente "‘estabele-
ceram contatos... na sociedade brasileira”(33). Devo acrescentar,
porém, que tais contatos existiram também no ambiente dos
imigrantes, onde houve oportunidade para isso(34).

Os imigrantes encontraram-se numa situagao de marginalida-
de educacional. O ensino publico existiu no Rio Grande do Sul apenas
em proporgdes bem modestas. Até 1820 foram criadas 4 ou 6
escolas(35). Ainda ““‘em 1858 havia na colonia de Sao Leopoldo trés
aulas publicas e 27 particulares”. Um historiador constata que “‘o
governo falhou redondamente... no imperdoavel abandono em que
deixou a instrugao primaria, o mais eficiente meio a seu alcance para
levar aos jovens teuto-brasileiros o conhecimento da lingua portu-
guesa. Porque... € o idioma o melhor instrumento de comunhao e
identidade entre os filhos da mesma Patria’(36). A mesma falha
repetiu-se 50 anos mais tarde na imigracgao italiana(37). Aos imigran-
tes nao foram fornecidos os instrumentos que lhes teriam possibilita-
da a identificacdo com sua nova patria. Tiveram que criar suas
proprias escolas comunitarias, geralmente apoiadas pela Igreja. As
escolas ficaram fortemente influenciadas pela cultura de origem dos
imigrantes. Somente em alguns casos foram também instrumentos
de integracao na sociedade. As escolas das outras Igrejas protes-
tantes na maioria das vezes tiveram uma funcdo nitidamente
missiondria, se podemos chamar de ‘'missdao’” a conversao de
brasiieiros catolicos ao protestantismo; visaram principalmente as
elites. Mas pelo menos uma dessas escolas serviu também a
imigrantes, no caso norte-americanos, na provincia de Sao Paulo;
em relacdo a eles teve, como as escolas de outros imigrantes, a
tarefa de oferecer “‘apoio no seio da cultura estranha’’(38).

Pelo menos no passado praticamente todos os aspectos de
marginalidade apareceram em todas as popula¢cdes marginais.
Outros aspectos de marginalidade, porém, encontraram-se apenas
nos imigrantes nao-catolicos, que sao principalmente os imigrantes
alemaes evangélicos. Tornaram-nos, por assim dizer, mais marginais
ainda que os outros grupos.

Os imigrantes evangélicos encontraram-se numa situacéo de
marginalidade religiosa. Parece que apenas em poucos casos essa
situacdo nao teve conseqliéncias negativas. Na provincia de Sao
Paulo, por ex., os alemaes, inclusive os evangélicos, penetraram
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"em todas as camadas da populagao’”; gozaram de ‘‘grande
estima’; houve entre eles também: “"homens eminentes’(39). Muito
mais numerosas sao as noticias sobre dificuldades que os imigran-
tes enfrentaram por causa do seu protestantismo. Desde 0s tempos
do Brasil Holandés, no século XVIl, houve uma tradicdo que
identificou o protestante com o invasor, o inimigo da fé com o
inimigo da patria por um lado e catolicismo e brasilidade por outro
tado(40). Até hoje existe um ‘‘catolicismo cultural’” que, como ‘“‘uma
espécie de placenta civilizatéria”, envolve ‘“toda a pessoa que
nasce no Brasil”, por isso ‘o brasileiro, queira ou néo, tem uma
visdo catdlica do mundo, porque a cultura e a civilizagdo... foram e
continuam impregnadas pelo catolicismo'(41). A partir dessa menta-
lidade explica-se também a afirmagcdo de que certas atitudes
""decorrentes da religido protestante’’, como algumas do Presidente
Geisel, seriam incompativeis ‘‘com o ambiente catdlico-latino’'(42).
como se s6 um catolico pudesse ser um bom brasileiro.

