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Protestantismo brasileiro
a procura de indentidade

Prelecdo inaugural pronunciada em 18 de abril de 1974
na Faculdade de Teologia da IECLB por Klaus van der
Grijp

. . A missdo primordial de uma faculdade de teologia é ser um
foco de reflex8o a servico da Igreja e do mundo de hoje. Mas
reflexdo sobre qué? A relevancia da nossa reflexdo dependera da
sua tematica; ela dependerd da nossa capacidade de fazer as per-
guntas certas no momento certo. Comecemos pela reflexdo no
sentido lateral: re-flexdo, um dobrar-se do individuo sobre si mesmo,
um giro do pensamento em torno do sujeito pensante. Esta etimo-
logia poderia levar-nos a afirmac&o socratica de que a esséncia
de toda a sabedoria é conhecer-se a si mesmo. Quem sou eu?
Donde venho? O que faco aqui? Para onde vou? Estas seriam as
nossas perguntas fundamentais. Ou também poderfamos pensar
em Agostinho o qual, interrogado pela sua Razio sobre o que ele
desejava. saber, respondia simplesmente: “Desejo conhecer a Deus
e 4 alma.” “Mais nada?” perguntava a Razao, surpreendida. “Nada
em absoluto,” era a resposta (1).

Este temario, queridos ouvintes, determinou a reflexio teologica
da Igreja durante mais de um milénio: Deus e a alma. Calvino, no
primeiro capitulo da sua Instituicdo da religido cristi, demonstra
a estreita relacdo que existe entre estes dois objetos do conheci-
mento. “Porque ninguém — argumenta ele — pode se considerar
a ¢i mesmo sem elevar logo os sentidos & contemplacdo de Deus,
no qual ele vive e se mcve. .. Mas consta igualmente que o homem
nunca alcancarda um conhecimento puro de si, a néo ser que ele
ccntemple primeiro a face de Deus, e desga dessa visdo até & consi-
deracdo de si mesmo.”

Todavia. para o critério moderno a reflexdo teoldgica dificil-
mento se esgota neste movimento linear entre Deus e a alma. O
préprio conceito de pessoa nos impele a enfatizarmos também o
conhecimento do préximo. Eu néo posso descobrir-me como um
eu individual, se ndo had também um tu que me ponha barreiras,
que delineie a minha identidade. “Para se poder ser individuo, 4
essencialmente necessario que haja outros,” afirma Dietrich

(1) Soliléquios I, cap. 2.
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Bonhoeffer (2). Nao existe o sujeito em si, o eu estatico e absoluto,
mas sempre o sujeito em relacao dindmica com outros sujeitos, o
eu encontrando a sua identidade na confrontacdo com estes outros.
E Deus? O que significa Deus para esta relagao interpessoal entre
o eu e o tu? Ele nao deve ser concebido como uma realidade adi-
cional, um terceiro ente, que também exXistiria . fora do.encontro
entre a primeira e a segunda pessoa. N&o, Deus € aquele que
acontece no encontro, que faz com que surjam do encontro.as duas
-identidades, o eu e 0 tu. Com as palavras de Bonhoeffer: “Deus, ou
o Espirito Santo, acresce ao tu concreto; s6 pela sua operacéo o
outro se torna para mim o tu, do qual nasce o meu eu” (3). E
poderiamos concluir: a reflexdo teoldgica é, em ultima analise,
aquela reflexio pela qual procuramos descobrir como Deus acontece
na dialética entre nos e os outros.

Tudo isto néo é filosofia abstrata. Quéao concreto pode se torna.r
o nosso esquema dialético o veremos agora, quando vamos aplica-lo
& realidade eclesial do protestantismo brasileiro. Muitos concordam
‘quanto -a necessidade urgente de uma reflexdo no nosso campo.
Criatividade espiritual, desenvolvimento de uma teologia autéctone,
conscientizacdo das comunidades tradicionais sdo alguns deside-
ratos que se ddo a conhecer com crescente insisténcia dentro e fora
da nossa Igreja. Mas como iniciar esta tarefa? Quais os pontos
--de referéncia? Quais os objetivos a que aspiramos? Eu quero propor
aqui trés linhas de reflexido, trés modos de pensar que nos ajuda-
rao a analisar o nosso passado tanto ecomo a encarar o nosso futuro.
O primeiro modo de pensar gira em volta de nés mesmos, € um
-esforgo de autodefinicio: Quem somos nés? Além desta reflexéo
centripeta existe uma reflexdo centrifuga, um esforgo de compre-
ensiao do ambiente e de solidariedade com o ambiente: Quem sao
os outros? E afinal, como um esfor¢o de realizagdo comunitaria, vem
aquela pergunta basica de toda a existéncia cristd: Como €& que
Deus acontece entre nds e os outros?

Eu disse que as trés linhas aludidas nos ajudario a analisar
0 nosso passado, porque me parece que, historicamente, cada uma
delas tem determinado até certo ponto o protestantismo brasileiro,
e logo a seguir quero provar esta assercéio. Mas néo se trata apenas
de fases sucessivas da historia eclesidstica, como se todo mbvimento
evangélico tivesse conhecido os seus respectlvos periodos de auto-
definicdo, de solidariedade e de realizacdo. Trata-se, na verdade,
de processos simulténeos interrelacionados e interdependentes. A
Igreja néo pode se realizar a néo ser em solidariedade com o seu
meio. Mas nido pode haver solidariedade sem uma prévia auto-
definicdo da comunidade eclesial. E esta autodefinicido, por sua
vez, se efetua em relacdo din&mica com o meio. Vejamos o que
isto significa para nés em termos histéricos.

