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The history of Christianity itself is most instructive in this
connection. It is, in the long run, a tremendous,
continuous compromise between the Utopian demands of
the Kingdom of God and the permanent conditions of our
actual human life. It was indeed a sound instinct which led
its founders to look for a speedy dissolution of the present
world-order.

Ernst TROELTSCH. Christian Thought: Its History and Application.
Lectures written for delivery in England during March 1923. Eugene:
Wipf and Stock Publishers, 2007, p. 165.

A isto acresce ainda a insofismavel consciéncia que em
nossos dias esta invadindo todas as formas-da-vida, de
que esta, a vida, se encontra hoje numa fase culminante de
transformacBes historicas, cujo exato alcance nao
podemos ainda medir, mas de que deriva um sentimento
de esmagadora responsabilidade para a actual geracéo
como talvez nunca outra o tivesse tido.

Heinz HEIMSOETH. A filosofia do século XX. 5. ed. Coimbra:
Arménio Amado, 1982, p. 127.



REsSumoO

A presente pesquisa tem por objetivo analisar o movimento de renovacédo teoldgica que deu
origem a uma consciéncia protestante ecuménica na América Latina e no Brasil. A partir da
contextualizacdo do desenvolvimento da reflexdo teoldgica ecuménica latino-americana e
brasileira, liderada por setores do protestantismo histérico de missao, este trabalho pretende
analisar as razbes que proporcionaram 0 nascimento de uma nova linguagem teoldgica
protestante neste contexto. Esta linguagem teoldgico-ética, radicalmente moderna, histérica e
secular, tornou-se responsavel por impulsionar setores do protestantismo a afirmacdo de um
projeto politico-religioso alternativo, voltado para a tarefa de humanizacéo da vida. As lutas
pela humanizacéo da vida eram entendidas, do ponto de vista teoldgico, como manifestacoes,
configurac@es historicas da forma (Gestalt) da graca. Nesta tarefa analitica, especial atencéo é
dada a teologia ética de Richard Shaull. Esta linguagem teoldgica, construida a partir da
contextualizacdo das discussdes em torno a tematica da responsabilidade social promovidas
pelo Conselho Mundial de Igrejas (CMI), deu lugar a uma nova forma de relacionamento
entre religido e sociedade, fé e politica. Foi a partir desta histéria ecuménica que surgiram
organismos ecuménicos como 0 movimento Igreja e Sociedade na Ameérica Latina (ISAL), o
Centro Ecuménico de Informacdo (CEl), e o Centro Ecuménico de Documentacdo e
Informacdo (CEDI). Estes organismos foram uma consequéncia, em maior ou menor grau,
direta desse movimento de renovacao teoldgica. Neste sentido, eles sdo representantes de uma
préxis ecuménica ampla, que se compromete com os desafios da sociedade e com a tarefa de
construcdo democratica do Brasil. Esta pesquisa, ao resgatar a historia do desdobramento do
nascimento de uma consciéncia protestante critica, constitui uma analise da praxis ecuménica
brasileira e dos elementos teoldgicos que a fundamentam.

Palavras-chave: Protestantismo. Movimento Ecuménico. Consciéncia protestante critica.
Teologia ética. Gestalt da graca.



ABSTRACT

This research aims to examine the movement of theological renewal that gave rise to an
ecumenical Protestant conscience in Latin America and Brazil. From the contextualization of
Latin American and Brazilian ecumenical theological reflection development, led by sectors
of the historical Protestantism of mission, this work aims to analyze the reasons that
contributed to the birth of a new Protestant theological language in this context. This
theological-ethical language, radically modern, historical and secular, became responsible for
promoting sectors of the Protestantism to the affirmation of an alternative political-religious
project, aimed at the task of the humanization of life. The struggles of the humanization of life
were understood, from the theological point of view, as manifestations, historical
configurations of the form (Gestalt) of grace. In this analytical task, particular attention is
given to the ethical theology of Richard Shaull. This theological language, constructed from
the contextualization of discussions around the theme of social responsibility, promoted by
the World Council of Churches (WCC), has given place to a new form of relationship
between religion and society, faith and politics. It was from this ecumenical history that
ecumenical organizations like the movement of Church and Society in Latin America (ISAL),
the Ecumenical Information Center (CEI), and the Ecumenical Center of Documentation and
Information (CEDI) emerged. These organisms were a direct consequence, to a great or less
extent, of this movement of theological renewal. In this sense they are representatives of a
broad ecumenical praxis, which is committed to the challenges of society and with the task of
the democratic construction in Brazil. This research, rescuing the unfolding history of the
birth of a critical Protestant consciousness, is an analysis of the Brazilian ecumenical praxis
and its theological elements in which it is based.

Keywords: Protestantism. Ecumenical Movement. Critical Protestant consciousness. Ethical
theology. Gestalt of Grace.
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1 INTRODUCAO

Pois 0 homem participara da gléria de Deus somente de um modo tal que ele
sempre de novo tera de deixar para tras o que ele ja é e o0 que encontra como
0 estado dado de seu mundo. O homem participa em Deus ndo pela fuga do
mundo, mas pela ativa transformacédo do mundo, que é expressdo do amor
divino, o poder do seu futuro sobre o presente, através do qual o presente é
transformado na direcdo da gléria de Deus".

A andlise do desenvolvimento das reflexdes sobre ética e teologia vinculadas a praxis
ecuménica preconizada por setores do protestantismo latino-americano e brasileiro, que
tomou corpo, sobretudo, a partir da segunda metade do século passado, representa o interesse
mais fundamental desta pesquisa. Trata-se de um esfor¢co por acompanhar historicamente o
processo de desdobramento e formacdo (Gestaltung) de uma articulacdo teoldgico-ética
especifica, que diz respeito a tentativa de constru¢do de uma consciéncia protestante critica,
plenamente identificavel com a realidade contextual latino-americana, a partir de um processo
continuo de ressignificacdo de elementos constitutivos da tradicdo teoldgica na qual estavam
inseridos, ou melhor, a partir de um processo constante de critica e reconstrucao da tradicdo
da teologia frente as exigéncias de seu contexto sociopolitico e cultural conformativo. Esse
processo continuo de envolvimento e reflexdo ensejou a criacdo de uma “nova linguagem

teolgica’™

, responsavel pela propagacdo e pelo reconhecimento da teologia latino-americana
em cendrio internacional — ainda que este reconhecimento tenha se dado, muitas vezes, de
uma forma inevitavelmente polémica.

A tentativa de analise do fenémeno religioso tem sido comumente circundada por dois
equivocos nem sempre claramente perceptiveis, mas que, em Ultima instancia, correspondem
a posicdes extremas, inversamente situaveis. Um primeiro equivoco diz respeito a reducdo do
fendmeno religioso ao predicado de epifenébmeno das estruturas sociais, 0 que conduz ao

constante esvaziamento do proprium da religido. O segundo equivoco esta ligado a tentativa,

! Wolfhart PANNENBERG. The God of Hope. In: Basic Questions in Theology: Collected Essays: Volume 2.
Minneapolis: Augsburg Fortress, 2007, p. 248. [Todas as tradugdes, ao longo deste estudo, de textos em
linguas estrangeiras para o portugués sdo, salvo quando — e se — houver meng¢do do contrério, de minha
responsabilidade.]

2 Rubem ALVES. Da esperanca. Campinas: Papirus, 1987, p. 216.
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permanentemente romantica, de analise da religido como um fendmeno autdnomo e desligado
de enraizamentos culturais, o que, por seu turno, enseja o arrefecimento dos inevitaveis
vinculos histéricos e sociais constitutivos da religido. Uma visdo unilateral da relagdo entre
religido e sociedade sera sempre inevitavel, como ressaltou com precisdo o sociélogo Peter
Berger, a menos que se considere a possibilidade de uma “desalienacdo religiosamente

legitimada™.

Pode-se afirmar, portanto, que essa pesquisa constitui uma tentativa de
explicitacdo de uma histéria de “desalienacdo religiosamente legitimada”, a partir da
elucidacdo do significado e do alcance da préxis* ecuménica latino-americana.

A praxis religiosa subjacente a histéria do Movimento Ecuménico latino-americano e
brasileiro, objeto proeminente deste estudo, deve ser compreendida como um elemento que se
contrapfe, de maneira radical, aos dois equivocos comumente relacionados a anélise do
fenémeno religioso. De fato, tal préxis diz respeito a um processo de desalienacéo politico-
religioso, uma vez que significava uma ruptura com o locus precipuo das significacfes
discursivas e praticas comuns ao protestantismo latino-americano e se avigorava pela
tentativa de construcdo de uma nova linguagem teoldgica, como chave para uma participacao
politica e social mais efetiva e proxima a realidade contextual. Neste sentido, torna-se
exequivel afirmar que essa praxis religiosa tenha se originado no processo constante de
critica a uma determinada Weltanschauung constitutiva da configuracao historica e social do
protestantismo latino-americano. Essa Weltanschauung, caracteristica de tal protestantismo,
de forma mais ou menos precisa, tornou-se um locus frequentemente comum e o elemento
polémico par excellence na histéria das tentativas de analise das atitudes do protestantismo
em relacdo ao seu contexto de insercao.

A articulacdo teoldgica que se desenvolveu no interior da militdncia ecuménica latino-
americana se caracterizou por privilegiar o ideario proporcionado pelo horizonte do reino de
Deus como critério precipuo para uma insercdo politica e social mais efetiva. De fato, as

teologias latino-americanas, desenvolvidas neste periodo de militdncia ecuménica e politica,

®  Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociolégica da religi&o. 5. ed. Sdo Paulo:

Paulus, 2004, p. 108: “Seria, pois, um grave engano encarar as formagdes religiosas como sendo
simplesmente resultados mecénicos da atividade que as produziu, ou seja, como ‘reflexos’ inertes de sua
base social. Pelo contrério, a formacdo religiosa é capaz de agir sobre a base e modifica-la. Esse fato,
todavia, tem uma consequéncia curiosa, a saber, a possibilidade de uma desalienacdo religiosamente
legitimada. Um [sic] visdo unilateral entre religido e sociedade é inevitavel, caso ndo se considere essa
possibilidade” [Os grifos ao longo da dissertagdo serdo sempre dos proprios autores].

O termo préaxis ndo deve ser entendido como “mera agdo pragmatica”, ja que a “relagdo entre praxis e seu
conteldo tedrico é matua, sendo que cada elemento apoia, testa e corrige o outro. Visto que praxis significa
uma relagdo ativa com o mundo, ela afeta necessariamente o seu sujeito; as pessoas sdo, pois, modificadas
por sua préxis, como elas modificam o mundo através dela”. José MIGUEZ BONINO. Praxis. In: Nicholas
LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT;
Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico. Petrépolis: Vozes, 2005, p. 920.
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em seus mais (ou menos) diferentes desdobramentos e acepcgdes, configuraram-se,
significativamente, como uma reflexdo em torno ao significado da amplitude e das
implicagdes intrinsecas ao conceito de “reino de Deus”. Tal ideario, fundamentalmente
utépica®, configurou-se como um elemento critico de dendncia da crise da configuragdo
histérica das igrejas protestantes latino-americanas, incapazes de oferecer uma “resposta
criadora” ao desafio radical levantado pelas profundas mudangas que se evidenciavam em seu
contexto de insercdo’. De um modo bastante dbvio, essa configuracdo da teologia latino-
americana a colocava em constante discusséo e interpretacdo em torno ao significado do
teologumeno da esperanca cristd, bem como do relacionamento entre o ideario do reino de
Deus e as realizacBes humanas na historia. Alias, pode-se inclusive afirmar que muitas das
reducdes epistemoldgicas provocadas por grande parte das teologias latino-americanas,
sobretudo aquelas desenvolvidas no periodo subsequente a militancia ecuménica, preconizada
pelos setores protestantes, foram caudatarias de interpretacdes apressadas ou pouco criteriosas
sobre esses incisivos loci theologici®.

N&o obstante, por mais que seja possivel afirmar uma caracterizacdo particular da
teologia ecuménica latino-americana em torno ao significado do conceito de reino de Deus,
uma interpretacdo dessa categoria teoldgica como critério para a inflexdo das igrejas nos
meandros das lutas politicas e sociais no contexto de uma Europa poés-guerra ndo era
desconhecida da histéria das discussGes ecuménicas sobre “ética social” e “responsabilidade

social”, mesmo no periodo anterior a fundagdo do Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em

®  Para uma analise desta tematica, veja: Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma

analise do movimento ecuménico de base. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1998, p. 220-221.

® Sobre os significados da palavra utopia, cf. Garry W. TROMPF. Utopia. In: Lindsay JONES. (Ed.).
Encyclopedia of Religion. 2. ed. Michigan: Macmillan Reference, 2005, p. 9491-9494. O termo pode tanto
possuir uma significacdo negativa, “nenhum lugar” (0U-t6m0C), como uma positiva, “bom lugar” (gl-t6m0Q).
A caracterizagdo utdpica no cerne da teologia ecuménica latino-americana deve ser compreendida em estreita
relacdo com o ideério representado pelo teologiimeno do reino de Deus. N&o se trata, portanto, de um ideério
de abstracdo (utopismo), mas de um elemento normativo e catalisador de critica ao tempo presente. Como
ressaltou com precisdo Gerhard Tiel: “Sob ‘reino de Deus’ se entende, também na América Latina, quase
sempre uma dimensdo basicamente escatoldgica, pois ndo se € vitima da ilusdo de poder realizar ja agora em
toda a sua plenitude a promessa de justica e paz abrangentes para todas as pessoas implicita no Reino. Ainda
assim, para as pessoas engajadas em atividades ecuménicas de base a visdo do reino de Deus é mais do que
uma utopia politica e social deslocada para o futuro. O que estad em jogo também é mais do que vivenciar ou
realizar j& agora, antecipatoriamente, sinais desse reino prometido por Deus. O reino de Deus, porém, pode
ser descrito como um ‘campo de for¢a’ que permeia dinamicamente a brutal estrutura da injustica existente
na América Latina e em outros paises do chamado ‘Terceiro’ Mundo e impulsiona, encoraja e motiva todas
as pessoas de boa vontade, seja la a que Igreja ou confissdo pertencam, a trabalhar num espirito ecuménico
abrangente em prol do mundo que Deus quer para suas criaturas”. Gerhard TIEL. Ecumenismo na
perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de base, p. 221.

" Richard SHAULL. A crise nas igrejas nacionais. In: Rubem A. ALVES. (Org.). De dentro do furac&o:
Richard Shaull e os primordios da teologia da libertacdo. Sdo Paulo: Editora Sagarana; CEDI; CLAI;
Ciéncias da Religido, 1985, p. 159.

8 Cf, entre outros, Hans SCHWARZ. Escatologia. In: Carl E. BRAATEN; Robert W. JENSON. (Ed.).
Dogmatica cristd. 2. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 1995, p. 529-531.
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1948. Ainda assim, isso ndo significa dizer, sob nenhuma hipétese, que a teologia
desenvolvida pela militincia ecuménica latino-americana ndo apresente contornos e
caracteristicas proprios, que a distanciam sensivelmente da discussdo ecuménica em nivel
internacional, ainda que ndo a tornem independente. Se esta pesquisa intenta, por um lado,
demonstrar que 0 movimento de renovacdo teoldgica latino-americano é uma consequéncia
direta das discussbes desenvolvidas por setores protestantes em torno as tematicas centrais
articuladas pelo panorama ecuménico internacional, ela pretende igualmente demonstrar, por
outro lado, que muitos dos acentos especificos e distintivos da teologia latino-americana
ensejaram uma reinterpretacdo das discussdes em torno a ética social e a responsabilidade
social nas agendas do proprio CMI, sobretudo a partir da Conferéncia Mundial sobre Igreja e
Sociedade, realizada na cidade de Genebra, em 1966°.

N&o seria aleivoso afirmar que o movimento de renovacdo teoldgica latino-americano
tenha sido uma consequéncia direta da reflexdo teoldgico-ética protagonizada pelo
missionario presbiteriano estadunidense Millard Richard Shaull (1919-2002). De fato, Shaull
ndo somente representou o ponto de inflexdo da teologia protestante latino-americana, como
também o ponto de intersec¢do entre as discussdes desenvolvidas no cenario ecuménico
internacional e a nascente reflexdo politico-teoldgica latino-americana. Sua reflexdo tornou-se
um elemento catalisador de importantes iniciativas protestantes, como sdo dignos de nota o
Setor de Responsabilidade Social da Igreja, vinculado a Confederagdo Evangélica do Brasil
(CEB), e 0o movimento Igreja e Sociedade na América Latina (ISAL), considerado, por
intelectuais catolicos e protestantes, o instrumento mais importante e a iniciativa mais
consistente no processo de desenvolvimento da teologia protestante na América Latina.
Portanto, a andlise do desenvolvimento teoldgico vinculado a militancia ecuménica,
preconizada por setores do protestantismo latino-americano, se depara, necessariamente, com
a centralidade da teologia de Richard Shaull, ndo podendo desta se afastar. Assim, a
elucidacdo de alguns dos pressupostos mais fundamentais e constitutivos da teologia de
Shaull se constitui no objetivo mais fundamental desta pesquisa, uma vez que tal reflexdo é
conditio sine qua non para a compreensdo da teologia latino-americana.

De fato, a analise do desenvolvimento do pensamento teoldgico de Richard Shaull
possibilita a elucidacdo do espirito de uma época, bem como a explicitacdo de seus acordos e

desacordos em ambito ideoldgico e conceitual. 1sso porque é justamente nesse processo de

°  Alguns apontamentos sobre a contribuicéo da teologia latino-americana para a o cenario teolégico ecuménico

internacional foram esbogados por Marcelo SCHNEIDER. Em busca de uma ética social ecuménica: a
discussdo no CMI em dialogo com a perspectiva e praxis latino-americanas. 2005. Tese (Doutorado em
Teologia)-Escola Superior de Teologia, S&o Leopoldo, 2005, p. 136-192.
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intermediacdo entre o contetido da tradicdo e as exigéncias utdpicas para o tempo presente
que a compreensdo das transformacdes politicas e sociais de uma determinada época se torna

exequivel™

. Por outro lado, a intermediacdo, no ambito da reflexdo teoldgica, entre o
contetido da tradicdo e as exigéncias do tempo presente ndo somente revela os conflitos
ideoldgicos e conceituais de uma determinada época como também da sentido a propria tarefa
teoldgica, ensejando a irrupcdo de uma reflexdo ideologicamente™ comprometida, a0 mesmo
tempo, com os seus fundamentos e com o seu contexto de insercdo?.

A elucidacdo da histéria do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informagéo
(CEDI) ocupa, de fato, uma posicdo estratégica no desenvolvimento desta pesquisa. 1sso
porque o CEDI representou uma continuidade direta com as iniciativas protestantes
responsaveis pela promogdo dessa nova linguagem teolégica'®. Além disso, pode-se
certamente afirmar que a existéncia do CEDI tenha se configurado como uma representacéo
do alcance e da amplitude das mudancas ocorridas no @mago da teologia protestante latino-
americana, sobretudo em funcdo do nivel de comprometimento com a realidade social que
esta organizacdo veio a alcangar. De fato, a partir da elucidacdo do movimento de renovacéo
teoldgica que proporcionou sua fundacéo, torna-se possivel compreender como setores do

protestantismo latino-americano, a partir da dendncia do vinculo econdmico-liberal e da

0 Como ressalta Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribuicio & semantica dos tempos histéricos. Rio

de Janeiro: Contraponto; Ed. PUC-Rio, 2006, p. 308: “Com isso chego a minha tese: experiéncia e
expectativa sdo duas categorias adequadas para nos ocuparmos com o tempo histdrico, pois elas entrelagam
passado e futuro. Sdo adequadas também para se tentar descobrir o tempo histérico, pois, enriquecidas em
seu conteudo, elas dirigem as ag¢des concretas no movimento social e politico”. Ou seja, o contetido da
tradicdo, heranca de um passado esponténeo e atuante, e o horizonte de um futuro, que irrompe no presente,
sdo categorias meta-histéricas adequadas para a analise do tempo histérico, como sugere a Begriffsgeschichte
de Koselleck. E neste sentido que se pode afirmar que a linguagem teoldgica protestante preconizada por
Shaull, articulada na tensdo entre um “espago de experiéncia” (Erfahrungsraum) e um ‘“horizonte de
expectativa” (Erwartungshorizont), constitui ndo somente a irrup¢do de uma nova ideagdo teoldgica, mas
também uma fonte que da testemunho da histéria das transformacdes politicas e sociais de seu tempo.

O termo “ideologia” ndo deve ser entendido, de maneira imediata, em sua acep¢do marxista, geralmente
associado a ideia da falsa consciéncia (falsches Bewuftsein), mas de acordo com sua acepg¢ao ecuménica
(Genebra, 1966), isto é, como “a estrutura de pensamento tedrica e analitica que sustenta a agao exitosa para
realizar a mudanca revolucionaria na sociedade ou para preparar e justificar seu status quo”. Vitor
WESTHELLE. Ideologia. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
599. Por isso mesmo, a distin¢do entre ideologia e utopia, tal qual apresentada e desenvolvida, no &mbito da
sociologia do conhecimento, por Karl MANNHEIM. Ideologia e utopia. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar
Editores, 1976, 216-228, ndo ¢ aplicavel ao ideério oriundo da reflexdo teoldgica de Richard Shaull, uma vez
que, assumindo-se a acep¢do ecuménica ndo-pejorativa do termo ideologia, comum desde a Conferéncia de
Genebra, tratar-se-ia, neste caso, de uma “ideologia utdpica”.

Esta concepcéo de teologia esta diretamente associada ao método teoldgico desenvolvido por Paul TILLICH.
Teologia sistematica. 5. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2005, p. 21-26.

Paulo Ayres MATTOS. Ecumenismo para o novo milénio. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, ano 20, n.
301, 1998, p. 27. Como ressalta com precisdo Paulo Ayres Mattos acerca de Koinonia, organismo ecuménico
ulterior ao CEDI: “Nosso compromisso, nessa perspectiva libertaria, tem marcado nossa trajetdria ecuménica
ao longo destes anos na antiga Confederagdo Evangélica do Brasil, em ISAL (Igreja e Sociedade na América
Latina), no CEI, no CEDI, e hoje em KOINONIA”.
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alienacdo politico-social representados pelas igrejas do protestantismo histdrico, puderam
comprometer-se com uma linguagem teologica libertaria, que “incorpora em seu universo de
discurso tudo o que evoque o mundo dos homens e a sua esperanca de libertacdo™*. Neste
sentido, alem de acompanhar o desenvolvimento da reflexdo teoldgica protestante latino-
americana, cabera a esta pesquisa uma andlise da praxis desenvolvida pelo CEDI, enquanto
simbolo das transformacdes ocorridas no amago da reflexdo teoldgica e de sua fungdo na
sociedade.

Sob a luz de tais consideragbes, o0 primeiro capitulo representa uma tentativa de
analise do significado da praxis ecuménica e de sua recepcao entre setores do protestantismo
na América Latina. A analise demonstra que a praxis ecuménica latino-americana e, mais
especificamente, brasileira, somente pode ser corretamente compreendida a partir da
explicitacdo do modo de configuracdo do protestantismo histérico de missdo, uma vez que
esta praxis significou uma resposta ao tipo de projeto politico e de relacdo social preconizado
pelo protestantismo aqui inserido. A partir desta analise, o capitulo evidencia que a militancia
ecuménica latino-americana significou, antes de tudo, uma possibilidade de insercdo e
contextualizagé@o na realidade brasileira e latino-americana e uma ruptura com a forma pela
qual o protestantismo se constituiu neste contexto.

O segundo capitulo corresponde a tentativa de analise da teologia protestante latino-
americana em sua relagéo direta com as reflexdes em torno as tematicas da “responsabilidade
social” e da “ética social ecuménica”, preconizadas, sobretudo, pelo Conselho Mundial de
Igrejas. Esse capitulo quer evidenciar que a teologia do protestantismo ecuménico, aqui
desenvolvida, ndo somente permaneceu em constante discussdao com a reflexdo teoldgica
internacional, como também langou as bases do projeto teoldgico que posteriormente ficou
conhecido como “teologia da libertacdo”. Essa nova linguagem teoldgica, articulada a partir
da pergunta sobre o “futuro historico” de seu contexto, surgiu como uma resposta a Crise
vivenciada pela sociedade e pelas igrejas do protestantismo histérico de missédo™. N&o
obstante, essa nova linguagem teoldgica ndo pretendia restaurar a ordem do passado como

uma solucdo para a crise do presente, mas estava aberta ao futuro, esperando, na propria

" Rubem ALVES. Da esperanca, p. 216.

> Como afirma Reinhart KOSELLECK. Critica e crise: uma contribuic&o & patogénese do mundo burgués. Rio
de Janeiro: EDUERJ; Contraponto, 1999, p. 111: “Pertence a natureza da crise que uma decisdo esteja
pendente mais ainda ndo tenha sido tomada. Também reside em sua natureza que a decisdo a ser tomada
permanecga em aberto. Portanto, a inseguranca de uma situacgao critica é atravessada pela certeza de que, sem
gue se saiba ao certo quando ou como, o fim do estado critico se aproxima. A solucdo possivel permanece
incerta, mas o proprio fim, a transformagdo das circunstancias vigentes — ameacgadora, temida ou desejada —,
é certo. A crise invoca a pergunta ao futuro histérico”. E 0 nascimento da possibilidade da pergunta pelo
futuro historico, pois, 0 que preocupa o presente estudo.
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histdria, a irrupcdo do novum®®. Essa teologia, protagonizada, sobretudo, por Richard Shaull,
representa as possibilidades e a amplitude da praxis ecuménica na América Latina, 0 que
torna sua analise, ainda que de forma rapsddica e demasiado limitada, indispensavel. Além
disso, esse capitulo evidencia que a teologia de Shaull ndo somente foi responsavel pela
reviravolta da teologia latino-americana, como também foi responsavel por uma inflexdo nas
discussdes teologicas internacionais em torno a tematica da “ética social ecuménica”. O
capitulo representa, portanto, a contribuicdo da teologia ecuménica internacional para a
teologia latino-americana, e a contribui¢do especifica oriunda da teologia latino-americana
para o cenario teoldgico ecuménico internacional.

O ultimo capitulo possui um duplo objetivo. O primeiro objetivo consiste em
demonstrar que a reflexdo teoldgica liderada pelos setores protestantes inseridos na militancia
ecumeénica, ndo encontrando espago no seio das igrejas protestantes latino-americanas, se
insere na praxis eclesiastica romano-catdlica — representada pela ideacdo das Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs) —, incorrendo em reduc@es inevitaveis em funcdo da transicdo de
uma teologia extra ecclesiam para uma teologia essencialmente institucional, fundamentada
sobre o projeto de uma “Igreja Popular”. O segundo objetivo consiste em demonstrar que, em
funcdo do recrudescimento da postura reacionaria das igrejas protestantes historicas de
missao, sobretudo no periodo ulterior a 1964, setores do protestantismo latino-americano
criaram espacos alternativos, com a intencao de levar adiante o seu projeto politico-religioso
libertario. Esses espacos alternativos, muitos dos quais ancorados sob a protecdo direta do
Conselho Mundial de Igrejas, constituiram-se como Entidades Ecuménicas de Servico,
caracterizando-se, em sua maioria, pelo desenvolvimento continuo de uma praxis teoldgica

17
I

ndo institucional™". A andlise das atividades desenvolvidas pelo CEDI, que, em func¢do de sua

histéria de militdncia ecuménica, insere-se diretamente na histéria do movimento ISAL e do

8 Jurgen MOLTMANN. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as consequéncias de uma
escatologia cristd. Sdo Paulo: Editora Teoldgica, 2003, p. 309: “a palavra ‘crise’ mede os eventos ndo
compreendidos e novos pelo padrdo da ordem estabelecida da vida humana, a qual agora entrou em ‘crise’,
estd ameacada, e, portanto, deve ser salva, guardada e renovada. A expressdo ‘crise’ sempre se relaciona com
‘ordem’. A ‘crise’ pde a ordem em questdo e, portanto, s6 pode ser dominada pela ordem. Continua
despercebido, por outro lado, o fato de que no evento, que é visto como ‘crise’, esta oculto o0 ‘novo’”.

Para maior consideragio sobre as “Entidades Ecuménicas de Servigo” ou “organismos ecuménicos”, cf.: José
Carlos STOFFEL. Ecumenismo de organismos: notas introdutérias para um estatuto eclesiolégico dos
organismos ecuménicos. In: Rudolf von SINNER. (Org.). Miss@o e ecumenismo na América Latina. Sdo
Leopoldo: Sinodal; Quito: CLAI, 2009, p. 131-143. As Entidades Ecuménicas de Servico, que geralmente
aparecem associadas a préaxis ecuménica de base, ndo devem ser contrapostas as representa¢@es institucionais
ou & praxis ecuménica eclesiastica. Isso porque, como bem demonstra Stoffel, tais Entidades geralmente
constituem-se como instrumentos de servigo as préprias instituicdes eclesiasticas, embora ndo se restrinjam
as diversas igrejas e organismos oficiais. Neste sentido, também o exercicio ecuménico de base e 0
eclesiastico ndo devem ser compreendidos como incompativeis, mas, ipso facto, complementares. Cf., ainda
sobre esta tematica, Gottfried BRAKEMEIER. Ecumenismo institucional e de base — um diagnostico a partir
da América Latina. In: Rudolf von SINNER. (Org.). Missao e ecumenismo na América Latina, p. 78-91.
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Setor de Responsabilidade Social da Confederacdo Evangélica do Brasil, proporciona a
compreensdo das consequéncias oriundas de uma praxis ecuménica comprometida com as
questdes sociais e interessada em responder aos desafios e questdes levantados pelas
exigéncias de seu contexto de insercdo. Neste sentido, o CEDI apresenta-se como uma das
consequéncias do movimento de renovacdo teoldgica na America Latina e, particularmente,
um dos resultados da reflexdo ética e teoldgica protagonizada por Richard Shaull, no cerne do
engajamento ecuménico latino-americano. Por constituir-se como uma Entidade Ecuménica
de Servico e ndo como um organismo das igrejas, o CEDI pbde inclinar-se, com liberdade, as
questdes oriundas de seu contexto e da realidade sociopolitica brasileira em seus diferentes
aspectos conjunturais. Neste sentido, ele simboliza, através de sua existéncia e de sua
multiplicacdo, tanto a histéria do engajamento ecuménico desenvolvido por setores do
protestantismo latino-americano, como as possibilidades de um exercicio ecuménico
significativo para a realidade terceiro-mundista.

Last but not least, cabe relembrar que a analise da histéria de militancia ecuménica
simbolizada pelo CEDI consiste, ademais, em olhar a histdria a partir dos dissidentes, e ndo
da perspectiva institucional eclesiastica, ou da historia “oficial” e do “centro”®. Muitas das
percepcOes desenvolvidas ao longo deste texto sdo caudatérias de interpretagcdes oriundas da
reflexdo teoldgica e historica do préprio Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacéo, o
que pode denunciar a objetividade e a isencdo ambicionadas pelo autor. N&o obstante, cabe
reafirmar uma percepcdo, ja demasiado antiga, que uma imparcialidade na analise historica
ndo passa de um romantismo infantil. Como afirma o historiador Reinhart Koselleck,
“ninguém poderia contradizer, nos dias de hoje, a ideia de que toda afirmagdo historica esta
associada a um determinado ponto de vista™®. Na realidade, a perspectiva epistemolégica da

histéria moderna, de acordo com a percepcdo de Koselleck, corrobora a afirmativa de que

8 Jean-Claude SCHMITT. A histéria dos marginais. In: Jacques LE GOFF. A histéria nova. 5. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2005, p. 352: “Uma espécie de ‘revolucdo copernicana’ afeta hoje a escrita da historia. Ela é
sensivel ha uns quinze anos, ainda que se tenha preparado de mais longa data. Sem ser necessariamente
abandonada, a perspectiva tradicional parece insuficiente, limitada por sua propria posicéo: a partir do centro,
é impossivel abarcar com o olhar uma sociedade inteira e escrever sua histéria de outro modo que
reproduzindo os discursos unanimistas dos detentores do poder. A compreenséo brota da diferenca: € preciso,
para tanto, que se cruzem multiplos pontos de vista que revelam do objeto — considerado, dessa vez, a partir
de suas margens ou do exterior — miltiplas faces diferentes, reciprocamente ocultas”. Embora essa pesquisa
ndo se ocupe com o discurso eclesiastico oficial, uma sintese se encontra em: Rubem ALVES. Os inimigos
do protestantismo. In: IDEM. Religi&o e repressdo. Sdo Paulo: Loyola; Teoldgica, 2005, p. 285-318.
Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribuicdo a semantica dos tempos histéricos, p. 161: “Ninguém
poderia contradizer, nos dias de hoje, a ideia de que toda afirmacdo historica estd associada a um
determinado ponto de vista. Pois quem poderia negar que a histéria é observada a partir de diferentes
perspectivas e que uma alteracdo no ambito da historia correspondera necessariamente a uma alteracdo no
ambito do discurso que a expressa? A velha triade lugar, tempo e pessoa também esta presente na obra do
historiador. Caso se altere um desses trés elementos, trata-se ja de uma outra obra, ainda que se debruce ou
pareca debrugar-se sobre 0 mesmo objeto”.
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somente € possivel “encontrar a verdade quando se adota um ponto de vista fixo ou mesmo
quando se toma um partido”?®. Assim, assume-se aqui uma perspectiva subjetiva explicita,
que, por vezes, procura conferir uma voz concreta ao processo de desdobramento de uma
consciéncia protestante critica na América Latina e no Brasil. Ndo obstante, essa pesquisa
quer ser um exercicio permanente de reflexdo, fundamentado no principio da “honestidade
intelectual”®, responsavel pela tentativa, em seus maiores ou menores graus de sucesso, por
uma perspectiva critica e teoricamente fundamentada; o que, nem por um instante, deixa de

ser normativa.

% Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribuic&o & semantica dos tempos historicos, p. 161.

21 Heinz ZAHRNT. The Question of God: Protestant Theology in the Twentieth Century. London; New York:
William Collins Sons and Co.; Harcourt, Brace & World, 1970, p. 132: “To be intellectually honest means to
keep one’s thought in accordance with reality”.



2 CAPITULO PRIMEIRO: A CARACTERIZAGCAO PARTICULAR DO ECUMENISMO

NA AMERICA LATINA E NO BRASIL

[...] ecumenismo é solidariedade. Solidariedade na busca do Reino, no
servigo aos pobres. Em consequéncia, 0 ecumenismo é insepardvel da
libertag&o. E resultado do poder do Espirito Santo, e ali “onde esta o Espirito
do Senhor, hé liberdade™[...]%.

2.1 BREVES APONTAMENTOS SOBRE O MOVIMENTO ECUMENICO MODERNO

N&o se pode entender a histéria do Movimento Ecuménico Internacional associando-a
ao nascimento de uma organizacdo, nem mesmo ao nascimento e a atuacdo do Conselho
Mundial de Igrejas, CMI. E ela fruto da insatisfagdo de alguns “espiritos lacidos” que, ao se
depararem com as consequéncias das divisdes eclesiasticas e com o “fracasso ético da Igreja
dividida®®, comecaram a mover-se em sentido & unidade®*. Apesar de no dizer respeito, de
uma forma necessaria, as iniciativas de cunho institucional na busca de um dialogo e de uma
plataforma comum entre 0s mais diversos corpos eclesiasticos cristdos, o Movimento
Ecuménico moderno esta ligado, de uma forma direta, a histéria da igreja crista e, portanto,
participa de suas contradic@es e deficiéncias.

N&o seria aleivoso afirmar que o Movimento Ecuménico foi, em grande parte, a
excrescéncia da iniciativa do movimento missionario®. Menos do que uma proposta de cunho

institucional e eclesiastico e sempre mais ligado as acbes de individuos, 0 Movimento

2 Jilio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacéo: reflexdes sobre a relacdo entre a unidade cristd e o Reino

de Deus. Petropolis: Vozes, 1987, p. 303.

Helmut Richard NIEBUHR. As origens sociais das denominacgdes cristds. Sdo Paulo: ASTE; Ciéncias da
Religido, 1992, p. 11-23.

Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relacdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 219.

Cf., por exemplo: Kenneth Scott LATOURETTE. Ecumenical Bearings of the Missionary Movement and the
International Missionary Council. In: Ruth ROUSE; Stephen Charles NEILL. (Ed.). A History of the
Ecumenical Movement. 1517-1948. Geneva: WCC Publications, 2004, p. 353-402; Jalio de SANTA ANA.
Ecumenismo e libertacdo: reflexfes sobre a relacdo entre a unidade cristd e o Reino de Deus, p. 69-81, 221-
238; Thomas E. FITZGERALD. The Ecumenical Movement: an Introductory History. Westport: Praeger
Publishers, 2004, p. 1-5; Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz:
um curso de ecumenismo. S&o Paulo: ASTE, 2004, p. 31-37; Zwinglio Mota DIAS. O movimento
ecuménico: histdria e significado. Numen, Juiz de Fora, v. 1, n. 1, 1998, p. 128-139.
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Ecuménico foi germinado a partir da consciéncia da divisdo em meio aos campos de trabalho
comum e testemunho da fé cristd. Fato ¢ que foram os missionarios “os primeiros a sentir a

9926

tragédia das divisdes entre as igrejas””” e a sonhar com a utopia da unidade a partir dos

campos de missdo. Neste sentido, o despertar ecuménico surge como uma “rea¢do a

27 uma denlncia da divisio e um clamor em favor da

fragmentacéo da Igreja de Jesus Cristo
unidade. Como bem enfatizou o conhecido historiador da igreja Wiliston Walker, “a historia
da igreja cristd tem sido marcada por dois grandes impulsos — expansdo ¢ integragdo™?®. Foi
no processo de expansdo da igreja cristd através do exercicio de propaga¢do do evangelho
para além dos limites institucionais eclesiasticos que o Movimento Ecuménico moderno
comecou a ganhar forma e consisténcia.

Tem sido um locus histérico-teolégico muito comum associar o inicio simbolico do
Movimento Ecuménico a realizacdo da Conferéncia Missionaria de Edimburgo (Escécia), em
1910%°. Naturalmente, é preciso enfatizar que a realizagdo desta conferéncia, iconica para a
histéria do Movimento Ecuménico moderno, ndo se deu ex abrupto na historia da igreja
cristd, notavelmente marcada por divisdes e discordias®. E preciso fazer mencdo a toda uma
historia anterior em busca de uma unidade fraterna, nem sempre unissona em suas formas e
motivacdes, que veio tomando corpo desde o inicio do século XVIII entre diversos grupos
leigos cristdos®’. Edimburgo representou, de fato, o zénite das iniciativas anteriores em prol
da unidade entre diversas igrejas e agéncias missionarias entdo atuantes em varias partes das

colbnias europeias. Mas, esta conferéncia ndo foi, em nenhuma hipétese, um evento isolado

% Kenneth Scott LATOURETTE. Ecumenical Bearings of the Missionary Movement and the International

Missionary Council, p. 354. [Todas as traducdes, ao longo do texto, sdo do prdprio autor].

Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um curso de ecumenismo,
p. 31. De acordo com Brakemeier, a internacionalizagdo do mundo, entendida como a “consequéncia das
conquistas tecnolégicas que encurtam as distancias, bem como da migracdo intercontinental de grandes
parcelas da populagdo mundial”, e como o “avango da globalizagdo, iniciada com a descoberta das Américas
no século XV e fortemente acelerada no século XIX”, foi um dos importantes impulsos para o
desenvolvimento do Movimento Ecuménico. Nas palavras do autor: “a internacionalizagdo do mundo que
ocorre no século XIX ja ndo mais permite a separacdo geogréfica das confissdes. Faz com que colidam,
principalmente nas areas missionarias da Africa e da Asia. Surgem dai importantes impulsos para o
ecumenismo”.

% Wiliston WALKER. Histéria da igreja crista. 3. ed. Sao Paulo: ASTE, 2006, p. 802.

% Michael KINNAMON; Brian E. COPE. (Ed.). The Ecumenical Movement: an Anthology of Key Texts and
Voices. Geneva: WCC Publications, 1997, p. 1.

Para um breve panorama histérico das divisdes entre as igrejas cristas, cf.: Juan BOSCH NAVARRO. Para
compreender o ecumenismo. Sdo Paulo: Loyola, 1995, p. 59-104; Jos VERCRUYSSE. Introducao a teologia
ecuménica. Séo Paulo: Loyola, 1998, p. 17-36.

Como precisamente afirmam os autores Ninan Koshy e Jilio de Santa Ana: “The modern ecumenical
movement began to take shape as early as the 18th century. It developed among groups of lay Christians
during the early part of the 19th century, and began to influence the Christian missionary movement during
the latter part of that century” (Ninan KOSHY; Julio de SANTA ANA. On the Meaning of “Ecumenical”. In:
Julio de SANTA ANA. Beyond Idealism: a Way Ahead for Ecumenical Social Ethics. Grand Rapids:
Eerdmans, 2006, p. 30). Para o historiador Wiliston Walker, entretanto, as raizes do Movimento Ecuménico
podem ser encontradas ja a partir do século XVI: Cf., Wiliston WALKER. Histéria da igreja crista, p. 803.
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articulado a partir de um subito desejo de unidade e espirito de didlogo. Como ressalta
corretamente a tedloga reformada Christine Lienemann-Perrin, “pela primeira vez se
conseguiu reunir 180 igrejas e sociedades missionarias dentre as confissGes oriundas da

9932

Reforma, para refletir sobre a tarefa comum da missdo Fato é que a Conferéncia

Missionaria de Edimburgo representou, ao mesmo tempo, o encerramento do “século da
missdo” e o comego da “era ecuménica da historia da igreja”gs.

Se, por um lado, a Conferéncia de Edimburgo é vista como um evento ic6nico a partir
do qual a historiografia ecuménica tem situado o terminus a quo do desenvolvimento das
atividades em prol da unidade cristd, ela, por outro lado, representou uma problematica inicial
para o protestantismo instalado em territorio latino-americano. A conferéncia excluiu a
América Latina como alvo das missdes protestantes por considera-la um territério cristdo, sob
a influéncia do romano-catolicismo. Muito embora seja j& comum associar a conferéncia ao
expurgo da legitimidade de praticas missionarias cristds em territorio latino-americano por
parte de seus organizadores, é preciso examinar esta questdo com mais cautela. A articulacéo
feita pelo historiador Arturo Piedra demonstra que, longe de uma unanimidade por parte dos
organizadores, houve toda uma discusséo anterior a realizagdo da conferéncia que distinguia
claramente as diferencas entre as concepcbes europeias e norte-americanas no tocante a

pratica missionaria fora dos limites de suas fronteiras. Nas palavras de Piedra:

Os lideres das maiores sociedades missionarias do Reino Unido e da Alemanha
entendiam que isso dizia respeito aos paises onde ndo havia influéncia cristd de
nenhum tipo, como nos paises mugulmanos; os Estados Unidos, ao contrario,
tinham outra interpretacdo totalmente distinta, considerando que incluiam entre as
populagdes nao-cristas os cristdos nominais, particularmente os cat6licos romanos,
dentro de paises de tradicdo crista®.

O fato a ser observado é que havia uma preocupacao por parte dos organizadores da
conferéncia em manter o apoio dos britanicos, particularmente os anglicanos da “Alta Igreja”
(High Church), que ndo queriam patrocinar uma nova presenca do protestantismo onde ja
houvesse influéncia de outra igreja cristd. Tais anglicanos sé apoiariam a conferéncia se a
Ameérica Latina nao fizesse parte das agendas de discussdo. Neste sentido, cabe ressaltar que

as articulagcdes de Joseph Oldham (1874-1969) foram decisivas para o sucesso da conferéncia,

% Christine LIENEMANN-PERRIN. Miss&o e di4logo inter-religioso. S&o Leopoldo: Sinodal; CEBI, 2005, p.
58. Como indica o conhecido historiador das missdes Kenneth Scott Latourette, Edimburgo foi uma sucesséo
dos encontros realizados em Nova York e em Londres em 1854, em Liverpool em 1860, em Londres em
1878 e 1888, e especialmente em Nova York em 1900: Cf., Kenneth Scott LATOURETTE. Ecumenical
Bearings of the Missionary Movement and the International Missionary Council, p. 355.

% Christine LIENEMANN-PERRIN. Miss&o e dialogo inter-religioso, p. 58.

% Arturo PIEDRA. Evangelizacdo protestante na América Latina: anélise das razdes que justificaram e
promoveram a expanséao protestante (1830-1960). S&o Leopoldo: Sinodal; Equador: CLAI, 2006, p. 125.
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tendo em vista que ele atuou como um mediador da polémica entre o bloco europeu e o norte-
americano, excluindo a tematica latino-americana das agendas de discussdo e garantindo o
apoio por parte dos anglicanos. Se, por um lado, John Mott (1865-1955) via a Igreja Catolica
como um fracasso no que tange a tentativa de consolidar o cristianismo na América Latina e,
portanto, esforcava-se por expandir 0 protestantismo no continente, por outro lado, Oldham
“era sensivel as matizes teoldgicas e as sutilezas eclesiasticas, com habilidade para perceber
possiveis tensdes entre o comité organizador da conferéncia e as igrejas que o apoiariam”®,
Embora tenha dedicado apenas uma se¢do com ndo mais de uma pagina sobre a América
Latina, Edimburgo teve um significado sui generis para a expansdo do protestantismo na
regido, principalmente através de suas conclusfes sobre o papel da missdo cristd, que mais
tarde seriam aproveitadas pelos organizadores do Congresso do Panama, em 1916. A decisao
de construir um Comité de Continuacdo, que tinha por finalidade executar as conclusfes da
conferéncia, tornou-se o ponto de partida para o desenvolvimento de outras iniciativas que
iriam afluir na formacdo do CMI, em 1948, como a fundacdo do Conselho Missionario
Internacional, o Movimento Fé e Constituicdo, 0 Movimento Vida e Ac¢do e a publicacdo da
International Review of Mission®®.

Abstraindo-se desta problematica inicial intrinseca a organizacdo da Conferéncia de
Edimburgo, é preciso notar, antes de qualquer coisa, que 0 Movimento Ecuménico moderno
é, de fato, e por mais tautoldgico que possa soar, um produto da modernidade. Essa relacéo,
todavia, requer melhor entendimento. Para o sociélogo Peter Berger, por exemplo, a situacdo
de pluralismo®, provocada ou radicalizada pelo advento da modernidade, direciona as
instituicdes religiosas, regidas por uma légica de mercado, a um exercicio de racionalizacdo
das praticas de competicdo entre os diversos corpos institucionais eclesiasticos, bem como a
burocratizacdo de suas instituicbes. Este processo crescente de racionalizacdo e
burocratizacdo estabelece, de acordo com Berger, “um fundamento sociopsicoldgico para o

‘ecumenismo’”. Como ele afirma:

O “ecumenismo”, porém, no sentido de uma colaboragdo amigével cada vez mais
estreita entre os diferentes grupos envolvidos no mercado religioso, é exigido pela

% Arturo PIEDRA. Evangelizacdo protestante na América Latina: anélise das razdes que justificaram e

promoveram a expansao protestante (1830-1960), p. 117.

% Jos VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica, p. 50-51.

%" Para uma visdo sobre o pluralismo moderno em Berger, cf.: Peter L. BERGER; Thomas LUCKMANN.
Modernidade, pluralismo e crise de sentido: a orientagdo do homem moderno. Petrdpolis: Vozes, 2004, p.
37-51. Para Berger o pluralismo moderno “significa qualquer situagdo na qual ha mais do que uma visdo do
mundo a disposicdo dos membros de uma sociedade, isto é, uma situacdo na qual ha competicGes entre
visdes do mundo”. Para uma analise da perspectiva de Berger, cf.: Peter L. BERGER. Rumor de anjos: a
sociedade moderna e a redescoberta do sobrenatural. 2. ed. Petropolis: Vozes, 1997, p. 76-77.
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situacdo pluralista como um todo e ndo apenas pelas afinidades sociopsicolégicas
do pessoal burocratico-religioso. Essas afinidades asseguram, pelo menos, que 0s
rivais religiosos sdo [sic] vistos ndo tanto como “o inimigo”, mas como
companheiros com problemas semelhantes. Isso, obviamente, torna a colaboragéo
mais facil. Mas, a necessidade de colaboracdo deve-se a necessidade de se
racionalizar a prépria competicdo na situacdo pluralista. O mercado competitivo
estabeleceu-se no momento em que se tornou impossivel a utilizacdo da maquina
politica da sociedade para a eliminacdo dos rivais religiosos. As forcas desse
mercado tendem, entdo, para um sistema de livre competicdo muito semelhante ao
do capitalismo do laissez-faire. Um sistema assim, porém, requer uma
racionalizacdo posterior ao longo do seu desenvolvimento. A livre competicdo
entre as diferentes agéncias de mercado, sem nenhuma restrigdo imposta de fora ou
com a qual as proprias agéncias concordem, torna-se irracional até o ponto em que
0 custo dessa competicdo comeca a comprometer os ganhos a serem obtidos dela.
Esse custo pode, em primeiro lugar, ser politico ou de “prestigio ptiblico”. Assim,
pode ser mais facil obter favores de um governo neutro se as diferentes Igrejas
agirem em conjunto do que se elas tentarem uma concorréncia desleal. Também
uma competicdo muito selvagem pela adesdo do consumidor pode ser
autodestrutiva, na medida em que pode ter o efeito de afastar em conjunto varias
classes de “fregueses” potenciais do mercado religioso®®.

Essa compreensdo sociologizante do desdobramento da préxis ecuménica apresenta
alguns questionamentos iniciais que merecem um tratamento maior. Nao se pode desprezar a
influéncia da modernidade na configuracdo de um novo agir no que tange a prépria tematica
de legitimacdo do religioso e, ipso facto, do desenvolvimento do Movimento Ecuménico.
Como bem coloca o tedlogo Jos Vercruysse:

Seria, todavia, ingénuo ndo reconhecer que as mudancgas de mentalidade na idade
moderna influenciaram bastante o rumo desse desenvolvimento. Pensemos no
espirito de tolerancia e de igualdade, na aceitacdo dos direitos modernos de
liberdade de consciéncia e de religido, na nova consciéncia filantrépica e
internacionalista que se manifesta na fundacdo de grandes associacdes
internacionais com amplos fins humanitarios, como a Sociedade para a Aboli¢ao
da Escravatura ou a Cruz Vermelha®.

E bem possivel, a partir de um ponto de vista das ciéncias do social, compreender o
Movimento Ecuménico como um produto estratégico em meio as competicdes institucionais,
tipicas de uma situacdo pluralista, na tentativa de racionalizacdo das praticas de competicdo
entre os corpos eclesiasticos. Obviamente, o “escandalo da divisdo” s6 pdde ter ocorrido
numa situagdo em que uma realidade de pluralidade institucional se fez presente. A propria

Conferéncia Missionaria de Edimburgo, em 1910, até aqui apontada como um referencial

% Ppeter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religi&o, p. 153; cf., também,

Peter L. BERGER. A market model for the analysis of ecumenicity. Social Research, v. 30, 1963, p. 77-93.
Jos VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica, p. 48. Como bem colocam os autores Peter Berger e
Thomas Luckmann, numa sociedade plural “a tolerancia ¢ considerada uma virtude ‘elucidativa’ por
exceléncia, pois sé ela faz com que individuos e sociedades vivam juntos e lado a lado, tendo sua vida
voltada para valores diferentes” (Peter L. BERGER; Thomas LUCKMANN. Modernidade, pluralismo e
crise de sentido: a orientacdo do homem moderno, p. 38).
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simbdlico para as origens do Movimento Ecuménico moderno, foi uma tentativa de repensar a
tarefa comum da missao cristd, “em vista de uma evangelizagdo do mundo naquela geracéo e
para contribuir para a ‘finalidade de toda acdo missiondria, a de implantar em todas as nagdes
ndo-cristds uma s6 e unica Igreja de Cristo’”*’. Entretanto, ndo se pode desprezar que a
inspira¢ao evangélica tenha contribuido “para a descoberta do escandalo da desunido e para o
esforco de elimina-lo”*. Embora seja possivel afirmar que esta inspiragdo evangélica seja
também uma forma ad hoc de legitimacao teolégica deste movimento®?, isso ndo significa que
ela ndo seja, de fato, uma necessidade ligada a propria contradicdo que a desunido dos corpos
eclesiasticos significa para a existéncia das igrejas cristas.

Apesar da cartelizacdo proporcionada pela situacdo pluralista tender a um determinado
tipo de préxis ou mesmo estratégia ecuménica, como bem demonstra a abordagem
sociolégica de Peter Berger, torna-se necessario reconhecer que o Movimento Ecuménico
quer ser muito mais um exercicio de aproximacao, superacdo das suspeitas e dialogo do que
uma tentativa de formacao de oligopolios mercantilizados. Para ser mais exato, 0 Movimento
Ecuménico moderno deve ser compreendido como “uma das formas na qual comunidades

cristds, especialmente na Europa Ocidental e América do Norte, responderam ao processo de

%0 Jos VERCRUYSSE. Introducdo a teologia ecuménica, p. 50. De igual modo, a tedloga Christine

LIENEMANN-PERRIN. Missdo e didlogo inter-religioso, p. 58 registra acerca da Conferéncia de
Edimburgo: “Muitos dos 1200 participantes estavam tomados pela visdo de levar o evangelho ao cabo de
uma geragdo literalmente ‘até os confins da terra’ e converter todos os povos para o cristianismo. O tema de
uma das oito comissdes era ‘Levar o evangelho a todo o mundo ndo-cristdo’. Pretendia-se reforcar a
evangelizagdo nas ‘regides ainda ndo ocupadas’”. Essa compreensdo das razdes da Conferéncia de
Edimburgo (1910) apontada por Lienemann-Perrin esta, de fato, muito proxima daquilo que Berger qualifica
como uma tentativa de “racionalizar a competicdo por meio da cartelizagdo”. Berger exemplifica este
processo de racionalizacdo da competicdo através da cartelizagdo através da elucidacdo do significado de
“cortesia” no protestantismo norte-americano, que se refere “aos acordos entre as diferentes denominagdes
com relagdo aos territorios a serem alocados a seus respectivos programas de ‘expansdo’”. Sobre este ponto,
cf.: Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religiéo, p. 154.

Jos VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica, p. 48.

Uma forma muito clara de se perceber tal tentativa de legitimacdo biblico-teoldgica do Movimento
Ecuménico seria a aplicacdo da oracdo evangélica “para que todos sejam um” (evangelho de Jodo, 17.21),
nem sempre dotada de refinada reflexdo teoldgica, e que acabou por transformar-se no lema do Movimento
Ecuménico moderno. Mesmo procurando abordar em seu trabalho “enfoques e percepgdes do didlogo
ecuménico sobre a igreja”, o tedlogo protestante Jiirgen ROLOFF. A igreja no Novo Testamento. S&o
Leopoldo: Sinodal; CEBI, 2005, p. 11 afirma que “é uma tentacdo ver nisso algo como uma ironia da histéria
da teologia; isto porque a ideia joanina da unidade possui uma perspectiva diferente daquela do atual
movimento ecuménico: por tras dela de forma alguma esta o programa da reunido do povo universal de Deus
numa unidade historica visivel, de confissdo e testemunho comuns; na verdade, o que ela quer é articular a
autocompreensdo de um pequeno grupo de crentes auténticos em sua diferenciacdo do mundo e em seu
distanciamento frente & histéria. O mesmo vale de modo bem geral para a concepcéo joanina de igreja; pois
esta se mostra como rudimentar, na medida em que renuncia amplamente aos motivos e questionamentos
que determinam a visdo da igreja na maioria dos demais escritos neotestamentarios”. Ao que conclui com
precisio Roloff: “A partir de Jodo ndo é possivel desenvolver nenhum programa para 0 movimento
ecuménico atual, mas com certeza ele oferece a este, justamente em sua ideia de unidade, um corretivo
indispensavel. Ele deixa claro que unidade ndo é uma ‘realizagdo moral ou organizacional da comunidade,
mas exclusivamente dadiva divina. Ela ndo brota do consenso dos membros da igreja, mas é algo do qual
esta sempre ja provém’”. Sobre este ponto, cf. a p. 343 da obra supracitada de Roloff.
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43 1sso porque, se é correto afirmar que o Movimento Ecuménico moderno é

modernizacao
um produto da modernidade, ele ndo é, todavia, o Unico produto desta modernidade. Como
bem ressalta Peter Berger, a situacdo pluralista “engendrou ndo apenas a ‘era do ecumenismo’
mas também, em aparente contradicdo com esta, a ‘era das redescobertas das herangas

>4 A modernidade também traz consigo, numa forma de “correlativo

confessionais
estrutural”, o fendmeno do fundamentalismo religioso. De sorte que, enquanto um produto da
modernidade, o0 Movimento Ecuménico, gradualmente, “tornou-se 0 mais importante projeto
das igrejas cristas abrindo-as aos desafios da modernidade™®.

Parece bastante razoavel, desta forma, pressupor a existéncia de uma correspondéncia
entre os desenvolvimentos teoldgicos, enquanto praxis discursiva, e as estruturas do contexto
com o qual estes interagem, o que nado significa, em nenhuma hipdtese, tornar a reflexao
teoldgica um labor completamente subordinado aos condicionamentos de suas estruturas
contextuais. Neste sentido, pode-se entender, por um lado, o desenvolvimento de uma
consciéncia ecuménica como uma consequéncia da “infraestrutura pluralista” com a qual a
teologia interage dialeticamente e, por outro lado, o fundamentalismo religioso como uma
forma através da qual a articulacdo teoldgica rejeita o contexto pluralista em que se encontra
inserida, isto é, uma forma através da qual a teologia busca impor certezas absolutas num

contexto de énfase na pluralidade®. Desta forma, n3o obstante a atitude frente ao seu

3 Jalio de SANTA ANA. The Ecumenical Movement at the Crossroads. Student World, n. 1, 2003, p. 11-12.
Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido, p. 159.

" Jalio de SANTA ANA. The Ecumenical Movement at the Crossroads, p. 12.

N&do cabe aqui maior discussdo sobre a problematica do fundamentalismo. Uma boa discussdo, entre
inimeras outras, pode ser encontrada no texto do te6logo protestante Heinrich Schafer: Heinrich SCHAFER.
Religious Fundamentalism and Reflexive Modernity. In: Jalio de SANTA ANA. (Ed.). Religions Today:
Their Challenge to the Ecumenical Movement. Geneva: WCC Publications, 2005, p. 271-292. Para resumir,
de acordo com Heinrich Schéfer, a modernidade pode ser caracterizada por dois tipos de razdo: a razdo
reflexiva e a instrumental. A razdo reflexiva tende a uma prética politica democrética, tolerdncia da
pluralidade, direitos humanos, discurso politico aberto, enquanto que a instrumental diz respeito ao
desenvolvimento tecnoldgico, dominacéo colonial, unificagdo cultural, expanséo pela guerra e o dominio
total da razdo instrumental econémica. O fendmeno do fundamentalismo, que ja ndo pode ser restrito apenas
a esfera religiosa, parece ser uma resposta a esta nova situacdo. Nas palavras do autor: “Fundamentalism
seems to be a religious and political reaction to this overall situation. In fact, a closer look will show that it is
the other face of modernity. It is anti-modern only in relation to reflexive modernity. It subverts the basic
civilization paradigm shift at the brink of modernity: reflexivity as consciously relative, procedural
legitimation and organization of political and social life. Where modernity puts reflexivity, tolerance and
pluralism in place, fundamentalism installs absolute ‘truths’ as orientations for social organization”. Sobre
este ponto, cf.: Heinrich SCHAFER. Religious Fundamentalism and Reflexive Modernity, p. 274. Uma outra
referéncia igualmente significativa é o texto de autoria de Zwinglio Mota Dias que, além de oferecer um
panorama histdrico do desenvolvimento do fendmeno do fundamentalismo no seio do “ambiente eclesidstico
protestante”, ainda possui o mérito de oferecer uma reflexdo sobre os diferentes “pressupostos
epistemologicos da leitura fundamentalista”. Segundo Zwinglio Dias, seguindo nas trilhas de Heinrich
Schéfer, a operagdo epistemoldgica elaborada pelo fundamentalismo, baseada numa conservadora teologia da
historia, estabelece “um processo de conhecimento da realidade que transforma o relativo em absoluto”. Nas
palavras do autor: “os te6logos de Princeton postulavam uma apreensdo sem obstaculos (ndo existem
mediacOes!), da razdo sobre a Escritura que objetivava, empiricamente, as afirmagdes sobre Deus e suas
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contexto, a teologia € sempre responsiva a um lugar e a um momento historico singular. Tal
caracterizacdo da teologia como uma praxis discursiva desde um locus especifico e
historicamente situado ndo € em si nenhuma novidade. Paul Tillich, com agudeza,
evidenciava, ja nas primeiras paginas de sua Teologia Sistematica, a importancia do “polo
chamado situagcdo” do qual a teologia ndo pode jamais se desvencilhar. Para Tillich, a
“situagdo a qual a teologia deve responder ¢ a totalidade da autointerpretacao criativa do ser
humano em um periodo determinado™’. Neste sentido, a teologia deve, a0 mesmo tempo,
permanecer apologética e querigmatica, isto ¢, uma “teologia que responde” sem, entretanto,
desprezar o contetdo do seu anuncio. A forma de unir mensagem e situacdo € o que Paul
Tillich caracteriza como “método de correlacdo”, ou, de forma mais clara, a tentativa de
relacionar as perguntas levantadas por um dado contexto as respostas possiveis existentes na
mensagem e conteudo teoldgicos. Esta relagdo binomine situacdo-anincio pressupde a
possibilidade da irrupcdo de diferentes teologias, enquanto respostas possiveis a diferentes
contextos. Em consequéncia, ndo se pode mais falar de uma Unica teologia enquanto um
conjunto de praticas discursivas homogéneas e igualmente aplicaveis a qualquer situacdo e
contexto. Cada teologia possui um locus especifico com o qual se relaciona e a partir do qual
se desenvolve. Como bem definiu o te6logo Carl Braaten, ndo havendo “uma unica dogmatica

2 (1313

reinante para a Igreja”, “‘pluralismo’ ¢ a palavra mais apropriada para caracterizar a atual

situagdo da ‘[eologia”48

. Assim, mesmo a atitude fundamentalista seria uma forma de resposta
ao seu contexto, posto que, nas precisas palavras de Tillich, “temerosos de perder a verdade
eterna, identificam-na com algum trabalho teoldgico anterior, com conceitos e solucGes
tradicionais, e tentam imp6-los a uma situacdo nova e diferente. Confundem a verdade eterna
com uma expressao temporal desta verdade”®.

A negatividade da proposta fundamentalista residiria, de acordo com a perspectiva de
Tillich, na exclusdo do contato com a “situagdo presente” por meio da repeticdo de respostas
previamente estabelecidas “desde uma situacdo do passado”. A teologia, neste caso, ndo é

pensada como um discurso que possui raizes em determinados contextos sociais e histéricos,

relagdes com o mundo, os humanos, etc., em objetos e dados sobrenaturais. Desta forma a razdo empirica
poderia olhar de forma direta para o céu e conhecer com objetividade o absoluto e verdadeiro, livre de toda
duvida. Este modo de interpretacdo da realidade tem como alvo oferecer as pessoas um método
para equacionarem sua situacdo de crise (existencial, social, cultural, econdmica, etc.) e encontrarem, pelo
menos no plano simbdlico, uma solucdo para seus impasses frente a vida”. Sobre este ponto, cf.: Zwinglio
Mota DIAS. Fundamentalismo: o delirio dos amedrontados. Anotagdes socio-teoldgicas sobre uma atitude
religiosa. Tempo e Presenca Digital, Rio de Janeiro, ano 3, n. 13, dez. 2008.

Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 22.

8 Carl E. BRAATEN. Prolegdmenos & dogmatica crista. In: Carl E. BRAATEN; Robert W. JENSON. (Ed.).

Dogmatica cristd. 2. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2002, p. 62.
* Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 21.

47



29

mas como um construto fechado e imutavel. Ela ndo é mais algo do qual o homem participa,
ou mesmo uma atividade que reconhecidamente parte da reflexdo humana, mas algo do qual
este se aliena. N&o se trata mais de uma reflexdo, mas da repeticdo de formulas fixas e, por
natureza, ndo relacionais. Neste sentido, designar o discurso fundamentalista como um
discurso genuinamente teologico seria ndo somente equivocado para uma propria concepcao
rigorosa de teologia, como também possivelmente pernicioso. Como acertadamente escreveu
o tedlogo David Tracy, “teologias fundamentalistas e autoritdrias, se propriamente

550

consideradas, de forma alguma sdo teologias N&o somente por rejeitar a tarefa de

responder ao contexto no qual esta inserido, como também por ser incapaz de interpretar a sua

»*1 o discurso fundamentalista perde,

propria tradicao e cair na armadilha do “tradicionalismo
na perspectiva de Tillich, o préprio sentido do quefazer teoldgico.

O que a anélise de Berger quer evitar, através da relacdo dialética entre sociedade e
religido, é, de um lado, o que ele designa — de forma bastante caricata, diga-se de passagem —
como “idealismo”, isto €, a possibilidade de um discurso puro, sem quaisquer mediacGes e
influéncias do contexto do qual parte, e, de outro lado, o “materialismo”, isto é, um completo
determinismo socioldgico suplantador da possibilidade do exercicio da autonomia individual,
ainda que tal autonomia seja exercida dialeticamente a partir de uma configuracao espiritual
ou cultural especifica. Como bem ressalta Peter Berger, “parece plausivel, para o socidlogo,
pelo menos, encarar os desenvolvimentos teol6gicos como consequéncias e ndo como causas
da infraestrutura pluralista, sem com isso negar a capacidade de eles ‘retroagirem’ sobre a
infraestrutura™®2. Ainda que o despertar de uma consciéncia ecuménica possa ser apontado
como uma consequéncia da infraestrutura pluralista com a qual interage, este despertar ndo
deve ser apontado como uma simples consequéncia imediata e natural deste processo. N&o se
deve imaginar o Movimento Ecuménico moderno, portanto, como bem afirma o teélogo José

Miguez Bonino, como “um processo automatico, um tipo de ‘determinismo histdrico’ para a

% Dpavid TRACY. A imaginag&o analdgica: a teologia cristé e a cultura do pluralismo. S&o Leopoldo: Editora

Unisinos, 2006, p. 136.

*L Jaroslav PELIKAN. The Vindication of Tradition. New Haven; London: Yale University Press, 1984, p. 65,
agarra de forma precisa o problema intrinseco ao “tradicionalismo” por meio de uma bela férmula:
“Tradition is the living faith of the dead, traditionalism is the dead faith of the living. And, I suppose | should
add, it is traditionalism that gives tradition such a bad name”.

Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido, p. 155. Embora
Berger afirme, por um lado, que a situagdo pluralista tenda ao ecumenismo em sua dindmica social, politica e
econdmica, ele também afirma, por outro lado, que essa “tendéncia ndo precisa ser relacionada a priori a
nenhuma concepgdo teoldgica particular sobre o termo”. Nado obstante, o perigo de se deduzir motivos
religiosos diretamente de uma determinada configuracdo historica e cultural permanece presente na obra de
Berger, e isto a despeito de seus esforgos para garantir certa autonomia a esfera religiosa. Para uma eximia
analise da relag&o entre sociologia e teologia, cf. o excelente artigo de Mark D. CHAPMAN. On Sociological
Theology. Zeitschrift fir neuere Theologiegeschichte/Journal for the History of Modern Theology, Bd. 15,
2008, p. 3-15.

52



30

53 Ademais, toda

unidade. O movimento ¢ mediado pela reflexdo, vontade e agdo das igrejas
analise histérica minimamente rigorosa tem demonstrado que, menos do que um
desenvolvimento espontaneo e natural, o desenvolvimento de uma consciéncia ecuménica
permaneceu uma atitude marcadamente minoritaria, muitas vezes até subversiva, e, ndo raras
vezes, independente de estruturas e aparatos institucionais, ainda que sem desprezar a
importancia destes.

A problemética do despertar de uma consciéncia ecuménica aparece, de qualquer
forma, envolta numa nebulosa de dificuldades, correndo o risco de ser apressadamente
classificada como um epifendmeno imediato da “reflexdo teoldgica” numa situacao pluralista,
caracterizada pelo predominio da l6gica de mercado. Certo € que tal despertar s6 pode ser
compreendido a luz das mudancas ocorridas na estrutura social e na mentalidade individual a
partir do desenvolvimento da modernidade. A abordagem socioldgica de Berger contribui,
ainda que ndo evada o perigo por completo, para uma nao reducdo da praxis religiosa a uma
consequéncia da estrutura contextual na qual esta inserida, ao passo que a reflexdo teoldgica
de Tillich revela que, apesar de ter de responder ao contexto no qual esta inserida, a teologia

possui um contelido préprio a anunciar, uma “verdade eterna”

, que somente se torna
passivel de tematizacdo, ndo obstante, por meio da cultura. E, pois, sob o prisma destas
consideracGes que o desdobramento de uma consciéncia ecuménica deve ser compreendido. O
carater estritamente dialético da relacdo entre religido e cultura, teologia e contexto histérico
é, assim, sublinhado. Tal concepc¢éo, longe de apontar para uma originalidade metodoldgica,
esta relacionada com aquilo que vem sendo denominado, hd muito, como “teologia
contextual” — ou, se quisermos nos apropriar do sentido amplo do termo tal como formulado
por Tillich, “teologia de media¢do [Vermittlungstheologie]”*®. Esse tipo de compreensdo

teoldgica evidencia que a tarefa da teologia é a de “comunicar o evangelho em termos da

5% José MIGUEZ BONINO. A “Third World” Perspective on the Ecumenical Movement. The Ecumenical
Review, v. 34, n. 2, 1982, p. 118.

Paul TILLICH. Teologia sistemdtica, p. 21: “A teologia, como fungdo da igreja cristd, deve servir as
necessidades desta igreja. Um sistema teoldgico deve satisfazer duas necessidades bésicas: a afirmagdo da
verdade da mensagem cristd e a interpretacdo desta verdade para cada nova geracdo. A teologia oscila entre
dois polos: a verdade eterna de seu fundamento e a situacdo temporal em que esta verdade eterna deve ser
recebida”.

Paul TILLICH. Introducdo. In: IDEM. A era protestante. S0 Bernardo do Campo: Ciéncias da Religido,
1992, sobretudo, p. 15. Para uma analise do sentido de mediagdo na obra de Tillich, cf. o excelente ensaio de
Martin REPP. Zum Hintergrund von Paul Tillichs Korrelations-Methode. Neue Zeitschrift fir Systematische
Theologie und Religionsphilosophie, vol. 24, Issue 1-3, 2009, p. 206-215. Veja também o ensaio de Dirk-
Martin GRUBE. Kontextinvariante Wahrheit in geschichtlicher Vermittlung? Eine Analyse von Tillichs
Methode der Korrelation. In: Gert HUMMEI. (Ed.). Truth and History — a Dialogue with Paul Tillich.
Proceedings of the VI. International Symposium held in Frankfurt/Main 1996. Berlin; New York: Walter de
Gruyter, 1998, p. 49-68. Para uma critica do método de correlacdo e da teologia de mediacédo de Tillich, cf.:
John Powell CLAYTON. The Concept of Correlation: Paul Tillich and the Possibility of a Mediating
Theology. Berlin; New York: Walter de Gruyter, 1980, p. 191-249.
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realidade das culturas com as quais a igreja estd envolvida”. De acordo com John Pobee,
contexto, neste sentido, “significa a interpenctragdo de sujeito e objeto, assinalando a
disposicdo e empenho de viver mais com o especifico que com generalidades, mais com

% Ainda que ndo possamos concordar integralmente com

particulares que com os universais
a definicdo de “contexto” tal como formulada por Pobee®’, a teologia contextual — que
somente pode se voltar para o particular na medida em que assume, de forma consciente ou
ndo, o universal — é passivel de ser caracterizada como uma “declaragdo da relatividade na
teologia”, o que ndo implica, necessariamente, a auséncia de um conteudo especifico passivel
de andncio e proclamacéo. Posto de forma mais direta, a declaracdo da relatividade na
teologia ndo implica um relativismo puro e simples™.

Como consequéncia de tais pressuposicOes teoricas, temos que também a histéria do
Movimento Ecuménico moderno, enquanto um movimento propriamente religioso, ndo deve
ser encarada apenas como um conjunto de atividades mais ou menos homogéneas, oriundas
de diferentes situacdes contextuais, a partir das quais as igrejas cristas foram passivamente se
acomodando a situacdo pluralista na qual se encontravam. Na verdade, tal Movimento
Ecuménico, entendido como a expressdo de um conjunto mais ou menos homogéneo de
praticas em prol da unidade cristd, parece ndao passar de uma guimera. Assim como diferentes

organizacfes contribuiram para o desenvolvimento de uma consciéncia ecuménica entre

% John S. POBEE. Teologia contextual. In: Nicholas LOSSKY'; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom
F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
1051.

Aqui, optamos por empregar o termo “teologia contextual” cautelosamente em conformidade com sua
acepcdo ecuménica. Esta opcdo se justifica na medida em que excede os limites de nossos propositos
imediatos uma problematizacdo mais entretida da posicéo de Pobee. H4, de fato, e tanto quanto entendemos,
inimeros problemas em seu posicionamento, sobretudo em sua insisténcia de que a teologia contextual
implica uma “disposicdo e empenho de viver mais com o especifico que com generalidades, mais com
particulares que com os universais”. Ndo ha especificidade sem generalidade, nem particularidade sem
universalidade. Em nossa concep¢do, a teologia contextual deve ser entendida em conformidade com a
fundamentagdo de uma “teologia da cultura” propriamente dita. Neste caso, o termo “contexto” torna-Se, em
nosso entendimento, sindbnimo de “configuracdo cultural”, ao passo que o termo “teologia” aponta para a
tarefa de desvelar a substancia (Gehalt) religiosa da cultura, isto é, sua “dimensdo de profundidade” e
“incondicionalidade”. Para uma analise do programa de uma teologia da cultura, cf. a famosa Kulturvortrag
de Tillich: Paul TILLICH. Uber die ldee einer Theologie der Kultur. 1919. In: Michael PALMER. (Hrsg.).
Main Works — Hauptwerke. Band 2: Kulturphilosophische Schriften. Berlin; New York: Walter de Gruyter;
Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1990, p. 69-85. Deixamos uma problematizagdo mais entretida de lado
precisamente porque nosso estudo esta circunscrito ao &mbito das discussfes ecuménicas, de sorte que um
incurso metodologico mais rigoroso que procure desvelar o sentido de “contexto” no termo “teologia
contextual” somente contribuiria para a perda do foco da discussdo em pauta. Neste sentido, adotaremos,
cautelosamente, a definicdo ecuménica do termo “teologia contextual”, apontando seus riscos, sempre que
necessario, nas notas de rodapé. Para uma analise geral da fundamentacdo filoséfica sobre a qual a teologia
de mediacdo (ou o método de correlacdo) de Tillich se encontra edificada, cf., de meu préprio punho, Fabio
Henrique de ABREU. Apontamentos sobre a relacdo entre religido e autorreflexividade nos escritos sobre
filosofia da religido de Paul Tillich. Revista Eletr6nica Correlatio, v. 14, n. 27, 2015, p. 85-110.

Que um relativismo puro e simples na teologia seja, em nosso entendimento, uma impossibilidade, ja pode
ser inferido a partir da ideia da “verdade eterna” que a teologia cristd esta chamada a anunciar.
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diversas igrejas, diferentes propostas de unidade formaram e formam o escopo do Movimento
Ecuménico, caracterizando-o como um movimento multifacetado e, muitas vezes,
contraditorio e ambiguo®.

Assim, buscando as raizes historicas para o desenvolvimento do Movimento
Ecuménico moderno, o tedlogo Julio de Santa Ana ressalta que, no decorrer do século XIX,
houve trés diferentes contribuicBes que ajudaram a desenvolver o espirito ecuménico e que,
portanto, merecem ser acentuadas: em primeiro lugar, o j& citado movimento missionario; em
segundo lugar, os movimentos leigos, que foram surgindo principalmente na segunda metade
do século XIX; em terceiro lugar, a evolucdo do movimento anglo-catélico®. O
desenvolvimento da modernidade, que assolava a cultura ocidental levando-a a um rapido
processo de secularizagdo, exigia, a0 menos para 0s tedlogos mais sensiveis, a necessidade da
criacdo de novas formas de configuracdo das realidades eclesiasticas. Gottfried Brakemeier
assinala que, diante de um processo de internacionalizacdo do planeta, as igrejas se viram
impulsionadas a criar “estruturas igualmente globais”. Estas manifestagdes, rumo a unidade
no trabalho comum, rapidamente engendraram importantes estimulos para a construcdo de
organismos confessionais e interconfessionais. N&o se trata aqui da fundacao de novas igrejas,
mas da organizacdo de estruturas federativas. O problema da economia e da justica social,
entendido como consequéncia imediata do capitalismo emergente, também pode ser apontado
como um dos fatores que exigia uma resposta por parte dos diversos corpos cristdos. 1pso
facto, o colonialismo europeu manifestava-se, ap6s a perda das Américas em virtude da
emancipagdo das mesmas, na apropriacio “da Africa e da Asia como aquele resto do mundo
considerado ainda ‘sem dono’”, 0 que proporcionou a colisdo entre os diferentes interesses
“colonialistas na exploracdo das riquezas das regides ocupadas”. Como corretamente ressalta
Brakemeier, “a pauperizagdo de amplas camadas da populacao devido a exploragao selvagem
do trabalho, o éxodo rural, o crescimento do proletariado e da miséria nos centros urbanos
sensibilizava as consciéncias e clamava por uma reagéo das Igrejas™®.

Foi sob estes influxos que surgiram, principalmente a partir da segunda metade do
século XIX e as primeiras décadas do século XX, importantes organismos que contribuiram

de forma direta e indireta para a criacdo das condigdes propicias para o desenvolvimento do

* Ppara um panorama das diferentes propostas de unidade, complementares ou mesmo completamente

contraditorias entre si, cf. a j& citada obra de Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacéo: reflexdes
sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino de Deus, p. 69-121. Nesta conexdo, cf. também Jos
VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica, p. 17-36.

Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertagdo: reflexes sobre a relacdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 221-229.

Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um curso de ecumenismo,
p. 32-33.
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Movimento Ecuménico. Vé-se surgir, neste periodo, organizacGes tais como a Associacdo
Cristd de Mocos (ACM), em 1844, a Associacdo das Jovens Cristds (YWCA), em 1854, a
Comunhdo Anglicana, em 1867, a Alianca Mundial de Igrejas Reformadas, em 1875, o
Conselho Mundial Metodista, em 1881, a Federacdo Mundial dos Estudantes Cristdos
(WSCF), em 1895, a criagdo da Convencdo Luterana Mundial, em 1923, a Convencéo
Mundial das Igrejas de Cristo, em 1930, e a Associacao Internacional do Cristianismo Liberal
e Liberdade Religiosa, em 1930%. De fato, como bem coloca Jos Vercruysse, muitos destes
organismos, especialmente a WSCF, “tornaram-Se 0 ber¢co e um estagio ecuménico para
muitos dos futuros pioneiros do movimento”®. Tais organizacdes influenciariam, cada uma a
seu modo, toda a dindmica da atividade ecuménica e seu desenvolvimento ulterior. Assim, 0
Movimento Ecuménico ndo possui somente um débito histérico para com essas organizagoes,

mas deve a elas muitas de suas principais potencialidades e caracteristicas.
2.2 DA ETIMOLOGIA DA PALAVRA OIKOUMENE: SIGNIFICADOS E ABRANGENCIA DE UM TERMO

Entender o Movimento Ecuménico moderno como a busca pela unidade entre as
diversas igrejas de tradicdo cristd ndo basta para compreender o significado e as
possibilidades do exercicio ecuménico. A tentativa de elaboracdo de uma abordagem
etimoldgica, entendida como a busca pela raiz de uma dada palavra, despojando-a “de todos

0s tracos que nela depositaram as combinagdes e as flexdes”®

, aparece, muito comumente,
envolta por uma nebulosa de desafios e dificuldades. Como expressou corretamente Luis
Dreher, “a busca pela etimologia, entendida como desejo pela palavra pura ‘antes’ da rede de
influéncias em que estd sempre imbricada, corre o risco de sofrer a dupla acusacdo da
impossibilidade ¢ da abstracdo™®. A tarefa se complica ainda mais na medida em que se
reconhece que a praxis etimoldgica pode vir acompanhada ou mesmo precedida por
motivacdes politicas distintas e até mesmo ideoldgicas. Como ressaltou Hans-Georg

Gadamer, num provavelmente exagerado e retorico tom de suspeita, as etimologias, em sua

82 Para um maior panorama histérico, cf.: Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no

vinculo da paz: um curso de ecumenismo, p. 32-33; Jos VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica,
p. 48-49; Wiliston WALKER. Histdria da igreja crista, p. 811-812.

Jos VERCRUYSSE. Introducéo a teologia ecuménica, p. 49. De semelhante modo, Jilio de Santa Ana
ressalta a importancia particular da WSCF: “The ‘Federation’, as it was called then, was the classic ‘nursery’
of the ecumenical movement where most of its future leaders were trained for ecumenical co-operation”.
Sobre este ponto, cf.: Jalio de SANTA ANA. The Ecumenical Movement at the Crossroads, p. 11.

Michel FOUCAULT. As palavras e as coisas: uma arqueologia das ciéncias humanas. 9. ed. S&o Paulo:
Martins Fontes, 2007, p. 154.

Luis Henrique DREHER. Teologia ecuménica ou oikoumene teolégica? Exercicios sobre um tema do
Conselho Mundial de Igrejas e de cada um. Rhema, Juiz de Fora, v. 4, n. 16, 1998, p. 179.
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grande maioria, “sdo invengdes dos estudiosos, que o melhor que sabem fazer é refutar-se
mutuamente”®.

Isso € particularmente perigoso e concomitantemente instigante quando dirigido a
tarefa da anélise do termo grego oikoumene (oikovuévn). Um termo, como sublinhou
Gadamer, ¢ sempre “algo artificial, seja porque a propria palavra ¢ formada artificialmente,
seja — 0 que é mais frequente — porque uma palavra que ja estd em uso € recortada da
plenitude e largueza de suas relacGes de significado e fixada em um determinado sentido

17°". A conceitualizagdo de uma determinada palavra, ndo poucas vezes, termina por

conceitua
reduzi-la a tal ponto que pode até mesmo torna-la irreconhecivel. Neste sentido, cabe dizer,
ainda que uma abordagem etimologica traga consigo as suas proprias dificuldades e
probleméticas, o que ndo se pretende solucionar aqui, pode ser proveitosa, para fins
elucidativos, uma andlise da palavra grega oikoumene na tentativa de uma melhor
compreensdo de sua abrangéncia e significado no ambito de uma reflexdo estritamente
teoldgica. Nao se trataria, portanto, de uma tentativa de idealizacdo da palavra na tentativa de
estabelecimento de uma critica a uma pratica que esta, de certa forma, mais ou menos
consolidada, apesar de sempre se encontrar em constante revis&o.

A tentativa de construcdo de uma teologia ecuménica geralmente tem circundado a
questdo de uma andlise criteriosa do termo grego oikoumene. Isso ndo significa que uma
teologia ecuménica encontre todas as suas possibilidades e limitacdes através de uma analise
etimoldgica, o que de certa forma impediria a liberdade e a autonomia da construgdo de uma
reflexdo teoldgica séria. Por outro lado, isso ndo quer dizer que uma reflexdo teoldgica séria
seja independente de fundamentos concretos, 0 que muitas vezes traz a exigéncia de uma
atencdo criteriosa sobre o contetdo e significado de determinadas palavras e conceitos. Trata-
se, neste caso, da aplicagdo do principio da “racionalidade seméantica”, que constitui “o
primeiro principio que determina o caréter racional da teologia sistematica”®®. Neste sentido, a

reflexdo exegética pode auxiliar uma fundamentacdo que, muitas vezes, aponta para

%  Hans-Geory GADAMER. La diversidad de las lenguas y la comprensién del mundo. In: Reinhart

KOSELLECK; Hans-Georg GADAMER. Historia y hermenéutica. Barcelona: Paidés, 1997, p. 116.
Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. 9. ed.
Petropolis: Vozes; Braganca Paulista: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2008, p. 536.

Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 68-69: “Ha palavras que sdo usadas na linguagem filosofica,
cientifica e popular. Se o te6logo usa essas palavras, frequentemente pode pressupor que o contetido indica o
ambito do discurso do qual essa palavra procede. Mas esse ndo é sempre 0 caso. Ha termos que, durante
séculos, foram adotados pela teologia, embora, ao mesmo tempo, retivessem sentidos religiosos, filoséficos e
outros. Nesta situagdo, o tedlogo deve aplicar a racionalidade semantica. Um dos méritos do escolaticismo
foi que ele se tornou, em Ultima analise, um centro de clarificagdo semantica tanto para a teologia quanto
para a filosofia. E é uma deficiéncia frequente e, as vezes, uma vergonha para a teologia moderna o fato de
utilizar conceitos ndo aclarados, mas ambiguos. Pode-se acrescentar, contudo, que o estado caotico das
terminologias filosofica e cientifica torna essa situagdo mais ou menos inevitavel” (p. 69).
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distorcBes e obscurecimentos que uma determinada praxis histdrica enseja. Por outro lado,
uma analise de certos fundamentos constituintes de uma dada tematica teoldgica pode impedir
uma pratica fundamentalista, que significa, na maioria das vezes, o aprisionamento dos
fundamentos teoldgicos dentro de uma concepcéo arbitraria.

A palavra oikoumene designa, em linhas gerais, a “terra habitada” ou o “mundo

5569

todo™, sendo uma derivacdo da palavra grega oikos (oikoc), “que significa casa, lugar onde

se vive, espaco onde se desenvolve a vida doméstica, onde as pessoas tém um minimo de bem

0 Cabe ressaltar que a palavra oikos ndo faz referéncia a qualquer casa, mas,

estar
estritamente, a casa habitada, diferindo-se, assim, da palavra domos (d6pog), que designa, em
seu sentido mais basico, uma simples construcdo, um domicilio. A palavra oikos pode fazer
referéncia, ainda, as pessoas que habitam uma casa, uma familia, ou mesmo a familia de Deus
(6 oixog toli @eoil). Seguindo as articulagdes desenvolvidas por Luis Dreher, a palavra
oikoumene diz respeito, em primeiro lugar, “a uma categoria espacial”, que tem sua melhor
expressdo na figura do “circulo, que retorna a si mesmo e que se fecha sobre si”, o “circulo da
Terra” ou “o globo”. Essa concepgdo primeva e abrangente do termo oikoumene possui 0O
mérito de qualificar o circulo da oikoumene ndo somente enquanto uma categoria espacial ou
geografica, mas também engquanto uma categoria do ser e de tudo aquilo que é pelo simples
fato de ser, uma vez que ¢ “habitagdo de um ser especifico, o humano, que enche a terra de
variedade”, como a propria raiz 0ikos parece demonstrar. Nao se trata, neste sentido, de um
circulo vazio, inabitado, amorfo e que, portanto, deva ser conquistado e anexado. Como
sugere com precisao Luis Dreher, a concepcdo de oikoumene enquanto um espacgo habitado e
nunca vazio “precede e proibe o desenvolvimento do que ha de pior na antiquissima ideologia
da globaliza¢do” que, em seu sentido degenerado, ¢ antiecuménica. Esse circulo é sempre

inclusivo, na medida em que compreende o0 todo, sendo sempre o mais amplo e todo-

% Konrad RAISER. Oikoumene. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
837. Cf., ainda sobre o termo oikoumene, 0s seguintes textos: Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e
libertacdo: reflexBes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino de Deus, p. 15-23; Juan BOSCH
NAVARRO. Para compreender o ecumenismo, p. 9-10; Jos VERCRUYSSE. Introducdo a teologia
ecuménica, p. 10-15; Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um
curso de ecumenismo, p. 9-14. Para uma discussdo maior, cf.: Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Word
“Ecumenical” — Its History and Use. In: Ruth ROUSE; Stephen Charles NEILL. (Ed.). A History of the
Ecumenical Movement. 1517-1948, p. 735-740. Visser’t Hooft aponta sete significa¢des distintas do termo
oikoumene ao longo da histéria: a. diz respeito a todo 0 mundo habitado; b. representa o todo do Império
Romano; c. representa o todo da igreja; d. algo que aponta para uma validade eclesiastica universal; e.
referente ao alcance missionario mundial da igreja; f. referente as relagcdes e unidade entre duas ou mais
igrejas; g. aquela qualidade ou atitude que expressa a consciéncia e o desejo pela unidade cristd. Na anélise
de Visser’t Hooft torna-se evidente ndo apenas o processo de corrupgdo semantica da palavra oikoumene,
mas também sua reconfiguracdo numa agenda em prol da unidade.

Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertagdo: reflexes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 16.
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abrangente possivel: “ele é o globo ndo globalizado”"*. Nessa primeira acepcéo, a palavra
oikoumene ndo apresenta qualquer inclinacdo ou mesmo degeneracdo de cunho politico ou
cultural, mas unicamente geografica, na medida em que aponta para o lugar da habitacdo do
humano, daquele que é pelo simples fato de ser’.

O desenvolvimento subsequente da palavra oikoumene deslocou-a de sua acep¢do nao-
politica e ndo-cultural a uma forma que nem mesmo poderia ser designada como pictorica ou
mimética, mas, essencialmente, caricaturesca. Como bem ressaltou Gadamer, é da esséncia do
mimema (uipnua) “ja representar também algo diferente do que ele mesmo representa. A
mera imitacdo, o ‘ser como’, ja contém sempre a possibilidade de iniciar a reflexdo sobre a
distancia ontoldgica que separa imitagdo e seu modelo™’®. No caso do uso subsequente do
termo oikoumene, entretanto, ndo hd nem mesmo uma dimensdo mimética, pois além de néo
fazer mais referéncia ao todo, ao “globo ndo globalizado”, seu objeto temético intencional, a
aplicacdo da palavra limitou-se a uma compreensdo totalmente unilateral, corrompendo sua
significacdo originaria. Nessa segunda acepcdo do termo, o circulo passa a ser deferido desde
um local especifico, apresentando um forte contorno politico, ndo representando mais o todo,
mas o particular totalizante. Nesse sentido, oikoumene fazia referéncia a porcdo de terra
habitada pelos gregos, distinguindo-se das terras habitadas pelos “barbaros”. O circulo ndo
dizia mais respeito ao “globo”, mas a uma por¢do de terra demarcada geografica, cultural e
politicamente. Os espacos para além dos limites do circulo dos gregos eram passiveis de
dominagdo e anexagdo através do desenvolvimento do império grego, que unificava e
“homogeneizava” a diversidade do globo até onde as possibilidades e os meios o permitiam,
fomentando a distingdo entre helénico e barbaro, civilizado e inculto. Surge, assim, “o ideal
do homem helénico como elemento unificador”, a ideia de “um individuo cosmopolita como
representante da verdadeira humanidade” e, desta forma, a depreciacdo ontoldgica de outros
espacos para além dos limites do mundo helénico. Apds a morte de Alexandre Magno (323
a.C.) e a consequente divisdo e declinio politico do império grego, a palavra associar-se-ia ao
dominio do crescente Imperium Romanum, que impunha seu poder sobre as terras que
circundavam o que fora chamado de Mare Nostrum, carregando em si a significacdo
geografica, cultural e exacerbando ao extremo sua dimensdo politica™. Torna-se evidente,

desta forma, o regime hiperb6lico e o alargamento semantico conferidos a palavra

™ Luis Henrique DREHER. Teologia ecuménica ou oikoumene teoldgica? Exercicios sobre um tema do

Conselho Mundial de Igrejas e de cada um, p. 179-180.

2 Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Word “Ecumenical” — Its History and Use, p. 735.