A Constituicdo do Impéric de 1824, em seu artigo 5°.
garantiu aos ndo-catélicos a liberdade, embora limitada, de religiao
e culto(43). Mas como se pbde ser evangélico num ambiente
profundamente influenciado por aquela tradicao? Ja em 1810
proibira-se aos anglicanos “procurar fazer prosélitos ou conver-
sdes’'(44). Também depois da proclamagao da Independéncia e da
concessao de liberdade religiosa a velha mentalidade evidenciou-se
em dificuldades bem concretas com que 0S evangélicos se viram
confrontados: hostilidade, menosprezo até por parte de escra-
vos(45;, reacoes de sacerdotes e autoridades policiais locais contra
o trabalho missionario, inclusive a distribuicao da Biblia(46), tentati-
vas de intimidar os pastores(47), perseguicao(48). As vezes a
iniciativa partiu do Nuncio Apostolico(49).

Tais atitudes e atos contrariaram a politica do governo
imperial relativa aos imigrantes. Altas autoridades asseguraram que
abririam fraternalmente os bragcos a imigrantes evangélicos(50).
Intervieram em favor dos protestantes € de sua liberdade de
culto(51). José de Alencar, na época Ministro da Justica, mandou
tomar providéncias quanto & “‘hostilidade criminosa contra um cuito
permitido pela Constituicao’’(52). O governo até sentiu-se responsa-
vel pelo bem-estar espiritual dos evangélicos que mandara contratar
na Europa; em vérios casos pagou o ordenado dos pastores,
embora as vezes houvesse certas dificuldades(53). Mas nao conse-
guiu impedir todos os conflitos entre os evangélicos e seu ambiente
catdlico.

Mais graves ainda, pelo menos no que diz respeito a vida
afetiva dos imigrantes evangélicos, foram os problemas decorrentes
daquilo que gostaria de chamar de marginalidade civil ou juridica.
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Esse aspecto esta diretamente relacionado com fenémenos elemen-
tares da existéncia humana, a saber, casamento, nascimento e
morte.

Um decreto de 1827 definiu 0 casamento como “‘instituicao
religiosa regulada’ pela Igreja Catélica Romana(54). O casamento
foi considerado como sacramento que tem que realizar-se perante
um padre. Os matriménios dos evangélicos a rigor foram nulos,
inexistentes perante a lei, meros concubinatos. Em meados do
século XIX houve um caso espetacular em que o bispo do Rio de
Janeiro declarou expressamente ‘‘nulo um casamento efetuado em
templo protestante, sob o pretexto de que nao fora celebrado
segundo os canones do Concilio de Trento””, como diz um relato
daquela época. O autor continua: “‘E tudo para que a mulher, depois
de ter tido relagdes irregulares com um catédlico, pudesse casar-se,
enfim, de acordo com a lei da Igreja’’(55). Mas neste campo poucos
evangélicos obedeceram 3a lei, casando perante um padre. Os outros
ou simplesmente uniram-se sem qualquer cerimbnia ou deixaram
abengoar sua uniao por seu respective pastor ou por outro pastor,
de outra igreja evangeélica. De varias maneiras tentaram dar aos seus
matriménios uma espécie de legalidade ou assegurar-lhes certos
efeitos civis: assinaram um contrato testemunhado, junto com a
cerimdnia religiosa ’56), ou mandaram lavrar escritura publica para
fixar os efeitos civis de seu casamento, ou ‘"‘casaram’’ em cartorio
perante o diretor de sua colénia(57) ou perante funcionarios
civis(58). As vezes em tais contratos de casamento figurou ‘“‘como
condicao essencial e quase primeira, que os filhos que porventura
venham a nascer do casal sejam educados na religido catélica’(59).

Evangélicos e ¢6rgaos do governo estiveram seriamente
preocupados com a situagdo, como o primeiro pastor presbiteriano
no Brasil que considerou ‘‘essencial & pureza de uma comunidade”
a realizacao de ‘‘cerimobnias de casamento’’ e nao apenas a simples
unido do casal(60). Quando uma colona alema em Petrépolis,
“casada com um portugués catélico perante um pastor protestan-
te”, desejou “legalizar sua situagao pessoal em vista do abandono
do marido que constituira outra familia’”, o proprio Conselho de
Estado do império constatou a posi¢ao ‘‘desagradavel e incerta”
dos evangélicos, porque foram ‘postos em questao os importantissi-
mos direitos civis que se derivam do matriménio e filiacdo’'(61).
Também o embaixador da Prissia interveio, para que fosse dada
base legal aos matriménios dos evangélicos(62). Na intengédo de
proteger seus slditos que emigraram, o governo da Prussia tentou
dificultar, embora em vao, a emigracao para o Brasii(63).