Os primeiros protestantes que chegaram ao Brasil com pro-
poésitos de propaganda religiosa, viam-se justificados pela sua

(2) Sanctorum communio (Minchen, 19542), péag. 29.
(3) Ibidem, pag. 32.
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conviccdo de que a religido dominante nestas terras mal merecia
0 nome de cristianismo. S&o caracteristicas as palavras de Henry
Martyn, o famoso orientalista evangélico, que em, 1805, encontran-
do-se de passagem em Salvador da Bahia, teria exclamado do alto

-do reduto que dominava a cidade e o porto: “Quem sera o ditoso
do missionario, encarregado de trazer o nome de Cristo a estas

regibes ocidentais? Quando sera este belissimo pais libertado da
idolatria e do espurio cristianismo? Cruzes h4 em abundéncia, mas
quando serad aqui arvorada a doutrina da Cruz?” (4). Uma seme-
lhante posicdo aprioristica nos é relatada de William Bagby, o
fundador do movimento batista no Brasil. Em 1881, quando ele
e sua esposa vieram dos Estados Unidos, diz o seu bioégrafo que
“ndo conheciam ninguém no Brasil, ndo sabiam falar palavra
alguma no vernaculo do povo e nada sabiam das condicées que
tinham de enfrentar.” Mas quando o navio entra na impressionante
baia da Guanabara — sdo palavras do préprio Bagby —, “entris-
tece-se 0 meu corac¢do por haver aqui milhares de almas sem Deus
e sem esperanga, sob a sombra triste de um eclipse!” (5). Este
tipo de avaliagoes, do qual poderiamos alegar numerosos exemplos
até o dia de hoje, parece referir-se ao meio, aos outros, mas a
completa falta de argumentacido faz com que devemos compre-
endé-los primeiramente como uma auto-afirmag¢éo do missionario.

Quando James Fletcher, um dos primeiros agentes da Sociedade
Biblica Americana que visitaram este pafs, perguntou a um didcono
da igreja catélica quais as noticias que ele devia relatar 14 fora
a respeito da situacdo religiosa no Brasil, o didcono respondeu,
para a mal dissimulada satisfacdo do interrogante: “Diga que
estamos nas trevas, atrasados e quase abandonados” (6). Para
poder trabalhar no Brasil, 0 missionario precisa se convencer de
que ele é necessario, como protestante e como estrangeiro. Um
outro agente biblico, Daniel Kidder, visitando o pais em 1847,
escreve nas suas memorias: “Se bem que tenham passado 200
anos desde o descobrimento e a primeira ocupacdo da provincia
de S@o Paulo, nio se sabe de nenhum ministro protestante do
Evangelho que a tivesse visitado antes (da minha chegada).
Embora colonizada com o propdsito evidente de converter os indi-
genas, e subseqiientemente habitada por numerosos monges e
padres, ndo ha probabilidade de que qualquer pessoa ja tenha
entrado nos seus dominios trazendo exemplares da Palavra da
Vida na lingua vernicula, com a inten¢éo explicita de coloca-las
nas maos do povo” (7).

Na autodefinicdo do missionario protestante estd subentendida,
as vezes, a superioridade qualitativa da civilizacdo de que ele faz
parte. Comentando o episddio dos huguenotes na Guanabara, um

(4) G:orgzg Upton Krischke, Histéria da Igreja Episcopal Brasileira (Rio de Janeiro, 1949),
Dag. 20.

(5) A. R. Crabtree, Historia. dos baptistas no Brasil até o anno de 1906 (Rio de Janeiro,
1937), pégs. 45-46. '

(6) Daniel Parish Kidder and James Cooley Fletcher, Brazil and the Brazilians (Philadel-
phia, etc., 1857), pég. 387.

(7) Ibidem, péig. 384.
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historiador norte-americano observa: “Ao recordar-me desta tenta-
tiva fracassada para estabelecer aqui a Reforma, e da causa
direta do fracasso, ndo posso deixar de especular sobre os resultados
possiveis e até provévels que teria produzido o estabelecimento du-
radouro do protestantismo durante os trezentos anos que passaram
desde entéo. Se pensamos na riqueza, no poder e na prosperidade
crescente dos Estados Unidos, fruto de duzentos anos de colonizagao
de parte de uns poucos grupinhos de protestantes na costa relati-
vamente brava e estéril do continente setentrional, entdo ndo ha
arrogancia na suposicdo de que, se um povo de 1gua1 fé, de igual
moralidade, de iguais habitos de industria e inicia.tiva houvesse
tomado pé num clima tdo magnifico e num solo tdo exuberante, ja
ha muito tempo que o sertdo ainda inexplorado e impenetravel do
interior teria florescido em civilizacdo como uma rosa, € o Brasil,
do litoral até aos Andes, se teria convertido num dos jardins do
mundo” (8). Nio seria dificil acrescentar exemplos de semelhante
presuncéo cultural com respeito & “raca loira e trabalhadora”, que
na mesma época veio colonizar as provincias do Sul, trazendo con-
sigo a fé evangélica.