¥ Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, p. 530.

™ Jilio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacgo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 18.
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oikoumene™. Ela aqui dizia respeito ao Imperium Romanum e aos assuntos com ele
relacionados, a despeito da dimenséo mais ampla e abrangente do globo.

O uso eclesiastico do termo oikoumene, como ressalta Rudolf von Sinner, foi
introduzido pelo Concilio de Nicéia (381 d.C.), passando a designar “doutrinas e costumes de
validade universal”’®. O significado hodierno do termo ecuménico, como um programa para a
busca da unidade e cooperacdo entre os diversos corpos eclesiasticos cristdos, somente
aparece no século XIX. De um modo diverso, entretanto, a etimologia do termo oikoumene
sugere que a busca de unidade experimentada através do exercicio do Movimento Ecuménico
moderno ndo pode, de modo algum, restringir-se apenas as discussdes de cunho religiosos e
cristdos. Obviamente, como deixa claro Konrad Raiser, “o uso atual esta condicionado em
grande medida pela nova realidade do movimento ecuménico organizado, tal como
representado pelo CMI, e as diferentes formas de reagir a essa realidade”’’. Mas, cabe
ressaltar que o exercicio ecuménico transcende as praticas eclesidsticas e esta estritamente
associado ao “mundo habitado” em todas as suas dimensdes e ndo se restringe nem diz
respeito a uma parte do globo em especial. Isso € particularmente interessante e igualmente
significativo quando examinado a partir do prisma da historia do Movimento Ecuménico. Se
esta, em seu despontar, apareceu como uma proposta de unidade entre os mais diversos
corpos eclesiasticos cristdos, na tentativa de transformacéo do globo em uma essencialmente
estranha e contraditéria oikoumene crista através da pregacdo do evangelho “em toda a terra”
(év 6An 10 oikovuévn), a praxis ecuménica hoje é cada vez mais desafiada pela realidade da
legitimidade de outras praticas e tradicdes religiosas. Neste sentido, a praxis ecuménica

»"8 n&o como uma préxis outra, para além

também inclui “a convivéncia com outras religides
do exercicio ecuménico estrito. Cada vez mais se torna evidente a necessidade de ndo se
reduzir a oikoumene aos limites e possibilidades cristdos e de contemplar a diversidade e a
diferenca ndo como algo a ser conquistado, transformado, mas como uma dadiva na qual o
outro tem o direito de ser e permanecer outro’®. A oikoumene, se propriamente compreendida

enquanto “o globo ndo globalizado”, impede e exclui a possibilidade de um imperialismo

" Lufs Henrigue DREHER. Teologia ecuménica ou oikoumene teoldgica? Exercicios sobre um tema do

Conselho Mundial de Igrejas e de cada um, p. 183.

®  Rudolf von SINNER. Ecumenismo. In: Fernando BORTOLLETO FILHO. (Org.). Dicionério brasileiro de
teologia. Séo Paulo: ASTE, 2008, p. 321.

" Konrad RAISER. Oikoumene, p. 838.

®  Rudolf von SINNER. Ecumenismo, p. 323.

" Heidi HADSELL. Ecumenical Social Ethics Now. In: Jilio de SANTA ANA. Beyond Idealism: a Way
Ahead for Ecumenical Social Ethics, p. 25: “Where early ecumenical thought aimed at the eventual
overcoming of differences between Christians, contemporary ethical thought takes the narrow construction
of identity as a given and seeks ways to encounter the other without the expectation that the other will cease
to be other”.
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cristdo. Por isso mesmo ndo cabe 0 uso do termo macroecumenismo enquanto um indicativo
de uma prética que, de certa forma, estaria para muito além das exigéncias e atividades do
exercicio ecuménico, ao abordar a necessidade do didlogo com outras religiées, ou o chamado
“dialogo interreligioso”. Por outro lado, isso ndo quer dizer que o exercicio de aproximagao
entre as diferentes igrejas cristds da oikoumene seja um tipo de microecumenismo, ou uma
pratica ndo auténtica e contraditéria em seus proprios termos. Designar o dialogo entre as
igrejas cristds como uma espécie de microecumenismo significaria diminuir um exercicio que
significa, em si mesmo, o desafio da luta pela unidade, que encontra na aproximacao entre as
igrejas talvez os maiores obstaculos. Quer seja uma aproximacao entre igrejas, quer seja uma
aproximacdo entre culturas e religides diferentes, o exercicio ecuménico € sempre um
exercicio de dialogo e reconhecimento mutuo, uma exigéncia da convivéncia entre 0s
diferentes habitantes da oikoumene.

Ha que se ressaltar, de uma forma igualmente significativa, que o termo oikoumene
também possui, agora estritamente na linguagem religiosa e teoldgica cristd, um sentido
dinamicamente escatologico, em que o esperado reino de Deus podia ser chamado de “a
oikoumene vindoura” (tijv oikovpévnv v péihovoav)®®. Esta compreensdo escatoldgica ndo
deve ser entendida, entretanto, como algo que diz respeito somente a um suposto “fim dos
tempos”. Antes 0 contrario: a dimensdo semantica estritamente escatoldgica presente na
palavra oikoumene opera como um referencial utopico, regulativo-normativo, isto €, como um
referencial limite que dinamiza a transformacéo da realidade presente. Como precisamente

observa Konrad Raiser:

As dimensdes eclesial e mundana, missionaria e social se pertencem mutuamente
numa compreensao abrangente de oikoumene. Oikoumene é um conceito relacional
e dindmico que se estende além da comunhdo entre cristdos e igrejas para a
comunidade humana dentro da totalidade da criacdo. A transformacdo da
oikoumene como a “terra habitada” na casa (0ikos) viva de Deus continua sendo a
vocagio do movimento ecuménico®.

A luta pela unidade da igreja sé adquire sentido real quando se entende que a
finalidade do Movimento Ecuménico € estabelecer a unidade ndo s das igrejas, mas da
prépria humanidade®®. A realidade da exclusdo social cada vez mais evidente, bem como a

divisdo entre as nacdes, principalmente no periodo ulterior a Segunda Guerra Mundial,

8 Aqui, a referéncia é a passagem presente na epistola aos Hebreus, 2.5, onde se 18: “O0 yap dyyéhoig dnératev

THV oikovpévv THV pédovsay, mepi fig Aakoduev”. Evidentemente, um exercicio exegético que desvele o
sentido da passagem bem como sua acepcao escatologica precisa nao é, aqui, entretanto, aplicado.

8 Konrad RAISER. Oikoumene, p. 838.

8 Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacao: reflexdes sobre a relacio entre a unidade crista e o Reino
de Deus, p. 115.
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ensejou a questdo da unidade da humanidade como um foco especial da atencdo teoldgica e
da préxis ecuménica. Se o termo ecuménico se refere a “todo o mundo habitado”, entdo as
questdes relevantes a este mundo também permeiam e dizem respeito a qualquer reflexdo e
praxis ecuménicas dignas do nome. Como observa Julio de Santa Ana, “a busca da unidade da
igreja ndo pode ser separada do empenho pela unidade da humanidade®®, Isso significa que a
luta pela unidade da humanidade esta intrinsecamente relacionada, em funcéo de seu préprio
impeto, a “unidade na luta pela justi¢a”, nao podendo desta se distanciar. “H4 uma conexao
entre ecumenismo ¢ a unidade da humanidade que estd baseada na justica”®*. Neste sentido,
vale dizer, é totalmente inexequivel uma luta pela unidade sem uma critica formal a situacédo
de injustica global vivenciada pela humanidade. A compreensdo da oikoumene enquanto o
globo ndo globalizado traz consigo, in nuce, a critica a corrupgdo e degeneracdo de sua
acepc¢do semantica mais originaria que se revela na ideologia perversa de uma particularidade
que se quer totalizante. E a partir desta perspectiva da abrangéncia do termo ecuménico que
Santa Ana evidencia uma relacdo intima entre ecumenismo e as lutas pela libertacdo da terra
habitada. Para Santa Ana, a efervescéncia das diferentes Teologias da Libertacdo a partir da
segunda metade do século XX ndo significou para 0 Movimento Ecuménico, desta forma,
nenhum novo alvitre®®. A tematica da libertacdo ja se fazia presente na reflexdo ecuménica,
ainda antes da efervescéncia das diferentes Teologias da Libertacdo latino-americanas. Quer
seja uma aproximacgdo entre cristdos, quer seja um didlogo entre corpos eclesiasticos, o
exercicio ecuménico exige a préatica da libertacdo humana, sem a qual ndo pode haver um
dialogo fraterno entre iguais. Ecumenismo significa um empreendimento amplo, na tentativa
de transformacédo da realidade na oikos de Deus.

A abrangéncia etimoldgica da palavra oikoumene abre, portanto, um vasto campo
semantico que transita desde o globo em sua totalidade até 0 compromisso com a unidade da
humanidade, passando pela pratica da libertacio como denlncia profética das divisdes e
injusticas sociais, por meio ou ndo das igrejas. Este exercicio de denlncia profética, que
muitas das vezes ocorre na contramdo dos interesses eclesiésticos, impede que a praxis
ecuménica se transforme em um programa imperialista de legitimacdo de préaticas

expansionistas e de dominagdo, que termina por globalizar o globo, ao menos em principio,

8 Jalio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino

de Deus, p. 115.

8 Ninan KOSHY:; Julio de SANTA ANA. On the Meaning of “Ecumenical”, p. 49.

% Como ressalta Santa Ana: “During the second half of the last century, different theologies were formulated —
each one in its own context — that emphasized the relevance of human liberation in all its dimension:
personal, cultural, social and political. The point was not new in ecumenical thinking” (Ninan KOSHY;; Julio
de SANTA ANA. On the Meaning of “Ecumenical”, p. 50). Embora a tematica da libertacdo tenha sido
sempre central no ecumenismo, ndo se quer com isso desprezar a originalidade das teologias da libertacdo.
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ndo globalizavel. O exercicio ecuménico ndo pode distanciar-se dos desafios sociais e
politicos da humanidade, restringindo-se as praticas intereclesiasticas. Quando isso ocorre, ha
um esvaziamento dos conte(dos mais radicais do termo, transformando o exercicio da busca
da unidade das igrejas cristds em um fim em si mesmo. Neste sentido, a praxis ecuménica esta
a servico da humanidade, da terra habitada, contribuindo para a denuncia dos elementos que
impedem o desenvolvimento de uma vida plena, alicercada nos valores mais essenciais e

universais da existéncia humana.

2.3 ECUMENISMO COMO RUPTURA EPISTEMOLOGICA: CRITICA AO PROTESTANTISMO

A préxis ecuménica no Brasil significou, em larga escala, uma tentativa por parte dos
protestantes de insercdo e contextualizacdo na realidade brasileira. Isto implicou uma ruptura
com a forma através da qual o protestantismo havia se constituido no cone sul, direcionando-o
rumo as lutas em prol das transformacges sociais entdo em curso no pais. Em consequéncia, o
ecumenismo se inicia, basicamente, como uma tentativa de aproximacdo entre as diversas
igrejas protestantes e, em grande medida, como uma critica ao carter do protestantismo
histérico desenvolvido em solo latino-americano®. Vale dizer que essa tentativa sempre foi
obra de uma minoria que, na maior parte das vezes, representava um interesse inteiramente
dispar de suas instituicGes de origem. Tal minoria, comprometida com a situa¢do sécio-
politica do pais e conscia da importancia de seu papel nas transformacdes que tomavam o

cendrio brasileiro, sobretudo nas turbulentas décadas de 50 e 60 do século XX, representou

8 Ppara uma maior articulacdo sobre o protestantismo de missdo, protestantismo histérico ou protestantismo

classico, cf. os seguintes referenciais tedricos: Anténio Gouvéa MENDONCA. Evolugdo histérica e
configuracdo atual do protestantismo no Brasil. In: Antdnio Gouvéa MENDONCA,; Précoro VELASQUES
FILHO. Introducdo ao protestantismo no Brasil. 2. ed. S&o Paulo: Loyola, 2002, p. 31-46; Martin N.
DREHER. A igreja latino-americana no contexto mundial. 3. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2007, p. 230-247;
Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 22-39; José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social.
Petropolis: Vozes; Rio de Janeiro: Koinonia, 2003, p. 121-124. Ha ainda a tipologia articulada por Rubem
Alves, de cunho mais propriamente teologico. Alves define o protestantismo em trés tipos ideais que
transcendem as determinacGes denominacionais concretas: 1. protestantismo da Reta Doutrina; 2.
protestantismo do sacramento e, 3. protestantismo do espirito. Para uma apreciacdo da tipologia de Alves,
cf.: Rubem ALVES. O protestantismo da reta doutrina: um tipo ideal. In: IDEM. Religido e repressao, p. 33-
45. O teblogo José Miguez Bonino, por sua vez, parte da tentativa de elaborar uma “chave hermenéutica que
permita reconhecer a identidade Unica, a diversidade real e a convivéncia dessa identidade em cada uma das
manifestagdes desse sujeito que é o ‘protestantismo latino-americano’”. A partir de uma tipologia dos “rostos
do protestantismo latino-americano”, Miguez Bonino aponta para quatro tipos de protestantismos que
coexistem em solo latino-americano: o liberal, o evangélico, o pentecostal e o étnico. Sobre este ponto, cf.:
José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2003, p. 9-96.
Uma sintese de diversas propostas de tipologias pode ser encontrada no trabalho de doutoramento de Adilson
Schultz: Adilson SCHULTZ. Deus esta presente — o diabo estd no meio: o protestantismo e as estruturas
teoldgicas do imaginario religioso brasileiro. 2005. Tese (Doutorado em Teologia) — Escola Superior de
Teologia, S&o Leopoldo, 2005, p. 94-110.
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uma verdadeira ruptura epistemolégica na reflexao teoldgica latino-americana, oferecendo ao
protestantismo brasileiro, concomitantemente, uma nova proposta programatica e uma
tentativa de “recria¢do autéctone™’.

Assim, o entendimento da préxis ecuménica no Brasil torna-se dependente do
entendimento da forma como o protestantismo se instalou e se desenvolveu neste pais. Por
isso mesmo, ndo € possivel compreender e perscrutar os reconditos de uma dita ruptura
epistemoldgica ou mesmo de uma mudanga programatica da teologia sem fazer mengdo ao
carater do protestantismo de missdo latino-americano. Ainda que ndo seja o objetivo desta
pesquisa fornecer uma histéria de tal protestantismo, historia esta ja bastante estudada e
pormenorizada em diferentes pesquisas, cabe aqui fazer alguns apontamentos, ainda que de
forma rapsodica e evidentemente genérica, sobre uns poucos aspectos mais centrais do carater
do protestantismo desenvolvido em solo latino-americano. A partir da elucidacdo dos aspectos
gerais desta breve historia, pretendemos tornar compreensivel a natureza da mudanca
paradigmatica da teologia latino-americana e brasileira operada, sobretudo, a partir da

segunda metade do século passado.

2.3.1 Breve historia do protestantismo no Brasil

A histéria das tentativas de insercdo do protestantismo na América Latina e,
particularmente, no Brasil, data desde a segunda metade do século XVI, com a chegada da
expedicdo de Nicolau Durand de Villegaignon. Buscando a fundacdo da Franca Antartica,
bem como um reflgio para os huguenotes perseguidos no Velho Mundo, contando com o
apoio do préprio Calvino e, sobretudo, do almirante Gaspard de Coligny, as expedicdes
francesas chegaram & Baia de Guanabara em 11 de outubro de 1555%. Acerca desta primeira

tentativa de insercéo do protestantismo, escreve precisamente Jean-Pierre Bastian:

A expedicdo obedeceu a um propdsito duplo — politico e religioso — uma vez que se
tratava de “estender, ao mesmo tempo, o reino de Jesus Cristo, Rei dos reis e
Senhor dos senhores, e o reino do principe e soberano [da Franca] naquele pais
distante”. O interesse politico se tornou predominante. A expedicdo permitia a
Enrigue 11 e a Coligny encontrar uma solugdo para o problema religioso interno,

8 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 125-126.

% Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina. México: Fondo de Cultura Econdmica, 1994, p. 21-29; Antdnio Gouvéa
MENDONCA. O celeste porvir: a inser¢do do protestantismo no Brasil. S&o Paulo: ASTE, 1995, p. 23-26;
José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 95-102;
Adilson SCHULTZ. Deus esta presente — o diabo estd no meio: o protestantismo e as estruturas teologicas
do imaginario religioso brasileiro, p. 110-111.
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assegurar a presenca francesa no Novo Mundo, e sustentar, desta forma, a oposi¢édo
a Bula de Alexandre VI, que havia dividido as novas terras entre Espanha e
Portugal, sem levar em consideragéo a Franca®.

Apo6s a inconstancia politico-religiosa de Villegaignon, que ndo apenas tentou
implantar praticas romano-catolicas entre os colonos e, desta forma, causou profundos
desentendimentos com os pastores reformados presentes na col6nia, mas também por haver
travado lutas contra os nativos que terminaram por propiciar um inevitavel confronto com os
portugueses, esta breve tentativa findou-se em 11 de maio de 1560, quando os franceses
foram expulsos pelo entdo governador Mem de Sa. No entanto, como descreve Antdnio
Gouvéa Mendonga, resta “aqueles fervorosos huguenotes, o prestigio de terem organizado,
sob céus da América, a primeira igreja protestante segundo o modelo da Igreja Reformada de
Genebra e aqui realizado o primeiro culto em 10 de marco de 15577%. Sabe-se que, além
disto, esta primeira empreitada protestante produziu uma confissdo de fé com dezessete
artigos, que tem o mérito de ser a primeira confissdo religiosa reformada redigida na América,
datada de 1561, de autoria de Jean Crespin, conhecida como Confessio Fluminensis®:.

Uma segunda tentativa de implantacdo do protestantismo no Brasil, esta, por seu
turno, mais séria e duradoura, ocorreu no ano de 1630, desta vez sob o influxo de imigrantes
reformados holandeses que ocuparam o nordeste do Brasil ou, mais precisamente, a capitania
de Pernambuco, apontada como a principal dos centros de producdo acucareira das

Américas®. Novamente nas palavras de Jean-Pierre Bastian:

Em 1630, sem dificuldade, os holandeses tomaram posse do porto de Recife e,
posteriormente, da cidade de Olinda, assegurando sua hegemonia em Pernambuco
durante 24 anos. Sua esfera de influéncia chegou em 1634 até a Paraiba e Goiania,
por meio da qual controlavam, em 1641, sete das 14 capitanias do Brasil portugués,
ainda que uma boa parte desta hegemonia fosse um tanto precéria e se encontrasse
sob o constante ataque dos portugueses®.

Consolidada com a chegada do calvinista Jodo Mauricio de Nassau-Siegen em 1637, a

colénia holandesa adquiriu importancia e abrangéncia notaveis no pais, desenvolvendo, desta

8 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas

activas en América Latina, p. 22.

Antonio Gouvéa MENDONGCA. O celeste porvir: a inser¢do do protestantismo no Brasil, p. 24. Neste
contexto historico particular, Adilson Schultz ndo apenas ressalta que foi celebrada neste periodo a primeira
Santa Ceia em 21 de margo de 1557, como também aponta, neste interim, a morte de Jacques de La Balleur,
enforcado por ordem de Mem de S&, em 1567.

José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 96; Domingos
RIBEIRO. Origens do evangelismo brasileiro: escorgo historico. Rio de Janeiro: Apollo, 1937, p. 39-47.
José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 98. Bittencourt
Filho aponta a chegada dos holandeses em Pernambuco no ano de 1628.

Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 27.
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forma, uma reconhecida missdo entre os povos indigenas, escola dominical, impondo a
observancia do descanso dominical também aos escravos e indigenas. Chegaram a preparar
um catecismo trilingue (tupi, holandés e portugués) para a evangelizagdo das tribos. Segundo
Jean-Pierre Bastian, a col6nia teria, até o ano de 1640, 90 mil habitantes, entre os quais, uma
terca parte de portugueses e outra de escravos negros, uma sexta parte de indios e a outra
sexta parte de colonos holandeses e seus aliados europeus. A estrutura religiosa da col6nia
tinha por modelo a organizacdo eclesiastica genebrina e, durante 24 anos de colonizacao
holandesa, foram organizadas 22 congregac0es e igrejas reformadas, sendo as de Olinda e
Recife as mais importantes. Dois presbitérios foram formados, um no Recife e outro na

Paraiba, constituindo, desta forma, o primeiro sinodo no Brasil. Conforme descreve Bastian:

Na prédica se empregava o holandés, mas também o inglés e o francés, sobretudo
em Recife, em beneficio da populacdo anglicana e huguenote. Desde a primeira
ocupacao da Bahia, em maio de 1624, foram celebrados alguns servicos religiosos
em conformidade com a tradi¢do reformada; no entanto, somente a partir de 1634
surgiu uma verdadeira organizagéo religiosa que contava com cerca de 50 pastores
que, em diversas épocas, trabalharam na col6nia. Um consistério foi criado,
organismo de gestdo e decisdo eclesiastica, que se adaptou ao modelo da igreja
reformada holandesa. De acordo com Schalkwijk, de 1636 a 1648 foram celebradas
14 sessdes dos preshitérios e quatro sinodos na cidade de Recife, centro politico da
coldnia™.

Obviamente, torna-se correta a assertiva de que a presenca dos holandeses ndo se deu,
basicamente, por motivos estritamente religiosos, ainda que estes fossem de grande
importancia, como as significativas realizacGes, ocorridas num breve periodo de tempo,
parecem demonstrar. Entretanto, de acordo com Antdnio Gouvéa Mendonca, 0 mais simples
“¢ ver no grande empreendimento holandé€s na época do Brasil filipico a expansao colonialista
e capitalista da Companhia das Indias, visando o comércio do acucar”®. N&o obstante, atentar
para o que aqui é apontado como o mais simples ndo seria 0 mesmo que incorrer No equivoco
de deduzir motivos religiosos diretamente de uma determinada configuracdo historico-
politica? O mais simples, apesar de seu imenso poder atrativo, nem sempre € 0 mais correto,
porém. Com efeito, motivos religiosos, politicos e econdmicos estavam presentes na
articulacdo deste grande empreendimento holandés na época do Brasil filipico. No entanto, e
precisamente em funcdo deste motivo, talvez seja mais adequado apontar para uma
confluéncia de motivos em vez de reduzir a pratica religiosa holandesa como uma simples

expressdo de uma expansdo colonialista e capitalista que visava apenas um interesse no

% Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 28.

% Antonio Gouvéa MENDONGCA. O celeste porvir: a insercéo do protestantismo no Brasil, p. 24.
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comercio do agucar. Caso desejemos reduzir a problematica do empreendimento holandés no
Brasil, solucionando-a através daquilo que parece ser o mais simples, temos de estar cientes
que uma tal reducdo pode terminar contribuindo ndo para uma correta apreensdo do problema,
mas, antes, para seu obscurecimento.

Tendo em vista tais consideracdes, € interessante ressaltar que, apesar do carater
predominantemente puritano e da rigorosa disciplina religiosa, havia uma relativa politica de
toleréncia religiosa que se praticava na colonia holandesa. Para Bastian, por exemplo, a
colonizacdo holandesa em Pernambuco é um caso em que se torna evidente a abissal
diferenca entre a evangelizacdo protestante e a evangelizacdo catolica. Ao passo que na
evangelizacdo dos reformados havia lugar para alguma tolerancia religiosa, com liberdade de
culto e de consciéncia, na teocracia romano-catdlica tal liberdade ndo era possivel®. Com a
derrota e expulsdo dos holandeses pelas forcas militares portuguesas em 1654, teve fim a
segunda tentativa de implantacdo do protestantismo no Brasil. De acordo com uma
interpretacdo tardia dada pelos pastores reformados ao insucesso da missdo holandesa e a
consequente expulsdo por parte dos portugueses, a missdo teria fracassado devido a
manifestacdo da colera divina frente as praticas escravistas exercidas pelos holandeses na
coldnia®. Esta, sem divida, ¢ uma demonstracéo cabal de que os interesses dos holandeses no
Brasil, embora marcados por um forte acento politico e econémico, ndo podem ser pensados a
parte dos motivos genuinamente religiosos.

Ainda uma terceira tentativa de implantacdo do protestantismo no Brasil precisa ser,
aqui, mencionada. Esta terceira tentativa se deu na primeira década do século XVII, quando a

expedicdo dos franceses Rasilly e La Ravardiere intentou fundar a Franca Equinocial no

% Ha que se reconhecer, entretanto, que apesar do regime do padroado com sua alianca trono-altar tenha sido

favoravel ao monopdlio institucional da igreja romano-catélica, o catolicismo sempre foi, como bem
demonstra a classica sociogénese elaborada por Pierre Sanchis, uma “estrutura virtualmente sincrética”. E
sempre problematico confundir religido com instituicdo religiosa. Nas palavras do autor: “Uma pluralidade
sistematica marca essa sociogénese do Brasil, logo traduzida em porosidade e contamina¢do mutuas. SO para
lembrete: as ‘santidades’ indigenas (Vainfas, 1995), as tradi¢des africanas ja profundamente sincretizadas
antes de chegar, foram introduzidas aqui no caldeirdo de uma matriz viva, historicamente ativa e
processadora das diferencas: o catolicismo. Nem Africa pura, nem catolicismo europeu. Do ponto de vista
religioso e do pondo de vista cultural”. Sobre este ponto, cf.: Pierre SANCHIS. A religido dos brasileiros.
Horizonte, Belo Horizonte, v. 1, n. 2, 1997, p. 38. De semelhante modo vai a tese de Bittencourt Filho da
existéncia de um substrato religioso cultural denominado matriz religiosa brasileira, “que prové um acervo
de valores religiosos e simbolicos caracteristicos, assim como propicia uma religiosidade ampla e difusa
entre os brasileiros”. Para uma apreciacdo da tese de Bittencourt filho, cf.: José BITTENCOURT FILHO.
Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 17. Esta matriz seria formada pelo catolicismo
medieval ibérico, essencialmente de cunho sincrético e méagico, as religides indigenas e as religides africanas,
sendo acrescida, a partir do século XIX, pelo espiritismo europeu e alguns poucos fragmentos do catolicismo
romanizado. Para maiores consideragOes desta proposta, cf.: José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa
brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 15-81.

Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 29.
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Maranhdo. Mesmo sendo Rasilly um cat6lico militante e de estar na companhia de numerosos
frades capuchinhos, havia um namero significativo de huguenotes na expedi¢do. Havia no
Maranhéo certo clima de tolerancia religiosa, sob a inspiracio do Edito de Nantes. E bem
possivel admitir que tais huguenotes tivessem chegado a celebrar cultos no Brasil, embora
Antbnio Gouvéa Mendonca restrinja estes as praticas particulares domésticas. Malograda a
expedicdo francesa, o protestantismo permaneceu por mais de um século sem a consolidacao
de sua presenca no Brasil, com excecdo de “esporadicos negociantes e aventureiros”®. Nas

precisas palavras de Bittencourt Filho:

Por tudo isso se pode depreender, entre outros fatores, que essas primeiras
experiéncias do Protestantismo europeu em terras brasileiras ndo alcangaram éxito,
em virtude do fato de que os impérios ibéricos ndo iriam admitir, naquelas
circunstancias, qualquer modalidade alternativa de Cristianismo na coldnia. Isso
poderia simplesmente solapar os alicerces simbdlicos do poder das metropoles,
identificados com o Catolicismo romano. A rigor, esse quadro sé iria sofrer uma
alteracéo significativa no século X1X*.

A presenca protestante somente alcanca lugar no cenario religioso brasileiro apds o
advento da familia Real ao Brasil e a subsequente abertura dos portos “as nagdes amigas”, que
rompeu com a exclusividade comercial brasileira, em 1808, na esteira da dependéncia
portuguesa em relacdo a Inglaterra, e concedeu liberdade religiosa aos protestantes britanicos
residentes no Brasil. O Tratado de Comércio e Navegacdo (1810) com a Inglaterra autorizou a
celebracdo de cultos protestantes no pais, ainda que com muitas e sérias restricbes. Desta
forma, a presenca de protestantes britanicos e mesmo anglo-saxdes comeca a se fazer sentir
no pais, desfrutando de uma relativa liberdade religiosa e “aproveitando as oportunidades que

»10 " 1sso implicava uma progressiva reducdo da hegemonia

o clima de tolerancia oferecia
romano-catolica no pais, tendo em vista que a intolerancia religiosa significava um forte
obstaculo a realizacdo dos tratados e dificuldades politicas inUmeras a Coroa portuguesa em
sua relacdo de dependéncia econémica com a Inglaterra.

Foi no ano de 1824 que o0s primeiros grupos protestantes de imigrantes, em sua grande
parte alemaes, encontraram lugar em terras brasileiras, marcando, desta forma, a entrada
oficial, desde um ponto de vista institucional, do protestantismo no Brasil e rompendo com a

exclusividade religiosa catdlica’®. Fundaram colonias em Nova Friburgo (RJ) e Séo

% Adilson SCHULTZ. Deus est4 presente — o diabo esta no meio: o protestantismo e as estruturas teoldgicas

do imaginério religioso brasileiro, p. 111.

% José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 100-101.

100 Antdnio Gouvéa MENDONCA. O celeste porvir: a insergdo do protestantismo no Brasil, p. 27.

10 Antdnio Gouvéa MENDONGCA. Evolugdo histérica e configuragdo atual do protestantismo no Brasil, p. 27.
Para um panorama historico da imigracéo protestante luterana no Brasil, cf.: Hans-Jirgen PRIEN. Formacao
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Leopoldo (RS) e foram se espalhando progressivamente em varios pontos do pais. Nas
palavras de Martin Dreher, “tais colonias seriam células para a penetracao do protestantismo,

1”192 tendo em vista a concomitante

mas também do catolicismo da renovagdo no Brasi
entrada de imigrantes catolicos. Tem sido enfatizado o forte contorno étnico deste tipo de
protestantismo instalado no Brasil, j& que demonstrava um desinteresse em praticas prosélitas
e uma tentativa de preservacdo da identidade, muito embora tal tipologizacdo deste
protestantismo como “protestantismo étnico” seja passivel de inGimeras criticas'®. Como
sugere corretamente Roger Bastide, 0s camponeses teuto-brasileiros estavam
simultaneamente interessados em “conservar sua originalidade, as tradicdes de secus
antepassados, sua posicdo de grupo marginal”, sem deixar de se considerar “bons brasileiros,
desempenhando os deveres civicos e eleitorais, recusando-se a se desligar da nova patria™%.
Além disso, ndo é possivel caracterizar os imigrantes alemédes como portadores de uma
homogeneidade determinante. Como sugere Bastide, tais imigrantes sdo de proveniéncia
muito diversa, “ndo falam o mesmo dialeto, ndo tém os mesmos costumes nem a mesma
religido, e foi-lhes preciso primeiramente fundirem-se uns com os outros, procederem a
interpenetracdo das diversas culturas regionais; ora, ao mesmo tempo sofriam a influéncia
unificadora do novo meio geogréﬁco”105. Torna-se necessario, desta forma, “relativizar a
centralidade do fator étnico como decorréncia natural da conjuntura dentro da qual o
protestantismo de imigracao se desenvolveu™*®.

Cabe dizer, entretanto, que 0s protestantes alem&es ndo migraram por motivos
religiosos, mas por motivos predominantemente sociais. Como descreve Wirth: “As causas da

emigracdo sdo sociais e ndo religiosas. Sdo os sobrantes da penetracdo de relacdes capitalistas

da Igreja Evangélica no Brasil: das comunidades teuto-evangélicas de imigrantes até a Igreja Evangélica de

Confisséo Luterana no Brasil. Sdo Leopoldo: Sinodal; Petropolis: Vozes, 2001, p. 23-97.

Martin N. DREHER. A igreja latino-americana no contexto mundial, p. 173. Sobre este ponto, cf.: Arthur

Blasio RAMBO. A igreja dos imigrantes. In: Martin N. DREHER. (Org.). 500 anos de Brasil e igreja na

América Meridional. Porto Alegre: Edi¢oes EST, 2002, p. 57-73.

Conforme descreve Lauri Wirth: “A preservagio da identidade étnica no protestantismo de imigra¢do ndo se

explica pela experiéncia religiosa nem pela vida cotidiana do imigrante. Tal explicacdo precisa ser buscada

em ingeréncias exdgenas, relacionadas a interesses politicos e econémicos, vinculados a disputas entre as

poténcias expansionistas europeias pela busca de novos espagos comerciais e territoriais, na segunda metade

do século XIX até os anos 40 deste século (Segunda Guerra Mundial). Foi a partir desse pano de fundo

histérico que o papel da religido na preservacdo da etnia ganhou relevancia fundamental no caso do

protestantismo de imigracdo. Mais que decorrente de fatores conjunturais locais, a preservacao da etnia foi

imposta como canal de influéncia cultural e politica sobre os imigrantes e seus descendentes. Nao esté na raiz

da experiéncia religiosa do imigrante”. Sobre este ponto, cf.: Lauri Emilio WIRTH. Sobre a preservacéo da

identidade étnica no protestantismo de imigracdo. In: Ronaldo SATHLER-ROSA. (Org.). Culturas e

cristianismo. S&o Paulo: Loyola, 1999, p. 72-73.

104 Roger BASTIDE. Brasil, terra de contrastes. 8. ed. Rio de Janeiro; Sdo Paulo: DIFEL, 1978, p. 195.

1% Roger BASTIDE. Brasil, terra de contrastes, p. 203.

1% |auri Emilio WIRTH. Protestantismo e etnia: sobre a preservacdo da identidade no protestantismo de
imigracdo. Estudos Teoldgicos, Sao Leopoldo, ano 38, n. 2, 1998, p. 159.
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no campo e os desempregados dos centros industrializados da Europa, que encontram na
emigracdo uma possibilidade de reconquistar as condicdes de sobrevivéncia que haviam
perdido em seus paises de origem™®’. Muito embora tenham sido os pioneiros entre os
protestantes instalados no Brasil, serd somente no periodo ulterior a Segunda Guerra Mundial
gue os protestantes oriundos da imigracao assumirdo o fato de viver no Brasil, avangando na

direcdo da integracdo a sociedade e inserindo-se nas lutas sociais e politicas do pais.
2.3.2 Protestantismo de misséo e Liberalismos: o Congresso do Panama (1916)

No final do século XIX ja estavam instaladas no Brasil praticamente todas as
denominacdes classicas do protestantismo, entre as quais aquelas que, em sua grande maioria,
foram frutos do movimento missionario norte-americano. De um modo diferente do
protestantismo de imigracdo, o protestantismo norte-americano chega ao Brasil sob 0 impeto
do espirito missiondrio. Nao se trata, neste caso, de “criar um espago cultural para uma
populacdo de imigrantes”, mas, nas palavras de Rubem Alves, “de invadir a cultura dos
nativos para converté-los a uma nova &%,

Tem sido um locus bastante comum associar a histdria do protestantismo — tal como
este se desenvolveu nos paises do cone sul, excetuando-se as igrejas provenientes da
imigracao europeia — ao projeto expansionista norte-americano, tornando-o, desta forma, um
elemento sempre estranho e exdético a realidade latino-americana. De acordo com Antdnio
Gouvéa Mendonca, mesmo sendo correto afirmar que as religides universais tendem a
assimilar tracos das culturas locais, “o protestantismo que chegou ao Brasil jamais se
identificou com a cultura brasileira”, razdo pela qual seria mais correto falar sobre um
“protestantismo no Brasil” do que sobre um “protestantismo brasileiro™®. Tal assertiva,
entretanto, exige uma analise mais cautelosa. Ainda que, via de regra, uma das marcas mais
assinaladas do protestantismo de missdo na América Latina tenha sido seu anticlericalismo e

sua propagacdo de valores e préaticas politico-culturais estadunidenses, parece equivocado

7 Lauri Emilio WIRTH. Em busca de memorias marginais. Um comentério sobre a conferéncia “A igreja dos
imigrantes”. In: Martin N. DREHER. (Org.). 500 anos de Brasil e igreja na América Meridional, p. 74.
Como ressalta Wirth: “Minha suspeita, contudo, é a de que este vinculo entre as igrejas e os interesses
culturais econdmicos mais amplos s era assimilado profundamente por uma elite emergente nos centros de
colonizacdo europeia. Nas camadas populares ele se impunha mais pela falta de outras opg¢des do que por seu
significado na vida cotidiana da populacdo. Mas neste particular certamente existem nuangas significativas”.
Posicdo de Lauri Emilio WIRTH. Em busca de memorias marginais. Um comentario sobre a conferéncia “A
igreja dos imigrantes”, p. 77.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia. S&o Paulo: Loyola, 2004, p. 158.

Antbnio Gouvéa MENDONCA. O protestantismo no Brasil e suas encruzilhadas. Revista USP, S&o Paulo, n.
67, 2005, p. 51.
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supor que em funcdo de seu vinculo estadunidense o protestantismo latino-americano néo
tenha representado nenhum tipo de relacionamento e identificacdo com a cultura na qual
esteve inserido. Essa associacdo imediata, arriscada em diversos sentidos e sempre
generalizante, tem levado ao reconhecimento de que as denominagdes classicas do
protestantismo de missdo constituiram-se, na esteira da politica panamericana estadunidense
para a América Latina, em vanguardas do liberalismo politico-econémico, quase sempre em
funcdo de sua defesa dos valores e liberdades do individuo, e sua oposi¢do radical ao
clericalismo representado pelo romano-catolicismo™*.

De acordo com Mendonga, “durante todo o século XIX, imperava a ideia de que
religido e civilizacdo estavam unidas na visdo da América crista e que Deus tem sempre agido
através de povos escolhidos”, sendo estes “obrigados a propagar as ideias cristds e a
civilizagio cristd”. E nesse quadro que insere a ideologia do “destino manifesto” (manifest
destiny), alicercada sobre a “teologia do pacto” ¢ conduzida, em grande parte, a0 menos no
século XIX, pela “religido americana”, ou melhor, pelo “protestantismo americano, com sua
vasta empresa educacional e religiosa, que preparou e abriu caminho para 0 seu

expansionismo politico e econdmico™!. De acordo com esta concepgdo, foi, sobretudo, em

10 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 124 evidencia
que “o Protestantismo de Missdo chega ao Continente sul-americano e ao Brasil, em particular, como parte
integrante do projeto expansionista norte-americano e sob o influxo da ideologia do ‘destino manifesto’”.
Roland SPLIESGART. Luteranos na América Latina: a perspectiva da histéria do cristianismo. Numen, Juiz
de Fora, v. 6, n. 1, 2003, p. 103 afirma que o interesse dos missionarios norte-americanos, além da
proclamacéo do Evangelho, foi transmitir as pessoas na América Latina “os valores da civiliza¢do e colocar
assim as bases para um progresso social”. Martin N. DREHER. A igreja latino-americana no contexto
mundial, p. 238afirma que o verdadeiro impulso para a insercdo do protestantismo no Brasil se iniciou a
partir de 1870. Como consequéncia da Guerra de Secessdo nos EUA, cerca de 2.000 “sulistas” vieram ao
Brasil, fundando colbnias em varias partes do pais. De semelhante modo, Anténio Gouvéa MENDONCA.
Evolucdo historica e configuracdo atual do protestantismo no Brasil, p. 31 ressalta: “surgiu a vocagao norte-
americana de transferir para a América Latina os beneficios do ‘sonho americano’ ou do ‘estilo americano de
vida’, cujos componentes sdo patriotismo, racismo e protestantismo. Tem sido comum a tese de que foi esse
caldo de cultura o ponto de partida das missbes protestantes na América Latina”. Para o historiador Jean-
Pierre Bastian, entretanto, a historiografia protestante tem prestado pouca atencdo as origens das relagdes
entre liberalismo radical e protestantismo. Nas palavras de Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y
modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas activas en América Latina, p. 93: “Este
nexo no fue solamente fruto de una convergencia ideoldgica en torno de la modernidad democratica y
republicana; se encuentra en el origen del movimiento asociativo que los liberales consideraron como el
crisol de un nuevo pueblo latinoamericano. Ello se debe a que las sociedades protestantes, igual que las
demés sociedades de idea, se proponian crear un pueblo de ciudadanos que poco a poco constituirian el
pueblo politico, base de una democracia representativa y de una cultura politica moderna. En efecto, para
estos ultimos, el espiritu de asociacion iria progresivamente poniendo fin al esprit de corps”.

Antdnio Gouvéa MENDONCGCA. O celeste porvir: a inser¢do do protestantismo no Brasil, p. 62: “Buscava-se
um modelo de sociedade, e a certeza de té-lo encontrado estava na mente da maioria, assim como a
convicgdo de que esse modelo servia, no espirito do evangelho, para ser compartilhado com todas as nagdes
para que se abreviasse a vinda do Reino de Deus. O ideal do milénio surge no fim de um processo de
construcdo social de que todos deviam participar no mundo inteiro e sob a inspiragdo e a lideranca
americanas. E nesse contexto que se insere a ideologia do ‘Destino Manifesto’ calcada, parece, na Teologia
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funcdo do sentimento nacional expansionista, obviamente combinado com interesses
religiosos e conversionistas, que as missdes protestantes estadunidenses receberam seu
impulso mais fundamental, marcando sua chegada ao territorio latino-americano de uma
forma entrelacada a uma gama de relagdes que ultrapassavam em muito as dimensoes
propriamente religiosas™.

De fato, € possivel afirmar, como o faz com precisdo Jean-Pierre Bastian, que 0s
movimentos de reforma liberal, que triunfaram a partir da segunda metade do século XIX,
assinalam o inicio da modernidade religiosa na América Latina. Uma primeira consequéncia
perceptivel deste processo foi a fragmentacdo ou pluralizacdo do campo religioso, que
comecou a sentir a presenca de novas sociedades religiosas, as quais surgiam “dos espacos
geograficos liberais entre minorias em transicdo da sociedade rural para sua integracdo nas
redes da economia de mercado”. De acordo com Jean-Pierre Bastian, o anticlericalismo foi a
expressao do “destino tragico do liberalismo latino-americano”, que teve que constituir-se em
oposicao radical a cultura religiosa catdlica, “sem encontrar um caminho para uma reforma
religiosa que houvesse facilitado o acesso a um pluralismo religioso e cultural”**®, Também é
possivel afirmar que, provavelmente, as missdes e imigracdes protestantes tenham recebido
algum tipo de incentivo politico, na medida em que o mito do carater progressista do
protestantismo, ancorado numa leitura apressada da tese de Max Weber, inspirava parte dos
setores mais progressistas da sociedade™*.

Assim, se 0 que se entende por liberalismo econdmico diz respeito a afirmacdo da
igualdade radical entre os individuos e a livre iniciativa individual, e por liberalismo politico a
tentativa de limitacdo dos poderes do Estado em relacdo as liberdades individuais, entdo a
associacdo entre o protestantismo e o liberalismo politico-econdmico diz respeito,
inicialmente, a defesa dos valores da modernidade liberal por parte dos grupos protestantes,
favoraveis a instauracdo da democracia liberal, em busca, sobretudo, da liberdade religiosa e
de culto. Ndo obstante, caberia investigar se esse vinculo ndo dizia respeito mais a uma elite

protestante do que aos adeptos das mais diferentes denominacgdes. Além do mais, é possivel

do Pacto. O mesmo comissionamento outorgado aos judeus através de Abrado se transferia agora para os

americanos num messianismo nacional direcionado para a redengéo politica, moral e religiosa do mundo”.

Antbnio Gouvéa MENDONCGCA. O celeste porvir: a inser¢do do protestantismo no Brasil, p. 62.

Jean-Pierre BASTIAN. La mutacion religiosa de América Latina. Para una sociologia del cambio social en

la modernidad periférica. México: Fondo de Cultura Econémica, 2003, p. 35-36.

4 Jean-Pierre BASTIAN. O protestantismo na América Latina. In: Enrique DUSSEL. (Org.). Historia
liberationis: 500 anos de histéria da igreja na América Latina. Sdo Paulo: Paulinas, 1992, p. 482: “E que a
emergéncia das congregacdes e sociedades protestantes, durante o periodo de confronto entre Igreja e Estado,
ndo correspondeu a uma penetracdo, nem a uma invasdo ou pretensa conspiracdo, tal como o denunciava a
imprensa catdlica e conservadora, mas aos pedidos expressos dos setores liberais radicais ultraminoritarios e
desejosos de ampliar suas bases”.
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identificar, entre os proprios missionarios, uma influéncia de certa teologia liberal de cunho
social (social gospel), que, neste sentido, entraria em conflito com o vinculo politico-
econdmico liberal que jazia como base do impulso missionario. Essa tendéncia teoldgica
liberal, que também precisa ser considerada na analise do movimento missionario, dizia
respeito aos setores mais progressistas do protestantismo estadunidense, em oposi¢do ao
conservadorismo dos grupos evangelicais.

De todo jeito, a associacdo imediata entre protestantismo e liberalismo é um tanto
arriscada, tendo em vista que “o projeto imperialista dos Estados Unidos s6 toma corpo na
América Latina ap6s a guerra de secessdo naquele pais (1860), quando a presenca protestante
j4 tinha aqui mais de duas décadas™''®. O autor que parece desenvolver esta relacdo com
maior cautela é, sem duvida, o te6logo José Miguez Bonino. Seguindo na trilha desenvolvida
por Jean-Pierre Bastian da “hipdtese associativa”, ainda que com algumas restrigdes ¢ criticas,
Miguez Bonino atenta para o fato de que a relacdo binomine protestantismo-liberalismo tem
menos a ver com o projeto expansionista norte-americano do que com as lutas endogenas a
América Latina que buscavam uma modernidade burguesa, ancorada no individuo livre e

organizada numa democracia participativa e representativa. Nas palavras do autor:

Cabe supor que a “associa¢do” tenha ocorrido com base numa coincidéncia em
afirmar uma sociedade democratica — para a qual 0 modelo norte-americano atraia
a todos — e, provavelmente mais ainda, na necessidade missionéaria de conseguir
uma abertura para a liberdade de consciéncia e de culto. Os dirigentes latino-
americanos, por sua vez, encontravam nessa alianga um apoio para sua luta contra
a oposicdo clerical as reformas que pretendiam introduzir. Ndo me parece

exagerado suspeitar que tenhamos ai mais uma convergéncia de interesses do que

uma semelhanca de ideias*.

A associacdo imediata da empreitada missionaria tdo somente aos influxos liberais
neocolonialistas norte-americanos carece de fundamentacdo tedrica e corre o risco de ser,
como ja apontamos reiteradamente nas paginas precedentes, reducionista. Ndo se pode supor,
ainda que na América Latina convergissem, neste periodo, o projeto liberal, o predominio da
presenca dos Estados Unidos e a entrada do protestantismo, que a razdo que motivava 0S
missionarios a abandonarem as suas patrias tenha sido um “cinico apéndice de interesses
econdmicos”. E preciso buscar tal motivagdo em razdes enddgenas a propria dinamica da
caracterizacdo religiosa norte-americana. Rubem Alves salienta que o cenario religioso norte-

americano estava “dominado por uma obsessdo com a agdo, por um sentido de urgéncia

"> José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 10.
118 José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 12.
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aliado a um enorme otimismo quanto aos frutos dessa mesma acdo”'". O esforgo missionario
estava combinado com duas outras tendéncias presentes no cenario religioso norte-americano,
quais sejam, o reavivamento (revival) e o evangelho social (social gospel). Ndo se pode
dissociar 0 movimento missionario destes dois outros fatores, complementares a acdo
missionaria e que marcaram o desenvolvimento historico do protestantismo latino-americano
e brasileiro. Tal hipétese associativa entre protestantismo e liberalismo tem o mérito de
oferecer subsidios contra uma distor¢do dos interesses dos missionarios, bem como situar tal
relacdo dentro das lutas por libertacdo que se faziam cada vez mais constantes em territorio
latino-americano. Em consequéncia, exclui-se também a possibilidade de uma definicdo das

18 transformando-as em copias das

igrejas protestantes como simples “igrejas de transplante
igrejas norte-americanas. E um fato ja demasiado conhecido que a relagio de oposicdo ao
catolicismo marcaria, de uma vez por todas, o carater identitario do protestantismo de missao
brasileiro. Isso tem explicacBes historicas Obvias, ja& que para se afirmar em um pais
majoritariamente catolico, o protestantismo terminou por definir o catolicismo como seu
grande inimigo pagdo. Muito mais do que no protestantismo norte-americano, onde o
catolicismo sempre foi minoritario, o protestantismo no Brasil se constituiu em oposicao ao
catolicismo brasileiro, numa, ndo poucas vezes, excessiva polémica antirromanista, que
terminaria por explicar o seu carater iconoclasta, o seu estranhamento frente a cultura
brasileira e a sua postura tendenciosamente antiecuménica*®®.

De todo jeito, o protestantismo missionario latino-americano representou algum tipo
de vinculo com a politica panamericana estadunidense. As sociedades missionarias que
invadiam a América Latina traziam em seu bojo a tentativa de propagar as praticas e 0s
valores religiosos da modernidade liberal, considerados inseparaveis do progresso econdmico
e da consolidacéo do liberalismo republicano. Por isso mesmo a énfase numa moral ascética
de cunho puritano que exigia uma abstinéncia do alcool, do tabaco e dos jogos de azar, isto &,
uma moral centrada no individuo como ator religioso e social, moral esta que correspondia
aos anseios liberais dos setores sociais latino-americanos em transicdo’?’. Entretanto, ndo se
pode confundir, como corretamente ressalta Miguez Bonino, a estratégia da empresa

missionaria com “a vida cotidiana, a piedade e a pratica das congregagdes evangélicas no
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continente”?*. Isso tudo fica ainda mais evidente sob a perspectiva da problematica intrinseca
ao Congresso do Panama, realizado em 1916 basicamente como uma resposta a exclusao da
América Latina como alvo das missdes protestantes por parte dos realizadores da Conferéncia
de Edimburgo. O Congresso do Panama significou, de fato, um momento importante na
histdria do protestantismo latino-americano. Esse aspecto, entretanto, ndo o exime de muitas e
sérias ambiguidades. Presidido pelos norte-americanos Robert Speer e John Mott, o
Congresso do Panaméa ndo deixou de ser um congresso essencialmente norte-americano, tendo
0 inglés como idioma oficial. A realizacdo do congresso deu-se por meio do Comité de
Cooperacdo para a América Latina (CCLA), organismo fundado em 1913 (fruto da
Conferéncia de Edimburgo) na cidade de Nova lorque, sob a lideranca do presbiteriano
Robert Speer, que também se tornou o primeiro presidente do comité. Sabe-se que foi via
CCLA que se constituiu no Brasil, através das articulacbes do pastor presbiteriano Erasmo
Braga, a Comissdo Brasileira de Cooperacdo, em 1918, que terminou por se constituir na
Confederagdo Evangélica do Brasil, em 1934. Entretanto, mais do que um evento
genuinamente latino-americano, 0 Congresso do Panama foi, antes, um evento para a
América Latina*??. Dos cerca de 230 delegados oficiais presentes no Panama, apenas uma
infima minoria era de latino-americanos. As agéncias missionarias eram, em sua grande
maioria, sediadas nos Estados Unidos, com pouquissima presenca europeia.

Com isso, tem sido praticamente automatica a associacdo entre o Congresso do
Panam& e o panamericanismo. Como ressalta Arturo Piedra, “o interesse das sociedades
missionarias protestantes dos Estados Unidos em estender seu trabalho nesse continente
esteve estreitamente relacionado com a importancia geopolitica e econdmica que esses paises
foram adquirindo para seu pais”*?. Entretanto, cabe ressaltar, como o faz Miguez Bonino,

que o Congresso do Panama foi, antes de tudo, um congresso missionario realizado sob a

121 José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 13.

122 Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um curso de ecumenismo,
p. 58-59. Sobre o CCLA, cf.: Arturo PIEDRA. Evangelizacdo protestante na América Latina: andlise das
razdes que justificaram e promoveram a expansdo protestante (1830-1960), p. 160-167; Dafne Sabanes
PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na América Latina. Sdo Leopoldo: Sinodal,
2005, p. 41-68. Rubem ALVES. Dogmatismo e toleréncia, p. 168 parece equivocar-se ao afirmar que o
CCLA surgiu do Congresso do Panamé quando, na verdade, o préprio CCLA preparou e organizou o evento.
Arturo PIEDRA. Evangelizagdo protestante na América Latina: anélise das razdes que justificaram e
promoveram a expansdo protestante (1830-1960), p. 19. Ou ainda, referindo-se a influéncia da Doutrina
Monroe: “Existem suficientes evidéncias que mostram como o legado da Doutrina Monroe fortaleceu, no
final do século XIX e principios do século XX, as idéias de norte-americanos que pensavam na articulagdo
de um programa de evangelizacdo de grande alcance para a América Latina. O principio ‘América para os
americanos’, o corac¢do da doutrina, também teve uma clara conotagio religiosa: os Estados Unidos e ndo a
Europa devem liderar a introdugéo do protestantismo nesses paises”. Sobre este ponto, cf.: Arturo PIEDRA.
Evangelizacdo protestante na América Latina: andlise das razdes que justificaram e promoveram a expansao
protestante (1830-1960), p. 30.
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hegemonia das denominacbes historicas liberais (na acep¢do norte-americana de
“progressista” ou “avancado”), influenciadas pela teologia liberal e pelo social gospel dos
Estados Unidos. Em contraposicdo ao que se é geralmente assumido, as denominagdes mais
conservadoras, como a Convencdo Batista do Sul e a Alianca Cristd e Missionéaria, ndo
estiveram presentes na realizacdo do congresso. Ha que se evidenciar também, de uma forma
igualmente significativa, a existéncia de uma preocupacdo no congresso com a identidade
regional latino-americana, isto €, uma tentativa de se priorizar o desenvolvimento de
sociedades missionarias autbnomas, do ponto de vista econémico, e dirigidas por latino-
americanos, ainda que tal preocupacdo contrastasse com a composi¢do essencialmente norte-
americana do congresso. Como ressalta corretamente Jean-Pierre Bastian, 0 congresso, gragas
a sua orientagdo, “manifestou um sentimento de identidade regional e de solidariedade com
um protestantismo ‘ultraminoritario’ em todos os paises da América Latina. Desejava-se,
ademais, superar o velho anticatolicismo do liberalismo radical, ja ndo contente ‘em atacar os
erros € a corrup¢do da Igreja romana’, mas proclamar um ‘Evangelho de vida’ a todos os
setores sociais, Sem menosprezar os costumes locais™***. Apesar disso, ndo se pode negar que
havia uma relacdo crescente entre Estados Unidos e América Latina que se estendeu para o
campo educacional, social e econémico, isto €, para aléem dos interesses missionarios tout

court. Nas palavras de Miguez Bonino:

Sdo precisamente a unidade e interconexdo desses aspectos 0 que caracteriza a
versdo de panamericanismo que eles promovem. E evidente que as dimensdes
religiosa, educacional e social — especialmente de assisténcia — predominam sobre
a econdmica, mas ndo se desligam dela. S6 tentam “purifica-la” denunciando suas
corrupgdes, que atribuem a defeitos morais de alguns de seus agentes e ndo a
razOes estruturais implicitas no sistema ou na ideologia que a promove'®.

Mesmo sendo os lideres missionarios homens de formacao liberal e portadores, desta
forma, de elementos oriundos de vertentes liberais e progressistas, Miguez Bonino atenta para
o fato de que, por outro lado, esses mesmos missionarios estavam sob a influéncia do

126 Isso

“segundo despertar”, caracterizado por uma soteriologia individualista e subjetivista
tudo provocava uma incoeréncia entre os aspectos liberais das intengdes dos missionarios e 0s

aspectos conservadores dos elementos contidos nas tendéncias do revival e na religiosidade

124 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 157-158.

12 José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 18.

126 José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 19. Nas palavras do autor: “a pessoa
de John R. Mott, talvez a figura simbdlica mais importante em todo esse movimento, € a ilustragdo mais
cabal dessa posig¢do ‘conservadoramente progressista’. Se a visdo liberal os leva a esbogar um modelo
missionario socialmente comprometido, a soteriologia missionaria os obriga a aplicar de imediato a surdina”
(José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 19-20).
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individualista — porem ndo privatistal — de corte puritano e evangelical. Outra fonte de
incoeréncia surge da sobreposicdo de duas propostas de modelos democraticos distintos e
igualmente vigentes nos Estados Unidos no contexto da insercdo do protestantismo na
América Latina. Um primeiro modelo seria o da “democracia como prote¢do”, baseado na
ideia do ser humano como “maximizador de utilidades”, numa sociedade regida pelo mercado
e que nada mais seria do que a soma dos individuos com interesses conflituosos. Tal proposta
tinha por formulacdo filosofica o utilitarismo, ligado ao nome de Jeremy Bentham, expresso
como “o calculo de felicidade”, isto é, a maior felicidade do maior nimero de pessoas. A
funcdo do Estado, assegurada pelo voto secreto e universal, seria a de regulamentar a
competitividade, garantindo o livre funcionamento do mercado. Um segundo modelo seria o
da “democracia como desenvolvimento”, ligado principalmente aos nomes de John Stuart
Mill e John Dewey. Com o peso da classe operaria cada vez mais evidente, propde-se uma
concepcao do ser humano como ser moral, que ndo quer apenas acumular, mas desenvolver-
se. A sociedade, de acordo com esta concepcao, seria um processo em busca de maior
liberdade e igualdade, avangando rumo a um ideal social diferente através, principalmente, da
praxis educacional. Segundo Miguez Bonino, esta teria sido a linha que prevaleceu no
Congresso do Panama, em 1916, E sob o prisma destas incoeréncias que deve ser vista a
empreitada missionaria em territdrio latino-americano, o que, pelo menos em aspectos gerais,
dificulta uma associacdo direta entre as praticas missionarias e a politica de expanséo
econdbmica norte-americana, ainda que ndo negue a existéncia de uma ideologia
neocolonialista que, no minimo, influenciou e incentivou o grande fluxo das agéncias
missiondrias. Como resume precisamente Gottfried Brakemeier: “por demais vezes, as
missdes entraram em choque com as forcas colonizadoras, exigindo a observancia de
principios evangélicos e sua primazia sobre os brutais interesses econdmicos. Ainda assim, é
verdade que os impérios coloniais propiciaram a expansao da missio™ %,

Fato é que foi no campo educacional, muito mais do que no nivel social ou mesmo
politico, que o protestantismo encontrou as possibilidades mais reais para a viabilizacdo de
seu projeto liberal para a América Latina. Rubem Alves diz que, “faltando ao protestantismo
incipiente a massa humana que tomasse sobre seus ombros a causa da regeneracdo social, foi
por meio das escolas e dos hospitais que se pretendeu atingir tal fim”'?°. Segundo Miguez

Bonino, a énfase na educacdo e na criacdo de escolas oferecia “uma mediacdo inobjetavel

127" José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 20-21.

18 Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz: um curso de ecumenismo,
p. 32.

129 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 163.
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para com o0 social sem obrigar a pronunciar-se sobre regimes politicos ou defini¢bes
econdmicas”. Esta énfase educacional ndo apenas permitia, por um lado, uma tentativa de
“reconciliar a énfase ‘conversionista’ com a preocupagdo €tica e a nocao liberal de um
desenvolvimento pessoal”, como também oferecia “um amplo campo de colabora¢do com as
novas elites ilustradas da América Latina, obcecadas com a ‘reden¢do do povo’ mediante a

educacdo”, por outro™®. Nas palavras de Jether Ramalho:

[...] os principios e as caracteristicas da pratica educativa introduzidos no Brasil, no
final do século passado e nas primeiras décadas do atual, pelos colégios oriundos
das denominagdes historicas do protestantismo, provenientes das missdes norte-
americanas, s6 podem ser interpretados na medida em que sdo referidos: a versdo
ideoldgica que os inspira mais profundamente e lhes da sentido e as condicoes
estruturais da nova sociedade em que véo atuar™*".

2.3.3 Alternativas e ruptura

O projeto liberal, subjacente as missbes protestantes, falhou em reconhecer a
peculiaridade do contexto politico-social e econdémico do Brasil, bem como as caracteristicas
de sua formacgdo cultural singular. Esta falha conduziu o protestantismo aqui instalado,
juntamente com o projeto liberal ao qual esteve associado direta ou indiretamente, a um
esgotamento das possibilidades de uma participacdo social relevante. O reconhecimento do
colapso das possibilidades de uma participacdo social mais efetiva e significativa tornou
necessaria, por conseguinte, “uma profunda reflexdo” a respeito da funcdo social do
protestantismo “para além da esfera estritamente religiosa”. Uma vez levada a cabo, este
processo de autoexame e autorreflexdo ofereceu a possibilidade ao protestantismo de recriar-
se “por meio da formulagdo de um projeto global autoctone, sem deixar de ser coerente com
seus fundamentos filosoficos e teologicos™ . Neste sentido, o caminho que se estendeu
diante do protestantismo, segundo a articulacdo de Martin Dreher, parecia oferecer trés

vertentes claramente perceptiveis: 0 ecumenismo e a luta em prol das transformacdes sociais,

130 José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 19.

3L Jether Pereira RAMALHO. Prética educativa e sociedade. Rio de Janeiro: Zahar, 1976, p. 10. Neste sentido,
¢ totalmente injusta a critica de Rolf Schiinemann a Jether Ramalho: Ramalho “exclui os luteranos em sua
investigacdo, quem sabe porque dificultariam a comprovacgdo de sua tese de que o protestantismo serviu para
a promogdo do liberalismo no Brasil, e que seu projeto educativo veio ao encontro das classes médias em
formacao”. Para a critica, cf.: Rolf SCHUNEMANN. Do gueto & participacdo: o surgimento da consciéncia
socio-politica na IECLB entre 1960 e 1975. Séo Leopoldo: Sinodal, 1992, p. 41, nota 67. A analise de Jether
Ramalho se estende sobre as denominagdes provenientes das missdes norte-americanas e ndo da imigragéo
alemad, as quais, obviamente, distanciavam-se substancialmente daquelas.

132 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 125.
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0 recrudescimento das raizes puritanas rumo ao fundamentalismo religioso e o caminho do
reavivamento e da novidade espiritualizante®.

Uma das consequéncias imediatas do Congresso do Panama, apesar de toda a
problematica referente ao seu significado especifico para a América Latina, foi a realizacdo de
uma série de Conferéncias Regionais nas mais importantes cidades latino-americanas, entre
elas, a Conferéncia do Rio, em 1916. Realizada na Igreja Presbiteriana do pastor Alvaro Reis,
no Rio de Janeiro, esta conferéncia tem o mérito de ter sido palco de diversas propostas de
cooperacdo entre as diferentes igrejas protestantes, ainda que tais propostas ndo tenham
encontrado lugar no seio do protestantismo brasileiro naquele momento. Foi com o
surgimento da Comissdo Brasileira de Cooperacdo, em 1918, que se deu um passo mais
concreto em direcdo a aproximacdo entre as diversas igrejas protestantes no pais. Segundo
Duncan Alexander Reily, a Comissdo, sob a lideranca de Erasmo Braga, conseguiu reunir
dezenove entidades entre igrejas, missées e organizagdes evangélicas cooperativas™**. Embora
desde o inicio das atividades da Comissdo se pretendesse transforma-la em um conselho
nacional de igrejas, tal intento s6 veio a se concretizar em 1934, com a constituicdo da
Confederacdo Evangelica do Brasil.

O que estava em jogo com a tentativa de aproximacdo entre o0s diversos corpos
institucionais protestantes latino-americanos era o desafio de manifestar no protestantismo
aqui instalado “uma consciéncia protestante latino-americana desejosa de responder as
questdes mais prementes do continente”*°. Como uma resposta as conclusdes negativas
acerca da legitimidade das praticas missionarias em territorio latino-americano por parte dos
organizadores da Conferéncia de Edimburgo, o Congresso do Panama, sob a lideranca de
John Mott, bem como do CCLA, deu um impulso inicial para se pensar um protestantismo
latino-americano, ainda que tal conferéncia tenha sido marcada, conforme visto, por muitas e
sérias ambiguidades. Consequentemente, foram criados diversos comités regionais para a
promocdo da unidade entre os protestantes latino-americanos, sendo os ideais do congresso
divulgados por meio da revista La Nueva Democracia, publicada pelo CCLA, sob a dire¢do
de Samuel Guy Inman (1877-1965). A questdo da identidade latino-americana do
protestantismo ia, assim, encontrando espago na reflexdo de teoricos e lideres regionais. Foi

como uma tentativa de responder a esses questionamentos acerca da identidade protestante

33 Martin N. DREHER. A igreja latino-americana no contexto mundial, p. 233.

34 Duncan Alexander REILY. Histéria documental do protestantismo no Brasil. 3. ed. Sdo Paulo: ASTE, 2003,
p. 254.

135 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 153.
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latino-americana, no contexto de uma América Latina em crise, que foram organizados 0s
congressos em Montevidéu (1925) e em Havana (1929).

Em Montevidéu, em contraste com o Congresso do Panama, houve uma maior
presenca e participacdo de lideres e intelectuais latino-americanos e o idioma oficial do
congresso foi 0 espanhol. Organizado por Robert Speer e Samuel Guy Inman, também por
meio do CCLA, o congresso teve como presidente e moderador o presbiteriano brasileiro
Erasmo Braga. Ainda assim, conforme ressalta Jean-Pierre Bastian, 0 congresso teve néo
somente um forte contorno das liderangas estadunidenses, como também “os missionarios
norte-americanos ocuparam a maior parte das presidéncias das comissdes™ . No obstante,
pode-se dizer que o congresso teve uma caracteristica “mais sul-americana” quando
comparado ao do Panaméa e a énfase dada na necessidade de cooperacdo entre as diversas
igrejas protestantes no pais, acentuando “a necessidade de garantir a presenga evangélica no
continente, sem sectarismo, criando uma opinido publica cristd e uma consciéncia publica

59137

acerca dos grandes principios morais”°', contribuiu de forma significativa para o

desdobramento de uma autoconsciéncia protestante contextualizada.

O Congresso de Havana realizado em 1929, por sua vez, distinguiu-se de todos 0s
precedentes por sua caracterizacdo genuinamente latino-americana. Presidido pelo mexicano
Gonzalo Baez Camargo (1899-1983), ativista da Revolucdo Mexicana, o Congresso de
Havana foi, de fato, “o primeiro congresso organizado e dirigido em sua totalidade por
protestantes latino-americanos”. A presenca do CCLA, em contraste com o congresso de
Montevidéu, assumiu um papel mais secundéario na realizacdo do evento, deixando a reunido
de Havana sob a responsabilidade, principalmente, dos lideres nacionais. Como precisamente

descreve Jean-Pierre Bastian:

Mesmo que somente tenham participado delegados de sociedades protestantes do
norte da América Latina, [0 congresso] teve um grande efeito em todo o
protestantismo latino-americano, que contou com a contribuicdo de diversos
fatores, principalmente a existéncia de uma nova geragao de dirigentes protestantes
muito bem preparados tanto em escolas missionarias como em escolas publicas;
mas também o triunfo da Revolugdo Mexicana, na qual participaram ativamente 0s
protestantes; sua presenca no seio dos processos politicos democraticos (a qual lhes
deu oportunidade de exercer sua responsabilidade); e, por ultimo, o fato de que
alguns dos organizadores do congresso haviam participado do Conselho
Missionario Mundial (Jerusalém, 1926), onde adquiriram uma experiéncia
protestante internacional ainda mais ampla. A posi¢do europeia no que diz respeito
a evangelizacdo da América Latina predominou no congresso, e inclusive se pés

136 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 161.
37 Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itineréario do di4logo ecuménico na América Latina, p. 33.
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em davida o proprio conceito de missao, pois o otimismo do principio do século foi

demasiadamente debilitado, a saber, o otimismo segundo o qual bastaria apenas

uma geracao para o cristianismo se difundisse em todos os confins da Terra™®.

A temética da latino-americanizacdo do protestantismo na regido constituiu o
principal viés de discussdo do congresso em Havana. Isso incluia, obviamente, a problematica
da nacionalizacdo e autofinanciamento das igrejas em busca de uma independéncia nao sé
econdmica, mas também teoldgica — uma problematica, por sinal, que foi também articulada
em Montevidéu, embora sem tanta centralidade. Em funcdo das raizes liberais do
protestantismo de missao em territério latino-americano, o congresso apontou para o carater
exdgeno deste protestantismo, indicando a sua incompatibilidade com a cultura local e
enfatizando a necessidade de uma latino-americanizagdo do protestantismo aqui instalado.
Segundo Dafne Plou, a decisdo mais importante do congresso “foi propor a criagdo de uma
confederacdo de conselhos ou federacdo de igrejas nacionais”, como tentativa de
desempenhar um importante papel na vida religiosa do mundo latino, tornando, desta forma, o
protestantismo mais compativel com a realidade sociocultural latino-americana.

Uma das consequéncias deste tema da latino-americanizagdo do protestantismo foi a
publicacéo do livro The Other Spanish Christ, em 1933, de autoria de John Mackay™*, que
“discutiu pela primeira vez de forma sistematica a possibilidade de um protestantismo latino-
americano”. Roland Spliesgart ressalta que dois tipos de interpretagdes marcaram os debates
em torno do protestantismo latino-americano desde entdo. Um primeiro se esforca, nas
palavras do autor, “em fundamentar teologicamente o processo de latino-americanizacao,
baseando-se no conceito da inculturacdo e contextualizacdo das ideias protestantes”. O
segundo tipo de interpretacdo, bastante comum, “observa o protestantismo como um sistema,
que esta profundamente consolidado na cultura do norte europeu — e na cultura da América do
Norte, depois da emigracdo de muitos europeus para 0s EUA — e que consequentemente é
incompativel com a cultura latino-americana™°. Para Spliesgart, ndo é possivel pensar o
protestantismo latino-americano, quer de missdo ou de imigracdo, em termos ndo relacionais

com a cultura em que este protestantismo se encontra inserido, ainda que muitas vezes esta

138 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 163.

39 John A. MACKAY. The Other Spanish Christ: A Study in the Spiritual History of Spain and South America.
Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2001.

Roland SPLIESGART. Luteranos na América Latina: a perspectiva da histdria do cristianismo, p. 102. Com
0 conceito latino-americanizagdo, Roland Spliesgart quer designar uma conceitualizagdo que aponta para a
“teoria da acultura¢do, como ela ¢ usada na antropologia e desenvolvida por Alphonse Dupront e Georges
Devereux. Aculturagéo significa primeiramente todo processo de troca e mudanga”. Sobre este ponto, cf. a p.
106 deste mesmo artigo. Com isso, Spliesgart € capaz de aproximar o protestantismo da cultura latino-
americana, evitando certos reducionismos.
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relacdo tenha sido negativa, isto é, de rejeicdo da cultura latino-americana. Basta uma analise
de teor até mesmo demasiado superficial para que se perceba que a historia do protestantismo
latino-americano, em geral, e brasileiro, em particular, sempre esteve imbricada numa gama
de relagcdes mais amplas do que as propriamente religiosas. Isto porque mesmo uma relacao
estritamente negativa ja implica, por necessidade, uma tomada de postura no que diz respeito
a configuracdo cultural ou ao contexto historico rejeitado. Neste sentido, como ressalta
Spliesgart, o processo de contato e relacionamento com uma cultura diferente implica,
necessariamente, uma aculturacéo e, desta forma, uma correspondéncia entre o protestantismo
e a realidade latino-americana. Embora tenha sido enfatizada a necessidade de latino-
americanizacao do protestantismo pelo Congresso de Havana, ndo se pode dizer com isso que
0 protestantismo aqui instalado ndo tivesse sofrido anteriormente nenhuma influéncia da
cultura a qual esteve ligado. A relacdo dialética entre religido e sociedade permanece valida
também para este caso. O que o Congresso de Havana enfatizou, e nisso reside sua
importancia particular para a historia do protestantismo latino-americano, foi a necessidade de
um protestantismo autdbnomo e comprometido com 0s interesses regionais, rejeitando e
criticando, desta forma, a politica panamericana para a América Latina. Essa desconfianca
para com a cultura norte-americana impulsionou o protestantismo a repensar o seu papel
frente a cultura latina, engendrando, em Gltima analise, uma ruptura com a forma pela qual o
protestantismo havia se estabelecido na regido. Como sugere Bastian, “o Congresso de
Havana refletiu a maturidade politica adquirida, ao longo das lutas democraticas em cada pais
pelos dirigentes protestantes latino-americanos, € marcou as balizas do desenvolvimento
futuro de um protestantismo auténomo”**,

Cabe enfatizar, entretanto, que a busca por uma latino-americanizacéo, entendida
como um processo consciente de aculturacdo do protestantismo latino-americano a realidade
sociocultural do contexto no qual estd inserido, permaneceu uma busca de uma parcela
minoritaria do protestantismo. Se a proposta de desenvolvimento de uma maior interrelacdo
entre as diversas igrejas protestantes latino-americanas foi uma das énfases comuns aos
diversos congressos e eventos ocorridos na regido, muito embora particularmente central no
Congresso de Havana, sabe-se que uma inser¢do mais proficua na realidade latino-americana
permaneceu um desafio de uma minoria progressista, libertadora e nacionalista do

protestantismo.

1 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 166.
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N&o obstante, a realizacdo dos congressos no Panama, em Montevidéu e Havana fez
com que as questdes pertinentes ao ecumenismo se contextualizassem na America Latina e no
Brasil. Isso porque no Brasil, de fato, 0 ecumenismo ‘“comega com a COOperagao
interdenominacional de igrejas protestantes™*?. A luta pela aproximagdo entre os diversos
corpos eclesiasticos no Brasil como forma de responder de maneira mais ativa ao contexto no
qual estavam inseridos ensejou a criagdo da Confederacdo Evangélica do Brasil (CEB), em
1934, que se filiou ao Conselho Missionério Internacional um ano mais tarde, tornando-se,
entdio, “o principal organismo ecuménico do pais”**, Tal organismo nasceu como resultado
da unido de trés organismos ja existentes no pais, isto €, o Conselho Evangélico para
Educacdo Religiosa, a ja citada Comissdo Brasileira de Cooperacdo e a Federacdo de Igrejas
Evangélicas no Brasil**.

A CEB constituiu-se como um organismo de representacdo dos interesses dos
evangélicos no pais frente aos assuntos publicos e as autoridades. Também a questdo
missionaria se constituiu num tema central desde os primeiros anos de funcionamento da
CEB. Apesar de interessada em representar 0s interesses dos evangélicos num pais
predominantemente catélico, a CEB ndo fomentava as atitudes anticato6licas tdo caracteristicas
do protestantismo de missdo. Mesmo ciente de seus interesses ligados a “familia evangélica
brasileira”, a CEB procurou ndo entrar em choque com a Igreja Catdlica, o que ndo a impedia
de levantar protestos “contra os favorecimentos institucionais que beneficiavam o lado
catolico™. Com a elaboracdo do plano de um modus vivendi, a CEB demonstrou uma
preocupacdo, em conformidade com o espirito da Conferéncia de Edimburgo, com a efetiva

ocupacdo no Brasil pelas igrejas evangélicas de forma a eliminar qualquer duplicacdo de

42 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 21.

Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: historia, teologia, pastoral. Sdo Paulo: Paulus, 2002, p.
84. Wolff ressalta que existia “certa sensibilidade s6cio-politica dos idealizadores da Federagdo”.

Duncan Alexander REILY. Historia documental do protestantismo no Brasil, p. 258. Reily, citando um texto
de 1932, de autoria de Erasmo Braga e Kenneth G. Grubb (The Republic of Brazil: a Survey of the Religious
Situation), fundamenta da seguinte maneira a necessidade de uma federagdo de igrejas evangélicas: “O
movimento reacionario, que agora procura introduzir na nova Constituicdo do pais algumas restricdes sobre a
liberdade religiosa, tem apressado o movimento pro-federagdo. E Gbvio que tal federacdo poderia falar a
nacdo em nome das igrejas nacionais, expressando a mente comum de milhares de evangélicos sobre
assuntos publicos e, particularmente, em defesa da liberdade religiosa. As suspeitas que existem quanto a
missdes estrangeiras e a crescente maré de nacionalismo tornam oportuna a organizacdo de uma federacdo
nacional”. Sobre este ponto, cf.: Duncan Alexander REILY. Histéria documental do protestantismo no
Brasil, p. 258. De acordo com o te6logo Gerhard Tiel, “a necessidade de uma federagdo de igrejas
evanggélicas foi, portanto, fundamentada em termos politico-religiosos”. Para uma andlise do posicionamento
de Tiel, cf.: Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma andlise do movimento
ecuménico de base, p. 45.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 46.
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esforcos, isto é, uma forma de evitar a concorréncia entre as diversas sociedades missionarias

atuantes no pais'“®

. As igrejas que fizeram parte da CEB foram a Presbiteriana do Brasil,
Presbiteriana Independente do Brasil, Metodista, Episcopal e Evangélica de Confisséo
Luterana no Brasil, esta Gltima tendo ingressado somente no ano de 1959. Além destas, duas
igrejas pentecostais também passaram a integrar o corpo eclesiastico da CEB — a saber, a
Igreja do Evangelho Quadrangular, em 1963, e a Igreja Evangélica Pentecostal “O Brasil para
Cristo”, em 1968.

A CEB, além de outras atividades restritas as diversas igrejas, & educagdo e ao
desenvolvimento de projetos sociais, também tinha por finalidade a participacao ativa na série
de encontros continentais, desenvolvida pelos setores mais politizados das diversas igrejas
latino-americanas, e conhecida sob o titulo de Conferéncias Evangélicas Latino-Americanas
(CELAS), conferéncias estas realizadas em Buenos Aires (CELA 1), em 1949, em Lima
(CELA 11), em 1961, e novamente em Buenos Aires (CELA I1I), em 1969. Impulsionadas
pela Conferéncia sobre Igreja e Sociedade realizada na cidade de Sdo Paulo, em 1953,
organizada através da comissdo de Igreja e Sociedade do Conselho Mundial de Igrejas, e
dirigida por Paul Abrecht, as CELAS influiram de forma significativa no desenvolvimento de
uma consciéncia social entre as diferentes igrejas e as diferentes expressdes nacionais da
sociedade. A mais significativa destas conferéncias foi, sem ddvida, a que tomou lugar em
Lima, em 1961. A Segunda Conferéncia Evangélica Latino-Americana (CELA I1), convocada
sob o tema “Cristo, a esperanca para a América Latina”, caracterizada como a mais
representativa do protestantismo latino-americano, foi promovida, conforme escreve
detalhadamente Dafne Plou, “por onze conselhos e associagdes nacionais de diversos paises,
reunindo delegados de 42 denominagdes evangélicas de 28 nacionalidades diferentes,
incluindo representantes das Antilhas Britanicas e Holandesas”, totalizando 220 pessoas, entre
delegados, visitantes e observadores oficiais. Dafne Plou afirma que antes desse evento,
porém, duas consultas haviam sido realizadas na localidade de Huampani, nas proximidades
de Lima, que, com base em resolu¢bes no ambito da propria conferéncia, deram origem a
duas importantes organizagdes ecuménicas: da consulta sobre Educagdo Cristd nasceu a

Comissdo Evangélica Latino-Americana de Educacéo Cristd (CELADEC), constituida por 17

1% Duncan Alexander REILY. Histéria documental do protestantismo no Brasil, p. 260. Reily afirma que
metodistas e presbiterianos firmaram um acordo semelhante ao da “cortesia missionaria”, j4 em operagdo no
México. Tal concepcdo estd, conforme demonstramos nas paginas precedentes, muito proxima da teoria de
mercado bem como do significado de “cortesia” no protestantismo norte-americano na abordagem
socioldgica de Peter Berger, muito bem expressa na formula: “A situagdo pluralista, na medida em que tende
a cartelizacdo, tende ao ‘ecumenismo’”. Para uma andlise da teoria sociologica de Berger, cf.: Peter L.
BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, p. 155.
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conselhos, igrejas e instituicdes eclesiasticas, e da consulta sobre Igreja e Sociedade surgiu a
Comissdo Latino-Americana de Igreja e Sociedade (ISAL), talvez o mais importante
organismo ecumeénico j& existente na América Latina*’.

Também pode ser apontada como uma das consequéncias das articulagdes oriundas da
CELA Il a fundacéo, em 1964, de uma nova organizacdo para a cooperacdo ecumeénica, que
recebeu 0 nome de Comité Provisorio para a Unidade Evangélica Latino-Americana
(UNELAM). Esse comité esteve em constante contato e colaboragédo com a CEB, planejando
a organizacdo da CELA Ill, que se pretendia realizar, o mais tardar, em 1965. Entretanto, o
golpe militar ocorrido no Brasil no ano de 1964, ndo somente dificultou a organizacdo da
conferéncia, como também derrocou a estrutura da CEB. Segundo Gerhard Tiel, dois fatores
devem ser mencionados na tentativa de elucidagéo da crise experimentada pela CEB e sua ndo
resisténcia ao golpe militar: em primeiro lugar, “uma crise na autocompreensdo ecuménica
dos conselhos de igrejas nacionais” e, em segundo lugar, “um relacionamento obscuro com as
ditaduras militares”. Ha que se ressaltar também, como o faz Tiel, que “a situagdo ecuménica
no pais comecou a mudar com a abertura da Igreja Catélica ap6s o Concilio Vaticano II.
Também a prioridade do trabalho ecuménico tinha mudado: um ecumenismo entendido
essencialmente em termos eclesiologicos, que dava mais valor a discussdes dogmaticas do
que a acdes socio-politicas, tinha se tornado passé”*®. Fato é que o golpe militar no Brasil
acarretou profundas dificuldades na articulagdo e desenvolvimento dos ideais sdcio-politicos
da CEB'*°. Contando com o apoio de importantes estruturas eclesiasticas protestantes, o golpe

47 Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na América Latina, p. 99-100.
Sobre as CELAS, a abordagem de Dafne Plou continua sendo a mais completa. Para uma maior consideragdo
destes eventos, cf.: Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na
América Latina, p. 93-111.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 47-48.

Tiel destaca o fato de a CEB ter sido “revivificada” no ano de 1987, abandonando, porém, a sua inspiragdo
ecuménica originaria: “Em junho de 1987, os (na época) 32 deputados da Assembleia Nacional Constituinte
que pertenciam a igrejas conservadoras e fundamentalistas revivificaram a velha CEB; pouco depois foram
abertas representacdes nas mais importantes cidades brasileiras. A ‘ressurrei¢do’ da CEB foi favorecida por
uma generosa ajuda publica do governo do entdo presidente José Sarney, que, ao que tudo indica, esperava
que a CEB o apoiasse politicamente numa época cadtica”. Sobre este ponto, cf. as importantes e detalhadas
informagdes oferecidas por Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do
movimento ecuménico de base, p. 48-49. Obviamente, as igrejas se manifestaram condenando o
ressurgimento da CEB, que ndo representaria mais os “interesses legitimos do povo evangélico brasileiro”.
Como ressaltou a Comissdo Central do Conselho Nacional de Igrejas Cristas: “Foi undnime, por parte dos
6rgdos representativos das igrejas episcopal, metodista, presbiteriana unida e de confissdo luterana, a
manifestacdo de estranheza diante da reativacdo da Confederacdo e da forma como ela vem sendo articulada.
Eles consideram que a CEB ndo representa mais 0s interesses legitimos do povo evangélico brasileiro.
Constatam, ademais, que a CEB, que foi omissa durante os 21 anos da recente ditadura militar, jamais
levantando sua voz contra as crueldades praticadas, agora volta favorecida e carregada por uma onda de
interesses politicos. Sua reabertura e seus objetivos atuais ndo foram discutidos com as igrejas que a
compunham e sobre a antiga CEB pairam ainda dividas nos ambitos administrativo e juridico. Questiona-se,
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militar fez com que os principais agentes progressistas da CEB fossem perseguidos dentro e
fora de suas igrejas. Segundo Zwinglio Dias, “este acontecimento faria com que esse grupo de
pessoas, para dar consequéncia a sua opgao politica e seu compromisso de fé, desse origem,
em 1965, sob os auspicios do CMI — via apoio direto de ISAL —, ao Centro Evangélico de
Informagao (CEI)”lso. Como corretamente aponta Bittencourt Filho, “os conflitos que
advieram entre as correntes conservantista, libertaria e carismatica nao se deram propriamente
no terreno das ideias, mas no da disputa pelos espacos de poder institucional, gerando um
circulo vicioso inescapavel™™".

A constituicdo do CEI, que de uma forma muito particular dava continuidade a
dimensédo politica da CEB, ndo resume a relevancia do movimento Igreja e Sociedade na
América Latina para o desenvolvimento do ecumenismo latino-americano. 1sso porque,
embora tenha nascido, num primeiro momento, como um departamento para assuntos sociais,
a servico das igrejas evangélicas, ISAL logo se caracterizou como a organizagdo ecuménica
protestante mais consistentemente radical na América Latina, desenvolvendo uma reflexao
teoldgica de denlncia da ideologizacdo da mensagem protestante em funcdo do status quo
politico-econdmico dominante. Como ressalta Bittencourt Filho, “a preocupacdo de ISAL
consistia na ‘contaminacdo’ das igrejas evangélicas com o ‘virus’ da Responsabilidade

Social™**,

Esse protesto culminou, praticamente, na retirada de todas as instituicdes
eclesiasticas de seu apoio a0 movimento.

De acordo com Gerhard Tiel, embora o movimento ISAL s6 tenha sido fundado
oficialmente em 1961, “¢ preciso fazer referéncia a uma histdria preliminar, que ja comegou
em 1940-1950 com uma inquietacdo e insatisfacdo entre muitos jovens, especialmente na
Igreja Metodista, em relacdo a evangeliza¢do e educagdo na América Latina”*>. Esse fato é
ainda mais significativo quando se afirma, como o fez Rubem Alves, que é possivel
“identificar no movimento jovem dos anos 1950, as origens da fermentag&o que iria produzir
o lado protestante da teologia da libertagio™***. Pela primeira vez na América Latina se deu

inicio a elaboracdo de uma teologia original e contextualizada, ndo dependente, portanto, da

por conseguinte, que 0 organismo agora reativado possa ser um instrumento adequado de testemunho comum
no exercicio do amor e do servico ao povo, para justica e para a paz, conforme a orientacdo das igrejas
ligadas ao CONIC”. Sobre o posicionamento do CONIC em relagdo a tentativa ideoldgica de recriacdo da
CEB, cf.. CONSELHO NACIONAL DE IGREJAS CRISTAS. Igrejas do CONIC se distanciam da
Confederagdo Evangélica do Brasil. Noticias do CONIC, v. 4, n. 6, p. 8.

Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 150.

51 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 127.

152 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 166.

153 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 52.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 170.
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dominacéo teoldgica euro-americana, embora muitas vezes baseada e em dialogo constante
com tais desenvolvimentos teolégicos'®®. Contando com o apoio tanto moral quanto
eclesiastico-politico e financeiro de programas do Conselho Mundial de Igrejas, ISAL
configurou-se de maneira autbnoma as instituicdes eclesiésticas, ndo obstante a participacdo
ativa de setores intelectualizados das igrejas, o que permitiu o desenvolvimento de uma
reflexdo comprometida ndo com uma proposta confessional, mas com a elaboracdo de uma
teologia contextualizada que de alguma forma correspondesse as necessidades e exigéncias
continentais. De acordo com Bittencourt Filho, “pela primeira vez, evangélicos de todo o
Continente discutiram em conjunto o papel dos cristdos e das igrejas frente ao processo
social”. A criagdo do movimento Igreja e Sociedade na América Latina fez com que, de fato,
as igrejas considerassem, de um modo, até entdo, bastante original na historia do
protestantismo latino-americano, “a possibilidade de que o contexto socio-politico-econdmico
pudesse vir a ser definidor de suas estratégias de agﬁo”lSG. Como ressalta Jean-Pierre Bastian,
“com a criagdo de ISAL, apoiada em principio por sete federagBGes protestantes nacionais
latino-americanas, comeg¢ou um movimento que, em parte, constituiu a origem da teologia da
libertacao™**".

No Brasil, os grupos de ISAL foram compostos pelos setores das igrejas que,
aglutinados na CEB, desenvolveram processos de reflexdo e acdo solidaria através do Setor de
Responsabilidade Social e do Departamento de Acao Social, procurando mobilizar as igrejas-
membro para uma maior participacdo na vida politica do pais. Embora tenha durado um
pouco mais de uma década, 0 movimento Igreja e Sociedade na América Latina possibilitou,
ao mesmo tempo, a contextualizacdo das propostas e ideais ecuménicos do CMI na América

Latina e a renovagdo dos ideais ecuménicos mundiais a partir da vertente e dos

155 Como indicou Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: histéria e significado, p. 148: “os intelectuais
de origem protestante, forcados a migrar de suas igrejas por imposi¢do dos setores mais conservadores, que
assumiam o poder de qualquer maneira para impor seus interesses as vezes extremamente reaciondarios, ndo
langcaram apenas as bases para uma reflexdo teoldgica genuinamente latino-americana. Eles influiram, em
muitos paises e em situagcdes bem especificas, na construgdo de um pensamento que levou as marcas da
originalidade latino-americana”. Neste mesmo sentido descreve José BITTENCOURT FILHO. Matriz
religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 164: “pensadores protestantes e alguns catdlicos
(mercé da indole ecuménica de ISAL), despossuidos de apoio das suas respectivas igrejas, militavam em
ISAL com a intencdo de implementar o que consideravam uma proposta teoldgico-politica para a América
Latina”.

José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina. 1988. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncia da Religido)-Instituto Metodista
de Ensino Superior, Sdo Bernardo do Campo, 1988, p. 36.

Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 238.
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questionamentos especificamente latino-americanos'*®. Foi através da militancia ecuménica
de ISAL que nasceu o legado mais importante e original da teologia latino-americana,
colocando-a em um polémico e honroso cenario de discussdéo mundial. A importancia do
pensamento do missionario estadunidense Millard Richard Shaull, um dos mais importantes
intelectuais de ISAL, ndo somente proporcionou uma reinterpretacdo da tarefa das igrejas
protestantes no continente, como também langou os alicerces de um “novo modo” de se
refletir teologicamente — um modo, diga-se de passagem, até entdo completamente
desprezado pelas igrejas e te6logos continentais. Tal teologia, marcada por seu compromisso
radical com a realidade cultural do pos-guerra, ficou conhecida sob o funesto epiteto teologia
da revolucéo, ndo tardando a se tornar alvo de fortes criticas e repulsa por parte de alguns, e
admiracdo e filiagdo por parte de outros.

Pode-se afirmar que o pensamento teol6gico de Shaull representa um momento
fundamental no processo de desdobramento de uma autocompreensao teoldgica protestante
latino-americana e, mais particularmente, brasileira. De fato, sua teologia diz respeito ao
terminus a quo do desenvolvimento de uma reflexdo teolégica continental autbnoma, isto é,
uma tentativa de superar os reducionismos desta teologia, de cunho marcadamente
individualista e fetichista das relaces politicas e sociais. Na realidade, sua teologia pode ser
considerada como um momento de superacdo de uma teologia fundamentalista e uma
tentativa de construgdo de uma teologia interessada em responder aos desafios levantados
pelo contexto no qual esté inserida. Isso ndo equivale dizer que sua teologia seja plenamente
determinada pelo espirito do tempo, na qual o conteudo da tradicdo cristd e protestante é
desprezado de forma arbitraria. E mais sensato pensar a guinada teol6gica protestante latino-
americana e brasileira, levada a cabo de forma mais proficua por Richard Shaull, como uma
ressignificacdo de aspectos especificos da tradicdo teoldgica protestante a partir de um
movimento de retorno ao contetdo teoldgico da Reforma como instrumental de critica a

pratica teoldgica até entdo vigente'™®. A teologia de Shaull esta situada, neste sentido, na

%8 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 167,
explicando sobre a razdo da extin¢do de ISAL, afirma que “pode-se inferir que 0 movimento foi desagregado
tanto pela caréncia de bases eclesiasticas, quanto pela radicalizacdo (teérica e préatica), tornando-se alvo
preferencial da repressdo estatal”. Jalio de Santa Ana, por sua vez, afirma que «pour la grande majorité des
Eglises protestantes d’ Amérique latine, les positions d’ISAL étaient inacceptables». Sobre este ponto, cf. :
Julio de SANTA ANA. Du libéralisme & la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante & la
théologie latino-américaine de la libération. Archives de Sciences Sociales des Religions, Paris, v. 71, n. 1,
juillet-septembre 1990, p. 80.