Foi uma contradicdo clara: a Constituicdo permitiu cultos
nao-catolicos, mas os matriménios dos nao-catélicos foram postos
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fora da lei. O governo tentou resolver o problema. Mas devido a
oposi¢do do partido tridentino nao pode introduzir o casamento
civil, o que aconteceu apenas depois da prociamacao da Republica
e a subseqiente separacao de Igreja e Estado. Entdao uma lei de
1861 e o respectivo decreto de 1862 estabeleceram que teriam os
devidos efeitos legais também todos os casamentos celebrados por
pastores das religibes permitidas, sob a condicao de o pastor
deixar-se registrar como tal pelas autoridades. Sem solucéao ficaram
0s casos dos que nao puderam recorrer a um pastor. Os casamen-
tos interconfessionais continuaram sujeitos a regulamentagdo da
Igreja Catélica Romana.

Até 1863 o nao reconhecimento dos matriménios evangéli-
cos teve conseqiiéncias graves também para os filhos: fé-los
marginais, porque foram considerados ilegitimos e por isso incapa-
zes de herdarem os bens de seus pais(64). Nem sequer existiram
registros legais de nascimento e ébitos para os que nao quiseram ou
nao puderam deixar batizar seus filhos e enterrar seus mortos pelos
parocos catolicos(65). Altas autoridades do Império admitiram a
necessidade de regular o registro “‘do nascimento de individuos néo
catdlicos”’(66). Também neste setor a situacdo mudou com a
legislacao de 1861/63, que possibilitou o registro civil dos filhos de
evangélicos e desta maneira lhes assegurou sua legitimidade(67).

Dificuldades surgiram também no que diz respeito ao enterro
dos mortos(68). O problema praticamente nao existiu nas colonias.
La os imigrantes geralmente foram os primeiros habitantes. Desde o
inicio os evangélicos possuiram cemitérios proprics. Até hoje muitas
das nossas comunidades do interior ainda tém tais cemitérios. Mas a
situagao foi diferente nas regides em que os evangélicos se
estabeleceram entre os catodlicos. La ja houve cemitérios particula-
res, das irmandades, ou, desde 1850, cemitérios publicos, munici-
pais. Foram cemitérios benzidos pelo padre. Em terra benzida nao
podiam ser enterrados hereges, como, por ex., os evangeélicos.
Desta maneira esses foram obrigados a criarem seus cemitérios
proprios, separados dos outros, ou a enterrarem seus mortos em
qualquer lugar ou num ‘‘anexo’’ especial dos cemitérios publicos.
Assim manifestou-se visivelmente, contra a vontade dos evangéli-
cos, sua marginalidade dentro da sociedade, sua nao aceitagao pela
sociedade que os colocou, por assim dizer, numa posi¢ao de
exterritorialidade. como se fossem estrangeiros. A legislagao de
1861/63 tentou resolver também esse problema. Possibilitou o
registro civil de Obitos de nao-catolicos(69) e exigiu que nos
cemitérios publicos e reservasse um ‘lugar separado” para o
enterro de ndo-catélicos. Parece, porém, que nao foi facil por em
pratica o novo regulamento. Pois as autoridades chegaram a pedir
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da Igreja Catdlica Romana que fizesse alguma coisa para ‘‘retirar’” a
béncido daquele ‘‘lugar separado” destinado ao enterro-de nao-
catbiicos nos cemitérios publicos, ou pensou-se na possibilidade de
deixar administrar os mesmos pela policia para garantir os direitos
dos nao-catélicos.