Mas ndo apenas o fato de ser protestante, nem de possuir uma
determinada heranca cultural, determinava o conceito que o mis-
sionério tinha de si mesmo. Em alguns casos existia também uma
marcada consciéncia denominacional, isto é, a conviccdo de que
nio bastavam aqui os principios basicos da, Reforma, por exemplo,
a énfase na leitura da Biblia, mas que um credo particular, um
certo tipo de piedade e um regime eclesiastico nascido em outros
tempos e em outras latitudes devia ser implantado integralmente
no solo brasileiro. No seu relatério de 1859, a junta de missGes
estrangeiras da Convencao Batista do Sul dos Estados Unidos
expressa a sua opinido de que “os missionarios de nenhuma outra
parte do mundo cristdo poderiam operar téo eficazmente entre
aquele povo como os missionarios enviados pelas igrejas da nossa
Convencdo.” No mesmo sentido é formulado, alguns anos depois,
o pedido de uns refugiados da guerra civil, que formaram uma
colénia na vila paulistana de Santa Barbara: “Passa a Maceddnia
e ajuda-nos!” E isso ndo simplesmente para pregar o Evangelho,
como fez o apdstolo Paulo quando pusera o pé na Europa, mas —
citando as proprias palavras do pedido — “para que uma boa
comunidade batista neste pais seja acrescentada & grande familia
dos batistas do mundo” (9). Um pouco mais atenuada, encontra-se
a mesma consciéncia denominacional entre os metodistas, que
mantiveram uma missdo no Brasil de 1835 até 1841, vendo-se neste
ultimo ano obrigadas a suspendé-la por um quarto de século.
“Depois de tudo isso — diz um dos seus historiadores — houve
um grande siléncio em todo o Brasil...” (10). Queremos aqui
lembrar apenas que também a missdo do sinodo luterano de Mis-

(8) Brazil and La Plata, citado em Kidder, o. c., pig. 59.
(9) Crabtree, 0. c, pag. 39.
(10) Isnard Rocha, Historias da hlstéria do metodismo no Brasil (Sio Paulo, 1967), pag. 30.
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souri, assim como a formacéo da “Gotteskasten-Synode” nos
.estados de Santa Catarina e Parana, nasceu de uma semelhante
preocupacéo pela pureza confessional.

~ Ainda assim, convém apontar que nem todos os missionarios
‘que comecaram a trabalhar no Brasil precisavam deste tipo de
autodefini¢do. Um belo exemplo é o médico escocés Robert Kalley,
que na sua mocidade se converteu do agnosticismo, ofereceu seus
servicos & Igreja da Escocia, foi aceito pela Sociedade Missionaria
de Londres, de cunho anglicano, para uma missio na China, fundou
na Ilha da Madeira uma comunidade presbiteriana, casou com
uma senhora afiliada aos Irméos de Plymouth, e no Brasil, onde
ele residiu desde 1855, deu infcio a uma igreja de tipo congre-
gacionalista (11). Chegando no nosso pais como um homem ma-
duro, ele j4 tinha adquirido perfeitamente a sua identidade pessoal
e estava acima das sutilezas confessionais. A mesma indepen-
déncia se nota em Ashbel Simonton, o moco americano que veio
aqui em 1859, aos 26 anos, despertou aqui o presbiterianismo
nacional e morreu aos 34 anos. Tudo o que depois se tornaria
austero denominacionalismo na igreja por ele fundada, ainda
estava candidamente indefinido na pessoa do seu fundador. O
didrio de Simonton, publicado por ocasido do centenario da sua
chegada no Brasil (12), reflete a alma de um homem singelo,
um pouco acanhado, muito mais critico consigo mesmo do que
com o meio que ele pretendia evangelizar. Dir-se-ia que Simonton
morreu na flor da idade, antes que as condi¢cdoes do ambiente
pudessem desafia-lo a uma auto-afirmacdo mais decidida. Mas o
cume da espontaneidade pré-critica, a mais absoluta auséncia de
preconceitos de cultura ou denominag¢éo, encontramo-lo em aqueles
dois rapazes suecos chamados Gunnar Vingren e Daniel Berg, que
um dia, em 1911, partiram de Chicago sem um centavo nha bolsa,
rumo ao estado brasileiro do Para, simplesmente porque eles jul-
gavam que o Espirito Santo lhes tinha dito este nome (13).
Desimpedidos de qualquer bagagem intelectual, chegaram aqui
como uma folha branca, na qual o futuro escreveria a sua histéria.
Hoje o movimento por eles iniciado é o mais vasto de todo o protes-
tantismo brasileiro.

Mas num certo sentido a mesma sorte coube a todas estas
‘empresas mission4rias, fosse qual fosse a sua identidade inicial.
A sua auto-compreensio foi aprofundada, a sua auto-defini¢cdo se
tornou mais estrita na luta com o ambiente. Esta é uma lei das
minorias religiosas, a qual os grupos evangélicos do Brasil tiveram
que se submeter indiscriminadamente. Quando falo de luta com
o ambiente, refiro-me a impugnacido muatua de catélicos e protes-
tantes. Atacassem estes o romanismo abertamente ou nao, a sua
mera presencga no territério nacional podia ser interpretada como

(11) V. sobre Kalley: Michael Presbyter Testa, O apéstolo da Madeira (Lisboa, 1963) e
Ismael da Silva Junior, Heréis da fé congregacionais, vol. 1 (Rio de Janeiro, 1972).