Para uma breve andlise dos contornos fundamentais da teologia de Richard Shaull, cf.; Fabio Henrique de
ABREU. Teologia como hermenéutica simbdlica: breves consideragdes sobre o0 método teoldgico de Richard
Shaull. Numen, Juiz de Fora, v. 13, n. 1-2, 2011, p. 151-177. Para uma analise mais pormenorizada, mas de
forma alguma exaustiva, cf. adiante o apéndice deste presente estudo.
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vanguarda do movimento de renovacao teologica experimentado tanto por catélicos como por
protestantes a partir da irrupcdo das assim chamadas teologias da libertacdo — ainda que,
muitas vezes, o valor e o lugar de seu pensamento no despontar e na configuracdo de tais
teologias ndo tenha sido devidamente reconhecido.

A partir da compreensdao do contexto em que Shaull desenvolveu sua reflexdo
teoldgica, bem como de sua influéncia sobre muitos dos tedlogos que no periodo ulterior
tornar-se-iam as figuras mais centrais na articulacdo e no desenvolvimento da teologia
protestante latino-americana, pode-se avaliar o valor e o alcance de suas ideias. Fato € que foi
a partir da iniciativa de Shaull que se configurou, no Rio de Janeiro, uma “Comissao de Igreja
e Sociedade”, ainda no inicio do ano de 1955, que se integrou nesse mesmo ano na
Confederacdo Evangélica do Brasil, passando a ser designada como “Setor de
Responsabilidade Social da Igreja”. A iniciativa de Shaull foi uma consequéncia dos
preparativos para a segunda assembleia do Conselho Mundial de Igrejas, em Evanston (EUA),
realizada em 1954. Shaull havia sido convidado por Paul Abrecht para refletir sobre acéo
social no contexto do terceiro mundo, 0 que ensejou a realizacdo dos estudos sobre a
“responsabilidade cristd em areas de rapidas transformacdes sociais” na América Latina. Na
Comissdo de Igreja e Sociedade havia “um acordo geral de que as igrejas deveriam
estabelecer critérios, bem como formas de acdo frente a realidade brasileira, embora nao
houvesse unanimidade no que diz respeito ao ambito e a natureza do trabalho a ser
desenvolvido™®. O setor rapidamente passou a congregar 0s grupos mais progressistas das
igrejas protestantes, promovendo importantes consultas nacionais entre 0s anos de 1955 e
1962. De acordo com Rubem Alves, esse setor faria ecoar diretamente as preocupacgdes do
CMI no pais, polarizando radicalmente os grupos dentro das igrejas, nos seminarios e na
propria CEB™. As consultas promovidas pelo Setor de Responsabilidade Social da Igreja
foram marcadas pela presenca ndo somente de intelectuais e lideres cristdos, mas também pela
participacdo de socidlogos e educadores ndo-cristdos, como é digna de nota a que tomou lugar
na cidade do Recife, em 1962, sob o tema “Cristo e o processo revoluciondrio brasileiro”, que

marcou o fim do programa “Igreja e Sociedade” da CEB.

10 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church? In: Nantawan Boonprasat LEWIS. (Ed.).
Revolution of Spirit: Ecumenical Theology in Global Context. Essays in Honor of Richard Shaull. Grand
Rapids; Cambridge: William B. Eerdmans Publishing Company, 1998, p. 135: “The ecumenical composition
of this group was quite representative of the theological and ideological differences that characterized the
diverse branches of Brazilian Protestantism. In the Commission that was organized, there was, however, a
general agreement that the churches should establish criteria for, as well as forms of, action in face of
Brazilian reality, although there was no unanimity as regards the scope and the nature of the work to be
developed”.

181 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 170.
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Embora Shaull ndo tenha participado da Conferéncia do Nordeste, esta conferéncia
refletia plenamente o seu empenho e orientagdo teoldgica, o que evidencia a influéncia e
abrangéncia de sua reflexdo teoldgica sobre os setores mais progressistas do protestantismo
latino-americano. N&o obstante, Shaull era acusado de subverter a teologia e a ordem sdcio-
politica e econbmica estabelecida, além de ser publicamente acusado de impulsionar toda a
crise da igreja. Como ressalta Waldo César, “suas iniciativas e atividades na educacao
teologica, na prédica, no movimento estudantil, nos contatos com os dominicanos, no
movimento ecuménico, nos livros e artigos por ele publicados — tudo isto era visto como
‘subversao’ da teologia e da ordem estabelecida™®. Shaull, na “luta por uma igreja mais
proxima dos pobres e deserdados da sociedade”, contribuiu de maneira decisiva ndo somente
para uma autocompreensdo teoldgica latino-americana, como também para a cria¢do de novas
estruturas de dinamizacdo do momento histérico continental. De acordo com Waldo César,
por ocasido da Conferéncia do Nordeste, “o lema popular era reforma, para 0s mais
moderados, e revolucdo para aqueles que acreditavam na ideia radical de um movimento
singular da ‘evolugdo da nacionalidade brasileira’'®®. Pode-se afirmar que a tematizacéo da
categoria revolucdo constituia uma parte importante da teologia da histdria desenvolvida por
Shaull, ainda que o epiteto “tedlogo da revolu¢ao” seja, na melhor das hipoteses,
completamente equivoco.

Se, por um lado, a reflexdo teoldgica de Shaull contribuiu para a contextualizacdo dos
ideais ecuménicos internacionais na América Latina, por outro lado, ela foi responsavel pela
recepcdo da peculiaridade da préxis ecuménica latino-americana nas discussfes do préprio
CMI. Um exemplo claro dessa contribuicdo de Shaull foi a realizacdo da Conferéncia de
Genebra sobre Igreja e Sociedade, em 1966, na qual Shaull escreveu um de seus textos mais
importantes e conhecidos: “Revolutionary Change in Theological Perspective™®. Com esse
texto Shaull ndo somente evidenciou a maturidade de sua reflexdo teoldgica militante, como
também “escandalizou a uma boa parte dos participantes por seu concreto conteudo

99165

revolucionario Isso porque Shaull representava uma percepcdo ecuménica muito

particular, uma concepcdo de ecumenismo que transcendia em muito 0s interesses

162 \Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 139. Como ressalta César, ndo somente

Shaull sofrera as conseqiiéncias da articulacdo de uma teologia alternativa: “And many of his students, and
others who worked with him, would have to pay for their complicity in and support of the idea of a church
closer to the poor and disinherited in the society in which we were living”.

163 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 136.

164 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective. In: John C. BENNETT. (Ed.).
Christian Social Ethics in a Changing World: An Ecumenical Theological Inquiry. New York: Association
Press; London: SCM Press, 1966, sobretudo, p. 32-38.

185 Juan LUIS SEGUNDO. Libertacéo da teologia. S&o Paulo: Loyola, 1978, p. 163.
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eclesiasticos e institucionais, um ecumenismo que deixava transparecer as necessidades mais
emergentes do contexto latino-americano e brasileiro. E exatamente neste sentido que se pode
falar que Shaull significou um “divisor de aguas” na teologia e no protestantismo latino-

americano, estabelecendo definitivamente um antes e um depois dele'®®,

1% Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a teologia no Brasil. Sao Paulo: ASTE, 2002,
p. 143.



3 CAPITULO SEGUNDO: A ETICA SOCIAL ECUMENICA E A TEOLOGIA

ETICA DO PROTESTANTISMO BRASILEIRO

Consequentemente, parece que a revolugédo social é o fato primario com que
a nossa geracdo teré de se defrontar, na medida em que muita gente em todo
0 mundo vai sendo tomada de paixdo pela derrubada total das velhas
estruturas e pela tentativa de um novo comeg¢o com o estabelecimento de
uma nova ordem®®’,

3.1 TEOLOGIA E ETICA SOCIAL NO PROTESTANTISMO LATINO-AMERICANO E BRASILEIRO

A partir da segunda metade do século passado, setores do protestantismo latino-
americano, profundamente comprometidos com o status sociopolitico do continente,
comecaram a refletir sobre a necessidade de constru¢do de uma nova forma de relacionamento
com a sociedade na qual se encontravam, langando os alicerces para a construgdo de uma
reflexdo teoldgica contextualizada. Conforme se ressaltou anteriormente, a busca por uma
autoconsciéncia protestante latino-americana somente pode ser compreendida enguanto
resultado de um longo processo de crise e ruptura com a forma pela qual o protestantismo,
intimamente vinculado ao espirito econdmico liberal das miss@es, ainda que muitas vezes em
conflito com este espirito, havia se estabelecido e se caracterizado na América Latina. Foi,
sobretudo, em funcdo de suas caracteristicas socio-historicas, que setores do protestantismo
latino-americano apontaram para a necessidade da constru¢cdo de uma autoconsciéncia
protestante contextualizada, encontrando no engajamento ecuménico, a0 mesmo tempo, uma
forma de ruptura com o projeto liberal, ao qual as igrejas estiveram direta ou indiretamente
vinculadas, e uma possibilidade de se repensar a tarefa da teologia e das igrejas frente as
necessidades da sociedade em que atuavam.

O capitulo que se segue é uma tentativa de compreensdo dos fatores que
possibilitaram o desenvolvimento da nova reflexdo teol6gica que surge como resposta a

situacdo sociopolitica e econdbmica da América Latina, em funcdo do esgotamento do modelo

187 Richard SHAULL. As transformagdes profundas a luz de uma teologia evangélica. Petrépolis: Vozes, 1966,
p. 12.
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tradicional de acdo cristd desenvolvido pelas igrejas protestantes latino-americanas. Nao ha
duvida de que a teologia desenvolvida por Richard Shaull seja ndo somente o elemento-chave
na compreensédo de tal ruptura epistemologica, como também o ponto de incidéncia entre os
desdobramentos das discussdes em torno a tematica da ética social, que permeia toda a
histéria do Movimento Ecuménico moderno, e o nascente pensamento teoldgico latino-
americano. Se, por um lado, ndo se pode compreender a guinada teoldgica protestante latino-
americana sem um correto entendimento da teologia de Richard Shaull, por outro, ndo se pode
compreender sua teologia sem um correto entendimento da temdtica da “responsabilidade
social do cristdo” no interior do Movimento Ecuménico. Isso porque muitos dos temas que
irrompem no cenario teoldgico latino-americano por meio da teologia de Shaull sdo temas
centrais nas discussGes ecuménicas internacionais sobre o sentido e a finalidade da ética
social e ndo podem ser compreendidos isoladamente. Desta forma, a analise da ruptura
epistemoldgica operada na teologia protestante latino-americana reivindica um procedimento
triplice: a. analise do desenvolvimento das discussbes em torno a tematica da
responsabilidade social dos cristdos, constitutiva da ética social ecuménica; b. analise da
superacdo do modelo de ética social proposto pelo CMI através das exigéncias oriundas do
“terceiro mundo”; c. analise da fundamentacdo da teologia ética esbogada por Shaull. Assim,
por mais que a praxis ecuménica latino-americana apresente nuancas e contornos proprios,
sobretudo em funcdo de seu desenvolvimento quase sempre a margem das igrejas, ela nao
deve ser entendida em descontinuidade com a préxis ecuménica internacional, de modo que

uma elucidacado sobre os desdobramentos da ética social ecuménica se torna indispensavel.
3.2 DESDOBRAMENTOS DA ETICA SOCIAL ECUMENICA (1925-1937)

A necessidade de uma resposta aos problemas da sociedade sempre foi, de fato, uma
das questdes centrais na histéria do Movimento Ecuménico moderno®®. Os problemas que
assolavam a oikoumene, principalmente no periodo ulterior a Primeira Guerra Mundial,
ensejaram uma preocupacdo com a formulacdo de uma “resposta cristda as questoes
econdmicas, sociais e morais no mundo apds a guerra™®. J4 no ano de 1925 se evidenciava —

por ocasido da conferéncia para o “cristianismo pratico” realizada em Estocolmo, que tem por

168 Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas areas para la responsabilidad social cristiana. In: IGLESIA Y
SOCIEDAD EN AMERICA LATINA. La responsabilidad social del cristiano. Guia de estudios.
Montevideo: ISAL, 1964, p. 67.

19 paul ABRECHT. Vida e Agdo. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
1125.



70

mérito a consolidacdo do Movimento Vida e Acédo, fundado sob a lideranca do historiador das
religibes e arcebispo da Igreja Luterana da Suécia, Nathan Sdderblom (1866-1931) — uma
preocupacdo com o papel das igrejas ¢ o “estilo de vida cristdo” frente aos problemas
ensejados pelo mundo beligerante’™. A conferéncia tinha por objetivo “formular programas e
tracar meios para torna-los efetivos, pelos quais a paternidade de Deus e a fraternidade de
todos os povos fossem plenamente realizadas através da Igreja de Cristo™". Isso gerou uma
disputa em torno a uma questdo de importancia central, a saber, a questdo da interpretacdo da
relacdo entre o ideal do reino de Deus e as realizacdes humanas na historia. Se para F. T.
Woods, bispo de Winchester, o reino de Deus deveria ser estabelecido através da acdo
humana, para Thmels, da Saxdnia, “nada poderia ser mais equivocado ou desastroso do que
supor que os homens mortais tém que construir o reino de Deus no mundo™ 2. Apesar de tais
divergéncias, que marcariam toda a discussdo em torno a tematica da ética social nos anos
subsequentes, pode-se afirmar que a reunido em Estocolmo tenha espalhado as primeiras
sementes do “pensamento social ecuménico moderno™*",

A énfase na responsabilidade das igrejas para com a vida humana em todas as suas

dimensdes, embora ndo tenha produzido nenhum “credo social ecuménico” ou solucionado

qualquer controvérsia em relacdo & préaxis cristd'™, foi, de fato, um tema central em

0" Ans van der BENT. Commitment to God'’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought.

Geneva: WCC Publications, 1995, p. 11-12: “The letter inviting the churches to Stockholm stated that ‘the
world’s greatest need is the Christian way of life, not merely in personal and social behavior but in public
opinion and its outcome in public action’, a goal which involved ‘putting our hearts and our hands into a
united effort that God’s will may be done on earth as it is in heaven’”.
1 Nils KARLSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1910-1925. In: Ruth
ROUSE; Stephen Charles NEILL. (Ed.). A History of the Ecumenical Movement. 1517-1948, p. 541-542.
72 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948. In: Ruth
ROUSE; Stephen Charles NEILL. (Ed.). A History of the Ecumenical Movement. 1517-1948, p. 547: “The
tension between these different conceptions of the Kingdom of God came to dominate much of the
discussion and, because not squarely faced, led to continual misunderstanding. This misunderstanding was
not eased when the theological issue was confused with national and confessional categories — such as
American activism versus German other-worldliness, or Calvinism against Lutheranism. Here an antithesis
was revealed — partly theological, partly geographical and cultural — which in changing manifestations was to
preoccupy the movement for many years to come”.
Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas areas para la responsabilidad social cristiana, p. 67. De acordo com
Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 13, as profundas diferengas teoldgicas evidenciadas na reunido em Estocolmo, que tinha por titulo
“communio in adorando et serviendo oecumenica”, podem ser explicadas da seguinte maneira: “Despite the
tragedy of the first world war and a deep moral frustration because of its results, representatives from the
Anglo-Saxon churches adhered to the social gospel and remained optimistic about realizing aspects of the
kingdom of God in history as a result of human progress. A few, like William Temple, had a more
sophisticated theological understanding of the church in relation to society, but they too were rather
confident about possible Christian achievement. Voices from continental Europe, particularly from Germany,
stated an opposite conviction; that there is no relation between the kingdom of God and human efforts to
achieve justice and peace in this sinful world”.
7% Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 550. Paul
ABRECHT. Vida e Acdo, p. 1126, por sua vez, afirma que as declaracfes resultantes da conferéncia
evidenciam a forma vaga como foram tratadas algumas polémicas teoldgicas.
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Estocolmo. Tal questdo proporcionou um apelo a consciéncia do mundo cristdo ao ressaltar a
necessidade do estabelecimento de possiveis linhas de avanco em prol da responsabilidade
das igrejas. O comité de continuacgdo da conferéncia, que se transformou no Conselho Cristéo
Universal para Vida e A¢ao, em 1930, tinha por principal objetivo “perpetuar e fortalecer a
comunhdo entre as igrejas na aplicacdo da ética cristd aos problemas sociais da vida
moderna””. Com um foco particular em assuntos de cunho pratico, o Movimento Vida e
Acdo, alicercado sobre o lema “a doutrina divide, mas o servigo une”, logo se viu diante da
necessidade de levar em séria consideragdo as diferencas doutrinais que mantinham os
cristdos separados, levando a busca de “fundamentos teoldgico-éticos mais sOlidos™'™®. Essa
busca por uma maior interrelacdo entre os fundamentos ético-teoldgicos e a praxis cristd
contribuiria, de modo decisivo, para uma aproximacao criativa entre religido e sociedade.

O Movimento Vida e Acdo intentava elucidar, de fato, a “relagdo complexa entre
padrdes denominacionais e atitudes sociais”, como bem demonstra a conferéncia realizada em
Genebra, em 1932, que buscava discutir a tematica do relacionamento entre “igreja, credo e

1”77, Isso apontava para uma problematica mais ampla que caracterizaria as

ética socia
discussbes entre as diferentes igrejas comprometidas com as necessidades da sociedade em
que estavam inseridas. A contribuicdo dos estudos de Richard Niebuhr nessa tematica se
mostrava de forma bastante evidente. Isso porque, como demonstrara sua analise sobre as
origens do denominacionalismo nos Estados Unidos, publicada em 1929, e que teve grande
influéncia no cenario teoldgico euro-americano nos anos subsequentes, existe uma relacdo
estreita entre as estruturas socioldgicas denominacionais e as praticas religiosas. Niebuhr
pretendia explicitar que a relacdo com o mundo sociocultural é inevitavel e central no
processo de formacdo das doutrinas sociais das diversas organizagdes religiosas. Isso significa
que todo esfor¢o de compreensdo da “realidade” da igreja ndo pode ser elaborado a partir de

pressuposicGes puramente ideoldgicas, abstraindo-se do contexto sociocultural em que tal

igreja esta inserida. Neste sentido, uma maior aproximacdo entre teologia e sociologia se

5 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 553.

176 paul ABRECHT. Vida e Aco, p. 1126. Como descreve Nils EHRENSTROM. Movements for International
Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 574: “But, because of its particular focus, Life and Work deals
with the diversities of Christendom primarily in so far as they affect life in society; and here the issue of
unity and disunity takes on a new complexion, different from that of Faith and Order, for the reason that
social decisions are conditioned, not only by basic religious and moral attitudes, but by a multitude of
sociological and technical factors. As a result, the lines of agreement and disagreement on social and political
matters often cut across the lines of confessional allegiance. Thus, if Life and Work is to be realistic, it can
follow neither the road of undenominational pragmatism nor that of doctrinaire confessionalism. It must
indeed take serious account of doctrinal and other differences that keep Christendom divided; but its task is
to concentrate attention on those complexes of beliefs by which social judgment and conduct are actually
determined, and to stimulate the Churches to concerted advance”.

Y7 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 574.
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torna inevitavel. Baseando-se nas categorias tipoldgicas antitéticas igreja e seitas
desenvolvidas por Max Weber e, sobretudo, Ernst Troeltsch, Niebuhr evidencia que
“diferencas de estrutura tém seus corolarios em diferencas éticas e doutrinarias™®. Assim,
nas origens da diferenciacédo teoldgica entre determinados grupos religiosos, a distin¢do entre
igreja e seita se torna o elemento mais fundamental, pois demonstra “qudo importantes S0 as
diferencas na estrutura sociolégica dos grupos religiosos para a determinacdo de suas
doutrinas”. De acordo com a concepcdo de Troeltsch, “a Igreja ¢ um tipo de organizacio
fundamentalmente conservadora, que até certo ponto aceita a ordem secular e domina as
massas”, e, neste sentido, tende a ser universal, desejando “abarcar a totalidade da vida da
humanidade”. As seitas, por outro lado, “sdo grupos relativamente pequenos, que aspiram a
perfeicdo interior do individuo, tendo como objetivo um companheirismo pessoal e direto
entre os membros de cada grupo”. Ao contrario da igreja, a atitude das seitas em relagdo ao
“mundo, ao Estado e a Sociedade pode ser de indiferenca, tolerancia ou hostilidade, ja que
nao t€m interesse em controlar e incorporar estas formas de vida social”. Em outras palavras,
enquanto a igreja tende a se tornar parte integrante da ordem social vigente, ao mesmo tempo,
estabilizando e determinando a ordem social, as seitas, por sua vez, “estdo ligadas as classes
dominadas, ou ao menos aqueles elementos da Sociedade que se opdem ao Estado e a
Sociedade”, atuando de “baixo para cima e ndo de cima para baixo”*™.

Niebuhr, de um modo bastante curioso, aplica a tipologia de Troeltsch ao cenério
estadunidense, idealizando as igrejas estatais europeias, porque elas seriam “instituicdes em

5,180

que todos nasceram, ricos e pobres igualmente Evidentemente, Niebuhr pretendia

denunciar o denominacionalismo das igrejas norte-americanas, entendido, radicalmente, como

“a fraqueza moral do cristianismo”. Nas palavras do autor:

O denominacionalismo &, na Igreja cristd, essa hipocrisia inconfessada. Aceitam-se
levianamente conluios entre o cristianismo e 0 mundo. Tais concessfes sao
consideradas conquistas cristds e glorificamos os martires ai surgidos como
portadores da cruz. Representa a acomodacao do cristianismo ao sistema de castas
da sociedade humana. Introduz na institucionalizagdo do principio cristdo da
fraternidade, a soberba e os preconceitos, o privilégio e o prestigio, bem como a

%8 Helmut Richard NIEBUHR. As origens sociais das denominages cristas, p. 19. E necessario explicitar que,
apesar de elaboradas por Max Weber num artigo publicado em 1906 no jornal protestante-liberal Mundo
Cristdo, as categorias tipoldgicas e antitéticas igreja e seitas, de acordo com as consideragdes de Sérgio da
Mata, “recebem tratamento bem mais elaborado nas Soziallehren de Troeltsch”. Sobre este ponto, cf.: Sérgio
da MATA. Religido e modernidade em Ernst Troeltsch. Tempo Social, Sao Paulo, v. 20, n. 2, 2008, p. 246.

1% Ernst TROELTSCH. Igreja e seitas. Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, v. 14, n. 3, 1987, p. 134-136.

180 Winthrop S. HUDSON. Denominationalism. In: Lindsay JONES. (Ed.). Encyclopedia of Religion. 2. ed.
Michigan: Macmillan Reference, 2005, p. 2289. Cabe ressaltar ainda, como o faz Hudson, que a tipologia
antitética igreja e seita era dificil de ser aplicada ao denominacionalismo, “porque ele ndo era nem uma
‘igreja’, nem uma ‘seita’ nos termos da analise de Troeltsch”.
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humilhagdo e a degradacdo, as injusticas e as desigualdades, prdpria da ordem
enganosa de superiores e inferiores na qual as pessoas satisfazem seus anseios de
vangléria. A divisdo das igrejas segue de perto a divisdo social de castas de grupos
nacionais, raciais e econdmicos. Traz a barreira racial para dentro da Igreja de
Deus, promove o desentendimento, a autoglorificacdo e 6dio préprio do
nacionalista chauvinista, ao alimentar no corpo de Cristo diferencas espurias
oriundas de lealdades provincianas. Faz ricos e pobres sentarem-se separados a
mesa do Senhor, onde os afortunados desfrutam da abundancia que granjearam
enquanto os outros se alimentam das migalhas da sua pobreza™.

O problema do denominacionalismo €, de acordo com a concepcdo de Niebuhr, um
problema essencialmente moral. Ele transforma a “ética da fraternidade” cristd em uma “ética
de castas”, contribuindo para a ineficacia moral do cristianismo ocidental. Neste sentido, 0
denominacionalismo ndo ¢ visto simplesmente como “um modelo de estruturagao religiosa e
de diversidade eclesial que apareceu no mundo ocidental moderno sob condi¢bes de
pluralismo religioso, desestabilizagdo, tolerancia e liberdade religiosa”lgz. Antes, ele é tratado
como um sinénimo para o sectarismo, o que constitui “uma estranha inversao de significado”,
posto que em sua origem e intencdo o conceito de denominacionalismo tenha significado
exatamente 0 oposto'®®. Essa visdo puramente negativa do denominacionalismo e das divis6es
eclesiasticas como a “fraqueza moral do cristianismo”, vale dizer, tem sido amplamente
criticada por diversos autores.

Tal concepcéo explicitada por Richard Niebuhr, entretanto, representa precisamente o
ideal de superacdo das divisdes eclesiasticas concernente ao espirito do Movimento
Ecuménico nascente, do qual o Movimento Vida e A¢do € parte fundamental. Evidentemente,
Niebuhr deixa claro que os males do denominacionalismo ndo estdo simplesmente presentes

“nas diferencas entre igrejas e seitas”. Para Niebuhr, “o surgimento de novas seitas

empenhadas em advogar a ética sem concessoes de Jesus, e em ‘pregar o Evangelho aos

181 Helmut Richard NIEBUHR. As origens sociais das denominagdes cristas, p. 13.

182 Russel E. RICHEY. Denominacionalismo. In: Nicholas LOSSKY:; Jos¢é MiIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecumeénico, p. 332.

Winthrop S. HUDSON. Denominationalism, p. 2286. Em sua analise do denominacionalismo,
particularmente em sua analise da génese do fendmeno em questdo, Hudson ainda acrescenta:
“Denominationalism, in origin, was related to religious toleration and religious freedom. The latter were
political and constitutional responses to religious diversity and were designed to enable a religiously diverse
people to live together in peace. Denominationalism, on the other hand, was a response to problems created
by the division of adherents of a single religious tradition into separate and competing ecclesiastical bodies.
They shared a common faith but were divided by issues of church government and worship.
Denominationalism took toleration and, later, religious freedom for granted, accepted arguments put forward
in their defense, and then moved beyond the goal of peace among competing groups to a quest for unity in
the midst of the acknowledged differences of those who shared a common faith. To this end, both an
ideology and a system of relationships were devised that would permit members of the several Protestant
denominations to acknowledge the unity that transcended their divisions and thus encourage them to
maintain friendly coexistence and to engage in concerted action to promote shared concerns and forward
common ends” (p. 2286-2287).
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pobres’ tem servido para levar o cristianismo a se lembrar de sua missao”. Contudo, o perigo
do denominacionalismo, expresso nas palavras de Niebuhr, “reside nas condi¢des produtoras
de seitas, isto é, no fracasso das igrejas em superar as condi¢fes sociais que fazem delas
organizacOes de casta, em sublimar a fidelidade a padr@es e instituicdes pouco relevantes e até
mesmo contrarias ao ideal cristdo, e em resistir a tentacdo de dar prioridade a autopreservacao
e ao crescimento numérico de seus membros”. Niebuhr ndo reconhece, assim, que o
denominacionalismo, em sua manifestagdo inicial, tenha sido o “produto de uma nova
vitalidade religiosa com um dindmico sentido de missdo que colocava a énfase primaria na
experiéncia cristd interna”. Apesar de haver esbogcado um “corretivo parcial” a tal percepcao
negativa com a publicacdo do livro The Kingdom of God in America, em 1937, o estudo sobre
as origens do denominacionalismo nos Estados Unidos continuou, por mais de meio século,

sendo sua obra mais influente!®,

Entretanto, vale afirmar, as afirmaces de Niebuhr
constituiam “um convite a renovacao, a recuperacdo de um sentido de missdo que deve
preceder e acompanhar todo o movimento em direcdo & unidade”®. E, pois, sob o prisma
destas consideracdes que a relagdo entre “padrdes denominacionais e atitudes sociais” deve
ser considerada, o que, de fato, constitui um dos pilares do Movimento Vida e Agéo.

O Conselho Cristdo Universal para Vida e Ac¢do convocou uma segunda reunido
mundial, que se realizou em Oxford, em 1937, com a intencdo de estudar as relacbes entre
“igreja, sociedade e estado”, ja sob a iminéncia de uma nova guerra mundial. Joseph Oldham
se tornou o grande arquiteto do evento, organizando o programa de estudo preparatério para a
conferéncia. De acordo com Oldham, a relacdo da igreja com a sociedade e com o Estado s6
podia ser proveitosamente considerada a luz de duas questdes fundamentais, isto é, a luz da
natureza da igreja e & luz de suas funcbes em relacdo a sociedade. Para Oldham, fazia-se
necessaria uma abertura por parte dos cristdos a situagdo “do mundo no qual a missdo da
Igreja deve ser cumprida™®®. De fato, assuntos sociais foram amplamente considerados, o que
contribuiu para o esbo¢o de um panorama sugestivo da situacdo do mundo e da tarefa das
igrejas cristds diante dos problemas concretos da existéncia humana. A prépria auséncia dos
delegados oficiais da Igreja Evangélica Alem&, impedidos pelo governo nazista de participar
da conferéncia, tornou-se um “sinal inequivoco de ameaga e convulsdo politica™®’. Frente a

tais acontecimentos, uma das marcas distintivas da conferéncia foi a aproximacéao da reflexdo

184 Winthrop S. HUDSON. Denominationalism, p. 2290.

'8 Helmut Richard NIEBUHR. As origens sociais das denominagdes cristas, p. 21.

18 Joseph H. OLDHAM; Willem Adolf VISSER’T HOOFT. Church, Community and State. The Church and its
Function in Society. London: George Allen & Unwin, 1937, p. 7-14.

Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 16.
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teoldgica dos problemas e experiéncias do cotidiano, garantindo que as questdes do ambito
politico e social fossem consideradas questdes basicamente religiosas, e, portanto,
constituintes de uma provincia legitima e necessaria da investigacao teologica. A énfase dada
a responsabilidade dos leigos na formulagdo do pensamento e na objetivacdo da dimensédo
social da igreja talvez constitua, por seu turno, a maior contribuicdo da conferéncia em
Oxford, o que evidencia sua distintiva precedéncia em muitos dos temas que se tornariam
centrais no desenvolvimento do Movimento Ecuménico moderno*®. Pode-se afirmar que
nenhuma reflexdo organizada ecumenicamente sobre teologia e ética social desde Oxford
tenha a superado em qualidade e rigor’®. Ndo menos importante, porém, foi a proposta de
criacdo de um conselho mundial de igrejas no qual o Movimento Vida e A¢do e o Movimento
Fé e Constituicdo pudessem se tornar um Unico organismo. A frequente necessidade de se
encarar problemas doutrinarios e teoldgicos na tentativa de superacdo de obstaculos entre as
diversas igrejas cristds levou a uma convergéncia cada vez mais dinamica entre estes dois
movimentos. De sorte que, em maio de 1938, em Utrecht, foi formado um comité provisorio
para a formacdo de um conselho mundial de igrejas, de acordo com as decisfes tomadas na
conferéncia de Oxford, do Movimento Vida e Ac¢édo, e na conferéncia de Edimburgo, do

Movimento Fé e Constituicdo, ambas realizadas em 1937*%.

3.3 SOCIEDADE RESPONSAVEL E RESPONSABILIDADE SOCIAL: A CONSTITUICAO DO CMI

O tempo para a formacdo de um conselho mundial de igrejas, entretanto, ndo havia
chegado. Com a irrupcdo da Segunda Guerra Mundial, os planos para o estabelecimento de
um organismo de representacdo mundial tiveram que ser adiados. O periodo da guerra,
caracterizado como o “periodo de teste” do conselho mundial, ensejou a tarefa de definicdo da
conduta especifica do conselho frente aos desafios levantados pela guerra entre as nacbes
cristds. Neste sentido, o periodo da guerra ndo deve ser caracterizado como uma total
interrupgdo ou desmoronamento de muitos dos ideais ecuménicos que vinham sendo
alimentados entre diferentes tradicGes eclesiasticas e grupos cristdos. O comité provisorio
continuava ativo, tentando fazer mediacGes entre grupos cristdos de diferentes paises

envolvidos na guerra. Segundo o historiador Wiliston Walker, € possivel afirmar que as

188 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 592.

189 Ans J. van der BENT; Dietrich WERNER. Conferéncias ecuménicas. In: Nicholas LOSSKY;; Jos¢é MiIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Dicionéario do movimento ecuménico, p. 234.

19 Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Genesis of the World Council of Churches. In: Ruth ROUSE;
Stephen Charles NEILL. (Ed.). A History of the Ecumenical Movement. 1517-1948, p. 704.
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sementes para posterior cooperacdo ecuménica entre protestantes e catélicos tenham sido
acalentadas quando algumas pessoas no “movimento de resisténcia aos nazistas aprenderam a
confiar umas nas outras e a trabalhar conjuntamente”, tornando as inimizades historicas
secundarias “diante de esmagadoras ameacas em comum .

No ano de 1948, em Amsterdd, foi realizada a primeira assembleia do Conselho
Mundial de Igrejas, que estabeleceu o fim do periodo de formacéo e inaugurou uma nova fase
na relagéo entre as diversas igrejas cristds. Um dos temas da reunido abordava a relacéo entre
“a igreja e a desordem da sociedade”, refletindo os desastres da Segunda Guerra Mundial e
entendendo que “os recentes horrores davam testemunho de certo modo do fracasso das
igrejas™ . Apesar de contar com a presenca de 147 igrejas, de 44 paises, representadas por
351 delegados oficiais, a reunido ndao contou com a presenca de delegados da Igreja Ortodoxa
russa nem das igrejas sob sua lideranga. Segundo Tom Stransky, para tais igrejas o objetivo
real do CMI “era a formagdo de uma ‘igreja ecuménica’ com poder politico ao invés da
‘reunido das igrejas por meios ¢ modos espirituais’'*®. Também ndo estiveram presentes
representantes da Igreja Catolica Romana, “uma vez que os poucos observadores ndo oficiais
que foram convidados n&o receberam a permissdo necessaria para aceitar o convite”**.

Embora o CMI tenha se definido desde o inicio como “uma comunhao de igrejas”,
procurando estabelecer diretrizes para as igrejas-membro, ndo se pode dizer com isso que 0
conselho tenha se tornado, ele mesmo, uma igreja. Ja na reunido em Amsterda, “as igrejas-
membro entenderam que o CMI ndo era uma igreja por cima delas, certamente néo a igreja
universal ou uma incipiente ‘igreja mundial’”, embora ndo estivesse claro “como a natureza
espiritual da comunhdo devia se relacionar com a compreensdo das igrejas-membro sobre a
55195

natureza e os limites do CMI e sua compreensao da relagao eclesial com outros membros

Disso decorre que o CMI tampouco tenha se associado a qualquer tipo particular de

91 Wiliston WALKER. Histéria da igreja crista, p. 808.

192 Carter LINDBERG. Uma breve histdria do cristianismo. Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 228. Sobre a reunido
em Amsterdd escreve Willem A. Visser’t Hooft: “The true significance of the event found expression at a
later moment when the Message of the Assembly was adopted. For in that Message there were some simple
sentences which found a strong echo in the Assembly and indeed far beyond it. These words are: ‘Christ has
made us His own, and He is not divided. In seeking Him we find one another. Here at Amsterdam we have
committed ourselves afresh to Him, and have covenanted with one another in constituting this World Council
of Churches. We intend to stay together’”. Sobre este ponto, cf.: Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The
Genesis of the World Council of Churches, p. 720.

% Tom STRANSKY. Critica a0 movimento ecuménico e ao CMI. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Dicionario do movimento ecuménico, p. 310. De acordo com Stransky, as acusagdes ao CMI apontam para a
subordinagdo da busca “pela unidade da igreja as questdes sociais, politicas e econdmicas imediatas”.

19 Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Genesis of the World Council of Churches, p. 719.

% Tom STRANSKY. Conselho Mundial de Igrejas. In: Nicholas LOSSKY:; José MIGUEZ BONINO; John
POBEE; Tom F. STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecuménico, p. 264.
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eclesiologia, nem obrigado a suas igrejas-membro a renunciar ou limitar suas concepcoes
eclesioldgicas especificas, na maioria das vezes conflitantes e mutuamente exclusivas*®. Na
realidade, a grande contribuicdo do CMI talvez possa ser apontada em sua tentativa de reunir
igrejas de diferentes tradicbes em um mesmo organismo, tornando evidente todos os tipos de
tensdes e divergéncias existentes entre elas, sobretudo, embora ndo somente, as de cunho
politico. Desde a realizacdo da primeira assembleia, em Amsterda, essas divergéncias ja se
mostravam de forma particularmente evidente, fazendo com que o CMI fosse alvo de criticas,

ao mesmo tempo, de setores capitalistas e marxistas. Como ressalta Tom Stransky:

A avaliacdo pouco entusiasta que a assembleia fez do capitalismo induziram [sic] o
Wall Street Journal a chamar a critica de ‘inspiragdo marxista’, embora a critica da
assembleia igualmente severa ao comunismo inspirou interpretagcbes marxistas do
ecumenismo como ‘uma luta ideoldgica para integrar teologia moderna e ideologia

burguesa dentro do contexto ecuménico, que da testemunho da crise profunda no

pensamento social contemporaneo e na vida interna da sociedade burguesa™’.

O polémico debate entre John Foster Dulles, que posteriormente tornar-se-ia secretario
de Estado dos Estados Unidos, e o professor tcheco Joseph L. Hromédka, pioneiro no dialogo
cristdo-marxista, pode ser considerado uma evidéncia da profunda divisdo politica no mundo
que se manifestava, inevitavelmente, nos diferentes discursos e propostas no interior da
reunido. De acordo com Carter Lindberg, Dulles teria descrito o comunismo “como o maior
obstaculo para a paz mundial”, ao passo que Hromadka teria apelado “no sentido de simpatia
e compreensdo em relagdo ao comunismo, uma forca que incorporava muito do impeto social
que a civilizagdo ocidental e a Igreja deveriam ter representado”™, Em resposta, a assembleia
reconheceu que as evidentes divergéncias ndo deveriam se tornar um obstaculo para o
relacionamento ecuménico, rejeitando a apologia de qualquer sistema de modo particular e
afirmando, ao mesmo tempo, a necessidade de uma independéncia por parte das igrejas como
possibilidade de dentncia de toda injustica comum a ambos os sistemas™*°.

De fato, a ideia de sociedade que surge da primeira assembleia do CMI, em Amsterda,
¢ a de “sociedade responsavel”. Com esta tese central a assembleia pretendia apontar para

aquela sociedade onde a “liberdade ¢ a liberdade dos homens que reconhecem

responsabilidade & justica e a ordem publica e onde aqueles que detém a autoridade politica

1% Cf. WCC CENTRAL COMMITTEE. The Church, the Churches and the World Council of Churches. In:
Michael KINNAMON; Brian E. COPE. (Ed.). The Ecumenical Movement: an Anthology of Key Texts and
Voices, p. 463-468, especialmente, p. 464: “It is not a superchurch. It is not the world church. It is not the
Una Sancta of which the Creeds speak”. Cf. Rudolf von SINNER. A igreja em perspectiva ecuménica. In:
IDEM. Confianca e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas. Sao Leopoldo: Sinodal, 2007, p. 133-147.
Tom STRANSKY. Critica a0 movimento ecuménico e ao CMI, p. 310.

19 Carter LINDBERG. Uma breve histéria do cristianismo, p. 228-229.

199 Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Genesis of the World Council of Churches, p. 721.
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ou 0 poder econdmico S0 responsaveis por seu exercicio a Deus e ao povo, cujo bem-estar é
afetado por este exercicio™®. O termo, cunhado por Oldham, queria ser uma forma de
oposicdo tanto ao capitalismo, que assenta sua “€nfase na liberdade e promete que a justi¢a
vird como subproduto da livre empresa”, quanto ao comunismo totalitario, que enfatiza “a
justica econémica, e promete que a liberdade vird automaticamente depois de completada a

»201 A assembleia entendia a situagdo mundial contemporanea como uma

revolucao
“consequéncia da ‘revolugdo industrial com suas vastas concentragcdes de poder’, visivel
numa escala ampla ‘ndo somente na cobiga, orgulho e crueldade de pessoas e grupos, mas
também no momentum ou inércia de grandes organizacGes de homens, que reduz suas
habilidades de agir como seres morais e responsaveis”. Como afirmava a assembleia em
Amsterdd, para que uma sociedade seja responsavel, sob as condi¢Bes modernas, torna-se
indispensavel “que o povo tenha liberdade para controlar, criticar e mudar seus governos, que
0 poder seja feito responsavel pela lei e tradicdo, e seja distribuido o maximo possivel por
toda a comunidade”. Requer-se, também, “que a justica econdmica e a provisao da igualdade
de oportunidade sejam estabelecidas para todos os membros da sociedade”?%%. Pode-se afirmar
que o termo “sociedade responsavel” seja capaz de evidenciar o ponto nevralgico da polémica
que atravessou as principais discussdes realizadas em Amsterdd, indicando a postura do CMI
em sua tentativa de ndo comprometimento com nenhum sistema particular de sociedade, ao
afirmar que “nenhuma civiliza¢do, por mais ‘cristd’ que seja, consegue escapar do juizo
radical da Palavra de Deus”?®. Assim, a ideia de uma “sociedade responsavel”, embora ndo
explicitada de modo objetivo na assembleia em Amsterdd, ndo diz respeito a determinado
sistema politico definido, mas a uma tentativa de distanciamento dos equivocos de ambos 0s
sistemas politicos vigentes.

Com esse tipo de percepcdo corroborava o discurso do renomado tedlogo norte-
americano Reinhold Niebuhr, que, por ocasido da reunido em Amsterda, refletia sobre a

relacdo entre o “designio de Deus e a presente desordem da civilizacdo”. Para Niebuhr, as

20 SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section I11: Social Questions — The Responsible Society
in a World Perspective. In: Michael KINNAMON; Brian E. COPE. (Ed.). The Ecumenical Movement: an
Anthology of Key Texts and Voices, p. 283.

2 Ans J. van der BENT; Diane KESSLER. Assembléias do CMI. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Diciondrio do movimento ecuménico, p. 102; cf., também, Carl-Henric GRENHOLM. Sociedade
responsavel. In: Nicholas LOSSKY:; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY ; Geoffrey
WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p. 1026-1027. Segundo
Grenholm, “sociedade responsavel” era um critério ético-social designado como “meta para a agao politica”,
gue possibilitava uma avaliagdo critica tanto do comunismo quanto do capitalismo.

202 Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 59.

203 Ans J. van der BENT; Diane KESSLER. Assembléias do CMI, p. 102.
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duas formas de religido politica responsaveis pelo aprofundamento das confusGes sociais em
seu tempo eram acentuadamente diferentes em principio, isto €, a0 passo que uma era
“moralmente cinica”, adorando a forca, a outra era “moralmente sentimental e utdpica”,

3

esperando estabelecer “um milénio andrquico ao fazer uso do poder revolucionario para
eliminar a necessidade do poder numa sociedade pura e sem classe”. A articulagao discursiva
de Niebuhr esta situada, portanto, entre a critica ao capitalismo, que desenvolve formas de
crueldade e desumanizagdo, e a0 marxismo, que termina ensejando regimes totalitarios, ndo
tanto como uma forma de corrupcdo do marxismo original, mas como ‘“‘consequéncia
inevitavel de principios marxistas consistentes”. Nao obstante, para Niebuhr, o marxismo,
“quando despido de suas ilusdes religiosas e de suas falsas promessas de redencdo, pode bem
conter solugdes aproximadas para os imediatos problemas de justi¢a social”. Isso porque o
conflito entre ordem e liberdade s6 pode ser perfeitamente solucionado no “reino do perfeito
amor, que ndo pode ser realizado completamente na historia”. Neste sentido, o ideario do
reino de Deus permanece um elemento critico normativo que sempre colide com a historia,
apontando para as “possibilidades indeterminadas de uma fraternidade mais perfeita em cada
comunidade historica”. Por outro lado, estava claro para Niebuhr que, apesar da exigéncia de
se lutar pela reforma e reconstru¢do das comunidades histérias como modo de busca por paz e
justica, os cristdos sabem que “corrupc¢des pecaminosas serdo encontradas mesmo nas mais
supremas realizagbes humanas™®®*. Assim, a tese central em Amsterdd — e, neste sentido,
também o discurso de Niebuhr — deixa transparecer a rejeicao, por parte das igrejas reunidas,
da ideologia da Guerra fria, que apresentava a polarizacdo entre os dois sistemas sociais
vigentes como as Unicas alternativas possiveis.

Pode-se afirmar que dois posicionamentos especificos da assembleia em Amsterdd
marcaram o significado da reunido e o desenvolvimento ulterior do Movimento Ecuménico
moderno. Em primeiro lugar, “a rejeicdo da guerra em principio”, ao afirmar que a “guerra ¢é
contra a vontade Deus”; em segundo lugar, “a afirmagdo politica clara de que o cristianismo
nao pode ser equiparado a qualquer sistema politico”. Isso significava dizer que “todo tipo de
tirania e imperialismo era uma chamada para a luta, e pelos esforcos de defender os direitos
humanos e as liberdades basicas, especialmente a liberdade religiosa”zos. E nesse sentido que
o conceito de “sociedade responsdvel” deve ser entendido, embora esta concepcdo de

sociedade fosse, no processo de amadurecimento das questdes referentes as discussdes sobre a

204 Reinhold NIEBUHR. God’s Design and the Present Disorder of Civilization. In: Michael KINNAMON;
Brian E. COPE. (Ed.). The Ecumenical Movement: an Anthology of Key Texts and Voices, p. 278-281.

25 Hanfried KRUGER. The Life and Activities of the World Council of Churches. In: Harold C. FEY. (Ed.). A
History of the Ecumenical Movement. 1948-1968. Geneva: WCC Publications, 2004, p. 39.
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ética social ecuménica, alvo de importantes criticas, oriundas, principalmente, embora nédo de
modo exclusivo, das igrejas do terceiro mundo. Evidentemente, hd uma relacéo estreita entre
a concepg¢do de uma “sociedade responsavel”, como uma tentativa de garantia dos “direitos
humanos e das liberdades basicas”, e a promulgacdo, por parte das Nac¢des Unidas, da
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, também em 1948. Como ressalta Erick
Weingértner, o proprio Movimento Ecuménico “acompanhou e as vezes liderou o movimento
pelos direitos humanos a nivel local, nacional e internacional”. O primeiro diretor da
Comissdo das Igrejas para Assuntos Internacionais (CIAI), Frederick Nolde, trabalhou como
consultor sobre liberdade religiosa e liberdade de consciéncia para os redatores da Declaracéo
Universal dos Direitos Humanos, em Paris, no periodo entre 1946 e 1948. A assembleia
inaugural do CMI, em Amsterdd, que partilhava de muitas preocupagdes com as Nagoes
Unidas, “lancou uma declaragdo sobre liberdade religiosa e sublinhou a importancia do

206 que, por sua vez, foi aceita e

trabalho das igrejas em favor dos direitos humanos
transformada no artigo 18 na versdo final da Declaracdo. De fato, toda a historia do
Movimento Ecuménico moderno sempre esteve atrelada as questdes em torno a tematica dos
direitos humanos. A concepcao de uma “sociedade responsavel” pressupode, desta forma, a
defesa dos elementos fundamentais a existéncia dos individuos, fazendo com que o ideal de
unidade entre as diversas igrejas dependa, necessariamente, da luta pela construcdo de
estruturas capazes de promover a vida humana em todas as suas dimensdes.

A tematica da “sociedade responsavel” continuou sendo assunto de importantes
discussdes e polémicas nas conferéncias realizadas entre a primeira e a segunda assembleia do
CMI. Se em Amsterdad o conceito apontava para a necessidade de um ndo comprometimento
com qualquer sistema politico especifico por parte das igrejas, em Bangkok (1949), na Asia
oriental, com um tom bastante diferente, o comité reunido “tragou uma distin¢gdo entre ‘a
revolucdo social que procura a justica’ e a ‘ideologia totalitdria’ que a perverte”207.
Certamente, o reconhecimento de que a irrup¢do do comunismo significava um juizo a
auséncia de uma participacao plena na vida da sociedade por parte das igrejas contribuiu para
uma maior aproximagao entre o Movimento Ecuménico e o ideario marxista, apesar da clara
rejeicdo de toda sua militancia ateista. Assim, em Bangkok foi evidenciado também que “uma

democracia verdadeiramente social pode ser a resposta ao Comunismo naqueles paises ‘nos

2% Erick WEINGARTNER. Direitos Humanos. In: Nicholas LOSSKY;; José MIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecumeénico, p. 424; cf., ainda sobre esta tematica, Zwinglio Mota DIAS. Ecumenismo e Direitos Humanos.
Rhema, Juiz de Fora, v. 5, n. 20, 1999, p. 63-73.

207 Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 24-25.
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quais exista a possibilidade de transformar a ordem social democraticamente, de modo que 0s
meios empregados n&o destruam as finalidades da justica’?. Conforme ressaltado pelo

comité em Bangkok:

A igreja cristd deve acolher a demanda do povo para uma mais plena participacao
na vida da sociedade no nivel em que se exerce o poder, pois esta é uma expressao
da dignidade humana; e a ascensdo do comunismo é um juizo sobre as igrejas por
seu fracasso em fazé-lo. N&do obstante, a luta pela justica frustra a si mesma se as
forcas do mal inerentes a qualquer situacdo humana ndo forem colocadas em
cheque. Porque o comunismo carece de uma concep¢do da independéncia da
realidade moral frente ao poder, ele nega a supremacia da lei moral sobre a forca
politica e, consequentemente, em longo prazo, destréi o objetivo da revolucdo
social. Este erro ideoldgico do comunismo, que transforma uma revolucdo social
pela justica numa nova opressao, surge a partir da autorretiddo [self-righteousness]
de seu ateismo militante; e, neste momento, o conflito entre o cristianismo e 0
comunismo é fundamental®®.

A conferéncia realizada em Lucknow (1952), por sua vez, proporcionou uma
oportunidade para o comeco de um estudo sisteméatico dos problemas da sociedade
responsavel na Asia oriental e para a participacdo mais direta das igrejas que la se
encontravam por meio de estudos ecuménicos sobre questdes sociais. A énfase empregada na
necessidade de uma “reforma radical dos sistemas de posse de terra” foi uma marca distintiva
da conferéncia, que, de forma igualmente singular, centralizou a responsabilidade social dos
paises industriais em relacdo aos paises subdesenvolvidos como uma exigéncia da justica

social?*®

. Em ambas as conferéncias, entretanto, o ideario de uma “sociedade responsavel”,
sob 0 mesmo espirito da reunido em Amsterdd, permaneceu uma alternativa tanto ao
comunismo totalitdrio, com seu predicado essencialmente desumanizador, quanto ao
capitalismo de tipo laissez-faire, que, ao enfatizar a liberdade, afirmava, a0 mesmo tempo,
que a justica viria como uma consequéncia inevitavel da livre iniciativa.

A conferéncia em Lucknow, entretanto, representa um momento distintivo na historia
do desenvolvimento do pensamento social ecuménico. Isso porque, como ressalta Paul
Abrecht, a reunido teve uma grande influéncia nas consideracdes ulteriores sobre o sentido da
acdo cristd na Asia e na importante decisdo subsequente do Conselho Mundial de desenvolver
um programa de ajuda as igrejas que “encaravam assuntos de rapida mudanga social na Asia,

Africa e América Latina”. De acordo com Abrecht, a decisdo de langar tal programa foi

tomada em julho de 1955 no primeiro encontro do novo comité de trabalho para o

28 Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas éreas para la responsabilidad social cristiana, p. 69.

29 Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 25. )

20 Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas areas para la responsabilidad social cristiana, p. 70; Ans van der
BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought, p. 25.
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Departamento de Igreja e Sociedade, em Davos, Suica, e foi aprovada pelo Comité Central
imediatamente depois. Certo € afirmar, como o faz Abrecht, que a preocupacdo com 0s
problemas urgentes que assolavam as nagdes “periféricas” tenha encontrado lugar nas
agendas de discussoes eclesidsticas somente apos o inicio do processo de “descolonizagdo
radical”, marcado pela busca de autonomia econémica ¢ politica dos paises periféricos.
Obviamente, isso encontra uma explicacdo concreta na forma de configuragéo institucional do
CMI, que até entdo contava com escassa presenca e participagdo de igrejas oriundas de
regibes menos desenvolvidas economicamente. Como ressalta Abrecht, grande parte das
preocupaces cristds com o bem-estar politico e social nestes paises se expressava através das
“sociedades missionarias ocidentais identificadas com o Conselho Missionario Internacional”,
que se une ao CMI em 1961. Neste sentido, a reunido em Lucknow ja mostrava sua
singularidade ao refletir sobre o papel de uma “sociedade responsavel na Asia oriental a luz
da situagdo mundial”, como indicava o tema da se¢do II. Nao menos importante, porém,
foram os assuntos tratados na secao 11, que buscavam discutir a tematica das “tensdes raciais,
de classe e de casta”. Ainda de acordo com Paul Abrecht, um dos textos mais importantes
apresentados na reunido em Lucknow foi preparado pelo professor Egbert de Vries,
especialista em “economia do desenvolvimento”, que influenciou grandemente o
desenvolvimento do pensamento social do CMI%*,

Um maior aprofundamento no ideario de uma “sociedade responsavel” foi resultado
da segunda assembleia do CMI realizada em 1954, em Evanston (EUA). Convocada sob o
tema principal “Jesus Cristo — a Esperanca do Mundo”, a reunido j4 evidenciava, através de
um relatério previamente publicado sobre o tema, no qual trabalharam eminentes te6logos
durante trés anos, as profundas diferencas de perspectivas teoldgicas que seriam tratadas nas

diversas discussdes. Isso porque, evidentemente, a tematica da esperanca crista ensejava uma

21 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action. In: Harold C. FEY. (Ed.). A
History of the Ecumenical Movement. 1948-1968, p. 248. Como descreve com precisdo Paul Abrecht: “A
strong team of officers and staff was assembled to provide leadership for this inquiry which had as its theme
‘The Common Christian Responsibility Toward Areas of Rapid Social Change’. Professor E. de Vries, as
chairman of the working committee, gave constant help, and the staff, now enlarged, included Paul Abrecht
and Daisuke Kitagawa with M. M. Thomas as staff consultant for Asia and Dr John Karefa Smart as staff
consultant for Africa (1956-7). Over the next five years this group was constantly on the move in Africa,
Asia, Latin America, and the Middle East, contacting church and mission leaders, searching for new talent
among theologians and laymen, organizing consultation and projects, and pressing the Churches to take up
the themes of the rapid social change study. Churches and missions that had previously scarcely heard of the
World Council suddenly found themselves plunged into a strenuous ecumenical debate. Sometimes the
intrusion of these questions was vigorously opposed in both Church and mission; but the growing interest in
the discovery of new lines of action for the Church in fast-changing societies gradually overcame the
hesitations and fears. For many of these Churches the study provided the first opportunity to analyze the role
of the Church in their society, and for the World Council it was to lead to a remarkable broadening of social
perspective and concern, and a significantly new stage in the development of a truly universal Christian
social ethic” (p. 248-249).
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altercacao acirrada em torno a compreensao do significado e relevancia da escatologia entre
as igrejas e tedlogos ali reunidos. Se para as igrejas europeias 0 conceito de esperanca se
aproximava, sobretudo, de um indicativo acentuadamente escatoldgico, as igrejas norte-
americanas, por sua vez, eram mais otimistas e preocupadas com a esperanca cristd neste
mundo presente. Além disso, a problematica referente a “esperanca de Israel” ensejou uma
nota dissonante, que foi finalmente omitida do documento final ap6s um acirrado debate, pois
muitos se recusavam a admitir uma posicdo especial do povo judeu na histéria da salvacao.
Nao obstante, a presencga das chamadas “igrejas mais jovens” na conferéncia tornou-a distinta
daquela realizada em Amsterda, visto que essa presenca se expressava em um ‘“‘anseio
impaciente pela acdo concreta”?. Foi uma caracteristica distintiva da conferéncia, além da
explicitagdo mais objetiva do ideario de “sociedade responsavel”, a énfase dada aos
problemas sociais e econdmicos nas regides subdesenvolvidas economicamente. Para a
assembleia em Evanston, a tarefa da igreja estava, assim, intimamente vinculada com os
assuntos econdmicos, em fun¢ao, sobretudo, “da preocupagao de Deus com os seres humanos
que produzem bens e servigos, que os utiliza, e para quem as atividades comerciais existem”.
De acordo com esta concepgdo, a igreja nao pode apoiar, acriticamente, “qualquer forma
especifica de organizacdo como ela existe em qualquer pais particular, mas deve estar
preocupada especialmente com as implicacbes morais consequentes da vida econémica”.
Desta forma, o comité declarou que “as disputas sobre ‘capitalismo’ e ‘socialismo’
dissimulam os assuntos mais importantes no campo da politica economica e social”?.

A organizacao de um departamento para relagdes étnicas e raciais no interior do CMI
pode ser apontada como uma consequéncia imediata das discussdes do comité sobre as
“igrejas em meio as tensdes é€tnicas e raciais”, que foi seguida pela elaboracdo de um
secretariado sobre questdes referentes a liberdade religiosa, em 1958. A medida que novos
assuntos eram incorporados as discussdes ecuménicas, 0 que evidenciava o amadurecimento
alcancado pelo CMI e sua preocupagdo com as necessidades emergentes da oikoumene, a
ideia de uma “sociedade responsavel”, entretanto, permanecia indicativa de uma “sociedade
democratica com propriedade privada e iniciativa econdmica publica”®*. De acordo com a
assembleia em Evanston, a “sociedade responsavel” ndo diz respeito a uma alternativa social
ou sistema politico, mas, fundamentalmente, a um critério através do qual é possivel julgar

todas as ordens sociais existentes, sendo, a0 mesmo tempo, um padrao para guiar o cristdo nas

22 Hanfried KRUGER. The Life and Activities of the World Council of Churches, p. 39.

213 SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section I11: Social Questions — The Responsible Society
in a World Perspective, p. 285-286.

244 Carl-Henric GRENHOLM. Sociedade responsavel, p. 1027.
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escolhas especificas que tém que ser tomadas®®>. Novamente, apesar da maior clareza e
objetividade na definigdo do conceito de “sociedade responsavel” em relagdo a assembleia em
Amsterdd, essa era uma tentativa clara de se evitar conflitos ideoldgicos e politicos entre as
diversas igrejas e tedlogos presentes no cenario ecuménico, o que limitava decisdes politicas
mais concretas por parte do CMI. Na realidade, a formulacéo teoérico-ética para esse tipo de
postura advinha do conceito de “axiomas médios” (middle axioms), formulado por Joseph H.
Oldham no material preparatério para a conferéncia de Oxford, em 1937. Essa formulagéo,
grosso modo, era uma tentativa objetiva de superacdo das “afirmag¢des puramente genéricas
das exigéncias éticas do Evangelho e das decisdes que tém que ser tomadas em situacOes
concretas”. De acordo com Oldham, trata-se, pois, de “uma tentativa de definir as dire¢des
nas quais, num estado particular da sociedade, a fé cristd deve se expressar”. Em outras
palavras, ndo se trata, portanto, de principios obrigatdrios a todo tempo, mas de “defini¢des
provisorias do tipo de conduta requerida de cristdos num dado periodo e em dadas

218 Segundo Miguez Bonino, é possivel afirmar, teologicamente, que a

circunstancias
elabora¢do dos “axiomas médios” tenha se originado, por um lado, “na crise tanto da lei
natural quanto dos fundamentos das ‘ordens da criagdo’ para a ética social e, por outro lado,
na crise do idealismo do evangelho social e do reino de Deus”. Baseando-se nessa
compreensdo, Oldham foi capaz de situar sua percepcao ética a partir da “distin¢do entre uma
¢tica de ‘fins’ e uma ética de ‘inspiracao’, que se esforca para discernir as ordens de Deus
para 0 seu povo agir em momentos particulares da historia”. Ainda de acordo com Miguez
Bonino, Oldham tentou combinar uma “forte orientagdo cristologica no senhorio de Cristo —
intimamente vinculada a revelacdo biblica — e uma compreensdo das atuais condi¢des da
sociedade. Neste duplo contexto, fala que a igreja deve ‘discernir os sinais dos tempos e em
cada crise da historia cumprir a sua tarefa assinalada”?"'.

Evidentemente, a ideia de uma “sociedade responsavel”, intimamente vinculada ao
conceito de “axiomas médios”, foi alvo de fortes criticas de eurocentrismo. Ainda que seja
correto afirmar, como o faz Miguez Bonino, que os “axiomas médios” tenham sido vistos por

uma tradi¢do teoldgica mais liberal “como um encontro entre a revelacdo crista e a sabedoria

e experiéncia humanas”, e por uma tradigdo teoldgica mais orientada escatologicamente como

21> SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section I1: Social Questions — The Responsible Society
in a World Perspective, p. 283.

2% Joseph H OLDHAM. The Function of the Church in Society. In: Joseph H. OLDHAM; Willem Adolf
VISSER’T HOOFT. Church, Community and State. The Church and its Function in Society, p. 209-210.

27 José MIGUEZ BONINO. Axiomas médios. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecuménico, p. 125. Para Miguez Bonino, os “axiomas” eram uma tentativa de fornecer uma orientacéo
concreta ao cristdo para sua acgéo social “sem se tornar uma lei rigida ou uma casuistica eclesiastica”.
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“uma ‘utopia concreta’, sinais ou analogias do reino de Cristo”, em ambas estas concepgoes,
entretanto, “a preferéncia por uma forma de organizagdo politica democratica, direitos
humanos e liberdades e um sistema de economia mista ficou claramente visivel”**®. Essa
postura irénica por parte do CMI talvez possa ser explicada mediante o fato, ja apontado, de
que as assembleias e conferéncias iniciais realizadas pelo Conselho Mundial foram dirigidas,
majoritariamente, por igrejas provenientes do norte-atlantico, dando pouco lugar as igrejas e
as questdes provenientes do terceiro mundo. Certamente, a presenca das “igrejas mais jovens”
na assembleia em Evanston garantiu uma perspectiva mais global quando comparada aquela
realizada em Amsterdd, podendo ser considerada uma contribuicdo inequivoca para uma
posterior transformacéo na concepcdo de ética social nas discussdes ecuménicas. Entretanto,
as criticas ndo tardariam a aparecer, evidenciando a necessidade de uma reformulacdo das

propostas ético-sociais no interior do CMI.

3.3.1 Por uma nova ética social ecuménica: a Conferéncia de Genebra (1966)

Apesar do modelo de ética social proposto pelo CMI ter se baseado na ideia abstrata
de uma “sociedade responsavel”, isso ndo quer dizer que nao houvesse polémicas em torno a
forma da acdo pratica das igrejas reunidas no interior do Conselho. Sem desprezar as
divergéncias claramente existentes, é possivel identificar, na configuracdo do pensamento
social ecuménico, uma sutil confluéncia, ou melhor, “algumas caracteristicas basicas comuns”
entre uma tendéncia teoldgica norte-americana, com seu alicerce em uma antropologia que
combinava o ethos do social gospel com o “realismo cristdo” defendido por Niebuhr, e uma
tendéncia teologica europeia, que entendia o ‘“‘significado da escatologia tanto como um
chamado a agdo ética na sociedade quanto uma adverténcia contra o utopismo”219. De acordo

com Miguez Bonino, essas caracteristicas comuns se mostram, por um lado, na énfase

218 José MIGUEZ BONINO. Etica. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
496.

29 José MIGUEZ BONINO. Toward a Christian Political Ethics. Philadelphia: Fortress Press, 1983, p. 28-29.
Evidentemente, ndo se pretende afirmar aqui uma homogeneizacdo do pensamento teoldgico norte-
americano, ou, menos ainda, da teologia europeia. Miguez Bonino fala em “algumas caracteristicas basicas
comuns”, que de modo algum reduzem as disparidades teoldgicas. Aqui talvez fosse pertinente apontar,
como o fez de maneira singular Kenneth Barnes, a profunda divergéncia existente entre os teélogos ingleses
e os tedlogos alemaes, que se manifestava de forma inevitavel no interior do nascente Movimento Vida e
Acdo. Enquanto os ingleses apropriavam-se do simbolo do reino de Deus como indicativo de uma integracéo
entre 0 mundo transcendente e o temporal, os alemaes, por sua vez, “nao esperavam nenhum reino de Deus
na terra”. Como descreve Barnes: “In contrast to British views, German pessimism about human nature and
lack of hope for the future disallowed any call for church-social activism”. Sobre este ponto, cf.: Kenneth C.
BARNES. Nazism, Liberalism, and Christianity: Protestant Social Thought in Germany and Great Britain,
1925-1937. Lexington: University Press of Kentucky, 1991, p. 59.
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empregada pelo pensamento social ecuménico na “mutabilidade das estruturas humanas”
contra o conservantismo € a inércia, que resulta num “chamado a responsabilidade pela
participagdo ativa na mudanga social”, e, por outro lado, na adverténcia contra “qualquer
tentativa de erigir uma ‘Torre de Babel” — um aviso que pode ser soado tanto externamente
contra o utopismo marxista, quanto internamente contra as ilusdes sobre a constru¢éo do reino
de Deus na terra”.

O desenvolvimento do conceito de “axiomas médios” proposto por Oldham pode ser
considerado, de fato, uma tentativa de “descobrir ‘mediagdes historicas’ entre os ‘ideais’
cristdos e os problemas sociais concretos”. Seguindo de perto as articulagdes de Jos¢ Miguez
Bonino, os “axiomas médios” devem ser entendidos como algo que se move “em trés circulos
concéntricos de concretizagdo crescente”, através da combinagdo de varias formulagdes. O
primeiro circulo faz referéncia a “principios éticos basicos, um tipo de lei natural — ou, talvez
melhor, um senso moral comum num sentido kantiano — sobre o qual ha um consenso
praticamente universal”. Neste circulo hd concordancia quanto a justa distribuicdo de bens e
beneficios, a igualdade de oportunidades para todos, a necessidade da liberdade, honestidade
e veracidade para o desenvolvimento humano e para a vida comum. Os cristdos ndo somente
partilham de tais principios com outros individuos, como também “oferecem uma motivagao
especifica para p6-los em préatica — o amor cristdo — e uma base solida para o estabelecimento
de sua validade — a vontade de Deus”. Esses principios éticos basicos podem ser
especificados, num segundo circulo, “em termos de certos critérios para a acao politica”: em
primeiro lugar, o bem-estar dos individuos em todas as dimens@es fundamentais; em segundo
lugar, a liberdade, que inclui o direito a divergéncia por parte das minorias, a existéncia de
associacoes voluntarias e a liberdade de expressdo; em terceiro lugar, “a cooperacdo entre
diferentes grupos e setores da sociedade que previne conflitos destrutivos entre classes e
interesses”; por ultimo, a “justiga, no sentido do suum cuique, entendido como igualdade de
oportunidades”. O ultimo circulo diz respeito a aplicagdo destes quatro critérios para a acdo
politica as “circunstancias histdricas particulares”. Para tanto, requer-se 0 reconhecimento da
interrelacdo existente entre tais critérios, a analise das circunstancias concretas, € 0 uso
correto dos meios disponiveis®®.

Os “axiomas médios” e a “sociedade responsavel”, de fato, foram molas propulsoras,

59221

“ancoras e bussolas para o desenvolvimento do pensamento social ecuménico e para o

recrudescimento da tematica da responsabilidade social das igrejas. Talvez seja possivel

220 José MIGUEZ BONINO. Toward a Christian Political Ethics, p. 29.
22! José MIGUEZ BONINO. Axiomas médios, p. 126.
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afirmar que tais conceitos tenham favorecido uma forma de participacdo social mais efetiva
por parte dos diversos corpos eclesiasticos e dos individuos isolados, superando a abstracéo
de normas universais dedutivamente aplicaveis, que tendem a ndo levar suficientemente em
consideracdo a dinamicidade de cada situacdo particular em que as decisGes concretas tém
que ser tomadas (formalismo). N&o obstante, tais conceitos eram aplicados, por vezes, a certas
tendéncias “reformistas” e “mudangas sociais graduais”, que ja ndo suportavam as exigéncias
das nacgdes ndo desenvolvidas economicamente, as quais apontavam para a “decomposi¢ao
rapida de antigos sistemas sociais e tradi¢des e para a necessidade de sistemas politicos e

econOmicos de apoio ao rapido desenvolvimento”. Como ressalta Paul Abrecht:

Em contraste com o pensamento cristdo ocidental, que, apesar de toda a sua
preocupagdo com a secularizacdo, estava baseado em hipdteses ainda muito
influenciadas pelos valores e pelas institui¢des cristas, o pensamento social cristéo
nas novas nacOes tende a enfatizar a contribuicdo cristd para uma ética social
pluralista, que promoveria os valores humanos numa perspectiva nacional. Em
contraste com a atitude extremamente critica demonstrada ao nacionalismo em
muitas das Igrejas ocidentais, as “Igrejas mais jovens” sublinharam o papel criativo
dos novos Estados-nagéo no trabalho de desenvolvimento e na criagdo de um novo
senso de dignidade e autorrespeito. Em oposicdo as Igrejas do ocidente, que ainda
colocavam uma grande confianga nas estruturas tradicionais das relagGes politicas e
econbmicas mundiais, 0s cristdos das novas nacBes apontaram para 0S Seus
proprios vieses, e desafiaram a hipotese de uma “lei internacional”, desenvolvida
pelas poténcias ocidentais e impostas ao resto do mundo®.

A partir da segunda assembleia do CMI, em Evanston, a presenga das “igrejas mais
jovens” comega se tornar mais visivel e a alcancar alguma participacdo nas discussoes e
decisdes no interior do Conselho Mundial. Na realidade, a presenca de tais igrejas “foi sentida
de muitas maneiras, especialmente em sua impaciéncia com a desunido das igrejas”zzg. Como
inicio dos estudos sobre “a responsabilidade conjunta dos cristdos diante das areas de rapida
mudanga social”, realizados entre os anos de 1955 e 1961 e organizados por Paul Abrecht,
que procuravam compreender a dindmica das mudancas sociais do terceiro mundo, deu-se
inicio a uma aproximacdo mais efetiva e promissora entre 0 CMI e as igrejas oriundas de
regibes menos desenvolvidas economicamente. Como consequéncia das propostas da
conferéncia ecuménica realizada em Lucknow, em 1952, e da criacdo do departamento de
Igreja e Sociedade do CMI, em 1954, que teve Abrecht como secretario, os estudos sobre as
“rapidas mudangas sociais” marcaram o inicio de uma nova fase no desenvolvimento do
pensamento social ecuménico. De acordo com as articulagbes de Martin Conway, 0

departamento de Igreja e Sociedade do CMI “logo percebeu que as questfes mais urgentes do

222 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 249.
22 Ans J. van der BENT; Diane KESSLER. Assembléias do CMI, p. 103.
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mundo diziam respeito as pressdes e mudancas sociais revolucionarias entdo em curso nas
novas nacdes do sul”?*. O objetivo e o alcance destes estudos foram expostos em duas
declaragdes publicadas em 1955 e 1956, as quais afirmavam que as “rdpidas mudangas
sociais” estavam desafiando as igrejas em quatro areas principais: na independéncia politica e
no nacionalismo; no desenvolvimento industrial e urbano; na vida rural e de aldeia e, por fim,
no impacto do ocidente®®.

O fato a ser observado ¢ que para muitas das chamadas ‘“igrejas mais jovens”,
provenientes da Africa, Asia e América Latina, os estudos sobre as “rapidas mudangas
sociais” representaram um primeiro contato organizacional com o CMI. A conferéncia
ecuménica de estudo sobre “mudanga social” realizada em Tessalonica, em julho de 1959,
que refletia sobre o tema da “acdo cristd na rapida mudanga social”, ilustra com precisao tal
questionamento levantado pelas “igrejas mais jovens” ao pensamento social ecuménico
tradicional. Se para tal pensamento o modelo da acéo cristd era compreendido em termos de
“mudancgas sociais graduais”, a conferéncia em Tessalonica, por sua vez, afirmava a
necessidade da libertacdo da hegemonia politica estrangeira e da discriminacéo racial através
de uma reavaliacdo e apropriacdo positiva do “nacionalismo”. Nas palavras expressas pela

conferéncia:

O nacionalismo dos povos e ragas até entdo sujeitos concretiza seu despertar para o
sentido da dignidade humana e sua luta para descobrir e expressar sua
individualidade coletiva. Esse nacionalismo encontra o foco da sua unidade no
sentido de destino comum e de luta comum, isto é, a determinacdo comum dos
povos a se libertarem da dominagdo politica estrangeira e da discriminagdo
racial®®®.

Por nacionalismo pode-se entender, grosso modo, um conjunto de ideias que afirma
ser a nacdo a “base natural da vida social e que as melhores e mais naturais unidades politicas
sdo estados baseados em nagdes, isto €, estados-nagdo”. Como afirma Krishan Kumar, 0
nacionalismo da origem a movimentos em que 0S grupos, que entendem a si mesmos como
nacdo, procuram ter seu préprio estado nacional independente. Ainda de acordo com Kumar,
talvez seja possivel afirmar que o nacionalismo tenha sido a “inspiragdo central” por tras dos
movimentos de libertacdo dos paises ndo-ocidentais em desenvolvimento, que procuravam

livrar-se da dominacdo colonialista. Ainda que tenha estado sob uma nuvem de suspeita no

% Martin CONWAY. Life and Work Movement. In: Erwin FAHLBUSCH; Jan Mili¢ LOCHMAN; John
MBITI; Jaroslav PELIKAN; Lukas VISCHER. (Ed.). The Encyclopedia of Christianity. Grand Rapids:
Eerdmans; Leiden: Koninklijke Brill, 2003, p. 256.

%5 Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 27.

226 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 250.
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mundo ocidental, principalmente no periodo subsequente a Segunda Guerra Mundial, o
nacionalismo impulsionou um despertar pelas lutas de libertacdo que tomaram lugar entre as
diferentes nagdes dominadas politica e economicamente. N&o obstante, vale dizer, o
nacionalismo ndo pode ser considerado um fenémeno que diz respeito de modo exclusivo a
historia do mundo em desenvolvimento. Ele também encontrou um florescimento
significativo no mundo ocidental, ap6s um periodo relativamente curto de tranquilidade nos
anos subsequentes & Segunda Guerra Mundial, a partir de fortes movimentos que tomaram
lugar na Gra-Bretanha, Bélgica, Espanha e no Canada®’.

Com a realizagdo da conferéncia em Tessal6nica, 0 CMI apontou para a necessidade
de “avaliar positivamente o nacionalismo terceiro-mundista, especialmente no estagio em que
exprimia o despertar do povo para a dignidade de sua identidade”?®®. Como afirmava a

conferéncia:

Tal emancipacdo deve ser bem acolhida e animada por parte da igreja cristd. O
conceito de ‘sociedade responsavel’ supde que as pessoas sdo chamadas a aceitar a
responsabilidade para com Deus e o proximo pelas escolhas e decisdes em que se
assenta a vida de suas sociedades; e a participacdo responsavel na vida social e
politica s6 pode ser conseguida onde cada grupo ou unidade nacional possa
exprimir-se em liberdade. Portanto, tais nacionalismos ndo devem ser igualados ao
nacionalismo agressivo que busca dominar outros povos ou ao nhacionalismo
isolacionista, que nega responsabilidade por outros povos. No entanto, é necessario
acentuar o fato de que até mesmo um legitimo movimento nacionalista

expressando a urgéncia da liberdade politica ou da formacdo da nacdo tem dentro

de si as sementes de pervers&o®.

Evidentemente, os paises europeus presentes na conferéncia em Tessaldnica nédo
acolhiam a tematica de um modo tdo positivo e enfatizavam os perigos do nacionalismo
dentro e fora da Europa. Embora houvesse posicionamentos individuais isolados divergentes,
a tendéncia geral era, na terminologia de Paul Abrecht, a de um “antinacionalismo cristao”,
em que os cristdos ocidentais se “inclinavam a ver o desenvolvimento do nacionalismo
agressivo da Africa, Asia e América Latina, como uma grande ameaca para 0 mundo e para o
bem-estar das novas na¢des em si mesmas”. Tal posicionamento geral das igrejas ocidentais
era confrontado pela ideia do “nacionalismo construtivo”, que atraia a muitos cristdos,
sobretudo asiaticos. De acordo com esta perspectiva, os cristdos se viam desafiados a

encontrar no nacionalismo, que sucedeu ao dominio colonial ocidental, “a prova da continua

2T Krishan KUMAR. Nationalism. In: Bryan S. TURNER. (Ed.). The Cambridge Dictionary of Sociology. New
York: Cambridge University Press, 2006, p. 412-413.

8 Madathilparampil Mammen THOMAS; Paul DEKAR. Nagdo. In: Nicholas LOSSKY:; Jos¢ MIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Dicionéario do movimento ecuménico, p. 816.

229 Madathilparampil Mammen THOMAS; Paul DEKAR. Nagio, p. 816.
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preocupacao de Deus no estabelecimento da justica e da liberdade para todos os homens”. Por
isso mesmo, tornava-se justificavel a participacdo dos cristdos no movimento nacionalista,
entendido como a “Unica via” e “fundamento moral” do processo de emancipagdo dos povos
dominados. O embasamento teoldgico desta perspectiva advinha das articulacGes de
Madathilparampil Mammen Thomas (1915-1996), pensador e te6logo laico indiano e um dos
dirigentes do pensamento politico cristdo em seu pais. Partindo de uma interpretacdo secular e
liberal oferecida pelos nacionalistas indianos da “providéncia divina”, que permitia uma
avaliacdo positiva da relacdo entre as poténcias colonialistas e os povos colonizados como
uma forma de dinamizacdo social e fundamentacdo do progresso das colonias, Thomas
intentava entender a chegada das nacBGes cristds ocidentais como necessarias para o
desenvolvimento social dos povos asiaticos. N&o obstante, o pensador indiano sublinhava dois
perigos subjacentes a tais tipos de interpretacdo da providéncia numa base puramente secular
e liberal. Em primeiro lugar, o perigo da compreensdo idolatrica do movimento nacional
como um movimento de redencdo divina. Para Thomas, fazia-se necessario o reconhecimento
da “ambivaléncia de todas as transformac¢des humanas”. Em segundo lugar, o reconhecimento
de que o progresso social estd chamado a “promover positivamente o Ultimo bem de Cristo
para o homem, principalmente o amor”. Neste sentido, o desenvolvimento nacional deve ser
mantido sob constante juizo, tendo como critério ultimo o “desenvolvimento ordenado em
termos de liberdade e justiga”. Como sugere Abrecht, a aceitacdo de tal opinido nacionalista
moderada subentendia que o modelo politico da democracia ocidental era imprescindivel para
uma mudanca social responsavel nas novas nacdes. Isso fazia com que o éxito do
nacionalismo democratico dependesse fundamentalmente da “inteligente compreensdo e da
cooperacao do Ocidente em relacdo a orientagdo e dedicacdo das novas nacdes”. De modo
bastante ébvio, este posicionamento era confrontado por uma terceira opinido a respeito do
nacionalismo, denominada por Abrecht de “nacionalismo radical cristdo”, que sustentava a
necessidade de uma “atitude completamente revoluciondria contra todas as formas de
influéncia politica ou econdmica do Ocidente”. Para os representantes desta posicao,
majoritariamente composta por jovens, fazia-se necessaria uma ruptura total com as nagdes
ocidentais e com os “vinculos politicos € econdmicos tradicionais”?>.

Tais consideracOes sdo importantes para demonstrar que, de fato, uma percepgdo mais
precisa das relagdes internacionais no cenério ecuménico € resultado direto da participagédo

efetiva das igrejas oriundas de regiGes ndo desenvolvidas economicamente nas discussdes do

20 paul ABRECHT. Las Iglesias y los rapidos cambios sociales. México: Casa Unida de Publicaciones; Buenos
Aires: Editorial La Aurora, 1963, p. 110-116.
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CMI. A énfase em Tessalonica apontava ndo somente para a responsabilidade dos paises
desenvolvidos em relacdo aos paises ndo desenvolvidos, mas também para uma nova
compreensdo da tarefa das igrejas na sociedade em funcdo das consequéncias advindas da
politica global e da mudanca social. Assim, uma nova concepcao de ética social e uma nova
formulacdo do pensamento social ecuménico se mostravam necessarias. Ndo obstante tais
exigéncias, a terceira assembleia do CMI realizada em Nova Délhi (1961) ndo se mostrou
suficientemente preparada para lidar com a nova situagdo. Cabe dizer que foi nessa
assembleia que o Conselho Missionario Internacional se integrou ao CMI, passando a
constituir a Divisdo de Missdo Mundial e Evangelismo. Independentemente da grande
presenca de nagdes do terceiro mundo, bem como da participacdo de varios paises do leste
europeu e dos primeiros observadores do Vaticano, a reunido realizada em Nova Délhi péde
apenas “reconhecer os novos problemas mundiais e sugerir que analise e consulta ecuménicas
posteriores eram necessarias, utilizando os conhecimentos de igrejas e cristdos de cada
continente”. Frente aos desafios ensejados pelas “convergentes revolugdes sociais, politicas e
econdmicas”, a assembleia falou da “aceitacdo positiva que acolhe a mudanga como uma
oportunidade para prover uma mais plena e mais satisfatoria vida para humanidade”. Como
sugere Ans van der Bent, foi a partir, sobretudo, do “reconhecimento do alcance e da urgéncia
desta tarefa que a proposta de uma conferéncia mundial sobre Igreja e Sociedade foi

levantada”?!

. Mais do que um acréscimo as discussdes sobre as mudancas sociais que
ocupavam as agendas do CMI, a conferéncia mundial sobre Igreja e Sociedade, que tomou
lugar em Genebra, em 1966, significaria uma verdadeira reviravolta na concepcao de ética
social ecuménica, principalmente por representar uma “guinada metodol6gica”.

A conferéncia de Genebra, considerada por diversos intérpretes um marco na histéria
do Movimento Ecuménico, assinala um ponto decisivo no desenvolvimento do pensamento
social ecuménico e inicia uma mudanca de perspectiva das preocupacdes que tém estado no
centro do debate ecuménico sobre justica social e econdmica nas décadas subsequentes®?2. De

fato, a reunido em Genebra, presidida por M. M. Thomas, foi responsavel pelo primeiro

21 Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 28. Como ressaltam os autores Ans van der Bent e Diane Kessler: “Dentre as 23 igrejas acolhidas
calorosamente como membros do CMI em Nova Délhi, 11 eram africanas, 5 asiéticas e 2 sul-americanas.
Apenas 5 eram da Europa e da América do Norte. Duas igrejas pentecostais do Chile formaram uma ponte
para as igrejas evangélicas. A presenca de grandes igrejas ortodoxas procedentes da Europa do Leste foi
considerada como uma oportunidade para garantir um ‘verdadeiro didlogo espiritual’ entre as igrejas do
Leste e do Oeste. ‘Se aceitamos esta oportunidade, nossa tarefa ecuménica ndo vai tornar-se mais facil, mas
com certeza seremos grandemente enriquecidos’. Sobre este ponto, cf.: Ans J. van der BENT,; Diane
KESSLER. Assembléias do CMI, p. 103.

Konrad RAISER. Holding Different Perspectives Together: Forty Years of Ecumenical Engagement for
Social and Economic Justice. The Ecumenical Review, v. 59, n. 1, 2007, p. 5.
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exame cristdo verdadeiramente mundial das questdes e responsabilidades sociais, causando
uma grande controvérsia, sobretudo, nas igrejas ocidentais. Se, por um lado, é possivel
afirmar que a conferéncia em Genebra tenha sido distintiva pelo equilibrio entre o nimero de
participantes oriundos dos paises das mais diferentes partes do globo, por outro lado, ela foi
também a primeira reunido para a qual as igrejas da entdo Unido Soviética e de outros paises
da Europa Oriental trouxeram contribui¢des substanciais. A presenca significativa de tedlogos
e leigos catdlicos, muitos dos quais haviam atuado na constituicdo do Concilio Ecuménico
Vaticano Il (1962-1965) sobre a igreja no mundo moderno, conhecida como Gaudium et

Spes?®

, também foi uma caracteristica singular da conferéncia.

De acordo com os autores Ans van der Bent e Dietrich Werner, as controvérsias em
Genebra se concentraram em trés pontos eclesiol6gicos especificos: em primeiro lugar, a
forma adequada do relacionamento entre as tradi¢fes biblicas e teoldgicas e as condices de
rapidas mudancas nas sociedades modernas; em segundo lugar, as ambiguidades da palavra
“revolucdo” e a necessidade de uma especificacdo objetiva das ideias teoldgicas que
interpretam as mudancas revolucionarias; por fim, as diferentes eclesiologias que emergem
através da participacao cristd na acdo politica e social®®**. Sendo uma conferéncia sobre Igreja
e Sociedade, a reunido em Genebra desfrutava de uma maior flexibilidade para propor novas
ideias sobre ética social quando comparada a natureza oficial de uma assembléia. Como
sugere Paul Abrecht, as assembleias inibiam a elaboracdo de um pensamento social mais
empreendedor, levando a aprovacao, por parte do CMI, de ideias ja aceitas pelas diversas
igrejas. Foi a partir desta dificuldade que o comité central, reunido em Paris em 1962,
aprovou a proposta de uma “Conferéncia Mundial sobre Igreja e Sociedade”, na tentativa de
superacdo de modelos de ética social que, em funcdo de um formalismo abstrato, j& ndo
atendiam as exigéncias da situacdo contemporanea®.

Certo ¢ que, ao refletir sobre o papel dos “cristdos nas revolugdes técnicas e sociais de
nosso tempo”, a conferéncia realizada em Genebra representou a tentativa mais séria de
entender as realidades revolucionarias que tomavam forma no mundo moderno. Tal reflexdo
harmonizava com a discussdo ecuménica sobre a “revolu¢cdo numa nova escala”, que

constituia um dos temas mais fundamentais e predominantes na década de 60. Ainda que,

2% Ccf. DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. Constituiciio pastoral Gaudium et
Spes sobre a Igreja no mundo de Hoje. Sao Paulo: Paulus, 2001, p. 539-661. Sobre o Concilio, cf.: Hermann
SCHAUFELE. Dez anos apds o Vaticano II. Rio de Janeiro: Presenca EdicGes, 1970, p. 3-11.

2 Ans J. van der BENT; Dietrich WERNER. Conferéncias ecuménicas, p. 238. As sessbes consideradas em
Genebra foram: “o desenvolvimento econdmico numa perspectiva mundial”; “a natureza e fun¢do do Estado
numa época revolucionaria”; “as estruturas de cooperagdo internacional — convivendo em paz numa
sociedade mundial pluralista”; “o homem e a comunidade nas sociedades em mudanga”.

25 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 251.
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conforme sugere Ans van der Bent, a conferéncia em Genebra nédo tenha promovido uma acéo
revolucionaria geral, ela reconheceu, entretanto, a “imensa injustica presente no mundo ¢ a
necessidade de uma espécie de revolugdo social”®®®. Além disso, como sugere Martin
Conway, a conferéncia apelou para a necessidade da justica dentro e entre as nagdes nao
somente nas esferas econémica e politica, mas também nos relacionamentos culturais e
comerciais internacionais, provocando fortes altercacdes especialmente em grupos norte-
americanos, e “pressagiando uma era de controvérsia®®’. A partir desta perspectiva, a
tematica da “responsabilidade”, prevalecente nas discussdes anteriores sobre ética social,
comeca a se mostrar inadequada para a formulacdo de respostas éticas aos novos problemas
socioestruturais, sendo substituida pela tematica ainda mais polémica da “justic;a”zss. Com
isso, ndo somente um outro topico era incluido nas discussdes ecuménicas a partir da
participacdo de paises subdesenvolvidos das diferentes partes do globo, como também uma
nova forma de abordagem discursiva se mostrava necessaria, fazendo com que o CMI, como
sugere com precisdao Ulrich Duchrow, mudasse sua perspectiva metodoldgica que partia de
cima, procurando “influir os detentores do poder”, para a formulacdo de uma metodologia a
partir de baixo, através da “participagdo nas lutas reais dos oprimidos em sua imitagdo do
Messias sofredor™?®,

O problema do desenvolvimento econémico mundial constituiu uma das tematicas
centrais em Genebra. A mensagem da conferéncia sublinhava a necessidade de mudancas na
economia mundial e nas estruturas politicas para o desenvolvimento econdmico das nacGes
periféricas, recomendando um numero objetivo de acbes praticas que envolveriam novos
compromissos por parte das igrejas para a economia mundial e para a justica social. A
enciclica papal Populorum progressio, publicada ainda no inicio de 1967, que indicava metas
similares para o desenvolvimento econémico mundial, contribuiu de forma decisiva para a
promocdo da acdo cristd conjunta através da cria¢do, em 1968, do importante comité sobre

Sociedade, Desenvolvimento e Paz (SODEPAX), composto pelo CMI e pela Igreja Catdlica

% Roger L. SHINN. Revolugdo. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
982.

27 Martin CONWAY. Life and Work Movement, p. 277.

%8 Konrad RAISER. Ecumenism in Transition: a Paradigm Shift in the Ecumenical Movement? Geneva: WCC
Publications, 1991, p. 17. De acordo com Raiser, a substituicdo do modelo de ética social centrado na
tematica da “responsabilidade” por um modelo centrado na categoria de “justiga” ¢ conseqiiéncia do
alargamento do horizonte de agdo ecuménica para toda a humanidade, que entra em curso no final da década
de 1960, conduzindo a uma “consciéncia cada vez mais aguda das distor¢des estruturais nas relagdes entre
Norte e Sul, ricos e pobres, nagdes industrializadas e em desenvolvimento™.

% Ulrich DUCHROW. Justica. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
678.



94

Romana. De acordo com Tom Stransky, este comité foi de 1968 a 1980 a “Unica agéncia
corresponsavel entre o Vaticano (através de sua Pontificia Comissao de Justica e Paz erigida
por Paulo VI em 1967) e o CMI (primeiro através da Comissdo para a Participacdo das Igrejas
no Desenvolvimento, depois, em 1970, através da unidade mais abrangente para Justica e
Servico)”. A conferéncia sobre desenvolvimento, patrocinada pelo CMI e pela Igreja Catolica
Romana, em Beirute, em abril de 1968, foi um impulso fundamental para a criacdo de tal
comité, ao propor uma agdo ecuménica mais ampla em favor da cooperacdo econémica
mundial, que foi corroborada através da realizacao da quarta assembleia do CMI, em Uppsala,
no ano de 1968. Com um quadro diretivo de extrema competéncia, e com fundos generosos
procedentes de fundacdes e colaboradores, o comité foi responsavel pela organizacdo de
varias conferéncias internacionais, discutindo principalmente a tematica da teologia do
desenvolvimento, os meios de comunicacdo de massa a servigo do desenvolvimento e da paz,
a paz e a comunidade internacional, o papel das igrejas no desenvolvimento da Asia e a paz
na Irlanda do Norte?”®. Além disso, cabe ressaltar ainda que foi através de um encontro
ecuménico realizado pela SODEPAX em Cartigny, na Suica, no ano de 1969, que Rubem
Alves foi apresentado a Gustavo Gutiérrez. Como ressalta Michael Lowy, por ocasido deste
encontro, “ambos concordaram a respeito da necessidade de substituir a ‘teologia do
desenvolvimento’ por uma nova teologia, baseada no conceito de libertagao™?*.