Um aspecto importante foi também a situagao de marginalida-
de politica dos imigrantes evangélicos e de seus descendentes(70).
Inicialmente prometera-se-lhes a naturalizacao imediata, logo na sua
chegada ao Brasil, o que lhes teria garantido o *‘pleno gozo de todas
as vantagens politicas de cidadao brasileiro’’(71). A promessa nédo
foi cumprida. Em 1842 o Comandante do Distrito da Coldnia de Sao
Leopoldo, Dr. Hillebrand, escreveu ao Barao de Caxias: “'Desde ja
reclamo de Vossa Exceléncia a naturalizacac formal dos colonos (de
Sao Leopoldo...), pois 18 anos de domicilio, uma firme adesao as
instituicdes do Pais que os agasalhou, os muitos sacrificios que
fizeram em prol da causa da legalidade por eles defendida e selada
com o seu sangue, sao outros tantos titulos que os fazem merecedo-
res disso (com pequenas excegdes), nao falando da grande
vantagem que disso resultaria para a defesa da sua Patria adotiva. E
com tanto mais veeméncia eu lembro a Vossa Exceléncia a necessi-
dade desta medida tao util e necessaria, quanto € certo haver o
Governo de Sua Majestade Imperial ha pouco garantido esta
vantagem aos colonos franceses estabelecidos no Sahy, em Santa
Catarina’'(72). Mas apesar de todos os seus esforgos Hillebrand nao
conseguiu nada. Com toda a razdo o autor que analisou o assunto,
pergunta: Que “forgas’' e interesses sabotaram ‘‘tais aspiragoes...
reais e justas”’(73)? Os imigrantes, portanto, durante bastante tempo
viram-se nao reconhecidos como cidadaos. Sentiram-se como
“brasileiros de segunda categoria’’(74) ou como estrangeiros (ale-
maes).

Outras restricdes quanto a sua participacao politica foram
uma consequéncia direta do fato de eles nao professarem a religiao
oficial do Império. A Constituicao estabeleceu que nao-catélicos nao
podiam ser ‘‘nomeados deputados’’(75). Mas aparentemente
permitiu-se-lhes serem senadores e vereadores(76). Por outro lado
parece que “tedos 0s integrantes do poder politico” . inclusive os
senadores, tiveram que jurar manter a religiao do Estado(77). Assim
os evangelicos ficaram parcialmente excluidos da participacao plena
na vida publica e politica e da co-responsabilidade pela formacgéao
politica da sociedade. Pior foi apenas, neste campo. a situacdo dos
indios, dos escravos e dos religicsos catdlicos que ficaram totalmen-
te excluidos de qualquer participacao politica(78). A plena igualdade
de direitos politicos para todos os habitantes do Brasil foi um dos
objetivos que os liberais incluiram em seu programa(78). Pela
mesma causa lutaram em boa parte também os alemaes politizados



14

Qque imigraram nos meados do século passado, defensores de ideais
democraticos e liberais que fugiram da Europa depois do fracasso
das revolugbes daquela época(80).

Lentamente criaram-se as condi¢gbes que possibilitaram uma
maior participacao dos nao-catélicos na sociedade brasileira, inclu-
sive no setor politico(81). Ainda em 1875 fracassou uma tentativa de
conceder-lhes plenos direitos politicos e civis(82). Somente a “Lei
Saraiva”, de 1881, concedeu a todos, independentemente de sua
religido, plenos direitos politicos e “plena participagdo no sistema
politico”, condicionados, no entanto, pela situacdo econdémica de
cada um(83).