(12) Inspiracdes de uma existéncia (8o Paulo, 1959).

(13) ngﬂici 3gsonde, Histérla das Assembléias de Deus no Brasil (Rio de Janeiro, 1961),
péags. .
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um ataque ao cristianismo existente. A 1inica maneira de evitar
esta aparéncia seria: nio abrir missdo estrangeira no Brasil, res-
peitando assim a autonomia da Igreja estabelecida, como efetiva-
mente tem sido a politica do alto anglicanismo (14). Uma vez
presentes no nosso meio, as minorias ndo podiam esperar outra
coisa sendo a hostilidade dos catoélicos e precisavam se defender.

Tarefa ingrata seria catalogar os diferentes tipos de hostilidade
que os evangélicos brasileiros tiveram que enfrentar no primeiro
século da sua existéncia. A opinido que Daniel Kidder emitiu em
1845, de que “nfo hé pais catélico romano no globo onde predomine
um maior grau de tolerdncia nem maior liberalidade de sentimentos
para com os protestantes” (15), resultou altamente otimista, e a
realidade é que a crescente autoconsciéncia do catolicismo brasi-
leiro — comecando pela Questdo Religiosa e desenvolvendo-se nas
primeiras décadas da Republica — fez com que as minorias protes-
tantes se dobrassem sobre si mesmas. Alguns episédios hoje nos
parecem exalar um humor pitoresco, como, por exemplo, a crendice
do povo de Lavras (MG) com respeito & missiondria Carlota
Kemper: o padre havia dito que ela tinha os pés fendidos como
os de cabra, € que o dinheiro dela, nas méos de quem lhe vendesse
qualquer coisa, logo viraria carvio (16). Mas a leitura dos jornais
da época, ou também o extenso relato das perseguicdes religiosas

~ escrito pelo positivista Pedro Tarsier (17), nos evoca ao vivo o
clima de desconfianca e caltinia no qual o recente protestantismo
brasileiro tinha que afirmar a sua identidade.

O pior é que este clima impossibilitava de anteméo um encontro
auténtico no nivel das idéias. Cada partido tinha a sua posicéo
preconcebida, e julgava conhecer também a posicdo da parte con-
traria, mesmo sem escutar-lhe as afirmacdes em pormenor. Um
estudo mais profundo das argumentagbes mutuas, que ainda estd
por realizar, provaria com toda a verossimilhanca que elas foram
importadas no Brasil ja feitas; os seminérios catélicos dispunham
desde os dias da Contra-Reforma de um arsenal de argumentos
para demonstrar a falsidade do protestantismo (18), enquanto
que os protestantes ja tinham for]ado as suas armas em outras
terras, onde eles constituiam minoria, principalmente na Franca
e na Irlanda (19). No Brasil, os nossos missionarios podiam repro-
duzir aquelas polémicas ao pé da letra. Dai por que a discussdo
com Roma, julgando em termos globais, ndo carecia apenas de
autent1c1dade mas também excluia desde ja4 a poss1bil1dade de
qualquer um dos litigantes modificar a sua posicBo. Um exemplo

(14) Objecdes: anglo-catblicas 3 abertura de uma missfo episcopal, v. Krischke, o. ¢. psg.
29. B sabido que a negativa da parte da Conferéncia Mlssloné.rla de Edimburgo (1910)
de ﬁlclulr a América Latina nas terras de misso se deve &8 insténclas da Igreja
anglicana

(15) Kidder, o. ¢., pig. 143,

(16) Margarida Sydenstricker Carlota Kemper (S0 Paulo, 1941), pag. 33.

+ (17) Histéria das| perseguicies religiosas no Brasil, 2 vols. (S&o Paulo, 1936).

(18) Uma impugnacfo classica no mundo hlspa.nlco anterior a todo encontro real com o
protestantismo, mas que circulou amplamente em diversas traducbes, é Jalme Balmes,
El protestantismo comparado con el catolicismo (1844).

(19) M. H. Seymour, Evenings with the Romanists; Thomas Kelly, Andrew Dunn; e Luigi
De 'Sanctis, La tradizione, sfio amostras deste acervo internacional de literatura anti-
romanlista.
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tipico desta guerra de trincheiras é o debate iniciado em 1920
com o fraco livro apologético de Eduardo Carlos Pereira: O pro-
blema religioso da América Latina, refutado com as respostas faceis
do padre Leonel Franca, na sua obra A Igreja, a Reforma e a
civilizacgo (1922); as reacdes a esta obra publicadas por Ernesto
Luiz de Oliveira, Otoniel Mota e Lisinias Cerqueira Ieite (20),
e a réplica do ilustre jesuita, publicada em 1937 sob o titulo um
tanto enganador de O protestantismo no Brasil. A despeito da
erudicdo ostentada nesta longa polémica, o leitor se convence
facilmente de que, em vez de lancar uma ponte de comunicagao
entre os dialogantes, ela s6 serviu para cada um reafirmar a sua
prépria posicdo. Ainda estamog na linha da autodefinicéo, na fase
da reflexdo centripeta. Se ela ndo fosse complementada por um
movimento em direcdo oposta, nunca se estabeleceria aquela rela-
¢édo dialética pela qual Deus se torna acontecimento entre nés e os
outros.