Nesta mesma perspectiva, a teméatica do desenvolvimento comecava a ser amplamente
criticada por tedlogos advindos, principalmente, do terceiro mundo, levando ao
estabelecimento de uma “linha diviséria no debate social ecuménico”. Muitos cristdos se
tornaram suspeitos ou mesmo hostis em relacdo ao pensamento social ecuménico em funcgéo
da necessidade de uma mudanca revolucionaria no processo de desenvolvimento econdémico
das nacdes periféricas?®”®. Intentando ir além da indicacdo de caminhos para um
desenvolvimento economico gradual, a conferéncia defendeu ‘“dramaticamente o caso
ecuménico por transformacao politica e cultural sistematica, uma transformacéo para a qual as
igrejas eram chamadas a desempenhar um papel mais do que o de paliativo”. Por outro lado,
como afirma Richard Dickinson, por ocasido da conferéncia realizada em Genebra alguns
acentuaram a “caridade e a ajuda ao invés do desenvolvimento sistémico, seja porque as

igrejas eram percebidas como mal equipadas para iniciar uma transformacdo do sistema, seja

% Tom STRANSKY. SODEPAX. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MiIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
1033-1034.

21 Michael LOWY. A guerra dos deuses: religi&o e politica na América Latina. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 179,
nota 27.

#2 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 254.
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porgue o desenvolvimento sistémico requer uma espéecie de compromisso politico, econémico
e ideolégico no qual as igrejas ndo podem empenhar-se”®*. Apesar das discrepancias
existentes entre os diversos grupos reunidos em Genebra, a conferéncia refletiu um ponto de
acordo fundamental no reconhecimento da necessidade de mudanca revolucionaria nas
estruturas sociais e politicas, acordo este registrado atraves da mensagem e através do

relatorio. Nas palavras da conferéncia:

Como cristdos, estamos comprometidos com o trabalho de transformacdo da
sociedade. No passado, geralmente fizemos isso através de esforcos serenos na
renovagéo social, trabalhando em e através de instituicBes estabelecidas, de acordo
com suas regras. Hoje, um namero significante daqueles que estdo dedicados ao
servico de Cristo e de seu proximo assume uma posi¢do revolucionaria mais
radical. Eles ndo negam o valor da tradicdo nem da ordem social, mas procuram
por uma nova estratégia através da qual seja possivel trazer mudangas basicas na
sociedade sem muito atraso. E possivel que a tensdo entre estas duas posicoes
alcance um lugar importante na vida da comunidade cristd em algum tempo
vindouro. No presente, é importante que se reconhega que esta posicao radical tem
um fundamento sélido na tradig&o cristd e deve ter seu lugar de direito na vida da
igreja e na discussdo continua sobre a responsabilidade social®*.

Certamente, nenhum debate gerou tanta polémica no interior da conferéncia como o
debate sobre a relacdo entre igreja e revolucdo, o que fez com que alguns criticos
descrevessem a reunido em Genebra como cadtica®®®. Nesta teméatica os nomes de Heinz-
Dietrich Wendland, John C. Bennett e, sobretudo, Richard Shaull foram decisivamente
centrais. Na realidade, como sugere com precisdo José Miguez Bonino, a énfase na
necessidade da revolucdo ensejou uma interpretacao radical da teologia do reino de Deus, que
contribuiu para a fundamentacdo de uma teologia intensamente engajada politica e

socialmente?*®

. De acordo com esta concepg¢do, a critica radical a ideia de ‘“sociedade
responsavel”, tal qual fundamentada pelas diferentes assembleias do CMI até entdo, aparecia
inevitavelmente nos diferentes discursos. Como descreve Carl-Henric Grenholm, a alternativa

ao modelo de “sociedade responsavel”, proposto pelas assembleias anteriores promovidas

3 Richard D. N. DICKINSON. Desenvolvimento. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John
POBEE; Tom F. STRANSKY:; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecuménico, p. 342.

%4 paul ABRECHT; Madathilparampil Mammen THOMAS. (Ed.). World Conference on Church and Society,
Geneva, July 12-26, 1966: Christian in the Technical and Social Revolutions of Our Time. Geneva: WCC
Publications, 1967, p. 49.

#® Lukas VISCHER. Committed to the Transformation of the World? Where are We 40 Years after the World
Conference on Church and Society in Geneva (1966)? The Ecumenical Review, v. 59, n. 1, 2007, p. 28.

% José MIGUEZ BONINO. Toward a Christian Political Ethics, p. 31. De acordo com Miguez Bonino, a
questdo do poder e da tarefa do Estado, que de certa forma permanecia como background das discussdes
ecuménicas desde Oxford (1937), foi novamente “trazida a tona — desta vez, por aqueles que sentiam que a
questdo ndo era um ‘equilibrio’ de poder, mas uma transferéncia revoluciondria de poder para as classes e
nacbes privadas e dominadas. A obsessdo com a democracia formal, eles sentiam, nem sempre podia
acomodar a urgéncia da necessidade por mudanga social rapida”.
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pelo CMI, “era considerada como sendo uma sociedade socialista com uma democracia
politica e econdémica”. Assim, a tematica da responsabilidade social ia, aos poucos, ganhando
forma e encontrando uma expressdo mais objetiva através de um modelo de sociedade
claramente definido. Evidentemente, uma nova interpretacdo teoldgica da responsabilidade
social tornava-se indispensavel, levando a superacdo de conceitos e formulas tradicionais.

De fato, na conferéncia de Genebra dois tipos divergentes de tradi¢des teoldgicas e
éticas se mostraram de forma bastante evidente. Tais modelos tipoldgicos tém o mérito de
condensar de forma mais perceptivel as diferentes tendéncias que guiaram o desenvolvimento
do pensamento social ecuménico em suas diversas formulacdes ao longo da histdria do

Conselho Mundial. Como descreve de forma algo caricata Grenholm:

Como ideia social, a sociedade responsavel tem se baseado em duas tradigdes
teoldgicas diferentes. A tradicdo barthiana é representada por J. H. Oldham, W. A.
Visser’t Hooft e Roger Mehl. Eles sustentam uma ética social “teoldgica pura”,
segundo a qual os critérios para uma agdo politica justa s6 podem ser conhecidos
através da renovacao em Cristo. Sua ética é deontoldgica, quer dizer, o critério para
uma agéo justa ndo sdo as boas consequéncias, mas a vontade de Deus. A tradicdo
da lei natural é representada por William Temple, John C. Bennett e Heinz-Dietrich
Wendland. Eles defendem uma ética social “humanamente fundamentada”,
segundo a qual podemos entender o que é reto independentemente da revelagdo em

Cristo. Sua ética é teleoldgica, isto &, uma acéo é correta se produzir consequéncias

melhores ou menos ruins do que as acdes alternativas®"’.

O fato a ser observado aqui é a realizacdo de uma transicdo fundamental, ou melhor,
de uma transicdo metodoldgica, estabelecida por alguns pensadores cristdos, de uma ética
deontoldgica para uma ética teleoldgica. Por ética deontoldgica pode-se entender uma ética
que ¢ “primariamente um assunto de regras e principios, e decisdes que dizem respeito a estas
regras e principios”. Este tipo de concepg¢do estd mais interessado na relagdo entre “regra e
aplicagdo” do que na consequéncia provocada pela aplicacdo da regra. A ética teleoldgica, por
sua vez, € a que leva em consideracdo ndo tanto as regras e 0s principios, mas os fins que se
quer atingir®*®. Sem dvida, a partir dessa transicdo metodolégica no campo da reflexdo ética,
também um novo tipo de reflexdo teoldgica emerge quase que naturalmente. Isso porque o
relacionamento entre teologia e ética nas discussdes ecuménicas ndo diz respeito somente a
certas coincidéncias pontuais, mas a uma interdependéncia constitutiva. Isso quer dizer que,
na reflexdo ecuménica, teologia e ética ndo existem de forma separada, mas sdo pensadas
sempre conjuntamente. Como corolario desta interdependéncia constitutiva, também a

teologia comecava a ser pensada nao tanto em termos de proposi¢des universalmente validas,

%7 Carl-Henric GRENHOLM. Sociedade responsavel, p. 1027.
8 Heidi HADSELL. Ecumenical Social Ethics Now, p. 20.
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mas em termos de sua historicidade radical e de seus condicionamentos contextuais. De

acordo com Konrad Raiser, a conferéncia de Genebra marcou “a redescoberta da tradicao

profética da teologia mediante o discernimento dos sinais de a¢do ‘revoluciondria’ de Deus na

historia”, tornando a chave da contextualizagé@o, guiada pelo ideario do reino de Deus, o “foco

desta nova orientacdo teoldgica no movimento ecuménico™®*®. Em consequéncia, sistemas

metafisicos e abordagens dedutivas cléssicas da teologia comecaram a ser desafiados®*® pela

irrupcdo de uma forma indutiva e dialdgica de se fazer teologia®'. Mesmo o conceito de

“axiomas médios”, que, evidentemente, foi o método responsavel pelo desenvolvimento do

agir ético e do pensamento social do Conselho Mundial durante varios anos, se depara com
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Konrad RAISER. Teologia no movimento ecuménico. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢é MIGUEZ BONINO;
John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionério do
movimento ecuménico, p. 1068. Como afirma Raiser: “A contextualiza¢do aceita a afirmacdo, mas vai além
dela, de que teologia pertinente deve estar arraigada num dado contexto historico e cultural. ‘A auténtica
contextualizagdo é sempre profética’ (Shoki Coe). Brotando de um genuino encontro entre o evangelho e a
cultura, ela visa desafiar e transformar a situacéo histdrica dada, guiada pela visdo do reinado de Deus. Em
torno dessas convicgdes, a Associacdo Ecuménica de Teblogos do Terceiro Mundo, formada em 1976,
comecou a influenciar o movimento ecuménico”.

Aqui cabe uma observacdo. De acordo com o tedlogo Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 80, “a
estrutura do sistema teoldgico vem determinada pelo método de correlacdo. Este método requer que cada
parte do sistema inclua uma secdo em que se desenvolve a pergunta mediante uma anélise da existéncia
humana e da existéncia em geral e uma se¢do em que se da a resposta teoldgica com bases nas fontes, no
meio e na norma da teologia sistematica. Esta divisdo deve ser mantida. Ela é a espinha dorsal da estrutura
do presente sistema”. Discorrendo sobre o uso do “método de correlagdo”, Tillich observa que a teologia
sistematica cristd procede da seguinte maneira: “faz uma analise da situagdo humana a partir da qual surgem
as perguntas existenciais e demonstra que os simbolos usados na mensagem cristd sdo as respostas a estas
perguntas. A analise da situacdo humana ¢é feita em termos que hoje chamamos de ‘existenciais’. Essas
analises sdo bem mais antigas do que o existencialismo. Na verdade, sdo tdo antigas quanto a reflexao do ser
humano sobre si mesmo e foram expressas em vérias formas de conceitualizacdo desde o comeco da
filosofia”. Sobre este ponto, cf.: Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 76. Ora, mesmo alicercado sobre a
tradicdo metafisica e sistematica, o método de Tillich dificilmente poderia ser criticado a partir da
pressuposicdo de uma incompatibilidade com as exigéncias de um determinado contexto. Konrad RAISER.
Teologia no movimento ecuménico, p. 1067 sugere que a partir da década de 60 “as ‘teologias sistematicas’
de Barth, Tillich, Niebuhr e outros, que formaram as mentes de uma geragdo inteira de lideres ecuménicos,
foram aos poucos perdendo sua influéncia dominante”. Na verdade, como explicitado no capitulo primeiro, a
teologia de Tillich, através do método de correlagdo, se entende a0 mesmo tempo como uma teologia
apologética e querigmética. Assim, tendo uma influéncia inegavel sobre o desenvolvimento da teologia
ecuménica, e uma influéncia ainda mais singular e determinante sobre a teologia de Richard Shaull, como
ficara evidente posteriormente, caberia indagar se realmente a énfase na contextualidade da teologia afetaria
de modo determinante o desenvolvimento de sistemas teoldgicos baseados na ideia de correlagéo.

Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 26 oferece uma problematizagdo entre tais tendéncias teoldgicas de
forma bastante sintética e consistente: “Tentativas de elaborar uma teologia como uma ‘ciéncia’ empirico-
indutiva ou metafisico-dedutiva, ou como uma combinacdo de ambas, evidenciaram amplamente que nédo
conseguem ter éxito. Em toda teologia pretensamente cientifica, hd um ponto em que a experiéncia
individual, a valoracédo tradicional e 0 compromisso pessoal exercem um papel decisivo. Tal ponto, muitas
vezes ignorado pelos autores de tais teologias, é 6bvio para os que olham para elas com outras experiéncias e
outros compromissos. Se empregarmos uma abordagem indutiva, devemos perguntar pela direcdo em que o
escritor busca seu material. E se a resposta for que ele olha em qualquer diregdo e para qualquer experiéncia,
devemos perguntar: que caracteristica da realidade ou da experiéncia é a base empirica de sua teologia?
Qualquer que seja a resposta, esta implicito um a priori de experiéncia e valoracdo. O mesmo ocorre quando
0 método empregado é o dedutivo, como no idealismo classico. Os principios Ultimos da teologia idealista
sdo expressdes racionais de uma preocupacdo Ultima; como todas as ultimidades metafisicas, tais principios
sdo, a0 mesmo tempo, ultimidades religiosas. Uma teologia dai derivada se encontra determinada pela
teologia implicita neles”.
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fortes criticas a partir da transicdo metodologica que toma lugar entre diversos teoricos e
lideres do Movimento Ecuménico internacional. Heidi Hadsell afirma que, mesmo
constantemente ndo aparentando, os “axiomas médios” sdo modos dedutivos ou deontol6gicos
de procedimento, pois partem de principios universais gerais que sao, assim, aplicados as
diversas situagdes particulares. Para Hadsell, os “axiomas médios” funcionam como regras,
ou melhor, “deduz-se uma obrigacao ética em situacdes e contextos especificos através do
arrazoamento dos principios mais gerais ja enunciados”. Hadsell certamente tem razdo ao
afirmar que os “axiomas médios” assinalam uma “tentativa de criar acordo sobre principios
gerais”?*%. Afinal, como ja explicitado acima, os “axiomas médios” podem ser entendidos, de
acordo com a terminologia de Miguez Bonino, a partir de “trés circulos concéntricos de
concretizacdo crescente”, sendo o primeiro um senso moral comum num sentido kantiano.
Entretanto, sendo uma categoria teologica de mediacéo entre um principio universal geral e
sua aplicacdo a uma determinada situacdo particular, caberia indagar se estes principios
universais ndo sdo, de fato, ressignificados através do contato com as exigéncias de uma
determinada situacdo. Isto é, se verdadeiramente a realidade contextual é levada em
consideracdo na reflexdo teoldgica, a aplicacdo de principios gerais a uma dada situacdo exige
uma reinterpretacdo dos axiomas historicamente transmitidos. 1sso quer dizer que, a partir
deste procedimento, principios universais gerais sdo modificados pelas exigéncias concretas
de uma dada realidade particular. Desta forma, talvez fosse mais apropriado entender o
conceito de “axiomas médios” como um critério de correlacéo, e ndo tanto como uma forma
puramente deontoldgica de procedimento.

A tendéncia teoldgica alicer¢ada sobre uma ética de cunho mais teleoldgico tornava-se
perceptivel através da interpretacdo do sentido da revolucdo no quadro teérico geral da
teologia cristd. Assim, ndo é de se estranhar que esta nova fase teoldgica se inicie, como
sugere Heinz Eduard Tédt, “sob o lema de teologia da revolucdo™®3. N&o obstante, a
tematica da revolucdo ensejava, inevitavelmente, a discussdo sobre a relacdo existente entre
“revolucdo e violéncia”. A conferéncia em Genebra reconheceu que ndo se pode admitir que a

Unica posicao possivel para o cristdo é a de ndo-violéncia absoluta. Através de uma distingéo

%2 Heidi HADSELL. Ecumenical Social Ethics Now, p. 20. Tal consideracéo contribui para explicar, de fato, a
analogia estabelecida pelo tedlogo José MIGUEZ BONINO. Axiomas médios, p. 126 entre os “axiomas
médios” e a teologia da libertagdo, tal qual desenvolvida pelos te6logos do terceiro mundo, sobretudo, latino-
americanos. De acordo com Miguez Bonino, “a distingdo e relagdo que a teologia da libertacdo estabelece
entre os termos ‘utopia’, ‘projeto histérico’ e ‘programa politico’ apontam, num contexto teologico diferente,
para uma questdo analoga”.

Heinz Eduard TODT. Revolution als neue sozialethische Konzeption. Eine Inhaltsanalyse. In: Trutz
RENDTORFF; Heinz Eduard TODT. Theologie der Revolution. Analysen und Materialien. Suhrkamp
Verlag, 1968, 1975, p. 15.
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entre violéncia aberta (overt violence) e encoberta (covert violence), a conferéncia
polemizava ao afirmar que, talvez, a forma de violéncia que derrama sangue poderia ndo ser
pior do que a violéncia invisivel (violencia blanca), que, apesar de ndo derramar sangue,
“condena populagdes inteiras ao desespero perene”. Para a conferéncia, existem situagdes em
que os cristdos podem ser envolvidos no uso da violéncia, ainda que tais situacfes sejam
entendidas como um “altimo recurso”, justificavel apenas em “situagdes extremas”. Aqui,
claramente, h4 a primazia de um procedimento ético teleoldgico, em que a atividade
revolucionéria pode ser legitimada frente as consequéncias intrinsecas ao distanciamento
inerte. O reconhecimento de que “muitas circunstancias no mundo moderno for¢am os
homens a revolugdo contra uma ordem estabelecida injusta” representou uma guinada nas
possibilidades de participacdo nos processos sociais por parte das igrejas®>*. De acordo com
Paul Abrecht, as consideragdes sobre o significado da mudanca revolucionaria foram levadas
adiante através da realizacdo de uma consulta ecuménica convocada pelo departamento de
Igreja e Sociedade e pela comissdo de Fé e Ordem do CMI, em marco de 1968, na Unido
Soviética. A consulta, que tinha por titulo “reflexdes sobre teologia e revolu¢do”, chegou a
afirmar que os cristdos, em uma dada situacdo revolucionéria, tém o dever de fazer tudo em
seu poder para exercer um ministério de reconciliagio em favor de uma mudanca
revolucionaria n&o violenta, ou, caso ndo seja possivel, com o minimo de violéncia®®.

E importante destacar que na conferéncia em Genebra uma atencio especial fora dada
ao entendimento da tematica da secularizagdo. Tal assunto se impunha de maneira inevitavel,
uma vez que, ao discutir sobre o impacto potencial do progresso tecnolégico sobre as formas
tradicionais de comunidade, a conferéncia chegava a conclusdo de que novas formas de vida
comunitaria precisavam ser encontradas. Ndo obstante, a rapida secularizacdo da ordem
social, considerada uma consequéncia da nova tecnologia que demandava novos padrdes de
vida comunitaria, era acolhida pela conferéncia com grande entusiasmo. De acordo com a
reunido em Genebra, a “secularizag¢do prové a possibilidade de escolhas entre alternativas, um
mundo no qual ha mais do que uma resposta a qualquer problema dado, porque a difusdo da
vocacao e da responsabilidade cria abertura e possibilidade de mudanga”. Além disso, uma
vez que a sociedade secular ndo esta alicercada sobre uma base religiosa, antes o contrario,

“instituigdoes e ideias religiosas sdo uma entre muitos componentes da estrutura social”, a

4 paul ABRECHT; Madathilparampil Mammen THOMAS. (Ed.). World Conference on Church and Society,
Geneva, July 12-26, 1966: Christian in the Technical and Social Revolutions of Our Time, p. 115-122.

%5 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 255: “Christians in a
revolutionary situation have a moral duty to do all in their power to exercise a ministry of reconciliation to
enable the revolutionary change to take place non-violently or, if this is not possible, with a minimum of
violence”.
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secularizacdo é entendida essencialmente como liberdade, ainda que a incerteza e 0 risco
sejam considerados pela conferéncia como “resultados necessarios da liberdade™®®. Ora, a
temética da secularizacdo é um dos fatores basilares que possibilitaram a articulacdo de uma

“teologia da revolugdo”, perpassando toda a extensdo de seu desenvolvimento.

3.3.2 A tematica da revolucdo na América Latina

Embora a novidade da “teologia da revolugdo” tenha sido posta em discussdo pela
primeira vez na conferéncia mundial sobre Igreja e Sociedade de 1966, ela ndo &, todavia, um
produto desta conferéncia. Na realidade, a conferéncia em Genebra foi um ponto de encontro
entre diversas tendéncias teoldgicas advindas do terceiro mundo, que procuravam interpretar
teologicamente a situacdo de subdesenvolvimento econdémico que se lhes impunha, partindo
de um novo viés. Em contraposicdo aos prognosticos desenvolvimentistas, o viés da nascente
“teoria da dependéncia” afirmava que “o elo de dominagdo e dependéncia ocorre dentro do
processo de desenvolvimento capitalista, com sua estruturacio social associada”®’. O
subdesenvolvimento passa a ser encarado como o “subproduto historico do desenvolvimento
de outros paises”. Afirma-se, assim, que a dindmica da economia capitalista, como descreve
precisamente Gustavo Gutiérrez, “leva ao estabelecimento de um centro e de uma periferia, e
gera simultaneamente progresso e riqueza crescente para a minoria, tensdes politicas e
pobreza para a maioria”?*®. Neste sentido, a critica & ideia de desenvolvimento, que possibilita
a irrup¢do da “teoria da dependéncia”, da lugar ao conceito de libertagéo, que comeca a
ocupar o centro das discussdes sobre as razdes do subdesenvolvimento latino-americano.

Na América Latina, o ja citado movimento ISAL pode ser considerado o principal

organismo ecuménico a pensar teologicamente a situacdo de dependéncia na qual os paises

26 paul ABRECHT; Madathilparampil Mammen THOMAS. (Ed.). World Conference on Church and Society,
Geneva, July 12-26, 1966: Christian in the Technical and Social Revolutions of Our Time, p. 158.

7 Jalio de SANTA ANA. Dependéncia. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom
F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
334. Conforme descreve Santa Ana, a “dependéncia acarreta uma expanséo e intensificagdo das tensdes entre
o capital e o trabalho: (1) por alienar os produtores imediatos de seus produtos, especialmente no caso dos
que trabalham em zonas rurais; (2) por concentrar o excedente de produgdo no capital privado; (3) por
concentrar e centralizar a posse dos meios de produgdo no capital privado; (4) por aumentar o nimero de
pessoas desempregadas; (5) por dar um novo impulso ao desenvolvimento de recursos produtivos”.

Gustavo GUTIERREZ. Teologia da libertac&o: perspectivas. 5. ed. Petropolis: Vozes, 1985, p. 78. Ou, 0 que
da no mesmo: “a riqueza dos paises ricos tem como um de seus momentos definidos a transferéncia de valor
dos paises pobres. A riqueza dos ricos se origina da pobreza dos pobres”. Enrique DUSSEL. Teologia da
libertagdo: um panorama de seu desenvolvimento. Petrépolis: Vozes, 1999, p. 59. Para uma analise mais
entretida das origens da teoria da dependéncia, além da excelente analise de Gustavo GUTIERREZ Teologia
da libertacdo: perspectivas, p. 78-83, cf.: Jung MO SUNG. Teologia e economia: repensando a teologia da
libertacdo e utopias. 2. ed. Petropolis: Vozes, 1995, p. 39-52.
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latino-americanos se encontravam. Como ressalta Dafne Plou, ISAL tem sua origem a partir
de duas vertentes: uma jovem, proveniente das fileiras da Unido Latino-Americana de
Juventudes Evangélicas (ULAJE), e outra resultante dos estudos promovidos pelo CMI sobre
“a responsabilidade conjunta dos cristdos diante das areas de rapida mudanga social”®°. De
acordo com Luis E. Odell, secretario executivo de ISAL, o movimento Igreja e Sociedade na
Ameérica Latina foi convocado com a intencdo de desenvolver uma consulta, conjuntamente
com os diversos representantes das igrejas latino-americanas, para refletir sobre a situagdo
instvel pela qual atravessava a América Latina e sobre o papel das igrejas e dos cristdos
diante de tais desafios*®. Pode-se dizer, portanto, que ISAL seja o resultado do encontro entre
0s questionamentos particulares a respeito da situacdo latino-americana e os desdobramentos
ocorridos em torno as discussdes sobre a responsabilidade social dos cristdos promovidos pelo
Departamento de Igreja e Sociedade do CMI. Evidentemente, algumas organizagdes
ecumeénicas, sobretudo aquelas de inspiracdo leiga, merecem destaque como elementos
constituintes da busca por um protestantismo com consciéncia latino-americana, fundamental
para a configuracdo de ISAL, como, por exemplo, os Movimentos Estudantis Cristdos
(MECs), que, atualmente, como Federacdo Universal de Movimentos Estudantis Cristéos
(FUMEC), fazem parte da Federacdo Mundial de Estudantes Cristdos®".

De acordo com Bittencourt Filho, pode-se dizer que na ocasido da organizacdo da
Junta Latino-Americana de Igreja e Sociedade, que ficou conhecida sob a sigla ISAL, duas
tendéncias interpretativas da participacdo social cristd ficaram delimitadas de um modo
significativamente claro. A primeira destas tendéncias interpretativas “considerava a

participagdo social como um ministério particular, ao lado dos demais”. A segunda,

%9 Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na América Latina, p. 125.
De acordo com Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento
ecuménico de base, p. 51, a ULAJE “desenvolveu uma impressionante atividade ecuménica, o que ja se pode
depreender de suas numerosas conferéncias (Havana, 1946: ‘A Juventude Cristd e a Liberdade’; Buenos
Aires, 1951: ‘Para que o Mundo Creia’; Barranquilla, 1956: ‘Boa Nova para os Pobres ¢ Liberdade para os
Cativos’; México, 1961: ‘Vida e Missao da Igreja’; San German, 1966: “Vivendo entre os Tempos’)”.

José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 37. Luis E. Odell registra, através do documento de 1961, intitulado
“Junta Latinoamericana de Iglesia y Sociedad: Origen, Definiciones, Objetivos”, os termos de convocagdo do
evento: “Las comisiones de Iglesia y Sociedad de Brasil, Argentina y Uruguay, apoyadas por el
Departamento respectivo de la Division de Estudios Del Consejo Mundial de Iglesias, consideraron oportuno
aprovechar la convocatoria de la Il Conferencia Evangélica Latinoamericana en Lima — julio de 1961 — para
reunir un grupo de representantes de los concilios e iglesias del continente a fin de Ilevar a cabo una consulta
amplia que permitiera extender estas preocupaciones, y que significara simultdineamente un esfuerzo para
reflexionar en conjunto sobre la cambiante situacion latinoamericana y la responsabilidad de la iglesia y los
cristianos en cuanto a la misma”.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 51. Segundo Tiel, no Brasil os “estudantes estdo congregados no Centro Nacional de Apoio aos
Estudantes Cristdos (CENEC), que faz parte da FUMEC”. Sobre os movimentos de vertente leiga, cf.: Dafne
Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do diadlogo ecuménico na América Latina, p. 112-142.
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“considerava o tratamento da questdo social imprescindivel para a tarefa evangelizadora”.
N&o obstante, cabe dizer que, para ambas, a reunido de Lima “representou um impacto, visto
que a tomada de consciéncia quanto a realidade social latino-americana, utilizando-se
referenciais biblico-teologicos proprios, representava uma absoluta novidade”?®. Através da
publicagdo da revista “Cristianismo y Sociedad”, ISAL passou a representar uma “nova voz
do movimento evangeélico latino-americano”, indicando a “inquictude daqueles que chegaram
a reconhecer como parte de sua obrigacdo a Cristo o cumprimento de uma tarefa concreta na
transformagdo das ordens sociais?®®. Segundo Jilio de Santa Ana, com a publicacdo do
periédico Cristianismo y Sociedad nasce uma “revista desejada pelos evangélicos latino-
americanos que se preocupam com o0s problemas levantados, pela sociedade que integram, a
fé cristd e ao seu testemunho no mundo”. A intengdo era a divulgacdo de estudos que
permitissem conhecer melhor a situacdo social, econdmica e politica do continente, tratando
de estimular os cristdos no estudo dos problemas que a sociedade enfrentava. Santa Ana
afirma que o relatério da primeira Consulta Evangélica Latino-Americana sobre Igreja e

Sociedade, realizada em Huampani, entre os dias 23 e 27 de julho de 1961, estabelecia que:

Os povos (latino-americanos) querem participar dos beneficios de uma terra rica
em recursos e das vantagens da tecnologia moderna e do desenvolvimento
econdmico. Eles estdo despertando para a realidade de que uma vida abundante ndo
tem de ser privilégio de poucos, e que o Estado e a sociedade tém os meios para
atingir esse ideal para todos. Eles sdo atraidos por uma visdo do homem e da

sociedade que tem sido chamada de “a revolugdo das expectativas crescentes”®,
Segundo Hiber Conteris, o periddico Cristianismo y Sociedad ndo representava
nenhuma visdo politica determinada, sendo por ele definido como “um o6rgdo de um
movimento evangélico”. Para Conteris, a revista era uma resposta a iniciativa de um grupo de
pessoas que encontrava nos postulados essenciais da fé crista a resposta para os dilemas da
América Latina, que atravessava mudancas fundamentais em sua estrutura social. Tais

mudancas fundamentais da sociedade latino-americana ocorriam em meio a acontecimentos

%2 José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 36. De acordo com Bittencourt Filho, sdo apresentadas na publicagdo
“Junta Latinoamericana de Iglesia y Sociedad: Origen, Definiciones, Objetivos”, as entidades fundadoras do
movimento Igreja e Sociedade na América Latina, pela seguinte ordem: “Confedera¢do Evangélica do Brasil,
Federacion Argentina de Iglesias Evangélicas, Federacion de Iglesias Evangélicas del Uruguay, Concilio
Evangélico de Chile, Concilio Evangélico de México, Concilio Evangélico de Cuba, e Igreja Presbiteriana de
Venezuela”.

%3 Marcelo PEREZ RIVAS. El ecumenismo en América Latina. In: Norman GOODALL. El movimiento

ecumeénico: qué es y como trabaja. Buenos Aires: Editorial La Aurora, 1970, p. 223.

Julio de SANTA ANA. Palabras preliminares. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio I, n. 1, 1963, p. 4.

A junta editorial da revista era composta pelos seguintes nomes: como presidente, Augusto Fernandez Arlt;

Julio de Santa Ana ocupava 0 cargo de editor responsavel; como secretario de redacdo, Hiber Conteris; na

administracao estava Luis E. Odell, e, como vogal, Waldo A. César.
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turbulentos, “originados pela tensdo mantida entre os circulos mais resistentes a mudanca, e
as forcas irreprimiveis que escapam ao controle institucional da sociedade tradicional”. Neste
processo de transformacdo social, instituicGes e valores, identificados com a vida politica
tradicional, se tornavam obsoletos, exigindo ndo somente a revisdo dos conceitos que até
entdo davam forma a vida econdmica, politica e social latino-americana, como também a
“flexibilidade de espirito que supde aceitar que grande parte destes conceitos caducou, que
ndo sdo aptos para forjar a nova sociedade que as multiddes despossuidas reivindicam, e que
todos indiscriminadamente devem participar nessa tarefa transformadora”. Conteris denomina
esta situagdo de “processo revolucionario latino-americano”, evidenciando que a apari¢do da
revista Cristianismo y Sociedad é impulsionada a partir deste movimento em prol de uma
nova sociedade. Com uma critica direcionada particularmente as instituicdes eclesiasticas,
comumente identificadas com a estrutura social e o status quo politico-econdmico dominante,
Conteris evidenciava que especialmente os cristdos deviam recusar seu afastamento da “hora

revolucionaria” que atravessava o continente. Como descreve o0 autor:

A mudanca nos é imposta; ndo como uma simples mudanca institucional que se
originou no conflito ideoldgico, mas como uma necessidade impostergavel de nos
identificarmos com a demanda por justica social e com o desejo de obté-la. Talvez
seja necessario insistir que esta atitude encontra-se privada de qualquer contetdo
politico ou ideoldgico a parte do que envolve a nossa definicdo essencial. A
polarizagdo aparentemente inevitavel em forgas de direita ou esquerda, capitalismo
ou comunismo, nem sempre é frutifera. No nosso caso, ndo é. H& uma situacéo
cristd que supera todos os extremos, que implica a reconciliagdo harmoniosa de

posices extremas e resgata os valores imanentes em cada um desses pontos de

vista. Esse é 0 nosso ponto de vista, CRISTO é o nosso ponto de vista®®®.

O “ponto de vista” esbocado por Conteris, que aparece expresso no primeiro volume
da revista Cristianismo y Sociedad, se mostra bastante proximo das discussfes ecuménicas
internacionais em torno a temadtica da “responsabilidade social”, as quais buscavam a rejeicao
de ideologias extremistas através da afirmacdo de um critério cristdo transcendental. O que
distinguia a percepcdo de ISAL, tal qual expressa por Conteris, daquela do CMI, que se
alicercava sobre a formula da “responsabilidade social”, era, de fato, sua opcao clara por uma
participacdo ativa no processo revolucionario. Na realidade, pode-se afirmar que foi a partir
da teologia esbocada por ISAL, fundamentalmente influenciada por Richard Shaull, que uma
critica a “teologia da responsabilidade social” comegou a ganhar forma. Segundo Miguez
Bonino, ISAL, que logo adotou o instrumental da “sociologia da dependéncia” e uma

“estratégia revoluciondria vinculada a uma opgao socialista”, passou, entre os anos de 1966 e

%5 Hiber CONTERIS. Nuestro punto de vista. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio I, n. 1, 1963, p. 5.
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1968, por uma transformagao “de uma teologia predominantemente barthiana a uma ‘teologia
da acdo transformadora de Deus na historia’, fortemente influenciada por Paul Lehmann e
Richard Shaull”®®. A alternativa ao modelo da “responsabilidade social” passava a ser,
conforme ja explicitado acima, a assim chamada “teologia da revolugdo”, através da qual
Shaull criticava ndo “somente o objeto e o contetido da responsabilidade social, mas também
toda a teologia sobre a qual este critério ético-social estava baseado™?’.

Se, por um lado, como se tentou demonstrar no decorrer deste capitulo, é possivel
afirmar que a compreenséo da praxis ecuménica latino-americana depende de uma anélise da
praxis ecuménica internacional, por outro lado, uma correta compreensdo dos desdobramentos
teoldgicos ocorridos na militdncia ecuménica latino-americana requer uma analise mais
entretida da assim chamada “teologia da revolugao” esbogada por Richard Shaull. Neste
sentido, ainda que de forma breve e, obviamente, ndo exaustiva, a analise que se segue tentara
evidenciar os pressupostos teologicos constitutivos da “teologia da revolugdo”, ponto de

inflexdo epistemoldgica da teologia protestante latino-americana e da ética social ecuménica.
3.3.3 Modernidade, secularizacdo, historicizacao: o programa teoldgico de Shaull

Um dos aspectos mais centrais da teologia ética de Richard Shaull certamente se
encontra em sua historicidade radical®®®; em particular, a religido, em sua perspectiva, néo
pode jamais ser separada da hist6ria®®, mas deve alcancar expressao concreta no mundo real,
isto &, “no mundo de tempo e espaco e coisas”?’°. Como ja foi apontado reiteradamente no
decurso deste capitulo, um dos problemas-chaves que confrontavam tedlogos e eticistas
durante o periodo das réapidas transformacfes sociais era o problema do interrelacionamento
entre o reino de Deus e a acdo concreta do homem na histéria — ou melhor, o problema da
relacdo entre um ideal transcendental indicativo e regulativo e a transitoriedade intrinseca a

formulacdo de normas concretas de acdo voltadas para a transformacdo de um presente estado

%6 José MIGUEZ BONINO. A fé em busca de eficcia: uma interpretacdo da reflexdo teoldgica latino-

americana sobre libertagdo. S&o Leopoldo: Sinodal, 1987, p. 54.
%7 Carl-Henric GRENHOLM. Christian Social Ethics in a Revolutionary Age: an Analysis of the Social Ethics
of John C. Bennett, Heinz-Dietrich Wendland and Richard Shaull. Uppsala: Tofters tryckeri ab Ostervala,
1973, p. 14. Cabe ressaltar, como o faz Grenholm, que Shaull compartilhava essa perspectiva teoldgica com
indmeros outros participantes na conferéncia em Genebra e nas discussdes teoldgicas e éticas elaboradas
posteriormente por um sem nimero de autores.
Sobre este ponto, cf. a breve, porém instigante, analise de Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The
Ethics of Economic Systems. Peeters: Leuven; Paris; Dudley, 2006, p. 153-159.
Veja, por exemplo, Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective. In: John C.
BENNETT. (Ed.). Christian Social Ethics in a Changing World: An Ecumenical Theological Inquiry. New
York: Association Press; London: SCM Press, 1966, p. 23-43.
1% paul L. LEHMANN. Ethics in a Christian Context. Louisville: Westminster John Knox Press, 2006, p. 74.
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de coisas. A fragilidade, corretamente criticada por Shaull, subjacente a ideia de uma
“sociedade responsavel” — isto €, seu formalismo abstrato, que paira sobre o ar em funcéo da
auséncia de conteudo e concretude —, constitui, em sua perspectiva ao menos, um problema
fundamentalmente ético: na ideia de uma sociedade responsavel, a “realidade” do mundo
religioso torna-se de um tipo muito diferente daquela do mundo historico. Tal critério ético,
enquanto um tertium quid em meio a uma polarizacdo concreta, se faz presente, na condicao
de ideal transcendental abstrato, em todos os lugares e em lugar nenhum. Neste sentido, a
ideia de uma sociedade responséavel é essencialmente anistérica’’*. Frente & ideia de uma
sociedade responsavel, todo projeto para uma transformacéo ética da sociedade se torna, ab
initio, questionavel — quando ndo automaticamente proibido. Para Shaull, e para aqueles que
buscaram manter uma visdo unificada da realidade, contudo, a tomada de uma posicao
concreta — tedrica e pratica — para a transformacdo do mundo era vista como uma necessidade
premente. Somente assim poderia o cristianismo recobrar a vitalidade peculiar de sua ética e
evadir um transcendentalismo vazio e, por conseguinte, estéril*’,

A fim de recobrar sua vitalidade peculiar, a religido crista precisava, para Shaull, estar
cbnscia em relacdo as condicGes historicas dentro das quais ela operava. Parte da tarefa da
teologia era, assim, descrever o mundo moderno e, desta forma, indicar o que diferenciava
este mundo da modernidade do mundo do passado, isto é, do mundo pré-moderno. Somente
quando a tarefa descritiva de entender os aspectos fundamentais do mundo moderno fosse
elaborada, poderia o tedlogo oferecer uma tentativa de reconstrugdo da tarefa teoldgica. E isso
quer dizer precisamente que € o contexto sociopolitico mais amplo quem determina as

273

possibilidades para a acdo teologica'°. A teologia ndo pode, portanto, nem voltar-se para a

impossibilidade de uma fuga do mundo em direcdo a uma alegada “sociedade distinta™?"*,

buscando preservar suas raizes exclusivamente intra muros ecclesiae, por um lado, nem criar

2 Esta critica & falta de historicidade no pensamento social ecuménico de seu tempo foi elaborada, de forma

mais direta, em sua palestra proferida na Conferéncia de Genebra, em 1966. Sobre este ponto, cf.: Richard
SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology. Theology Today, vol. 23, no. 4, January
1967, p. 477-479.

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, sobretudo, p. 32-33.

Richard SHAULL. As transformaces profundas a luz de uma teologia evangélica. Petropolis: Vozes, 1966,
p. 48-50.

Posicdo de Stanley HAUERWAS. A Community of Character: Toward a Constructive Christian Social Ethic.
Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1981, p. 1: “Thought this book touches on many issues it is
dominated by one concern: to reassert the social significance of the church as a distinct society with an
integrity peculiar to itself”. A mesma concep¢do de uma ética francamente diastasica, ou melhor, de “uma
ética qualificada”, que se fundamenta sobre o “carater narrativo da ética cristd”, pode ser encontrada, ipso
facto, em Stanley HAUERWAS. The Peaceable Kingdom: A Primer in Christian Ethics. Notre Dame;
London: University of Notre Dame Press, 1983, p. 17-34. Nao sem raz8o, Hauerwas foi caracterizado como
o0 exemplo par excellence da “tentagdo sectaria” na fundamentacfo de uma ética cristd. Para uma analise
desta critica, cf.: James M. GUSTAFSON. The Sectarian Temptation: Reflections on Theology, the Church
and the University. Proceedings of the Catholic Theological Society, vol. 40, 1985, p. 83-94.
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seus proprios fatos a partir da invencdo de um mundo isento das limitacdes impostas pelo

advento da modernidade, por outro®”

. Com efeito, se os fatos subjacentes ao mundo moderno
fossem ignorados, ndo apenas a tarefa construtiva da teologia se encontraria condenada ao
reino da ilusdo e das impossibilidades. Pelo contrario: junto com a teologia, também a religido
crista seria descartada como publicamente irrelevante. Em muitos aspectos, este era o perigo
que Shaull considerava um dos elementos mais problematicos na ética teologica esbogada por
aqueles que consideravam a ideia de uma sociedade responsavel o ideal regulativo tanto para
o0 quefazer teoldgico, quanto para a acao concreta — acao esta que, em ultima analise, mesmo
quando cuidadosamente pensada como uma ultima ratio, era rejeitada por completo®®. Na
realidade, a ideia de uma sociedade responsavel, enquanto categoria-chave da ética social
ecuménica, ndo oferecia uma orientacdo clara para a acdo ética. Esta ideia operava como juiza
soberana de toda ordem social e, em sua soberania perene, ndo possuia nenhum ponto de
contato com qualquer sociedade ou acdo humana concreta. Sua funcdo é, neste sentido,
puramente restritiva: a sociedade responsavel, em seu titanismo transcendental, ndo apenas se
volta contra todas as possibilidades humanas, como também as destréi?”’. Toda agdo concreta
em rumo a construcdo de uma sociedade mais humana permaneceria sob o0 juizo da
irresponsabilidade imposto pelo “principio abstrato” da “sociedade responsavel”?’®,

Na perspectiva de Shaull, a teologia somente poderia oferecer uma visdo unificada e
transformadora para 0 mundo moderno se o fendmeno da modernidade, em suas limitagdes e
possibilidades, fosse corretamente compreendido. A parte de uma aceitacdo da modernidade
enquanto uma totalidade historica unificante, a teologia jamais se tornaria capaz de recobrar
sua tarefa de elucidar a relevancia publica e o “poder formativo” da religido crista®’®. A

historia, compreendida como una e indivisa, neste caso, constitui 0 &mbito par excellence da

25 A expressdo maior de uma tentativa de evasdo da modernidade — e do processo de secularizagdo da
consciéncia intrinseca ao seu advento — é certamente representada pela autodenominada “ortodoxia radical”.
Esta forma de teologia, que condena todos os alicerces da teologia cristd desde o século XIII, representa uma
verdadeira tentativa de salvaguardar uma pseudoverdade esotérica valida estritamente intra muros ecclesiae.
Sobre este ponto, cf.: John MILBANK; Graham WARD; Catherine PICKSTOCK. Introduction. Suspending
the Material: The Turn of Radical Orthodoxy. In: John MILBANK; Graham WARD; Catherine
PICKSTOCK. (Ed.). Radical Orthodoxy: A New Theology. London; New York: Routledge, 1999, p. 1-20.

A resposta mais clara de Shaull ao carater abstrato do critério ecuménico de sociedade responsavel e sua
defesa de uma tomada de posicdo €, sem dlvida, sua palestra proferida na Conferéncia de Genebra. Sobre
este ponto, cf.: Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 470-480.

Esta perspectiva puramente negativa intrinseca ao critério ecuménico da “sociedade responsavel” talvez seja
o resultado da inegével e facilmente identificavel influéncia barthiana no movimento ecuménico. Sobre este
ponto, cf.: Adolf KELLER. Karl Barth and Christian Unity: The Influence of the Barthian Movement Upon
the Churches of the World. New York: The Macmillan Company, 1933, sobretudo, p. 260-316. Nesta
conexdo, cf. também o importante artigo de Willem Adolf VISSER’T HOOFT. Karl Barth and the
Ecumenical Movement. The Ecumenical Review, vol. 32, issue 2, April 1980, p. 129-151.

2% Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 478.

1% Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 43.
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reflexdo teoldgica®®. Precisamente por ser una, indivisa, e unificante, o reino da histéria
impede a criacdo de uma didstase entre um processo historico humano (Historie) e uma

281 A modernidade secular somente reconhece a validade de

histdria divina (Heilsgeschichte)
uma unica historia. Neste sentido, o te6logo € forgcado a extrapolar seu campo tradicional de
atividade, vendo-se obrigado a oferecer uma analise politica, econémica e social de seu
contexto de reflexdo como conditio sine qua non para a realizacdo de sua tarefa. A reflexdo
teoldgica se torna, por conseguinte, naturalmente interdisciplinar, uma vez que a anéalise
cientifica de seu contexto de reflexdo configura a base factual para o desenvolvimento de uma
resposta teoldgica ao desafio imposto pela modernidade. Como ressalta Shaull, “o contexto
auténtico para a reflexdo teoldgica é, portanto, o dialogo. E por esse meio que os especialistas
no conhecimento dos diversos aspectos dessa realidade procuram relacionar seus
conhecimentos em busca de sentido e direcdo. O tedlogo estd convencido de que o dialogo

oferece as melhores condi¢es para alcangar este objetivo”zgz. Assim, a necessidade de

estabelecer um dialogo continuo e ininterrupto com o contexto sociopolitico mais amplo nao

80 Nesta concepcéo, Shaull faz parte do movimento — basicamente, mas nio so, protestante — de renovagéo da
escatologia e da teologia da histéria que tomou forma, sobretudo, a partir de 1960. Este movimento teoldgico
se apresentou de forma tdo cogente que Christoph SCHWOBEL. Last Things First? The Century of
Eschatology in Retrospect. In: David FERGUSSON; Marcel SAROT. (Ed.). The Future as God’s Gift:
Explorations in Christian Eschatology. Edinburgh: T & T Clark, 2000, p. 217-241 referiu-se ao século vinte
— tal como nos informa o titulo de seu artigo — como “o século da escatologia”. Num sentido muito
especifico, Shaull poderia, inclusive, estar de acordo com a sentenca de Wolfhart PANNENBERG.
Redemptive Event and History. In: Basic Questions in Theology. Collected Essays: Volume 1. Minneapolis:
Fortress Press, 2008, p. 15 de que “a historia € o horizonte mais compreensivo da teologia cristd”, ndo fosse
esta sentenca dependente de um programa escatologico mais abrangente que nao deixa suficientemente claro,
como bem ressaltou Philip HEFNER. The Concreteness of God’s Kingdom: A Problem for the Christian
Life. The Journal of Religion, vol. 51, no. 3, July 1971, p. 203, 0 modo “como a a¢do concreta do homem
pode estar relacionada com o reino”. Desta forma, como afirma Hefner, embora Pannenberg “forneca ao
homem uma grande motivacéo, ele ndo guia sua agdo de forma util” (p. 203). Para uma apreciacdo da fungio
da escatologia no programa teoldgico de Pannenberg, cf.: Wolfhart PANNENBERG. Constructive and
Critical Functions of Christian Eschatology. The Harvard Review, vol. 77, no. 2, April 1984, p. 119-139. A
despeito desta aproximacdo metodoldgica, entretanto, a teologia da histéria de Richard Shaull, sua
perspectiva sobre o modo do relacionamento entre a agdo humana na histéria e o reino de Deus, possui um
acento muito distinto quando comparado ao programa de Pannenberg. A relacdo entre a atividade humana na
histéria e o reino de Deus seré analisada, ainda que de forma breve, nas paginas subsequentes. Esta relagao,
ademais, encontra-se desenvolvida de uma forma mais entretida no apéndice do presente estudo.

No ambito teoldgico, a divisdo entre Historie e Geschichte foi introduzida por Georg WOBBERMIN.
Geschichte und Historie in der Religionswissenschaft. Uber die Notwendigkeit, in der Religionswissenschaft
zwischen Geschichte und Historie strenger zu unterscheiden, als gewohnlich geschieht. 2. Ergdnzungsheft
zur Zeitschrift fur Theologie und Kirche, no. 191. Tibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1911. Foi contra
esta divisdo da historia que Troeltsch escreveu, em resposta ao pupilo de Ritschl, Friedrich Niebergall, seu
famoso ensaio sobre o método histérico e dogmatico na teologia. Cf. Ernst TROELTSCH. Uber historische
und dogmatische Methode in der Theologie. In: Gesammelte Schriften. Zweiter Band: Zur religidsen Lage,
Religionsphilosophie und Ethik. Tibingen: Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1913, p. 729-753. Para
Wobbermin, entretanto, Historie deve ser compreendido como a Geschichte pesquisada, “esta existéncia
humana transformada em objeto de investigagdo”. Sobre este ponto, cf. Brian A. GERRISH. Friedrich
Schleiermacher (1768-1834). In: Continuing the Reformation: Essays on Modern Religious Thought.
Chicago: The University of Chicago Press, 1993, p. 175. Para a rejeicdo de Shaull de uma Heilsgeschichte,
cf.: Richard SHAULL. Technology and Theology. Theology Today, vol. 23, no 2, July 1966, p. 273.

%2 Richard SHAULL. As transformacdes profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 48.
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constitui um capricho de uma teologia que abandona sua tarefa propria e passa a derivar “seu

1?8 tal como

impeto e impacto diretamente da perspectiva revolucionaria da realidade socia
muitos dos criticos de Shaull advogam inadvertidamente. Pelo contrario: ao assumir o
contexto sociopolitico mais amplo como ponto de partida da reflexdo teoldgica, Shaull
percebe que a modernidade oferece, num primeiro momento, uma limitacdo a teologia. No
entanto, é precisamente através do reconhecimento desta limitacdo que a possibilidade de uma
reconstrucdo criativa se torna uma realidade para a teologia. 1sso quer dizer que, a parte de
alguma forma de percepgéo de suas limitacOes, a teologia encontrar-se-ia privada ndo apenas
de qualquer possibilidade para o estabelecimento de uma agdo concreta, mas também de sua
chance de transformar o mundo com o qual estabelece um dialogo ininterrupto®®*. Sobre esta
base, a tarefa da teologia pode ser descrita como uma primariamente historica e descritiva: ela
se esforga por descrever as condi¢Bes socioculturais e histéricas dominantes a partir das quais
deve inevitavelmente operar. Uma teologia conscientemente comprometida com o status
quaestionis de seu tempo demanda, desta forma, um exame rigoroso do mundo moderno, e
somente assim pode haver critica e reconstrucdo em termos de normas teoldgicas que podem
e devem ser submetidas a um juizo de validade imposto pelo escrutinio da razao publica®.

A radical historicidade do pensamento teoldgico esbocada por Richard Shaull, seu
comprometimento consciente com o mundo moderno, bem como seu desejo de formulacéo de
uma linguagem teoldgica publicamente relevante e capaz de dialogar internamente mais que
externamente com a cultura secular da modernidade, conduziram sua reflexdo a um lugar de
controvérsias infindaveis no cenario teoldgico internacional. Ndo obstante, o posicionamento
sustentado por Shaull — que ressoa, em muito, aquele desenvolvido com muito mais vigor e
profundidade intelectual por Ernst Troeltsch — € um resultado, para darmos lugar a uma
formulacéo troeltschiana, de sua tentativa incessante de “acomodar-se ao dado [auf das

Gegebene einzurichten]”?%.

Trata-se, no entanto, de uma disposicdo consciente a
acomodacdo, isto €, uma tentativa incessante de acomodar-se ao dado que intenciona ndo

somente uma compreensdo honesta do mundo moderno, como também uma néo-violacéo da

%3 Trutz RENDTORFF. Der Aufbau einer revolutionaren Theologie. Eine Strukturanalyse. In: Trutz

RENDTORFF; Heinz Eduard TODT. Theologie der Revolution. Analysen und Materialien, p. 67-68: ,,ohne
Frage ihre Impulse und AnstoR3e aus der revolutiondren Perspektive der gesellschaftlichen Wirklichkeit®.
Richard SHAULL. Community and Humanity in the University. Theology Today, vol. 21, no. 3, October
1964, p. 319.

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 40-43.

% Ernst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes. In: Gesammelte Schriften. Vierter Band: Aufsatze
zur Geistesgeschichte und Religionssoziologie. Tlbingen: Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1925, p.
337: ,,Uns bleibt nichts iibrig als uns auf das Gegebene einzurichten, das allem Anschein nach seine Kréfte
noch lange nicht ausgelebt hat, und, um den Grundsatz zu wiederholen, in ihm das GroRe mit Hingebung zu
fordern und die Gefahren mit immer wacher Selbstkritik zu bekdmpfen®.
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autonomia da esfera secular. O interesse primordial de Shaull, que permeia praticamente a
totalidade de sua obra, sobretudo seus concisos artigos teoldgicos, encontra-se na resposta
teoldgica e ética a modernidade e ao concomitante colapso daquilo que ele considerava como
a concepcdo unificada de igreja e sociedade que embasava o periodo anterior da historia
europeia. Assim, ja em sua tese doutoral apresentada ao departamento de teologia da
Universidade de Princeton, em 1959, Shaull escreveu sobre as profundas transformacdes
acarretadas pela dissolucdo do corpus christianum, uma transformacdo no mundo que € “de
grande consequéncia para a vida do homem e para a totalidade das estruturas e instituicdes da
sociedade”. De acordo com Shaull, “estas mudangas envolvem ndo apenas o entendimento do
homem em relacdo a natureza, seu dominio sobre ela e o consequente desenvolvimento da
indUstria e da tecnologia”, mas também, “o entendimento que o homem tem de si mesmo e da
realidade”. Tais transformacgdes afetaram, nas palavras de Shaull, “a existéncia fisica do
homem, as instituicdes com as quais ele se encontra relacionado, bem como sua prépria moral
interna e sua vida espiritual”®®’. As transformagdes oriundas da dissolucdo do corpus
christianum, isto é, do colapso das estruturas de unificacdo de igreja e sociedade, ou, mais
simplesmente, 0 processo de secularizagdo, devem ser vistas, neste caso, COmo
transformacdes compreensivas, a medida que afetam tanto a dimensédo objetiva da realidade
social, quanto a dimens&o subjetiva da autocompreenséo individual®®®.

Por consequéncia, ndo é de se estranhar que o impacto da secularizacdo na
estruturacdo da sociedade e na formagdo da consciéncia subjetiva represente um dos pontos
de maior interesse nos escritos teoldgicos esbogados por Richard Shaull. Quase em todos 0s
seus escritos mais importantes, a triade “modernidade-secularizagdo-historiciza¢do” aparece
como ponto de partida de sua analise teoldgica. Esta triade é tomada como ponto de partida,
como mencionado acima, em funcdo da tendéncia metodoldgica de Shaull de, antes de tudo,
acomodar-se ao dado. Em franca ruptura com aquilo que acreditava ser o espectro de sua
heranga teoldgica barthiana, Shaull afirma que, em vez de “basear sua teologia apenas na
revelacdo”, deduzindo os contetidos teologicos a partir dela, ele “tendia mais e mais a
comecar com a situacdo?®°. Este procedimento conferia um dinamismo & sua teologia que o

capacitava a perceber tanto a limitacdo imposta pela modernidade a tarefa teoldgica, quanto a

%7 Richard SHAULL. The Church as a Missionary Community: A Study of the Form of the Church’s Life.
1959. Dissertation (Doctorate in Theology) — Princeton Theological Seminary, New Jersey, 1959, p. 4.

%8 peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociolégica da religido, p. 145-146
descreve o processo de secularizagdo em duas dimensdes — viz., objetiva e subjetiva. A secularizacdo
objetiva diz respeito a evasdo da religido da esfera social, ao passo que a secularizagao subjetiva diz respeito
a secularizacdo da consciéncia individual, isto €, o arrefecimento da religido enquanto crenga subjetiva.

9 Richard SHAULL. Surpreendido pela graca: memoérias de um tedlogo: Estados Unidos, América Latina,
Brasil. Rio de Janeiro: Record, 2003, p. 211.
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possibilidade de reconstrucdo criativa de uma teologia ética radicalmente moderna. Além
disso, é precisamente esta tendéncia metodologica de acomodar-se ao dado que confere a
teologia de Shaull seu carater radicalmente historico: afinal, é a “situacdo”, ou melhor, o
contexto sociopolitico mais amplo quem determina as possibilidades para a teologia e ndo o
contrario. Em outras palavras, a autocompreensao da cultura secular deve ser assumida com a
devida seriedade antes da elaboracao de um programa teoldgico que se queira significativo.

O processo histdrico de dissolugdo do corpus christianum — isto €, a destruicdo e o
concomitante esvanecimento das estruturas que conformavam a unidade da cultura europeia
pré-moderna®® — é por Shaull incialmente definido, tal como em Troeltsch, de uma forma

essencialmente negativa®*

. A secularizacdo €, como bem afirma Troeltsch, a “ruptura com
uma cultura baseada na autoridade da igreja, quer seja a autoridade do mundo eclesiastico
catélico, ou a autoridade das igrejas protestantes territoriais”**2. Mantendo o acento no caréter
inicialmente negativo do advento da modernidade, e seguindo de perto o famoso estudo de
Arend Theodoor van Leeuwen®?, Shaull descreve a secularizagdo como um processo de crise,
isto €, um processo por meio do qual os “padrdes ‘ontocraticos’ de vida” foram
permanentemente “abalados™®**. O termo “ontocratico” foi elaborado por van Leeuwen para
descrever aquelas tradigcdes politicas nas quais “o estado ¢ a personificagdo [embodiment] da
totalidade cosmica”®®. De acordo com van Leeuwen, a separagdo entre assuntos divinos e
assuntos humanos, que forneceu o impulso fundamental para a negacdo do carater divino da

monarquia, foi efetivada, pela primeira vez, pela religido — na medida em que o uso tipolégico

2% Richard SHAULL. The Church as a Missionary Community: A Study of the Form of the Church’s Life, p. 4-
56. Nesta conexdo, cf. igualmente o estudo de maior félego desenvolvido por Richard SHAULL. The
Christian World Mission in a Technological Era. The ecumenical Review, vol. XVII, no. 3, July 1965, p.
205-218 da obra de van Leeuwen.

21 Ernst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 327-336.

2% Ernst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 330: ,,Sie ist die Beseitigung der Kirchen und
ihrer Ubernatiirlichen Offenbarungsautoritten aus der doch niemals praktisch vollstdndig innegehabten,
immer voll nur in der Theorie behaupteten, leitenden Stellung. Aber das ist etwas rein Negatives und mit der
Entstehung einer neuen Kultur ganzvon selbst gegeben; denn diese mufite, sie mochte inhaltlich sein wie sie
wollte, durch den Bruch mit den Kirchen hindurch, wenn sie Uberhaupt neue und eigene Ideen hatte. Solche
muBten Raum gewinnen, und da die Kirche allen Raum besetzt hatte, konnten sie nur im Kampf gegen die
Kirchen emporkommen®.

2% Arend Theodoor van LEEUWEN. Christianity in World History: The Meeting of the Faiths of East and

West. New York: Charles Scribner’s Sons, 1964.

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 23. Em uma nota de rodapé, Shaull

afirma que o termo “ontocratico” significa, de acordo com van Leeuwen, “ter conhecimento da realidade em

termos de uma ordem de total harmonia entre o eterno e o temporal, o divino e 0 humano. A ordem divina é

identificada com a natureza da sociedade, especialmente em relacdo ao estado concebido como encarnacéo

da totalidade c6smica. Todas as estruturas da sociedade possuem caréater sacro; elas ndo podem ser alteradas

ou mudadas” (p. 23, nota 2).

A tradicdo bizantina na qual a monarquia russa estava enraizada, por exemplo, constitui um exemplo da

concepgdo ontocratica esbogada por van Leeuwen. Com efeito, prossegue Arend Theodoor van LEEUWEN.

Christianity in World History: The Meeting of the Faiths of East and West, p. 285, “the West has only with

great difficulty contrived to escape its [ viz., ontocracy’s] blinding spell”.
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do singular é permitido — do antigo Israel, tornando-se uma forca secularizante pervasiva,
sobretudo, no cristianismo. Para van Leeuwen, a medida que a religido cristd foi se
espalhando pela Europa, ela trouxe consigo o impulso secularizante compreensivo herdado da
tradicdo religiosa de Israel. Neste sentido, afirma van Leeuwen, “a cristianizacdo e a
secularizacdo estdo envolvidas mutuamente numa relagdo dialética®®, de sorte que se torna
virtualmente impossivel falar em cristianismo sem falar, a0 mesmo tempo, no processo de
secularizacdo do mundo ocidental judaico-cristéo.

Como corolario de tais consideracGes tem-se que, na perspectiva de van Leeuwen,
cristianismo e secularizacdo constituem as duas faces de uma mesma moeda. Precisamente
em funcdo desta identificacdo entre cristianismo e secularizacdo, van Leeuwen se vé obrigado
a trabalhar com um conceito de secularizagéo que ndo implique a acepcéo degradante de um
movimento crescente de decadéncia da religido, tal como geralmente ocorre nas definigdes
puramente sociolégicas do termo®’. Em conformidade com a obra seminal de Gogarten, van
Leeuwen se apropria da distingdo perspicua elaborada por este autor entre secularizacdo
(Sakularisierung) e secularismo (Sakularismus)®®®. Se, por um lado, a secularizacdo é um
produto da fé cristd, por outro o secularismo ndo passa, como bem afirma Gogarten, de um
tipo de “degeneragao da secularizacdao”, podendo mesmo ser compreendido mais
propriamente como uma “ideologia niilista” do que como “a historicizacdo da existéncia
humana” provocada pela fé cristd®®®. Assim, o conceito de secularizacdo na obra de van
Leeuwen ndo diz respeito a um tipo de “saida da religiio”**: antes, a secularizacdo emerge
como uma consequéncia da propria realizacdo da religido cristd. Pode-se afirmar que, para

van Leeuwen, portanto, o processo de secularizacdo constitui — tal como em Weber, Troeltsch

2% Arend Theodoor van LEEUWEN. Christianity in World History: The Meeting of the Faiths of East and

West, p. 331-332.

Sobre este ponto, cf. a importante andlise histérica do problema elaborada por Karel DOBBELAERE.

Assessing Secularization Theory. In: Peter ANTES; Armin W. GEERTZ; Randi R. WARNE. (Ed.). New

Approaches to the Study of Religion. Volume 2: Textual, Comparative, Sociological, and Cognitive

Approaches. Berlin; New York: Walter de Gruyter GmbH & Co. KG, 2004, p. 229-253.

2% Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for Our Time. Philadelphia; Boston: Pilgrim Press, 1970, p. 102-
111. Para uma analise do conceito de “secularizagdo” na obra de Gogarten, cf. o excelente ensaio de Luis H.
DREHER. A sedigdo do secular na religido: uma analise da obra de Friedrich Gogarten. Numen, Juiz de
Fora, v. 2, n. 1, 1999, p. 51-72.

% Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for Our Time, p. 108-109. Como afirma Gogarten: “One view of

secularization can be characterized in terms of remaining within the secular. It can stand the world as being

‘only’ world. It recognizes the limits of reason: that it knows of the idea of the wholeness as the highest

possible thought, but that it cannot answer the question raised by this thought and hence never passes beyond

questioning ignorance. This view involves greatest watchfulness regarding the limits of reason. The other
view of secularization, which today is much more popular, can best be called secularism. It arises at the point
where the questioning ignorance regarding the wholeness is no longer maintained. Either the ignorance or the

quest is abandoned” (p. 108).

Para uma andlise da tese da secularizagdo como um processo de “saida da religido”, cf. Marcel GAUCHET.

Le désenchantment du monde. Une histoire politique de la religion. Paris: Gallimard, 1985, p. 133.

300



112

»%01 que emerge como uma consequéncia da

e Gogarten — um processo “histérico-religioso
separagdo entre a esfera religiosa e a esfera temporal®®2. Neste sentido, apesar de seus acentos
distintivos, van Leeuwen Vvé na secularizacdo — em conformidade com 0s estudiosos mais
conspicuos do tema — “um processo historico de emancipa¢do da cultura moderna de sua
tutela e dominio cristdos™®. A secularizacdo ndo constitui, assim, o fim da religido: ela é,
antes, a expressdo histérica mais concreta de sua realizacao.

Sob o prisma de tais consideragdes, uma questdo, entretanto, irrompe de forma
espontanea: se o fenbmeno histdrico da secularizagdo constitui, de fato, um produto da fé
cristd, como a formacdo de uma ordem ontocratica sob o prisma de um corpus christianum
tornou-se, entdo, possivel? A Unica resposta possivel a esta pergunta parece ser que, na
opinido de van Leeuwen — e daqueles autores classicos que procuraram mapear a génese do
processo de secularizacdo do ocidente —, a grande alianca entre igreja e sociedade, sobre a
qual a unidade da cultura europeia pré-moderna repousava, ndo representava mais que um
equivoco, ou melhor, uma infeliz contingéncia histérica. Esta grande alianca unificante do
mundo ocidental pré-moderno, entretanto, ndo tardaria a deparar-se com sua dissolucéo
definitiva. Para van Leeuwen, o advento da Aufklarung ndo apenas pds um fim a este
concubinato, como também trouxe a lume a dimensdo secularizante da religido crista,
elevando-a, por conseguinte, a um novo patamar no processo de desdobramento da historia
ocidental. Neste sentido, van Leeuwen esta, a despeito das nuancas especificas de seu estudo
do processo de secularizagdo, num acordo fundamental com Troeltsch. Ambos veem a

Aufklarung como um divisor de aguas entre o periodo medieval e o advento dos “novos

%1 Em conformidade com uma visdo do processo de secularizagio como um processo historico-religioso, Ernst
TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 327 afirma: ,,Allerdings bestehen die alten christlichen
Kirchen, der Katholizismus und die Reformationskirchen und neben den letzteren immer zahlreicher die aus
ihnen entsprungenen Sekten, lebendig weiter; und, daf sie trotz aller Todesbescheinigungen sehr bedeutende
Méchte sind, zeigt sich darin, dafl im Augenblick die innere Politik fast aller europdischen Staaten sich um
kirchliche Einfliisse dreht“. Para Troeltsch, a despeito de todos Todesbescheinigungen, a religido continuava
ativa, ainda que uma reconfiguracdo de seu status na modernidade fosse necessaria. Weber, por sua vez,
embora defenda um processo de “desencantamento do mundo” [Entzauberung der Welt], jamais pode ser
compreendido como um tedrico do fim ou da radical privatizacdo da religido. Na perspectiva de Max
WEBER. 4 ética protestante e o “espirito” do capitalismo. 7. ed. S8o Paulo: Companhia das Letras, 2004, p.
96, o desencantamento do mundo constitui um “grande processo historico-religioso”, que teve inicio “com as
profecias do judaismo antigo e, em conjunto com o pensamento cientifico helénico, repudiava como
supersticdo e sacrilégio todos os meios magicos de busca da salvagdo”. Por esta razdo, Weber, mais de uma
vez, adiciona o adjetivo “religioso” a este processo: “o ‘desencantamento’ religioso do mundo [die religidse
,Entzauberung ‘ der Welf]” (p. 133). Para uma analise compreensiva do conceito de secularizagdo no escopo
da obra de Max Weber, cf. o excelente estudo de Antdnio Fldvio PIERUCCI. Secularization in Max Weber.
On Current Usefulness of Re-Accessing that Old Meaning. Brazilian Review of Social Sciences, special
issue, no. 1, Oct. 2000, p. 129-158.

%02 Arend Theodoor van LEEUWEN. Christianity in World History: The Meeting of the Faiths of East and

West, p. 334.

Hermann LUBBE. Sakularisierung: Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs. Freiburg; Miinchen: Verlag

Karl Alber, 1965, p. 90.
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tempos” (Neuzeit). Como corretamente aponta Troeltsch em seu famoso artigo “Die
Aufklarung”, preparado para a terceira edicdo da antiga Realencyklopadie fur protestantische
Theologie und Kirche: “A Aufklarung é o comeco e a fundagdo do periodo intrinsecamente
moderno da cultura e histdria europeias, em contraposicdo a cultura previamente reinante,
determinada eclesiastica e teologicamente™™. Para van Leeuwen, por sua vez, a Aufklarung
foi a grande responsavel por reinserir a missao secularizante intrinseca ao cristianismo de
volta em sua trilha original: a dissolucdo do corpus christianum se deve, desta forma, a critica
moderna esclarecida a toda forma de autoridade heterbnoma que ndo se submete ao escrutinio
minucioso imposto pela razdo critica e pablica.

Independentemente dos detalhes especificos da investigacdo de van Leeuwen, sua
ideia geral de que “a historia revolucionaria do Ocidente até o tempo presente € corretamente
considerada como sendo um processo continuo, permanente de secularizagdo” — um Processo,

»3%5 _ conforma um dos aspectos

alias, que “nada foi capaz de deter, muito menos de reverter
centrais da reflexo teolégica desenvolvida por Richard Shaull*®®. Na perspectiva de Shaull, o
processo de secularizacdo, enquanto um processo de dissolugdo do corpus christianum e dos
padres ontocraticos de vida, é, fundamentalmente, um processo impossivel de ser contido:
trata-se, portanto, de um processo compreensivo crescente e, por conseguinte, irreversivel. A
secularizacdo do ocidente significa, antes de qualquer coisa, um processo de dissolucdo da
validade dos valores e dos principios cristdos até entdo entendidos como realidades dadas,
aceitas sem questionamento. A aceitacdo da validade dos valores e principios cristdos como
realidades dadas no contexto do corpus christianum é descrita por Shaull, com especial

referéncia a Reforma, da seguinte forma:

A Reforma Protestante tomou lugar na Europa num tempo em que 0 conceito
medieval do corpus christianum ainda era dominante. O cristianismo era a religido
estabelecida para nages inteiras, reconhecido pelo estado como fundamental para
a sua vida e possuia validade para todos os cidaddos. Era possivel falar de uma
sociedade cristd e de uma civilizagdo cristd, e os principios cristdos eram aceitos
como validos para todas as areas da sociedade. Na formulagdo da doutrina da
igreja, os reformadores definiram suas posi¢c@es uns contra 0s outros no contexto
do corpus christianum, ndo contra um mundo pagdo. Uma igreja corporativa

%4 Ernst TROELTSCH. Die Aufklarung (1897). In: Gesammelte Schriften. Vierter Band, p. 338. Com esta tese
sustentada por Troeltsch também o historiador Reinhart Koselleck esta de acordo. Como afirma Reinhart
KOSELLECK. Futuro passado: contribuicdo a semantica dos tempos histéricos. Rio de Janeiro:
Contraponto; Ed. PUC-Rio, 2006, p. 35: “foi s6 com o advento da filosofia da histéria que uma incipiente
modernidade desligou-se de seu prdprio passado, inaugurando, por meio de um futuro inédito, também a
nossa modernidade”.

%5 Arend Theodoor van LEEUWEN. Christianity in World History: The Meeting of the Faiths of East and
West, p. 331.

%06 Richard SHAULL. Technology and Theology, p. 271-275.
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existia dentro de todas as comunidades naturais, e a tarefa da igreja ndo era a de
criar novas comunidades, mas a de reformar as antigas®’.

Ora, precisamente esta unidade visceral entre igreja e sociedade foi posta em questao a
partir do advento da modernidade esclarecida e do processo de secularizacdo de todas as
esferas da cultura que a acompanhava. Frente a este quadro geral do significado do conceito
de corpus christianum, a definicdo essencialmente negativa do processo de secularizagdo se
torna transparente. Justamente a aceitacdo da validade dos principios e valores cristdos para
todas as areas da sociedade foi derrubada a partir do processo de desdobramento do mundo
moderno e secular. Como aponta com precisdo Ernst Troeltsch, a modernidade e o processo
de secularizacdo dizem respeito ao processo permanente e indomavel de “ruptura com uma
cultura que era dominada pela autoridade da igreja”>*®. Uma vez derrubada esta cultura
ontocratica, controlada pela autoridade eclesiastica, a aceitacdo imediata da validade dos
principios e valores cristdos torna-se, por consequéncia, no minimo, passivel de
questionamento. Como afirma Shaull, frente ao advento do mundo moderno e do processo de
secularizacdo, torna-se “demasiadamente evidente que o conceito de corpus christianum ja
ndo é mais valido”, uma vez que este conceito foi “despedacado pelo progresso constante de

secularizacdo no mundo ocidental”. Como ele afirma:

NOs ndo ousamos mais falar de uma sociedade cristd. Nem mesmo um louvor da
boca para fora é prestado a principios cristdos em muitas areas do mundo moderno,
e a igreja esta dolorosamente ciente da influéncia muito limitada que ela possui
sobre as principais organizacdes e estruturas de nossa vida comum. Em alguns dos
paises ocidentais, seguimentos inteiros da populagdo se tornaram completamente
alienados da igreja, ao passo que vastos nimeros de pessoas passaram a considerar
a religido como irrelevante e indigna de seria atengdo. Os cristdos hoje se
encontram como minoria em um mundo nao-crist&o®®”.

E a partir, entdo, da compreensdo do carater essencialmente negativo do advento da
modernidade e do processo de secularizagdo que a tarefa reconstrutiva da teologia pode, desta
forma, ser empreendida. Tal como em Troeltsch, Shaull reconhece como consequéncia do

processo de secularizacdo — processo este acelerado pela tecnologia moderna — o advento de

%97 Richard SHAULL. The Church as a Missionary Community: A Study of the Form of the Church’s Life, p. 4-
5. Shaull est, aqui, preocupado com a relevancia publica da igreja frente a um estado inegavelmente
diferenciado de coisas. Para tanto, ele se esforca por entender a dissolugdo do corpus christianum como o
fator central na transicdo da ldade Média para o periodo moderno. Ao assumir este conceito como dominante
tanto na Europa como nos Estados Unidos, Shaull confere a sua analise uma dimensao universalizante. Em
suas palavras: “In the succeeding centuries, this concept played a dominant role not only in Europe but in
America as well” (p. 5). A partir da predominéncia deste conceito na Europa e nos Estados Unidos, a ideia de
um corpus christianum foi, assim, disseminada, por meio dos diferentes movimentos missionarios e
colonizadores, em todo o mundo ocidental.

%8 Ernst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 336.

%9 Richard SHAULL. The Church as a Missionary Community: A Study of the Form of the Church’s Life, p. 6.
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uma profunda crise religiosa®®. Também neste aspecto Shaull se mostra em conformidade
com a perspectiva troeltschiana. Como afirma Troeltsch, que “o mundo moderno constitui
uma séria crise da religido” é algo que “ndo pode ser negado”. “O balangar do péndulo do
tempo oscilou, e uma época determinada essencialmente por ideias religiosas foi sucedida por
uma época religiosamente fraca, cuja orientacao é essencialmente secular [wesentlich weltlich

gesinnte]*',

Para Shaull, a oscilacdo do péndulo, isto é, a superacdo de uma Visdo
ontocratica do mundo, constitui “um estranho paradoxo”, a medida que apresenta ndo apenas
uma profunda crise para a religido, mas também uma oportunidade impar de reconstrucdo
criativa. Como ele afirma, este “momento de profunda crise” representa, ao mesmo tempo,
“um momento de oportunidade” que impulsiona os tedlogos atentos a procurar “recursos que
0S permitirdo pensar, viver, e agir criativamente em situacfes novas e desafiadoras”. Em
outras palavras: se, por um lado, “a tecnologia moderna representa um estado avangado no
processo de secularizacdo e no advento da maioridade do homem no qual Deus ndo € mais
necessario, a religido é irrelevante, e aquelas categorias teoldgicas, que sdo parte de uma visao
de mundo prévia, ndo mais fazem qualquer sentido”; por outro, o “acento sobre a percepgao e
a configuragdo no processo de entendimento” obriga o te6logo a reexaminar suas “concepgoes
tradicionais de verdade”, bem como “a forma de lidar com questdes éticas™**2.

Frente ao reconhecimento de um tal estado de coisas, segue-se que, para Shaull, a
acomodacdo ao dado, ou melhor, o reconhecimento da limitacdo que a modernidade impde a

teologia, constitui uma ocasido propicia para a reconstru¢do de uma linguagem teoldgica e

310 Richard SHAULL. Technology and Theology, p. 271.

1 Ermst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 329: ,Einer wesentlich von religiosen Ideen
bestimmten Epoche ist im Pendelschlage der Zeit eine wesentlich weltlich gesinnte und religionsschwache
gefolgt, und der Wegfall der alten objektiven Autoritét, sowie die tausendfachen Anlésse zur Kritik haben in
dem natlrlich auch dann noch vorhandenen religitsen Leben die buntesten Verwirrungen hervorgebracht®.
Richard SHAULL. Technology and Theology, p. 271. A expressdo “maioridade do homem [man’s coming of
age]”, ou “maioridade do mundo”, constitui, obviamente, um tema da teologia de Bonhoeffer criticamente
apropriado por Shaull. Destaco aqui a ideia de uma “apropria¢do critica” porque, para Dietrich
BONHOEFFER. Resisténcia e submissdo: cartas e anotagdes escritas na prisdo. Sdo Leopoldo: Sinodal,
2003, p. 458, por exemplo, a ideia de que “Deus esta cada vez mais sendo empurrado para fora do &mbito de
um mundo que atingiu a maioridade, do Aambito do nosso conhecimento e da nossa vida” estava intimamente
atrelada a uma critica a atitude apologética da teologia. Assim, para Bonhoeffer, “a teologia, por um lado,
voltou-se apologeticamente contra esse desenvolvimento e atacou — inutilmente — o darwinismo, etc.; por
outro lado, ela se conformou com esse desenvolvimento e restringiu a acdo de Deus, como deus ex machina,
as questdes Ultimas, ou seja, Deus transforma-se em resposta para questdes vitais, em solucdo para aflicGes e
conflitos” (p. 458-459). Ora, embora Shaull aceite o diagnostico de uma crescente seculariza¢do, bem como a
ideia da maturidade do homem, ele jamais desistiu da tarefa apologética da teologia. Pelo contrario: sua
teologia constitui uma tentativa de demonstrar a relevancia de questdes teoldgicas genuinas a partir de um
diélogo corrente com 0 mundo moderno. A ideia da restricdo da acdo de Deus as questdes Gltimas, bem como
a ideia da transformacdo da ideia de Deus como resposta para questdes vitais — uma critica velada e
extremamente pobre a teologia de Tillich —, certamente permanecem operando na reflexdo teoldgica de
Richard Shaull. Em outras palavras: para Shaull, a ideia de Deus é tanto uma questdo Ultima, quanto a
resposta para problemas vitais e para o problema da dindmica do processo histérico. Sobre este ponto, cf.,
por exemplo, Richard SHAULL. As transformacdes profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 72-94.
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ética radicalmente historica. E precisamente aqui que a descricdo puramente negativa da
irrupcdo da modernidade e do processo de secularizagdo adquire uma acepg¢do positiva. A
modernidade impde uma agenda a teologia, que j& ndo pode mais ser conduzida a partir de
uma posi¢do de autoisolamento, isto é, numa forma sectéria de diéstase cultural. Antes, para
Shaull, a tarefa da teologia é a de estabelecer “uma conversa corrente”, a partir de uma
posicao de “envolvimento concreto”, “entre a situacio e a tradicio da teologia”. E esta atitude
que conduz o tedlogo “a falar das realidades da fé em termos bastante seculares”, ou melhor, a
mediar e, desta forma, reformular a mensagem e a tradi¢do cristds para cada nova situacdo
histérica. Trata-se, em outras palavras, de uma tentativa continua e infindavel de “redefinir
nossa linguagem religiosa e conferir novo sentido a termos antigos”313.

De acordo com Shaull, “a questdo crucial” da tarefa teologica consiste em deslindar a
perspectiva “a partir da qual esta conversa corrente deve ser conduzida, tal como definida por
nosso entendimento da natureza da fé cristd e da revelacdo™. Trata-se, em outras palavras,
da busca de um principio critico de mediacdo que possibilite a conversa corrente entre a
tradicdo e a situacdo da teologia. Na tentativa de elucidar esta questdo crucial, entretanto,
Shaull adverte que o tedlogo deve estar “bem ciente daquilo que Troeltsch, décadas atras,
descreveu como ‘a historicizagdo fundamental de todo nosso pensamento sobre o homem, sua
cultura e seus valores’”. Neste sentido, qualquer que seja o critério desvelado pela
competéncia teoldgica, ele deve ser radicalmente histérico e concreto. Como afirma Shaull,
“nos ndo podemos escapar da conclusdo de Troeltsch de que somente o tipo de pensamento
que esta enraizado na factualidade bruta dos eventos histdricos concretos pode ser de qualquer
utilidade nesta situagdo™*®. E a partir, entdo, da acomodagdo ao dado, do reconhecimento
positivo da “secularidade que esta ativa principalmente na formacdo positiva do mundo [in

59316

der positiven Weltgestaltung], e que funde valores religiosos com aqueles da cultura™=", que

Shaull comeca a desenvolver os rudimentos fundamentais de sua teologia ética radicalmente

3 Richard SHAULL. Community and Humanity in the University, p. 319. A ideia de um “envolvimento
concreto” apontada por Richard Shaull remete o leitor atento a ideia desenvolvida por Troeltsch de um
“envolvimento sem reservas com o mundo moderno [mit riickhaltloserem Eingehen auf die moderne Welt]”.
Em ambos os autores, 0 envolvimento é parte constitutiva da metodologia teoldgica. Sobre esta perspectiva
troeltschiana, cf.: Ernst Troeltsch. Die Soziallehren der christilichen Kirchen und Gruppen, In: Gesammelte
Schriften von Ernst Troeltsch. Erster Band. Tubingen: Verlag von J. C. B. Mohr, 1919, p. viii.

¥4 Richard SHAULL. Community and Humanity in the University, p. 319.

> Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 478. A citacdo de Troeltsch,
ndo indicada por Shaull, pode ser encontrada em Ernst TROELTSCH. Der Historismus und seine Probleme.
Erstes Buch: Das logische Problem der Geschichtsphilosophie. In: Gesammelte Schriften: Dritter Band.
Tiibingen: Verlag von J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1922, p. 102: ,,Es ist das Problem der Bedeutung und
des Wesens des Historismus Uberhaupt, wobei dieses Wort von seinem schlechten Nebensinn véllig zu 16sen
und in dem Sinne der grundsatzlichen Historisierung alles unseres Denkens tiber den Menschen, seine Kultur
und seine Werte zu verstehen ist™.

%16 Ernst TROELTSCH. Das Wesen des modernen Geistes, p. 337.
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moderna, historica e secular. “Nesta situa¢do de oportunidade e de ameaca extraordinarias”,
assegura Shaull, “a teologia pode desempenhar um papel importante. Ela pode nos ajudar em
nossa busca por padrdes de sentido e configuracbes da verdade no meio de nossa confuséo;
definir, em perspectiva historica, as mudangas dindmicas que enfrentamos, e iluminar a nossa
reflexdo sobre a condi¢ao humana®"’.

E, pois, sobre esta base tedrica que Shaull constréi sua teologia. O reconhecimento
honesto da modernidade, da crescente historicizacdo da consciéncia, e da mundaneidade do
mundo secular, constitui a base fundamental para o desenvolvimento de sua reflexdo
teoldgico-ética. N@o obstante, a pergunta sobre a forma do interrelacionamento entre o reino
de Deus e a a¢do concreta do homem na historia — apenas tematizada por meio da anélise dos
fundamentos tedricos da reflexdo teoldgica de Shaull — ainda permanece sem resposta. Afinal,
como a relacdo entre um ideal transcendental indicativo e regulativo e a transitoriedade
intrinseca a formulacdo de normas concretas de acdo voltadas para a transformacdo de um
presente estado de coisas é por Shaull tematizada a partir deste quadro tedrico geral? E, pois,

para a analise do modo desta relacdo que a se¢ao seguinte se dirige.
3.3.4 A teologia ética de Shaull: em direcdo a uma teoria da Gestalt

Conforme analisado até aqui, a secularizacdo possui, de acordo com Shaull, um caréater
duplo. O processo compreensivo de secularizagdo da existéncia humana traz consigo tanto
uma crise religiosa posta em marcha a partir da dissolucdo da ordem ontocrética representada
pelo corpus christianum, por um lado, quanto uma oportunidade impar para a reconstrucao
critica da teologia, por outro. Este processo duplo de crise e reconstru¢do torna-se inteligivel
quando analisado sob o prisma da compreensdo do advento da secularizagdo enquanto um
processo de “historicizagdo da existéncia humana [Vergeschichtlichung der menschlichen
Existenz]”. Trata-se, em outras palavras, de um processo através do qual a consciéncia passa a
ser plenamente determinada pelas categorias tempo e histéria®®. Se ja em Bonhoeffer a

79319’ e

secularizacdo era saudada como a chegada da “maioridade do mundo [Mindigkeit] m

Friedrich Gogarten, de forma mais sistematizada e completa, ela era considerada como “o

37 Richard SHAULL. Technology and Theology, p. 272. Nas precisas palavras de Shaull: “Thus we face the

strange paradox that this moment of opportunity is also a moment of profound crisis”.

8 Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for our Time, p. 80-92.

19 Dietrich BONHOEFFER. Resisténcia e submissdo: cartas e anotagdes escritas na prisdo, p. 436: “Considero
0 ataque da apologia cristd a maioridade do mundo primeiro como sem sentido, segundo como deselegante,
terceiro como néo cristdo”. O termo Mindigkeit é, evidentemente, de Immanuel KANT. An Answer to the
Question: What is Enlightenment? (1784). In: Mary J. GREGOR. (Ed.). Practical Philosophy. Cambridge:
Cambridge University Press, 1999, p. 17-22.
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chamado para a liberdade do homem vis-a-vis ao mundo e para seu senhorio sobre ele”. Como
ressalta com precisdo Gogarten, esta liberdade resulta da liberdade prioritaria, fincada na fé,
através da qual “o mundo mitico é transformado num mundo histérico. Por meio deste
chamado o mundo ¢ secularizado. Para o0 homem que ouve o chamado ‘todas as coisas sdo
licitas’, o mundo ndo ¢ mais permeado ¢ dominado pelos muitos deuses e senhores”. O
mundo perde, assim, seu carater ontocratico. Transforma-se em algo natural, “meramente
mundo, mundo secular”?,

Tendo-se em vista que Shaull entende a secularizagdo do mundo, na trilha de van
Leeuwen, como um processo revolucionario de historicizacdo da existéncia, isto €, como a
historicizacdo fundamental, nas palavras de Troeltsch, de todo nosso pensamento sobre o
homem, sua cultura e seus valores, um problema fundamental surge para a construcdo de sua
teologia ética. Este problema pode ser apontado a partir de um questionamento basico, porém
direto: como formular um critério normativo para uma transformacdo ética da sociedade
frente a um contexto de historicizacdo crescente? Como podem normas concretas para a agdo
ser estabelecidas no desenvolvimento historicizante da cultura e ideias humanas? Conforme
afirmado nas paginas precedentes, na medida em que cristianismo e secularizagdo séo as duas
faces de uma mesma moeda, a religido cristd ndo pode imunizar-se contra este fato. Como no
caso de todas as outras religies, o cristianismo deve situar-se no curso das determinacdes
contingentes do desenvolvimento historico e sujeitar-se, desta forma, & andlise histérico-
critica. Esta tensdo entre a construcdo de principios normativos em meio a um contexto de
crescente historicizacdo constitui a principal preocupacdo metodoldgica dos escritos
teoldgico-éticos de Shaull. Ela nos conduz, imediatamente, ao problema da mediacgéo entre o
absoluto e o relativo; e é precisamente neste &mbito, como corretamente viu Arthur Rich, que
a abordagem teolégico-ética de Shaull deve ser compreensivamente analisada®’.

O problema intrinseco ao desenvolvimento de “uma visdo totalmente historica dos

assuntos humanos’3%2

, posto em marcha pelo advento da Aufklarung no século XVIII, pode
ser descrito como o problema do estabelecimento de principios normativos. Shaull, seguindo
na perspectiva critica de Troeltsch, entende a historicizagdo radical do pensamento como um
sinbnimo de relativismo. A partir desta compreensdo, torna-se evidente que normas ou
critérios absolutos jamais podem ser deduzidos do reino da histéria. 1sso porque a histéria é o

reino do relativo, de sorte que a deducéo de critérios normativos e absolutos nos conduz para

%20 Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for our Time, p. 80-92.

%21 Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The Ethics of Economic Systems, p. 153-159.

%22 Ernst TROELTSCH. Die Absolutheit des Christentums und die Religionsgechichte und zwei Schriften zur
Theologie. Minchen: Siebenstern Taschenbuch Velag, 1969, p. 29.
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fora do ambito da histéria®?. Para Shaull, contudo, o reconhecimento de uma total
historicizacdo e, por conseguinte, um total relativismo no curso do desenvolvimento historico
ndo conduz, de forma inevitavel, a um indiferentismo cético ou niilista no que diz respeito a
génese, ao desenvolvimento, e a dotacdo de sentido do movimento histérico e das ideias
intelectuais enquanto tais. Seria errdneo pensar que, na perspectiva de Shaull, o ser humano
estd a deriva em meio as ondas da historia, desprovido de toda e qualquer orientacdo ou
referenciais éticos dotados de concretude. Antes o contrério: na perspectiva de Shaull,
critérios normativos podem ser adquiridos ndo apenas por meio de um procedimento analitico
e comparativo entre alternativas que se opdem umas as outras no desdobramento do processo
histérico, mas também pela persuasdo da relevancia de determinados valores para a
transformac&o da vida individual e coletiva. Um critério absoluto jamais pode ser encontrado
na histdria porque ele transcende o histérico: é por este motivo que a verdade Gltima, uma vez
removida de todo condicionamento historico, torna-se a meta final e ideal da atividade
humana que sempre opera a partir dos limites da relatividade historica. Para Shaull, a verdade
ultima é, em linguagem estritamente teolGgica, a realidade do reino de Deus, que esta acima,
enquanto critério regulativo e normativo Gltimo, de qualquer realidade politica e social*?*.
Ora, acaso ndo estariamos aqui, novamente, frente a um formalismo igualmente
abstrato que Shaull justamente julgou como estéril no modo de pensamento ético anistorico
representado, sobretudo, pela ideia de uma sociedade responsavel? Nao fosse o pensamento
de Shaull dotado de uma perspectiva sobre 0 modo por meio do qual o ideal do reino de Deus
e a acdo humana concreta na historia podem coincidir, este questionamento se aplicaria a sua
reflexdo ética com a mesma forca implosiva com que foi por ele aplicado ao formalismo
intrinseco a ideia de uma sociedade responsavel. No entanto, em funcdo de descrever a
dissolucdo dos padrdes ontocraticos de vida nos termos de uma “dindmica revolucionéria”
constitutiva do processo de historicizacdo do pensamento, os criticos de Shaull o acusaram

59325

nao somente de “deificar a historia”*>>, como também de perverter o proprium da teologia em

funcdo de sua alegada elevagdo da categoria “revolug¢ao” ao status de objeto primeiro da

23 Ernst TROELTSCH. Uber historische und dogmatische Methode in der Theologie, p. 734: ,Wer ihr den
kleinen Finger gegeben hat, der muf ihr auch die ganze Hand geben. Daher scheint sie auch von einem echt
orthodoxen Standpunkt aus eine Art Aehnlichkeit mit dem Teufel zu haben*.

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36: “The Kingdom of God always
stands over against every social and political order”.