A lei veio muito tarde. Os imigrantes, com excecdo dos que
chegaram por volta de 1850, j& na Alemanha foram apoliticos. No
Brasil essa sua atitude tradicional conservou-se. Faltaram-lhes os
lideres que pudessem ter iniciado com eles um processo de
conscientizagdo poiitica. Os pastores nao puderam assumir essa
tarefa. Houve bem poucos; entre 1861 e 1864, por ex., trabalhou em
todo o Rio Grande do Sul um dnico pastor formado em teoiogia e
ordenado(84). O que poderia ter feito? As circunstancias fizeram
com que os colonos nem se sentissem como cidadaos do pa!s. Sua
“atitude apolitica” tornou-se uma tradigdo, uma caracteristica de
sua indole. A lei de 1881, como parece, ja ndo pode mais corrigir o
defeito. Assim explica-se em boa parte a abstinéncia politica que
ainda hoje podemos encontrar em comunidades nossas(85). Nao
creio que no passado a fé evangélica como tal ou um mal-entendido
da teologia dos dois reinos tenham contribuido decisivamente para a
formacao daquela “atitude apolitica” dos nossos membros. Creio,
antes, que a fé tenha encorajado os colonos nas poucas iniciativas
politicas que em alguns casos até partiram da prépria Igreja(86). O
ambiente em geral certamente nao favoreceu o despertar de uma
consciéncia politica mais critica. Pois caracterizou-se ‘‘em todos os
setores da vida social’’ nao apenas pela falta de “abertura politi-
ca’’(87) e sim, também pela “auséncia de objetivos politico-sociais
elevados”, pela “falta de espirito publico”, pelo “privatismo”(88) e
pela atitude de ‘‘submissao irrestrita até o fanatismo ao monar-
ca’’(89). Quando nossos membros mais tarde realmente foram
politizados, quase nao o foram no sentido de uma maior participa-
G¢do politica no Brasil. Por isso por muito tempo nao sairam da
situagao de marginalidade politica.

Um ultimo aspecto: Todos os imigrantes, bem como os
indios, enc: ~traram-se numa situagdo de marginalidade étnica. por-
que como “normal”’ foi considerado ser de descendéncia luso-
brasileira ou portuguesa. Tais grupos sempre tém a tendéncia mais
ou menos acentuada de cultivarem suas tradigoes, seus costumes,
sua lingua. etc. como expressoes de sua identidade. Israel toi um
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exemplo famoso disso. Os imigrantes hebreus em Canaa receberam
a ordem expressa: ‘‘...nem contrairds matrimonio com os fithos
dessas nacoes: nao daras tuas filhas a seus filhos, nem tomaras
suas filhas para teus filhos, pois elas fariam desviar teus filhos de
mim, para que servissem a outros deuses, e a ira do Senhor...
depressa vos destruiria” (Dt 7, 3 s). E uma tentativa de preservar sua
identidade pela preservac¢ao da etnia.

Entre os imigrantes no Brasil a preservagdo da respectiva
etnia foi um processo quase natural, ndo programado, pelo menos
nas regides em que os imigrantes foram numerosos. O mesmo
destino os uniu. Por isso conseguiram comunicar-se entre si com
muito maior facilidade do que com outras pessoas. No caso dos
imigrantes alemaes evangélicos acrescentou-se a diferenga étnica
ainda a diferenca confessional. Toda a populagdo acostumou-se a
identificar *'ser evangélico” com ‘‘ser de descendéncia alema’’; nao
houve outros evangélicos. Apesar disso no século XIX aparentemen-
te ndao houve uma ideologia da etnia germanica. Desde a epoca de
Napoledo o Impeério Alemdo nao existiu mais; no territorio da
Alemanha existiram varios Estados maiores e menores, como a
Prussia, a Baviera, a Saxénia, Hesse, etc. Provavelmente os imigran-
tes sentiram-se mais como prussianos, bavaros, saxoes, etc. do que
como provenientes de uma Alemanha que foi apenas uma reminis-
céncia e, eventualmente, um sonho. Foram, pois, um grupo bem
heterogéneo em si, sem uma consciéncia clara de sua germanidade
e sobretudo sem um programa para cultivar a mesma(90).

Apenas com a fundagdo do segundo Império Alemdo em
1871 criaram-se condi¢gdes mais favoraveis ao surgimento de uma
ideologia da etnia. Mesmo assim levou ainda trés decénios, aproxi-
madamente, até que tal ideologia exercesse maior influéncia. Alcan-
cou seu auge no periodo entre as duas guerras (1914/18 e
1939/45). Foi em parte o resultado de uma politica consciente por
parte da Alemanha, em parte uma reacao da populagao de descen-
déncia alema contra sua situagao de marginalidade. Os imigrantes e
seus descendentes, marginalizados em varios sentidos e muitas
vezes sem possibilidade de se integrarem no resto da sociedade,
encontraram na ideologia da etnia germénica uma espécie de
compensacdo, uma possibilidade de autodefinirem-se, de
engajarem-se positivamente, de estabelecerem sua identidade fren-
te ao fato de que lhes foram bioqueados outros caminhos de
identificagdo e integragao com excegao dos setores eclesiastico e
educacional.