“Quem sdo os outros?” Esta é a pergunta que marca o movi-
mento centrifuga. Historicamente ela vem quase sempre em
segundo lugar, subordinada & preocupacéo pela prépria identidade.
Todavia, a pergunta é tao antiga como o protestantismo no Brasil.
J4 as meménas dos agentes bfblicos Kidder e Fletcher contém
passagens que procuram sondar os diferentes matizes da religiosi-
dade autéctone, fugindo das generalizacées prematuras. A sua
preferéncia vai, como é ldgico, para os catdlicos liberais, os
menos comprometidos com o sistema hieriarquico, e os que nutrem
a sua devocdo na Palavra de Deus, sejam eles leigos ou clérigos.
De acordo com o critério original das sociedades biblicas (21),
eles ndo s6 se interessavam pela populacdo catdlica & medida
que ela lhes parecesse permeéavel as idéias protestantes, mas tam-
bém lhe apreciavam as qualidades intrinsecas. Tal foi o caso
daquele professor de direito em Sado Paulo, que em 1839 se pron-
tificou para ajudar Kidder na distribuicdo da Biblia. “Despedi-me
dele — relata o agente —, estimando altamente as suas boas
intencées, e com a esperanca ardente de que ele fosse ainda muito
util para a regeneracdo da sua Igreja e para a salvagdo dos seus
compatriotas” (22). “A regeneracdo da sua Igreja” — estas pala-
vras revelam uma certa confianca de que o catolicismo brasileiro,
pela mera penetracdo da Sagrada Escritura, seria capaz de se
renovar. Mais notdvel ainda. é a atitude do primeiro obreiro
nacional que serviu a causa do presbiterianismo no Brasil, o ex-
padre José Manuel da Conceicdo. Observa-se nele uma preocupacao
por apreciar ndo s6 o catolicismo esclarecido, de inspiracdo evan-
gélica, mas até aquelas manifestacdes de crenca primitiva que a
maior parte dos seus correligionirios condenavam sem sequer um
esforco de reflexdo aprofundada. Eis aqui as suas palavras:

(20) Respectlvamente Roma, a Igreja e o Anticristo (1930); Lutero e o padre Leonel Franca
(1933); e Protestantismo e romanismo (1936).

(21) Cf. o notavel ecumenismo de um James Thomson (agente em diversos paises hispano-
americanos entre 1818 e 1844), que contava firmemente com reformas dentro da Igreja
catélica. V. Juan C. Varetto Diego Thomson (Buenos Aires, 1918).

(22) Ktdder, o. c., pag. 393
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“Exterminar certos prejuizos e costumes tuteis, usos que muitas
vezes substituem a verdade mesma, por nenhum modo é isso
ilustracdo; porém leviandade desumana, crueldade inexcedivel.
Respeitem-se, portanto, os costumes e usos antigos do povo, que,
em falta de mais profundos esclarecimentos, sdo aptos para guié-los
e conté-los no bem. & meu Deus! eu respeitarei a religido do
ignorante, a fé daqueles que nao tém tantas ocasiGes de conhecer-
vos e de venerar-vos de um modo mais digno. Jamais servirei &
vaidade e presuncéo, de tal sorte que abale a fé piedosa dos outros
com palavras e acOes inconsideradas” (23).

Respeitar a identidade dos outros, descobrir-lhes os “valores
especificos e deixar que eles determinem, de um certo modo, a nossa
maneira de ser, essa é uma licio que nés, protestantes brasileiros,
temos aprendido aos poucos. Um aspecto particular, que eu quero
interpretar neste sentido, é a progressiva nacionalizacao das igrejas
evangélicas, o esforco para deixar atrds o estrangeirismo das
primeiras geracoes missionérias. Este esforco se observa suces-
sivamente nas diversas denominacées. Os primeiros sao os presbi-
terianos, que ja no fim do século passado se rebelam contra o que
lhes parece uma intromissdo indevida dos corpos missionarios
americanos nos assuntos nacionais. ¥ sabido que o nacionalismo
foi um dos motivos que, em 1903, induziu um grupo liderado por
Eduardo Carlos Pereira a constituir-se em Igreja Presbiteriana
Independente (24). Certo, outras circunstancias fazem com que
se deva interpretar esse cisma antes como um ato de autodefinicao
do que como abertura para o meio nacional, mas o desejo explicito
dos Independentes de ser Igreja brasileira para o povo brasileiro,
e a sua conseqiiente renuncia a toda ajuda material dos Estados
Unidos, merece a nossa atencdo. ¥mile Léonard, o conhecido histo-
riador francés, demonstra no seu livro sobre o protestantismo
brasileiro (25) uma analogia sensacional entre os acontecimentos
no setor presbiteriano e as tensdes que vinte anos mais tarde
sacudiram as igrejas batistas, de constituicdo mais recente no
Brasil, sugerindo com isto que as reivindicacGes nacionalistas sao
um fenémeno tipico de segunda geragdo no nosso protestantismo
em geral. Uma variante deste fendmeno podemos observar na
missdo episcopaliana, que desde os seus primérdios veio lancar —
citamos o seu historiador George Krischke — “nao os alicerces de
uma organizacéo estrangeira, com o sabor de praticas e expressdes
exéticas, mas uma Igreja de cunho verdadeiramente nacional, que,
sem se afastar de seus caracteristicos liturgicos e histéricos, se
iria plenamente adatar as tradicGes latinas do povo brasileiro” (26).
Mas noutro contexto um dos mais antigos obreiros desta Igreja, o
bispo William Brown, desabafa assim com um circulo de leitores
norte-americanos: “Depois de ter estado no Brasil 24 anos, cheguei