Dale T. IRVIN. Hearing many Voices: Dialogue and Diversity in the Ecumenical Movement. Lanham; New
York; London: University Press of America, 1994, p. 116 ressalta que, na quarta sessdo plenaria em
Genebra, Roger Shinn criticou a posi¢do radicalmente historicizante de Richard Shaull “alertando contra a
tendéncia de deificar a historia”. Sobre este ponto, cf. ainda Paul ABRECHT; Madathilparampil Mammen
THOMAS. (Ed.). World Conference on Church and Society, Geneva, July 12-26, 1966: Christian in the
Technical and Social Revolutions of Our Time, p. 25, 27, 21-22.
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reflexdo teoldgica®®. Estas criticas, entretanto, sdo insustentaveis. Tendo-se em vista a
fundamentacéo interna do pensamento de Shaull, pode-se afirmar que nem a histéria corre o
risco de ser deificada, por um lado, nem a revolucdo é assumida como objeto central da
teologia, por outro. Para Shaull, a histéria constitui, quando analisada a partir de uma
perspectiva estritamente teologica, a esfera da providéncia, “o campo de ag¢do de uma
soberania que, estando presente na histéria, ao mesmo tempo a transcende”?’. A revolucéo,
por sua vez, ndo diz respeito, como geralmente se assume, ao processo revolucionario da
realidade social entendido meramente enquanto tal. Antes, para Shaull, a revolugéo se torna
uma categoria teologica na medida em que opera, em seu pensamento teoldgico, como um
termo descritivo da relacdo entre o absoluto e o relativo, entre reino de Deus e histéria. Como
ele afirma com notavel precisdo, “é a realidade do reino que irrompe na vida humana e torna
possivel, para 0 homem que vive dentro das ordens da sociedade, transcendé-las e a0 mesmo
tempo rebelar-se contra elas”. Além disso, acrescenta Shaull, “o reino representa a realidade
do juizo de Deus que rompe o poder destas estruturas, abrindo-as para o futuro e criando
novas oportunidades dentro da histéria para a culminacdo da vida humana”. Para Shaull, a
revolucdo descreve este processo dindmico de crise e reconstrucdo acarretado pelo processo
de secularizacdo e historicizacdo do pensamento. Em suas palavras, “esta é a revolucdo real
na qual Deus se encontra envolvido no mundo*?®, Neste sentido, a revolugdo aponta para o
carater dinamico da perspectiva historica, que se desdobra continuamente a partir de um
processo de crise e reconstrucéo, morte de velhas estruturas e ressurreicdo de novas®?.

A partir desta compreensao teoldgica da realidade revolucionaria, pode-se afirmar que,
embora Shaull tenha se preocupado em oferecer uma analise sociopolitica do “novo humor

revolucionario na América Latina”3*°

, a categoria revolucdo significa muito mais que uma
determinada configuracdo sociopolitica. Com efeito, esta categoria esta conectada ao contexto
mais amplo de uma teologia da histéria que se quer radicalmente moderna e secular. Para

Shaull, de fato, a dindmica revolucionaria intrinseca a historicizacdo do pensamento aparece,

¥6 Trutz RENDTORFF. Der Aufbau einer revolutionaren Theologie. Eine Strukturanalyse, p. 67-68. Nesta

conexdo, cf., igualmente, o ensaio comparativo desenvolvido por Gunda SCHNEIDER-FLUME. Kritische

Theologie contra theologisch-politischen Offenbarungsglauben. Eine vergleichende Strukturanalyse der

politischen Theologie Paul Tillichs, Emanuel Hirschs und Richard Shaulls. Evangelische Theologie, vol. 2,

no. 33, Mérz-April, 1973, p. 114-137.

Richard SHAULL. As transformac6es profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 52.

Richard SHAULL. As transformac6es profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 93.

%9 Richard SHAULL. Christian Faith as Scandal in a Technocratic World. In: Martin E. MARTY; Dean G
PEERMAN. (Ed.). New Theology no. 6. On Revolution and Non-Revolution, Violence and Non-Violence,
Peace and Power. New York: Macmillan Co., 1969, p. 130-131.

%0 Richard SHAULL. The New Revolutionary Mood in Latin America. New York: National Council of the
Churches of Christ in the USA. Division of Foreign Missions: The Committee on Cooperation in Latin
America, 1962, p. 1-7.
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em sua forma mais aguda, na experiéncia de efervescéncia politica que reivindica a criacdo de
novas estruturas sociais. Nao obstante, a revolucao por ele aludida ndo permanece, conforme
afirmado anteriormente, uma categoria puramente socioldgica. Antes, a categoria revolucgao é
por ele assumida, a partir de uma perspectiva ética, como um problema legitimo de qualquer
teologia que intenciona oferecer uma interpretacdo da realidade historica. Assim, no escopo
da teologia ética de Shaull, a revolucdo é diretamente dependente de sua perspectiva do
relacionamento entre o reino de Deus, enquanto critério ético-teoldgico regulativo ltimo, e a
acdo humana na histéria®'. Por conseguinte, o esforco pela compreensdo do contexto
sociopolitico mais amplo, que certamente o obriga a interpretar a dinamica revolucionaria
como um fato dentro de uma perspectiva teoldgica mais compreensiva, nao constitui, como
muitos assumem, um desvio da agenda prépria da reflexdo teoldgica. Antes, tal esforco
analitico € uma consequéncia direta da tendéncia metodoldgica de Shaull de acomodar-se ao
dado e a factualidade bruta dos eventos historicos concretos como terminus a quo para a
construcdo de uma reflexdo teoldgica radicalmente critica. Assim, a categoria revolucao
torna-se um tema de reflexdo teoldgica tanto por ser uma categoria designativa da
autocompreensdao de uma época, quanto por configurar-se como tema descritivo da relacao
entre o absoluto e o relativo, o reino de Deus e a historia.

Mantendo em perspectiva a elevacdo da categoria revolucdo — enquanto categoria
designativa da autocompreensdo de uma época especifica e da forma do relacionamento entre
reino de Deus e historia — ao status de categoria teoldgica, 0 modo da relacdo entre um
critério normativo e a acdo humana concreta na historia, presente na teologia ética esbocada
por Richard Shaull, comeca a se tornar transparente. Uma vez que € o contexto social mais
amplo quem determina as possibilidades para a acdo teolégica e ndo o contrario, estamos
autorizados a entender que a reflex@o teoldgica e ética necessita de um principio radicalmente
histérico e concreto para empreender a construcdo criativa de seu edificio. No caso da
teologia de Shaull, a revolugdo é um principio importante, mas de forma alguma constitui o
principio fundante e fundamental. Uma leitura atenta do estudo preparatério desenvolvido por
Shaull para a Conferéncia de Genebra (1966) é suficiente o bastante para livrar o leitor

sensivel deste grave equivoco. Nas palavras de Shaull:

O que é de significancia Gltima é a realizacdo da vida humana em um novo
contexto de relacionamentos. Para esta nova ordem, uma mudanca de estrutura na
sociedade € essencial, mas esta mudanca constitui apenas um elemento em um
processo mais amplo de humanizagdo. Desta forma, ndés podemos participar

%1 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36.
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plenamente na luta politica a0 mesmo tempo em que reconhecemos suas
limitacbes. Nds podemos estar abertos a possibilidades inesperadas de sentido e
realizacdo, que podem bem irromper a qualquer momento, mesmo quando Nossos
esforcos politicos mais estrénuos parecem sofrer uma derrota completa. Cada nova
experiéncia da comunidade aponta para o reino em dire¢cdo ao qual nds estamos nos
movendo, mas um reino no qual, mesmo agora, participamos de uma forma
fragmentaria [we participate in a partial way]**.

A partir desta descricdo elaborada por Shaull, torna-se evidente que a categoria
revolucdo ndo é o objeto de sua teologia, na medida em que ela estd condicionada, em sua
perspectiva teoldgica, a humanizagdo enquanto critério teoldégico mais especifico. A mudanca
revolucionaria da estrutura social constitui, como Shaull afirma, “apenas um elemento em um
processo mais amplo de humanizagdo”. Por outro lado, em conformidade com esta
interpretacdo, torna-se possivel elucidar o modo por meio do qual um ideal transcendental
normativo se relaciona, em seu pensamento, com as a¢fes humanas concretas na historia.

A despeito das inimeras interpretacdes pouco matizadas da teologia de Shaull como
uma teologia da revolucdo, Shaull torna evidente que a revolugdo ndo é autossuficiente na
medida em que permanece submetida a um principio teol6gico mais especifico e controlada
por um processo histérico-teoldgico mais amplo. Com efeito, a categoria revolugdo é
importante na medida em que expressa o despertar de uma consciéncia em relacdo ao
processo de desenvolvimento da tecnologia e da secularizagdo que conforma a visdo de
mundo do homem moderno. No entanto, seria errdbneo conferir-lhe um valor maior que
possui. Na reflexdo de Shaull, a categoria revolugdo quer apontar justa e tdo-somente isto — a
saber, o carater “dindmico da existéncia historica, que é constantemente formada e reformada
[shaped and reshaped] de muitos modos concretos e inesperados™**3. Para Shaull, o advento
de uma perspectiva revolucionaria da realidade atesta ndo somente a ruina irreversivel dos
padrGes ontocraticos da vida social, mas também a formacdo de uma visdo dindmica do
mundo histérico®**. Pois, como afirma, a realidade que o revolucionario conhece “ndo é uma
ordem estavel, eterna, racional, mas aquela em que ele possui uma leve esperanca de impor
ordem na medida em que intenciona moldar [shape] o futuro na direcdo de certos objetivos
especificos”. E € precisamente esta percepcdo de realidade dindmica, fundamental para a
formacdo de uma perspectiva revolucionaria da realidade social, que contrasta com aquele

tipo de pensamento teolégico que ndo assume, com o devido rigor, nem a historicizagcdo

%2 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36-37: “In the perspective of the
Kingdom, involvement in revolution means living in a state of tension that can become a creative force”.

%3 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 477: “For the reality that the
revolutionary knows is that of his involvement in dynamic historical existence, which is constantly being
shaped and reshaped in very concrete and unexpected ways”.

%4 Richard SHAULL. The Christian World Mission in a Technological Era, p. 207.
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radical da consciéncia humana, por um lado, nem a necessidade de postar-se no pensamento a
partir da factualidade bruta dos eventos histéricos, por outro®*®,

Mantendo-se esta perspectiva em mente, pode-se afirmar que a categoria revolugéo
para Shaull nada mais € sendo a expressdo concreta da triade “modernidade-secularizacao-
historiciza¢ao” que é assumida como ponto de partida de sua andlise teoldgica. A categoria
revolucdo descreve a dindmica de formacdo e reformacao do processo histérico. Sua teologia
ética é obrigada a adotar este ponto de partida porque esta é a forma por meio da qual o
homem moderno torna-se transparente para si mesmo em sua autocompreensao radicalmente
histérica e secular. E em funcdo deste aspecto metodoldgico que devemos falar de uma
teologia ética mais que de uma ética teologica para descrever a reflexdo de Shaull. A ética
opera, assim, como “uma forma intensificada de experiéncia da realidade, na medida em que
o0 tema da ética é a participacdo, por meio da conduta propria do individuo, na realidade que o
confronta com suas exigéncias™**. A ética, neste sentido, envolve uma pergunta fundamental
pelo sentido da estrutura da realidade que confronta o individuo na totalidade de sua
existéncia e, enquanto tal, traz consigo, in nuce, a dimensdo teoldgica.

O corolario desta perspectiva metodolégica obriga o pensamento de Shaull a
reconhecer que, assim como ha, em fungédo do processo de dissolucdo do corpus christianum,
apenas uma historia para a consciéncia do homem moderno, também a ética deve ser
compreendida em termos de unidade. Com o processo de destruicdo da unidade entre igreja e
sociedade, a teologia foi obrigada, nolens volens, a reconhecer a autonomia das diferentes
esferas da vida cultural. O reino da cultura passou a considerar-se plenamente capaz de
construir, desta forma, seus proprios valores e normas sem a interferéncia direta — e mesmo
indireta — de instituicbes eclesiasticas, e sem a necessidade de um apelo a uma instancia
superior de autoridade autorreivindicada. Na condicdo de um dominio entre outros da vida

cultural, a igreja e sua teologia foram privadas de sua autoridade totalizante: seus direitos e

¥ Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 477-478. Shaull, a partir de
uma citagdo de Cicero, critica 0 pensamento social cristio como uma reflexdo dominada por um modo
anistdrico de pensamento. Em suas palavras: “Much of our Christian social thought has been and to a certain
extent still is dominated by an a-historical way of thinking. | was reminded again of this in reading this
quotation from Cicero: “There is in fact a true law — namely right reason — which is in accordance with
nature, applies to all men, and is unchangeable and eternal.... To invalidate this law by human legislation is
never morally right, nor is it permissible ever to restrict its operation, and to annul it is wholly impossible....
It will not lay down one rule at Rome, and another at Athens, nor will it be one rule today and another
tomorrow. But there will be one law, eternal and unchangeable, binding at all times upon all peoples; and
there will be as it were, one common master and ruler of men, namely God, who is the author of the law, its
interpreter and sponsor” (p. 477). Esta citagdo torna ainda mais explicita a luta constante de Shaull para
evadir uma tradicdo de pensamento estatica — pré-moderna ou ontocratica — por meio de sua assungdo da
historicizacéo radical do pensamento imposto pela modernidade.

¥¢ Trutz RENDTORFF. Ethics. Volume 1. Basic Elements and Methodology in an Ethical Theology.
Philadelphia: Fortress Press, 1986, p. 3.
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privilégios universais foram esvaziados, ao mesmo tempo em que a vida cultural alcangou o
direito auténtico de autolegislar-se®*’. Disso decorre que a construcdo de uma ética positiva
pressupde, por necessidade, a formulagdo de uma “hermenéutica da cultura”, isto €, uma
analise que procura elucidar, sem a violacdo da autonomia da esfera cultural, um sentido
religioso mais profundo que, para o tedlogo, se revela em meio a vida do espirito. Somente
entdo pode o tedlogo ético arriscar-se, por meio de uma autodeterminacao, na construgédo de
um sistema ético compreensivo®*®. E a partir desta assuncéo consciente da autonomia da vida
da cultura que o te6logo se vé obrigado a acomodar-se ao dado para, a partir desta
acomodacdo, indicar as possibilidades para a tarefa de reconstrucdo da teologia. Shaull, de

forma precisa, descreve este estado de coisas sublinhando que:

nossa tarefa ndo € a de impor certos valores, mas de reconhecer e viver segundo
aqueles que no mundo vigoram; nao a de dar sentido a vida, mas de descobrir o
sentido que a vida tem num mundo que participa da redencdo; ndo a de estabelecer
ordem no universo, mas de participar na nova ordem de coisas que estd tomando
forma através da transformacdo da sociedade. Esta atitude nos permite estar
plenamente engajados numa situagédo em que ndo temos todas as respostas, mas em
gue podemos, confiantes, procurar novas possibilidades de compreensdo e de
sentido®,

A partir desta postura metodoldgica intelectualmente honesta que respeita a autonomia
da esfera secular, a teologia ética de Richard Shaull estabelece, assim, nada menos que uma
completa revolucdo copernicana na dogmatica do protestantismo antigo. Trata-se, para ser
mais preciso, de uma completa inversdo do vetor da reflexdo teoldgica precritica: no lugar de
uma teologia que impde seus valores ao mundo da cultura, Shaull propde uma teologia que se
acomoda ao dado e, a partir deste dado, reformula seus proprios valores; no lugar de uma
teologia que impde um sentido ao mundo da vida, Shaull advoga uma reflexdo teoldgica que
recebe seu sentido na forma como a cultura o apresenta. Em sua acomodacdo a situacdo
presente, a teologia de Shaull assume, assim, a tarefa de prover elucidacéo e orientacédo para a
vida e 0 agir éticos. Segue-se que, para Shaull, a ética pode ser descrita como “uma forma
intensificada de teologia, porque ela expande os temas da questdo que é basica para toda

teologia”, a saber, “aquele da estrutura de nossas relacdes com a realidade™*. A tarefa da

teologia consiste, neste sentido, em entender o0 modo da relagdo do divino com a estrutura de

%7 0 manifesto de Immanuel KANT. An Answer to the Question: What is Enlightenment? (1784), p. 17-22
constitui um atestado rigoroso deste novo estado de coisas.

%8 James M. BRANDT. Interpretation of Culture in Schleiermacher’s Christian Ethics. In: Brent W.
SOCKNESS; Wilhelm GRAB. (Ed.). Schleiermacher and the Study of Religion, and the Future of Theology:
A Transatlantic Dialogue. Berlin; New York: Walter de Gruyter, p. 311.

9 Richard SHAULL. As transformagdes profundas & luz de uma teologia evangélica, p. 50.

¥0 Trutz RENDTORFF. Ethics. Volume 1. Basic Elements and Methodology in an Ethical Theology, p. 9.
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nossa vida na histdria. Esta tarefa compreensiva, entretanto, somente pode ser levada a cabo a
partir da posicdo de um envolvimento concreto e sem reservas com as questfes Ultimas sobre
o sentido da existéncia que estdo presentes, ainda que de forma latente, na cultura. E somente
a partir desta posicdo de envolvimento concreto que a tarefa da teologia ética de elucidar o
modo do relacionamento entre o divino e 0 humano pode ser realizada com algum grau de
sucesso. A parte de um envolvimento concreto e de um concomitante compromisso sem
reservas com a situagdo contemporanea, a teologia jamais podera recobrar o poder criativo e
formativo que lhe é prdprio. Neste sentido, podemos afirmar que a teologia ética Shaull — tal
como a de Paul Lehmann — se orienta por padrdes integralmente modernos: ela ndo constitui,
assim, uma tentativa funesta de reafirmar a ética no contexto do cristianismo e da cultura
conformada pelo corpus christianum, mas trata, inversamente, de inserir o cristianismo no
contexto da ética, da histdria, e da secularidade caracteristicas da cultura moderna®*.

Frente a este contexto, como pode a teologia ética, entdo, cumprir sua tarefa de
entender o modo da relacdo do divino com a estrutura que conforma a vida histérica do
homem? Ou melhor: como pode a teologia ética formular um critério regulativo para uma
transformac&o ética da sociedade frente a um contexto de historicizacéo crescente?

Na perspectiva de Shaull, esta claro que a questdo ética Ultima diz respeito a realizagédo
da vida humana em um novo contexto de relacionamentos, o que reivindica um envolvimento
concreto nas lutas por humanizacdo, bem como a formulacdo de um principio critico para
uma transformacdo ética da sociedade. O critério regulativo e normativo ultimo de qualquer
realidade politica e social é o reino de Deus, que “sempre permanece contra toda ordem social
e politica, expondo, assim, seus elementos de desumanizacao e os julgando”342. Para Shaull,
no entanto, o ideal transcendental regulativo do reino de Deus ndo se configura sob a forma
de um critério transcendental abstrato que ndo possui qualquer relacdo com a esfera historica
em gue a vida humana se desdobra. Antes, o reino se atualiza na historia, tomando forma em
meio ao agir histérico concreto do homem. Para Shaull, o reino de Deus é o simbolo par
excellence da humanizagéo da vida humana, relacionando-se, enquanto tal, intimamente com
um tipo particular de préxis histdrica que pode ser descrita como humanizadora. Segue-se que

0 simbolo do reino de Deus e o ideal histérico da humanizacdo plena da vida humana

¥! Trutz RENDTORFF. Der Aufbau einer revolutiondren Theologie. Eine Strukturanalyse, p. 74: ,,Ist aber nicht
die Lehmmannsche Formel Ethics in a Christian Context auch die Umkehrung jener anderen Formel
Christlicher Glaube in Kontext der Ethik, mit der das Christentum seine Fortschritt in die Neuzeit einst
vollzogen hat? [...] Ist nicht das ethische Bewul3tsein, wie es in der Moderne allgemein geworden ist, die
Instanz, die Kritikwurdigkeit und Verdnderungsbediirftigkeit der Welt selbst allererst sehen 146t?*“. Rendtorff
suspeita que a formula “cristianismo no contexto da ética”, caracteristico da modernidade, corre o risco, em
Lehmann e Shaull, de configurar-se, inversamente, como uma “ética no contexto cristao”.

%2 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36.
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constituem, na reflexdo de Shaull, termos correlatos, na medida em que é somente no reino,
em que o homem participa fragmentariamente, que a vida humana alcanca sua completude, ou
humanizacgdo plena. Para ser mais preciso, a humanizacéo é a atualiza¢do do reino de Deus
na histodria, isto é, a realizacdo do absoluto no amago do relativo. Esta realizacdo do absoluto
na histdria, entretanto, ndo irrompe como uma quebra da causalidade historica. Antes, na
medida em que a humanizacdo € um processo nunca plenamente efetivado, o carater
processual intrinseco a dinamica histérica é assegurado. Por este preciso motivo, o reino de
Deus nunca pode ser compreendido, na concepcdo de Shaull, como um critério regulativo
puramente abstrato que, em seu titanismo absoluto, contrapor-se-ia a toda e qualquer
atividade humana na historia. Tal como afirmado acima, o homem participa deste reino, de
forma fragmentaria, na medida em que se envolve na luta histérica concreta pela humanizacgéo
da vida humana no mundo. Como consequéncia deste envolvimento, Shaull ressalta, “o
cristdo pode perceber, em certas situacGes, uma coincidéncia relativa da luta revolucionaria

343 . . T
7", E, pois, precisamente esta “coincidéncia

com a acdo humanizadora de Deus no mundo
relativa” que livra a teologia ética de Shaull de um transcendentalismo puramente abstrato
que ndo possui qualquer relagdo com a praxis humana na historia.

Esta claro, portanto, que, para Shaull, o reino é uma realidade dindmica que se atualiza
na histdria a partir de um processo de envolvimento nas lutas concretas pela atualizacdo da
liberdade. Shaull encontra-se, assim, completamente distante da perspectiva essencialmente
barthiana do pensamento social cristdo. Se, para Barth, entre a vontade de Deus e a vontade
do homem, a despeito da natureza do objetivo ultimo da vontade humana, ha somente, como
bem afirma Rich, “a relacdo de ndo-correspondéncia”, isto €, “de absoluta difereng:a”344, para
Shaull, ao contrério, o divino e 0 humano ndo podem ser separados — e isto porque 0 homem
participa fragmentariamente numa ordem de coisas que se encontra envolvida pelo préprio
divino®*. Na percepcdo e tematizagdo da coincidéncia relativa entre a acdo humana na
histdria e a realidade do reino de Deus que constantemente forma e reforma a dinamica da
existéncia humana, a teologia ética — e a religido cristd — recobra seu poder criativo e
formativo mais proprio. E, pois, a partir da elucidacio deste principio formativo e criativo,

isto ¢é, da configuracdo de formas histdricas concretas (Gestalten), que a teologia ética de

#3 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36: “[...] the Christian can
perceive, in certain situations, a relative coincidence of the revolutionary struggle with God’s humanizing
action in the world”

¥4 Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The Ethics of Economic Systems, p. 134: “In this way the
early Barth proclaims the absolute ‘from God’ as radical, eschatological judgment over this world”. E por
isso que, em Barth, como bem notou Arthur Rich, a ética somente pode existir na forma paradoxal de uma
critica divina a toda ética!

5 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36.
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346

Shaull encontra sua tarefa especifica®™”. Através da acomodacdo a configuracdo cultural de

seu tempo, a teologia ética de Shaull lanca as bases para a formacéo — para darmos lugar a um

atil conceito de Troeltsch — de “sinteses culturais™*’

, que nascem a partir da coincidéncia
relativa entre a agdo humana na historia e o ideal regulativo do reino de Deus.

Uma das consequéncias deste tipo de perspectiva ética esta em que, ao assim proceder,
Shaull restringe o problema da ética a solucdo da questdo do modo por meio do qual o ideal
ético — ou o reino de Deus, em termos cristdos — pode assegurar seu préprio fundamento, ou
mesmo ser afirmado como um ideal passivel de atualizacdo no mundo real. Para Shaull, a
atualizacdo do reino de Deus na historia, entretanto, ndo pode ser pensada sem um
compromisso com 0 mundo que conforma a existéncia e a condi¢cdo humanas. No entanto, ao
apontar para a ideia de uma coincidéncia relativa, o ideal ético inevitavelmente experiencia
uma certa desvaloracao e reducdo de seu contetdo transcendental original, & medida que uma
situacdo de comprometimento ou de identificacdo relativa é assegurada. 1sso quer dizer que,
embora possa existir um desejo genuino pela atualizacdo do reino de Deus na histéria, o reino
jamais pode ser atualizado de forma absoluta; e isto porque a radical historicizacdo do

38 O reino atualiza-se na histéria, mas

pensamento humano ndo deixa espagos para absolutos
permanece um conceito-limite (Grenzbegriff). Neste sentido, a configuracdo de uma nova
Gestalt, formada pela sintese ética entre a acdo humana e o ideal regulativo do reino de Deus,
é sempre um empreendimento provisorio que, a despeito de seu carater normativo e absoluto
para um contexto social determinado, permanece, entretanto, sempre relativo.

Na perspectiva de Shaull, a formacdo de novas Gestalten histéricas € o0 modo mais
apropriado para resolver a “questdo crucial” da tarefa teologica. Conforme visto nas paginas
precedentes, esta questdo crucial se expressa, em seu pensamento, na tentativa de deslindar a
perspectiva a partir da qual uma conversa corrente entre a situacdo e a tradicdo da teologia
deve ser conduzida®*°. O principio critico que conduz & soluc&o desta questdo crucial é o

principio da humanizacdo da vida humana, isto €, a realizacdo da vida humana num novo

#6 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 477.

%7 Ernst TROELTSCH. Der Historismus und seine Probleme. Erstes Buch: Das logische Problem der
Geschichtsphilosophie, p. 730-772

E precisamente neste ponto que Juan LUIS SEGUNDO. Libertacdo da teologia, p. 149-152 dirige uma
critica a teologia ética de Shaull. Para Segundo, a tradicdo teol6gica em que Shaull se encontrava inserido
continuou exercendo forte atuacdo em seu pensamento, “se ndo no contetdo e nas opgdes, em todo 0 caso na
linguagem”. Neste sentido, afirma Segundo, enquanto a linguagem historica de Shaull é “sumamente
comprometida e revolucionaria”, a tradu¢do desta linguagem em termos teolodgicos “comeca a inibir a
Shaull”. Isso se evidencia, de acordo com Segundo, na ndo identificacdo plena estabelecida por Shaull entre
0 ideal escatologico do reino de Deus, enquanto critério ético ultimo, e a atividade humana na histdria. Tal
concepcdo, para Luis Segundo, é “fatal para a credibilidade da teologia cristd e significaria a morte da
teologia da libertagdo”.

¥9 Richard SHAULL. Community and Humanity in the University, p. 319.

348
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contexto de relacionamentos®*°. Referimo-nos, aqui, & ideia de um principio critico porque a
humanizacdo é tanto o principio de coincidéncia relativa entre o ideal do reino de Deus e a
praxis de humanizacdo na historia, quanto o elemento critico que orienta e denuncia todas as
realiza¢cBes humanas no mundo. Assim, é por meio da coincidéncia relativa entre as lutas pela
humanizacdo da vida humana no mundo e o ideal do reino de Deus que, na perspectiva de
Shaull, o ideal ético ultimo adquire forma concreta (Gestalt), sendo que é este critério e ndo
outro que deve guiar as discussdes sobre ética social no mundo moderno.

Né&o obstante, esta tentativa de Shaull de adquirir, para darmos lugar a uma formulagao

%1 somente poderia ser realizada através de

de Troeltsch, “o normativo a partir da historia
uma “sintese criativa sempre nova [immer neue schopferische Synthese] que conferira ao
absoluto a forma [Gestalt] possivel para ele em um momento particular e, ainda assim,
permanecer fiel a sua limitacdo inerente de uma mera aproximacdo do verdadeiro, do Gltimo,
e de valores universalmente validos”**%. Este procedimento, do ponto de vista teoldgico, nada
mais descreve — para empregarmos novamente a perspectiva teologica elaborada por
Troeltsch — sendo a prdpria tarefa teoldgica mais fundamental de “formulacgdo da ideia crista
basica de um modo que corresponda ao presente”*>°,

A ideia da humanizacdo, enquanto principio critico de mediacdo entre o absoluto e o
relativo, que toma forma (Gestalt) numa nova sintese cultural radicalmente historica, € por
Shaull empregada como tema de sua teologia ética. A humanizacdo da vida humana néo é ela
mesma um principio abstrato na medida em que ndo somente representa uma atualizacéo
concreta da liberdade humana no mundo, como também constitui a concrecao provisoria de
um ideal ético Gltimo no reino da histéria. Na perspectiva de Shaull, o impulso fundamental
para a humanizagdo da vida foi dado pelo advento do mundo moderno, isto &, pelo processo
de secularizacdo e historicizacdo da consciéncia, que permite que o individuo se volte contra
todos os padrdes ontocraticos de vida que expropriam o homem de sua liberdade. Um aspecto
importante da afirmacdo do processo de humanizagdo da vida humana no mundo é que ele
constitui, a0 mesmo tempo, uma critica a desumanizacdo do homem provocada por
configuracGes culturais e estruturas sociais defasadas e injustas. Contra tais estruturas sociais,

0 impulso para a humanizagdo da vida opera como um protesto profético que aponta para a

%0 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36: “What is of ultimate

significance is the fulfillment of human life in a new context of relationships”.

%! Ernst TROELTSCH. Die Absolutheit des Christentums und die Religionsgechichte und zwei Schriften zur
Theologie, p. X.

%2 Ernst TROELTSCH. Die Absolutheit des Christentums und die Religionsgechichte und zwei Schriften zur
Theologie, p. 58.

%3 Ernst TROELTSCH. Was heiBt ,,Wesen des Christentums*?. In: Gesammelte Schriften. Zweiter Band, p.
443-446, 532-536, 578-584.
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necessidade de reformulacdo da totalidade das institui¢cbes sociais. Neste sentido, a tarefa de
formacdo de sinteses culturais a partir da mediacédo entre o ideal ético ultimo e acdo humana
na historia envolve, por necessidade, o criticismo. O criticismo &, para Shaull, uma parte
fundamental na formacdo das Gestalten histdricas, a medida que ele insiste que uma das
tarefas mais importantes da teologia € apontar, em meio a luta revolucionaria, para a
necessidade de se recuperar “aqueles recursos de transcendéncia e transgressao que libertam o
homem dos lagos do ethos secular, empirico”. Esta necessidade de uma libertagdo da prisao
da unilateralidade do dado confere ao individuo historico o poder de “sonhar novos sonhos
sobre o futuro do homem, e cultivar a imaginacdo criativa de uma forma tal que se torne
capaz de pensar sobre novos problemas de formas novas, e definir novos objetivos e modelos
para uma nova ordem social”. Esta tarefa teoldgico-€tica, que intenciona, por meio da critica a
formas defasadas, construir novas Gestalten historicas, esta diretamente ligada a tarefa maior
e mais relevante da teologia esbocada por Shaull — a saber, a tarefa de, a partir de uma
acomodacdo ao dado, recobrar a vitalidade caracteristica “da tradicdo judaico-crista>>*.

Ora, a formacdo de uma sintese cultural especifica por meio da coincidéncia relativa
entre 0 impulso para a humanizacdo e o reino de Deus enquanto objetivo primordial da
teologia ética de Shaull faz parte da tarefa mais ampla da reflexdo teol6gica de manter uma
conversa corrente entre a situagéo e a tradicdo da teologia. Como Shaull afirma, “a questdo
real que nos confronta teologicamente é, desta forma, aquela da vitalidade da tradicdo
judaico-cristd, em suas diversas formas, e sua capacidade de relacionar-se com a situagao
humana de hoje de uma forma tal que possibilite a libertacdo de velhas imagens, simbolos, e
conceitos a fim de criar novos que possam realizar esta tarefa”>>>. No entanto, & medida que a
humanizagdo, como o préprio emprego semantico da palavra sugere, constitui um processo
historico nunca acabado, a teologia deve esforcar-se em sua tarefa primeira de “manter a
dificil, porém ndo impossivel, conversa corrente entre a totalidade da tradicdo biblica e
teoldgica e a situacdo humana contemporanea, e descobrir como, neste contexto, apontar
concretamente para sinais de esperanca e graca, de sentido e realizacdo em meio a luta
continua pelo futuro do homem™*®. E, pois, esta tarefa critica constitutiva da teologia ética,

isto €, a tarefa de perceber a formacdo e de formar novas Gestalten historicas, que pode

%% Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 476-477: “What the
revolutionary needs, in the words of Professor Roger Mehl, is a ‘new vision of the world and a new
conception of man’” (p. 477).

%> Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 477: “Thus, the real question
before us theologically is that of the vitality of the Judeo-Christian tradition, in its diverse forms, and its
capacity to relate the human situation today in such a way as to liberate old images, symbols, and concepts
and create new ones that can perform this task”

%6 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 479.
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contribuir para a revitalizacdo do poder formativo e criativo da religido e teologia cristas e,
assim, recuperar sua permanente relevancia pablica.

No entanto, qual a importancia deste processo de formagao de novas sinteses culturais
para a recuperagdo do poder formativo da religido crista? A partir da énfase no processo de
mediacdo entre a acdo humana concreta na historia e o ideal do reino de Deus, esta claro que
Shaull tem em mente ndo apenas a tarefa de responder teologicamente a um contexto de
crescente efervescéncia revolucionaria, mas também a tentativa de lancar as bases para uma
nova compreensdo, j& latente em seu pensamento, da esséncia do cristianismo. A religido
crista, na perspectiva de Shaull, somente pode recobrar sua vitalidade na medida em que for
capaz de reformar-se, de tempos em tempos, em conformidade com o desdobramento do
processo historico®’. Neste sentido, assim como a teologia ética tem que passar por um
processo de acomodacdo ao dado, isto €, pelo processo da dupla experiéncia do
reconhecimento da dissolucdo da base sobre a qual se encontrava alicercada e de suas
possibilidades criativas num estado diferenciado de coisas, também a religido cristd deve
enfrentar este duplo processo de crise e reconstrucéo.

Com efeito, a tarefa de reconstrucéo da teologia e da religido constitui, evidentemente,
uma Unica e mesma tarefa. Por este motivo, a tentativa de lancar as bases para uma nova
compreensdo da esséncia do cristianismo ja pode ser inferida a partir da forma como Shaull
relaciona o ideal ético ultimo e o reino da relatividade histérica. Para Shaull, a histéria € o
ambito da manifestacdo do reino que alcanca concrecdo, em sua fragmentariedade, nas
fronteiras das lutas pelo futuro do homem. E nesta sintese, sempre provisoria, entre o relativo
e 0 absoluto que tanto o principio critico da teologia ética de Richard Shaull é formado,
quanto a esséncia da religido cristd se torna manifesta. Assim, sob o prisma desta relagéo
dindmica entre reino de Deus e histéria, a esséncia da religido somente pode ser concebida
como uma manifestacdo historica provisoria do reino de Deus, que se atualiza e adquire
concretude a partir da elucidacdo da unidade e copertenca entre o absoluto e o relativo. Com
isso, a compreensao de uma esséncia dinamica da religido se torna transparente: assim como a
formulacdo de um principio critico para a construcdo de uma sintese cultural envolve um
processo subjetivo de critica aos elementos contingentes que conduzem & desumanizacgdo da
vida humana no mundo, a formulacdo de um conceito de esséncia da religido também
envolve, na perspectiva de Shaull, um duplo processo de critica e reconstrucdo criativa. Neste

sentido, o cristianismo, caso intencione recobrar sua vitalidade e relevancia publicas, deve

%7 Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights for the Challenges of Today. 1st. ed.
Louisville: Westminster John Knox Press, 1991, p. 78.



131

ndo apenas reconhecer o processo de dissolucdo de sua natureza anistorica provocada pelo
advento da modernidade, como também acomodar-se ao dado para, somente entdo,
reconstruir-se de forma radicalmente critica. Shaull, por meio do emprego da ado¢do da
categoria “principio protestante”, reconhece esta necessidade de forma cabal:

A esséncia do protestantismo ndo € uma doutrina, mas uma maneira de ser do
mundo, um novo conceito daquilo que significa ser a igreja, que tem implicaces
revolucionarias para todas as instituicdes da sociedade. Algumas igrejas da tradi¢éo
calvinista expressaram isso através de uma frase latina, ecclesia reformata semper
reformanda. Com isso, elas declaram que, qualquer igreja que é produto da
Reforma, merece esse home somente se € capaz de superar o impulso, inerente a
todas as instituicbes humanas, para a autopreservacdo, e somente se ousar
reformar-se de tempos em tempos, a fim de responder criativamente aos desafios
apresentados por novas situacdes histéricas. A fidelidade a um Deus vivo, ativo no
mundo a fim de transforma-lo, demanda novas respostas por parte de uma
comunidade de fé sempre renovada — nas palavras de John Milton, “a reforma da
propria reforma”. Em sua aplicacdo a sociedade, este conceito ¢ referido como o
“principio protestante”, um conceito que reivindica a dessacraliza¢do de todas as
realizagdes, instituigdes e estruturas humanas*®.

O principio protestante fornece, assim, o impulso critico necessario para a
reformulacdo do protestantismo numa nova Gestalt. Toda configuracdo historica que irrompe
a partir da unidade entre o relativo e o absoluto, ou melhor, toda sintese cultural, € resultado
de um processo de critica que se une a uma determinada forma na configuragdo de uma nova
Gestalt. Neste sentido, os termos sintese cultural e Gestalt sdo sindbnimos de “esséncia”. Na
medida em que apontam para a unidade entre o relativo e o absoluto, esta esséncia, em seu
condicionamento radicalmente historico, € sempre dinamica. A dinamicidade constitutiva da
esséncia se torna transparente na medida em que se reconhece que ela é, em si, uma unidade
de forma e protesto®®. Por conseguinte, a dimens&o critica do principio protestante fornece o
impulso necessario para a dissolucdo, por meio da critica, de formas petrificadas da religido
protestante em direcdo a criacdo de uma nova configuracao histérica do protestantismo, isto €,
em direcdo a criacdo de um protestantismo capaz de reformar-se de tempos em tempos a fim
de responder criativamente a uma nova situacdo historica. Nesta concepcdo historica e
dindmica de esséncia, Shaull encontra-se de acordo com Troeltsch e Tillich na medida em que

estes pensadores, mais que quaisquer outros da tradicdo protestante, apontaram para o papel

%8 Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights for the Challenges of Today, p. 78.
Na se¢do intitulada “aplicando o principio protestante a sociedade”, Shaull afirma o carater revolucionario do
protestantismo da seguinte forma: “When Protestants live out their heritage of Faith, they inevitably become
agents of social transformation and, in certain situations, find themselves compelled to assume a
revolutionary stance”. Sobre este ponto, cf. Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology:
Insights for the Challenges of Today, p. 85.

%9 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism. (1929). In: The Protestant Era. Chicago: The
University of Chicago Press, 1948, p. 256.
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do criticismo na configuracao da esséncia historica da religido crista e, mais especificamente,
do protestantismo. Como afirma Troeltsch, a tarefa de determinar a esséncia do cristianismo
ndo ¢ uma mera “abstracdo das manifestagdes, mas ¢ ao mesmo tempo criticismo destas
manifestagdes; e este criticismo ndo € meramente uma avaliacdo de algo ainda ndo completo
nos termos de um impulso ideal, mas uma discriminagé@o daquilo que corresponde a esséncia e
daquilo que é contrério a ela”*®°. Neste sentido, a critica que Shaull dirige a determinadas
configuragdes historicas do cristianismo, sobretudo protestante, corresponde, a0 mesmo
tempo, ao processo de formacédo da esséncia da religido crista sob o prisma tanto daquilo que
ela deve ser no presente quanto daquilo que ela deve se tornar no futuro. Como resume a
habil formula elaborada por Troeltsch, “determinar a esséncia [viz., do cristianismo] significa
molda-lo novamente [Wesensbestimmung ist Wesensgestaltung]”. “A respectiva determinagdo
da esséncia é a respectiva reformulacéo [Neugestaltung] histérica do cristianismo™*®*.

Em que se pese a tendéncia metodoldgica de Richard Shaull de acomodar-se ao dado e
adaptar-se a limitacdo imposta pelo presente; bem como o carater permanentemente critico de
sua teologia ética que se volta, em toda a sua pujanca critica, contra formas petrificadas do
protestantismo na intencdo de reforma-lo em uma nova Gestalt; seria demasiadamente
ingénuo inferir, a partir disso, que sua teologia ética simplesmente olha com desdém para o
passado. Antes, Shaull, a partir do escopo de sua teologia ética, se apropria criticamente da
tradicdo crista a fim de recobrar, a partir de um processo critico de reformulacao historica, sua
relevancia frente a um novo estado de coisas. Para Shaull, ndo obstante, é a tradicdo que esta a
servico do presente, e ndo o presente a servico da tradicdo. Em conformidade com sua
teologia ética e sua teoria da Gestalt, Shaull afirma categoricamente que “o passado somente
pode ser preservado na medida em que for constantemente transformado. Os esforcos para
salvar nossa heranca por meio de seu encerramento em formas institucionais rigidas de uma
era passada somente podem conduzir a seu repudio”™®. Assim, torna-se evidente que, para

Shaull, o edificio da tradicdo cristd somente pode ser de qualquer utilidade na medida em que

%0 Ernst TROELTSCH. Was heiBt ,,Wesen des Christentums*?, p. 407: ,,Er ist nicht bloR Abstraktion aus den
Erscheinungen, sondern zugleich Kritik an den Erscheinungen, und diese Kritik ist nicht blo? Messung des
noch Unfertigen an dem in ihm treibenden Ideal, sondern Scheidung des dem Wesen Entsprechenden und des
Wesens widrigen*.

%! Ernst TROELTSCH. Was heiit ,,Wesen des Christentums“?, p. 431: ,Wesenshestimmung ist
Wesensgestaltung. Sie ist Herausarbeitung der wesentlichen Idee des Christentums aus der Geschichte so,
wie sie der Zukunft leuchten soll, und zugleich eine lebendige Zusammenschau der gegenwartigen und
zukinftigen Welt in diesem Lichte. Die jeweilige Wesensbestimmung ist die jeweilige historische
Neugestaltung des Christentums. Dem kann sich niemand entziehen, der das Wesen des Christentums rein
historisch sucht und dabei an die fortwirkende Kraft dieses Wesens glaubt. Anders verfahren kann nur, wer
es fur eine erschopfte und tiberwundene historische Bildung hélt, oder wer das Christentum nur als exklusiv
supranaturale Kundgebung in der Bibel versteht®.

%2 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 35.
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o tedlogo ético for suficientemente perspicaz para atualizar sua heranca em conformidade
com a configuracdo cultural de seu tempo, transformando-a, remodelando-a, de uma forma tal
que ela possa corresponder as demandas do tempo presente. Este processo de conferir uma
nova forma (Gestalt) ao cristianismo — e, mais especificamente, ao protestantismo — implica o
desenvolvimento de uma critica a concepc¢des contraditorias do significado da esséncia da
religido cristd presentes em seu tempo. No entanto, esta claro para Shaull que o cristianismo
somente pode recobrar sua vitalidade a medida que, por meio de um processo de acomodagéo,
for capaz de se adaptar a triade modernidade-secularizacéo-historicizacéo e de contribuir para
a humanizacdo do homem. A parte desta tarefa, a religifo cristd ndo possui qualquer apelo

frente a autocompreensao do homem moderno, tornando-se, por conseguinte, invalida.

Como uma consequéncia da autoinvalidagdo do cristianismo e do crescente
predominio de uma mentalidade secular, especialmente entre os revolucionarios, os
cristdos ndo podem mais dirigir-se a revolucdo por meio de tratados de teologia
sistematica sobre a natureza da atividade divina. O que agora se faz necesséario é,
antes, a presenca, nas fronteiras da revolucdo, de comunidades dinamicamente
envolvidas na luta pela humanizagdo e comprometidas em um didlogo continuo
com sua heranga biblica e teoldgica. Tais koinonias achardo mais simples levantar
guestdes do que prover respostas, e sua voz podera soar precaria diante das vozes
das ideologias politicas. Na medida em que sdo fiéis a sua heranca, viverdo em
aguda tensdo com os movimentos revolucionarios em que participam ou com a
ordem estabelecida da qual sdo parte. E, ndo obstante, é precisamente este tipo de
existéncia que pode contribuir em algo para o aprofundamento da percepcao
[insight], para a recuperacdo do propésito, para o renascimento da intrepidez e da
obra de reconciliagdo entre cristdos e ndo-cristaos igualmente363.

Para Shaull, a esséncia do cristianismo ganha forma e relevancia na medida em que,
uma vez situados nas fronteiras da revolugdo, os cristdos se envolvem na luta pela
humanizacdo, estabelecendo, a partir deste locus, um dialogo entre a situacdo revolucionaria
na qual se encontram e a heranca biblica e teoldgica, ou melhor, entre a situacdo de crescente
secularizacdo e historicizacdo experienciada, de forma mais aguda, na luta revolucionaria e a

tradicdo teoldgica que os conforma®®*

. Viver na fronteira, entretanto, significa viver em um
estado de tensdo permanente: o tedlogo ético possui a dupla responsabilidade de perceber a
relevancia para a fé cristd de uma compreenséo secular da realidade que toma forma, de modo
especial, entre os revolucionarios, e a relevancia que a fé cristd possui para livrar 0 processo
revolucionario de sua tendéncia idolatrica permanente de ndo somente absolutizar o desejo

pela criagdo de uma nova ordem, como também de sacralizar uma determinada configuragéo

%3 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 32-33: “At this point, a radical
theological reorientation would seem to be called for. The God who is tearing down old structures in order to
create the conditions for a more human existence is himself in the midst of the struggle” (p. 33).

%4 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 479.
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sociopolitica. Como Shaull afirma precisamente, “a luta pela criagdo de uma nova ordem
toma lugar em meio a oposicdo, falhas repetidas, e 0 aparecimento constante de novas
ameacas de desumanizacdo™*®. Por esta raz&o, o revolucionério deve ser lembrado de que no
pode transformar a revolugdo num novo idolo, “pois a revolugdo constitui um fenémeno
altamente ambiguo. Ela representa uma paix&o por justica e pela libertagdo do oprimido, mas
ela também libera grandes forcas de destruicdo e conduz a novas formas de injustica”. A nova
ordem serd instrumento de humanizacao “somente se essa ordem também permanecer aberta a
mudancas. A revolugdo serd capaz de se aproximar dos objetivos que se imp0s se conseguir
desenvolver um tipo de instituicdo na qual se facam presentes a autocritica e a sensibilidade
para com a insatisfacio quanto a nova estrutura”®®. Neste sentido, viver na fronteira da
revolucao significa, como sugere a imagem enigmatica criada por Walter Benjamin, permitir
que a ana feia, que supostamente tem que se manter fora de vista, conduza a mao do fantoche
de modo a assegurar a vitéria sempre e invariavelmente’.

E, pois, tAo-somente a partir destas considerag@es, ainda que ndo exaustivas, sobre 0s
fundamentos do pensamento teoldgico de Richard Shaull que sua posi¢cdo concreta em relacdo
a questbes éticas especificas pode ser compreendida. Contra a ideia ecuménica de uma
sociedade responsavel enquanto critério ético norteador do pensamento social cristdo, Shaull
aponta para o0 crescente processo de secularizacdo e de historicizacdo do pensamento como
fatos irreversiveis do mundo moderno que terminam por destruir as estruturas do formalismo
abstrato presente neste critério ético. Reafirmando sua acomodacéo plena ao mundo moderno
e a dindmica das lutas pela atualizacdo da liberdade humana na histéria, Shaull aponta as

consequéncias desta problematica para a reflexdo ética com uma precisdo notavel:

O que eu entendo que isso significa € que a orientacdo ética pode ser fornecida
somente na medida em que valores sdo traduzidos em metas sociais especificas,
necessidades humanas especificas, e possibilidades e prioridades técnicas
especificas. Nenhum conjunto de principios abstratos, ou ideias como a sociedade
responsavel, sera de muita ajuda, a menos que sucedamos neste trabalho de
traducdo, que tera de ser realizado sempre de novo em situagdes de mudanca. O
que pode realizar uma contribuigdo significativa € um processo continuo de
reflexdo sobre questdes especificas a luz da perspectiva sobre a histdria provida

%> Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 38-39.

%6 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 26, 35, respectivamente.

%7 Walter BENJAMIN. Illuminations: Essays and Reflections. New York: Schocken Books, 2007, p. 253: “The
story is told of an automaton constructed in such a way that it could play a winning game of chess, answering
each move of an opponent with a countermove. A puppet in Turkish attire and with a hookah in its mouth sat
before a chessboard placed on a large table. A system of mirrors created the illusion that this table was
transparent from all sides. Actually, a little hunchback who was an expert chess player sat inside and guided
the puppet’s hand by means of strings. One can imagine a philosophical counterpart to this device. The
puppet called ‘historical materialism’ is to win all the time. It can easily be a match for anyone if it enlists the
services of theology, which today, as we know, is wizened and has to keep out of sight”.
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pela histéria particular em que nés, enquanto cristdos, fomos incorporados, e a luz
da forma do novo homem que esta vindo a existéncia, tal como retratado por um
homem, Jesus de Nazaré. E a partir deste tipo de reflexdo biblica e teoldgica que as
dimensfes mais amplas de pensamento sobre a renovacdo do homem e de sua
existéncia histdrica pode ser mantida no centro da luta revolucionaria. Desta forma,
eles podem tornar-se uma forca ética explosiva, na medida em que rompem as
limitacGes que 0 homem tende a impor sobre seu pensamento e acdes e torna real
uma ordem superior de vida que permanece como um julgamento sobre todas as
realizagdes humanas®®.

Na perspectiva de Shaull, a historicizacdo radical do pensamento provocada pelo
advento da modernidade secular somente permite uma orientacdo ética que se volta para o
especifico a luz do geral. Principios abstratos estdo condenados ao fracasso porque eles
tendem a estabelecer normas deontoldgicas universais que se encontram em dissintonia com a
realidade radicalmente histérica do mundo moderno. No entanto, na medida em que a
relatividade do processo historico é interpretada sob o prisma de um ideal ético ultimo, o
exercicio de traducdo de principios éticos gerais em termos de necessidades especificas
irrompe como uma tarefa indispensavel para a formulacdo de valores capazes de fornecer
orientacBes provisérias frente a um contexto de constante transformac&o®®®. A partir deste
exercicio de traducdo, que representa justamente a tarefa de mediacdo propria a toda e
qualquer reflexdo teoldgica digna do nome, valores historicos normativos podem irromper
como uma forca ética explosiva em meio a relatividade da esfera histdrica. Este exercicio de
traducdo e mediacdo, entretanto, somente é possivel para o tedlogo ético que se posta no
pensamento a partir das fronteiras da revolucdo, envolvendo-se, intelectual e praticamente, na
luta pela humanizacao e atualizacdo da liberdade humana na historia.

E, pois, a partir de sua presenca nas fronteiras da revolucdo que o tedlogo ético
estabelece um compromisso entre o ideal ético ultimo e as lutas histéricas por emancipacao da
vida humana no mundo. Na medida em que o te6logo ético se esforca por estabelecer uma
conversa corrente entre a totalidade da tradicdo biblica e teoldgica e a situacdo humana
contemporanea, as bases para o estabelecimento de um compromisso entre 0s principios
fundamentais da fé cristd e a autointerpretacdo criativa do homem no mundo estdo lancadas —
mesmo que o resultado ndo seja, como Shaull bem observa, imediato®”’. Por conseguinte, uma

vez que, por meio do estabelecimento deste compromisso sem reservas entre a situacdo e a

%8 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 478: < All this may sound very
well, but the experience of many contemporary Christian revolutionaries is that the theology we have
provided for them does not equip them for such transgression and transcendence in the secular order”.

%9 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option. In: Carl OGLESBY; Richard SHAULL.
Containment and Change: Two Dissenting Views of American Society and Foreign Policy in the New
Revolutionary Age. New York: The Macmillan Company, 1967, p. 209-235.

%70 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 479.
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tradicdo da teologia, estes valores éticos normativos adquirem formas concretas, a limitagédo
do pensamento humano a esfera unidimensional do puramente empirico é rompida, ao passo
que uma ordem superior de vida, que permanece como critério normativo ultimo, é
vislumbrada. Assim, a formulagdo de um principio ético critico, que irrompe a partir da
mediacdo entre o absoluto e o relativo, ndo apenas oferece uma orientacdo ética concreta,
como também permanece sob o juizo permanente do ideal ético ultimo. Neste sentido, a
critica de Arthur Rich em relacdo ao alegado perigo “da suprassuncdo do relativo pelo

absoluto®"

presente no pensamento de Shaull ndo pode ser sustentada. 1sso porque, na
perspectiva de Shaull, embora haja uma sintese provisoria, ou melhor, uma coincidéncia
relativa entre a acdo humanizadora na historia e o reino de Deus, o ideal ético ultimo
permanece atuando como juiz de toda e qualquer acdo humana na histéria. Neste sentido, o
relativo jamais pode ser suprassumido pelo absoluto; antes, é o absoluto que se atualiza
concretamente na histéria por meio do relativo, conferindo valor concreto para a acao
humanizadora do homem na historia sem nunca, entretanto, identificar-se plenamente com
nenhuma realizacdo humana.

O carater radicalmente histdrico da teologia ética de Richard Shaull, sua acomodagéo
ao dado, bem como seu compromisso com a realizacdo do reino de Deus na histéria por meio
de um envolvimento concreto com as lutas pela atualizacdo da liberdade humana, conferem
um cardter marcadamente provisério a sua perspectiva ética. Ndo obstante, na opinido de
Shaull, o tedlogo ético sabe, todavia, que a radical historicizacdo da existéncia humana jamais
podera conferir uma seguranca maior que o estabelecimento de normas provisorias voltadas
para necessidades especificas. Ndo ha um principio universal absoluto, imutavel, capaz de ser
deduzido e aplicado como critério normativo para a orientacdo ética em toda e qualquer
situacdo. As reivindicagdes eternas, atemporais, e universais da razdo — caracteristicas de uma

372 nara empregarmos uma tipologia de

“moralidade da personalidade e da consciéncia
Troeltsch — permanecem em contradicdo com o fluxo temporal do processo histérico. Em
contraposicdo a moral da consciéncia, o tedlogo ético sabe que se encontra em um contexto de
historicidade radical e que, neste sentido, seu papel é o de desenvolver, por meio de sinteses

culturais oriundas de circulos histéricos respectivos de cultura, normas éticas provisorias que

371 Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The Ethics of Economic Systems, p. 159. Rich expressa sua
critica a posicéo de Shaull da seguinte maneira: “The primary problem with this approach is that it brings the
relative, in this case the relative of the revolutionary-progressives of our day, very close to the absolute, and
in this respect brings today’s unconditional obligations closer to the eschatological will of God, if it does not
actually equate them. That, however, does not mean mediation of the absolute with the relative, but sublation
of the relative by the absolute”.

Ernst TROELTSCH. Christian Thought: Its History and Application. Lectures written for delivery in
England during March 1923. Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2007, p. 39-68.

372
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possam oferecer orientacdo & acdo ética do homem moderno®”. No entanto, estas normas
provisorias, formadas a partir da mediacdo entre o absoluto e o relativo, sdo suficientes para
oferecer uma orientagcdo para o0 agir ético concreto na medida em que o reino de Deus vai
adquirindo forma e concretude em meio as lutas historicas pelo futuro do homem. Para
Shaull, é este tipo de existéncia, que sabe estar limitada pela historicizacdo radical do
pensamento, que pode contribuir em algo, para darmos lugar uma vez mais a sua voz, para o
aprofundamento da percepgdo, para a recuperacdo do propdésito, para 0 renascimento da
intrepidez e da obra de reconciliagdo entre cristdos e ndo-cristdos igualmente®™. A fim de
obter uma percepcdo sobre a formulacdo de normas concretas capazes de orientar a
transformacéo ética da sociedade, o tedlogo precisa estar comprometido, conforme afirmado
anteriormente, com o espirito de seu tempo. Desta forma, assim como a totalidade da historia
do cristianismo foi sempre e inevitavelmente uma historia, “em longo prazo, de um
compromisso tremendo, continuo, entre as exigéncias utdpicas do reino de Deus e as
condi¢Bes permanentes de nossa vida humana atual”, o teblogo ético deve estar igualmente
disposto a estabelecer, na perspectiva de Shaull, um compromisso entre o ideal ético Gltimo e
a forma do desdobramento da realidade historica de seu proprio tempo. Como bem afirma
Troeltsch, “se a totalidade do curso da histdria € assim caracterizada pelo compromisso, ndo é
provavel que o pensador possa escapar dele. Ele, também, deve confessar um compromisso
mesmo nestes dias quando a presenca e necessidade de compromisso em todas as coisas
terrenas estao pesando de forma particularmente forte sobre nossas almas™".

Para Shaull — assim como para Troeltsch antes dele —, a orienta¢do ética somente é
possivel sobre a base de um compromisso. A propria relevancia do conceito de reino de Deus
depende, enquanto ideal ético ultimo, da forma do compromisso estabelecido pelo te6logo
ético entre a realidade da situacdo humana contemporanea e o objetivo Gltimo da “vocacgdo
ontolégica do homem™*™®. Por este preciso motivo, e por mais importante que ela seja, a

questdo da descricdo metodoldgica precisa do tipo de percepc¢do ética a ser adotado em um

3% Ernst TROELTSCH. Christian Thought: Its History and Application. Lectures written for delivery in

England during March 1923, p. 39-68. Para Troeltsch, embora desde a antiguidade combinagdes e misturas

entre a “moral da consciéncia” e a “ética dos valores culturais” tenham ocorrido reiteradamente, uma

diferenca fundamental distancia a moral da consciéncia da ética dos valores culturais. Como ele afirma:

“And here the main distinction between the morality of conscience and the ethic of cultural values becomes

perfectly clear. As for the former by virtue of its formality leads us out of History into the sphere of the

timelessly valid, so conversely the latter conducts us back into History and Development, and more

particularly into the realm of the Individual” (p. 82).

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 32-33.

Ernst TROELTSCH. Christian Thought: Its History and Application. Lectures written for delivery in

England during March 1923, p. 165-166.

%76 Richard SHAULL. Foreword. In: Paulo FREIRE. Pedagogy of the Oppressed. 30th anniversary ed. New
York; London: Continuum, 2000, p. 32.

374
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contexto de crescente historicizacdo, secularizacdo e efervescéncia politico-revolucionéria,
constitui, na perspectiva de Richard Shaull, um problema de relevancia menor. Antes, 0 que
realmente importa para o tedlogo ético se encontra em sua decisdo de acomodar-se ao dado,
de comecar sua tarefa teoldgica e ética tomando como ponto de partida “a totalidade da
autointerpretacdo criativa do ser humano num periodo historico determinado™®"’,

reconhecendo que a historicizagéo radical do pensamento oferece tanto um limite quanto uma

oportunidade para o quefazer teoldgico. Como ele afirma:

Nos periodo recente, tem ocorrido alguma discussdo em relacdo a questdo se o
pensamento social ecuménico deve dar atencdo primariamente a principios, valores
e axiomas médios, ou se deve tornar-se contextual, ou permitir que uma
perspectiva opere como corretiva da outra. A discussdo conduzida nestes termos,
acredito, produz resultados demasiadamente escassos. Talvez, nossa tarefa neste
momento seja uma de reconhecer este fato da radical historicizagao de todo o nosso
pensamento, e trabalhar por meio das implicagdes teoldgicas presentes em tal
reconhecimento, permitindo que ele nos conduza para onde ele ird>".

Assim, de acordo com a perspectiva de Shaull, a preocupacéo ética primeira ndo deve
ser uma de elaborar critérios metodoldgicos aprioristicos, pretensamente imunes a radical
historicizacdo do pensamento, e imp6-los, por conseguinte, a configuracdo cultural do tempo
presente. Antes, a tarefa ética mais importante € a de reconhecer, em primeiro lugar, a
factualidade bruta dos eventos histdricos concretos e acomodar-se a este presente estado de
coisas. Desta forma, a partir de uma acomodacédo ao dado, o tedlogo ético se vé obrigado nao
somente a reconhecer a radical historicizacdo do pensamento, mas também a trabalhar a partir
deste estado de coisas a fim de formular normas éticas provisorias que sejam capazes de
fornecer orientacBes para a transformacéo ética da sociedade. E assim, pois, que a teologia se
torna capaz de reivindicar sua relevancia publica e a religido recobra a pujanca de seu poder
formativo e criativo. Este procedimento, entretanto, requer a competéncia, por parte do
tedlogo ético, para a realizacdo de criticismos que se tornam responsaveis por orientar a
formulacdo de uma sintese cultural e a esséncia da religido. Trata-se, para ser mais preciso, da
competéncia ética do tedlogo de desenvolver um “criticismo imanente”, por meio do qual “o

historico € medido pelo historico”, e a “formagao individual é medida em face do espirito do

377 paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 22. Neste mesmo sentido, Richard SHAULL. Surpreendido pela
graca: memérias de um teélogo: Estados Unidos, América Latina, Brasil, p. 211 afirma, rejeitando sua
formacdo barthiana e adotando uma metodologia que parte da situacdo: “A despeito de minha formacéo
barthiana, com sua declaracdo de que toda teologia deve estar baseada na Revelacdo e dela ser deduzida, Eu
tendia mais e mais a comegar pela situacdo na qual nos encontrdvamos. E enquanto frequentemente repetia o
dito de Barth, de que toda teologia deveria ser feita com o jornal numa das médos e a Biblia na outra, estava
convencido de que ele nunca tivera realmente feito isso. Aos poucos cheguei a conclusdo de que éramos mais
fieis do que o modelo seguido por ele e outros tedlogos europeus”.

%78 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 478.
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todo concebido intuitiva e imag:{inativamente’’379

. Desta forma, o elemento subjetivo na
formulacdo de sinteses culturais e na determinacdo da esséncia da religido se faz presente
neste tipo de criticismo de um modo particularmente pujante. Por mais arriscado que possa
soar, a formacdo de sinteses culturais e da esséncia da religido depende da critica subjetiva, do
modo como o individuo imagina a forma da religido presente a luz de uma totalidade
imaginada intuitivamente. Como afirma com precisdo Troeltsch, a tarefa teoldgico-ética de
formacdo de sinteses culturais e de determinacdo da esséncia do cristianismo “reivindica
importantes recursos cientificos e espirituais, uma personalidade treinada de uma s6 vez e ao
mesmo tempo na exatidao da historia e disciplinada na religido e na ética”. Por este motivo,
afirma Troeltsch, a formulacdo de sinteses culturais e a definicdo da esséncia constituem “um
assunto de competéncia histérica™°,

Shaull nunca foi exatamente o tipo de intelectual treinado na exatiddo da historia, nem
tampouco o tipo de pensador enciclopédico, suficientemente disciplinado em assuntos sobre
religido e ética. Seus escritos teoldgicos, sempre fragmentarios, representam, antes, uma
tentativa de oferecer normas éticas provisorias capazes de oferecer alguma orientacdo para a
acdo ética na histéria. Ndo obstante, sua teologia ética, construida na interface entre as lutas
pela humanizacdo da vida e a tradi¢do teoldgica cristd, contém uma dinamica latente cujo
valor para o desdobramento de uma consciéncia protestante critica na América Latina e no
Brasil é imensuravel. Sua metodologia de acomodacdo ao dado, seu compromisso com a
formulacdo de uma teologia ética responsavel, bem como sua predisposicdo para viver em
conformidade com os valores éticos que no mundo vigoram®', trazem consigo elementos
teoréticos e praticos que permanecem atuais para todo te6logo e eticista disposto a aventurar-
se na tentativa de criacdo de uma nova linguagem teolégica®?. Neste sentido, sua teologia
ética, ainda que apenas fragmentéria, fornece o impulso necessario tanto para a formulacao de
critérios normativos provisorios para orientacdo do agir ético do homem na histérica, quanto
para uma determinacdo da esséncia historica e dindmica do cristianismo protestante. “O que é

de significancia ultima”, afirma Shaull, “é a realiza¢do da vida humana em um novo contexto

¥ Ernst TROELTSCH. Was heifit ,,Wesen des Christentums*?, p. 407: ,,Nach welchem MaBstab aber wird
diese Kritik vollzogen? Sie ist eine Kritik historischer Gebilde aus dem ihrem Haupttrieb innewohnenden
Ideal. Sie ist das, was man eine immanente Kritik zu nennen pflegt. Sie ist insofern in der Tat rein historisch
gedacht; denn sie mif3t das Historische am Historischen, die Einzelbildung an dem intuitiv und divinatorisch
erfaliten Geiste des Ganzen®.

30 Ernst TROELTSCH. Was heiBt »Wesen des Christentums*?, p. 407-408: ,,Dal} der Historiker wirklich den

Hauptzug richtig treffe, wirklich die Verkehrungen und Zufélle scharf erkenne, das héngt lediglich von

seiner Vertiefung in die Tatsachen und von der Reife seiner Urteilskraft ab, ist also eine Sache historischer

Meisterschaft (p. 408).

Against Grenholm.

%2 Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Theology, p. 479.
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de relacionamentos”. Em fun¢do de sua tematizag¢ao da tarefa de humanizagdo da vida como
uma tarefa de significancia altima, Shaull oferece um principio critico fundamental para a
tematizacdo da concrecdo do reino de Deus no seio do processo histérico. Neste sentido, sua
teologia ética nos oferece um critério normativo bastante concreto para a orientacdo do agir
ético e determinacdo da esséncia da religido: a acdo humana é moralmente correta na medida
em que humaniza; a religido deve reformar-se, por sua vez, a partir de uma critica capaz de
orientar a configuragdo de uma totalidade individual concretamente envolvida com a tarefa de
atualizacdo da liberdade humana na historia. Com efeito, ambas as determinagdes somente
sdo possiveis em face do espirito do todo concebido intuitiva e imaginativamente. E, para
Shaull, é somente através da “criatividade, imaginagdo, com a benevoléncia de arriscar tudo o

383 que a transformag&o ética da realidade ocorre.

que possuimos

A despeito da fragmentariedade de seus escritos teoldgicos, entretanto, a formacao de
critérios normativos provisorios para o agir ético, por um lado, e seu impulso critico para uma
reconfiguracdo da esséncia histdrica do cristianismo, por outro, constituem elementos que
conferem a teologia de Shaull uma dimensédo de futuridade que continua a interpelar a tarefa
de construcdo de uma teologia ética na contemporaneidade. Essa dimensdo de futuridade
irrompe como uma consequéncia natural de sua teoria da Gestalt. I1sso porque tanto a
concepcao normativa da ética por ele esbocada, quanto a reconstrucéo do cristianismo e, mais
especificamente, do protestantismo, sobre uma base radicalmente histérica somente se tornam
empreendimentos possiveis na medida em que uma abertura para o futuro é mantida enquanto
horizonte. Sem esta dimensdo de futuridade, nem a normatividade da orientacéo ética, nem a
reconstrucdo do cristianismo sobre uma base radicalmente moderna, historica e secular
tornam-se realidades capazes de ser empreendidas. Para Shaull, ndo obstante, a dimenséo de
futuridade € propria ao cristianismo, na medida em que, como ele afirma, “a fé crista olha o
presente sob a luz do futuro; e o futuro, projetado no presente, proporciona uma perspectiva
unica de interpretacdo e se torna uma forga explosiva”384.

Ora, na definicdo de critérios normativos provisorios, que irrompem a partir da sintese
entre o ideal ético Gltimo e a acdo humanizadora do homem na historia, bem como na
tentativa de determinagdo da esséncia do cristianismo, uma perspectiva sobre o futuro se torna
indispensavel. 1sso porque, quando se trata de oferecer um pardmetro tanto para a orientagdo
ética, quanto para uma redefinicdo do cristianismo sob o prisma de conceitos unificados, a

histéria nunca pode deixar de pensar sobre o futuro, iluminando o passado e o presente por

%3 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 192.
%4 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 37.
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meio da imaginacao projetiva daquilo que o individuo deve fazer e de como a religido cristad
deve ser. E prdpria a uma visdo radicalmente historica da realidade, ademais, que o futuro
constitua uma dimenséo indispensavel.

Precisamente em funcédo da futuridade, a determinagdo da esséncia do cristianismo se
torna fortemente condicionada pela visao e atitude pessoais que o te6logo possui em relacao
ao que o cristianismo deve ser. Para aqueles que ndo mais acreditam na validade e relevancia
publicas do cristianismo, ndo h& qualquer motivo para tentar reformular sua esséncia a partir
de ideais mais adequados e contextualizados que alcangardo uma atualidade no futuro. Por
outro lado, aqueles que apostam na validade permanente do cristianismo, e que se esforcam
por exercitar a imaginacdo de tais ideais verdo a esséncia a partir do prisma destes ideais
imaginados, enfatizando aqueles elementos do passado que podem contribuir para as
possibilidades do futuro. Assim, futuro, presente e passado estdo envolvidos na reformulacéo
da esséncia do cristianismo, de sorte que sua reconfiguracdo é também um novo olhar sobre
sua histéria e sob suas potencialidades latentes. Por este preciso motivo, a identificacdo da
posicdo pessoal em relacdo ao valor e a verdade do cristianismo é um dos prerrequisitos para
a determinacédo da esséncia desta religido. Como afirma com precisdo Troeltsch, “a definigdo
de esséncia é a elucidacdo da ideia essencial do cristianismo na histéria do modo como ela
deve ser uma luz para o futuro”; ao mesmo tempo, esta definigdo “é uma visdo viva conjunta
do mundo presente e futuro sob o prisma desta luz. A definicdo da esséncia para um tempo
determinado é a formulacdo histérica do cristianismo para este tempo [die jeweilige
historische Neugestaltung des Christentums]” *®°. Para Shaull, cabe dizer, a ideia crista basica
se atualiza na humanizacdo da vida humana, e é precisamente esta ideia que deve operar na
orientacdo do agir ético do homem na histéria e na reformulacdo da religido cristd e
protestante para cada nova situacao.

%5 Ernst TROELTSCH. Was heiBt »Wesen des Christentums®“?, p. 431.



4 CAPITULO TERCEIRO: A PRAXIS ECUMENICA HUMANIZADORA NAS BASES —

O CEDI como uM EsTubo DE CASO

Somente a esperanca pode ser chamada de “realista”, porque somente ela
toma a sério as possibilidades que impregnam tudo o que é real. Ela néo
toma as coisas na sua estatica ou inércia, mas considera a forma como
caminham, se movem e sdo mutdveis em suas possibilidades. Somente

quando o mundo e os homens sdo vistos em um estado inacabado de

fragmentacéo e experimentacéo, as esperancas terrenas tém algum sentido®®.

4.1 ARTICULACAO DA PRAXIS ECUMENICA NO BRASIL: O LEGADO DE ISAL

A tentativa de construcdo de uma nova linguagem teoldgica protestante na América
Latina e no Brasil, capaz de construir, a partir das fronteiras da revolu¢do, um compromisso
entre o ideal ético Gltimo do reino de Deus e a acdo humanizadora na histéria®®’, foi resultado
de um processo continuo de reflexdo sobre o papel dos cristdos frente as necessidades e
exigéncias da sociedade em que estavam inseridos. Sob os influxos do movimento de
renovacdo teoldgica preconizado por Shaull, setores do protestantismo latino-americano
apontaram para a necessidade de se repensar a tematica da responsabilidade social das igrejas,
buscando uma maior aproximacdo entre o protestantismo e o contexto sociopolitico latino-
americano mais amplo e pleiteando a possibilidade de uma “recriagio autoctone™>e?,

De acordo com Michel Léwy, pode-se afirmar que o movimento Igreja e Sociedade na
América Latina (ISAL) tenha sido a iniciativa mais importante para a criacdo e promocao
dessa nova linguagem teoldgica no seio do protestantismo, sobretudo em funcdo da

mobilizagdo de “fiéis progressistas de varias denominagdes protestantes, em um didlogo

%% Jirgen MOLTMANN. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as consequéncias de uma

escatologia cristé. 3. ed. Sdo Paulo: Editora Teoldgica; Edi¢des Loyola, 2005, p. 40-41.

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 23-43.

%8 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanca social, p. 125-126.
Como ressalta Bittencourt Filho: “Vale registrar que naquele momento apenas uma minoria discerniu o
estado da questdo e imbuiu-se desse propoésito de recriacdo autdctone. Curiosamente, tal minoria intuiu que
para alcangar essa meta, o0 caminho mais apropriado seria uma ultrapassagem das fronteiras denominacionais,
isto é, uma opgdo em favor da unidade cristd, do ecumenismo e da luta em prol das transformagdes sociais
entdo em curso. Essa minoria veio a constituir a corrente progressista, libertaria e nacionalista do
protestantismo brasileiro”.
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permanente com esquerdistas catolicos e marxistas™®°. Ndo obstante, a tentativa de ISAL de
manter um contato critico com as instituicdes eclesiasticas, especialmente em funcéo de sua
lideranca leiga, ndo logrou sucesso, fazendo com que o movimento se tornasse rapidamente

um instrumento de mobilizacdo popular®*

. Apesar de sua curta duragdo, ISAL ofereceu a
contribuicdo mais importante do protestantismo latino-americano para o desenvolvimento das
teologias da libertacdo, levando o protestantismo a ruptura com seu vinculo politico-
econdmico liberal e a afirmag8o de um projeto libertador.

Seguindo de perto a articulacdo de Jalio de Santa Ana, pode-se caracterizar o
movimento ISAL em trés fases. Uma primeira fase se desenvolve entre 1961 e 1967, entre a
consulta realizada em Huampani e a radicalizacdo do movimento que se produz apés a
Conferéncia sobre Igreja e Sociedade realizada em Genebra, em 1966. No final deste periodo,
ISAL se reorganizou em diregdo a uma militdncia mais efetiva ao lado dos movimentos
populares, incorporando-se a luta revolucionaria. Com um engajamento politico claro em prol
da libertacdo dos povos latino-americanos, e baseando-se em categorias marxistas de analise
social, embora, conforme ressalta com precisdo José Miguez Bonino, sem “uniformidade nem
rigidez dogmatica” no uso de tais categorias analiticas, ISAL se tornou um movimento cada
vez mais critico das posturas eclesiasticas protestantes latino-americanas, o que, de um modo
bastante 6bvio, fez com que o movimento comecasse a perder o0 seu apoio institucional
eclesiastico e financeiro®".

Como consequéncia de tal configuracdo, deu-se inicio a segunda fase do movimento,
compreendida entre os anos de 1967 e 1971, que foi caracterizada pelo predominio da
radicalizacdo e da ruptura com as instituicdes eclesiasticas, e pela irrupcdo dos diferentes
regimes militares. Nesta conjuntura, o engajamento politico libertador dos membros de ISAL
comegou a se confirmar no nivel da producao simbdlica, passando da “igreja a0 movimento”.
Tal nivel de producéo simbdlica deve ser entendido como a tentativa de criacdo de uma nova
linguagem que fosse expressdo da situacdo historica do individuo latino-americano, um
reflexo de sua liberdade, de sua acdo e de sua resposta ao mundo. Essa linguagem foi criada,
conforme visto no capitulo anterior, a partir da ressignificacdo de aspectos especificos da

tradicdo teoldgica protestante, sendo que foi na teologia ética de Richard Shaull ela encontrou

%9 Michael LOWY. A guerra dos deuses: religi&o e politica na América Latina, p. 180.

%0 Jalio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante a la
théologie latino-américaine de la libération, p. 80.

¥1 José MIGUEZ BONINO. A fé em busca de efichcia: uma interpretacdo da reflexdo teoldgica latino-
americana sobre libertacéo, p. 54. De acordo com Miguez Bonino, ISAL, aprofundando sua critica as igrejas
protestantes, “via as mesmas como ‘enclaves culturais’ mais vinculados as metropoles de ultramar do que a
seu ambiente imediato”. Desta forma, as igrejas protestantes ndo puderam “seguir as formulagdes teologicas
e ideoldgicas de ISAL”, afastando-se do movimento.
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sua expressdo mais concisa e significativa. Como ressalta Rubem Alves, na trilha de Shaull,
essa nova linguagem libertadora “ndo emerge simplesmente do metabolismo que se dé entre o
ser humano e o seu mundo, mas é proferida como uma resposta as situacdes concretas nas
quais o homem se encontra”**. Desta forma, as reflexdes biblico-teolégicas caracteristicas
dos documentos e publicacdes de ISAL, marcadas pela tentativa de promocao dessa nova
linguagem humanizadora e libertadora, lancaram as bases para a formulacdo de um novo
método de interpretacdo das Escrituras, compreendendo-as, a partir de uma abordagem
historica- critica, em face das questdes que surgem dentro da praxis de libertacao.

Evidentemente, ao tornar-se um movimento independente das instituicdes
eclesiasticas, o grupo de ISAL se conscientizava, a0 mesmo tempo, do perigo de tornar-se um
gueto sectério, isto €, de constituir-se numa nova comunidade religiosa ao lado das demais, 0
que seria incoerente e incompativel com sua postura e militdncia ecuménica. De acordo com
Julio de Santa Ana, o caminho para a solucdo deste impasse surgiu por ocasido de uma
reunido realizada no fim de dezembro de 1967, em Piriapolis, uma estacdo balneéria proxima
a Montevidéu. Nesta reunido, ISAL se autodefiniu como um “grupo intermediario”, que
intentava a construcdo de pontes, isto é, um “canal de comunicagdo” entre as igrejas € a nova
sociedade que surgiria do processo de luta revolucionaria na América Latina. De acordo com
Jean-Pierre Bastian, quando as igrejas protestantes repeliram o “critério radical dos jovens
intelectuais protestantes, estes, concebendo sua estratégia como uma ponte entre a igreja e a
sociedade, se incorporaram 4 luta politica revolucionaria”**. Um exemplo claro desta atuacdo
revolucionaria e de intermediacdo, como ressalta Julio de Santa Ana, foi a participacdo de
ISAL na Bolivia, que se tornou uma “verdadeira fonte de resisténcia a ditadura militar do
general Barrientos”, convertendo-se num férum de convergéncia entre diferentes
representantes das forcas populares. Também no governo progressista do general Torres, 0
grupo de ISAL se tornou uma forca mobilizadora através da Assembleia Popular (de
novembro de 1970 a julho de 1971), que s vezes funcionava como um parlamento®®.

N&o obstante, 0 caminho para a constru¢do de pontes entre a igreja e a sociedade foi
entendido como o esfor¢o para o lancamento de programas de conscientizacdo e educacao

popular, especialmente entre as comunidades cristds, tendo como inspiracdo a experiéncia do

%2 Rubem ALVES. Da esperanca, p. 46: “Quando a linguagem ¢ historica, no entanto, ela conta a histéria
humana, o que ndo implica uma simples descri¢do. Ela contém a interpretacdo humana da mensagem e do
desafio que este lanca ao mundo, afirmando o que ele acredita seja a sua vocagdo, o0 seu lugar, as suas
possibilidades, a sua dire¢do e a sua fungdo no mundo”.

%3 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en Ameérica Latina, p. 239.

%4 J0lio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante a la
théologie latino-américaine de la libération, p. 81.
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Movimento de Educacédo de Base no Brasil (MEB), iniciado em marco de 1961, e a pedagogia
desenvolvida por Paulo Freire. De fato, a inovacdo da proposta pedagogica elaborada por
Freire, com sua énfase no conceito de conscientizacdo, ofereceu novos subsidios a tarefa da
educagdo popular exercida por ISAL. Aqui vale sublinhar que, se por um lado, o termo
consciéncia faz referéncia ao “conhecimento de si mesmo como pessoa responsavel que age e

3% 0 termo conscientizacao, por outro, diz respeito a “mais que uma simples tomada de

julga
consciéncia. Supde, por sua vez, o superar a falsa consciéncia, quer dizer, o estado da
consciéncia semi-intransitivo ou transitivo-ingénuo, e uma melhor insercédo critica da pessoa
conscientizada numa realidade desmitificada”%, Segundo Freire, a “consciéncia surge nas
relagdes entre o0 homem ¢ o mundo, e a realidade”. Isto ¢, apenas quando se compreende a
dialeticidade entre consciéncia e mundo, quando a objetividade e a subjetividade se encarnam
dialeticamente, ¢ “possivel compreender 0 que € a conscientizacdo — e compreender o papel
da consciéncia na libertacdo do homem™*’. Pode-se dizer, portanto, que o objetivo de ISAL
consistia na conscientizacdo de cristdos quanto a sua situacdo sociopolitica e sua tarefa
especifica em meio aos acontecimentos que os desafiavam.

A terceira fase do movimento, que compreende os anos de 1971 e 1975, se inicia com
0 golpe de estado realizado pelo general Hugo Banzer, na Bolivia, e termina com a dissolucéo
de ISAL em 1975. A perseguicdo aos membros de ISAL no decorrer desse periodo se
intensificou de maneira extrema, levando varios de seus quadros a prisdo e ao exilio, e,
alguns, a morte. Com a intensificacdo dos regimes militares nos paises da América Latina e
no Caribe, a luta revolucionéria pela libertacdo se tornou uma forma de resisténcia e oposi¢do
e um ponto de encontro entre diferentes grupos militantes envolvidos nesse processo de
resisténcia. Ndo obstante, os membros de comunidades cristas revolucionarias, bem como os

398

membros de ISAL, foram forgados ao siléncio como forma de sobrevivéncia®™". Os regimes

militares trouxeram, obviamente, dificuldades inimeras para a articulacdo e o funcionamento

¥ Wolfgang LIENEMANN. Consciéncia. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MiIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento
ecuménico, p. 254: “Portanto, a consciéncia envolve a experiéncia que a pessoa tem da responsabilidade,
uma relacdo entre as ac¢bes (ou inacdo) de uma pessoa e sua identidade, uma relacdo ao conhecimento
empirico dos problemas envolvidos, uma relagcdo com as outras pessoas e suas expectativas e uma relagéo
com Deus”.

Paulo FREIRE. Conscientiza¢do: teoria e pratica da libertacdo. Uma introducdo ao pensamento de Paulo
Freire. 3. ed. Sdo Paulo: Moraes, 1980, p. 90.

Paulo FREIRE. Uma educacdo para a liberdade. Porto: Textos Marginais, 1974, p. 54. Cabe ressaltar que,
embora Freire tenha sido o responsavel pela introducdo deste conceito na teoria pedagdgica, ele afirma nao
ter sido o seu autor. Na realidade, como afirma Freire, o conceito foi criado por uma equipe de professores
do Instituto Superior de Estudos Brasileiros, por volta de 1964. Sobre este ponto, cf.: Paulo FREIRE.
Conscientizacao: teoria e pratica da libertacdo. Uma introdugdo ao pensamento de Paulo Freire, p. 25.

Julio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante a la
théologie latino-américaine de la libération, p. 82.
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de ISAL, levando ao seu esmaecimento gradual. De acordo com Bittencourt Filho, pode-se
afirmar que a repressdo crescente inviabilizou o funcionamento de ISAL em “localidades e
com pessoas estratégicas”. A repressdo também contribuiu para “subtrair as melhores
condigdes de ISAL articular devidamente seus ndcleos nacionais, alguns destes, altamente
radicalizados”. Neste sentido, torna-se possivel afirmar que o movimento representado por
ISAL tenha sido desagregado devido a sua “caréncia de bases eclesiasticas, radicalizacao
tedrica e, em alguns casos, radicalizagio politica propriamente dita™*%.

Apesar de sua existéncia ter sido abreviada pela repressdo, o movimento Igreja e
Sociedade na América Latina contribuiu de forma singular para o nascimento de uma nova
forma de reflexdo teoldgica entre os latino-americanos*®. Na realidade, pode-se seguramente
afirmar, como o faz Bittencourt Filho, que a “contribui¢do imorredoura de ISAL situa-se mais
no campo do pensamento teologico e eclesiolégico do que nos demais™®*. Além disso, cabe
sublinhar que o movimento ISAL tenha contribuido de forma singular para o
desenvolvimento de uma praxis ecuménica especifica na América Latina, principalmente por
acentuar a necessidade de uma mobilizacdo popular por meio de um processo pedagdgico de
conscientizagdo. A quarta e Gltima assembleia de ISAL, realizada em Nafia, Peru, no ano de
1971, por exemplo, discutiu e aprofundou o compromisso com a conscientizacdo e com a
mobilizacdo popular estabelecido pela ja citada reunido em Piriapolis, em 1967. Com a
convocacdo da quarta assembleia, ISAL, sob a lideranga, sobretudo, da teologia ética de
Shaull, langou as diretrizes fundamentais que caracterizariam o perfil da praxis ecuménica
latino-americana, mormente em funcdo da énfase nas tarefas de conscientizacédo, de missao
urbana no nivel da base, de treinamento e formacao, bem como da pratica tedrica*.

De fato, é possivel afirmar que a quarta assembleia de ISAL, ao reconhecer o perigo
de seu afastamento da realidade das igrejas, tenha reiterado a necessidade da insercdo e

%9 José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova

eclesiologia para a América Latina, p. 132.
De acordo com Gerhard Tiel, “a organizacdo que sucedeu o ISAL foi fundada em 1975 com o nome de Agdo
Social Ecuménica Latino-Americana (ASEL), e se distingue do ISAL principalmente por sua maior énfase
na reflexdo teoldégica, embora esteja na tradicdo do ISAL por acentuar a responsabilidade sécio-politica dos
cristdos. Hoje ASEL ¢ membro associado do CLAI”. Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de
Deus: uma analise do movimento ecuménico de base, p. 52. Sobre ASEL, cf.: Dafne Sabanes PLOU.
Caminhos de Unidade: itineréario do didlogo ecuménico na América Latina, p. 133-134.
José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 133. Para Bittencourt Filho ISAL, em conformidade com a teologia
ética de Shaull, “rejeitou uma proposta politica estritamente cristd, ou uma participagdo isolada dos cristaos
no processo revolucionario, em consonincia com suas raizes protestantes. A ‘Primavera de Praga’, por sua
vez, defrontou ISAL com as grandes contradigdes do ‘socialismo real’, arraigando-0 ainda mais em solo
latino-americano, ou seja, na busca de uma alternativa independente e autéctone”.
42 CUARTA ASAMBLEA CONTINENTAL, JULIO 1971, NANA, PERU. Bases para una estrategia y
programa de ISAL. In: IGLESIA Y SOCIEDAD EN AMERICA LATINA. América Latina: movilizacion
popular y fe cristiana. Montevideo: ISAL, 1971, p. 139.
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participacao do cristdo no processo de libertagdo, aqui compreendido como uma “ruptura com
o sistema de dependéncia econdmica e de exploracao”, gerado pela “acdo do imperialismo
aliado as classes dominantes nacionais”. Nao obstante, a problemética ndo residia tanto em
apontar a dependéncia e em definir quais eram 0s grupos que a mantinham, mas em supera-la
através de um impulso especifico em dire¢do a “organizacdo dos setores do povo que sao
explorados pelas classes dominantes nacionais e pelo imperialismo”. Tal impulso exigia que a
assembleia atentasse para algumas das dificuldades intrinsecas a participacdo do cristdo no
processo revoluciondrio, o que levou ao reconhecimento de que o cristdo, comprometido com
0 processo humanizador de libertacdo latino-americano, experimenta uma “relagdo dupla”,
que, por sua vez, pode ser origem de conflito individual e coletivo. Em outras palavras, se por
um lado o cristdo se via comprometido com a participacdo politica por meio da atuacdo em
movimentos populares, por outro seu vinculo direto ou indireto com as instituicoes
eclesiasticas cristas poderia indicar uma relacdo com centros de dominacgédo imperialista e com
os interesses das classes dominantes, o que gerava um tipo de esquizofrenia no exercicio de
uma participagdo politica mais efetiva. De um modo semelhante, a assembleia afirmava que a
motivagdo politica especifica do cristdo, ensejada pela exigéncia axiomatica do “amor ao
proximo”, “entendido como o dever de sacrificar-se por seu irmédo”, poderia conduzir a uma
forma de acdo politica ingénua, alicercada mais sobre um impulso ético do que sobre uma
andlise rigorosa do seu contexto de atuacdo. Nesta percepcdo, o cristdo deve estar ciente de
que o politico é o fator prioritario que o deve conduzir a luta por libertacdo, uma vez que se
intenta a substituicdo de uma ordem social que perece, por outra nova, mais justa, mais
humana, mais solidaria. A assembleia também apontava para a necessidade de inclusdo das
igrejas e instituicGes cristds na tarefa de libertacdo, j& que elas eram consideradas
instrumentos de apoio e recrutamento politico e um lugar de luta ideoldgica por meio da qual
se intenta orientar a consciéncia cristd em dire¢do ao acesso a opc¢do e a militancia em favor
das classes populares. Assim, enfatizava-se a relevancia da criacdo de meios para a promogao
da unidade das forgas populares, como uma forma de se evitar o perigo da formacdo de um
gueto sectario. Nao menos importante, porém, foi a percepcdo da necessidade de organizacao
das forgas populares como uma exigéncia do processo libertador, que, embora tenha sido
historicamente exercida por lideres seculares e marxistas, poderia receber uma participacdo
mais efetiva dos cristdos em fungdo de sua crescente participacao politica.

Assim como a énfase dada a mobilizacdo popular fez com que a assembleia atentasse
para algumas das dificuldades intrinsecas a participacdo do cristdo no processo de luta pela

libertacdo da sociedade na qual se encontrava, também as exigéncias levantadas pelo processo
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revolucionario as igrejas militantes constituiram uma das preocupacdes centrais da assembleia
em Nafia. De acordo com o documento da reunido, havia necessidade de aplicacdo de uma
“metodologia especial” na interpretagdo do papel das igrejas no processo revolucionario, uma
vez que se entendia que esta metodologia deveria, necessariamente, levar em consideragdo o
instrumental analitico provido pelo materialismo historico, ndo em sua “acepgdo dogmatica,
mas em suas formas mais atualizadas”. A interpretagcdo do papel das igrejas no processo
revolucionario, por sua vez, nao seria exequivel sem uma prévia “transformagdo das velhas
estruturas eclesiasticas”, fazendo com que os recursos humanos e ideoldgicos das instituicbes
fossem colocados a disposicao do povo em sua luta por libertacdo e autonomia. Neste sentido,
a “nacionaliza¢do” das igrejas se impunha de forma radical, entendendo-Se por nacionalizacéo
ndo somente “o passo que permite a adogao de formas culturais autbnomas ou regionais”, mas
também uma “identificacdo da igreja com os interesses € o destino historico do povo”. A
assembleia entendia que as igrejas, que como parte do sistema estavam igualmente sujeitas ao
fendmeno da luta de classes, constituiam importantes frentes de trabalho para aqueles que
lutavam pela transformacéo social e pelos interesses dos menos favorecidos.

Apesar da énfase continua na tarefa da mobilizacéo popular, ndo era objetivo de ISAL
estabelecer vinculos politicos e aliancas programaticas por meio de impulsos desprovidos de
critérios especificos previamente estabelecidos. Partindo de tal percepcéo, afirmou-se a
necessidade de determinar uma classificacdo daqueles grupos com os quais fosse possivel
empreender uma agdo comum na luta pela libertagdo. Entre tais grupos, foram destacados 0s
grupos de contestacdo, que se caracterizam pelo conflito com suas instituicGes eclesiasticas
de origem em funcdo de uma incompatibilidade ideol6gica. Por outro lado, 0s grupos que
representavam os interesses das classes hegemonicas da sociedade deveriam ser “denunciados
de forma clara e determinante”. Aqueles grupos majoritarios, por sua vez, que viviam
“multiplas alienagdes”, entre elas a religiosa, deveriam ser submetidos a uma pedagogia de
conscientizacéo sobre sua situacdo e tarefa na luta pela transformacéo social e politica. Como
uma Gltima exigéncia para as igrejas militantes, a assembleia em Nafia afirmou a necessidade
de uma renovagdo teoldgica auténtica, entendida ndo como uma “repeticdo de teologias
formuladas em sociedades opulentas”, mas como uma tentativa de compreensdo dos
“simbolos e categorias da fé dentro do processo de libertagao™*®.