A ideologia da etnia germéanica morreu. Nela nao encontrare-
mos mais nossa identidade. O trabalho educacional ainda oferece
uma possibilidade excelente de identificagcao. Mas nem todos a
percebem, e por varios motivos o trabalho tem seus limites. Nao é
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mais possivel, portanto, encontrarmos nossa identidade de mzneira
tradicional. Dai a crise. Somos uma Igreja em transicao, como o sédo
as outras Igrejas, tanto as evangeélicas(91) como também a catoli-
ca(92). A situacao de transicao € tao humana como a travessia da
qual fala Guimaraes Rosa, € por ser essencialmente humana é muito
mais promissora do que se pensa.

A analise leva-me a algumas conclusées, finais no contexto
da palestra, provisorias no contexto do assunto.

1. Durante muito tempo nossa Igreja foi uma Igreja de gente
marginalizada, de pequenos proprietarios rurais, nao da classe
dominante dos latifundiarios. Em boa parte ainda é tal igreja, embora
diminua a camada dos pequenos proprietarios e cres¢a a camada
dos trabalhadores nas cidades. Continuam a existir pelo menos
alguns dos aspectos de marginalidade que apresentei na analise
historica. Por isso ndo podemos esperar da IECLB coisas que
somente uma Igreja aliada ao poder estaria em condigées de fazer.
Com trangiilidade e firmeza podemos e devemos aceitar nossa
situacdo como lgreja minoritaria € nosso papel como ‘‘nota de
roda-pé’’ cuidadosamente redigida ‘‘para o caminho da fé” no
pais(93). Jesus morreu fora da cidade, expulso da sociedade, como
marginal na “‘ma companhia” de outros dois marginais. E nossa
esperancga que esse marginalizado se identifique conosco em nossa
situacao de marginalidade.

2. No inicio de sua histéria nossa lgreja constituiu uma
brecha na sociedade fechada e sacral de carater feudal, herdada da
época colonial. Representou em grande parte o elemento novo na
estrutura social tradicional. Assim contribuiu para a transformacao
da sociedade fechada numa sociedade mais aberta e mais moderna
de carater pluralista e industrial(94). Foi um elemento progressista
em relacao a situacao do século passado. Por sua existéncia e, as
vezes, por acoes concretas assumiu co-responsabilidade pela socie-
dade. E nossa esperanga que nossa Igreja, sem esquecer-se das
limitagoes de suas for¢as, redescubra, nos moldes adequados a
situacao atual, seu papel progressista e missionario frente as
pessoas e as estruturas.

3. Em seu passado nossa Igreja praticamente nao conheceu
a alianca com o poder politico brasileiro, a alianca de trono e altar.
Sempre foi uma Igreja livre do Estado. Nao precisa livrar-se da
concepcao de cristandade ou neocristandade em que a lgreja
Catolica até ha poucc tempo se orientou(95). Nosso problema foi, no
fim do século passad: ¢ na primeira metade do nosso século, nossa
dependéncia do exterior. Mas nao é problema exclusivo nosso.
Existe também em outras igrejas. Nas areas consideradas missiona-
rias da Igreja Catodlica, por ex., que abrangem 62% do territério
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nacional, 94% dos padres sdo estrangeiros(96). A dependéncia
eclesiastica, por sua vez, enquédra-se nas dependéncias em que 0
assim chamado Terceiro Mundo se encontra nos mais diversos
setores. Diante dessa dependéncia é nossa esperanga que com
paciéncia e firmeza possamos tornar-nos em maior escala agentes
da nossa historia. i

4. Para o nosso caminho futuro parece-me de importancia
fundamental que haja clareza no pensamento, firmeza nas decisbes
e objetividade nas ag6es. Precisamos dessas qualidades para que a
IECLB se conscientize sempre mais daquilo que ela é: “ilgreja de
Jesus Cristo no Brasil com todas as conseqiiéncias dai advindas
para a proclamacdo do Evangelho neste Pais e para a co-
responsabilidade pela formacao da vida politica, cultural e econémi-
ca de seu povo’’(97). E nossa esperanca que nessa missao nossa
Igreja receba sua identidade.
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Citado por Matias Martinho Lenz em Schneider-Lenz-Petry 204,
Citado por Ribeiro 98.
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v. a bibliografia.

v. 0 artigo *‘Auto-Afirmagao...” (cf. a bibliografia).

v. ¢ artigo ‘‘Meditagao...” e o estudo ‘A ldentidade...” (cf. a
bibliografia).

v. o documento "A IECLB..” (cf. a bibliografia).