(23) Boanerges Ribeiro, O padre protestante (Sfo Paulo, 1950), pags. 206-207

(24) Vide Eduardo Carlos Pereira, As origens da independéncla presbiterlm (s8&o Paulo,
19653) e num contexto mals amplo Robert MacIntire, Portrait of half a century
(Princenton, 1959).

(25) O protestantismo brasileiro (S&o Paulo, 1963), phgs. 169-189.

(26) O. c., pag. 36.
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a conclusdo de que é absolutamente impossivel para a mente. anglo—
saxfnica ‘conhecer a fundo a mentalidade latina dentro de uma
geracdo” (27).

Um louvavel esfor¢co do protesta.ntlsmo para s1nt0mza.r nao sb
com o.ambiente brasileiro, mas também com a realidade latino-
americana em toda a sua extensio, foi o congresso internacional
realizado em 1916 no Panamé, sob os auspicios da Comissdo para
Colaboracdo na América Latina. O alvo deste congresso era fazer
um levantamento de toda a obra.evangélica no nosso subcontinente,
redefinir-lhe os objetivos e, inspirado pelo nascente mov1mento
ecuménico, procurar meios para uma colaboracio mais eficiente
entre as diversas denommagoes O critério formulado pela comis-
séio preparatéria nao podia ser mais generoso: “A meta do congresso
de Panama4 serd reconhecer todos os elementos de verdade e bon-
dade em qualquer forma de crenca religiosa. A nossa abordagem
do povo ser4 nem critica, nem antagénica, mas inspirada nos
ensinamentos e no exemplo de Cristo” (28) — o qual significava
implicitamente uma atitude positiva para com o catolicismo ro-
mano. Esta era, advirta-se bem, a intencdo dos norte-americanos
responsaveis pe];as convocagaes do congresso, e que haviam de
constituir nele uma maioria. Mas foi tamanha a oposicdo dos
obreiros nacionais, que os organizadores tiveram que desistir do
seu empenho “Em resposta a uma reclamacdo geral do campo
de missao — declara o presidente do departamento para a promocio
da Unidade Cristd — modificamos o nosso relatério, de modo a
declarar que nio existe agora qualquer esperanca de colaboracio
de qualquer tipo, ou em qualquer grau, com a Igreja Catélica
Romana como organizacdo... Aceitamos isto como um fato mo-
menténeo, ndo o aceitamos como fato definitivo” (29).

Apareceram, naquele tempo, no protestantismo brasileiro algu-
mas nuvens pequenas como a palma da mao do homem, que
porém nio foram seguidas por uma chuva abundante de ecume-
nismo. Uma delas foi o caso de Saloméo Ferraz, pastor de uma
comunidade presbiteriana na Bahia. Em oposicdo ao tradicional
proselitismo dos protestantes, ele declarava que também a Igreja
catdlica pertencia ao corpo de Cristo, e que porta.nto o dever dos
protestantes a respeito dela ndo era a oposicdo sistemética, e sim
a concorréncia leal (30). Ferraz foi disciplinado e abandonou a
sua Igreja em 1917. Entre os motivos dos seus adversarios cabe
destacar o seguinte: A posicdo de Ferraz significaria a; condenacéo

de 60 anos de labuta de missionarios e pastores no Brasil, pondo-se.

em duvida a legitimidade do protestantismo. “Se a Igreja Catdlica
Romana for crista. por que entio evangelizamos as nacdes catélico-
romanas?” — pergunta um articulista da época (31). A observa-
cdo é bem instrutiva. Até tal ponto a identidade do protestantismo

(27) Ibidem, pég. 158.

(28) Christian work in Latin Ameérica, vol. 1 (New York, '1917), pég. 16.

(29) Harlan Beach, Renaissant Latin America (New York 1918), pags. 198-199,
(30) Revista das Missbes Nacionaes, Jan. 1915.

(31) Anténio Trajanolem Puritano, 21 jan. 1915.



brasileiro ficava determinada pela confrontacio com o adversério,
que & minima concesséo feita ao romanismo logo teria envolvido
uma crise da prdpria identidade. Observemos como estd funcio-
nando o nosso esquema dialético. Erasmo Braga, um outro
pioneiro da reflexdo contextual no nosso meio, analisava o pro-
blema do modo seguinte: “As igrejas evangélicas na América Latina
se desenvolvem com um complexo de inferioridade. Pequenas
comunidades empenhadas na luta, atacadas de todos os lados, elas
séo qualificadas como minorias insignificantes. Por mais paradoxa,l
que pareca, elas desenvolvem todavia um complexo de superiori~
dade como protetoras da fé e do grupo santo no meio dos pecadores.
Elas se tornaram provinciais. A controvérsia tem sido o método
comum da propaganda. J4 que a maior parte dos membros da
Igreja tem sido conversos do catolicismo romano, eles adotam
para com a sua antiga Igreja uma atitude de rejeicdo radical” (32).