Como coroléario da configuracdo ecuménica de ISAL e das consideragdes esbocadas

pela assembleia realizada em Nafia, pode-se afirmar que a praxis ecuménica latino-americana,

‘3 CUARTA ASAMBLEA CONTINENTAL, JULIO 1971, NANA, PERU. Bases para una estrategia y
programa de ISAL, p. 143-150.
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sobretudo em funcdo da postura politica representada pelas igrejas do protestantismo
histdrico, buscou espacos de atuacdo que ultrapassavam os limites estabelecidos pelas igrejas,
ainda que considerassem as igrejas como importantes frentes de trabalho e espacos para a
conscientizagdo dos individuos envolvidos no processo revolucionario. N&o obstante, este
“movimento duplo de abandono da Igreja-instituicdo e de aproximacao e participacdo nos
grupos politicos” representou, como bem apontou Zwinglio Dias, a “forca e a debilidade” da

praxis ecuménica latino-americana®®*.
4.2 DA MILITANCIA ECUMENICA NAS BASES AO PROJETO DE UMA |IGREJA POPULAR

Disso tudo se pode depreender que, apesar das dificuldades e mesmo impossibilidades
levantadas pelos diferentes regimes militares ao trabalho de ISAL, sua contribuicdo a tarefa
de mobilizacdo popular encontraria certa correspondéncia com a irrupcdo das Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs). Estas, apesar de serem comunidades ligadas a Igreja Catolica
Romana, eram profundamente ecuménicas e davam novo impulso a pratica das comunidades
cristds pela libertagdo, constituindo-se em verdadeiros polos de resisténcia ao autoritarismo

militar e & violag&o dos direitos humanos*®. Como ressalta Jean-Pierre Bastian:

ISAL foi dissolvido em 1975, e os seus membros descobriram o longo caminho
que deveria ser percorrido em busca de libertacdo. Frente a repressdo de que era
vitima a maioria das organizagdes de esquerda, 0s sobreviventes do movimento
voltaram sua atencdo novamente para as igrejas como espaco de resisténcia e
reorganizacéo, e como lugar privilegiado para a acdo. Agora, mais do que as igrejas
protestantes, as comunidades eclesiais de base catélicas forneciam uma meta as
renovadas esperancas de reforma religiosa e social*®.

De fato, o caminho para a libertacdo, que inspirou e modelou a militdncia ecuménica
de ISAL, teve que encontrar outros espacos para uma articulacdo mais efetiva. Como ressalta

Bittencourt Filho, a Igreja Catolica, em funcdo de ser “administradora de um colossal volume
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de recursos, articulada por uma intocavel ‘ideologia de unidade’”, mas também por sua longa

404 Zwinglio Mota DIAS. Evaluacién critica de la practica ecuménica latino-americana. Reflexiones sobre el
desarrollo y las perspectivas de las relaciones ecuménicas en el ambito latino-americano. Cristianismo y
Sociedad, Buenos Aires, afio XVII, n. 60, 1979, p. 7.

Julio de SANTA ANA. Du libéralisme & la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante a la
théologie latino-américaine de la libération, p. 82: «c’était le moment de résister a 1’autoritarisme militaire,
de lutter contre la violation des droits de ’homme, de chercher a animer des projets qui visaient aussi a la
promotion de ces droits... en résumé, c’était le temps de la création des comités oecuméniques pour la
défense des droits des peuples. Depuis lors, la lutte pour la libération passe par la construction et la
consolidation de la societé civile en Amérique Latine. C’est un temps de martyre, de souffrance et
d’espérance».

Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en Ameérica Latina, p. 239.
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experiéncia nas “relagdes com o Estado” e por ser “detentora de legitimidade moral perante a
coletividade”, se transformou numa importante instituicdo para a promoc¢do dos ideais de
transformac&o social. Fato € que a postura ecuménica da instituicdo romana havia mudado
sensivelmente apds a realizacdo do Concilio Ecuménico Vaticano Il e da Il Conferéncia
Episcopal Latino-Americana, realizada em Medellin, que “marcou o ponto mais alto da
consciéncia hierarquica da Igreja Catélica na América Latina”*’. Ainda assim, como aponta
Bittencourt Filho, o papel exercido pela Igreja Catdlica apresentava fortes contradi¢cdes —
entre elas a tendéncia eclesioldgica inclinada para a configuracdo de modelos de cristandade,
“capazes de comprometer os empreendimentos pastorais que se queiram libertarios™*.

A conjuntura apresentada pela ideacdo das Comunidades Eclesiais de Base, que em
seu nascedouro, foram potencializadoras de uma “nova maneira de ser cristdo”, corresponde
ao que Paulo Botas designou como a transicdo de uma teologia orientada pela tarefa da
revolucdo para uma teologia alicercada sobre uma orientacdo eclesiologica de cunho
essencialmente popular. O autor classifica a mentalidade teoldgica revolucionaria latino-
americana em dois momentos especificos, representados, respectivamente, por duas geracoes
de tedlogos. O primeiro momento diz respeito ao periodo compreendido entre 1960 e 1973,
quando a tematica da revolucdo constituia, fundamentalmente, o campo das reflexdes e
discussdes politico-teologicas, “ampliando os horizontes cristdos e acompanhando o
movimento de contestacdo de negros, mulheres, minorias, abalando as estruturas, e buscando
0 homem novo da nova sociedade que surgiria da mudanca radical das estruturas econdmicas,
sociais, politicas, culturais e ideologicas”. O segundo momento, compreendido entre 1973 e
1988, e que corresponde a um periodo de diaspora, inicia-se com o fim do movimento
“Cristaos para o Socialismo”. Nesse periodo, o imaginario da revolucdo é diluido em funcéo
da repressdo, sendo substituido pelo nascimento da Igreja Popular, que, “preparando seus
quadros, na maioria catolicos, treinados em cursos de racionalidade marxista, apoiados pela
Teologia da Libertacdo, procura assumir sua hegemonia na tomada do poder pelas vias da
representatividade parlamentar”, relegando, assim, a luta contra os preconceitos “ao segundo

59409

plano Saia-se, assim, das CEBs, enquanto um espaco nao fechado as dimensdes

eclesiasticas, sobretudo em fungcdo de sua caracterizagdo ecuménica, para 0 espago

7 José MIGUEZ BONINO. A fé em busca de efichcia: uma interpretacdo da reflexdo teoldgica latino-
americana sobre libertacdo, p. 55. Sobre o desenvolvimento da préaxis ecuménica na Igreja Catolica, cf.:
Carlos Gilberto BOCK. O ecumenismo eclesiastico em debate: uma andlise a partir da proposta ecuménica
do CONIC. Séo Leopoldo: Sinodal; IEPG, 1998, p. 13-40.

%8 José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 133.

“® Paulo C. L. BOTAS. Cronica dos anos de fogo. In: Cléaudio Oliveira RIBEIRO; José BITTENCOURT
FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscricéo, p. 167.
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eclesiastico representado pela irrupcao da Igreja Popular Catdlica. Como ressalta o autor, “a
pluralidade e a diversidade das CEBs, oriundas da sua insercdo local e cultural, foram
substituidas por uma orientagdo Unica, ideoldgica e prética, e fetichizou-se na Igreja Popular
responsavel pela forca libertadora dos pobres, ‘solidaria com o projeto auténomo dos
explorados”’410.

Tal pratica teologica de cunho popular seria mais restrita quando comparada a teologia
ética fundamentalmente historica esbocada por Shaull no &mbito da militdncia ecuménica,
uma vez que seria necessariamente dependente de meios e aparatos eclesiasticos, ainda que
alternativos, como aquele proposto pelas CEBs. Neste sentido, pode-se falar de uma alteracao
radical no método teoldgico desenvolvido pelas teologias articuladas no dominio da praxis
ecuménica, ainda que tal alteracdo nem sempre seja claramente perceptivel. Ou seja, com 0
desenvolvimento tedrico-metodolégico desta teologia da instituicdo eclesiastica popular, uma
énfase distinta daquela apresentada pela teologia ética radicalmente histérica tornar-se-ia
perceptivel, fazendo com que a referéncia passasse da acdo transformadora de Deus na
historia, impulsionada pela mediagdo entre o critério ético ultimo do reino de Deus e a a¢do
do homem na historia, para a referéncia constante a militancia politico-religiosa a partir dos
meandros da Igreja Catolica. Assim, seria esquecida a vertente protestante de uma teologia
ética radicalmente histérica e secular e se modificariam “algumas de suas proposicdes

demasiadamente arrogantes para a dogméatica romana”*'*. Como ressalta Paulo Botas:

Esse projeto politico da Igreja Popular possui, portanto, duas vertentes vitais: a
primeira, o seu “ser alternativo” a Igreja Poder “fetichizadora das relagdes sociais
burguesas e defensora dos direitos civis e politicos da pessoa”; a segunda, ser
instrumento de libertagdo da classe oprimida, no seu confronto com o Estado, e na
conducdo hegeménica da luta de libertagdo popular, partidaria ou ndo. De qualquer
maneira, a referéncia fundamental é sempre a instituicdo Igreja — popular,
progressista, moderna ou tradicional —, mas sempre condutora e tuteladora da
“caminhada” de quem quiser*".

Essa transicdo significaria, na opinido de Botas, uma reducdo do ideal utdpico e da
dimenséo totalizadora do reino de Deus, enquanto for¢a motriz para a formacéo de uma visao

de mundo permanentemente revolucionaria, a determinada praxis de libertacdo, vinculada a

19 paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 186. De acordo com o autor, “o reducionismo marxista as
‘classes sociais’, o mascaramento da realidade e da existéncia de um humano concreto, em busca de sua
individuagao, em relagdo com o outro e com o mundo, uma hierarquizag¢do dos ‘modelos’ de Igreja, tudo isso
contribuiu e tem contribuido para o escamoteamento, intencional ou ndo, do Cristianismo como kerigma — 0
anuncio do Cristo Morto e Ressuscitado —, da sua manifestacdo social como koinonia e sua vivéncia no
pathos eclesial” (Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 185-186).

Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 151. Também Dias comenta essa
transi¢io redutora para a pratica pastoral das CEBs “como uma produgdo confessional/institucional”.

12 paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 187.
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uma instituicdo eclesiastica. Isso porque a mistica do compromisso até as ultimas
consequéncias, peculiar a teologia ética de Shaull, era a da transformacéo radical do mundo e
da realidade humana, que transcende a tomada imediata do “poder do Estado” e a “relacdo de
competicdo, velada ou ndo, de hegemonia na conducio do processo politico™**3. Esta mistica,
baseada no ideal do reino, secularizante da ordem social e das instituicdes, fora substituida
pela pratica libertadora e marxista de uma instituicdo alternativa, mas, ainda assim,
eclesiéstica. Neste sentido, por mais que a Igreja Catolica tenha criado as pastorais do Negro,
do Indio, do Camponés e do Operario, ela nunca conseguiu ser verdadeiramente ecuménica,

respeitando e afirmando as diferencas culturais e religiosas. Nas palavras de Paulo Botas:

A gestacdo e a manutengdo de uma Igreja Popular revelam seu carater salvifico e
catélico. Ela nega, de fato, o ecumenismo e a pluralidade eclesial como seu
pontifice maximo 0s nega na sua pratica pastoral. Seus porta-vozes tedricos se
sentem imbuidos de uma missao catequética de conversao dos paises socialistas a
Teologia da Libertacdo e de dialogicidade legitima desta Igreja Popular abrindo o
caminho “oficioso” para a Ostpolitik vaticana. E s&o portadores do nihil obstat para
o reconhecimento do “socialismo-quase-reino-de-deus”, que divulgam como
diarios de viagens para os fiéis orgulhosos da sua vocacao eclesiastica e salvadora,

porque iniciados nos mistérios da nova racionalidade cientifica transformada e

aperfeicoada pela Teologia da Libertagio**,

De acordo com o autor, essa teologia, inspirada, sobretudo, por Clodovis e Leonardo
Boff, representaria um momento ulterior ao projeto teoldgico-histérico, desenvolvido pela
primeira geracdo de te6logos da libertacdo, como Rubem Alves, construida a partir do legado
teoldgico de Richard Shaull, e Gustavo Gutiérrez. Fato € que esse momento ulterior ensejaria
a aplicacdo de um marxismo instrumental, subordinado a teologia (ancilla theologiae), como
formacdo cientifica dos quadros vinculados a institui¢do eclesiastica militante. Esta teologia
institucional popular seria marcada, por sua vez, pela centralizagdo do uso da “mediagdo
socioanalitica”, que, de acordo com Paulo Botas, seria responsavel por conferir uma dimensao
cientifica as interpretacdes sociais dos militantes dessa Igreja Popular. Ndo somente pela
mediacdo socioanalitica, vale dizer, mas também pela “mediacdo hermenéutica” e pela
“mediacdo pratica”*'®. Assim, despolitizando e retirando a categoria revolucéo da agenda
teoldgica, nascia uma Igreja Popular, que, em contraposi¢do a teologia ética, “formava seus

agentes pastorais como militantes alinhados a uma concepcdo de mundo e sociedade limitada

3 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 186.

% Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 185.

> Clodovis BOFF. Como vejo a teologia latino-americana trinta anos depois. In: Luiz Carlos SUSIN. (Org.). O
mar se abriu: trinta anos de teologia na América Latina. Sdo Paulo: Loyola; SOTER, p. 83. Segundo Rudolf
von SINNER. Teologia publica. In: IDEM. Confianca e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas, p. 47, as
mediagBes sdcio-analitica, hermenéutica e pratica, “possivelmente a influéncia mais evidente da Teologia da
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Liberta¢@o”, sdo aprimoramentos do “tripé metodologico do cardeal belga Cardijn: “ver-julgar-agir’”.
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as interpretagdes de um marxismo reduzido ao economicismo”. Segundo Paulo Botas, a
concepcao de libertacdo esbocada pela primeira geracdo de tedlogos da libertacdo implicava,
pois, uma opcao “revolucionaria e uma clara ruptura politica e ideolégica com o reformismo
nacional desenvolvimentista ¢ com os novos regimes militares”*'°. Essa op¢ao revolucionaria,
entretanto, ndo dependente de formas eclesiasticas institucionais, e que ndo reduzia a questdo
revolucionaria ao bindmio de classes, foi sendo paulatinamente substituida por “uma forma
institucionalizada eclesiéstica, catélica, que, apesar de avancada na sua concepcao teoldgica,
corria 0 risco de se tornar autofigica a medida que se colocava, frente a frente, com o
movimento social organizado na disputa pela hegemonia do espaco e da conducdo politica
para a tomada do poder do Estado™**’. Em outras palavras, a teologia vinculada ao projeto da
Igreja Popular teria substituido o elemento eclesial, caracteristico da teologia ética ecuménica,
pelo elemento eclesiastico, tornando-se dependente de formas institucionais. Se, por um lado,
0 elemento eclesiastico deve ser entendido como aquilo que designa o “oficial, o que parte da
estrutura dirigente da instituicdo eclesiastica e configura seu discurso”, o elemento eclesial
deve ser entendido, por sua vez, como as “manifestagdes que irrompem em meio aos cristaos,
reivindicando um maior grau de fidelidade ao acontecimento-fonte e contradizendo o discurso
‘ortodoxo’ da institui¢do™*'®. E exatamente esta reducéo do eclesial ao eclesiéstico, conjugada
com o uso seletivo de um instrumental marxista, que constitui uma das criticas mais
fundamentais na argumentacdo de Paulo Botas. Como ressalta o autor, a aplicacdo de um
marxismo como ferramenta e instrumento significa a redu¢do de toda a “grandiosidade do
pensamento marxista para a constituicdo de uma racionalidade a servico da constru¢do da
Igreja Popular, referéncia ultima da construcdo da nova sociedade e das novas relacdes de
poder”. Neste sentido, afirma o autor, legitima-se a “Igreja Popular como um dos
instrumentos fundantes da nova estrutura social e socialista”*.

As criticas esbocadas por Paulo Botas sdo compartilhadas por outros autores, como,

por exemplo, Julio de Santa Ana. De acordo com Botas, Santa Ana exp0s suas perplexidades

8 paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 181: “Nessa perspectiva dois tedlogos elaboraram, no
inicio de 70, seus trabalhos: Gutiérrez e Rubem Alves. O primeiro, sistematizando as experiéncias da Acgao
Catolica da América Latina e apontando perspectivas para uma Teologia da Libertacdo. O segundo,
elaborando propriamente esta teologia e sendo o precursor da corrente teoldgica latino-americana. Uma nova
racionalidade se impunha. Mais cientifica. Os esbocos de um humanismo revolucionario cristdo foram
desmantelados pela critica das ciéncias humanas e do marxismo. Nessas condi¢Bes, foram inevitaveis as
migracBes bruscas de legitimidade cristd para a legitimidade marxista. No horizonte, buscava-se um
marxismo cristianizado que seria enfim o verdadeiro discurso da libertagdo humana total”.

“I7 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 182.

8 Zwinglio Mota DIAS. Institucién y acontecimiento. Notas sobre las tensiones entre lo eclesistico y lo
eclesial en el interior de la comunidad cristiana. Cristianismo y Sociedad, Buenos Aires, afio XVI, n. 56/57,
1978, p. 4.

9 paulo C. L. BOTAS. Cronica dos anos de fogo, p. 184.
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a partir dessa vivéncia da Igreja Popular e do “circulo hermenéutico” ao afirmar que a
orientagdo das praticas populares estava dominada pela “resignagdao e pela busca de um
reajustamento”, e que a mediagdo socioanalitica, notadamente o marxismo, ndo era suficiente
e ndo esgotava nela mesma “toda a compreensdo da realidade sociopolitica”*?°. N&o obstante
a pertinéncia de tais criticas, caberia ressaltar que a configuracdo de uma teologia extra
ecclesiam no seio da militdncia ecuménica foi, antes de tudo, uma consequéncia imediata da
postura das igrejas protestantes latino-americanas, que, direta ou indiretamente, se alinhavam
a politica expansionista estadunidense, ndo dizendo respeito, portanto, a uma ruptura
intencional previamente estabelecida. Por outro lado, caberia destacar também que a
possibilidade de uma tal configuracdo teoldgica revolucionaria extra ecclesiam no seio da
militdncia ecuménica pode ter sido impulsionada por uma concepcéao teoldgica mais ampla,
vinculada, em seus fundamentos, a peculiaridade da eclesiologia protestante, que tende a dar
primazia & comunidade frente & instituicdo, e ao eclesial frente ao eclesiastico*’. Discorrendo
sobre esta mesma tematica, e baseado nas categorias dialéticas instituicdo-movimento, Oscar
Bolioli ja afirmava que é equivocado enfatizar uma dessas duas categorias em detrimento da
outra. Para Bolioli, enquanto a instituicdo tem um rico e vasto contetdo a compartilhar, o
movimento injeta “vida e desafio na solidez institucional”. Isto ¢, ndo seria o caso de abrir
méao da dimensao eclesiastica inerente a praxis ecuménica, nem de simplesmente acomoda-la
dentro dos limites da instituicdo. O desafio ¢ manter a “unidade viva, constantemente
desafiada e onde constantemente ambas as partes se enriquecem mutuamente”*%%,

Apesar das criticas precisas feitas por Paulo Botas, caberia ressaltar que, se a ruptura
institucional, de fato, permitiu o desenvolvimento de um “tipo de reflexdo profundamente
arraigado na realidade latino-americana” e a descoberta do “papel de serva do sistema”

representado pela “Igreja-institui¢do”, tornando-se a forca deste ecumenismo, ela também

20 paulo C. L. BOTAS. A busca do elo perdido: teologia e revolugéo. In: Cléudio Oliveira RIBEIRO; José
BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscri¢do. So
Paulo: Paulinas, 1996, p. 88-89. O autor ressalta a posi¢do de Santa Ana, expresso através de uma palestra
mimeografada para o Programa de Assessoria a Pastoral do CEDI, em outubro de 1990: “Com todo carinho
para com a pessoa, considero o livro de Clodovis Boff, que coloca o problema epistemoldgico da Teologia
da Libertacdo, totalmente defasado e anacronico. Althusser é totalmente intragavel [...] N&o tenho por que
repetir hermenéuticas transnoitadas se eu sinto que estas hermenéuticas ndo batem com a realidade” (p. 89).
Sobre este ponto, além do j& citado texto de Zwinglio Mota DIAS. Institucion y acontecimiento. Notas sobre
las tensiones entre lo eclesiéstico y lo eclesial en el interior de la comunidad cristiana, p. 3-12, cf.: Rubem
ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 45-62.

%22 Oscar BOLIOLI. Una historia de unidad. Cristianismo y Sociedad, Buenos Aires, afio XV, n. 52-53, 1977, p.
39-40. Como afirma Bolioli a respeito da debilidade da préxis ecuménica latino-americana: “Que han habido
errores, es cierto. Si el error ha cobrado dimensidn, ha sido por la ausencia correctora del otro. Cuando como
institucion nos ponemos a juzgar los movimientos o cuando como tales crucificamos la institucion,
deberiamos preguntarnos, ¢hasta dénde hemos ejercido el ministerio de la correccion fraterna? Sera un grave
error seguir por lineas separadas como se intenta en algunas propuestas de unidad”. Oscar BOLIOLI. Una
historia de unidad, p. 40.
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constituiu a razdo da “debilidade de legitimagdo eclesioldgica” dos grupos ecuménicos, isto e,
a auséncia de um suporte estrutural-comunitario suficientemente forte, levando a uma

“indefini¢do a respeito de sua propria identidade”. Como ressalta Zwinglio Dias:

Sua negacdo da Igreja-instituicdo e sua conexdo com grupos politicos que, em
Gltima analise, repetiam comportamentos e praticas rejeitadas por eles na
instituicdo, esgotou suas forcas e os conduziu a soliddo nostélgica da Igreja. Pois,
se houve abandono da institui¢do, ndo houve abandono da fé. O tempo foi curto
para uma percepcao mais profunda da necessidade de manter a tensdo dialética
entre o institucional e o evento que o deu origem, ja que, a negacdo radical de um

desses polos pelo o outro condena este fato a perda de eficacia histdrica,

esgotando-o e o isolando*®.

A primazia dada ao elemento politico numa perspectiva revolucionéria, que ensejava
uma ruptura com formas eclesidsticas comprometidas com os interesses imperialistas

estadunidenses, ainda que sem romper com o caminho da fé crista***

, terminou suplantando o
elemento teoldgico da praxis ecuménica. 1sso conduziu a um distanciamento cada vez maior
entre a militancia ecuménica e as igrejas protestantes, tornando 0 compromisso ecuménico
uma atividade sempre marginal e de expressdo fragilmente solitdria. Como afirma com
precisdo Julio Barreiro, ainda que seja correto afirmar que o ecumenismo politico tenha
“levantado a bandeira da ruptura com a instituicao-Igreja” em fungdo da “critica aguda que se
havia feito a um cristianismo colonial ou neocolonial”, também se deve ressaltar que “um
excesso de arrogancia politica confundiu muitas de suas préaticas, que mais de uma vez

tiveram marcas muito claras de secularismo do que de secularizacdo”*?. Isto é, se a teologia

ética desenvolvida por Shaull partia da base da secularizacdo de todas as instituicdes

423 zwinglio Mota DIAS. Evaluacién critica de la practica ecuménica latino-americana. Reflexiones sobre el
desarrollo y las perspectivas de las relaciones ecuménicas en el &mbito latino-americano, p. 7-8.

Jorge E. MONTERROSO. Interpretacion del ecumenismo latinoamericano. Cristianismo y Sociedad, Buenos
Aires, afio XV, n. 52-53, 1977, p. 46: “el hecho de ver la revolucién como algo inmediato e inminente,
determind mucho las reacciones politicas de los lideres sudamericanos en el movimiento ecuménico, pero
especialmente su actitud hacia la Iglesia. La més connotada dirigencia vio en la Iglesia-institucion un
elemento de dominacidn al servicio del sistema social opresor. Sintié que su permanencia en ella significaba
una inconsecuencia con el proceso latinoamericano y por ello rompié lanzas contra la jerarquia eclesiastica.
Aunque formalmente hizo la diferencia en sus andlisis entre la Iglesia-cUpula y la Iglesia-pueblo, la verdad es
que entré en conflicto con la Iglesia sin sefialar en los hechos concretos tal diferencia, haciendo
sefialamientos muy radicales en cuanto a la posicion de la iglesia en el desarrollo de los acontecimientos. Por
ello, la brillante generacion de la década 60-70 abandond las filas de la Iglesia, aunque ahora nos es evidente
que no dejo el camino de la fe. Atacé a la jerarquia, sefial6 la penetracion y dominacion que significaba para
América Latina la ‘mision’, fuera esta europea o norteamericana”.

Julio BARREIRO. Nuevas dimensiones para la mision de la Iglesia en América Latina. Cristianismo y
Sociedad, Buenos Aires, afio XV, n. 52-53, 1977, p. 9. Como afirma o autor: “El ecumenismo politico puede
sentir la nostalgia de la Iglesia en la medida en que, sin haberse equivocado en sus criticas contra la
institucién, confié demasiado en los poderes del mundo, para decirlo en un lenguaje que nos es familiar. Su
mérito fue su entrega por los dolores del pueblo; su carencia fue su olvido de que también tenia que cumplir
una mision en el seno de la Iglesia y que el ataque contra la misma, en tanto que institucion, poco variaba en
cuanto a las criticas que le hacia a otras instituciones humanas, con las cuales a veces no vacilo en
comprometerse”.
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humanas, tornando-se independente de institucionalismo protestante, as formacdes teoldgicas
subsequentes acabaram legitimando um tipo de secularismo, que nada mais €, conforme

vimos, do que uma degeneracdo da secularizacdo*?®

. A primazia dada ao politico enquanto
elemento impulsionador da préxis ecuménica levou a teologia extra ecclesiam a uma confusao

inconsequente frente a um de seus fundamentos epistemologicos mais essenciais.

Em tais circunstancias, o politico suplantou o teoldgico. As analises sociolédgicas
ganharam em profundidade, mas a reflexdo teol6gica ndo conseguiu estruturar-se
de forma a despertar o interesse das bases, tampouco produzindo o efeito esperado
na Igreja institucional. Em resumo: o ecumenismo provocado externamente pelo
ambiente sociopolitico também néo conseguiu alterar substancialmente o panorama
eclesiastico latino-americano, mesmo que tenha contribuido com elementos
analiticos valiosos para a sua compreensdo, e sua pratica, com Sseus erros e com
suas realizacGes positivas, forneceu pistas importantes para o futuro, que precisam
ser resgatadas*®’.

Neste sentido, se a praxis libertadora da Igreja Popular tornou-se demasiado estreita
em funcdo de seu vinculo eclesiastico, como sugere Paulo Botas, a praxis ecuménica
revolucionaria, desprovida de um vinculo institucional eclesiastico consistente, bem como do
suporte estrutural necessario para uma militancia social e politica mais efetiva, ndo conseguiu

envolver as instituicdes eclesiasticas num nivel satisfatorio de participacao.
4.3 As ENTIDADES ECUMENICAS DE SERVICO COMO ALTERNATIVA ECUMENICA

De todo jeito, a importéncia das CEBs no processo de aglutinagdo de grande parte dos
individuos que militavam em prol da transformacdo das estruturas sociais ndo pode ser
atenuada. Fato ¢ que as Comunidades Eclesiais de Base se transformaram “no ultimo reduto
para abrigar dissidentes e oposicionistas”. Como ressalta com precisdo Bittencourt Filho, a
medida que a pratica pastoral popular foi se especializando, ou melhor, “contemplando
segmentos sociais especificos — com vistas a tornar efetiva a acdo evangelizadora — desde
intelectuais das universidades até militantes de base encontraram no espaco eclesial uma das
pouquissimas alternativas de mobilizagdo e organizacdo populares”428. Mesmo assim, uma
grande parte das atividades ecuménicas ndo foi desenvolvida no interior das CEBs, nem por

agentes religiosos especializados oriundos das pastorais catolicas. A militancia ecuménica de

%28 Eriedrich GOGARTEN. Despair and Hope for our Time, p. 108.

27 Zwinglio Mota DIAS. Evaluacion critica de la practica ecuménica latino-americana. Reflexiones sobre el
desarrollo y las perspectivas de las relaciones ecuménicas en el &mbito latino-americano, p. 8.

8 José BITTENCOURT FILHO. Notas teolégicas sobre préaxis ecuménicas. In: Claudio Oliveira RIBEIRO;
José BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscricao, p.
41.
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setores protestantes, por exemplo, embora ndo encontrasse espacos em suas respectivas
instituicOes eclesiasticas, optou pela criacdo de estruturas alternativas, que pudessem servir
como reflgio e como uma possibilidade de continuidade politico-teoldgica. Foi nesse
contexto que surgiram as Entidades Ecuménicas de Servico, “com maior ou menor referéncia
a eclesialidade”. De acordo com Bittencourt Filho, as Entidades Ecuménicas de Servi¢o nao
limitavam seus esforcos e atividades ao ambito das comunidades religiosas, mas abriam-se
aos “movimentos sociais e populares, tidos na conta de instrumentos privilegiados na
construcdo da nova sociedade e do novo homem — o0 mais desejado dos sinais do Reino na
realidade terceiro-mundista, na perspectiva teologica libertaria”*?.

De acordo com Gerhard Tiel, que parte de uma definicdo oferecida por Jether Pereira
Ramalho, pode-se afirmar que as Entidades Ecuménicas de Servigo, ou organismos
ecuménicos, sejam “um instrumento de servigo e de inspiracdo a toda a dindmica das igrejas e
dos movimentos populares”. Neste sentido, as Entidades Ecuménicas de Servigo seriam uma
ponte entre as igrejas e os movimentos populares, ndo dispensando “nem os grupos e
movimentos nem as igrejas”™*°. Evidentemente, nem todas as Entidades Ecuménicas de
Servico eram, de fato, autbnomas em relacdo as instituicGes eclesiasticas. Para Tiel, tais
entidades classificar-se-iam de acordo com suas estruturas, isto é, como ‘“organismos
ecuménicos com apoio eclesiastico oficial” e “organismos ecuménicos auténomos”. NO
primeiro caso, sdo organismos fundados e mantidos por instituicdes eclesiasticas, que
assumem uma corresponsabilidade maior ou menor pelo trabalho, frequentemente “através de
um ‘conselho ecuménico’ ou um 6rgdo diretivo de nome semelhante”. No segundo caso, os
organismos auténomos sdo estruturados na forma de uma associa¢do, isto €, o “Orgao
decisério supremo é a assembleia dos sécios, que em regra tem a competéncia de aceitar
novos soécios — e, assim, se amplia a si mesma — e de escolher os demais grémios ou
colaboradores subordinados para um periodo determinado (diretoria, coordenadores,
funcionarios, etc.)”**. Assim, como ressalta Elias Wolff, a diferenca entre tais organismos se
refere aos “membros efetivos”, ou melhor, “enquanto no primeiro grupo sdo as institui¢des
eclesiasticas, no segundo, como organismos autdonomos, sao os fiéis cristios”*2,

Apesar das diferencas, ¢ possivel afirmar que “ambos os organismos priorizam a

colaboracéo ecuménica no ambito da promog¢do humana, da justica social, do bem-estar geral

2% José BITTENCOURT FILHO. Notas teolégicas sobre praxis ecuménicas, p. 45.

%0 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 172.

1 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 166-168.

#32 Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: histéria, teologia, pastoral, p. 126-127.
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e da moralidade publica e privada”. Eles “surgem da consciéncia cristd de que os grandes
problemas mundiais, particularmente no que tange a justica, a paz e a integridade da criacéo,
ameacam a sobrevivéncia da humanidade e precisam ser enfrentados em conjunto”***, Como

ressalta Zwinglio Dias:

Oriundas do espirito ecuménico impulsionado a partir da década de 1960 estas
unidades de servico (matrizes de muitas das hoje conhecidas ONGs) se
desenvolveram nos anos de 1970 e 1980 oferecendo uma enorme paleta de servicos
as igrejas na area da educacdo, da formacéo, da teologia, das analises do campo
religioso e da realidade sociopolitica e econdmica da sociedade, contribuindo com
subsidios para planos pastorais regionais e mesmo nacionais das igrejas e ajudando
no desenho das mais diferentes atividades no campo social, numa perspectiva
ecuménica e, muitas vezes, supranacional. Muitas delas ndo conseguiram esconder
suas origens denominacionais/confessionais, mas todas tiveram como marca

indelével de sua existéncia a promocdo do diadlogo e do esforco ecuménico

conjunto®*,

Os organismos ecuménicos autdbnomos, por apresentarem uma maior liberdade em
relacdo as instituicdes eclesiasticas, irdo enfatizar um tipo especifico de praxis ecuménica, que
apresenta contornos muito particulares. Esta praxis, ndo-eclesiastica, seria uma alternativa
interconfessional paralela ao projeto popular catélico, levando adiante a utopia de uma
teologia ecumenicamente libertadora, originada e desenvolvida na militdncia ecuménica,
liderada a partir das correntes progressistas do protestantismo historico latino-americano, e
sem as reducdes tipicas das teologias vinculadas a Igreja Popular. Como ressalta José
Bittencourt Filho, o ecumenismo latino-americano é “tridimensional”, pois ndo diz respeito
somente a unidade dos cristaos, mas também ao servigo ao proximo, entendido como “apoio e
participacdo efetiva nos movimentos sociais e populares”, e a0 compromisso de “uma conduta
e postura fraternas para com as religides ndo-cristds, principalmente aquelas enraizadas na
cultura popular”. Esta tridimensionalidade do ecumenismo latino-americano “esta
diretamente referida a teologia protestante e, em particular, a teologia protestante do século
XX — sem excluir os primordios da Teologia da Libertacdo, ainda que em certo momento
tenha ela sido quase totalmente monopolizada pelo pensamento catdlico, e nds, protestantes e
evangélicos, passamos simplesmente a segui-10"*%.

Este tipo de praxis ecuménica tem sido comumente caracterizado como “ecumenismo

de base”. O tedlogo Gerhard Tiel, que trabalhou extensamente a caracterizagdo do Movimento

¥ Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: histéria, teologia, pastoral, p. 127.

4 Zwinglio Mota DIAS. Uma aventura ecuménica obstinada. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, ano 23, n.
316, 2001, p. 33.

% José BITTENCOURT FILHO. Da marginalizacdo a proscricdo na América Latina. In: Claudio Oliveira
RIBEIRO; José BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da
proscricdo, p. 55-57.



159

Ecuménico de base, afirma que a distin¢do entre 0 ecumenismo oficial, ou eclesiastico, e o
ecumenismo de base ndo pode ser estabelecida essencialmente a partir de uma simples
questdo de objetivos. Isso seria equivalente a dizer que, se, por um lado, o ecumenismo oficial
se preocuparia primeiramente com a unidade da Igreja ¢ a “desejaria realizar sobretudo
teoricamente, através de dialogos doutrinais”, o ecumenismo de base, por sua vez, “defenderia
uma visdo que iria além disso — a saber, a unidade da humanidade — e procuraria realiza-la por
meio de uma pratica comum”. Para Tiel, essa tentativa de explicagdo ndo ¢ satisfatoria, uma
vez que tende a pressupor, equivocadamente, que a praxis ecuménica eclesiastica ndo toma
com a devida seriedade “as aflitivas questbes de sobrevivéncia das pessoas no Terceiro
Mundo” ¢ se concentra “primordialmente em questdes dogmaticas”. 1sso implicaria um
desconhecimento completo da histéria do Movimento Ecuménico internacional, com todas as
suas discussdes em torno a tematica da “responsabilidade social do cristao”, que, conforme
visto, ajudou a modelar a teologia protestante latino-americana, sobretudo em funcéo da
reflexdo teoldgica de Richard Shaull. De acordo com Tiel, seria mais apropriado compreender
as diferencas entre tais praxis ecuménicas menos em termos de objetivos do que em termos de
ponto de partida. Em outras palavras, o ecumenismo eclesiastico deve ser entendido como
aquele que se ocupa com “as confissdes cristds, as diferencas e tensdes eclesiologicas
historicamente dadas ou ainda hoje existentes, e, assim, poder-se-ia dizer, ‘além disso’, quase
que por obrigacdo — ja que na América Latina realmente ndo é possivel proceder de outra
maneira —, com as circunstancias sociopoliticas com as quais as pessoas sofrem”. O
ecumenismo de base, por sua vez, deve ser entendido como aquele que parte de tais
“problemas sociopoliticos, de certa maneira surge a partir deles, e eventualmente trabalha,
mais a margem, na superacao das discrepancias confessionais existentes”. Assim, afirma Tiel,
“as principais diferengas residem num ponto de partida diferente, numa definicdo de
prioridades diferente e num procedimento metodoldgico dai resultante’™**®.

A categorizacdo empreendida por Gerhard Tiel ¢, de fato, mais elucidativa e se aplica
melhor & compreensdo da praxis ecuménica latino-americana. 1sso porque ela tem o mérito de
ndo descaracterizar ou menosprezar a preocupagdo com assuntos de cunho social, econémico
e politico no cerne do desenvolvimento do Movimento Ecuménico internacional, uma vez que
tais assuntos sempre estiveram presentes nas discussdes do Conselho Mundial de Igrejas, ou
mesmo antes de sua fundacdo, como bem demonstra a histéria do movimento Vida e Acéo,

caracterizado como “cristianismo pratico”. Por outro lado, ela se distingue por ndo contrapor

% Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 16.
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uma praxis ecuménica a outra, tornando-as incongruentes e ndo relacionaveis. 1sso porque o
Movimento Ecuménico internacional, tal qual representado pelo CMI, em diversos momentos
e em diversas situacles, ird ndo somente reconhecer a legitimidade de uma militancia
ecuménica de base, como também patrocina-la. Por outro lado, a distingdo apresentada por
Tiel aproxima a militancia ecuménica da “chave hermenéutica” especifica da praxis teologica
humanizadora latino-americana, com toda sua énfase na primazia da ortopraxis frente a
ortodoxia. Nao por ultimo, tal categorizacdo implica reconhecer que o esforco pela construcéo
de uma teologia identificada com a realidade latino-americana, oriundo da praxis de
libertacdo, é tdo antigo quanto a historia da militdncia ecuménica latino-americana, e nédo
podera ser corretamente compreendido desprendendo-se de tal historia.

De um modo bastante semelhante ao de Gerhard Tiel, Zwinglio Dias evidencia que o

3

ecumenismo de base se trata de “uma aproximacdo dos cristdos motivada por problemas
especificos da realidade social. E ai que se encontram de fato, promovendo atividades e
tarefas comuns, desenvolvendo uma colaboracao concreta”®®’. Neste sentido, o ecumenismo
de base pode ser entendido como uma pratica ecuménica em didlogo constante com a
realidade social, em que o elemento de aproximacdo s&o as exigéncias surgidas de um
determinado contexto. Gerhard Tiel oferece uma definicdo que é elucidativa, ao afirmar que o
ecumenismo de base diz respeito a “pratica comunitaria de pessoas que estdo comprometidas
com uma libertacéo estrutural e, que no decorrer dessa acdo comum e com base nela, fazem a
experiéncia de uma unidade que, também em questbes de fé, transcende as igrejas e

independe de dogmas™**®, Neste mesmo sentido, afirma Zwinglio Dias:

Foi a descoberta da sociedade como campo da acdo da Igreja, e a descoberta dos
grandes problemas que enfrenta o povo, para os quais a Igreja tem de dar uma
atencdo primordial em fidelidade & mensagem que quer proclamar, que se abriu a
possibilidade do que nos, posteriormente, vamos chamar de “ecumenismo de
servico”, isto é, os cristdos se encontrando frente a uma tarefa comum em termos
sociais e politicos e, a partir dai, relendo suas préprias historias, revendo suas
herangas teoldgico-doutrinais e lendo juntos a Biblia, agora a partir de uma mesma
realidade existencial*®.

Percebe-se, entdo, que o ecumenismo de base pode ser compreendido também,
conforme a terminologia de Zwinglio Dias, como “ecumenismo de servigo”. Essa
terminologia também corresponde, por sua vez, ao que Julio de Santa Ana classificou como o

“projeto ecuménico popular”, que se forma gradualmente “a partir da pratica de pessoas, de

7 Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: histéria e significado, p. 157.

%8 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 213.

9 Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 158.
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homens e mulheres em cada lugar do mundo em que os cristdos de diferentes igrejas se unem
entre si, e com homens e mulheres de outras convicgoes religiosas e de outras ideologias, para
construir uma realidade social nova, que de alguma maneira seja como um sinal do Reino que
esperam”™®. Apesar das diferencas terminoldgicas, todos estes elementos conceituais
recobrem 0 mesmo campo semantico, pois querem designar uma praxis ecuménica nao
dependente de estruturas institucionais, e que tem por primazia o elemento politico,
teologicamente apropriado, como elemento impulsionador da busca pela unidade.

N&o obstante, vale dizer, é elucidativo que Gerhard Tiel associe o ecumenismo de base
a teologia latino-americana, tal qual evidenciada em sua expressdo libertadora. Para Gerhard
Tiel, a dimensdo politica deste tipo de préxis ecuménica se deve ao fato de possuir por
fundamento teoldgico e epistemolégico a teologia da libertacdo**. Tal assertiva, entretanto,
requer uma analise mais cautelosa. Isso porque ela ndo seria totalmente adequada se sugerisse
uma praxis politico-religiosa dependente de uma fundamentacdo teoldgica exdgena. Cabe
ressaltar que, em um primeiro momento, nao foi a praxis ecuménica que se adaptou aos novos
desdobramentos de uma nascente teologia da libertacdo, mas a propria teologia da libertacdo
foi gestada e desenvolvida a partir das exigéncias da militdncia ecuménica. Em outras
palavras, somente é possivel afirmar que o ecumenismo de base, enquanto caracteristico da
praxis ecumeénica latino-americana, possui por fundamento teolégico a teologia da libertacéo,
se esta teologia for indicativa de um desenvolvimento teol6gico enddgeno & militancia
ecumeénica, e se apontar para uma fase da teologia da libertacdo, muito especificamente
compreendida, que precede a sua adaptacdo na pratica pastoral e institucional catélica.

Como corolario dessa problemética tem-se que seria ndo somente equivocado e
confuso relegar os setores protestantes progressistas a posi¢cdes secundarias no processo de
articulacdo do movimento de renovacdo da reflexdo teolégica que tomou corpo na América
Latina, como também possivelmente pernicioso para a propria autocompreensdo teoldgica
latino-americana. Conferir uma legitimacdo exdgena a praxis ecuménica latino-americana
significaria desconhecer uma preocupacdo que sempre esteve no cerne da militancia
ecuménica, e que se expressava através da tentativa de criagdo de uma “nova linguagem
teologica libertadora”. Ora, se a teologia ética de Richard Shaull representa a irrupcéo de uma

nova fase na teologia protestante latino-americana — e ndo somente nela —, e se Rubem Alves

9 Jalio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 116: “Portanto, ndo ¢ através de documentos que é preciso tentar compreender este projeto, mas a
partir da acéo, da militdncia e da celebraco cotidiana da fé dos cristdos em situagdo de luta”.

“! Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 215: “O ecumenismo de base tem uma dimens@o politica porque seu fundamento teologico ¢ a
teologia da libertagao”.
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foi, de fato, o primeiro a desenvolver objetivamente uma proposta de teologia da libertagéo,
pode-se supor que a relacdo entre os primdrdios da teologia da libertagdo e a praxis
ecuménica latino-americana diga respeito a algo mais do que uma simples coincidéncia de

datas ou a uma afinidade de objetivos puramente externa. Como ressalta Hugo Assmann:

E inegavel que Medellin (1968) — um evento ligado a Igreja catélica — ¢ uma
referéncia forte para os primordios da TL [teologia da libertagdo]. Mas esta teve
origem e perspectiva inicial acentuadamente ecuménica. O primeiro explicitador da
expressdo “TL” foi Rubem Alves, protestante. ISAL (Igreja e Sociedade na
América Latina), entidade ecuménica (da qual fui Secretario de Estudos entre
1970-74) serviu como vetor de articulacdo de muita coisa em relacdo a TL
(te6logos, encontros, publicagbes). Tedlogos protestantes, como José Miguez
Bonino, Julio de Santa Ana e outros, tiveram um papel protagdnico na TL*?.

De fato, todo o ideario simbdlico-teolégico que guia a praxis ecuménica das Entidades
Ecuménicas de Servico é caudatario dos desdobramentos da teologia produzida na militancia
ecuménica e liderada pelos setores protestantes. Na realidade, o grande elemento teolégico
modelador desta praxis ecuménica nas bases é o ideario utépico do reino de Deus, enquanto
critério para agdo politica. Neste sentido, Gerhard Tiel acerta com precisdo ao afirmar que “o
ecumenismo de base pode ser descrito como ‘ecumenismo na perspectiva do reino de
Deus’**, Essa associacdo entre ecumenismo de base e o ideario utopico do reino de Deus
possui uma implicacdo fundamental que merece ser sublinhada. Isto €, se este ideario utopico
constitui, por um lado, o cerne teoldgico aglutinador da militancia ecuménica nas bases, por
outro lado, ele representa justamente o elemento distintivo entre a praxis ecuménica de base,
praticada de uma forma caracteristicamente extra eclesiastica, e o projeto de uma Igreja
Popular desenvolvido a partir da aplicacdo da teologia da libertacdo ao universo das
Comunidades Eclesiais de Base. Isso porque o ideério utépico do reino de Deus, enquanto
critério impulsionador da acdo politica e caracteristica central da teologia desenvolvida no
ambito da militdncia ecuménica, transcende os limites estabelecidos pelos padrdes
eclesiasticos. Como ressalta com precisao Anivaldo Padilha, a tentativa de realizar,

antecipatoriamente, os sinais do reino de Deus na realidade terceiro-mundista “passa pela

#2 Hugo ASSMANN. Teologia da solidariedade e da cidadania. Ou seja: continuando a teologia da libertacéo.
In: IDEM. Critica a logica da exclusdo: ensaios sobre economia e teologia. Sdo Paulo: Paulus, 1994, p. 27-
28. Neste mesmo sentido, ressalta o sociélogo Bittencourt Filho: “Na realidade, é bom recordar dois aspectos
importantes: primeiro, os protestantes latino-americanos estiveram na fase inicial de producdo desse
conhecimento teolégico novo, com esse novo método de fazer teologia, que mais tarde chegaria a ser o que
conhecemos como Teologia da Libertagdo. E o segundo € reconhecer que ecumenismo e Protestantismo tém
andado sempre juntos. A iniciativa ecuménica e a manutencdo do ecumenismo em todos os sentidos —
humano, material, financeiro etc. — sempre foram obra dos protestantes”. José BITTENCOURT FILHO. Da
marginalizacéo a proscricdo na América Latina, p. 57.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 215.
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‘transgressdo’ das ortodoxias que se autointitulam portadoras da verdade”***. E neste sentido
que se pode falar de uma reducéo epistemologica provocada pela teologia vinculada a Igreja
Popular. Esta, como sugere Anivaldo Padilha, permitiu-se moldar a partir de um instrumental
marxista de cunho positivista, bastante comum as esquerdas brasileiras, que ndo somente
ensejou diversos reducionismos no ambito antropoldgico e cultural, como também
proporcionou um “reducionismo utdpico, que consiste nao apenas na consagragao de
determinados modelos politicos, como na identificacgdo do Reino de Deus com projetos

e - ; 445
historicos contingentes e especificos™ .

Dito de outra forma, a teologia da libertagéo
aplicada a Igreja Popular, hegemonicamente catolica, ao conferir ao marxismo o papel de
Unica racionalidade capaz de iluminar a nova teologia pastoral, bem como o discurso e a
pratica das CEBs, transformou o socialismo em meta por exceléncia a ser atingida como
resultado do engajamento politico dos cristdos de base. Assim, o ideario utdpico do reino,
enquanto elemento critico permanente de toda ordem social, como diria Shaull, foi reduzido a
uma alternativa politica, absolutizando-a como meta da militancia em prol da transformacéo
social. Assim, a teologia da Igreja Popular, ao esquecer-se de sua origem ecuménica, reprimiu
o “principio protestante”, incorrendo em reducdes epistemologicas decisivas. Como sugere
Hugo Assmann, “o distanciamento progressivo da ampla visdo ecuménica”, por parte do setor
mais eclesiocéntrico da teologia da libertacdo, “foi um equivoco fatal”™**°,

As Entidades Ecuménicas de Servico, sobretudo em funcdo de serem caudatérias do
espirito ecuménico da década de 1960, resistem “com firmeza a tentacao de partir na direcao
de uma °‘Igreja popular’ nova e independente das igrejas realmente existentes, que fosse

ecuménica por natureza™**’

. Na realidade, ao se posicionarem como “um instrumento de
servico e de inspiracdo a toda a dindmica das igrejas e dos movimentos populares”, as
Entidades Ecuménicas de Servigo vao pleitear a promogdo de um ecumenismo integral, que

tem por intencdo a “unidade da humanidade”, fundamentada na “luta comum por

“4 Anivaldo PADILHA. RelagBes internacionais de cooperagdo: notas ecuménicas. In: Claudio Oliveira
RIBEIRO; José BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da
proscrigéo, p. 125.

Anivaldo PADILHA. Relac@es internacionais de coopera¢do: notas ecuménicas, p. 97-98.

Hugo ASSMANN. Teologia da solidariedade e da cidadania. Ou seja: continuando a teologia da libertagéo,
p. 28: “Posso imaginar o quanto muitos tedlogos protestantes da América Latina percebiam as distor¢des
devidas a énfase nos problemas tipicos da Igreja catdlica”. Como afirma Assmann: “O clima ecuménico era
coisa normal nos encontros de teologia. Aos poucos, no entanto, foi sendo comprovada a escassa
sensibilidade ecuménica de alguns dos mais destacados autores catolicos da TL. A distor¢do ‘catolicona’ se
tornou evidente a medida em que [sic] o Vaticano foi tomando atitudes condenatérias em relagdo a TL. A
polémica desatada especialmente a partir de um livro de L. Boff (Igreja: carisma e poder) concentrou-se
sobretudo em circulos catélicos. Até na colegédo de livros ‘Teologia e Libertagdo’ ha muitas obras de escassa
abertura ecuménica”.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 130.
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transformagdes politicas e sociais de carater estrutural”. Como ressalta Tiel, “o termo
‘humanidade’ ndo designa de modo genérico ‘todas as pessoas’, mas circunscreve a unidade
qualificada de todas as pessoas de boa vontade comprometidas com essa meta™**®, Neste
sentido, as Entidades Ecuménicas de Servico oferecem um espaco mais amplo para a
convergéncia de acBes que militam pela mesma causa quando comparada ao espaco
eclesiastico das CEBs, pois estdo abertas as “pessoas de boa vontade”, ndo necessariamente
cristds ou mesmo religiosas. Isso ndo significa, entretanto, que a préxis das CEBs em favor da
defesa e promocéo dos direitos humanos nédo tenha, inUmeras vezes, transcendido os limites
eclesiasticos. O engajamento politico-religioso das CEBs, sobretudo no periodo do regime
militar, ndo se restringia apenas aos cristdos catdlicos, mas estava aberto as pessoas de
diferentes igrejas, religides, partidos politicos, movimentos populares e sindicatos. Como
ressalta Gerhard Tiel, a compreensdo de ecumenismo das CEBs dizia respeito essencialmente
a “solidariedade ecuménica”, estendida aos comprometidos com a luta pela libertagao.
Contudo, uma maior ou menor abertura ecuménica das CEBs, e ai esta 0 ponto decisivo,
relaciona-se diretamente com a postura ecuménica da respectiva hierarquia eclesiastica, e ndo
tanto a uma configuracdo ecuménica intrinseca a propria natureza das CEBs. Assim, como
ressalta Tiel, “ndo € por acaso que as CEBs com maior abertura ecuménica se encontrem nas
dioceses dos conhecidos bispos progressistas”**. E justamente essa configuracdo ecuménica
dependente das hierarquias eclesiasticas que diferencia a abertura das Entidades Ecuménicas
de Servico, sobretudo as autdbnomas, do espaco eclesiastico das CEBs. O modelo de uma
Igreja Popular, que nasce das bases, por mais que tenha provocado uma reviravolta no
universo romano-catélico, ndo tardou a evidenciar as contradi¢Bes internas que limitavam
acOes mais amplas e concretas.

N&o obstante, de uma forma ou de outra, as Entidades Ecuménicas de Servico
estiveram em contato com as pastorais especializadas desenvolvidas pela Igreja Catdlica, que,
diga-se de passagem, era a Unica estrutura de &mbito nacional que ndo esteve sob o controle

direto do regime militar. Assim, a luta das Entidades Ecuménicas de Servico se deu no campo

“8 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 216.

Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 187. Como ressalta Tiel: “Em termos ecuménicos permanece, pois, uma inegavel discrepancia: a
base da Igreja Catolica no Brasil se entende conscientemente como ecuménica, como ecuménica no sentido
abrangente de uma solidariedade que [...] transcende as barreiras das igrejas cristas. Na hierarquia, contudo —
como, de resto, em muitas outras dire¢fes de Igreja -, se constata a existéncia de um temor de proximidade
demasiada, um 6bvio retrocesso ecuménico, uma busca mais acentuada da propria identidade confessional”
(Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 193). Sobre a ecumenicidade das CEBs, cf. a ampla discussdo Gerhard TIEL. Ecumenismo na
perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de base, p. 185-194.
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da conscientizacdo e da promocdo dos direitos humanos, fazendo do ecumenismo um
instrumento ndo somente para a promog¢do da unidade entre os cristdos, mas, principalmente,
um instrumento para a promocdo da “unidade da humanidade”. Este tema, alids, em que
pesem seus devidos acentos, mais do que latino-americano, é ecuménico. Isto é, a luta pela
unidade entre as igrejas cristds ndo pode se desprender da luta pela unidade da humanidade,
ou melhor, pela unidade da oikoumene enquanto globo néo globalizado. De fato, a temética da
relacdo existente entre a unidade da igreja e a unidade da humanidade, levantado pelo
Conselho Mundial de Igrejas desde 1967*°, fez com que o significado crucial da unidade da
igreja se relacionasse fundamentalmente com a unidade da humanidade®®. Neste sentido, as
Entidades Ecuménicas de Servico, promovendo o ecumenismo a partir das bases, respondem

justamente a um dos convites mais centrais no Movimento Ecuménico internacional.

4.3.1 A constituicdo do CEI: reafirmando o compromisso com a responsabilidade social

Se a tarefa de mobilizacdo popular empreendida pelo grupo de ISAL encontrou certa
correspondéncia com a irrup¢do das Comunidades Eclesiais de Base, as Entidades
Ecuménicas de Servico, por sua vez, representaram certa continuidade com a militancia
ecuménica que vinha sendo desenvolvida e propagada pelo movimento ISAL. No Brasil, de
fato, pode-se destacar uma continuidade com este tipo de proposta ecuménica de uma forma
muito evidente. De acordo com Waldo César, a Comissdo de Igreja e Sociedade, integrada a
Confederacdo Evangélica do Brasil, durante seus dez anos de funcionamento, expandiu nao
somente o circulo de relacdes e atividades entre as diferentes expressées do protestantismo
brasileiro, como também fortaleceu a dimensdo ecuménica internacional por meio do CMI,

abrindo, por conseguinte, perspectivas de trabalhos ndo-oficiais com setores da Igreja

#50Cf., sobre este ponto, Wolfhart PANNENBERG. Unidad de la iglesia y unidad de la humanidad. In: Etica y
eclesiologia. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1986, p. 247-261. Como ressalta Pannenberg: “La comision de
fe y constitucién (faith and order) del Consejo ecuménico de las iglesias se planted la pregunta en Bristol, en
1967, de cual seria la funcién de la iglesia «respecto del plan de Dios de unificaciéon del mundo. ;Qué
relacion existe entre la basqueda de la union de las iglesias entre si y la esperanza de la unidad de la
humanidad?» Un afio mas tarde, la asamblea plenaria del Consejo ecuménico en Uppsala dio el espaldarazo
para un estudio mas profundo de este tema. Como primer resultado, aparecié en 1970 el documento de
estudio «Unidad de la iglesia — Unidad de la humanidad». En 1971, el tema constituyo el centro de reunion
«Fe y constitucién» en Lowen”. Wolfhart PANNENBERG. Unidad de la iglesia y unidad de la humanidad,
p. 247. Um tema, ademais, também do catolicismo pds-conciliar: “a Igreja é em Cristo como que sacramento
isto €, sinal e instrumento, da unido intima com Deus e da unidade de todo o género humano”. Sobre este
ponto, cf.. DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. Constituicdo dogmatica Lumen
Gentium sobre a Igreja, p. 102.

1 Ninan KOSHY; Jilio de SANTA ANA. On the Meaning of “Ecumenical”, p. 49: “In the quest for the unity
of the church, issues of the unity of humankind continue to assert themselves. If they are not attended to,
work for church unity will be frustrated over and over again. The Ecumenical Movement is about the unity of
humankind; the crucial significance of the unity of the church is based on its relation to that perspective”.
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Catolica. Como consequéncia da expansdo provocada pelo Setor de Responsabilidade Social
da CEB, setores progressistas do protestantismo brasileiro passaram a desfrutar de maior
liberdade para “entrar em contato com pessoas ndo-Cristds e instituicdes dedicadas ao que
entdo se chamava a humanizacao da vida, através da participacdo do povo na defini¢do de seu
destino como nag&o”**2.

Como destacado nas paginas anteriores, o nucleo de ISAL no Brasil estava
congregado no Setor de Responsabilidade Social e no Departamento de Agéo Social da CEB,
que teve suas atividades interrompidas pelo golpe de 1964, fazendo com que a Confederagéo,
como afirma Alves, ndo mais se interessasse pelas “investigagdes ‘perigosas”’453. Uma
resposta a ditadura militar, entretanto, comecava a ser articulada. A medida que as restricoes
militares se intensificavam e alcangcavam 0 seu auge, as organizagdes nao-governamentais
comecgavam a aparecer, que, apesar de isoladas, estavam de uma maneira geral engajadas em

projetos sociais de suporte as pessoas necessitadas. Nas palavras de Waldo César:

Assim, a década de setenta, apesar de toda a perseguicao, destaca-se como o tempo
dos movimentos alternativos, tanto no Brasil quanto na América Latina, que
também estava dominada por regimes totalitarios. A resposta as missdes politico-
militares e econdmicas norte-americanas, com o0 apoio de empresas multinacionais
e da nova classe industrial (as vezes favorecida pelo surgimento dos movimentos
populistas), tomaram duas expressdes diferentes: a organizacdo de movimentos de
guerrilhas, que esperavam vencer o imperialismo pela forca das armas, e as ONGs
— organizagdes ndo-governamentais como formas de media¢do entre a ajuda
externa e as classes populares. Com ajuda internacional, as ONGs foram capazes

de sobreviver gragas a sua estrutura, que ¢ flexivel, aberta @ mudanga, as vezes um

tanto ambigua, e nem sempre juridicamente estabelecida®”.

A dissolucdo do Setor de Responsabilidade Social da CEB fez com que os setores
protestantes comprometidos com a perspectiva da responsabilidade social encontrassem
significativas possibilidades de continuacdo de sua proposta politico-religiosa através das
Entidades Ecuménicas de Servico e das nascentes ONGs. J& em 1964, uma coligacdo de
pastores, sobretudo presbiterianos, comecou a articular a criacdo de um grupo, com a inten¢do
de oferecer um espaco de dialogo e avaliagdo do quadro sociopolitico brasileiro. Eles
comecaram a se reunir de forma regular em locais variados, encontrando posteriormente um
local fixo na Igreja Presbiteriana da Praia de Botafogo (Rio de Janeiro), que tinha Domicio
Pereira de Mattos como pastor. De acordo com Magali Cunha, 0 grupo, que se reunia para

debater a conjuntura politica e eclesiastica, reflexdo biblica e discussdes sobre o cenario

%52 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 139-140.
** Rubem ALVES. O suspiro dos oprimidos. S&o Paulo: Paulus, 1999, p. 136.
%4 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 139-140.
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socio-politico brasileiro, resolveu “escrever cartas pastorais mimeografadas para as igrejas,
para comentar o tempo presente e, principalmente, para demonstrar que 0s que acreditavam
em renovagdo ‘ainda estavam vivos’*>°. Essas cartas proporcionaram a adesdo de pessoas
leigas de diferentes igrejas, reunindo os alijados da Confederagdo Evangélica do Brasil, o que
fez com que o grupo passasse a contar com cerca de 20 pessoas, entre pastores e leigos, que se
reuniam semanalmente. A partir de tais reunides, uma proposta de divulgacdo dos interesses
do grupo fora levantada, levando a organizacdo de um boletim mensal de noticias, uma vez
que a comunicacdo com outros setores eclesiais fora do Rio de Janeiro se fazia necesséria
para o desenvolvimento do projeto. Contando com recursos levantados pelos préprios
integrantes, foi criado o Centro Evangélico de Informacéo (CEI), em 1965, com a intencdo de
“divulgar acontecimentos, reflexdes e perplexidades daqueles comprometidos com os setores
das Igrejas que estavam convictos de que a sua fé era imperativa para a luta por uma
sociedade melhor, com todos os riscos que essa op¢ao poderia levar**®. Como ressaltam os
autores Zwinglio Dias e Jether Pereira Ramalho, o CEI significou “um grito de resisténcia,
uma expressio de vida do grupo e a manifestagdo de que o sonho nio havia terminado™’.

De fato, o primeiro boletim do CEI, datado de 26 de marco de 1965, trazia o instigante
questionamento: “Em varias partes do mundo, cristaos (catolicos, protestantes e ortodoxos)
protestam contra injusticas e proclamam a vontade de Deus para a ordem social. Que quer
dizer o nosso siléncio, o siléncio do Protestantismo brasileiro?”*®. Esse instigante
questionamento, evidentemente, queria ser um exercicio de contrapoder, ou contra-
hegemonia frente ao conservadorismo predominante do protestantismo histérico brasileiro,
“por meio da pratica de contrainformagao, aliada a estratégia de articulagdo daqueles ‘que ndo
haviam perdido a esperanga’, como bem ressaltou Magali Cunha*®. Evidentemente, esse
exercicio critico frente as estruturas do protestantismo brasileiro estava ancorado num
processo de ressignificacdo da prépria tradicdo protestante, como forma de legitimacdo de

uma critica teologica substancial, que passava, entdo, a veicular através das informacdes

% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informacéo e a
construcdo da identidade do protestantismo brasileiro. 1997. Dissertagdo (Mestrado em Memoria Social) —
Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 1997, p. 159.

¢ CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGCAO. As publicacdes do CEDI. Tempo e

Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 31.

Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica. Rio de

Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenga Ecuménica e Servico, mimeografado, 1995, p. 3.

8 CENTRO EVANGELICO DE INFORMAGCAO. Qual a mensagem da era do espaco para o Cristianismo?

CEl, n. 1, 1965, p. 8.

Magali do Nascimento CUNHA. “O passado nunca estd morto”. Um tributo a Waldo César e sua

contribuicdo ao movimento ecuménico brasileiro. Estudos de Religido, S&o Paulo, ano XXI, n. 33, 2007, p.

149; cf., também, Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de

Informac&o e a construcdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 154-157.
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promovidas pelo CEI. De acordo com Rubem Alves, que descreve em linguagem poética, o
CEI “s6 podia mesmo dar informacges: a palavra, naqueles tempos, era maldita”. Para Alves,
a despeito das oposigdes, 0 grupo “sabia que na informacdo se escondiam os sinais dos
tempos. Indicadores dos lugares da presenca de Deus: como crucificado, onde os indefesos
sdo mortos pelos opressores, como promessa de ressurrei¢cdo onde, a despeito disto, a luta
continua™*®®. O grupo, que contava com nomes como Waldo César, Jether Pereira Ramalho,
Zwinglio Dias, Carlos Cunha, Breno Schumann, entre outros, publicou dez boletins até o0 més
de novembro de 1965. Durante este més, bem como durante 0s cinco meses subsequentes, 0
boletim CEI deixou de ser publicado, periodo pelo qual passaria por uma reestruturacao.
Evidentemente, este interlidio dizia respeito a situacdo politica do pais, que enfrentava
o fechamento dos partidos politicos e o acirramento do governo militar por meio do Ato
Institucional Numero Dois (Al-2), de outubro de 1965. Durante este periodo, entretanto, o
CEI contou com o apoio dos leitores do boletim, espalhados pelo pais, e do movimento ISAL,
por meio de Luis Odell*®*. Com esse apoio de ISAL, muitos dos integrantes do CEI passaram
a constituir o quadro editorial da revista Cristianismo y Sociedad. Por outro lado, O CEl
também contou com o suporte substancial de um comité organizado nos Estados Unidos, que
comegou como um “Comité Ad Hoc” temporario, liderado por Richard Shaull, e integrado por
dois missionarios e uma pessoa ndo-cristd dos Estados Unidos*®?. Tratava-se de um 6rgéo
latino-americano que visava apoiar, como ressalta Magali Cunha, as “pessoas perseguidas e
expurgadas dos quadros institucionais eclesiasticos™®. Foi neste periodo que o Centro
Evangélico de Informacdo, inicialmente protestante, aprofundou sua dimensdo ecuménica,
tornando-se Centro Ecuménico de Informacdo. O grupo retomou as atividades ainda no
primeiro semestre de 1966, mantendo basicamente as mesmas caracteristicas, embora a
extensdo proporcionada pelo imperativo ecuménico oferecesse ndo somente Novos recursos,
como também novas exigéncias. Com essa transicdo, o CEIl passou a contar com a
participacdo de cat6licos e também ampliou 0s seus contatos com as mais diferentes areas
seculares. Desde os primdrdios, portanto, pode-se afirmar que o ecumenismo do CEIl é um
ecumenismo integral, direcionado aos desafios e as questdes do mundo. Trata-se de uma
praxis ecuménica decididamente ndo restrita aos ambitos eclesiasticos, embora o

compromisso com a propagacdo do idedrio da responsabilidade social fosse dirigido,

0 Rubem ALVES. ... como o terebinto e o carvalho...”. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 28.

“®1 \Waldo CESAR. Igreja e Sociedade: uma experiéncia ecuménica. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, ano 26,
n. 334, 2004, p. 13.

%62 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 142.

“3 Magali do Nascimento CUNHA. “O passado nunca estd morto”. Um tributo a Waldo César e sua
contribuicdo ao movimento ecuménico brasileiro, p. 147.
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inevitavelmente, aos cristdos no interior das igrejas. Neste sentido, a experiéncia ecuménica
do CEI deve ser entendida como parte de uma experiéncia de militdncia politico-religiosa
mais ampla, que acontecia, sobretudo, entre os protestantes, ¢ que buscava a “criagdao de
espacos alternativos, ecuménicos e de certa forma paraeclesiasticos, como instrumentos de
seus ideais***.

As mudancas provocadas pelo recrudescimento da dimenséo ecuménica do CEl e pela
repercussao do boletim ensejaram uma expansao no plano editorial, fazendo com que uma
série de suplementos, relacionada a produgdo de documentos e de estudos para subsidiar as
atividades do grupo, fosse langada. Em setembro de 1966, por exemplo, apareceu o0 primeiro
exemplar da série CEI suplemento, que continha um panorama geral sobre a ja mencionada
Conferéncia Mundial de Igreja e Sociedade, realizada pelo Conselho Mundial de Igrejas em
Genebra, em julho do mesmo ano. Esse informativo sobre a Conferéncia de Genebra fora
publicado novamente pelo grupo de ISAL, em dezembro de 1966, Tal fato demonstrava
uma aproximacao cada vez maior e uma convergéncia cada vez mais dindmica entre 0s
objetivos do grupo de ISAL e a proposta ecuménico-libertadora desenvolvida pelo grupo
brasileiro. A constante preocupacdo desse grupo com o cenario ecuménico internacional
evidenciava que a tematica do ecumenismo constituia, de fato, um dos temas centrais em sua
agenda, objetivamente alinhada a tematica da responsabilidade social, e que a praxis
ecuménica de base ndo era independente da préxis ecuménica internacional.

N&o obstante, a medida que a rede de contatos do CEI se expandia, intensificavam-se
as solicitacdes de assessorias, seminarios e publicacbes — vis-a-vis, obviamente, ao
recrudescimento da repressdo, da censura e das perseguicdes*®. O CEIl, por outro lado,
comecava a deixar o estado de semiclandestinidade, que caracterizou a sua origem, e passava
a assumir uma forma semi-institucionalizada®®’. Duas importantes atividades, ainda no ano de
1965, merecem ser destacadas, pois caracterizaram a existéncia do grupo, ambas patrocinadas

pelo movimento ISAL. A primeira atividade diz respeito a produ¢do de um estudo sobre “as

%4 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 172.

%65 Este texto foi redigido por Vaughan Hinton, do Conselho Australiano de Igrejas. Nele havia a afirmagéo do
Dr. Eugene Carson Blake, que trabalhou como secretario geral do CMI de 1966 a 1972, sobre o sentido da
Conferéncia em Genebra: “La Iglesia debe estar y luchar al lado de aquellos que no pueden vencer por si
mismos solamente en su lucha por justicia, libertad y igualdad. Es un riesgo para la Iglesia, que siempre
resulta en controversia. Sin embargo, estoy convencido de ese es el lugar donde la Iglesia debe estar: El lugar
justo en la hora justa. Es el tnico medio que disponen los cristianos para ayudar a su iglesia a participar en la
transformacion de la sociedad”. Sobre este ponto, cf.: IGLESIA Y SOCIEDAD EN AMERICA LATINA. El
impaciente desafio del mundo a la Iglesia. Panorama de la Conferencia Mundial de Iglesia y Sociedad,
Ginebra 1966. Montevideo: ISAL, 1966, p. 6.

Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 4.

Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informacgéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 166.
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migragOes internas na América Latina”. Este estudo, produzido por ISAL, que durou cerca de
trés anos, foi dirigido por Waldo César e secretariado por Jether Pereira Ramalho, sendo
concluido em 1967. A segunda atividade diz respeito a realizacdo de uma conferéncia sobre
“o homem na transi¢do rural-urbana”, que contou com a presenca de 64 participantes, sendo
41 protestantes, 18 catolicos e 5 assessores. Outras atividades, ainda em 1965, foram
responsaveis pela repercussédo do CEI, como o lancamento, em programa especial de radio, do
livro de Domicio Pereira de Mattos, entdo diretor do CEI, sobre a “posi¢do social da
igreja™®,

O estudo sobre “as migracdes internas na América Latina”, que fora apoiado pelo
Departamento de Ajuda Intereclesiastica, Refugiados e Servico Mundial do CMI (World
Council’s Divisions of Inter-Church Aid, Refugee, and World Service)*®®, foi publicado no
periddico Cristianismo y Sociedad, em 1968. Nesse periodico, o tedlogo luterano Breno
Schumann, membro fundador do CEl, afirmava que a Igreja, frente as questfes levantadas
pelos problemas em torno a tematica das migragdes internas, necessitava de uma “reiterada
reflexdo teoldgica a respeito de si mesma e acerca do mundo, onde se encontra”. Para
Schumann, ISAL pretendia oferecer a contribuicao de todos aqueles que refletiam sobre “um
problema relevante a todos os que poderiam ou deveriam participar de tal reflexdo”. Neste
sentido, o empreendimento de ISAL significava apenas uma iniciativa de “dar primeiros
passos numa jornada de reiterados dialogos ¢ encontros”, dos quais poderiam e deveriam
participar “‘cristdos e outros homens, Igrejas e quaisquer organismos interessados no
problema™*’°. De acordo com as conclusdes do estudo desenvolvido pelo grupo de ISAL, com
a participacdo do CEI, as migracdes internas, caracterizadas como caoticas e massivas, eram
entendidas como “massas humanas que se movem em todos os sentidos, quase sempre sem
orientagdo clara e concreta”. As migragdes internas na América Latina seriam responsaveis
pelo “crescimento desarticulado das cidades, com o aparecimento de cinturGes de miséria, 0
aumento das favelas e a desarticulacdo e sobrecarga dos servigos”. Seriam responsaveis,
ademais, pelo “desequilibrio na producdo e na utilizagdo dos recursos de mao-de-obra, que
refletem no declinio da producdo agropecuaria, na deterioracdo dos niveis de vida, no
desemprego e subemprego”. Tais constatagdes convertiam-se em recomendacdes as forcas da

sociedade e as diversas igrejas, que ndo poderiam se ausentar da responsabilidade frente aos

8 Domicio Pereira de MATTOS. Posicéo social da igreja. 2. ed. Rio de Janeiro: Praia, 1965.

%% Geoffrey MURRAY. Joint Service as an Instrumental of Renewal. In: Harold C. FEY. (Ed.). A History of the
Ecumenical Movement. 1948-1968, p. 230. De acordo com Murray, ISAL também teria contado com
financiamento do World Mission and Evangelism, embora néo especifique a finalidade de tal financiamento.

4% Breno SCHUMANN. Igreja e migragdes internas. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio VI, n. 15, 1968,
p. 79-80.
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problemas provocados pelas migracGes, mesmo sabendo que ndo tinham capacidade de
resolvé-los. As igrejas deveriam reconhecer, portanto, que o problema das migracGes internas
ndo constituia um fendmeno isolado, mas ocorria “dentro de um contexto social injusto™*"*.
De acordo com Waldo César, a préxis ecuménica além das igrejas desenvolvida pelo
grupo do CEIl, que era ao mesmo tempo a manifestacdo de uma luta contra a represséo, teve
sua expressao mais significativa com a criagdo da Editora Paz e Terra, em 1966, sob a

iniciativa de leigos protestantes e catdlicos*’?

. A Editora Paz e Terra foi uma consequéncia da
proposta do CEI de criagdo de uma revista ecuménica com conteudo teoldgico aprofundado,
que recebeu o nome de Revista Paz e Terra, uma clara alusdo a enciclica papal Pacem in
Terris, de 1963. Apos o interesse demonstrado por Enio Silveira, intelectual marxista, editor e
proprietario da Editora Civilizacdo Brasileira, Waldo César e Luiz Eduardo Wanderley
visitaram padres, pastores e leigos em S&o Paulo, Rio de Janeiro e Belo Horizonte, com a
intencdo de levar adiante a praxis ecuménica militante cerceada pelo golpe. Ambos
pleiteavam a possibilidade de uma publicacdo regular e da edi¢do de livros, no campo social e
teoldgico, voltados para a tematica ecuménica e da responsabilidade social. Foram publicados
onze exemplares da revista entre 0s anos de 1966 e 1968, quando a perseguicdo policial
acabou impossibilitando sua continuidade. Como jornalista registrado, Waldo César ocupou o
cargo de diretor-responsavel, tendo como assistentes Luis Eduardo Wanderley, socidlogo
catolico, e Moacyr Félix, poeta e intelectual marxista, ao lado de um expressivo corpo
editorial de cerca de 30 pessoas, entre protestantes, catolicos, ndo-cristdos, homens e

mulheres*’®

. A revista publicava dez mil exemplares bimestralmente, e a Editora publicava
livros de diversos autores cristdos e ndo-cristdos. A experiéncia ecuménica do CEI
encontrava, neste sentido, extensao e apoio por meio da experiéncia da revista e Editora Paz e
Terra, divulgando ainda mais sua proposta com a aquisicdo de novos recursos*’.

O ano de 1967, que presenciou a intensificacdo da repressdo militar, foi significativo
para 0 grupo do CEIl em pelo menos dois aspectos. O primeiro deles diz respeito a prisao de

Waldo César pelo Departamento de Ordem Politica e Social (DOPS), que foi repercutida em

“' |GLESIA Y SOCIEDAD EN AMERICA LATINA. Cuadro general del fenémeno de las migraciones
internas en América Latina — Resumen del estudio efectuado por la Junta Latinoamericana de Iglesia y
Sociedad. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio VI, n. 15, 1968, p. 89-96.

472 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 140.

7% Waldo CESAR. Igreja e Sociedade: uma experiéncia ecuménica, p. 13.

" Magali do Nascimento CUNHA. “O passado nunca estd morto”. Um tributo a Waldo César e sua
contribuicdo a0 movimento ecuménico brasileiro, p. 155. O primeiro exemplar da revista afirmava: “Paz e
Terra € o campo onde os humanismos, as igrejas e os didlogos dos homens de boa-vontade superam as
diferencas de estrutura e instituicdo, raga e credo, cultura e partido, para se encontrarem no reconhecimento
da necessidade de defender e promover os valores que se ligam a dignidade e a grandeza da vocagdo do
homem” (PAZ E TERRA. Apresentagdo. Paz e Terra, Rio de Janeiro, v. 1, n. 1, 1966, p. 1).
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todo o Movimento Ecuménico latino-americano. De acordo com Waldo César, a prisao foi
justificada em funcéo de seu vinculo com a Editora Paz e Terra e com o grupo de ISAL*"®. O
segundo diz respeito ao reconhecimento do CEI como uma agéncia ecuménica de noticias, em
fungéo da realizagdo de um convénio com a imprensa secular do Rio de Janeiro. Segundo
Magali Cunha, o primeiro jornal conveniado foi o “Ultima Hora”, que criou uma secio
intitulada “Mundo Ecuménico”. Outros dois jornais firmaram um convénio com o CEI: o
Jornal do Brasil e o Correio da Manh4, que passaram a ter secdes sobre ecumenismo*™®.

O ano de 1968 representou o inicio de uma nova fase nas possibilidades de publicacdo
para o grupo do CEI. Apesar das iniumeras dificuldades provocadas pela repressdo em funcéo
do decreto do Ato Institucional Numero Cinco (Al-5), redigido pelo ministro da justica Luis
Antbnio da Gama e Silva, em dezembro de 1968, que implicava censura total e perseguicdo a
todas as manifestagcdes consideradas subversivas, o CEI continuava expandindo 0s seus meios
de publicacdo. Atendendo as necessidades de ampliacdo das atividades e de publicacdes, foi
fundada, no Rio de Janeiro, pelos integrantes do CEl, a Editora Tempo e Presenca. A criacdo
da editora era estratégica, uma vez que acarretava a ampliacdo da publicidade do grupo,
arrefecendo o tom de clandestinidade que dificultava a realizacdo de trabalhos. A sede do
grupo também se transferiu para um escritério comercial em Copacabana, que passou a contar
com um alvara de editora. A Editora Tempo e Presenca foi responsavel, entre os anos de 1968
e 1975, pela publicacdo de quatro livros, todos voltados para a area teolégica®’’. Com a
expansdo das publicagdes do CEl, que editava inclusive materiais voltados para a educagéo
biblico-eclesiastica, como o suplemento Biblia Hoje, transformou-se, em 1972, o CEI
suplemento em CEI documento, mantendo as mesmas caracteristicas, e criou-se o Suplemento
CEl, que buscava um maior aprofundamento no contetdo teoldgico.

E importante ressaltar que a praxis ecuménica no pais se intensificava na medida em
que outras organizacGes iam sendo criadas, como, por exemplo, o Instituto Superior de
Estudos Teoldgicos (ISET), em 1970, que se transforma no Instituto Superior de Estudos da

Religido (ISER), em 1973, e a Coordenadoria Ecuménica de Servigo (CESE), também em

45 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 141.

% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memdria: o Centro Ecuménico de Informacéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p.167-169. Também o verbete “Religido” da edig¢do
brasileira da Enciclopédia Larousse contou com coordenacao de protestantes e catélicos vinculados ao CEl,
entre eles Waldo César, Breno Schumann, Jorge César Mota e Luiz Eduardo Wanderley.

Os livros publicados foram: André DUMAS. ldeologia e fé: o pensamento cristdo em face das ideologias
contemporaneas. Rio de Janeiro: Tempo e Presenga, 1968; Rubem ALVES; Jirgen MOLTMANN; Julio de
SANTA ANA; Humberto LEPARGNEUR; Gilberto GORGULHO. Liberdade e fé. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenca: 1972; Mortimer ARIAS. Salvacéo hoje: entre o cativeiro e a libertagio. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenca; Petropolis: Vozes, 1974; Zwinglio Mota DIAS. Discussao sobre a igreja. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenca; Petropolis: Vozes, 1975.
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1973. De acordo com Magali Cunha, a partir de 1972 o CEI sofreu uma mudanca, uma vez
que deixou de ser um organismo juridico, dando lugar a Editora Tempo e Presenca. Essa
mudanga correspondia a um “processo crescente de institucionalizagdo e perda da
caracteristica de movimento que passou pela semiclandestinidade™’®. N&o obstante, uma
contribuicdo a esse processo crescente de institucionalizacdo pode ser identificado ja desde o
ano de 1968, quando o CEI comecou a receber um grupo de intelectuais preocupados com a
educacéo, fazendo da educacéo popular seu segundo eixo de atividade, ao lado da informacao.
Como afirmam os autores Zwinglio Dias e Jether Ramalho:

As experiéncias de educacdo popular se inseriram de vez no quadro da pastoral
popular. Multiplicaram-se. Diversificaram-se. Camponeses, operarios, quadros de
Igrejas, grupos voltados para a defesa solidaria dos direitos dos povos indigenas a
vida, etc. passaram a alimentar as praticas do CEI, dando-lhes definicdo e
conformando-as num esforco multidisciplindrio em favor da luta pela
democratizacdo do Pais e trazendo o povo, em processo de organizacdo e
mobilizacdo, para o centro da cena politica. As demandas de servicos: seminarios
de formacao, producéo de textos varios, analises de conjuntura, cursos de formacédo
de agentes pastorais e populares, publicagdes, encontros com sindicalistas, cursos

para bispos e pastores, etc. — comecaram a se avolumar e o pessoal do CEIl a se

desdobrar*”.

A partir da incluséo da educacdo popular como um de seus eixos de atividade, o CEl
assumiu a coordenacdo de um programa de formacdo de educadores populares, de ambito
latino-americano, patrocinado por ISAL. O programa tinha como fundamento basico o
método de Paulo Freire, intitulado “Educagdo para a Justiga Social”, que, conforme visto,
tinha um amplo acolhimento na préxis ecuménica de ISAL. Alids, o movimento Igreja e
Sociedade na América Latina foi a primeira entidade a publicar as obras de Paulo Freire em

480

lingua espanhola™". A repercussdo desse programa em diversos paises da América Latina

resultou em diversas publicagdes que se tornaram extremamente relevantes para muitos

movimentos populares*!

. O resultado do programa ensejou a contratacdo de Paulo Freire pelo
Conselho Mundial de Igrejas, em 1970, “para formar um gabinete de educagdo de adultos a
partir das experiéncias e intuicdes resumidas em seu livro A pedagogia do oprimido”, na
tentativa de expansdo do programa para outros continentes. Como bem ressaltou John Pobee,
sob a orientacdo de Paulo Freire e seus sucessores, “durante os 25 anos seguintes, este

programa do CMI realizou um trabalho pioneiro em educacdo, que estava profundamente

*"® Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informacéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 175.

479 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 4.

0 José BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 63.

“81 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 5.
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enraizado na ‘op¢do pelos pobres’ das igrejas”. Muitas das ideias propostas por Freire,
ademais, “foram assumidas por governos, universidades, grupos comunitarios € organismos
internacionais e ndo-governamentais envolvidos em educacdo, desenvolvimento e mudanca
social”*®. Foi nesse mesmo ano de 1970 que, na tentativa de oferecer um suporte para as
atividades e para contribuir para a memdria das atividades do grupo e do cenario socio-
politico brasileiro, o CEI constituiu um servi¢co de documentacgdo, que passou a funcionar nas
dependéncias do Colégio Sion, no Rio de Janeiro.

A préaxis ecuménica do CEl ia se tornando, vis-a-vis a praxis ecuménica desenvolvida
pelo grupo de ISAL, uma tentativa constante de interseccdo entre os movimentos populares e
os setores da Igreja Catolica, “empenhados na defesa dos direitos humanos, no enfrentamento
politico do regime autoritario, na luta por liberdades democréticas e no favorecimento e

>3 Neste sentido, o CEIl entrou num processo de

organizagdo dos setores populares
especializacdo da assessoria rural, urbana, indigenista e da pastoral popular, atendendo as
solicitacbes que chegavam de varios pontos do pais e por meio de diferentes grupos
populares, e fazendo do ecumenismo um exercicio amplo e independente das estruturas
eclesiasticas*®. A consolidacdo da proposta de documentacdo proporcionou, ndo sem
resisténcia de alguns integrantes que queriam preservar as caracteristicas iniciais do grupo®®®,
a transicdo do Centro Ecuménico de Informacéo para o Centro Ecuménico de Documentacao
e Informagdo (CEDI), em 1974. O te6logo e educador Rubem Alves, em narrativa poética,

registra esse momento de transicéo:

E foi assim que a coisa transbordou dos nomes religiosos na procura dos lugares
onde acontecem os sinais de luta pela vida. “Para que tenham vida...”: 0s indios, 0s
camponeses/agricultores, 0s pobres que precisam aprender para viver melhor, os
que sofrem nas fabricas — todos estes lugares do sofrimento de Deus. E se
compreendeu que as memodrias das lutas precisam ser guardadas. Para que ndo
esquecamos, para que saibamos re/conhecer as marcas de Deus e dos seus
martires... E o CEIl acrescentou 0 D ao seu nome: Centro Ecuménico de
Documentagdo e Informagdo. Agora, 0 Vento que havia sido expulso voltou. Pipas
com as cores protestantes podem ser vistas novamente. E o CEDI tem uma

“2 John S. POBEE. Educagdo. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
452,

Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 5.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. As publicagdes do CEDI, p. 31:
“Para este grupo de cristdos vai se tornando mais definido o compromisso com as Igrejas que fazem sua
opcao pelo trabalho pastoral popular e com o fortalecimento dos movimentos populares. E essa tarefa se
apresentava como uma tarefa ecuménica. Ecuménica no sentido amplo e ndo apenas numa perspectiva
institucional”.

Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informacgéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 176.
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memoria que se pode ajudar: a arte de empinar pipas se transmite de geragdo em
geracdo. E assim que eu vejo o CEDI: broto nascido de um tronco cortado.

“... Como o terebinto ¢ o carvalho...”

Como o eucalipto,

como o Nordeste,

COMO 0 PoVo.

A vida é sem vergonha e teimosa como o capim®*®®.

O processo paulatino de institucionalizagdo do CEI culminou na organizagdo do
Centro Ecuménico de Documentagéo e Informagéo, em 1974. A configuracdo do CEDI foi
caracterizada como um “salto qualitativo” na praxis ecuménica militante desenvolvida pelo
CEI, uma vez que passava a incluir em seu nucleo cientistas sociais e educadores, o que
ensejava 0 desenvolvimento de uma praxis voltada a interseccdo entre os movimentos

populares e os setores da Igreja Catélica*®’.

4.3.2 A fundacédo do CEDI: por um ecumenismo libertador e uma libertacdo ecuménica

A organizacéo do Centro Ecuménico de Documentacéo e Informacéo esté relacionada
as exigéncias oriundas de uma praxis ecuménica ampla, desenvolvida a partir das
necessidades e interesses da realidade cotidiana do povo, por meio de atividades voltadas para
a interseccdo entre “duas praticas sociais consideradas estratégicas: a eclesial ¢ a dos
movimentos populares™®. A extensdo das atividades empreendidas pelo CEI e a conjuntura
politica vivenciada pelo pais proporcionaram e exigiriam uma forma mais estruturada de
funcionamento, ensejando a fundacdo e institucionalizacdo do Centro Ecuménico de
Documentacdo e Informacéo, em junho de 1974.

Embora o CEDI tenha sido o resultado do processo paulatino de institucionalizacéo
pelo qual passara o CEI, é importante ressaltar que, por ocasido de sua constituicdo, o grupo
atravessou um sensivel “salto qualitativo” em sua identidade ecuménica e sua praxis politico-
libertadora. Este organismo passou a contar em seus quadros e em seu campo de dialogo ndo
somente com a participacdo de experientes te6logos envolvidos na tarefa de construcdo de
uma nova linguagem teologica na América Latina, como também de importantes intelectuais

de areas diferenciadas, como sdo dignas de nota as ciéncias sociais e a educac¢do. Desta forma,

% Rubem ALVES. “... como o terebinto e o carvalho...”, p. 28.

7 Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de Informacio e a
construcdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 175. De acordo com Zwinglio Dias e Jether Pereira
Ramalho, essa relaco de intersec¢éo “incluia também setores de igrejas protestantes, mas a hegemonia, no
caso, era dada pelo enorme desenvolvimento da Igreja popular no quadro da Igreja Catolica” (Jether Pereira
RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p 5).

%88 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 6.



176

torna-se possivel afirmar que o processo de ruptura epistemologica e programatica, que deu
novo vigor a teologia latino-americana através da participacao efetiva de setores protestantes
e catolicos comprometidos com a tarefa de interpretacdo constante da realidade
socioecondmica e politico-religiosa do pais, levou o grupo a uma critica cada vez mais aguda
de construtos tedricos puramente abstratos e deslocados das necessidades e exigéncias
contextuais, bem como a tentativa de promocdo de uma linguagem teoldgica centrada numa
hermenéutica da realidade, a partir da perspectiva dos excluidos. Neste sentido, a leitura
teologica que legitimava a dimensdo ecuménica do CEDI tornava-se necessariamente
multidisciplinar, o que nem sempre constituia uma tarefa simples ou isenta de problemas.

Ainda na década de 1970, com a criagdo do “primeiro curso universitario, nao
confessional, numa universidade publica, dedicado ao estudo do fendémeno religioso, na
Universidade Federal de Juiz de Fora (MG)*°, o CEDI transformou-se num importante
veiculo de colaboracdo com os intelectuais ligados a essa universidade. A proposta ecuménica
do CEDI passava, assim, a transitar entre dois eixos preferenciais e dois temas basicos, isto €,
a “intersecc¢do entre igrejas e movimentos populares”, que evidenciava as intengdes politicas e
teologicas do grupo, e a “produgdo de conhecimento”, também na forma de servigos
prestados, que acentuava constantemente as preocupacdes metodologicas necessarias, tais
como a “pesquisa participante” e a “pedagogia do conflito*%,

Pode-se afirmar que o elemento central que unia os diversos membros do CEDI aos
grupos com os quais trabalhava, ao nivel das inten¢des politicas e teoldgicas, era seu interesse
fundamental na tarefa de fortalecimento e capacitacdo dos movimentos populares autbnomos
e permanentes, que eram considerados a base para uma nova arquitetura da democracia no
Brasil. Tendo por objetivo principal a construcdo democrética do pais por meio dos
movimentos populares, o CEDI tornou-se capaz de escapar da armadilha institucional,

“9 zwinglio Mota DIAS. Etapas no desenvolvimento histérico do movimento ecuménico. In: Faustino
TEIXEIRA; Zwinglio Mota DIAS. Ecumenismo e didlogo inter-religioso: a arte do possivel. Aparecida:
Editora Santuario, 2008, p. 52.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGAO. O CEDI hoje: os programas de
trabalho e assessoria do CEDI. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 9: “Um conjunto razoavel
de pessoas, com disponibilidade e competéncia, assumindo coordenadamente essas duas fases do CEDI — os
servigos a interlocutores preferenciais (beneficiarios diretos) e os modos de produzi-los —, constroem a
experiéncia do CEDI”. De acordo com a abordagem da “pesquisa participativa”, conforme elucida Carlos
Rodrigues Brandédo, militante de ISAL e também do CEDI, sobretudo por meio da educagdo popular, “sé se
conhece em profundidade alguma coisa da vida da sociedade ou da cultura, quando através de um
envolvimento — em alguns casos, um comprometimento — pessoal entre o pesquisador e aquilo, ou aquele,
que ele investiga”. Carlos Rodrigues BRANDAO. Participar-pesquisar. In: Carlos Rodrigues BRANDAO.
(Org.). Repensando a pesquisa participante. S&o Paulo: Brasiliense, 1984, p. 8. Por “pedagogia do conflito”
pode-se entender, de acordo com o pedagogo brasileiro Moacir Gadotti, discipulo de Paulo Freire, a “teoria
de uma prética pedagdgica que procura ndo esconder o conflito, mas ao contréario, o afronta, desocultando-o.
Essa ¢ a fungfio dessa pratica”. Sobre este ponto, cf.: Moacir GADOTTI. Educacéo e poder: introducdo a
pedagogia do conflito. Sdo Paulo: Cortez, 1980, p. 7.
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entendida ndo somente como redutora da acdo ecuménica, como também de uma participacao
social e politica mais efetiva.