Boft, Teologia do Cativeiro 150 s, 167 e 162, Imagens de Cristo
13s.
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v. o livro de Bruneau (cf. a bibliografia).

Brandt, Jesus Cristo Libertador 52.

v. a bibliografia.

v. todo o livro de Willems e no livro de Roche principaimente os
capitulos VIIl, “A Nova Sociedade™ (vol. 2, 557-632), X, ‘‘Rumo
a uma Cidade Qriginal” (vol. 2, 703-768); e a “‘Conclusao” (vol.
2, 769-782).

Bastide caracteriza *'a estrutura social da época colonial e do
comego do Império”’ como “‘dualista’” (1, 223). Mas cf. também
as observacodes criticas de Freitas a esse respeito (v. bibliogra-
fia).

De Boni, Qlivio Manfrai. Sobre o problema do latifundio no Rio.
Grande do Sul cf. também o artigo de César, O Latifundio (v.
bibiiografia).

Bastide 1, 116 com anot. 18.

Vianna 2, 177 s.

De Boni, Notas, artigo de 4/6/1977, 14; v. também em Dreher o
capituio sobre a assimilagdo e marginalizacao dos imigrantes
alemaes (33-48).

Fortes-Wagner 32-44 e Costa e Silva 51-53.

Conforme César (Historia 280) “‘a populagao rio-grandense...
fora calcuiada em mais de 106 000 habitantes’ por voita de
1823.

Citado por De Boni, Notas, artigo de 4/6/1977, 13.

Ribeiro 103, referindo-se especificamente aos missionarios
norte-americanos Kidder, metodista, e Fletcher, presbiteriano.

O primeiro pastor da nossa comunidade em Petrépolis, Dr.
Lippold, teve ‘‘contatos amigaveis” até com D. Pedro Ii (Ribeiro
91, Schroder 324).

César fala de 4 (Historia 279), Ferreira Filho de 6 (75s).

Ferreira Fitho 84.

De Boni, Notas, artigo de 4/6/1977, 13.

Ribeiro 106.

O embaixador suico von Tschudi por voita de 1860, citado por
Ribeiro 102 anot. 49.

Ribeiro 15. — “Temia-se no adventicio acatdlico o inimigo
politice™ (Gilberto Freyre, citado por Montenegro 21). — Um
exemplo mais recente: Camargo, enumerando os chefes da
resisténcia contra os holandeses, diz que “‘esses ilustres nomes,
além de combaterem o inimigo da patria, combatiam o inimigo da
fé, os hereges protestantes” (220).

De Boni, Catolicismo Popular |. Na época colonial Prado Junior
constata a “‘onipresenga de um conjunto de crengas e préticas
que o individuo ja encontra dominantes ao nascer, e que o
acompanharao até o fim, mantendo-o dentro do raio de uma
acao constante e poderosa’ (327).
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O deputado Sérgio Cardoso de Aimeida, da Arena de Sao Paulo,
segundo o Jornal da Tarde de 30/5/1977, reproduzido no Jornal
Evangélico 91 (1977), n® 12, 2% quinzena de junho, 2.

“A religido Catdlica Apostélica Romana continuara a ser a
religido do Império. Todas as outras religides serdao permitidas
com seu culto doméstico ou particular, em casas para iSso
destinadas, sem forma alguma exterior de templo” (Ribeiro 32).
Nao me parece corresponder bem ao texto da Constituigdo
reproduzir o contelido do artigo dizendo: "As religides nao
catélicas eram proibidas, permitindo-se-lhes o culto...” (Wetzel
44)

Tratado com a inglaterra (Ribeiro 17).