Erasmo Braga viveu até 1932, o tempo suficiente para divisar
a frustracdo dos seus ideais. Como executor principal dos projetos
de Panamé no Brasil, ele havia dedicado as suas melhores forcas
a envolver o nosso protestantlsmo na renovacdo ecumeénica que
em outras latitudes ja se apoderava da Igreja; ele chamava a
atencdo dos seus compatriotas para as perspectivas teolégicas que
se abriam na Europa depois da Grande Guerra, e procurava com-
pensar o isolamento provinciano das denomina.gﬁes evangélicas no
Brasil mediante a fundacdo de um seminirio interconfessional
no Rio de Janeiro (33). Mas o ambiente, falando em termos gerais.
ndo estava propicio para semelhantes iniciativas. £ sintomética a
histéria do Seminario Unido, do qual uma apé6s outra igreja se
retirou a favor de uma educacéo teoldgica estritamente denomi-
nacional, e que, por conseguinte, teve que fechar em 1932, no
mesmo ano em que morreu o seu idealizador. Trés organismos
intereclesiasticos que haviam nascido por inspiracao direta ou
indireta de Braga, a saber, a Federacio das Igrejas Evangélicas
do Brasil, a Comissdo Brasileira de Cooperacéo e o Conselho Evan-
gélico de Educagao Religiosa se fundiram em 1934 na Confederacao
Evangélica do Brasil.

Se o tempo no-lo pernutlsse estudarla.mos ainda o percurso
histérico dessa confederacio, que apesar de algumas boas realiza-
coes -ficou bastante aquém das expectativas. Sobretudo nos dete-
riamos mais ponderadamente nas novas condicoes religiosas que
vém determinando o nosso meio nos ultimos 15 anos: renovacéo
da pastoral catélico-romana, uma incrivel dindmica religiosa nas
camadas populares, rapidas transformacbes sociais e politicas. Por
agora limitamo-nos a resumir as implicacOes destas mudancas
com as palavras de Paul Pierson, um historiador norte-americano
que publicou recentemente uma dissertacdo sobre o nosso tema:
“As igrejas protestantes do Brasil — diz ele —, especialmente os

(32) Union on the foreign field, citado em Paul Everett Plerson, A younger church in search
of maturity (diss. Prlnceton 1971), pég. 320.

(33) Julio Andrade Ferreira, Erasmo Braga: siblo brasileiro, ministro evangélico, lider
ecuménico (ms., 1965).
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do tipo mais tradicional, estdo em crise. Vitimas do seu préprio
sucesso até um certo grau, elas estdo incertas ao enfocarem a
renovacao catélico-romana, o absolutismo politico, a necessidade
de mudancas revolucionarias numa sociedade rigida, e uma pola-
rizacdo crescente tanto na Igreja como na sociedade. A direcdo
para onde o Brasil e as suas igrejas se moverao futuramente é
matéria de conjetura, mas ela serda de grande importéncia para
determinar a qualidade da vida para o seu povo no futuro” (34).
Todavia, apesar das complicacGes e da incerteza a que Pierson se
refere, inclinamo-nos a afirmar que a posicdo bésica do protes-
tantismo brasileiro é ainda a mesma. As nossas coordenadas
religiosas surpreendem pela sua estabilidade através da histéria,
e se dedicamos agora a ultima parte desta prelecéo a tirar algumas
conclustes com respeito & nossa propria tarefa teolégica, podemos
ter a certeza de que os desafios da histéria continuam sendo
desafios para hoje.

Queridos ouvintes, se a nossa faculdade tomar a sério a sua
missdo como foco de reflexdo a servico da Igreja e do mundo,
como concebers ela a sua propria identidade? Quem somos nés?
Quem sdo os outros? Como se concretiza entre nés aquela dialética
do encontro, pela qual Deus quer se tornar acontecimento? Vamos
tracar alguns circulos concéntricos para ver em qual deles se
circunscreve a nossa realidade. “N6s” poderfamos ser o préprio
pessoal da faculdade: docentes, estudantes, o curatério e todos
aqueles amigos que por gentileza querem se identificar conosco.
“Os outros”, neste caso, seriam as comunidades da IECLB, os
consumidores regulamentares do nosso produto: a teologia, ou mais
concretamente: os futuros patrdes dos pastores formados neste
estabelecimento. Eles seriam o quadro de referéncia da nossa
teologia, e sintonizando com as suas condicdes definirfamos a
“nossa” identidade. Implicitamente, confessariamos um Deus que
acontece dentro da Igreja institucional. Ou bem, “nés” somos a
IECLB na sua totalidade. € o nosso quadro de referéncia sdo as
outras igrejas. Procurando na confrontacdo com elas o que nos
é peculiar, chegarfamos a definir-nos talvez como a Igreja dos
alemies, a Igreja das tradicGes étnicas, a Igreja que ainda hé
poucas décadas ocupava um lugar tdo proprio, que ela nem estava
incluida nas estatisticas do protestantismo brasileiro (35). Definir-
nos-famos como os portadores da confissdo luterana, daquela
expressio classica do cristianismo que em funcdo da sua pureza
doutrinal tem uma missdo singular e inalienavel a cumprir no
nosso continente (36).