De acordo com os estatutos aprovados em sua ata de fundacgéo, o CEDI, que constituia
uma associacao civil sem fins lucrativos, tinha por objetivo “organizar um servigo ecuménico
de documentacdo, especialmente dos pronunciamentos oficiais das diversas instituicoes
ecuménicas nacionais e internacionais”, bem como “servir as igrejas e instituicdes ecumeénicas
com documentagdao e¢ material necessarios ao exercicio de seu ministério cristao”. O CEDI
também tinha por finalidade “oferecer as igrejas, organizagdes ecuménicas € pessoas
interessadas, informacdo atraves de noticias, estudos e documentos”, e “patrocinar estudos ¢
pesquisas com finalidade de aprofundar temas e oferecer subsidios aos trabalhos promovidos
por igrejas e instituicdes afins”, além de “oferecer assessoramento ao planejamento e
execucdo de projetos ecuménicos™®*. Alicercado sobre tais objetivos estatutarios, 0 CEDI
intentava ndo somente situar-se na intersec¢cdo entre os movimentos populares e os setores da
Igreja Catolica, como também permanecer na dindmica tensdo dialética entre instituicdo e
movimento. Esta tensdo dialética, de um modo bastante peculiar, marcaria toda a histéria do
grupo, permanecendo um sinal caracteristico concomitante de sua criatividade e de suas
dificuldades. O desafio se mostrava, neste sentido, na tentativa de manter o “espirito de
comunidade” como elemento essencial para a vida do grupo, convivendo com a nova forma
institucional que se estabelecia*®.

Desde os seus primordios, portanto, o CEDI se entendeu como um instrumento de
servico, a0 mesmo tempo, as igrejas e aos movimentos populares, o que implicava uma
tentativa consciente e constante de ndo se cristalizar na instituicdo nem se dissolver no
movimento**®. De acordo com Paulo Ayres Mattos, o CEDI, ao trabalhar junto as igrejas, no
lugar onde elas se faziam presentes ao “lado dos pobres e oprimidos, solidarizando-se com
suas lutas por uma vida mais digna e alegre e por uma ordem social mais justa”, se baseava
teologicamente em algumas categorias que merecem uma explicitacdo maior. Entre tais

categorias, estd a tentativa constante de interpretacdo da importancia da Biblia na pastoral

“1 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata de fundagdo do Centro
Ecuménico de Documentacao e Informacéo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do CEDI, 15 de Junho de 1974, p.
4. A reunido de fundago foi realizada no Convento Nossa Senhora do Cenéculo, no Rio de Janeiro, as 14:00
horas de 15 de junho de 1974. Estiveram presentes na reunido, entre outros, Aureo Bispo dos Santos, Carlos
Alberto Correia da Cunha, Domicio Pereira de Mattos, Elter Dias Maciel, Jodo Dias de Aradjo, James
Wright, Luiz Gonzaga Fernandes (bispo catdlico), Maria Luiza César, Diana Aronovich Cunha. A reunido
foi presidida por Jether Pereira Ramalho, eleito por aclamacéo, e teve como secretario ad hoc a Josué da
Silva Mello.

%92 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 6.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMACAOQ. O CEDI hoje: os programas de
trabalho e assessoria do CEDI, p. 9.
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popular, o ideario utopico do reino de Deus e o desenvolvimento da utopia da esperanca
messianica, a recuperacdo da tradicdo profética e o estabelecimento da justica, o
aprofundamento da tensdo entre fé e vida, o desenvolvimento de uma prética litdrgica mais
voltada para as questdes cotidianas e a renovacdo da fraternidade eclesial. Tais referenciais
teoldgicos, evidentemente, apesar de serem caracteristicamente cristdos, eram submetidos a
um trabalho constante de reinterpretacdo a partir de uma perspectiva acentuadamente
ecuménica, “de respeito as diferentes tradi¢des e expressdes de fé do povo brasileiro™*.

O desenvolvimento do ideério ecuménico proposto pelo grupo do CEDI contribuiu
para o estabelecimento de alguns programas de atuacdo, que, apesar de caudatarios da praxis
ecuménica desenvolvida pelo CEI, se caracterizaram por suas énfases especificas. Cabe
ressaltar que as diversas publicagdes do CEIl — como, por exemplo, o boletim e o CEI
Suplemento — continuaram vigentes durante o periodo inicial do CEDI. De acordo com
Magali Cunha, a permanéncia das publicacbes do CEI significava uma tentativa de manter
uma continuidade institucional entre o CEDI e o CEI, descaracterizando a imagem do
encerramento do Centro Ecuménico de Informagdo “com a divulgacdo da ideia de ampliacdo
do trabalho™*®. Evidentemente, a continuidade entre a préxis ecuménica e teoldgica
desenvolvida pelo CEl e a configuragdo do CEDI tornava-se perceptivel por meio da
reafirmacdo de seus referenciais originarios, que se evidenciavam na “intengdo teologica
baseada nos compromissos pela justica, pela dignidade de vida e pela paz” e a “construgdo de
uma sociedade democratica, privilegiadora da participacdo popular em todos 0s niveis
sociais”. Neste sentido, “uma perspectiva ecuménica abrangente e inclusiva era o carisma
marcante do grupo”496.

O conceito de trabalho desenvolvido pelo CEDI, centrado na categoria de
“intersec¢ao”, implicou, durante o periodo inicial de sua atuacdo, uma “relagdo preferencial e
quase exclusiva com a Igreja Catdlica”, “via hierarquias diocesanas ou coordenagdes
nacionais de pastorais especializadas”. Essa énfase preferencial ou quase exclusiva na pratica
pastoral popular catdlica ensejava, frequentemente, muitas dificuldades no desenvolvimento
de uma atividade mais efetiva junto a “realidade concreta”, uma vez que tinha que passar por
muitas mediagdes institucionais eclesiasticas, que, conforme explicitado nas paginas
anteriores, apresentavam maior ou menor grau de abertura de acordo com a peculiaridade de

seu quadro hierarquico constitutivo. Consequentemente, uma sistematizagdo mais adequada

%4 paulo Ayres MATTOS. Editorial. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 4.

%5 Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoéria: o Centro Ecuménico de Informagéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 177.

4% Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 6.
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do trabalho de assessoria nem sempre era possivel, uma vez que, por seguranga, muita coisa
ndo era escrita, levando ao desenvolvimento constante de praticas improvisadas ou pouco
refletidas’.

A partir de 1978, entretanto, com o comeco de uma maior abertura politica no cenario
nacional, o trabalho de assessoria oferecido pelo CEDI comecou a passar por uma
reestruturacdo. Desde a transferéncia da sede do grupo para uma pequena casa nos fundos do
Colégio Sion, no Rio de Janeiro, deu-se inicio a um processo de aquisicdo de documentacéo
oriunda de intercambios com outros centros de documentagdo. Aos poucos, a rede de
atividades desenvolvidas pelo CEDI ia se configurando em trés setores especificos: o de

publicacdes, o de documentagao e o de assessoria*®

. A prética de assessoria se especializava
em diversas areas, como a urbana, a rural, a indigenista e a pastoral popular, permanecendo,
de fato, em continuidade com o trabalho que vinha sendo desenvolvido pelo CEI. Os
assessores, por sua vez, comegaram a transferir parte de seus arquivos pessoais para o CEDI,
escrevendo suas analises de conjuntura e registrando os esquemas de treinamento. O processo
de documentacdo, neste sentido, foi capacitado, ainda que de forma minima e inicial, para a
“elaboragdo de dossiés reunindo recortes de imprensa e documentos sobre determinados

temas, a pedido de bispos e organismos ecuménicos nacionais e internacionais”**°. De acordo

com Claudio Aradjo Nascimento, o setor de documentacdo do CEDI, a partir de discussoes

“7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGAO. A formagdo do CEDI: relato,
cronica, versdes. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 22-23: “O assessor vinha sempre ‘de
fora’ com medo e em sigilo, com hora marcada para voltar a retomar o trabalho no seu emprego. Suas
contribuicdes aos trabalhos pastorais populares tinham que passar por muitas mediagdes institucionais até
encontrar (quando encontrava) a realidade concreta do trabalho”.

“% Cf. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGAO. Ata ndmero quatro da
assembleia geral ordinaria do Centro Ecuménico de Documentacéo e Informacao. Rio de Janeiro: Livro de
Atas do CEDI, 28 de marco de 1977, p. 17. Ao relatar as atividades do CEDI entre mar¢o de 1976 e margo
de 1977, o presidente da assembleia ordinaria, Jether Pereira Ramalho, afirmava que os trabalhos do CEDI
foram divididos em seis setores: pastoral; assessorias; cursos e treinamentos; estudos e pesquisas;
documentacdo e administracéo.

%9 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. A formacdo do CEDI: relato,
cronica, versdes, p. 23. A ata da assembleia geral ordinaria de 1976 destacou as principais realizagfes do
CEDI entre marco de 1975 e margo de 1976, como por exemplo, a execucdo de um projeto, em convénio
com a FAO, sobre “relacionamento ¢ intercdmbio” de centros de documentagdo na América Latina, a
organizacdo de um servico de documentagcdo com recortes de jornais diarios, fichamento de revistas e
arquivos de documentos importantes, pesquisa e levantamento documentais para auxiliar o plano pastoral de
diversas dioceses e a contratacdo do Rev. Paulo Ayres Mattos como secretario geral. Também foram
ressaltadas diversas atividades ecuménicas que contaram com a participacdo de representantes do CEDI,
incluindo a quinta assembleia do CMI, realizada em Nair6bi, em 1975. Sobre estes e outros detalhes, cf.
CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata da assembleia geral ordinaria
do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do CEDI, 25 de margo
de 1976, p. 12-13. Cabe ressaltar que a comissdo executiva do CEDI eleita para o triénio 1974-1977, de
acordo com a ata de fundacéo, foi constituida pelos seguintes nomes: presidente Jether Pereira Ramalho;
secretario José Sotero Caio; tesoureiro Délcio Hilton Campante. Foi registrado como membro fundador do
CEDI o Padre José Sotero Caio. Para outros detalhes, cf. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO
E INFORMAGCAO. Ata de fundagéo do Centro Ecuménico de Documentac&o e Informagao, p. 8.
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baseadas em materiais extraidos de diferentes meios de publicacdo sobre o cenario socio-
politico latino-americano, funcionava, em primeiro lugar, como uma “escola de formagao
politica”. No ano de 1977, por exemplo, quando o governo do General Ernesto Geisel
oficializou a chamada “Missao Portela”, encarregada de negociar a adocdo de reformas
politicas e institucionais com setores representativos da sociedade, na intencdo de
liberalizacdo do regime, o setor de documentacéo do CEDI preparou um dossié intitulado “A
Igreja e a Missdao Portela”, que serviu de base para varios debates entre o grupo do CEDI,
sendo distribuido entre alguns bispos catdlicos, ja que, com a “Missdo Portela”, o entdo
presidente do Senado, Petronio Portela, passou a estabelecer alguns entendimentos com a
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB). A documentagdo promovida pelo grupo
do CEDI comegou a ser, assim, direcionada para a sociedade, ndo se restringindo as
discussdes internas e ao uso do préprio grupo. Ainda em meados do ano de 1977, com a
movimentacdo da area sindical em funcdo do assunto da reposicao salarial, o CEDI elaborou
outro dossié intitulado “A Revolugao Salarial: os metalurgicos tém razao”, que foi distribuido
para um grupo de oposicdo metaltrgica em S&o Paulo.

Por ocasido do Governo Figueiredo, que se deparou desde o inicio com greves de
diversas categorias em todo o pais, 0 grupo do CEDI também preparou, no ano de 1979, um
dossié intitulado “O Povo se Mexe”, que intentava cobrir esse “rico momento dos
movimentos sociais no pais”. Com a realizacio da conferéncia episcopal em Puebla
(CELAM, 1979), o CEDI, a partir de seu setor de documentagéo, preparou um documento
intitulado “Repressdo a Igreja no Brasil”, que se destacou como a publicacdo, desenvolvida
pelo grupo, que teve a maior divulgacdo e impacto na opinido publica do pais, colocando o
CEDI numa importante posicdo frente a sociedade. Cabe destacar que foi também a partir do
setor de documentagdo do CEDI que partiu a iniciativa de um “Encontro Nacional de Centros
de Documentacdo”, realizado, pela primeira vez, em Vitoria, no ano de 1977°%°. Com essa
aquisicdo de documentacdo, com cerca de vinte mil recortes por ano, que se externavam
através de vérias publicacbes, o setor foi transformado numa publicacdo denominada
Memoria, que visava uma maior amplitude na socializacdo da informacao, divulgando partes
significativas do acervo do CEDI. Essa publicacdo foi dividida em diversos setores ao longo
dos anos: Memdria 1, que tratava do acervo do CEDI no Rio de Janeiro; Memdria 2, que
circundava a questdo da “Pesquisa Participativa”; Memoria 3, que tratava do acervo do CEDI

em S&o Paulo; Memoria 4, sobre “Cultura Popular”; Memdria 5, sobre as “Elei¢des de 19827,

0 Claudio Aratjo NASCIMENTO. Documentagdo: dos dossiés ao Meméria. Tempo e Presenca, Rio de
Janeiro, n. 192, 1984, p. 30-31.
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Memoria 6, destinada ao levantamento bibliografico das publicacdes do CEI e do CEDI entre
0s anos de 1965 e 1983; Memoria 7, que tratava de centros de documentacdo alternativos,
contendo algumas reflexdes sobre a préatica desenvolvida pelo CEDI; e, por fim, Memdria 8,
que possuia um levantamento bibliografico sobre 0 Movimento de Educacéo de Base (MEB),
entre 0s anos de 1961 e 1971. Torna-se perceptivel, portanto, que o setor de documentacao do
CEDI se moveu, basicamente, em torno aos movimentos populares em todas as suas mais
diferentes manifestacfes, documentando suas lutas e contribuindo para que os diferentes
grupos sistematizassem suas proprias memorias. Tal intencdo estava baseada, evidentemente,
na importancia da tarefa de difusdo da ideia da necessidade de uma ‘“autodocumentacao”,
realizada a partir das experiéncias populares conhecidas. Afinal, lutar pelas memorias dessas
militdncias impunha-se como um “direito da populagdo de conhecer seu passado e sua
historia, de recomegar sem voltar a estaca zero”. Essa pratica de documentagdo acabou por
incluir nas atividades o trabalho de assessoria e treinamento em documentacdo, que visava a
sistematizacdo tanto da documentacdo especifica dos programas de assessoria da propria
instituicdo, como de outros grupos que experimentavam essa mesma necessidade. 1sso sé foi
possivel para o CEDI porque “houve um investimento na compreensdo do que seria
prioritario documentar (fontes, campos de assuntos, questdes a serem destacadas, etc.), bem
como nos objetivos politicos e na técnica de se proceder a documentagdo”™.

Com esse acumulo de documentacgdo, a série de suplementos do CEl, ainda ativa no
CEDI, passou a incorporar “artigos oriundos de experiéncias nos trabalhos de assessoria”.
Assim, uma maior sistematizacdo e, consequentemente, uma maior avaliacdo critica dos
trabalhos que eram desenvolvidos foram possibilitadas, ensejando novas perspectivas para a
prética de assessoramento desenvolvida pelo grupo. A medida que o CEDI desenvolvia suas
atividades, vis-a-vis ao processo de timida abertura politica que atravessava 0 pais, outros
interlocutores preferenciais tornavam-se evidentes, fazendo com que seu conceito de trabalho
se expandisse. No plano das praticas eclesiasticas, por exemplo, pelo menos duas
modificagdes bdasicas se tornaram perceptiveis: “um grande incremento de servigos para
setores médios de igrejas evangélicas e um questionamento pratico da exclusividade das
mediacles hierarquicas catolicas, na medida em que a prestacdo de servigos acompanhava
mais os desdobramentos populares do que pastorais dos trabalhos™ %% A critica as limitacdes

ensejadas pelas estruturas hierarquicas presentes na Igreja popular tornava-se mais evidente, o

%1 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Documentagdo: uma pratica
alternativa. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 20-21.

%2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGCAO. A formagdo do CEDI: relato,
crénica, versoes, p. 23.
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que alavancava a busca por novos interlocutores, ndo necessariamente limitados aos espacos
eclesiasticos, mas comprometidos com o processo de construgdo da democracia no pais.
Algumas ampliagdes foram realizadas em relagdo aos modos de atuacdo do Centro
Ecuménico de Documentagdo e Informacdo. A medida que a prética de assessoramento era
desenvolvida através de constante reavaliacdo critica, 0 CEDI comecava a priorizar algumas
experiéncias de acompanhamento, de carater frequente e sistematico, com o envolvimento
direto do assessor por um longo periodo de tempo e junto aos setores envolvidos na acdo
pastoral popular, frente as praticas itinerantes costumeiras, que, embora eficazes em alguns
casos, geralmente ndo logravam um resultado satisfatorio. Como ressalta José Ricardo

Ramalho:

Ao assumir assessorias que chamamos permanentes e de acompanhamento
colocamo-nos, por opg¢do, numa posicdo de coparticipantes, corresponsaveis e
agentes no processo de encaminhamento e tomada de decisdo com relagdo as
organizagdes populares ligadas as Igrejas. A funcdo agora de assessor/agente
coloca-nos no meio do jogo das tarefas do dia-a-dia, dos encargos de toda ordem,
dos impasses e conflitos, das buscas de solucdo e reflexdo participante que
constituem a especificidade da “pratica” dos “de dentro” e “da base”. Esta ruptura
em termos do lugar do assessor ndo elimina a particularidade da sua posi¢do, nem
deve de modo algum leva-lo, como intelectual e especialista, envergonhado de sua
personalidade social, a aniquilar-se engquanto tal. O poder vem da base, vem da
Igreja, vem do conhecimento, vem da classe e vem, para cada um, de acordo com o
que sua posicao social lhe confere. Trocar uma coisa por outra é sempre uma perda
para o conjunto. No movimento popular, no espago dos agentes religiosos ou leigos
€ bom que cada um assuma a sua identidade, o seu papel, a sua formagéo e a sua
pratica especificos porque estes elementos diferenciados sdo os que compdem a

matéria de uma interacéo politica produtiva®®,

Evidentemente, a relacdo do assessor, através de sua participacdo direta e do
acompanhamento permanente do trabalho de base, tornava-se rodeada de dificuldades desde o
principio. A constante reavaliacdo critica do trabalho de assessoria realizado pelo CEDI o
levou ao reconhecimento de que a pratica de assessoramento € realizada em meio a um
conjunto de poderes entrelagados, que implica, de acordo com José Ricardo Ramalho, “varios
tipos de manipulacdo tanto do assessor com relacdo as pessoas assessoradas como também
dos agentes ¢ da base com respeito ao assessor”. De inicio deve-se ressaltar que o “trabalho
de base” oferece legitimidade ao trabalho do assessor, que passa a utiliza-lo como certo trunfo
frente aos seus pares. Por outro lado, no instante em que 0 assessor necessita do agente
religioso para a realizagdo do seu trabalho, o processo se inverte, isto é, o agente religioso

passa a utilizar-se do trabalho oferecido pelo assessor como legitimacdo e garantia de seu

%% José Ricardo RAMALHO. O assessor na corda bamba. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p.
25.
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poder frente a comunidade. Para dar continuidade ao seu trabalho, o assessor deve, por um
lado, subordinar-se ao agente religioso, sem, por outro lado, “deixar de ser critico e atuante
sob pena de perder sua credibilidade”. De acordo com José Ricardo Ramalho, em diversos
momentos o assessor se vé diante do risco de perder seu contato com a Igreja popular em
funcéo de seu compromisso explicito com os movimentos populares, ou o contrério, isto €, de
perder sua credibilidade junto aos grupos populares “por ser reconhecido como ‘amigo do
padre’”. Ipso facto, o relacionamento do assessor com 0s grupos populares dentro da Igreja
torna-se constantemente complicado, uma vez que ele é facilmente associado com o agente
religioso ou com a hierarquia institucional. Também ocorrem casos, de acordo com José
Ricardo Ramalho, em que o assessor ¢ manipulado pela propria base, como “quando é usado
para contestar algumas posi¢des politicas locais dos agentes religiosos ou mesmo para servir
de confidente de determinados problemas ou criticas a estes mesmos agentes”. Em outras
palavras, o trabalho de acompanhamento permanente da pratica de assessoria a pastoral
popular somente se torna exequivel mediante o aprofundamento dos lagos e da superacao das
suspeitas, o que, de fato, exige um “grau de confiabilidade e de penetragdo num outro
universo social”®**.

A partir de 1979, o boletim CEI, que havia publicado 150 nimeros entre 0s anos de
1965 e 1979, foi substituido pela revista Tempo e Presenca, que deu continuidade a

505

numeracao da publicacdo do Gltimo boletim. A revista possuia uma abordagem mais ampla

e contava também com um novo projeto grafico, “que refletia a tentativa de expressar o

crescimento do trabalho do CEDI, numa perspectiva politica de atuacdo junto aos

7506 o 20s “movimentos soCiais

1”507

movimentos populares ligados ao trabalho das Igrejas
organizados e consolidados no cenario sociopolitico nacional””’. Também a série de
suplementos do CEI foi substituida, passando a se chamar Tempo, que apresentava a mesma
proposta sob uma nova roupagem. Essa séria de publicacdes do CEDI, que tratava de muitos

temas de maneira séria e inovadora, como educacdo popular e leitura popular da Biblia, além

% José Ricardo RAMALHO. O assessor na corda bamba, p. 25.

%5 Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informagéo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 177.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. As publicagdes do CEDI, p. 31.

07 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 7. O
editorial do primeiro nimero da revista Tempo e Presenca reafirmava alguns dos compromissos que
inspiravam a atuacdo do CEDI: “Pretendemos ser uma Presenca ativa e comprometida com esta nova Igreja
que nasce dos pobres, os amados de Jesus Cristo. Prioritariamente, a boa nova é anunciada aos pobres e
oprimidos. E estes vivem num tempo preciso e determinado: o nosso TEMPO. E ser Presen¢a desta
renovacao constante exigida de nds pelo evangelho é o que determina nossa fé e a esperanca que nos une e
compromete com os verdadeiros construtores da nossa sociedade: a classe trabalhadora”. Sobre este ponto,
cf.. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGCAO. Editorial. Tempo e Presenca, Rio
de Janeiro, n. 151, 1979, p. 2).
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de oferecer um espago constante a textos produzidos por Pedro Casaldaliga e outros,
destacava-se por apresentar uma ampla aceitacdo nacional, o que, ndo poucas vezes, exigia
novas edicoes’™.

A proposta de sistematizacdo da leitura de noticias oriundas de jornais diarios do Rio
de Janeiro e de Sao Paulo ensejou a criagdo, em meados de 1977, de uma nova publicacao,
inicialmente denominada Cronologia. Noticias relacionadas, sobretudo, aos movimentos
populares eram resumidas para uma circulacdo interna ao proprio CEDI, o que ensejou
rapidamente uma pequena distribuicdo a outros centros ecuménicos. A partir dessa pequena
distribuicdo, originou-se a publicacdo semanal denominada Aconteceu, que procurava atingir
um publico formado de trabalhadores rurais e urbanos, sindicatos, indios, movimentos
populares e agentes de pastoral popular. Esse material também era utilizado nas discussdes
internas do CEDI, bem como em aulas e cursos desenvolvidos em diferentes localidades. Em
decorréncia da publicacdo semanal, foram criados também o Aconteceu Especial e, em 1982,
0 Aconteceu no Mundo Evangélico, que servia como veiculo de informacg6es para 0s grupos
evangélicos com outras énfases e perspectivas mais afinadas com os propdsitos politico-
teoldgicos do CEDI. A transicdo do boletim CEI para a revista Tempo e Presenca ensejou,
ademais, a criacdo dos Cadernos do CEDI, destinados a publicar trabalhos e reflex6es sobre
as diversas areas atingidas pela pastoral popular, tratando os mais diferentes temas, como, por
exemplo, educacdo popular, escolarizacdo e experiéncias de coletivizacdo no campo. Os
Cadernos apresentavam, assim, “experiéncias realizadas pelo trabalho de assessoria do CEDI
ou por trabalhos com uma postura de valorizacdo dos movimentos populares, sem, no entanto,
deixar de apresentar as questdes mais criticas e os problemas que as envolvem™®,

A expansdo provocada pelo desenvolvimento das atividades do CEDI em diversas
areas e por seu reconhecimento como um grupo ecuménico de singular inser¢do nacional
levou o grupo a estabelecer um escritorio também em Sdo Paulo, em 1977, que ocupou um

espaco cedido pelo Colégio Sion da capital paulista. Seu funcionamento foi alicer¢ado sobre

%% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. As publicacdes do CEDI, p. 32:
“Desta série de publicagdes, algumas se destacaram. O SUPLEMENTO DO CEI 17 sobre Educagao Popular,
esgotou-se rapidamente porque tratava, de forma séria e inovadora, as questdes relativas ao trabalho junto
aos grupos populares. Com ‘Os Estudos Biblicos de um Lavrador’, TEMPO 25, foi necessaria uma nova
edicdo. Tratava-se da interessante leitura da Biblia vista sob a perspectiva de um homem do campo
brasileiro. Também foi importante o TEMPO 27, a reprodu¢do da ‘Missa da Terra sem Males’, com um
belissimo texto de D. Pedro Casaldaliga e Pedro Tierra, acompanhado de fotos de Claudia Andujar, sobre a
situacdo dos povos indigenas nas Américas”.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. As publicagdes do CEDI, p. 32. O
CEDI também foi responsavel pela publicacdo de diversos livros relacionados as diferentes areas com as
quais estava em contato. Assim, publicava-se desde documentos do Conselho Mundial de Igrejas e as
“meditagdes de Rubem Alves em ‘Creio na Ressurreicdo do Corpo’ (1982), até os ‘Poetas do Araguaia’
(1983)”.
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0s mesmos setores de atividades desenvolvidos no Rio de Janeiro, como o da assessoria, da
pastoral, da documentacdo, de publicagBes, de treinamentos e de estudos e pesquisas’.
Assim, a medida que o CEDI expandia suas atividades, estruturava-se cada vez mais em
programas. Tal estruturacdo foi oriunda da proposta de aprofundamento de sua experiéncia
ecuménica de interseccdo, que tentava “viabilizar a formagdo de equipes de trabalho mais
consistentes, com calendarios proprios”, € nao suscetiveis as ‘“demandas genéricas e
eventuais”. Também foi uma tentativa de combinagio entre o lado politico-teoldgico e o lado
de capacitacdo técnico-cientifica, que pleiteava a realizacdo de um servico de maneira
profissional, sem perder, entretanto, o sentido militante, a capacidade e a qualidade do

trabalho oferecido®*™.

Os programas béasicos desenvolvidos pelo CEDI foram os de
“Assessoria a Pastoral”, “Educacdo e Escolarizagdo Popular”, “Povos Indigenas no Brasil”,
“Movimento Camponés e Igrejas” ¢ “Memoria ¢ Acompanhamento do Movimento Operéario

do ABC”. Como ressaltam os autores Zwinglio Dias e Jether Pereira Ramalho:

Essa nova estrutura passou a ser implantada especialmente a partir de 1983, e
produziu resultados efetivos em muitos aspectos. O CEDI cresceu; ganhou
legitimidade perante significativos setores sociais e eclesiais; esteve participante
nos momentos decisivos da vida politica e eclesial do Pais; produziu excelentes
publicacBes; manteve coeréncia politica e teolédgica; e ampliou sua linha editorial
com livros e com a revista Tempo e Presenca. Constituiu-se numa organizacéo

singular, ecuménica e ndo-governamental nesses Gltimos anos®*.

4.3.2.1 Programa de Assessoria a Pastoral Protestante

O programa de assessoria e apoio a acdo pastoral das igrejas protestantes teve sua
origem a partir do peso social que os evangélicos comecaram a ganhar no Brasil e a partir do
desenvolvimento das contradi¢Bes intrinsecas ao campo religioso protestante, que provocava
o “surgimento de igrejas e grupos preocupados com a necessidade de um engajamento sécio-
politico mais pronunciado através de uma pratica pastoral pertinente a realidade brasileira™®,

Essa pratica pastoral, que se constituiu em torno a articulacdo dos grupos protestantes,

0 Cf. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMACAO. Ata niimero cinco da assembleia
geral ordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informacdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do
CEDI, 29 de margo de 1978, p. 19. Essa mesma ata mencionou a realizagdo de um “plano de Execugdo de
Projetos de Encontros de Agentes de Pastoral Popular” com o CEAS, sob o patrocinio da Coordenadoria
Ecuménica de Servico (CESE). A ata também mencionou uma solicitacdo da Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB) para que o CEDI apresentasse comentarios sobre o documento-consulta da Ill
CELAM.

> CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGAO. O CEDI hoje: os programas de

trabalho e assessoria do CEDI, p. 9.

Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 7.

¥ CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Pastoral protestante. Programa de
assessoria e apoio a agao pastoral das Igrejas. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 10.
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sobretudo informais e com mutuas afinidades no campo teoldgico-pastoral e ideoldgico, tinha
por objetivo a troca de experiéncias e a analise critica da pratica, pleiteando, a0 mesmo
tempo, a produgdo de conhecimento e o recrudescimento da perspectiva ecuménica. A
proposta do programa destinava-se, prioritariamente, aos segmentos minoritarios alocados nas
igrejas do protestantismo de missdo, o que ndo excluia, evidentemente, segmentos oriundos
de outras denominagBes. Tais setores minoritarios das instituicdes protestantes eram
compostos pelos “agentes” das igrejas, isto €, pastores e pastoras, seminaristas ¢ liderangas
leigas, dispostos a sintonizar suas praticas evangélicas com aquilo que teologicamente se
denominava os “sinais do reino”>**.

Evidentemente, este programa era caudatario da histéria de engajamento politico-
social, que levou setores do protestantismo brasileiro a ruptura com suas igrejas, que, por sua
vez, passaram a ser lideradas por setores ultraconservadores. Entretanto, a medida que as
décadas plumbeas passavam e os sinais politicos de abertura democratica apareciam, também
as estruturas das igrejas protestantes, sensiveis ao poder constituido, comegcavam a demonstrar
algumas alteracdes. Os protestantes que constituiam o quadro do CEDI sentiram-se desafiados
a atuar de maneira mais proxima as igrejas, principalmente entre aquelas que possuiam maior
abertura ecuménica através de sua filiagdo ao CMI. Inicialmente, o Programa de Assessoria a
Pastoral Protestante intentou atuar apenas junto a grupos informais, que possuiam uma
intencdo ecuménica explicita. Diversos grupos eram reunidos em diferentes localidades do
pais para compartilhar experiéncias e informacdes, refletir sobre temas teoldgicos, discutir o
cendrio sécio-politico do pais e realizar celebracdes. Por meio do periddico Aconteceu no
Mundo Evangélico, foram publicadas diversas noticias que expressavam uma pratica e um
referencial catalisadores entre todos aqueles que pleiteavam a possibilidade de formacéo de
um protestantismo ecuménico. O periddico, por meio do desenvolvimento da assessoria, aos
poucos foi sendo reconhecido, servindo inclusive como veiculo da secretaria regional do
Conselho Latino-Americano de Igrejas (CLAI).

Também constituia um dos objetivos da Pastoral Protestante do CEDI investir na
publicacdo de devocionarios que subsidiassem o estudo da Biblia, uma vez que o tema da
espiritualidade sempre constituiu um dos eixos centrais da religiosidade crista. Neste sentido,
foram publicados alguns textos de autoria de Rubem Alves, que tiveram varias edi¢cdes. Uma
das énfases do programa consistia em resgatar a historia de militdncia ecuménica na América

Latina e no Brasil, amplamente desconhecida entre as igrejas do protestantismo brasileiro,

%14 José BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembleia do CEDI — n. 1. Relatério de atividades. Rio
de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenca Ecuménica e Servigo, mimeografado, janeiro de 1987, p. 7.
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ressaltando a importancia da Conferéncia do Nordeste, do movimento ISAL e do pensamento
teoldgico inovador de Richard Shaull®*®. Além de colaborar com vérias Entidades Ecuménicas
de Servico, o CEDI, por meio do programa de Assessoria a Pastoral Protestante, manteve
contato frequente (e, as vezes, colaboradores comuns) com organizagdes como o Instituto
Superior de Estudos da Religido (ISER), o Centro Ecuménico de Servigo a Evangelizacao
Popular (CESEP), o Centro Brasileiro de Estudos Pastorais (CEBEP), além de promover uma
aproximacdo cada vez maior com o0s 6rgaos ecuménicos oficiais das igrejas, como o Conselho
Nacional de Igrejas Cristds (CONIC), o CLAI e a CESE. O servigo prestado as igrejas e
instituicOes de educacdo teologica permitiu que este programa de assessoria, desenvolvido
pelo CEDI, funcionasse como elemento de integracdo entre as diversas experiéncias pastorais
desenvolvidas pelas igrejas. Tal integracdo, de fato, era significativa, uma vez que a
configuragéo histérica do protestantismo no Brasil ensejou um habitus™® separatista entre as
diferentes igrejas, o que tornou, ndo raras vezes, praticamente impossivel uma acao social
mais efetiva.

Cabe ressaltar, ademais, que o termo “pastoral” era entendido como uma ag¢ao coletiva
da igreja, isto €, como o conjunto das acdes das igrejas dirigidas a todos os campos em que
atuam. Embora, por um lado, o termo “pastoral” fosse uma expressdo incomum ao
vocabulario do protestantismo brasileiro, sobretudo o de vertente missionaria, ele era
empregado em sua acepcao ecuménica, indicando, além disso, que somente as igrejas
possuiam Acao Pastoral, sendo a tarefa do CEDI apenas assessora-la e apoia-la®*’. Por outro

lado, deve-se enfatizar que o programa do CEDI, alicercado sobre o propdsito de contribuir

*> CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Pastoral protestante. Programa de
assessoria € apoio a acdo pastoral das Igrejas, p. 11: “O hiato criado apos 64 fez com que as novas geragdes
das igrejas praticamente desconhecam a riqueza do pensamento protestante ecuménico produzido nas
décadas de 50, 60 e inicio dos 70, sob muitos aspectos pioneiro e renovador. Os teélogos e pensadores
evangélicos ligados ao movimento e entidades ecuménicas de servico em toda a América Latina,
indubitavelmente, foram os precursores da Teologia da Libertagdo”.

O termo habitus deve ser entendido de acordo com a teoria desenvolvida por Pierre Bourdieu, que o define

como um “sistema das disposi¢cBes socialmente constituidas que, enquanto estruturas estruturadas e

estruturantes, constituem o principio gerador e unificador do conjunto das praticas e das ideologias

caracteristicas de um grupo de agentes”. Sobre este ponto, cf.: Pierre BOURDIEU. A economia das trocas

simbdlicas. 3. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1992, p. 191.

7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Pastoral protestante. Programa de
assessoria e apoio a acdo pastoral das Igrejas, p. 12: “O Programa estrutura-se da seguinte forma: ha uma
Equipe Central, composta por pessoal ligado funcionalmente ao CEDI e alguns companheiros evangélicos
cuja vinculagdo especifica ao CEDI situa-se em outros Programas e Setores com funcdes executiva e
coordenadora; ha também uma Equipe Nacional, composta por pessoas convidadas que representam
denominagdes, instituicdes e entidades evangélicas, que funciona como uma espécie de ‘Conselho
Consultivo’, informando sobre as énfases e estratégias dos seus respectivos contextos e fornecendo opinides
acerca do planejamento de trabalho anual. As reuniGes dessa Equipe sdo também oportunidades de reflexao
profunda sobre temas previamente escolhidos pelo coletivo. Por fim, ha os Nucleos Regionais, equipes de
agentes de diversas denominages, cujo proposito é disseminar a proposta, ampliar contatos, distribuir
publicagdes e organizar eventos, segundo as demandas das areas em que se encontram”.
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para a consolidagcdo de um protestantismo que privilegiasse a “constru¢do de um novo homem
e de uma nova sociedade igualitaria e democratica”, indicadora do “dominio da vontade de
Deus sobre todas as coisas”, foi intensificado com a criagdo de uma linha programatica
denominada “Formagdo de Quadros” que, além de pleitear a formagdo propriamente dita,
sobretudo nas areas pertinentes a praxis religiosa protestante, destinava-se também a
conversdao de cada encontro num “espaco de convivéncia fraterna, troca de experiéncias e
cultivo de uma espiritualidade condizente com a nova proposta pastoral”>'®. Fato é que o
programa de “Formacdo de Quadros” articulado pelo CEDI intentava a promogdo de
“atividades de desenvolvimento de determinadas habilidades técnicas e informagdes junto aos
profissionais da instituicdo”, objetivando o seu “aprimoramento técnico e politico enquanto
trabalhador dentro dos objetivos do CEDI”. Para atingir tal objetivo, o grupo voltava sua
atengdo constantemente ao “aprimoramento e a agilizacdo dos setores de servigos no sentido
do estabelecimento de politicas para cada setor e qualificacdo do seu trabalho”, objetivando
alcancar uma “situa¢ao de adiantamento sobre as necessidades previstas”51g. O grupo também
intentava a “ampliacdo dos quadros de gestdo e coordenacao politica do CEDI”, bem como o
“desenvolvimento de uma politica de estagios no sentido de absor¢do de novos quadros” e o
“aprimoramento do fluxo de informagdes”, que pleiteava, por seu turno, uma maior
compreensdo e participacdo de todos na vida da instituicdo. N&o obstante, as atividades de
formacdo desenvolvidas pelo CEDI eram concebidas de maneira ampla e ndo apenas como
atividades “escolares”, como cursos, leituras, seminarios e palestras. Antes, as atividades de
formacdo compreendiam também o0s estagios, visitas, oficinas de trabalho e outras formas de
servigo®?.

Outra linha programatica do programa de “Assessoria a Pastoral Protestante” do CEDI
era a da “Comunicagdo”, que incluia o periédico Aconteceu no Mundo Evangélico,
selecionando noticias de acordo com o perfil ecuménico que caracterizava a instituicdo e
“servindo como instrumento de contrainformagdo no meio inflacionado de informac6es com
origem tendenciosa”. Esse informativo do CEDI atendia aos agentes e liderangas em regides
interioranas do pais, fornecendo novos subsidios no campo da informacéo a diferentes grupos,
e buscando apoiar aqueles que, distantes dos grandes centros, lutavam por diferentes
alternativas de informacao. A publicacdo Aconteceu no Mundo Evangélico, além de oferecer

atualizagbes aos leitores sobre temas conjunturais do cenario sociopolitico e religioso

%18 José BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembleia do CEDI —n. 1. Relatério de atividades, p. 7.

%19 sérgio HADDAD. Programa de Formacdo de Quadros. Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenca
Ecuménica e Servigo, mimeografado, 21 de julho de 1988, p. 1.

%20 sérgio HADDAD. Programa de Formacao de Quadros, p. 2.
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nacional, transformou-se também num canal de uma proposta de renovacdo hinoldgica,
considerada pelo grupo como uma estratégia eficiente para a “renovagdo do discurso e da
mentalidade vigentes nas organizagdes societarias das Igrejas locais”. A postura peculiar de
trabalho do CEDI, sobretudo no tocante a formagdo de quadros, ampliava seu horizonte a
medida que privilegiava um “ecumenismo de base” e apostava também na “autonomia dos
movimentos populares”, transformando-se, assim, “num feitor de renovagdo para Entidades
coirmas”, principalmente aquelas que atuavam em uma “faixa eclesioldgica mais restrita”. A
linha programética que recebeu o nome de “Documenta¢do”, por sua vez, ocupava uma
posi¢ao chave na articulagdo do programa de “Assessoria a Pastoral Protestante”, uma vez
gue organizava os resultados das atividades desenvolvidas pelo CEDI e municiava as demais
linhas programaéticas. Neste sentido, pode-se afirmar que a distribuicdo de atividades segundo
0s objetivos das linhas programaticas, inclusive no caso de cruzamentos entre as diversas
atividades, permitiu que o programa do CEDI acumulasse “conhecimento inédito sobre seu
campo politico, expandindo seus horizontes de realizagdo a curto, médio e longo prazos”521.
Uma das consequéncias mais importantes advindas do desenvolvimento do programa
de “Assessoria a Pastoral Protestante” foi o desenvolvimento de uma andlise conjuntural da
caracterizagéo institucional protestante no Brasil®?2. Fato é que um dos desafios mais notorios
que o programa enfrentava era a “direitiza¢do” das igrejas no pais, que provocava um forte
movimento de resisténcia no interior das comunidades. Isso porque a consolidacdo do
movimento de renovacao teoldgica protestante e terceiro-mundista, as conquistas da pastoral
popular e o processo de democratiza¢do em varios paises latino-americanos provocavam uma
acentuada polarizacdo no interior das igrejas, catolicas e protestantes. De acordo com o
relatério de atividades do CEDI, as cupulas eclesiasticas, no ambito protestante, permaneciam
sob a lideranca de grupos acentuadamente antiecuménicos, que usavam “todos os artificios
para conter quaisquer avancos” de uma renovagao teoldgica e pastoral. Esse quadro ainda era
intensificado em funcdo da influéncia das chamadas entidades paraeclesiasticas
conservadoras, que aumentavam consideravelmente no pais. 1sso acarretava conflitos também
para as igrejas ecuménicas do protestantismo historico, que eram invadidas por grupos e
tendéncias conservadores, provocando crises em diversos ambitos, como na catequese, na
educacdo teoldgica, divisdes nas comunidades, fanatismo religioso e proselitismo agressivo.

N&o obstante, o confronto ideoldgico entre os grupos conservadores e 0s setores ecumeénicos

%2 José BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembleia do CEDI —n. 1. Relatério de atividades, p. 8.

%22 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGAO E INFORMACAO. Programa de assessoria & Pastoral
Protestante. Relatorio. Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenca Ecuménica e Servico,
mimeografado, janeiro de 1987, p. 1.
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ndo se explicitava de maneira completa, uma vez que a propria dindmica da sociedade
contribuia para um movimento de resisténcia cada vez mais organizado. Por outro lado, a
prépria experiéncia adquirida pelos setores progressistas do protestantismo latino-americano
brasileiro através de sua historia de militincia ecuménica fez com que esses grupos
estabelecessem “taticas e estratégias eficazes contra o caudal reacionario”.

O programa desenvolvido pelo CEDI também atentava para a peculiaridade da praxis
pastoral protestante, que, absolutamente, ndo poderia ser compreendida em conformidade
com a pastoral em sua acepcdo e realizacdo no contexto romano-catélico, uma vez que as
igrejas protestantes sempre foram minoritarias e marcadamente conversionistas, ao passo que
a Igreja Romana permaneceu coextensiva a sociedade e cultura brasileiras. Neste sentido, o
grupo do CEDI enfatizava que o cometimento de uma pastoral protestante alternativa, de
cunho popular, demandava uma “reflexdo profunda e prolongada”, além de “espacos de
articulacdo ao lado de experiéncias-piloto avaliada segundo critérios rigorosos”. Assim, o
papel ocupado pelas Entidades Ecuménicas de Servigo tornava-se indispensavel, uma vez que
a proposta de realizacdo de uma pastoral alternativa ndo seria admissivel no espaco proprio
das igrejas do protestantismo historico. As prioridades do programa de assessoria
desenvolvido pelo CEDI deveriam ser estabelecidas em “consonincia com os elementos
conjunturais apresentados, na razdo direta de suas possibilidades e apesar dos seus limites”.
N&o obstante, a analise critica desenvolvida pelo CEDI sobre a praxis pastoral protestante,
sobretudo em funcdo de inimeras informacGes, debates e reflexdes entre o proprio grupo,
intercambios, categorias e instrumentos de avaliagdo desenvolvidos, permitiu que a equipe se
mobilizasse pela oportunidade de ampliar seu horizonte de trabalho através da inclusdo da
assessoria a pratica pastoral popular catolica, extrapolando, assim, os limites e as fronteiras do
protestantismo ecuménico e desenvolvendo uma “‘leitura’ propria da pastoral como um

todon523

4.3.2.2 Programa de Educacéo e Escolarizacéo Popular

O programa de “Educacdo e Escolarizagdo Popular” do CEDI voltava-se & educagao
de adultos das camadas populares, e estava inserido no campo mais amplo da educagédo
popular, uma vez que incluia a alfabetizagdo, as primeiras contas, a pds-alfabetizacdo e o

ensino supletivo. O objetivo era a construgdo de uma metodologia que satisfizesse a

%2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGAO E INFORMACAO. Programa de assessoria & Pastoral
Protestante. Relatorio, p. 2-3.



191

“ampliacao das possibilidades de dominio pelos grupos populares de conhecimentos e
habilidades até entdo sob o controle de apenas uma parcela da populagdo”, inserindo-se num
processo de democratizacdo das oportunidades educacionais, através do aprimoramento
metodol6gico na aquisicdo de novos conhecimentos. Isso significava, basicamente, a
adequacdo das relacbes de ensino-aprendizagem as condi¢des das pessoas envolvidas no
processo de educacdo. Pretendia-se superar a baixa qualidade editorial através da oferta de
melhores qualidades “aos que sempre tiveram menos”, criando uma perspectiva metodoldgica
alternativa, onde as dificuldades fossem apresentadas e superadas gradativamente. A
metodologia intentava, ademais, superar os mecanismos de alienagdo através da explicitacéo
do significado social das palavras, das contas e do proprio ato de aprender, pleiteando a
autonomia concomitante do educador e do educando. A tarefa da conscientizagdo tornava-se,
assim, uma categoria central no processo de desenvolvimento educacional e um instrumento
fundamental na tarefa de humanizacéo da vida e da busca pelo direito de cidadania®**. Nesta
tarefa de conscientizacdo, o intercambio entre o grupo do CEDI e o movimento ISAL foi
fundamental para a “descoberta, nos paises de fala espanhola, de formas de trabalho popular
reprimidas no Brasil”*%,

A praxis de educacdo popular desenvolvida pelo CEDI, com sua énfase especifica no
desenvolvimento metodoldgico, pleiteava a ocupagdo de um espaco ndo coberto pela maioria
das entidades que assessoravam trabalhos voltados a educacdo popular e pelo proprio Estado.
Isso porque a politica educacional adotada pelo Estado, sobretudo no periodo ulterior ao ano
de 1964, ensejou, por um lado, a privatizacéo do ensino, de modo a tornar a questdo educativa
um problema empresarial e ndo funcdo do Poder Federal, e, por outro lado, uma intensa
burocratizacdo e centralizagdo do aparato administrativo, redundando no seu “distanciamento
em relacdo as demandas da sociedade como um todo, no favorecimento de politicas
clientelistas e na perda de autonomia dos organismos mais préximos da hierarquia, como a
unidade escolar”. A degradagdo da oferta do ensino publico também ensejou um processo
permanente de desvalorizacdo do trabalho profissional docente, ndo somente pela baixa
qualidade dos cursos de formacao, como também pelas “precérias condigdes de remuneracao

e trabalho”. A “politica do livro didatico”, por sua vez, através da ampla distribui¢ao em todo

2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGAO. Educacdo popular — Escolarizacdo
popular. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 12-13.

%2> Carlos Rodrigues BRANDAO. Os primeiros tempos. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 24:
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encontros, semindarios, cursos e treinamentos. Alguns deles reunindo pessoas de um s6 pais, como os da
Argentina e do Equador, por exemplo. Outros misturando duas ou trés vezes no Peru pessoas de varios paises
do continente”.
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0 pais, passou a servir como um suporte periférico do trabalho do professor, que pouco sabia
do contetido que ensinava e muito menos sobre como realizar o processo de ensino”™?°. Essa
degradacdo do ensino publico fez com que fossem desenvolvidas préaticas educacionais
alternativas, que procurassem atender & demanda por escolarizagdo, realizadas no meio
popular como projetos politicos pedagdgicos de educacdo popular e visando atender as
necessidades de suplementacao de algo ndo possivel de ser atingido pela oferta publica e nem
passivel de ser comprado pelos grupos populares. Essa pratica educacional alternativa deveria
ser participativa, conscientizadora, continua, integral e valorizadora dos interesses e da cultura
popular, unindo teoria e pratica. Tal movimento educacional alternativo contribuiu para a
construcdo de um corpo de conhecimento que procurava pensar a educagdo como um
instrumento politico de apoio ao desenvolvimento da organizacdo, da mobilizacdo e da
conscientizacdo dos grupos populares, fossem eles publicos ou privados, mas coerentes, tanto
em sua concepcao quanto em sua forma, com os objetivos pretendidos.

O programa de “Educacdo e Escolarizacdo Popular” desenvolvido pelo CEDI estava
organizado em algumas linhas de trabalho, responsaveis pelo desenvolvimento de um ensino
publico integrado aos movimentos sociais e populares. A primeira linha denominava-se
“Escolarizacdo de Adultos”, sendo “responsavel pela produgao de conhecimentos e assessoria
no campo da concepcdo de programa de educacdo de adultos, nos aspectos metodolégicos e
de formacdo de professores e monitores”. Essa linha de trabalho caracterizou-Se pela
preocupacdo constante com uma formacdo politico-pedagdgica que se fundamentasse no
“compromisso politico que coloca o educando como sujeito da aprendizagem”. Também
havia uma preocupacdo constante com a “formacdo de quadros”, que preparava monitores
leigos de alfabetizacdo ligados a grupos populares. Baseado em tais objetivos, o programa do
CEDI contribuiu para a formagéo de monitores do Movimento de Educacao de Base no Brasil
(MEB) do Alto Solimdes, do Movimento de Educacdo da Zona Leste, e também para a
formacdo de monitores em Diadema. O programa do CEDI também participou da formacao
de monitores e professores de redes publicas e em diversas delegacias da Secretaria de
Educacdo do Estado, além de oferecer intervencGes esporadicas em outros 0Orgdos ou

527

instituicdes publicas, como, por exemplo, em Canarana (MT) e Recife (PE)”*" Na educacéo

sindical, por sua vez, o CEDI atuou através de um curso de leitura e escrita para militantes

%% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Educacéo e Escolarizacido Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91). Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenca Ecuménica e Servico,
mimeografado, 1989, p. 2.
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sindicais metalirgicos na cidade de Sdo Paulo. Cabe ressaltar que a praxis educativa
desenvolvida pelo CEDI acentuava, constantemente, a importancia da ligagdo do monitor com
algum movimento social, “tomando seu compromisso como ator fundamental do desempenho
de suas atividades”. Para o grupo do CEDI, essa énfase na necessidade de ligagdo do monitor
com 0S movimentos sociais apresentava algumas consequéncias imediatas para 0 programa
desenvolvido. Uma delas era a definicao do “educador popular” como categoria chave, ou
melhor, como “grupo social real de transferéncia” para a realizagdo do trabalho, escapando de
uma énfase redutora aplicada no préprio movimento ou em suas liderangas. Essa énfase no
educador popular transformou-se numa marca distintiva da praxis de educacdo do CEDI, uma
vez que outras entidades congéneres praticavam uma metodologia voltada para a formacao de
dirigentes politicos, tematizando a politica como categoria principal para o desenvolvimento
de seus programas educacionais. Neste sentido, a caracteristica distintiva da proposta do
CEDI, ainda que nédo se desprendesse do elemento politico, consistiu em voltar-se mais para
propostas de educacdo das bases dos movimentos, em funcao de sua “capacidade de manejar

com a cultura, o saber e o cotidiano”. Como enfatizavam os lideres do programa:

N&o é outra a impressao que se tem lendo o relatorio do “curso de leitura e escrita
para militantes metalurgicos”. Onde imperava a temadtica das classes sociais, da
dialética como ciéncia do conhecimento e do real, e 0 marxismo como préatica e
teoria revolucionarias, nossa agente estava propondo a relacdo entre forma e
conteudo da escritura, a leitura como meio de representar a verdade politica e como
meio de desenvolver a vivéncia e a percepcdo do quotidiano da vida e das relacbes

de trabalho®®.
A segunda linha de trabalho do programa de “Educagao e Escolarizagdo Popular” do
CEDI denominava-se “Politicas Publicas”, ¢ era “responsavel pelo trabalho de resgate do
conhecimento e assessoria no campo do sistema publico do ensino de adultos”, pleiteando a
“construgdo de um perfil dos servigos ligados ao atendimento escolar dos adultos das camadas
populares, e a possibilidade de intervencdo neste campo”. A tentativa de legitimagdo da
educacdo enquanto direito e, particularmente, para que a educacdo de adultos fosse
contemplada nas politicas nacionais, estaduais e municipais de educacao, constituia um dos
principais eixos do programa. Uma realiza¢do importante do grupo foi o desenvolvimento de
uma pesquisa sobre a producdo de conhecimento no campo da educacdo de adultos, que

propiciou a documentacdo e aquisicdo das producdes para o acervo do CEDI, alem de haver

2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Educacéo e Escolarizacido Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 11. O relatério afirmava também que os movimentos sociais
acompanhados pelo programa educacional do CEDI ainda ndo haviam alcangado um nivel de preocupacéao
satisfatorio com a educagéo de suas bases, concluindo que a tarefa parecia ser, neste sentido, a “formacdo de
liderangas” voltadas para a educacdo de base.
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proporcionado a formacao de um cadastro de pesquisadores e organismos de atendimento. O
nome do CEDI ia, assim, sendo reconhecido como uma entidade de assessoria no campo da
politica de educacdo de adultos, o que fez com que o programa fosse solicitado em diversas
ocasides, contribuindo com entidades publicas de mais de dez estados nacionais. Para o
CEDI, parecia claro que as politicas publicas populares exigiam uma participacdo direta, o
controle publico sobre o Estado e a subordinacdo do Estado aos grupos organizados da
sociedade. Isso porque estava evidente para 0 grupo que ndo seria possivel uma politica
publica popular se ndo houvesse as “condigdes de organizagdo dos movimentos populares de
forma independente do Estado, em processo de interagdo, mas nao de subordinagdo®®. Caso
0 processo de interacdo fosse substituido pelo processo de subordinacdo, o trabalho
desenvolvido poderia ser reduzido a zero, sobretudo se ocorressem altera¢cbes no quadro
eleitoral ou partidario.

Qutra linha de trabalho do programa intitulava-se “Educac¢ao e Movimentos Sociais”,
e procurava acompanhar os movimentos sociais que lutavam pela “melhoria do ensino
publico e pela ampliagdo de vagas no sistema”, além de oferecer “andlise e assessoria de
processos de participagdo popular na escola” através de seus organismos proprios, como
conselhos estudantis e grémios livres. Essa linha de atuacéo foi responsavel pela realizacéo de
pesquisas que apontaram para a “importancia da pressdo exercida pelos grupos populares na
ampliacao da rede de ensino publico”, demonstrando, por um lado, que se a ampliagdo da rede
de escolas publicas havia servido ao longo da histdria brasileira “como sustentaculo de grupos
de elite no poder, como instrumento de suas politicas populistas e eleitoreiras”, era inegavel,
por outro lado, que ela representava também uma conquista que vinha ao encontro de
“interesses fundamentais dos grupos populares”, que passavam a encarar a escola publica,
bem como sua qualidade e orientagdo pedagdgica, “como resultantes da for¢a publica dos
grupos populares e de sua capacidade de fazer valer seus reais interesses” . Foi a partir dessa
linha de trabalho do programa de Educacdo e Escolarizacdo Popular que o grupo estabeleceu
contato com o Movimento de Educacdo da Zona Leste, que lutou durante a década de 1980
pela efetivacdo do principio da gratuidade, burlado através da cobranca de taxas por parte de
escolas publicas, pela construgcdo de mais escolas e por ampliacdo de vagas nos diversos
graus, bem como pelo ensino supletivo. Através do contato estabelecido, o grupo do CEDI foi

capaz de realizar um levantamento da histéria do Movimento de Educagdo da Zona Leste,

%2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGAO E INFORMACAO. Educagéo e Escolarizacdo Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 13.
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arquivando diversos artigos de imprensa, documentos, material fotografico e realizando
entrevistas com participantes de diversas fases do movimento, intentando produzir uma
publicacdo. A estratégia consistia em rememorar a historia da caminhada do grupo da Zona
Leste, buscando uma maior reflexo e intentando a orientacdo de novas perspectivas. O
levantamento desenvolvido pelo CEDI ensejou a criagdo de um caderno intitulado “O
Caminho da Escola”, que teve um importante significado para a consolidagdo da identidade
do movimento da Zona Leste, sendo utilizado inclusive como apresentagdo a outros grupos,
instituicdes e agéncias financiadoras®. O CEDI também chegou a produzir um documento
intitulado “Dossié: Universidade na Zona Leste”, quando o movimento da Zona Leste se
envolveu na luta pela criagdo de uma universidade popular, tendo uma grande repercussdo na
imprensa.

A (Ultima linha do programa de Educacdo e Escolarizacdo Popular denominava-se
“Documentacdo”, e tinha por objetivo organizar, processar e publicar “documentos relativos
ao campo da educacdo de adultos, educac¢do popular e movimentos sociais”. Esse exercicio
teve inicio praticamente no ano de 1986, sobretudo a partir da informatizacdo do acervo do
CEDI, e sob os auspicios da pesquisa sobre o ensino supletivo, realizada em convénio com o
Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas Educacionais (INEP). A linha de Documentacéo foi
considerada pelo grupo “como condicdo para a produgcdo do conhecimento”, sendo
constantemente ampliada nas areas definidas pelas linhas de trabalho do programa®*.

Cabe enfatizar que o espaco inicial para o desenvolvimento dessa praxis educacional
de cunho popular foi encontrado no assessoramento de movimentos populares ligados a Igreja
Catolica, o que tornava as atividades desenvolvidas pelo CEDI interligadas e
interdependentes. Por outro lado, embora o CEDI procurasse ocupar lacunas deixadas pelo
Estado no processo de desenvolvimento da educagdo popular, ele ndo se posicionava de uma
maneira resistente ou antiestatal, uma vez que a responsabilidade Ultima no processo
educacional era, reconhecidamente, de competéncia do Estado. Assim, a busca pela
democratizacdo do aparelho estatal ganhava sentido e amplitude por meio da educacgdo e
escolarizacdo populares. Uma das marcas dessa empreitada na tarefa da educacgéo popular foi
que o grupo chegou a produzir, juntamente com o Centro de Documentacdo e Pesquisa da
Amazonia (CEDOP-AM), dentro do seu “Projeto Seringueiro”, um material de alfabetizagdo

e primeiras contas para homens e mulheres que viviam e trabalhavam no seringal Nazaré,

%1 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGAO E INFORMACAO. Educagéo e Escolarizacédo Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 16.
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municipio de Xapuri, no Acre, articulados num “projeto de cooperativismo e de luta pela
posse da terra através do sindicato rural e de outras formas de organiza¢ao”, bem como um
material de alfabetizacdo para o Movimento de Educacgéo de Base no Brasil (MEB), embora a
elaboracdo de materiais em ambas as regides tenha sido impossibilitada em funcdo da
precariedade da infraestrutura e de habilitacdo especifica para o desenvolvimento
metodoldgico®.

N&o obstante, o trabalho desenvolvido junto aos seringueiros do Acre, sob a lideranca
de Francisco Alves Mendes Filho (Chico Mendes), por exemplo, teve uma grande repercussao
no cenario nacional, inserindo-se no “bojo de um projeto de desenvolvimento econdmico,
social e de educagdo popular”’. A equipe de “Educagdo e Escolarizagao Popular” do CEDI,
sob a coordenacdo do educador Sérgio Haddad, realizou o trabalho com o Sindicato dos
Seringueiros de Xapuri®**. Em funcéo desse trabalho, o CEDI deu apoio & producdo de uma
cartilha, que recebeu o nome de “Poronga” — uma aluséo a luz que os seringueiros usam na
cabeca para caminhar na selva, na madrugada, para fazer a extracdo do latex —, utilizada na

primeira escola de alfabetizacéo de seringueiros®®

. O conjunto foi composto por um caderno
de portugués, que continha uma cartilha e exercicios complementares, um caderno de
matematica e um texto com orientaces para o monitor. O material de alfabetizacéo
produzido, em 1983, para o0 Movimento de Educacdo de Base no Brasil, de Caruari, regido
que tem por ocupacdo principal a extracdo da borracha, foi uma adaptacdo da cartilha
“Poronga” para o municipio de Japuri, intitulado “Poronga — Edi¢do Jurud”. Foi a partir dessa
publicacdo que foi realizado um outro conjunto para o Solimdes, intitulado “O ribeirinho”,
também em colaboracdo com o MEB. Essa publicacdo possuia a mesma estrutura do
“Poronga”, com um volume voltado para alfabetizagdo e outro para matematica,
complementados pelos respectivos Cadernos do Monitor.

A partir de 1991, o grupo do CEDI firmou um convénio com a Associacdo de
Seringueiros e Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurua, com o apoio do Conselho
Nacional de Seringueiros desta regido, o que ensejou a criagdo do “Projeto de educagdo basica
para a Reserva Extrativista do Alto Jurud”. O projeto pretendia “construir as bases de um
sistema de educacdo basica de criancas, jovens e adultos e formacéo profissional, a comecar

pela qualificacdo das liderangas”. O CEDI, por meio deste projeto, pretendia também

¥ CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGAO E INFORMAGAO. Educacdo popular — Escolarizacdo
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contribuir para a gestdo autbnoma da Reserva pelas populages tradicionais, fortalecendo esta
hipdtese de solucdo para o desafio do desenvolvimento social, da questdo agraria e da
protecdo ambiental na Amazonia brasileira. No ano de 1992, o CEDI também ofereceu apoio
a um projeto de educacao basica de criancas, jovens e adultos para a Reserva Extrativista do
Alto Jurua, que foi incorporado ao Plano de Desenvolvimento, elaborado por meio da missédo
técnica do Banco Interamericano de Desenvolvimento. O convénio, firmado entre o CEDI e a
Associacdo de Seringueiros e Agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurud, estabeleceu
que o CEDI deveria assessorar o projeto de educacdo nos componentes referentes ao
planejamento, formacdo dos professores, através de cursos de capacitacdo e supervisao
pedagdgica, e elaboracdo de materiais didaticos. Foi também no ano de 1992 que teve inicio
um programa de educacdo ambiental para professores de zonas rurais atingidas por barragens
de usinas hidrelétricas, desenvolvido, conjuntamente, pelos programas do CEDI sobre
“Educacdo e Escolarizagdo Popular” e “Movimento Camponés e Igrejas”, e a Comissdo
Regional de Atingidos por Barragens (CRAB), mediante convénio com prefeituras municipais
da regido do Alto Uruguai, no Rio Grande do Sul. Tal programa, que resultou na elaboracgéo e
edicdo do livro Educacdo ambiental: uma abordagem pedagégica de temas da atualidade,
intentava uma “acdo cultural pela via da formagao de professores em educacdo ambiental,
pautando as relacGes entre terra e ambiente”. Foram realizados cursos em trés municipios,
com a participacdo de 150 professores, que beneficiaram, indiretamente, cerca de quatro mil
estudantes. No ano de 1993, o CEDI desenvolveu um programa de educacdo ambiental para
lideres comunitarios e agentes de salde, bem como um treinamento de professores em
alfabetizacdo e primeiras contas, que resultou na elaboracdo de duas cartilhas sobre a historia

e o plano de uso da reserva extrativista, objetivando o trabalho de formacao®®.

4.3.2.3 Programa Povos Indigenas no Brasil

O programa desenvolvido junto aos povos indigenas no Brasil foi formulado em 1978,
no cerne da campanha nacional contra a “falsa emancipacao do indio”, que reuniu, na cidade
de S&o Paulo, mais de duas mil pessoas num ato publico. A fonte propulsora que desmontou o
ardil oficial foi um lobby que se formou no interior da sociedade civil, integrado basicamente
pelos “amigos dos indios”, entre missiondrios, indigenistas e antropdlogos. O programa

significou um avanco na luta pelo direito permanente dos povos indigenas, sobretudo em

%% ACAO EDUCATIVA. Plano de trabalho — 1994. In: Documento apresentado a Assembleia de Fundagcéo.
S8o Paulo: Arquivo de Acdo Educativa, mimeografado, 07 de maio de 1994, p. 25-26.
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relacdo as terras, contra os objetivos integracionistas da politica oficial, de cunho nacional-
desenvolvimentista, representada pelos militares, que intentava a destinacdo dos “territérios
indigenas ao mercado de terras, aos projetos de colonizagao, as mineradoras, a construcdo de
estradas e hidroelétricas™®’. De fato, quando os indios Panara foram desalojados de suas
terras, herdadas de seus antepassados, e levados contra a sua vontade para o Parque Indigena
do Xingu, o CEDI estava apenas comecando suas atividades, por meio do processo de
institucionalizagcdo que deu forma ao movimento de engajamento ecuménico protagonizado
pelo CEIl. Através de seus programas de assessoria aos mais diferenciados movimentos
sociais e populares, O CEDI tornou-se, indubitavelmente, uma das primeiras entidades “a
demolir a categoria povo brasileiro”, ensejando um estudo aprofundado das minorias que
eram inevitavelmente diluidas por meio de sua insercdo imediata em tal conceito®®. Ora,
justamente o estudo desenvolvido atraveés do programa realizado junto aos povos indigenas,
desenvolvido pelo grupo do CEDI, veio a se transformar no elemento catalisador para uma
compreensdo mais segura das minorias particulares que configuravam a diversidade
hegemonica do Brasil.

Alguns integrantes do CEDI, que participavam efetivamente como assessores do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI), juntamente com alguns militantes da Comissao
Pr6-indio (CPI-SP) realizaram um diagndstico da situacdo e formularam a proposta de um
levantamento, em nivel nacional, que buscasse sistematizar informacdes fidedignas, que
servissem como subsidios aos movimentos de apoio ao movimento indigena. As relacfes do
CEDI com o CIMI ja haviam se tornado consideravelmente estreitas desde a segunda metade
da década de 1970, principalmente ap0ds a eleicdo do bispo Dom Tomaéas Balduino para a
presidéncia do CIMI, uma vez que Dom Balduino era oriundo da ala progressista do
episcopado catdlico e tinha relagfes antigas com o grupo do CEDI. O antropo6logo Carlos
Alberto Ricardo desempenhou um papel protagdnico nesse levantamento, levando para o
CEDI o trabalho que ele proprio havia comecado a organizar, em 1970, ainda como estudante,
“ap6s uma reunido da Sociedade Brasileira para o Progresso da Ciéncia (SBPC), que lancou
um alerta contra a ameaca de devastacdo da AmazoOnia trazida pelo modelo nacional-
desenvolvimentista dos militares”°. A proposta de producdo de uma versdo alternativa a
versdo oficial sobre a situacdo dos povos indigenas no pais, marcada desde o inicio por uma

profunda preocupagdo politico-metodolégica que viabilizasse a cooperacdo de varios
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segmentos do campo politico pré-indio, levou o CEDI a consolidacdo de uma extensa rede de
colaboradores voluntarios, ndo s6 para fornecer um mapeamento fidedigno da situacao
indigena no pais, como também para apoia-los em seus projetos de futuro. Esta rede de
colaboradores do programa chegou a possuir mais de mil participantes do pais e do exterior,
entre antropologos, linguistas, missionarios, fotografos e profissionais de salde, procedentes
de diferentes vinculagdes institucionais. A série Aconteceu — Povos Indigenas no Brasil
tornou-se a mais completa colecdo existente sobre a situacdo dos indios, tratando de temas
diferenciados, como politica, salde, educacdo e projetos econdémicos, e servindo de base para
a estruturagdo do CEDI em programas>*°.

Se a situacdo real dos povos indigenas no contexto da ditadura era praticamente
desconhecida ndo somente pela opinido publica, mas também pelo Estado, praticante de
politicas publicas, e pela prépria antropologia, o programa de levantamento desenvolvido pelo
CEDI pode ser considerado uma das contribuicdes mais significativas e singulares para a
descoberta da “resisténcia indigena”, que demonstrava ndo somente que 0S povos indigenas
continuavam crescendo, contra 0s progndsticos hegemdnicos da politica integracionista
estatal, como também que eles permaneciam resistentes aos processos compulsorios de
integracdo™*!. De fato, 0 programa provocou o reconhecimento dos povos indigenas ndo como
uma categoria genérica, mas como cerca de 220 povos, contribuindo decisivamente para a
tecelagem dos “fios da diversidade brasileira para urdidura do tecido da democracia”. Este
levantamento tornou-se o “maior banco de dados referenciais sobre indios na América Latina,
0 Unico dessa envergadura mantido por uma instituicdo privada e a base de um sistema de
informagdes permanente, acumulativo e georreferenciado”. Tratava-se, sobretudo, de um
“abecedario da populagdo indigena”, enriquecido constante e amplamente por colaboradores
das mais diversas areas académicas, que pleiteavam a insercao dos povos indigenas, em suas
diversidades e singularidades, no mapa do pais, “deitando luz sobre uma presenca até entéo
praticamente invisivel”.

Com o fim do regime autoritario, que assolou a fragil estrutura da democracia
brasileira, o objetivo da militancia em torno a questdo indigena passou para a inser¢ao de seus
direitos na Constituicdo. A ampla mobilizacdo, que muitas vezes ocupou a Praca dos Trés
Poderes e, inclusive, o plenario da Constituinte, oriunda da simbiose entre setores organizados

da sociedade e lideres indigenas carismaticos, teve uma participacdo expressiva e catalisadora

¥0 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. A formacdo do CEDI: relato,
crénica, versoes, p. 23.

1 Carlos Alberto RICARDO. Qual o futuro dos povos indigenas no Brasil? Tempo e Presenca, Rio de Janeiro,
n. 167, 1981, p. 3-4.
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do grupo do CEDI, bem como de outras importantes organizac@es civis. Por meio de Marcio
Santilli, integrante do conselho fiscal do CEDI, ex-deputado federal e fundador do Nucleo de
Direitos Indigenas (NDI), um papel chave na integracdo entre esses grupos militantes e o
Congresso Nacional se tornou exequivel, o que acarretou a adesdo de firmes defensores da
causa indigena, como, por exemplo, os senadores Mario Covas e Severo Gomes. A
Constitui¢ao de 1988 marcou, de fato, “a maior evolucao ja registrada em quase 500 anos nas
relacbes entre 0 Estado, a sociedade brasileira e os povos indigenas, depois de um longo
periodo em que se alternaram fases de desrespeito e de assistencialismo™>*%.

Nao obstante, a origem do que veio a ser denominado “Coordenagdo Nacional da
Campanha Povos Indigenas na Constituinte” remonta, de fato, a uma mobilizagdo de
organizacOes de apoio e assessores individuais convocados pela Unido das Nagdes Indigenas
(UNI), em 1985. Essa mobilizagdo intentava montar uma estratégia de argumentos, subsidios
e formulacBes técnicas que servissem para inserir direitos indigenas basicos na nova
Constituicdo®. O inicio dos trabalhos constitucionais foi marcado, entretanto, por uma
divergéncia na Coordenagdo Nacional, uma vez que o CIMI, agindo de forma unilateral,
intentou recolocar o conceito de “nagdo” como “imprescindivel para as formulagdes juridicas
a serem encaminhadas aos trabalhos das subcomissdes, via parlamentares”, alegando que se
tratava de manter “coeréncia com documentos ja aprovados anteriormente pela hierarquia da
Igreja Catdlica, ainda que se afastasse dos termos do Programa minimo definido também
anteriormente no ambito da Coordenagdo da Campanha”. A divergéncia quanto ao conceito
de “nagdo”, entretanto, ndo dizia respeito a uma simples confusdo semantica, uma vez que
seus correlatos implicados “acabavam afetando o formato e a extensao de outras formulagdes
de direitos indigenas”, além de “afetar a estratégia de abordagem dos parlamentares que
compunham um Congresso considerado basicamente conservador, com uma minoria
genericamente simpatica aos indios”. As ONGs indigenistas e a propria UNI defendiam o
ideario da autodeterminacdo indigena, mas uma autodeterminacdo que se realizava em
“termos culturais e nao politico-estatais”544. Uma vez que o conceito de “nagdes indigenas”
implicava uma dissonancia para os estadistas, parlamentares conservadores, empresarios e
jornalistas, que tendiam a associar o conceito de maneira imediata a ideia de “soberania

nacional”, o CIMI, ao defendé-lo, acabava se afastando, na pratica, da estratégia desenvolvida

2 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 5.

> CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Programa Povos Indigenas no
Brasil. Documento para a Assembleia Geral — Fazenda da Serra, 25 a 29 de julho de 1988. Rio de Janeiro:
Arquivo de Koinonia — Presenca Ecuménica e Servigo, mimeografado, 1988, p. 9.

¥4 Alcida Rita RAMOS. Nagcdes dentro da nagdo: um desencontro de ideologias. Série Antropologia, Brasilia,
v. 147, 1993, p. 3.
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pelo “coletivo da Coordenacao da Campanha”. Foi neste sentido que se articulou a reagao do

establishment econémico e militar, que circulou uma campanha diaria a partir de 09 de agosto

de 1987, através do jornal O Estado de Sdo Paulo. Essa série de matérias, que veiculava

dentncias sobre uma suposta “conspira¢do” internacional contra o Brasil, organizada por

pessoas e grupos que se declaravam defensores de interesses indigenas na Constituinte, “fazia

parte das pressdes das grandes mineradoras privadas para introduzir na Constituicdo um

dispositivo que facilitaria suas pretensdes de avancar sobre terras indigenas”, que foi

alcancada no texto final®*®>. Como ressaltou Alcida Ramos:

No decorrer de uma semana, o CIMI esteve sob ataque cerrado de um dos maiores
jornais do pais, O Estado de S. Paulo, também conhecido como Estaddo. A série
de artigos intitulada “Os indios na nova Constituicdo” foi publicada entre 9 e 14 de
agosto de 1987 e incluia manchetes como: “A conspiracdo contra o Brasil”, “Nem
s6 de indios vive o CIMI”, “O CIMI e seus ‘irmdos de estanho’”, “Indios, o
caminho para os minérios” e “CIMI propde a divisao do Brasil”. O primeiro dos
seis artigos mencionava um documento assinado por 47 mil austriacos
caracterizado como uma conspiracdo internacional envolvendo restricbes a
soberania nacional sobre a regido amazbnica, sob o pretexto de preservar as
culturas das etnias silvicolas, a ecologia e as riquezas minerais do subsolo daquela
regido” (Correio Braziliense, 13 de agosto de 1987). O periddico paulista afirmava
ter em méos documentos autenticados que provavam a conexdo do CIMI com um
compld internacional através de um certo “Conselho Mundial de Igrejas Cristas”,
com o objetivo de dividir o Brasil, explorar seus recursos minerais e restringir a
soberania brasileira na regido amazénica. A magnitude inusitada dessa campanha
mostrou claramente até onde 0s poderosos grupos de interesse, principalmente da
indastria mineradora, estavam dispostos a ir para conseguir o direito de explorar
riquezas em terras indigenas. Esse assalto da imprensa foi dirigido a Igreja Catolica
numa tentativa indireta de neutralizar a alta visibilidade e relativo sucesso que o
lobby indigena estava tendo no Congresso Nacional. Como ndo teria sido
politicamente correto (ja em voga na época) advogar uma politica assumidamente
anti-indigena, o Estadao, apoiado por um namero consideravel de parlamentares
conservadores, estadistas, empresarios e jornalistas, optou por jogar o Estado

contra a Igreja>®.

Essa campanha veiculada através do jornal O Estado de S&o Paulo foi amplamente

documentada pelo CEDI. Para o grupo do CEDI, a estratégia adotada pelos grupos

545

546

Stephen Grant BAINES. Identidades indigenas e ativismo politico no Brasil: depois da constituicdo de 1988.
Série Antropologia, Brasilia, v. 418, 2008, p. 10. De acordo com Stephen Grant Baines, “uma Comissdo
Parlamentar de Inquérito instaurada para esclarecer a campanha jornalistica, julgou ‘imprestaveis’ os
documentos apresentados pelo jornal”. A Comissdo Parlamentar de Inquérito (CPI), em 1987, teria revelado,
ademais, que “Octavio Lacombe, o entdo presidente do Grupo Paranapanema, cuja subsidiaria, a Mineragao
Taboca, invadira o territério dos Waimiri-Atroari, havia contratado um homem procurado pela Policia
Federal, para montar documentos falsos para publicar no jornal O Estado de Sdo Paulo”.

Alcida Rita RAMOS. Convivéncia interétnica no Brasil. Os indios e a nacgdo brasileira. Série Antropologia,
Brasilia, v. 221, 1997, p. 6-7. De acordo com Alcida Ramos, “quando a tormenta amainou e o CIMI se
recuperou do bombardeio, comegaram a aparecer noticias de que os ‘documentos autenticados’ do Estad&o
nada mais eram do que papéis fraudulentos referentes a organizagdes que nao existiam, como o dito
Conselho Mundial de Igrejas Cristas, que ndo deve ser confundido com o respeitado Conselho Mundial de
Igrejas”. Alcida Rita RAMOS. Convivéncia interétnica no Brasil. Os indios e a nagdo brasileira, p. 7.
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conservadores e anti-indigenas era ndao somente fraudulenta, como também carecia de
originalidade, uma vez que ¢la seria “similar aquela desencadeada pelos 6rgéos de informagdo
da Venezuela, através da imprensa em 1984”. O CEDI afirmava que havia “trechos das
matérias do Estaddo plagiados de jornais caraquenhos, devidamente ‘adaptados’ para o caso
brasileiro™>*’. Ndo obstante as controvérsias sobre a legitimidade das dentncias veiculadas
pelo jornal, a repercussdo das matérias foram enormes e quase impossibilitaram a causa
indigena na Assembleia Nacional Constituinte®*®. O deputado Bernardo Cabral, relator da
Comissdo de Sistematizagdo da Constituinte, por exemplo, “alterou substancialmente o texto
sobre os direitos dos indios que havia ja ultrapassado as etapas da subcomissao de Minorias”.
Com esse retrocesso em relacdo aos direitos indigenas, seguiram-se inumeras reacdes dos
representantes do CEDI no plenério, que intentavam evitar que os efeitos das acusagdes
lancadas pelo Estaddo abrissem espaco confirmatdrio aos retrocessos da Sistematizacdo na
fase final dos trabalhos da Constituinte. Entrementes, o lider indigena Ailton Krenak (UNI)
pintou o rosto de preto, em sinal de luto, enquanto defendia a emenda popular no Plenario da
Assembleia Nacional Constituinte. Embora os representantes do CIMI e da CNBB néo
tenham deposto na CPI, a presidéncia da CNBB, representada pelo bispo Dom Luciano
Mendes de Almeida, chegou a veicular um juizo de que o episddio das acusacdes do Estaddo
tinha resultado do “encontro de grandes interesses econdmicos afetados pelas formulagdes
restritas a livre exploracdo dos recursos naturais existentes em terras indigenas, sobretudo das
empresas de mineracdo”*®. Uma vez que o juizo emitido pela presidéncia da CNBB era
também compartilhado pelos membros do CEDI, o grupo do programa Povos Indigenas no
Brasil realizou um encarte para a revista Tempo e Presenca, intitulando-o “Mineragdo em
terras indigenas na nova Constituicdo: A Campanha do Jornal ‘O Estado de Sdo Paulo’ e os
interesses das mineradoras™.

Os resultados no primeiro turno das votagdes, mutilados pela revisdo do relator
Bernardo Cabral, acabaram sendo considerados como uma “vitéria” pelas organizagdes
favoraveis a causa indigena. N&@o obstante, ha que se ressaltar que o processo da Assembleia
Nacional Constituinte “esteve longe das aldeias™ e os resultados apresentaram ressalvas que

determinavam a propalada “vitéria” como uma “possibilidade restrita”. Para o CEDI,

>’ CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Aconteceu Especial 18. Povos

Indigenas no Brasil 1987/88/89/90. Séo Paulo: CEDI, 1991, p. 20.

Alcida Rita RAMOS. Convivéncia interétnica no Brasil. Os indios e a nacdo brasileira, p. 7.

> CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Programa Povos Indigenas no
Brasil. Documento para a Assembleia Geral — Fazenda da Serra, 25 a 29 de julho de 1988, p. 10.

%0 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Mineracdo em terras indigenas na
nova Constitui¢do: A Campanha do Jornal ‘O Estado de Sao Paulo’ e os interesses das mineradoras. Encarte.
Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 223, 1987.
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permanecia evidente que, embora tenham sido alcancados avancos significativos, como o
artigo 231, que garantia aos indios “os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam”, independentemente da “existéncia ou ndo da demarcacdo ou de

»%1 também a minerag&o

qualquer reconhecimento formal das suas terras por parte do Estado
em terras indigenas teve seu principio aprovado, transformando-se, com o apoio inclusive da
esquerda, em reserva de mercado de empresas nacionais, “acompanhadas pelas faixas de
fronteira conceitualmente militarizadas”. Igualmente, “nos casos de ‘relevante interesse
publico da Unido definido pela lei complementar’ cessardo os direitos a terra € recursos
naturais previstos no capitulo”, sendo que também foi aprovado o “direito de indenizacao das
benfeitorias dos ocupantes de boa fé das terras indigenas”. A possibilidade que se abria ao
grupo diante de tal quadro consistia em “aprofundar certoS mecanismos permanentes da
produgdo de subsidios, assessorias e acesso aos diretamente interessados’>>%.

Além de seu profundo trabalho na Constituinte, o CEDI também teve participacao
importante nas atividades do Ndcleo de Direitos Indigenas — iniciativa de um grupo de indios,
advogados, antropélogos e outros defensores da causa indigena, que haviam acompanhado os
trabalhos da Constituigdo —, que dedicava-se a “defesa dos direitos territoriais, ameagados por
garimpeiros, madeireiras e grandes latifundiarios, por meio de acdes judiciais capazes de criar
jurisprudéncia e produzir doutrinas”. O NDI fazia “opgdo por casos que se transformassem
em paradigmas, com grande chances de vitoria”, uma vez que “perder seria voltar atras”. A
equipe juridica do NDI — que atuava em um pequeno escritdrio de duas salas, em Brasilia, sob
a orientacdo de Carlos Frederico Marés de Souza Filho, mestre em direito publico e consultor
internacional em direitos coletivos e direitos dos povos, que fazia parte da diretoria executiva,
responsavel pelas diretrizes gerais, juntamente com o lider indigena Ailton Krenak e Carlos
Alberto Ricardo, vinculado ao CEDI — era composta por Ana Valéria Araujo, Sérgio Leitdo e
Juliana Santilli, sendo Marcio Santilli o secretario executivo. O NDI, num breve periodo de
seis anos (1988-1994), “moveu mais de 40 agdes que levaram a importantes avangos no
reconhecimento dos direitos indigenas, na protecdo de suas terras e na construcdo da
cidadania”. Em todas essas realizacdes, a presenca singular do CED], através de seu programa

desenvolvido junto aos povos indigenas e de sua participacdo efetiva nas discussdes politicas

e sociais em torno a esta tematica, foi mais do que fundamental.

%1 stephen Grant BAINES. Identidades indigenas e ativismo politico no Brasil: depois da constituicio de 1988,
p. 10-11. A ~ ~

%2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Programa Povos Indigenas no
Brasil. Documento para a Assembleia Geral — Fazenda da Serra, 25 a 29 de julho de 1988, p. 11-12.
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De forma paralela a tais realizagdes, o CEDI investiu também na “informatizagdo de
sua base de dados e na implantacdo de um laboratério de Geoprocessamento que contribuiu
para levar a frente as demarcagdes das terras indigenas nesse periodo”. No periodo ulterior a
Constituicdo, o CEDI “participou ativamente das iniciativas que colaborariam nos anos
seguintes para fortalecer uma nova visdo de politica ambiental — o socioambientalismo,
criagdo brasileira sem paralelo no ambientalismo internacional”®®, Em fevereiro de 1989, o
grupo do CEDI envolveu-se, de maneira intensa e fundamental, na realizagdo do “Encontro
dos Povos Indigenas do Xingu”, em Altamira, no Para, que contou com a presenga de cerca
de trés mil participantes, entre os quais 650 eram indios. O evento marcou um “forte protesto
contra o plano de construcdo de hidrelétricas no rio Xingu, anunciado pela Eletronorte. Os
ambientalistas comecaram a ver os indios como protagonistas, mesmo que, algumas vezes,
eles estivessem aliados a garimpeiros e madeireiros, agentes de devastagdo”. Também no ano
de 1989 o CEDI passou a integrar a Alianca dos Povos da Floresta, que constituia uma
“reunido de trabalhadores extrativistas e povos indigenas pela defesa da reforma agréaria e das
terras indigenas”, e “participou do Primeiro Encontro Nacional dos Trabalhadores Atingidos
por Barragens com liderancas de movimentos surgidos durante a construcéo de grandes usinas
hidrelétricas, como Sobradinho (Bahia, 1970), Itaipu (Parana, 1978) e Tucurui (Amazonia, no

L 554
inicio dos anos 1980)>>",

4.3.2.4 Programa Movimento Camponés e Igrejas

O programa, desenvolvido pelo CEDI, que refletia sobre a relacdo entre 0 movimento
camponés e a lIgreja Popular, tinha o0 objetivo de “formar equipes locais de pessoas
relacionadas as lutas camponesas e nelas inseridas de formas diferentes (como assessores,
agentes de pastoral, liderancas sindicais e membros de comunidade) para pensar as questoes
suscitadas pelo trabalho de organizagdo e mobilizagdo no campo”. O cenario politico de
atuacdo dos camponeses e dos quadros da Igreja popular havia se tornado complexo em
funcdo da abertura do espaco de interacdo entre organizagOes politico-partidarias,
movimentos sindicais e missdes religiosas. Como consequéncia dessa complexificacéo, foram
gerados conflitos e disputas, muitas vezes baseados em propostas de encaminhamento das
lutas e analises divergentes acerca dos processos de transformagdo social, que causavam

divisdes no movimento camponés. Embora algumas divergéncias apontassem para processos

%3 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 5-6.
% INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 7.
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de configuracBes historicos ja conhecidos, muitas delas permaneciam encobertas, gerando
acusacdes reciprocas, que ndao eram capazes de reconhecer os valores e o0s ideais que
fundamentavam as agOes de cada segmento envolvido na tarefa de mobilizacdo dos
camponeses. Diante desse quadro de complexificacdo e segmentacdo, o grupo do CEDI
desenvolveu um trabalho que pretendia criar espagos de discussdo, em nivel local, na tentativa
de construgdo de um “conhecimento seguro, embasado no exercicio da pratica e da reflexao
teorica”, que contribuisse para a “compreensdo dos marcos de atuagdo das iniciativas e
propostas dos quadros de Igreja”. Os quadros da Igreja Popular catdlica eram privilegiados
ndo em funcdo de serem considerados mais importantes, mas em funcdo da longa historia de
compromisso e lealdade que possuiam em comum com a militdncia ecuménica e politica
desenvolvida pelo grupo do CEDI***.

A reflexd@o sobre a problematica da Reforma Agraria era uma questdo constantemente
discutida pelo programa Movimento Camponés e Igrejas, principalmente apds o inicio da
Nova Republica. Essa reflexdo, inevitavelmente, passava pela problematica da atuacdo do
Estado, que era tida pelo grupo como “multifacetaria”, uma vez que, para os “assentados”,
isto é, os trabalhadores que lograram o acesso a terra através das lutas, o Estado se
apresentava como um elemento interlocutor imediato na busca de recursos para viabilizar a
pequena producdo, mas também como um dos principais responsaveis pelo aumento do
contingente de assalariados por fornecer, através de subsidios, a implantacdo de grandes
empresas, ou por subsidiar produtos agricolas através de projetos especiais>>®.

Outra caracteristica do programa desenvolvido pelo CEDI era a énfase na tarefa de
“formagdo sindical”. Através da realizagdo de um trabalho integrado com outras entidades
que atuavam, sobretudo, no Nordeste brasileiro, como o Centro de Educacdo e Cultura do
Trabalhador Rural (CENTRU), o Servico de Educacdo Popular (SEDUP) e a Pastoral Rural, o
programa do CEDI iniciou, em 1985, um processo de reflexdo sobre a relacdo entre
identidades de apoio e trabalhadores, com a intencdo de identificar um conjunto de questdes
que dificultavam a organizacao dos trabalhadores. Ap6s longo periodo de assessoria, um dos
problemas fundamentais pontuado pela equipe do CEDI estava relacionado a deficiéncia na

capacitacdo e no preparo dos trabalhadores para o exercicio da funcdo sindical. Com a

®* CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGAO. Igreja popular e movimento
camponés. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 18. Como afirmava os representantes do
programa: “Privilegiamos esses quadros ndo porque os vejamos como 0s mais importantes ou como 0s
portadores da ‘linha justa’, mas em fung¢do de compromissos e lealdades assumidos ao longo de muitos anos
de trabalho conjunto”.

%6 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Programa Movimento Camponés e
Igrejas. Documento apresentado na Assembleia Geral do CEDI — julho de 1988. Rio de Janeiro: Arquivo de
Koinonia — Presenca Ecuménica e Servico, mimeografado, 1988, p. 3.
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intencdo de oferecer um suporte de desenvolvimento e aperfeicoamento para a superagédo
deste quadro de deficiéncia na formacgéo dos quadros sindicais, as entidades resolveram, com
certa prioridade, elaborar um projeto para a criacdo de uma escola de formacéo sindical para
os trabalhadores do Nordeste. A partir do segundo semestre do ano de 1987, foi desenvolvido
um projeto para a criacdo da Escola de Formacgdo Quilombo dos Palmares (EQUIP). Ao
mesmo tempo, foi realizado, em carater provisorio, o primeiro curso para liderancas e
assessorias dos estados de Alagoas, Paraiba e Pernambuco, com a intengdo de avaliar as
metodologias desenvolvidas até entdo. O CEDI, além destas atividades, também atuou
amplamente na elaboracdo dos Estatutos da Escola, tornando uma das principais metas do
programa Movimento Camponés e Igrejas, no que tangia a formacdo, a consolidacdo das

atividades e dos objetivos da Escola de Formacgdo Quilombo dos Palmares.

4.3.2.5 Programa Memoria e Acompanhamento do Movimento Operario

O desenvolvimento de um programa destinado a memdria e ao acompanhamento do
relacionamento entre 0 movimento operario e as igrejas na Regido do Grande ABC estava
vinculado a importéncia da presenca polémica e decisiva dos trabalhadores metallrgicos na
regido. Eles representaram a reentrada de um setor importante da classe operaria brasileira no
cenario politico nacional, como uma forca viva e atuante, que rompia com anos de siléncio. O
vigor surpreendente apresentado pelos operarios por meio de grandes greves trabalhistas, as
vezes mesmo com sua entidade sindical sob intervencdo do Estado, abalou importantes
estruturas politicas e econdmicas do regime autoritario, como a politica salarial e sindical,
manifestando-se como uma expressdo do novo e do empenho decisivo dos trabalhadores na
construcdo de sua propria histéria. Para o CEDI, a escolha deste lugar social para o
desenvolvimento de um programa correspondia a “preocupacdo de contribuir com o registro e
recuperacdo de um dos momentos politicos mais importantes do processo de construcdo da
classe operaria brasileira, enquanto sujeito historico capaz de expressar seus interesses”.

Evidentemente, a Igreja Catdlica teve uma participacdo importante na construcéo e no
desencadeamento do movimento operéario, principalmente através de bispos como Dom Jorge
Marcos e Dom Claudio Hummes, que colocaram a problematica operaria no cerne da
preocupacdo pastoral, em defesa da luta operaria, muitas vezes cedendo espacgos fisicos
paroquiais, e participando diretamente da negociacao dos trabalhadores com o governo e com
os empregadores. Nao obstante, o objetivo do programa do CEDI ndo era resgatar a historia

das igrejas no ABC, e, tampouco, suas relagdes com a classe trabalhadora através da atuacdo
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de bispos e padres. A proposta do programa estava voltada para a “reconstrucdo das lutas
operarias”, destacando a luta de uma parcela de trabalhadores, que tinha sua “pratica ligada a
movimentos de Igreja”. O ponto central era, portanto, “ver como se constrdéi € com que
elementos — e aqui a ideologia religiosa tem papel fundamental — se fundamenta a prética
desses militantes no movimento operario e sindical”. Neste sentido, embora os trabalhadores
possuissem uma relacdo importante com as igrejas, sua pratica se dava no movimento
operario e sindical, locus de manifestacdo par excellence da “relagdo tensa ¢ contraditoria
entre a ideologia religiosa e a classe trabalhadora™’.