Davatz, citado por Ribeiro 101.

Ribeiro 92, 117 e 119.

Ribeiro 120 com anot. 76.

“O catolicismo passou a ser uma religiao obrigatéria na socieda-
de, que apenas ‘tolerava’, quando nao perseguia, 0os néo-
catélicos’ (Wetzel 44).

Ribeiro 92 e 120 anot. 76.

Paulo Souza, Ministro das Obras Publicas, Agricultura e Comér-
cio, em 1865, citado por Ribeiro 104 anot. 52.

Um exemplo em Ribeiro 117 s.

Ribeiro 119.

Dreher 62, Kadletz, Hees 53, Ribeiro 86 s.

Ribeiro 111. Para o que segue cf. Ribeiro 111-116 e Schroder
45-49,

Davatz, citado por Ribeiro 100 s. Parece que Schréder (46)
também se refere a este caso.

Ribeiro 83, 100 e 112.

Ribeiro 83 e 112.

Ribeiro 100.

Davatz, citado por Ribeiro ibid.

Ribeiro 84.

Citado por Ribeiro 113 anot. 63.

Schréder 46.

cf. o artigo de Fouquet (v. bibliografia).

Ribeiro cita Rodrigo Octavio (112) e palavras do Ministro de
Justica de 1858 (112 anot. 62, conforme Willems).

Relatério do Ministro Joaquim Marcelino de Brito, de 1844
(citado por Ribeiro 112 anot. 62, conforme Willems),

Ribeiro 113 anot. 63.

Ribeiro 114.

Para o que segue cf. Ribeiro 108-111.

Pelo respectivo escrivao do Juizo de Paz.

Para o que segue cf. Ribeiro 122 s.
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Oberacker 8 s, v. também Schroder 31, Becker Passim.

Citado por Becker 301 s.

Becker 302.

Oberacker 10.

Art. 95 com inciso 3: "Todos os que podem ser eleitores sao
héabeis para serem nomeados deputados. Excetuam-se... 0s que
nao professarem a religido do estado.”

Assim Ribeiro (122) interpreta o texto da Constituicao. Mas em
1865 Paulo Souza, Ministro das Obras Publicas, Agricultura e
Comércio afirmou que ‘‘os representantes da Nacao’ deveriam
ser catolicos, o que incluiria os senadores (citado por Ribeiro
104 anot. 52, conforme Kidder e Fletcher).

Ribeiro 122 s, cf. Constituicao Art. 103 (Imperador), 127 (regen-
te e regéncia)s 141 (conselheiros de Estado).

Constituicao Art. 92 com inciso 4: “S&o excluidos de votar nas
assembléias paroquiais... os religiosos, € quaisquer que vivam
em comunidade claustral” (citado também por Ribeiro 38).
Rocha Pombo, citado por Ribeiro 122 s.

Um exemplo foi Carlos von Koseritz (v. no livro de Oberacker
especialmente as paginas 15-18).

Ribeiro 107.

Um projeto de lei daquele ano estabeleceu que “nenhuma
crenca religiosa... serviria de obstaculo ao exercicio de qualquer
funcao politica ou civil no império” (citado por Ribeiro 115 anot.
69, conforme Rocha Pombo).

Ribeiro 123.

Jo&o Pedro Cristiano Haesbaert (1807 - 1890), desde 1845 em
Hamburgo Velho.

cf. também Fischer 105 s.

Fischer 107-109; 113 s.

‘... ndo havia aqui a diversificacao social e econémica, respon-
savel pela composicao de classes da Europa, com a conseqiien-
te abertura politica...” (Montenegro 46).

Montenegro 59.

ibid. 67.

Em sua tese Dreher analisa detalhadamente esta problematica
(v. bibliografia).

cf. o artigo de Van der Grijp (v. bibliografia).

cf. o livro de Bruneau (v. bibliografia).

José Miguez Bonino conforme Held 123.

Ribeiro 116.

ct. toda a 12 parte do livro de Bruneau (v. bibliogratfia).

Veja 68.

I Concilio Eclesiastico da Federagao Sinodal, realizado em 1950
em Sao Leopoldo (citado por Schiieper 53).
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