Ou bem, tentamos alargar ainda mais o espaco da nossa tenda,
enfocando a nossa acio ndo s6 como IECLB, mas como parte
integrante do protestantismo brasileiro. “Nés”, neste caso,
serfamos os herdeiros da Reforma protestante, e “os outros” toda

(34) O. c., preface, p. lii.

(35) Um caso conhecido & Erasmo . Braga e Kenneth G. Grubb, The republic of Brazil
(London, 1932), e na sua pista Léonard,!o. c. (ms. original de 1950).

(36) Nesta linha se moveu v. gr. a conferéncia de professores luteranos da América Latina,
celebrada na nossa faculdade de 1 a 4 de agosto de 1972. .
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essa civilizac@o cristd que existe aqui desde hé quase 500 anos,
e que historicamente néo foi atingida pela Reforma. Identificar-
nos com o protestantismo brasileiro em geral significaria que nao
hesitdssemos a inscrever a nossa histéria nas.suas coordenadas;
que em vez de observarmos a sua luta pela identidade com o olhar
do espectador desinteressado, de quem ja& possui a sua identidade
étnica e confessional, torndssemos nossa aquela luta e todas as
incertezas que ela traz consigo. Nas nossas reflexoes teolbgicas
terfamos que dar prioridade & pergunta pelo sentido de uma pre-
senca protestante num meio onde esta presenca, s6 por ser
minoritaria, sempre levara os tracos de uma contestacao.

Pessoalmente nio duvido de que afinal teremos que tracar um
circulo ainda mais amplo, identificando-nos com todos os cristéos
sinceros do Brasil e refletindo juntos sobre as implicacées da
fidelidade a Jesus Cristo no contexto nacional. Para os desafios
decorrentes do sistema politico, das tensbes sociais, da suspensao
dos valores humanos, da explosédo de uma religiosidade entusiastica
e sincretista — para tudo isso existe uma resposta cristd univoca,
ou, caso contrario, nio existe resposta. De modo algum nos cabe
procurar a respeito uma resposta especificamente protestante, e
muito menos luterana. ¥ necessario que todos sejam um, para que
o mundo creia. Hoje em dia nio faltam os protestantes que con-
sideram esse ecumenismo sem restricées como a melhor solucio
para as nossas divisGes confessionais. Ignorando o que nos separa,
nos lancariamos na luta comum. Admito que esta opg¢ao me
parece vidvel e até necessaria em certos casos; todavia néo sei se
ela é completamente sincera. Como minoria protestante preci-
samos jusficar-nos perante a nossa parceira catélica, precisamos
explicar por que somos diferentes; ndés mesmos precisamos ques-
tionar-nos acerca da nossa identidade eclesial, se quisermos evitar
que o nosso ecumenismo redunde numa aprovacao tacita do status
quo. Na minha opinifo ainda é indispenséavel circunscrever a nossa
identidade no circulo mais estreito do protestantismo, e inclusive
do luteranismo confessional, para que a circunscricio mais ampla
do cristianismo brasileiro possa adquirir o seu pleno sentido.

O que significam os principios da Reforma no contexto ecumé-
nico do Brasil? Eis aqui um tema prioritdrio da nossareflexdo
teolégica. E interessante observar que uma recente pesquisa sobre
Ecumenismo e renovacido, que faz parte do Plano Pastoral de
Conjunto da CNBB, termina com a seguinte constatacdo: “No
contexto das condicdes gerais em que se desenvolve o fenémeno
do protestantismo (brasileiro), a situacdo pratica e pastoral do
catolicismo é a referéncia cultural de maior importancia, pois
fornece as condicOes gerais de religiosidade nas quais o protestan-
tismo deverd exercer sua atividade” (37). Este quadro de refe-

(37) Paulo José Krischke ¢ Regina de Paulo Santos Prado, Ecumenismo e renovacfio. Estudos
s6clo-religiosos, promovidos pela, CNBB e a8 CERIS (mimeogr.; Rlo de Janeiro, 1971),
phgs. 255-256. Segue-se a8 esta constatacio uma série de recomendacgbes extremamente
notaveis. A modo de ensaio poderiamos mencionar aqul o artigo de Helnz Joachim
Held, “Fragen an eine reformatorische Theologie in Latenamerika”, em Brilckenschlag
Bd. 2 (Stuttgart, 1968), pags.60-68.
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réncia, devemos admiti-lo, ndo é cémodo para a nossa teologia de
hoje. Dali podem surgir perguntas altamente incémodas, que ques-
tionam a nossa razio de ser e desafiam a nossa identidade eclesial.
Ainda assim, estou convicto de que este questionamento e este
desafio é a modalidade pela qual Deus quer se tornar acontecimento
no nosso meio. Em principio devemos estar dispostos a arriscar a
nossa identidade, a sacrifica-la tal como a concebiamos tradicional-
mente, para que ela seja remodelada na confrontagdo com os
outro. A medida que aprendamos a ser ndo Igreja em si, néo
Igreja de principios estaticos e absolutos, mas Igreja em relagio
dindmica. com os outros, a nossa presenca se tornara fecunda no
contexto em que Deus nos situou.
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