Os objetivos do programa foram sintetizados da seguinte forma: a. poder revelar a
palavra e a importancia da formacdo cristd na militancia operaria; b. revelar para o
movimento e para as liderangas uma visdo ndo mistificadora da militancia cristd; c. procurar
entender qual a contribuicdo desse movimento que nasce, se organiza e se desenvolve no
espaco de interseccdo das Igrejas para a luta sindical no ABC; d. tentar verificar se, como e
onde as lutas sindicais modificam a pratica dos movimentos cristdos. A metodologia
empregada pelo programa consistia em conceber a memoria ndo apenas como um registro,
mas como uma atividade legitima da histéria, ndo relatando apenas o ponto de vista dos
vencedores, mas também as incertezas, as duvidas e as derrotas, “que dialeticamente contam a
evolucdo da historia das lutas populares”. Com um embasamento metodoldgico solidamente
estabelecido e com objetivos claros de agdo, o0 CEDI constituiu-se num importante canal para
a defesa dos direitos dos trabalhadores:

Temos como objetivo reunir, ordenar, arquivar, analisar, produzir e divulgar as
informacBes forjadas por este movimento social localizado politica e
regionalmente. E principalmente construir um circuito de produgdo de
conhecimento permanente a servico da luta operaria, que s6 se efetivarda com
formas definidas de socializacdo das informagdes coletadas e analisadas. Essa
socializacdo implica em [sic] uma concepgdo de documentacdo que quebra o
monopolio das informagdes e na construcdo de uma memoria que assegure uma
utilizagdo social ampla. O uso social da produgdo de conhecimento, que estamos
empenhados em desenvolver, é o grande desafio e a riqueza da proposta, e nisto se
diferencia profundamente das inimeras analises, pesquisas e especulacdes tedricas
acerca dos metaldrgicos do grande ABC®*®,

De fato, 0 compromisso com um exercicio ecuménico amplo levou o CEDI a uma
participacdo produtiva na realidade nacional, sendo um importante instrumento de promocéo

da tarefa de “humanizacdo da vida” em diferentes momentos e aspectos conjunturais da

%7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Movimento operario e igrejas no
ABC. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 14. B

%% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMACAO. Movimento operério e igrejas no
ABC, p. 15.
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sociedade brasileira. Evidentemente, sua area de atuacdo ndo se limitava, sob nenhuma
hipdtese, a amplitude do exercicio produzido pelos diversos programas sobre 0s quais estava
estruturado. Na realidade, o CEDI foi herdeiro de uma préxis ecuménica que ndo se pode
esquematizar, pois essa pratica ¢ marcada pela inspiracao do “Evangelho uma vez dado aos
pobres”, que instrumentaliza “suas lutas com o concurso do conhecimento cientifico” do seu
tempo®®. Esse processo constante de mediagdo, caudatario da reviravolta metodoldgica
provocada pela teologia ética de Richard Shaull, levantava constantemente novos desafios a
praxis ecuménica e politica desenvolvida pelo CEDI, impedindo-a de se absolutizar em
férmulas fixas e predeterminadas.

Uma das marcas mais caracteristicas do CEDI foi seu compromisso concomitante e
explicito com a préxis ecuménica latino-americana e brasileira e com as discussdes levantadas
pelo cenario ecuménico internacional, sobretudo, por meio do Conselho Mundial de Igrejas.
Como afirmou Jether Pereira Ramalho, “o CEDI, desde a sua origem mais remota, tem tido o
privilégio e a coragem de divulgar propostas, posicdes, estudos, enfim, toda a notavel
contribuicdo que o Conselho [viz., Conselho Mundial de Igrejas] tem proporcionado a
unidade dos cristdos e a luta pela constru¢do de uma sociedade mais justa”. Embora esse
compromisso frequentemente tenha acarretado suspeitas e desconfiancas por parte das igrejas
mais conservadoras do protestantismo brasileiro e latino-americano, o CEDI aceitou o desafio
de ser uma voz dissonante e, por vezes, demasiado cacofonica, mercé da indole profética, em

meio ao cantus firmus hegemodnico das igrejas protestantes>®.

Com uma postura
constantemente critica, o CEDI harmonizou-se com a historia de militdncia ecuménica,
sempre marginal as estruturas eclesiasticas, que foi responsavel pela sua propria irrupcéo,
mantendo-se fiel a um ecumenismo militante, firmemente alicercado sobre o compromisso

explicito com a promocéo dos valores utpicos do reino de Deus em todas as esferas da vida.

4.3.3 Superacdo e multiplicacdo

A praxis ecuménica do CEDI, profundamente comprometida com o exercicio de
libertacdo, caracterizou-se por uma leitura constante da realidade como critério permanente
para uma insercao efetiva na realidade brasileira. Por ser um organismo ecuménico autdnomo,

e por possuir entre seus quadros individuos de diferentes filiagcBes religiosas e mesmo alguns

%% paulo Ayres MATTOS. Editorial, p. 4. A questdo ecuménica &, assim, permanentemente debatida, o que ndo
poucas vezes exige — para dar lugar a uma tautologia — um ecumenismo “mais amplo”.

%0 Jether Pereira RAMALHO. As relagées do CEDI no movimento ecuménico. Tempo e Presenca, Rio de
Janeiro, n. 192, 1984, p. 29.
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ndo vinculados a nenhum segmento religioso especifico, o CEDI tornou-se uma entidade com
uma ampla insercdo em diferentes segmentos religiosos, caracterizando-se por sua abertura
singular, apesar de sua historia particularmente vinculada a setores militantes do
protestantismo brasileiro®".

A constante revisdo de sua propria praxis ecuménica possibilitou uma expansdo
significativa no desenvolvimento de suas atividades. O funcionamento da instituigéo,
estruturado por meio de diferentes programas, permitiu a especializagio de suas atividades
em diferentes segmentos sociais, sobretudo em funcdo da atuacdo direta de profissionais
capacitados, oriundos das mais diversas areas académicas, no estabelecimento da estrutura e
dos objetivos de cada programa. De acordo com os autores Zwinglio Dias e Jether Ramalho, o
CEDI, no inicio dos anos de 1980, se constituiu como uma entidade de prestacdo de servigo
aos movimentos populares e as igrejas, “movido por uma dupla inten¢do: politica, referida a
construcdo da democracia no pais através do fortalecimento dos movimentos e de
organizac6es populares autbnomas e permanentes; e teoldgica, voltada para a acdo ecuménica
das igrejas, baseada na utopia do Reino de Deus como horizonte para a acdo ético-politica
transformadora™®2. Em junho de 1985, por exemplo, 0 grupo se reuniu numa assembleia
extraordinaria para reformular seus estatutos, que ja ndo correspondiam a amplitude das
atividades desenvolvidas por seus diversos programas estruturados. O novo estatuto definia o
CEDI como uma sociedade que tem por “objetivo prestar servigos, no ambito do
ecumenismo, da pastoral popular e dos movimentos populares, principalmente a Igrejas,
Entidades Sindicais, Associacdes Populares, Centros de Documentacdo, Assessoria e
Servigos™®. No ano de 1987, o CEDI alterou seus estatutos novamente, definindo-se como
uma sociedade que tem por objetivo prestar “servigos, no ambito do ecumenismo, da pastoral
popular e dos movimentos populares, sem discriminacao de raga, credo, classe e sexo”. Nesta
assembleia também foi acrescentado ao estatuto que o CEDI passava a ter por objetivo
“realizar prospec¢do, gravagdo, edi¢do e divulgacdo de imagens, musicas, depoimentos,

. . .. 4
relacionados com suas diversas atividades’%*.

! Kathy LOWE. Catalyst for Community Struggles. The Ecumenical Centre for Documentation and

Information, Brazil. In: Opening Eyes and Ears: New Connections for Christian Communication. Geneva:

World Council of Churches, 1983, p.27.

Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 8.

%3 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAOQ. Ata niimero dezessete da assembleia
extraordinéaria do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do
CEDI, 5 de junho de 1985, p. 44-45.

%4 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata nimero vinte e um da
assembleia extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentacéo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de
Atas do CEDI, 3 de abril de 1987, p. 60. Trata-se, respectivamente, da alteracdo do artigo 2° do estatuto e do
acréscimo de um novo objetivo a sociedade.
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De fato, o0 CEDI moveu-se de acordo com as exigéncias impostas pela dindmica do
processo historico nacional, fazendo da democracia um exercicio central na tarefa de
“humanizagdo da vida”. O grupo, conforme visto nas paginas precedentes, participou
diretamente do periodo de transi¢cdo do regime militar para o governo civil, exercendo um
papel significativo na educacdo politica popular, através da publicacdo de cartilhas que
promoviam o voto como instrumento de luta contra o autoritarismo®®®. Por meio da revista
Tempo e Presenca, mas também por meio de seus diversos programas, o CEDI apelou para a
necessidade de realizacdo de uma Assembleia Nacional Constituinte “democratica e soberana,
de carater exclusivo e especifico, de modo a garantir um minimo de distanciamento critico
dos constituintes com relagdo ao poder”®®. Também o ano de 1992 foi significativo para o
grupo, uma vez que foi neste periodo que o CEDI “foi considerado a tnica organizagdo no
Brasil objetiva o bastante para se tornar coordenadora do Férum Global, o programa das
organiza¢fes ndo-governamentais, na reuniao da conferéncia das Nacdes Unidas sobre meio

. . 55567
ambiente no Rio”

. E importante explicitar, de antemao, que o termo “Eco0-92” permanece
um termo vago, uma vez que tem sido aplicado, indistintamente, a dois eventos simultaneos,
mas diferentes em relagdo aos propésitos e ao perfil politico®®. O termo faz referéncia, ao
mesmo tempo, a “Conferéncia das Nacdes Unidas sobre o Meio Ambiente e
Desenvolvimento” (UNCED, ou ainda Rio-92), também denominada de “Conferéncia
Oficial”, uma vez que reuniu representantes de todos os governos, e a “Conferéncia da
Sociedade Civil Global sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento” (Forum Global), que
reuniu representantes das ONGs, ligados aos mais diversos movimentos sociais. O Férum
Global, também conhecido como “Conferéncia Paralela”, coordenada pelo grupo do CEDI,
foi responsavel por dar um novo impulso as organizacdes ndo-governamentais, levando-as a
um status de proeminéncia no mapa politico mundial®®®. Ao centralizar 0 questionamento
existente ao modelo de desenvolvimento econdmico, socialmente injusto e ecologicamente

irresponsavel, o Férum Global foi responsavel por uma ampla mobilizacdo nacional, trazendo

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGAO. Setor de documentagéo do CEDI.
Cartilhas & cartilhas. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 176, 1982, p. 19: “Dispomos hoje de 63 cartilhas
politicas no acervo do Cedi. Muitas delas foram feitas para o periodo eleitoral de 1978. Embora se tenha
noticia de iniciativas anteriores, foi naquele momento que esse tipo de publicagdo surgiu no cenario das
elei¢des, provocando notas na imprensa”.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGAO. Resistir é preciso. Tempo e

Presenca, Rio de Janeiro, n. 203, 1985, p. 3.

Zwinglio Mota DIAS; Joyce HILL. Brazil: a Gracious People in a Heartless System. New York: Friendship

Press, 1997, p. 78.

%8 Mauricio WALDMAN. A Eco-92 e a necessidade de um novo projeto. In: Vanda CLAUDINO-SALES.
(Org.). Ecos da Rio-92: geografia, meio ambiente e desenvolvimento em questdo. Fortaleza: Associacdo dos
Gedgrafos Brasileiros, 1992, p. 20.

%9 Mauricio WALDMAN. A Eco-92 e a necessidade de um novo projeto, p. 20.
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para o centro das discussdes a tematica do “desenvolvimento sustentavel”, ainda que esse
conceito estivesse inserido em inumeras criticas. Com a realizacdo do Forum Global, uma
nova tematica alcancava uma proeminéncia no espectro das atividades desenvolvidas pelas
diversas ONGs, que além de possuirem inumeros vinculos com uma heterogénea gama de
atores sociais, como 0 movimento negro, a luta por inclusdo social e por questdes de género,
de habitacdo, de saude e outras militdncias sociais e populares, agora também passava a
centralizar em suas agendas a questdo do ambientalismo. Foi, sobretudo, a partir do Forum
Global, que se construiu um imaginario social que rapidamente tornou associdvel o conceito
de ONGs ao de meio ambiente, fazendo com que se tornasse impensavel qualquer discusséo
sobre a questdo ambiental sem a inclusdo das organizacBes ndo-governamentais. As
mobiliza¢des oriundas da organizacdo do Férum Global, orientadas pelas discussdes em torno
as mudancas globais, ao processo internacional de reestruturacdo do capitalismo, ao avango
do neoliberalismo, a globalizacdo da economia, as reformas do papel do Estado, a
mundializacdo da cultura, bem como ao aspecto conjuntural sécio-politico e econémico
brasileiro, proporcionaram a criacdo ndo somente da Associacdo Brasileira das Organizagoes
N&o Governamentais (ABONG), no més de agosto de 1991, como também a fundacéo,
posteriormente, da organizacdo do proprio Forum Social Mundial (FSM), no més de janeiro
de 2001.

E preciso ressaltar que, se por um lado, a tentativa constante de mover-se em
conformidade com as exigéncias impostas pela dindmica do processo histérico nacional
constituiu uma das principais razbes da profunda insercdo nacional alcancada pelo CEDI,
sobretudo em fun¢do do desenvolvimento de seus diversos programas, essa tentativa também
significou, por outro lado, a exaustdo do modelo institucional sobre o qual o CEDI estava
estruturado. Com a mudanca do cenario sdcio-politico nacional a partir da década de 1990,
sobretudo apés o desmoronamento do modelo politico elitista representado pelo governo
Collor, que se caracterizou pela liberalizacdo da economia e pela privatizacdo das empresas
estatais, tornou-se perceptivel a profunda crise no modelo institucional desenvolvido pelo
grupo, que “ndo conseguia mais responder as muitas exigéncias € demandas que surgiam de

>0 por outro lado, o paulatino

diferentes segmentos da sociedade e das igrejas
desenvolvimento das linhas programaticas que constituiam o CEDI, embora tenha favorecido,
por um longo periodo, uma integracdo e uma interdependéncia cada vez mais dinamicas nas

lutas sociais e populares no processo de redemocratizacdo do pais, provocou também um

370 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9. Para 0s
autores, o esgotamento do modelo institucional do CEDI “levou-o a perder pouco a pouco a ousadia”.
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desencontro de “leituras da realidade”, que contribuiu para a segmentacdo das diferentes
atividades. A discusséo interna que se deu por quase trés anos desaguou, finalmente, na
inusitada decisdo de superagdo das dificuldades institucionais através da “multiplicagdo em
novas organizagdes que pudessem dar continuidade aos seus objetivos permanentes e
responder as demandas e exigéncias da conjuntura atual do pais”57l.

Neste sentido, 0 ano de 1993 caracterizou-se pela submissdo da “proposta de definigao
estratégica”, que foi definida como a “superagdo da forma institucional vivida pelo CEDI nos
ultimos 20 anos”, ensejando “a proposta de superacdo do CEDI com multiplicagdes”, que
acarretaria o encerramento juridico da instituicdo, concomitantemente, a “formacao,
consolidacdo, e autonomizacao de ndcleos de trabalhos derivados do CEDI”. A “proposta de
definicdo estratégica” foi aprovada pela totalidade dos 20 socios efetivos presentes na
Assembleia Geral Ordinaria do CEDI, realizada em marco de 1993°"2. De acordo com os
autores Zwinglio Dias e Jether Pereira Ramalho, “a maturidade da deciséo expressou-se na
retomada da ousadia e no reconhecimento da legitimidade e da credibilidade do trabalho dos
diferentes programas do CEDI pelos seus diferentes parceiros e beneficiarios™"”.

De fato, toda crise €, como bem afirmou Julio de Santa Ana, bifronte, uma vez que,

“a0 mesmo tempo em que significa um juizo, abre novas possibilidades de vida”. Nas

palavras de Santa Ana:

H& processos historicos que se encerram: as forgas que os geraram deram de si tudo
0 que podiam, até esgotar-se ou anquilosar-se. Este é o lado negativo de qualquer
situacdo de crise. N&o obstante, o desaparecimento ou a diminuigdo de importancia
de um dos elementos que gravitavam sobre a realidade convoca a reformulagéo
desta. Isto ocorre através de processos mais ou menos prolongados: surgem
reestruturagdes, irrompem novos agentes sociais, manifestam-se outras dindmicas
histdricas. Enfim: ha novas oportunidades que, se bem aproveitadas, irdo ser fonte
de nova vida, de novos tempos®’“.

Somente ¢ possivel compreender a “proposta de defini¢do estratégica” do CEDI, que
priorizou a multiplicacdo de seu aparato organizacional em vez do recrudescimento da
dindmica institucional, analisando-a a partir da perspectiva do movimento que lhe deu origem.
Em outras palavras, a decisdo do CEDI estava diretamente ligada a tentativa de dar

precedéncia ao movimento, e ndo a instituicdo. Para o CEDI, parecia evidente que essa

> Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9.

2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata ndimero vinte e nove da
assembleia ordinaria do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas
do CEDI, 06 a 08 de mar¢o de 1993, p. 81.
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Julio de SANTA ANA. Impulsos e freios na vida da igreja. (Entre a esperanga e o realismo). Tempo e
Presenca, Rio de Janeiro, n. 253, ano 12, 1990, p. 7.
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decisdo possibilitaria a irrupcdo de novas experiéncias, novas leituras da realidade e novas
perspectivas de trabalho que pudessem contribuir para a ampliacdo e abrangéncia de novos
temas e desafios a serem respondidos. Esse processo de multiplicacdo, que encerrava a
existéncia institucional do CEDI, permitia, ao mesmo tempo, a possibilidade de continuidade
das propostas que movimentaram e constituiram o ideario do Movimento Ecuménico latino-
americano e brasileiro, isto ¢, a tarefa de “humanizacdo da vida”, ainda que de forma
institucionalmente segmentada.

Em decorréncia do processo de multiplicagdo do CEDI, quatro novas entidades
emergiram, cada uma vinculada a um dos programas desenvolvidos pelo grupo. Tais
organizacges, ndo obstante a diversidade de campos de atuacéo e as leituras diferenciadas da
realidade, inspiraram-se profundamente nos principios fundantes do CEDI. Da tradicdo de
trabalho desenvolvida pelo CEDI com as pastorais urbanas e com o movimento sindical, foi
organizado o “Nucleo de Estudos sobre Trabalho e Sociedade” (NETS), que se voltava para o
mundo do trabalho®”™. O principal objetivo do NETS consistia em “produzir e transmitir
conhecimento qualificado sobre as transformacdes que vém ocorrendo no mundo do trabalho
nos dias de hoje”, além de propor e discutir um “tipo de desenvolvimento econémico e social
que incorpore preocupacfes com o meio ambiente e com a justica social”®’®. Derivada da
tradicdo de educacdo de adultos e educacdo popular desenvolvida pelo CEDI, foi fundada, em
marco de 1994, a organizagdo ndo-governamental “A¢do Educativa — Assessoria, Pesquisa e
Informagdo”, que se voltava a educag@o e temas correlatos como a juventude, com a intengéo
de desenvolver atividades de pesquisa, assessoria, documentacdo e comunicacdo. A
organizacdo privilegia, essencialmente, a defesa dos direitos educacionais dos mais pobres,
assim como a qualificacdo da educacgdo praticada com eles. Tais tarefas sdo desenvolvidas
através do dialogo constante com diversos setores da sociedade e da promocdo do
reconhecimento muatuo e da solidariedade. Derivado das experiéncias oriundas do
desenvolvimento do programa Povos Indigenas no Brasil, foi fundado, em abril de 1994, o
“Instituto  Socioambiental” (ISA), voltado principalmente a questdo indigena e
socioambiental. Os objetivos do instituto consistem em ndo agregar, simplesmente, o
ambiental ao social ou o social ao ambiental, mas interrelaciona-los. A ultima organizacéo
caudataria do processo de multiplicagdo do CEDI, que foi denominada “Koinonia — Presenca

Ecuménica e Servigo”, derivou-se da experiéncia desenvolvida, principalmente, por meio do

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTAGCAO E INFORMAGCAO. Ata nimero trinta da assembleia
geral extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas
do CEDI, 04 a 06 de fevereiro de 1994, p. 87.

376 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 12.
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programa de Assessoria a Pastoral, incorporando também as preocupacdes e propostas de
trabalho desenvolvidas no ambito do programa Movimento Camponés e Igrejas. O Koinonia,
referenciado na experiéncia ecuménica, dedica-se as tematicas da cidadania e dignidade,
teologia e pastoral, ecumenismo e cultura. A continuidade da publicagé&o da revista Tempo e
Presenca foi transferida, por meio de decisdo aprovada em assembleia, para o nucleo de
trabalho do Koinonia, com uma série de recomendacdes especificas. Os acervos documentais
de cada um dos programas foram transferidos para as organizagdes correspondentes, sendo
que o acervo geral do CEDI, especialmente aquele entendido como arquivo institucional,
juridico e administrativo, ficou sob a guarda de Koinonia®"".

No curso de sua pequena histéria, trabalhando junto as igrejas e aos movimentos
populares, o CEDI aglutinou um amplo quadro de atividades que foi propiciador de um novo
alento e um importante estimulo na reconstrugdo democratica da sociedade brasileira. Ao
aglutinar em sua historia a extensa significacdo caudataria das lutas de setores do
protestantismo histérico brasileiro envolvidos na tentativa de constru¢do de uma oikoumene
justa, fraterna, igualitaria e inclusiva, o CEDI procurou ser articulador de uma forma de
vivéncia de fé impossivel de ser dissociada dos problemas e das questdes cotidianas da
sociedade. Neste sentido, seu testemunho é muito maior do que suas préprias realizacGes; ele
conta a histéria daqueles protestantes abnegados que sonhavam com a possibilidade utopica
de uma nova sociedade, que fosse como que um sinal da oikoumene vindoura. Esse
testemunho de compromisso social, de responsabilidade social, conduziu o grupo a afirmacéo
de uma praxis “ecuménica ampla” e libertadora, transformando-o numa expresséo historica de

grande significacdo para a praxis ecuménica brasileira e latino-americana.

7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Ata nimero trinta da assembleia
geral extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentagao e Informacao, p. 88.



5 CONCLUSAO

O problema central que enfrenta a geracdo presente é a construcdo de uma
ordem genuinamente humana - para que ndo nos destruamos
completamente. Se a reflexdo teolégica intenciona ser justificavel nesta
crise, ela deve contribuir para este trabalho. Uma teologia que faz uma

contribuigdo essencial & nossa humanizacdo é o Unico tipo de teologia que

podemos assumir hoje®’®.

A historia oecumenica latino-americana constitui um dos periodos de efervescéncia
teoldgica mais notédveis entre os povos terceiro-mundistas. Essa historia de militancia
ecumeénica foi responsavel por provocar uma reviravolta completa ndo somente no modo de
articulacdo e construcao dos discursos teoldgicos e religiosos, como também no modo como
se compreendia a relacdo entre a religido e a sociedade, entre a fé e a politica. A partir desse
novo relacionamento, setores do protestantismo latino-americano propiciaram a irrupcdo de
uma nova linguagem teoldgica, alicer¢ada sobre o “paradigma da humanizagdo, um
paradigma que se mostra dominado pela paixdo e pela visdo da libertacio humana™™’. A
tarefa da teologia e o sentido da praxis ecuménica passavam a consistir, neste sentido, na
tarefa de “humanizagdo da vida”.

O processo paulatino de criacdo de uma nova linguagem teoldgico-ética radicalmente
moderna, histérica e secular no seio do protestantismo latino-americano e brasileiro foi,
conforme visto, um processo continuo de critica a configuracdo sociopolitica e historico-
cultural das igrejas do protestantismo historico e de vertente missionaria. Na medida em que
as igrejas do protestantismo historico latino-americano e brasileiro permaneceram associadas,
direta ou indiretamente, ao escopo do projeto expansionista norte-americano, a tentativa de
construcdo de uma nova linguagem teoldgica e ética concretamente envolvida com seu

contexto de insercdo levou a ruptura de setores do protestantismo com seu vinculo liberal e a

> Gordon D. KAUFMAN. Christian Theology and the Modernization of the Religions. In: The Theological
Imagination: Constructing the Concept of God. Philadelphia: The Westminster Press, 1981, p. 184. Como
ressalta com acuidade Kaufman (p. 182): “This approach involves a frank acknowledgment that religious
believing and theological analysis and reflection are human activities, engaged in for human reasons to
achieve certain human ends”.

% Rubem ALVES. Da esperanca, p. 80.
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afirmacéo de um projeto libertador®®. O comprometimento com o cenario politico e social
latino-americano ensejou a criacdo de importantes organismos de coopera¢do ecuménica,
responsaveis pela aglutinacéo de setores dissidentes do protestantismo latino-americano. Essa
preocupacdo com as questdes sociais e politicas, enquanto constituintes de uma dimensédo
legitima da preocupacdo teolodgica e religiosa, propiciou a criagdo do Setor de
Responsabilidade Social da Confederacdo Evangélica do Brasil, bem como, num momento
posterior, do movimento Igreja e Sociedade na América Latina.

Entretanto, justamente quando esse processo dindmico de interacdo entre religido e
sociedade, fé e politica parecia alcangar um estagio avangado de desenvolvimento, o golpe
militar dissipou as esperancas de criacdo de um protestantismo autoctone e comprometido
com as questBes sociais e politicas. Com a inten¢do de dar continuidade ao projeto de
construcdo de um protestantismo militante e latino-americano, atropelado pela irrup¢do do
regime de autoritarismo politico-militar que se impbs a sociedade, foi criado o Centro
Evangélico de Informacdo, que logo se transformou em Centro Ecuménico de Informacédo. O
grupo de contrainformacdo constituido pelo CEl, representando um grito de resisténcia e
esperanca, depois de consolidada uma alianca com setores de cientistas-sociais de varias
universidades e com o apoio ostensivo de diversos bispos catolicos impulsionados pelo
aggiornamento conciliar, decidiu sair de uma semiclandestinidade que se havia imposto e se
constituiu “como uma entidade ecuménica de servigo as igrejas € a sociedade sob o nome de
‘Centro Ecuménico de Documentagio e Informagdo® (CEDI)™®!. A histdria representada pela
constituicdo do CEDI diz respeito, neste sentido, a algo mais do que a histéria de uma
instituicdo. A sua historia é a histéria de um movimento, a historia de uma geracao, a histéria
da responsabilidade social, isto é, aquela histéria que simboliza a memoria viva e
transgressora de um passado que ndo pode ser contido, € que remete aos “tempos em que o
CEDI se chamava ISAL”*®,

De fato, a experiéncia do CEDI ndo pode ser compreendida de maneira isolada aos
desdobramentos do ideario ecuménico que tomou corpo na América Latina a partir da
segunda metade do século passado. A orientacdo teologica que proporcionou sua irrupcao foi
caudataria das reflexdes em torno a tematica da “responsabilidade social” que moldaram o
ideario do discurso teoldgico ecuménico. As referéncias constantes as discusses sobre a

tematica da responsabilidade social e da ética social ecuménica ao longo de sua existéncia

%80 Jilio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante a la
théologie latino-américaine de la libération, p. 80-82.

%81 Zwinglio Mota DIAS. Etapas no desenvolvimento histérico do movimento ecuménico, p. 51.

%82 Carlos Rodrigues BRANDAO. Os primeiros tempos, p. 24.
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impossibilitam uma associacdo apressada e equivocada de sua orientagcdo teologica com 0s
discursos teologicos libertarios vinculados a eclesiogénese romano-catélica. Na realidade, a
teologia que inspirou profundamente e conferiu sentido a existéncia do CEDI diz respeito a
uma teologia extra ecclesiam, desprovida dos limites impostos pelas dimensdes eclesiésticas e
institucionais. Antes de promover uma reflexdo teologica a servico das igrejas, o CEDI
promoveu, neste sentido, uma teologia a servi¢o da vida. Foi, sobretudo, em funcdo dessa
concepcdo teoldgica radical, transgressora de fronteiras, que o CEDI pdde constituir-se como
um movimento destinado & intersec¢ao entre as igrejas e 0s movimentos populares. Suas
atividades, consequentemente, desfrutaram de plena liberdade ndo somente para procurar
“novos interlocutores”, como também para descobrir os “novos sujeitos historicos” que
irrompiam na sociedade brasileira. Nesse processo livre de desenvolvimento de suas
atividades, o CEDI alcangou uma insercdo singular no pais, fazendo da luta pela democracia e
pela cidadania a chave fundamental para a consolidagdo da tarefa de “humanizacdo da vida”.
Essa busca constante de defesa do direito a diferenca como valor concreto para a consolidagédo
da democracia, irrompia ndo somente como um critério permanente para a atuacédo do CEDI
na interseccdo entre as igrejas € 0s movimentos populares, como também permanecia um
elemento favoravel a autocritica do préprio grupo e a reflexdo sobre suas proprias atividades.

Como afirmou com precisdo Paulo Ayres Mattos:

Uma experiéncia que a nossa utopia imp0s a pratica do CEDI foi a de afirmar a
democracia como valor permanente e universal, até mesmo em nossas relagdes
internas. O conviver do diferente dentro do CEI/CEDI, uma de suas caracteristicas
fundantes, ndo foi um aprendizado facil e tranquilo para todos os participantes. O
que, para muitas pessoas e organizacOes, parecia ser o carisma do CEDI e de outras
poucas organizagOes similares em toda a América Latina, e que nos tornou
referéncia ecuménica privilegiada, para noés, internamente, foi, em muitos
momentos, motivo de grande sofrimento. Nem sempre soubemos resolver
democraticamente os conflitos em que nos envolvemos. Apesar disso, podemos
dizer que no CEDI tentamos todo o tempo ndo permitir que o diferente se fizesse o

contrario®®,

A afirmacao da vocagdo ecuménica levou o CEDI a assumir, por um lado, a “diferenga
sem transformé-la num antagonismo” e, por outro lado, a fugir dos reducionismos faceis e

usuais®*

. A partir de um compromisso explicito com a construcdo democrética da sociedade,
0 CEDI desenvolveu suas atividades e programas indo ao encontro ndo somente dos pobres,

como também dos indios, dos agricultores, dos camponeses, dos operarios, enfim, dos

%3 paulo Ayres MATTOS. A ousadia de superar-se multiplicando-se. Encarte. Tempo e Presenca, Rio de
Janeiro, n. 276, 1994.
%84 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9.
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%8 Evidentemente, a insercio nos

oprimidos, “estes lugares do sofrimento de Deus
movimentos populares e sociais ndo o privava de manter um compromisso explicito com o
Movimento Ecuménico e com as instituicdes que lhe davam expressdo historica. Antes o
contrario, na medida em que se inseria na luta pela libertacdo das minorias constituintes da
diversidade hegemonica brasileira, 0 CEDI contribuia para a consolidacdo de um exercicio
“ecuménico amplo”, inseparavel da praxis de libertacdo. O grupo permaneceu durante toda a
sua existéncia em pleno contato ndo somente com 0S organismos que representavam a praxis
ecuménica latino-americana, como também com o Conselho Mundial de Igrejas, enquanto
expressao institucional maior do Movimento Ecuménico. Como afirmam os autores Zwinglio
Dias e Jether Pereira Ramalho, o CEDI “tornou-se mesmo, de motu proprio, uma espécie de
‘porta-voz’ oficioso do CMI, pois sempre entendeu que a proposta ecuménica do CMI
respondia as demandas do Evangelho e da sociedade as igrejas™®.

Apds vinte anos de comprometimento com a tarefa de interseccéo entre as igrejas e 0s
movimentos populares, o CEDI encerrou suas atividades, multiplicando-se em diferentes
entidades, expressoes especializadas de suas realizagdes. Por ter se constituido em “simbolo
de resisténcia ecuménica”, num contexto marcadamente antiecuménico, o CEDI significou
uma alavanca, um elemento catalisador para aproximar pessoas e instituicdes da tarefa de
“humanizac¢ao da vida”, contribuindo para a producao de um conhecimento novo no ambito
do ecumenismo, favoravel a transformacdo democréatica da sociedade e das igrejas. Trata-se,
pois, de um exercicio que vai de uma praxis ecuménica comprometida com a libertacdo a
praxis de libertagdo comprometida com toda a oikoumene: “do ecumenismo libertador a
libertagio ecuménica”. E, pois, sob este prisma que a existéncia do CEDI deve ser
compreendida. Anunciando criticamente as ‘“boas-novas”, o CEDI anunciou o “reino de

Deus”, que transcende a realidade contextual e transforma-se numa verdadeira utopia. Como

precisamente observou Konrad Raiser,

a utopia desafia nossa compreensdo de uma avaliacdo responsavel da realidade.
Transcendendo a realidade didria, seja através da reflexdo imaginativa, da
contestacdo critica, ou da mobilizacdo visionaria, 0 pensamento utépico tem uma
afinidade com as dimensdes misticas ou proféticas das religides. E, em ultima

analise, neste contexto que a questdo da responsabilidade deve ser considerada®’.

%5 Rubem ALVES. “... como o terebinto e o carvalho...”, p. 28.

%86 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 12.

%7 Konrad RAISER. Utopia e responsabilidade: mensagem & Consulta do Jubileu. Estudos de Religido, S&o
Paulo, ano XII, n. 14, 1998, p. 16.



219

Foi nesse pensar utdpico que se alimentaram as esperancas por uma sociedade mais
justa, igualitaria e plural. Foi nesse pensar utopico que a critica “daquilo que €” se tornou
possivel e urgente. Foi nesse pensar utdpico que a criatividade dos construtos teoldgicos
deixou de ser mera abstracdo e ganhou vida entre “aqueles que ndo sdo”. Foi nesse pensar
utopico que a teologia pode, enfim, deixar de ser o opium do povo e se tornar um discurso
socialmente relevante. Nesse processo dinamico de rearticulacdo da teologia em direcdo a
promocgao da tarefa de “humanizagdo da vida”, o CEDI, dentro e fora do Brasil, foi parte
integrante e fundamental. Nessa tarefa de reinvencdo da teologia, reinventou-se também a
vida de uma memdria transgressora ¢ militante, pois “a vida € sem vergonha e teimosa como
o capim”. Para essa linguagem libertaria, “tanto a negagdo quanto a esperanca S&o
determinagcfes permanentes da transcendéncia na criacdo de um novo amanhd para o
homem”. Como ressaltou Rubem Alves, “a eliminagdo de um dos polos em favor do outro &,
ipso facto, suicidio; consiste na destruicdo da esperanca e, consequentemente, no aborto do

~»,588
novo amanhd™”>"".

%8 Rubem ALVES. Da esperanca, p. 114.
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APENDICE A — A GESTALT DA GRACA: UM BREVE INCURSO NAO-EXAUSTIVO

NA TEOLOGIA ETICA DE RICHARD SHAULL

Onde a honra a Deus é comprada com a desonra do humano, ai, na verdade,
0 nome de Deus é desonrado®.

1. O PRINCIPIO PROTESTANTE COMO PODER CRIATIVO NO PROTESTANTISMO BRASILEIRO

O desdobramento de uma “consciéncia protestante” no Brasil ndo se inicia, como se
poderia apressada e equivocamente inferir, com o inicio da histéria das igrejas protestantes
aqui inseridas. Muito pelo contrario: esta conexdo nos parece impossivel. Embora as
principais denominacdes classicas do protestantismo de missdo ja estivessem propriamente
instaladas no Brasil desde os ultimos decénios do seculo dezenove, a reivindicacdo de uma
consciéncia protestante somente encontra sua génese, para fins de precisao histérica, a partir,
sobretudo, da segunda metade do século passado. Em um periodo histérico-cultural de forte
efervescéncia revolucionaria, intelectuais de diferentes tradicbes protestantes procuraram
refletir sobre o papel da responsabilidade ética e social do cristdo nas assim chamadas areas
de “rapidas transformacdes sociais™. Ironicamente, a reflexdo sobre a responsabilidade social
do cristdo conduzida por setores do protestantismo brasileiro, entretanto, se configurou numa
forma de critica — e, posteriormente, de critica sediciosal — as proprias igrejas protestantes
aqui inseridas. Em outras palavras: a exigéncia de uma consciéncia protestante revelou a
contradicdo entre as igrejas do protestantismo brasileiro e o sentido critico permanente® de

uma existéncia protestante no mundo da vida e da histéria®. Postar-se conscientemente

! Paul TILLICH. Humanitét und Religion. (1958). In: Renate ALBRECHT. (Hrsg.). Gesammelte Werke. Band
IX: Die religiése Substanz der Kultur: Schriften zur Theologie der Kultur. Stuttgart: Evangelisches
Verlagswerk, 1967, p. 114: “Wo die Ehre Gottes mit der Entehrung des Menschen erkauft ist, da ist in
Wahrheit Gottes Name entehrt”.

Sobre este ponto, cf. os seguintes estudos sobre o papel do homem e das igrejas nas “rapidas transformagdes
sociais”, dados ao publico no ano de 1961: Egbert de VRIES. Man in Rapid Social Change. Garden City:
Doubleday and Company, Inc.: 1961; Paul ABRECHT. The Churches and Rapid Social Change. Garden
City: Doubleday and Company, Inc.: 1961.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia. S&o Paulo: Loyola, 2004, p. 119-134, na trilha de Mannheim, fala
sobre a contradicdo interna do protestantismo latino-americano e brasileiro em termos de “fungdes
ideoldgicas” e “possibilidades utdpicas”. Sobre o conceito de ideologia e utopia em Mannheim, cf.: Karl
MANNHEIM. Ideologia e utopia. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1976 [1960], p. 216-285.
Empregamos a palavra “mundo” de acordo com a BewuBtseinsphilosophie do autor, a esta altura,
neokantiano, Richard KRONER. Culture and Faith. Chicago: The University of Chicago Press, 1951, p. 31-
68, isto &, como um dos polos da experiéncia intrinseca a dualidade fundamental entre ego (ou self) e 0
mundo. Para Kroner, a dualidade self-mundo “é o fator mais fundamental na experiéncia, permeando e
modelando todos os seus contetidos” (p. 31): “o mundo ndo pode existir exceto como o conteudo de um ego,
embora ndo seja menos verdadeiro que o ego ndo existe exceto enquanto contido dentro do escopo do
mundo” (p. 32). No entanto, Kroner afirma que 0 self possui 0 “primado” nesta relagdo (p. 34). A dualidade
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enquanto protestante neste periodo de forte efervescéncia revolucionaria implicava adotar,
antes de qualquer coisa, uma postura radicalmente critica de sua propria instituicdo
eclesiéstica. Por esta razdo, ndo causa espanto, pois, que os intelectuais que ousaram se postar
de forma coOnscia e criticamente protestante tenham sido relegados, nolens volens, ao
ostracismo por suas préprias denominacgdes. Eles foram considerados anatemas. O caminho
que se abriu para a reivindicacdo de uma consciéncia protestante terminou por se dar, por
consequéncia, as margens das instituicdes eclesiasticas.

Em que se pese o0 aspecto negativo de toda marginalizagdo, bem como de todo
ostracismo, seria necessario notar, entretanto, que a libertacdo das amarras do jugo das
instituicbes religiosas trazia consigo um aspecto positivo. Sob o prisma de um olhar
retrospectivo, esta marginalizacdo se tornou uma ocasido propicia para o desdobramento de
um protestantismo brasileiro critico. Foi justamente a imposicao arbitraria deste ostracismo
que recrudesceu o impulso fundamental responsavel por conduzir um ndmero significativo de

> moldadas a partir do espirito da

intelectuais a formacdo de “comunidades de sentido
afirmacdo de uma experiéncia religiosa — se ainda nos for permitido o emprego académico
desta palavra que causa tamanho “embarago” no ambito de uma Religionswissenschaft
hodierna e de cunho criptopositivista® —, uma experiéncia conscientemente protestante,
ecuménica e, a0 mesmo tempo, critica e construtiva. No interior das instituicdes do
protestantismo brasileiro, a afirmagdo desta consciéncia protestante critica tornar-se-ia, como

a historia bem o demonstra, completamente impossivel. Com efeito, foi por meio destas

self-mundo esta pressuposta na prépria estrutura da autoconsciéncia imediata: “from the beginning of self-
conscious experience this polarity has made itself felt. It is an Urphéanomen, a primordial and primary
‘datum’” (p. 3). Como afirma Kroner: “Since we know both world and ego only by and from experience, it is
admissible to separate them. | may think of the world as if it could exist without an ego, but then | forget that
the world exists in my thought precisely when | conceive of it as independent of myself. | can never get rid
of myself. To assert that the world could exist independently of an ego purports that 1 am forgetful of the
way in which | experience the world, i.e., as related to myself in many ways. If the world is the world of my
experience (and how else should I know anything about the world?), it can never be severed from its tie with
me, who experience it. It is true that, in experiencing the world (and the things within the world, including
myself), I do experience the world’s own existence independent from my existence. But again it is | who thus
experience the world, and, if | cancel that I, | cancel at the same time the character of the world as being
world of my experience. Both are true: the world as | experience it exists for and in itself, independently of
myself, and it does not exist independently of my experience” (p. 33). Assim, o termo mundo ¢ “a totalidade
de todas as coisas em contraste com o ego” (p. 34). Ele representa uma “totalidade de sentido” e, enquanto
tal, ja reivindica uma dimenséo religiosa. Sobre este ponto, cf.: Richard KRONER. The Religious Function
of Imagination. New Haven: Yale University Press, 1941, p. 10-11. Para uma descri¢do “fenomenolégica”
no &mbito da “sociologia do conhecimento”, cf.: Peter L. BERGER. The Sacred Canopy: Elements of a
Sociological Theory of Religion. New York: Anchor Books, 1990 [1967], p. 187 [nota 1].

> Peter L. BERGER; Thomas LUCKMANN. Modernity, Pluralism and the Crisis of Meaning: The Orientation
of Modern Man. Gitersloh: Bertelsmann Foundation Publishers, 1995, p. 22.

®  Hans-Jirgen GRESCHAT. O que é ciéncia da religi&o? Sio Paulo: Paulinas, 2005 [1998], p. 26: “Uma
dificuldade, porém, embaraca cientistas da religido em todos os casos. Ela est4 vinculada a quarta camada do
objeto, ou seja, a experiéncia religiosa”. Ela constitui, para Greschat, seu “elemento central” (p. 27).
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comunidades protestantes ecuménicas, menos eclesiasticas e sempre mais eclesiais’, que as
possibilidades éticas e teoldgicas mais criativas e promissoras do protestantismo brasileiro se
desenvolveram. E, pois, para estas articulacdes éticas e teoldgicas criativas, hoje quase que
completamente esquecidas pelo status quaestionis das igrejas do protestantismo historico
contemporaneo, que a atencéo do presente estudo se volta. Trata-se, aqui, de uma tentativa de
oferecer uma elucidacdo modesta, do ponto de vista da historia das ideias teoldgicas, nao
apenas da génese historica desta consciéncia protestante, mas também, quica, de sua possivel
contribuicdo para a formulagdo de um protestantismo critico na contemporaneidade.

A contradicdo estabelecida entre o carater critico de uma consciéncia protestante e as
denominacBes do protestantismo brasileiro ndo é, contudo, uma marca exclusiva do
protestantismo aqui inserido. Sem duvidas, esta contradi¢do apresenta aspectos particulares,
sobretudo em funcgéo da influéncia abertamente fundamentalista da assim chamada “velha
escola de Princeton”® sobre o protestantismo brasileiro. No obstante, esta contradicéo entre o
carater permanentemente critico da consciéncia protestante e as comunidades oriundas da
Reforma constitui uma das ambiguidades mais fundamentais que caracterizam a histéria do
movimento protestante eo ipso. De um ponto de vista estritamente teoldgico, € somente em
funcdo da percepcdo desta ambiguidade que o protestantismo pode se manter, de fato e de
direito, protestante. E, pois, a afirmacdo de uma consciéncia protestante critica, que se eleva

como elemento dindmico e catalisador para a atualizacdo das potencialidades latentes do

" Sobre o “eclesidstico” e o “eclesial”, cf.: Zwinglio Mota DIAS. Institucion y acontecimiento. Notas sobre las

tensiones entre lo eclesiastico y lo eclesial en el interior de la comunidad cristiana. Cristianismo y Sociedad,
afio XVI, n. 56/57, 1978, p. 3-12. Veja, também, Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 45-62.

8 Claude WELCH. Protestant Thought in the Nineteenth Century: Volume 1, 1799-1870. New Haven;
London: Yale University Press, 1972, p. 200-204. De acordo com Welch (p. 201, nota 25), “o primeiro
professor do seminério [viz., do Princeton Theological Seminary] e ‘fundador’ da teologia de Princeton foi
Archibald Alexander. Sua tradi¢do foi continuada pelo filho de Charles Hodge, Archibald Alexander Hodge
(1823-86), e posteriormente por Benjamin Warfield (1851-1921) e J. Gresham Machen (1881-1937)”. Para
uma analise das trés sucessivas “fundacgdes intelectuais e espirituais” das teologias estadunidenses e o lugar
da teologia fundamentalista da “velha escola de Princeton” nestas fundagdes, cf. Hendrikus BERKHOF. Two
Hundred Years of Theology: Reports of a Personal Journey. Grand Rapids: William B. Eerdmans Publishing
Company, 1992 [1985], p. 256-258. Sobre a génese do fundamentalismo estadunidense, cf.: Gary J.
DORRIEN. The Remaking of Evangelical Theology. Louisville: Westminster John Knox Press, 1998, p. 13-
103. Para uma analise do fundamentalismo e seus principais acentos “teoldgicos”, cf.: Heinrich SCHAFER.
Fundamentalism: Power and the Absolute. Exchange, vol. 23, no. 1, 1994, p. 1-24; Heinrich SCHAFER.
Religious Fundamentalism and Reflexive Modernity. In: Julio de SANTA ANA. (Ed.). Religions Today:
Their Challenge to the Ecumenical Movement. Geneva: WCC Publications, 2005, p. 271-292; cf. também o
ensaio mais sucinto, porém ndo menos importante, de Zwinglio Mota DIAS. Fundamentalismo: o delirio dos
amedrontados. Anotagdes socio-teoldgicas sobre uma atitude religiosa. Tempo e Presenca Digital, Rio de
Janeiro, ano 3, n. 13, dez. 2008. Sobre a influéncia da velha escola de Princeton na formacéo intelectual do
protestantismo de missdo no Brasil — sobretudo, de tradigdo presbiteriana —, cf.: Arival Dias CASIMIRO. O
discurso presbiteriano: a teologia de Princeton e sua influéncia na formacdo dos pastores nordestinos.
Ciéncias da Religido — Historia e Sociedade, ano 1, n. 1, 2003, p. 159-180.
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espirito protestante na concrecdo histérica das comunidades oriundas da Reforma, que confere
ao protestantismo histérico sua dimensao propriamente protestante.

A dindmica desta contradi¢do entre o carater permanentemente critico da consciéncia
protestante e as comunidades oriundas da Reforma foi demonstrada de forma particularmente
elucidativa pelo teélogo teuto-americano Paul Tillich. Em seu famoso artigo Protestantisches
Prinzip und proletarische Situation®, dado ao publico em 1931, Tillich demonstra, com
perspicacia, a relagdo ambigua — obviamente dependente da estrutura metodoldgica de sua
Kulturvortrag de 1919 — entre as realizacdes do protestantismo histérico e o principio critico
e dindmico que constitui, em suas palavras, “a possibilidade que torna o protestantismo

‘protestante’*.

Por meio da distingdo entre um “principio protestante” e as igrejas
protestantes, Tillich afirma que “o que torna o protestantismo protestante ¢ o fato de ele
transcender seu proprio carater religioso e confessional”, isto é, de “ndo poder ser

completamente identificado com nenhuma de suas formas historicas particulares”lz. Este

® Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation. (1931). In: The Protestant Era.
Chicago: The University of Chicago Press, 1948, p. 161-181.

9 paul TILLICH. On the Idea of a Theology of Culture. (1919). In: Victor NUOVO. Visionary Science.
Detroit: Wayne State University Press, 1987, p. 19-39. A teologia da cultura de Tillich, articulada sob o
prisma neokantiano de uma “filosofia metafisica do sentido” (Sinn), busca trazer a expressdo, como ele
afirma, a religido que “é atual em todo o dominio espiritual” (p. 24). Tillich fundamenta sua Kulturtheologie
a partir de uma estrutura triadica bésica, expressa pelas categorias “Form, Inhalt e Gehalt”. Aqui, algumas
palavras sobre esta estrutura se fazem necessarias. Com a categoria forma (Form), Tillich designa o meio que
possibilita a expressdo da substancia (Gehalt) em um determinado contetdo (Inhalt). Tal meio pode ser, por
exemplo, uma pintura ou um movimento politico. J& o termo contetido (Inhalt) aponta para “algo objetivo em
sua simples esséncia, que por meio da forma é elevado a esfera espiritual-cultural”. Ele pode ser considerado
0 sentido objetivo constitutivo de uma forma especifica, tal como as ideias fundamentais de um movimento
social ou politico, ou a intengdo expressa por uma arte, por exemplo. O termo substancia (Gehalt) — menos
equivoco, em nossa perspectiva, se entendido como o “poder doador de sentido” — é 0 sentido-em-si-mesmo,
0 poder que doa todo sentido; ele indica o “sentido, a substancialidade espiritual, que sozinha confere a
forma a sua significdncia”. Assim, o termo Gehalt designa aquilo que confere o sentido profundo as formas
culturais. Dai a formula: “a substéncia é agarrada por meio de uma forma e é expressa em um contedo. O
conteldo é acidental, a substancia essencial, e a forma medeia” (p. 27). Esta estrutura revela que a religido é
a compreensao contingente do espirito individual em sua autorrelacdo através das formas concretas postas
pelo espirito (cultura), que nunca podem ser absolutas. Religido e cultura se relacionam na coparticipacéo,
consciente ou ndo, na dimensdo de profundidade do espirito. A distingdo entre cultura e religido pode ser
definida, por assim dizer, como uma entre intentio obliqua e intentio recta. Para Tillich, a religido ¢ “a
experiéncia do incondicionado, e isto significa a experiéncia da realidade absoluta fundada na experiéncia do
absoluto nada” (p. 24). Aqui, a relagdo com o “principio protestante” se faz clara: este principio protesta
contra a absolutizacdo da relacdo entre Form e Inhalt. Esta absolutizacdo significaria o fechamento, de uma
dada forma, para o “poder doador de sentido”. O que se deve ter em mente, e este ¢ o ponto nevralgico, € que
a expressdo do Gehalt num contelido através de uma forma é sempre precéria, permanecendo sob o risco de
ser “convulsionada” pela “atualidade Gltima e mais profunda de sentido” (p. 25). Numa palavra: religido
atual e cultura sdo atualizacdes provisérias, nunca absolutas. [Grifos no original. Salvo quando houver
mencao do contrario, os grifos, ao longo deste estudo, serdo sempre dos préprios autores.]

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, 162.

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, 162. Sobre o conceito “principio
protestante” empregado por Tillich, cf. os seguintes estudos: Eduardo GROSS. A concepcéo de fé de Juan
Luis Segundo. S&o Leopoldo: Sinodal, 2000, p. 206-217; Brian DONNELLY. The Socialist Emigré:
Marxism and the Later Tillich. Macon: Mercer University Press, 2003, p. 63-101; Ulrich BARTH.
Protestantismus und Kultur. Systematische und werkbiographische Erwégungen zum Denken Paul Tillichs.
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principio critico e profético, que torna o protestantismo propriamente protestante, se atualiza —
novamente, se ainda nos for possivel o emprego académico da palavra — na “esséncia do
protestantismo™®. Através de sua atualizacdo numa forma histérica da esséncia, o Prinzip é
sempre impossivel de ser agarrado, domesticado, ou mesmo completamente realizado no
ambito historico. Ele impulsiona as realizac6es histdricas do espirito protestante, mas ndo é
propriedade de qualquer concrecéo historica do protestantismo. “O protestantismo possui um
principio que permanece para além de todas as suas realizacdes. Ele é a fonte critica e
dinamica de todas as realizacdes protestantes, mas ndo se identifica com nenhuma delas™.
Sob o prisma desta percepcdo, poder-se-ia inferir que ser protestante significa muito
mais que pertencer a qualquer comunidade particular oriunda da Reforma. A esséncia do
protestantismo, 0 sentido de uma existéncia autenticamente protestante no mundo, significa
muito mais ser abarcado por uma Weltanschauung permanentemente critica, e, por
consequéncia, possuir uma tarefa criativa a ser realizada'®, que possuir uma filiagdo — diga-se
de passagem, quase que oximordnica! — comunitario-eclesiastica’®. A consciéncia informada e
moldada pelo principio protestante, isto é, a dinamicidade do que significa ser protestante
“ndo pode ser circunscrita por uma definicdo”. Como afirma precisamente Tillich, a esséncia
do protestantismo, que encontra sua dinamizagdo no principio protestante, “ndo ¢ esgotada
por nenhuma religido histdrica; ndo € idéntica a estrutura da Reforma ou do cristianismo
primitivo, ou mesmo, em absoluto, a uma forma religiosa”. O principio protestante transcende
todas estas formas e estruturas, “assim como transcende toda forma cultural”!’. Ele g, em

outras palavras, um poder dindmico, critico-profético, que se volta contra todas as tendéncias

In: Christian DANZ; Werner SCHURLER. (Hrsg.). Paul Tillichs Theologie der Kultur: Aspekte, Probleme,
Perspektiven. Berlin; Boston: Walter de Gruyter GmbH & Co., KG; Géttingen: Hubert & Co.; GmbH & Co.,
KG, 2011, p. 13-37. Terence M. O’KEEFFE. Ideology and the Protestant Principle. Journal of the American
Academy of Religion, vol. 51, no. 2, 1983, p. 283-305.
O conceito de esséncia empregado por Tillich, que encontra no Prinzip seu elemento dinamizador, € oriundo
de Ernst TROELTSCH. Was heisst ,,Wesen des Christentums*? (1903). In: Gesammelte Schriften. Zweiter
Band: Zur religiosen Lage, Religionsphilosophie und Ethik. Tbingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1913,
p. 386-451. Paul TILLICH. Die sozialistische Entscheidung. (1933). In: Erdmann STURM. (Hrsg.). Main
Works — Hauptwerke. Band 3: Sozialphilosophische und ethische Scriften. Berlin; New York: Walter de
Gruyter; Evangelisches Verlagswerk GmbH, 1998, p. 295 [nota 3] faz referéncia explicita ao texto de
Troeltsch como base de sua interpretacdo do conceito de esséncia, que ndo pode ser confundido com o
Prinzip. Este conceito, em contraposi¢do a sua concepc¢ao estatica tal como na filosofia platdnica, representa,
antes, a concrecao do principio que confere dinamicidade a histéria numa forma.
" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 163.
> Richard Shaull, te6logo com quem nos ocuparemos em nossa tarefa de analisar o desdobramento de uma
consciéncia protestante no Brasil, captou com perfeicdo as implicagdes deste “principio protestante” em sua
teologia ética. Sobre este ponto, cf.: Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights
for the Challenges of Today. 1st. ed. Louisville: Westminster John Knox Press, 1991, p. 78-87.
Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, sobretudo, p. 53-59.
" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 163: “On the other hand, it can
appear in all of them; it is a living, moving, restless power in them”.
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de aprisionamento e absolutizacao: trata-se, numa palavra, de um principio que se volta contra
todas as tentativas de elevacdo do provisorio ao status de absoluto (hybris). E, embora este
principio critico carregue o genitivo “protestante”, ele ndo ¢, sob nenhuma hipotese, uma
propriedade exclusiva do protestantismo. Antes 0 contrario: o protestantismo somente se torna
protestante na medida em que se submete a este principio critico fundamental. Se o
protestantismo historico se distancia desta “fonte critica ¢ dindmica”, ele perde, de igual
forma, sua esséncia. Neste caso, 0 protestantismo se transforma num fim em si mesmo, uma
concrecgdo historica incriticavel, que reivindica sua existéncia sob o impulso de uma mutacao
“demoniaca”*®. O fim dltimo desta absolutizagdo ndo é outro sendo sua autopreservacao. Este
processo implica nada menos que uma autodissolucao do protestantismo historico, isto é, o
fim de suas possibilidades autenticamente criativas no mundo da vida e da historia.

A tarefa de andlise do desdobramento de uma consciéncia protestante no Brasil se
depara, por necessidade, com a forca dinamica e explosiva gerada pelo principio protestante
enquanto Schlusselwort desta histdria critica e sediciosa. Este conceito, cunhado por Tillich, é
importante ndo apenas por sua repercussao no desdobramento da teologia protestante critica
brasileira — e, de forma particular, na teologia eshocada pelo soci6logo, te6logo e missionario
presbiteriano estadunidense Millard Richard Shaull (1919-2002), figura central na articulacéo
de uma consciéncia protestante no Brasil. Sua importancia jaz, também, em sua capacidade de
representar o “campo de tensdo [Spannungsfeld]” determinante da experiéncia histérica dos
intelectuais protestantes que ousaram reivindicar o cardter permanentemente critico — e

revolucionario, como aponta Shaull*®

— que conforma a incongruéncia entre o papel do
protestantismo e as turbuléncias sociopoliticas de seu tempo. Este Spannungsfeld ndo é outro
sendo “o campo de tensdo entre igreja e sociedade™?. Ele representa o terreno conflituoso
entre a esséncia critica e profética, intrinseca ao querigma cristdo e protestante, e sua possivel
relacdo com a configuracdo cultural em que este querigma deve ser proclamado. Se ndo ha
relacdo entre a mensagem que o protestantismo reivindica como sua, e a situacao cultural em
que esta mensagem deve ser recebida, o poder criativo do andncio protestante se desintegra, e

sua mensagem se torna, para dizer o minimo, completamente esteril.

8 Paul TILLICH. Teologia sistematica. 5. ed. S&o Leopoldo: Sinodal, 2005 [1951, 1957, 1963], p. 150 define o
demoniaco, em sua acep¢do puramente negativa, como “a elevagdo de algo condicional a um significado
incondicional”. Sobre a dialética entre “das Gottliche und das Damonische”, cf.: Paul TILLICH.
Religionsphilosophie. (1925). In: John Powell CLAYTON. (Hrsg.). Main Works — Hauptwerke. Band 4:
Religionsphilosophische Schriften. Berlin; New York: Walter de Gruyter; Evangelisches Verlagswerk
GmbH, 1987, p. 148-150.

9" Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights for the Challenges of Today, p. 78.

2 Christian WALTHER. Christenheit im Angriff. Zur Theologie der Revolution. 1. Auflage. Giitersloh:
Gutersloher Verlagshaus Gerd Mohn, 1969, p. 7.
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N&o obstante a relevancia do principio protestante para o desdobramento da teologia
protestante brasileira; sua capacidade de representar o campo de tensdo estabelecido entre
igreja e sociedade em um contexto histdrico de crescente efervescéncia revolucionéria,
especialmente no que diz respeito a relacdo entre “o protestantismo brasileiro e a situacdo do
proletariado”; ha que se observar, de igual forma, que na prépria afirmacdo de um principio
protestante critico jaz implicito seu carater, por vezes, radicalmente sedicioso. De acordo com
Tillich, a contradicdo entre a situacdo proletaria e a mensagem protestante pde em questdo
ndo apenas a reivindicacdo de “validade incondicional e universal de sua afirmacdo”, na
medida em que h& uma situacdo humana, ao menos, “impérvia” a este querigma. Mais do que
isso, esta contradicdo também pde em jogo, em funcdo da auséncia de incondicionalidade e
universalidade querigmatica, a prépria possibilidade de sobrevivéncia do protestantismo. A
existéncia de um protestantismo protestante esta, assim, radicalmente condicionada a validade
incondicional-universal de sua mensagem frente a um novo estado de coisas produzido pela
efusdo da “vida do espirito” — ou, mais simplesmente, pela “cultura”®*. Como afirma Tillich,
ao invés de ser “uma mensagem profética para 0 homem enquanto homem, o protestantismo

»22  por

se tornaria uma possibilidade religiosa para apenas certos grupos de homens
consequéncia, pode-se afirmar que “a estranheza da situacdo proletaria para o protestantismo
contemporaneo” levanta a questdo, ao intelectual atento, da propria possibilidade da morte das

comunidades do protestantismo histérico e do fim da era protestante?. O estado contradit6rio

! Para fins de precisdo conceitual, entendemos por “cultura”, nas palavras de Richard KRONER. Culture and

Faith, p. 71, “uma pressuposi¢do da vida humana, bem como um produto dela”. Para Kroner, a cultura “é
tanto um resultado da experiéncia humana, quanto parte e parcela desta experiéncia. O homem experiencia
tudo sob a luz de sua cultura, que marca e molda sua experiéncia por meio da produgéo das concepcfes que 0
informam, quando ele percebe o mundo e a si mesmo ou a seu proximo”. Neste sentido, a cultura é um
produto do espirito humano, mas também um pressuposto dele. Como se pode notar ha, em Kroner, uma
distingdo entre “mundo”, enquanto o fator mais fundamental na experiéncia constitutiva da dualidade entre o
self e 0 seu mundo, e “cultura”. Ao passo que a relagdo do self com o mundo possui uma dimensdo de
imediatidade (Unmittelbarkeit), isto é, uma dimenséo prerreflexiva, a cultura, por sua vez, é sempre mediada
(vermittelt) pela experiéncia. Nisso se percebe a diferenca entre a orientacdo de uma filosofia da consciéncia,
nas linhas de Kroner, e a de uma sociologia do conhecimento, nas linhas de Peter L. BERGER. The Sacred
Canopy: Elements of a Sociological Theory of Religion, p. 6. Para Berger, em sua énfase no primado do
“material”, mundo e cultura sdo sindnimos: “In the process of world-building, man, by his own activity,
specializes his drives and provides stability for himself. Biologically deprived of a man-world, he constructs
a human world. This world, of course, is culture”. Tillich, por sua vez, emprega, como aponta John Powell
CLAYTON. The Concept of Correlation: Paul Tillich and the Possibility of a Mediating Theology. Berlin;
New York: Walter de Gruyter, 1980, p. 121, o termo “cultura” em trés significados distintos: “(1) ‘culture’ as
the cultivation of natural capacities; (2) ‘culture’ as Geistesleben; (3) ‘culture as a complex whole”. Para a
elucidacéo destes trés sentidos na obra de Tillich, cf. as p. 123-152. Por reivindicar uma dimensdo de
imediatidade e prerreflexividade na vida do espirito, Tillich também se encontra — caso néo na totalidade de
sua obra, a0 menos, certamente, em sua fase inicial — no &mbito de uma “filosofia da consciéncia”.

22 paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 162.

2 paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 162: “[...] the dangerous
consequence for Protestantism seems to result that there remains one human situation impervious to it. The
unconditional and universal character of its message would thus be given up; instead of being a prophetic
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de sua mensagem significa, ao mesmo tempo, que as comunidades da Reforma deixaram de
ser, ha muito, aquilo que elas deveriam ser. O protestantismo vive do poder intrinseco a sua
mensagem: ele somente se torna uma forga dindmica e criativa na vida do espirito ou da
cultura na medida em que é protestante o conteddo constitutivo de sua proclamacéo.

Como consequéncia da percepcdo desta possibilidade de desintegracdo e morte do
protestantismo, a tarefa que se torna urgente €, na perspectiva de Tillich, a tarefa de recobrar o
carater incondicional e universal de sua mensagem sem que, com isso, 0 protestantismo
abandone aquilo que lhe é proprio. Posto de forma mais simples: o que Tillich reivindica é a
tarefa de reconciliar o protestantismo com a situacdo do proletariado, até entdo impenetravel
por sua mensagem, sem que, nesta tentativa de reconciliacdo, o protestantismo perca 0 “seu
proprio caréter intrinseco™. E é precisamente aqui que jaz o carater radicalmente sedicioso
subjacente a tentativa de tornar o protestantismo protestante. Para recobrar o carater universal
e incondicional de sua mensagem e, assim, evitar sua propria autodissolucao, o protestantismo
deve estar disposto a erradicar a incongruéncia entre a interpretacdo de sua mensagem e a
situacdo do proletariado, que nada mais é sendo a expressao de seu status e configuracdo
contemporaneos. Nas precisas palavras de Tillich: “somente se for protestante o abandono
deste tipo de protestantismo em que a situacdo do proletariado permanece inacessivel pode o
carater incondicional e universal da mensagem protestante ser mantido”®®. Dito de outra
forma: postar-se de maneira autenticamente protestante no mundo da vida e da historia requer
0 abandono de formas esclerosadas de protestantismo, que se mostram incapazes de
responder, de forma criativa, as exigéncias de uma situacdo particular. A esséncia do

protestantismo, dinamizada por meio do principio protestante, exige, por vezes, um protesto

message for man as man, it would become a religious possibility for only certain groups of men. The fact
that almost the entire literature and agitation of socialism reflect this very conviction needs no proof. If this
view were correct, the end of Protestantism would be at hand, even if the Protestant churches should actually
obtain a temporary increase in power through the intellectual and political energies of the antilabor groups
supporting them sociologically”. [O segundo grifo é nosso.]

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 162. Esta tarefa é, como se sabe, a
tarefa fundamental de um teélogo que reivindica para si a heranga protestante de desenvolver uma “teologia
de mediagdo” (Vermittlungstheologie), entendida ndo tanto em seu sentido historico preciso, mas num
sentido fundamentalmente amplo e apropriativo. Sobre este ponto, cf.: Paul TILLICH. Introduction. In: The
Protestant Era, p. xiii-xiv. O te6logo John Powell CLAYTON. The Concept of Correlation: Paul Tillich and
the Possibility of a Mediating Theology, p. 42 definiu esta tarefa de “media¢do” como uma tentativa de
resolver o “dilema de Schleiermacher” na historia da teologia protestante moderna. Como ele afirma: “The
dilemma for a theology of mediation along Schleiermachrian [sic] lines lies precisely in this two-fold
requirement: is it possible to conceive, let alone establish, a relationship between christianity and culture in
which there is a genuine and through-going reciprocity that threatens the autonomy neither of religion nor of
culture? Consequently, two conditions must be met if Schleiermacher’s problem is to be resolved
successfully: | shall call them the autonomy condition and the reciprocity condition. The requirement that
both conditions be satisfied, | shall call Schleiermacher’s dilemma.

% paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 162.
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sedicioso, que rompe com as estruturas de uma dada configuracdo religiosa despojada do
poder incondicional e universal da mensagem que lhe é mais propria. Numa palavra: o
abandono de configuragdes seletivas e esclerosadas do protestantismo historico constitui
uma atitude autenticamente protestante.

A partir do prisma destas consideraces encontra-se dada a perspectiva fundamental
de nossa tentativa de analise historico-ideativa do desdobramento de uma “consciéncia
protestante” no Brasil. Nossa hipotese basilar jaz na percepcdo de que 0 movimento critico e
sedicioso liderado por intelectuais de diferentes tradicBes do protestantismo historico, que
intencionava refletir sobre o papel da responsabilidade ética e social do cristdo nas rapidas
transformacdes sociais, representa uma atitude genuinamente religiosa de responder, de forma
criativa, as exigéncias impostas pela configuragdo espiritual de seu contexto. Neste sentido, a
busca pela formulacdo de uma nova linguagem teoldgico-ética, identificavel com a situacdo
histdrico-cultural e sociopolitica brasileira, ndo representa a transmutacdo da religido em
politica, na forma de uma Ersatzreligion. Esta tarefa representa, antes, a assungdo consciente
da tarefa permanente que a teologia possui de tornar sua mensagem relevante para “a
totalidade da autointerpretagdo criativa do ser humano em um periodo determinado™?®. Mais
do que isso, trata-se de perceber que o protestantismo — se, de fato, deseja permanecer
protestante — possui um “compromisso” (Troeltsch) permanente com seu contexto, do qual
ndo pode eximir-se sem 0 risco concreto de uma autodissolucdo. Por consequéncia, nossa

analise encontra-se ndo apenas no ambito da historia das ideias: ela se encontra, mais

% paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 22. Trata-se, aqui, do “método de correlagio” de Tillich, que busca

“unir mensagem e situa¢do”, relacionando “as perguntas implicitas na situagdo com as respostas implicitas
na mensagem” (p. 25). Em contraposi¢do a algumas leituras de Tillich, ndo vemos sua Systematic Theology
em descontinuidade com sua Religionsphilosophie elaborada entre 1917 e 1918. Alguns autores veem seu
magnum opus como uma ruptura radical, a ponto de sugerir, como o fez William SCHWEIKER. Theology of
Culture and its Future. In: Russell Re MANNING. (Ed.). The Cambridge Companion to Paul Tillich. New
York: Cambridge University Press, 2009, p. 146, que a ideia inicial de uma teologia da cultura foi
inteiramente absorvida pela “teologia apologética”, tornando-se, assim, submissa a “teologia querigmatica”:
“Given this shift, the analysis of domains of cultural activity cannot provide the necessary and sufficient
normative answer to the quest for the power to be in the face of non-being. That is given only in the message
of Jesus as the Christ as the power of New Being. The theological standpoint is conceived not in terms of a
concrete normative science of religion, as it was in 1919. The theological standpoint is properly within what
he calls the ‘circle of faith’, that is, the faith of the Christian church. Theology of culture seemingly isolates
the human questions, as well as anticipations of the Christian answer, but it cannot validly grasp an answer
from within culture”. A despeito das alteragcdes em sua filosofia — cf. Christian DANZ. Tillich’s Philosophy.
In: Russell Re MANNING. (Ed.). The Cambridge Companion to Paul Tillich, p. 171-188 —, entendemos,
antes, que a Systematic Theology ndo apenas esta em continuidade com a Kulturtheologie, como somente
pode ser compreendida a partir dela. Seu magnum opus deve ser visto, assim, como uma Kirchentheologie
(uma teologia positiva, no sentido de Schleiermacher), isto é, uma descricdo simbdlica da dimensdo
incondicional de sentido que conforma os conteldos da fé cristd. Esta leitura pressupde a Kulturtheologie
como teologia fundamental, sugerindo, assim, continuidade e ndo ruptura. Sobre isso, cf.: Jean RICHARD.
Religion et culture dans 1’évolution de Paul Tillich. In: Michel DESPLAND; Jean-Claude PETIT; Jean
RICHARD. (Ed.). Religion et culture: Actes du colloque international du centenaire Paul Tillich Université
Laval, Québec, 18 aoiit 1986. Québec: Les Presses de 1’Université Laval; Editions du Cerf, 1987, p. 67-68.
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propriamente, no ambito da historia das ideias religiosas, e, portanto, assume 0s enunciados
teoldgicos a partir da perspectiva que Ihes é prépria. Posto de forma mais direta: esta breve
andlise insere-se no campo da histdria das ideias religiosas na medida em que busca analisar
0s conceitos e ideais produzidos pela reflexdo sobre o conteddo da experiéncia religiosa de
intelectuais protestantes criticos em face da faléncia e esclerose de suas instituicdes
eclesiasticas. Por esta razdo, assumimos, de forma consciente e critica, o “embaraco da
experiéncia religiosa” como um dado primordial legitimo, mesmo que nossa tarefa seja mais
propriamente uma de elucidar o desdobramento de “fenémenos periféricos” desta experiéncia
religiosa, que a de oferecer uma sistematizacao filosofica do “fenémeno central” da religido
per se?’. Neste sentido, nos recusamos a ver nesta historia a formacéo de uma Ersatzreligion,
que culminaria na completa distorcdo dos conteldos deste desdobramento histérico
precisamente por confundir motivos oriundos de um fendmeno propriamente religioso com
motivos de outra natureza. Antes, 0 que estd pressuposto no presente estudo € que o

desdobramento de uma consciéncia protestante critica no Brasil é o resultado da reflexdo

2T A distingdo entre “fendmenos periféricos” e o “fendmeno central” na religido ¢ oriunda da filosofia critico-

idealista da religido (Religionswissenschaft!) de Ernst TROELTSCH. Wesen der Religion und der
Religionswissenschaft. (1909). In: Gesammelte Schriften. Zweiter Band: Zur religifsen Lage,
Religionsphilosophie und Ethik, 1913, p. 452-499. Para Troeltsch, “a tarefa da ciéncia da religido, ou a
pergunta pela esséncia [Wesen] da religido, é limitada a andlise do fendmeno espiritual [geistigen
Phanomens] que chamamos religido, concebido da maneira mais pura e objetiva possivel” (p. 492). Esta
tarefa deve ser tratada a partir de quatro pontos de vista especificos: a psicologia da religido, a investigacdo
epistemoldgico-teorética, a filosofia da historia da religido, e o tratamento filosofico da ideia de Deus ou
metafisica religiosa. Sobre estes quatro pontos, cf. as p. 492-497 deste mesmo ensaio. Para Troeltsch, a
psicologia da religido, que constitui “a base e o prerrequisito de todo trabalho epistemoldgico-teorético sobre
a religido”, possui como tarefa inicial distinguir entre “os fendmenos centrais e periféricos [die zentraler und
peripherischer Erscheinungen]” constitutivos da religido. “Entre os fendmenos centrais, encontra-se, em
todo lugar, a fé numa presenca do divino experienciada sob certas condigdes”. Entre os periféricos, por sua
vez, “aparecem, em todo lugar, os elementos éticos e sociais da religido e, acima de tudo, o mito, que ndo ¢é
em si religido, mas apenas intimamente conecta-se a ela” (p. 492-493). A perspectiva Ultima que a psicologia
da religido pode oferecer é o insight fundamental de que o “protofendmeno [Urph&dnomen] de toda religido é
a mistica [die Mystik], isto &, a fé na presenca e forca de poderes supra-humanos com a possibilidade de
conexdo interna com eles” (p. 493). Obviamente, a psicologia da religido se esforga por agarrar o fendmeno
religioso “em sua ingenuidade [Naivitat]” (p. 492), tal como este é experienciado pela consciéncia. Este
protofendmeno ndo é, entretanto, desprezado por Troeltsch, nem provoca um “embarago” (Greschat): antes,
ele permanece a base e 0 elemento decisivo em sua teoria da religido. A despeito disso, entretanto, a
psicologia da religido deve ser submetida a analise epistemoldgica, que investiga “o valor de validade ou de
verdade [dem Giiltigkeits- oder Wahrheitswert] destas operagdes psiquicas” (p. 494). O mais relevante é
observar que a ciéncia da religido proposta por Troeltsch opera a partir deste Urphdnomen mistico,
submetendo-o a analise epistemologica, a filosofia da histéria, e a um tratamento filoséfico-metafisico da
ideia de Deus. Para nossos interesses imediatos, no entanto, atentamos apenas para a relacdo entre o
fendmeno mistico central da religido e os fendmenos periféricos: por mais que nosso estudo esteja mais
preocupado com a atualizacdo do fendmeno religioso nos “elementos éticos e sociais da religido”, € somente
por percebermos que estes elementos periféricos sdo intimamente dependentes de um fenémeno original que
podemos analisar a histdria do desdobramento de uma consciéncia protestante no Brasil como uma historia
propriamente religiosa, e ndo como uma Ersatzreligion. Para uma andlise da ciéncia da religido de Troeltsch,
bem como uma comparacdo entre esta e a teoria da religido elaborada por Tillich, cf. Peter HAIGIS. Is
Religion Rational? The Religious Apriori in the Philosophy of Religion of Ernst Troeltsch and Paul Tillich.
In: Alfred DUMAIS; Jean RICHARD. (Ed.). Philosophie de la religion et théologie chez Ernst Troeltsch et
Paul Tillich. Québec: Les Presses de I’Université Laval; Paris: L’Harmattan, 2002, p. 95-134.
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sobre os conteudos oriundos de uma experiéncia que é religiosa, mesmo que, muitas das
vezes, este mesmo desdobramento historico-religioso tenha sido analisado como um mero

epifenémeno de uma dada configuragdo histérico-cultural e sociopolitica®.

2. A IRRUPGCAO DE UMA CONSCIENCIA PROLETARIA E O COLAPSO DO PROTESTANTISMO

HISTORICO

A énfase no principio protestante enquanto elemento constitutivo da afirmacdo de uma
consciéncia protestante critica no Brasil somente pode ser corretamente compreendida vis-a-
vis a configuracao do protestantismo historico de missao aqui inserido. Mais precisamente, a
génese de uma consciéncia protestante critica aparece como um problema de investigacao
académica se e somente se for analisada sob a luz da incapacidade das comunidades
protestantes brasileiras em responder criativamente ao novo estado de coisas oriundo de sua
situacdo cultural especifica. Ao acentuarmos a incapacidade das comunidades protestantes em
responder criativamente as exigéncias impostas pela “situagdo” (Tillich) em que sua
mensagem deveria ser recebida, 0 que se torna notdrio ndo é tanto a auséncia de uma resposta
por parte destas comunidades. Muito pelo contrario: as comunidades do protestantismo
histérico de missao, de fato, ofereceram uma resposta ao status quastionis de seu tempo. No
entanto, é precisamente a natureza desta resposta oferecida, bem como a critica a ela dirigida,
que deflagra a auséncia da validade incondicional-universal de sua mensagem. Neste
momento nos deparamos com duas perguntas imprescindiveis: (1.) qual o contorno geral ou
acento fundamental desta situacdo de turbuléncia social que demandava uma resposta por
parte do protestantismo brasileiro? E, em segundo lugar, (2.) por que motivo o protestantismo
fracassou em oferecer uma resposta criativa a este novo estado de coisas?

Obviamente, na medida em que o desdobramento de uma consciéncia protestante no
Brasil é inteiramente dependente da relacdo estabelecida pelo protestantismo histérico e sua
situacdo particular, estas questdes, que sdo visceralmente interdependentes, somente poderdo
ser respondidas ao longo do desenvolvimento de um estudo mais entretido, que escapa estes
apontamentos gerais. No entanto, uma resposta provisoria pode ser propicia para Nnossos
propdsitos imediatos, na medida em que a propria forma das questdes levantadas, e o carater

hipotético do conteldo da resposta aqui oferecida, ja sdo suficientes para determinar o rumo

% 0O estudo de Joanildo BURITY. Fé na revolugéo: protestantismo e o discurso revolucionario brasileiro

(1961-1964). Rio de Janeiro: Editora Novos Dialogos, 2011, sobretudo, p. 19-50, constitui um exemplo par
excellence desta transmutacéo caricaturesca de motivos religiosos em motivos politicos, como o préprio
titulo de seu estudo, iniludivelmente, nos sugere.
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que o presente estudo devera seguir. Com isso, as ideias provisérias e hipotéticas que
compdem o intuito destas reflexdes tedricas ja tornam evidentes os “insights substantivos”
(Adorno) que configuram o escopo de nossa andlise, deixando em suspenso, entretanto, o
juizo sobre a adequagéo de nossa resposta, que pode, ao longo de um estudo mais entretido,
ser confirmada ou néo.

1. No que diz respeito ao contorno geral ou acento fundamental da situacdo
responsavel por conformar o desdobramento da consciéncia protestante brasileira, ndo seria
errbneo afirmar que ha um elemento em particular que a determina radicalmente. Na
realidade, este contexto especifico ja foi objeto de inUmeros estudos, muito embora o carater
propriamente religioso deste campo de tensdo tenha sido reiteradamente obliterado. Tal
obliteracdo € extremamente problemética, na medida em que a questdo que nos ocupa € 0
desdobramento de uma consciéncia protestante — e, portanto, religiosa! — e seu papel em
nosso contexto social.

Assumindo-se o risco de uma vasta simplificacdo, poderiamos afirmar que o elemento
determinante deste contexto de forte efervescéncia revolucionaria esteja na irrupcéo,
conforme indicou Rubem Alves, “de um novo tipo de consciéncia”, que traz consigo “uma
nova linguagem” enquanto expressdo desta consciéncia. A irrup¢do desta nova consciéncia,
responsavel pela criagdo de uma nova linguagem, esta diretamente vinculada, de acordo com
Alves, ao advento do “proletariado mundial”®. Este proletariado, a despeito de sua evidente
polifonia, ndo somente se encontra consciente de sua situacdo, como também se posta contra
todas as forcas estruturais que se opdem a tarefa historica de evasao de seu estado de sujeicdo
e opressdo por meio do exercicio de sua liberdade.

Em que se pese a multiplicidade de acentos particulares que conforma as expressoes
desta nova consciéncia reivindicada pelo proletariado mundial, um aspecto comum,
entretanto, pode ser identificado como fundante em todas elas — a saber, o fato de estarem
Unidas “por uma compreensdo comum de sua experiéncia histérica e, por conseguinte, por
uma estrutura de consciéncia semelhante”. Para Alves, esta compreensdo comum ¢ “a
consciéncia da impoténcia”, isto ¢, a consciéncia que 0 proletariado mundial assume — tanto
na forma da percepgdo de uma realidade de facto, quanto na forma de um protesto contra o

carater de jure desta realidade — de haver “se tornado impotente perante a historia”. A

# Rubem ALVES. Por uma teologia da libertacdo. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2012 [1969], p. 60-61. Este
estudo de Alves, traduzido da versdo inglesa A Theology of Human Hope. Washington; Cleveland: Corpus
Publication, 1969, foi elaborado como tese de doutorado apresentada ao Seminario de Princeton, sob a
orientacdo de Shaull. Para a referéncia da tese, cf.: Rubem ALVES. Towards a Theology of Liberation: An
Exploration of the Encounter between the Languages of Humanistic Messianism and Messianic Humanism.
19609. Dissertation (PhD. In Theology) — Princeton Theological Seminary, New Jersey, 1969.
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multiplicidade de acentos particulares, que conforma a linguagem empregada pelos grupos
distintos que compBdem o proletariado mundial, encontra, assim, sua unidade na “experiéncia
comum de n&o Ihes ser permitido tornarem-se criadores de sua propria histéria”. E a unidade
oriunda de uma experiéncia comum que conduz o proletariado mundial a reivindica¢do da
tarefa de realizacao histérica da existéncia humana, enquanto uma possibilidade subjacente ao
advento de “um processo de emergéncia da liberdade”. No exercicio desta tarefa, o individuo

se liberta de sua “unidimensionalidade”*

, isto é, da prisdo de uma consciéncia que ‘“se
encontra submersa nos fatos que lhe séo exteriores. Ele ganha distancia. Olha os fatos como
algo que lhe é oposto. O homem n&o consiste mais numa repeticdo reflexa de seus contatos
com o mundo. Nasce para a liberdade ao se fazer critico™".

E de extrema importancia, no estudo de Alves, perceber em que sentido o termo
proletariado é empregado. Sua preocupacdo ndo € tanto, conforme ele mesmo sugere, com o
mundo no qual a consciéncia do proletariado se encontra, mas “a maneira como ela se
compreende no mundo”. Isso quer dizer que o termo proletariado ndo deve ser empregado
primordialmente como um conceito cientifico, “descritivo de relagdes e estruturas sociais,
econdmicas ou politicas”, mas, antes, como um termo que indica aquela “consciéncia que
compreende a si propria como proletaria no mundo em que se encontra”. Com essa descri¢éo,
Alves expande o conceito de proletariado para além dos limites de sua acepg¢éo historicamente
sedimentada, usualmente entendida apenas como um sindnimo de pobreza. Esta ampliagdo
semantica do termo proletariado é mais que propicia: por meio dela, Alves torna evidente que
ndo é sua intengdo aludir “nem que a pessoa marginalizada possua sempre uma consciéncia
proletaria, nem que tal consciéncia possa surgir apenas entre o proletariado” — entendendo-se

por proletariado, aqui, no sentido de sua acepc¢édo usual. Em suas palavras:

Ela [viz., a consciéncia proletaria] pode ser encontrada, por um lado, entre muitos
grupos estudantis de nacfes que, social e economicamente, pertencem ao segmento
rico de nosso mundo; por outro, ela também ndo tem surgido entre muitos daqueles
que, econbmica e socialmente, pertencem ao grupo dos “despossuidos”. Quando se
refere aqui ao “proletariado mundial” temos entdo em mente uma nova
consciéncia, uma nova autocompreensdo, que emprega uma linguagem nova e
possui um senso de vocacgdo especifico. E mais do que isso: quando se fala sobre o
proletariado mundial esta se indicando que esta nova consciéncia converteu-se num
fendmeno verdadeiramente ecuménico, unindo povos do Terceiro Mundo a negros,

% Herbert MARCUSE. One-Dimensional Man: Studies in the ldeology of Advanced Industrial Society. With
an Introduction by Douglas Kellner. London; New York: Routledge, 2007 [1964], p. 127-203.
Rubem ALVES. Por uma teologia da libertacéo, citagdes das p. 61, 65, 70, 71, respectivamente. Aqui, a
influéncia da pedagogia libertadora de P. Freire é iniludivel. Para uma comparagdo entre a perspectiva de
Alves e a pedagogia de libertagdo freireana, cf. os acentos principais na obra classica de Paulo FREIRE.
Educagdo como pratica da liberdade. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1967, sobretudo, p. 40-63.
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estudantes e a outros grupos das nacGes ricas. Tal consciéncia, portanto, ndo se
delimita por fronteiras nacionais, econdmicas, sociais ou raciais®.

A partir desta expansdo semantica do termo proletariado, € possivel identificar, ao

menos, quatro grupos distintos abarcados pela consciéncia do “proletariado mundial”, tal

como descrita por Rubem Alves: a situacdo crescente de pobreza individual e coletiva,

9933,

sobretudo entre as na¢des do “terceiro mundo™*’; a reivindicacdo dos direitos civis frente a

segregacdo racial experienciada pelo movimento negro nos Estados Unidos; o protesto

oriundo dos jovens dos movimentos estudantis; e, ndo por Gltimo, as lutas das nacdes

32
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Rubem ALVES. Por uma teologia da libertacdo, p. 61-62. Alves expressa 0 emprego nao-cientifico do
termo proletariado da seguinte forma: ‘“Preocupar-se-a, aqui, com a descri¢do de tal consciéncia, € ndo com
uma investigag@o cientifica e uma critica de suas pretensdes” (p. 62).

O conceito “terceiro mundo” possui, igualmente, uma conotacdo epistémica problematica. Assumiremos este
conceito ao longo de nossa pesquisa, entretanto, menos por sua precisao cientifica e mais por sua capacidade
de revelar o espirito particular de uma época. De acordo com os autores Boudon e Bourricaud, o conceito
atua como um suplemento aos termos “subdesenvolvimento e pais em desenvolvimento”. Nas palavras dos
autores: “Formulated by A. Sauvy on the model of a French juridical expression which has its roots in the
French revolutionary period, the ‘Third Estate’, which rose up against church and aristocracy, the term
suggests that an international ‘class division’ of societies exists within the new world order. The opposition
‘development/underdevelopment or ‘developed countries/developing countries’ suggests a linear evolutionist
process. The notion of the Third World, by introducing the implicit hypothesis that the dialectic of class
struggle has spread over the entire planet, both revives and modernizes Marx’s historicist vision”. Raymond
BOUDON; Frangois BOURRICAUD. Development. In: A Critical Dictionary of Sociology. Chicago: The
University of Chicago Press; London: Routledge, 1989, p. 116. J& nas sentencas iniciais do famoso artigo de
Alfred SAUVY. Trois Monde, Une Planéte. L’ Observateur, n. 118, 14 ao(t, 1952, p. 14 o caréater hibrido e
problemético do conceito torna-se transparente: «Nous parlons volontiers des deux mondes en présence, de
leur guerre possible, de leur coexistence, etc., oubliant trop souvent qu’il en existe un troisieme, le plus
important, et en somme, le premier dans la chronologie. C’est I’ensemble de ceux que 1’on appelle, en style
Nations Unies, les pays sous-développés». No final de seu artigo, Sauvy afirma: «Car enfin ce Tiers Monde
ignoré, exploité, méprisé comme le Tiers Etat, veut, lui aussi, étre quelque chose» (p. 14). Neste sentido,
suspendendo um juizo a sua falta de precisdo cientifica, adotaremos o conceito como parte importante no
processo da irrupcdo da consciéncia do proletariado. Aqui, seguimos a formulacdo do préprio Rubem
ALVES. Por uma teologia da libertacéo, p. 62-63: “[...] parece que essa consciéncia nasceu primeiramente
em meio aos que descobriram este fato basico em suas vidas: a pobreza. Foi o reconhecimento de tal fato que
levou muitas nagdes pobres a se denominarem ‘Terceiro Mundo’. A expressdo ‘Terceiro Mundo’ representa
uma recusa em se encaixar na classificacdo ideoldgica criada pela guerra fria. Tais na¢fes ndo pertencem a
nenhum dos dois mundos, o do leste e 0 do oeste. O seu é um mundo terceiro: o da pobreza, da caréncia. Elas
sdo subdesenvolvidas. Inicialmente pensava-se que essa situagdo de subdesenvolvimento fosse simplesmente
um estado anterior ao desenvolvimento, isto é, que tais nagdes estivessem a caminho de se desenvolver.
Esperavam eventualmente alcangar o chamado ponto de decolagem, no qual sua inércia seria vencida e uma
mudanca qualitativa iria ocorrer: passariam para o outro lado, tornando-se parte daquele mundo formado
pelas nagdes ricas. Tal esperanca, todavia, esta desaparecendo. A consciéncia proletéria tornou-se sabedora
da brutal realidade desse crescente abismo que separa as nacdes pobres das ricas. As ricas ficam mais ricas.
As pobres, mais pobres”. Tal como no caso do proletariado, o conceito “terceiro-mundo” representa mais a
formacéo de uma consciéncia que de uma categoria cientifica. A dificuldade com a precisdo cientifica do
termo ja foi apontada, como se sabe, por diversos autores. Raymond WILLIAMS. Development. In:
Keywords: A Vocabulary of Culture and Society. Revised edition. New York: Oxford University Press,
1985, p. 104, por exemplo, afirma: “Its degree of dependence on dominant East-West definitions, as in the
often related non-aligned, can obscure more decisive relationships, of the kind which (though with its own
difficulties) are now increasingly indicated by the description North-South. In fact the pressure of what is
often the unexamined idea of development can limit and confuse virtually any generalizing description of the
current world economic order, and it is in analysis of the real practices subsumed by development that more
specific recognitions are necessary and possible”.
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periféricas em favor da libertacdo do jugo imperial-colonialista®. Novamente, a caracteristica
comum que une estes quatro grupos distintos na situacdo especifica de um proletariado
mundial reside no reconhecimento de sua impoténcia perante a historia. Eles possuem uma
experiéncia conciliante: a consciéncia da impoténcia de evadir uma menoridade
exogenamente imposta®®, bem como a impossibilidade de assumirem a autoria de sua prépria
historia.

O que torna esta configuragdo contextual particularmente nova e potencialmente
revolucionaria é precisamente esta percepcao, por parte do proletariado, de que a situagdo em
gue se encontram ndo é uma situacdo natural, ou determinada por fatores cujas causas sdo
ininteligiveis. Antes o contrario: eles se mostram conscientes de que a situacdo de injustica
em que se encontram € uma que possui causas claramente perceptiveis. Eles ndo sao
destinados a sujeicdo por natureza, preguica, ou covardia, mas foram, historicamente, e por
motivos estruturais, sujeitados e oprimidos. A opressdo que lhes é imposta advém de
condicdes socialmente geradas, e eles agora se mostram dispostos a mudar as circunstancias
que sustentam e impedem a transformacao destas estruturas de opressdo por meio da criagcao
de uma nova ordem social. Nas palavras de Rubem Alves, “o homem ainda oprimido
comecou a falar uma linguagem diferente. Uma linguagem propria, que indica ter ele
emergido para a historia. Ele agora percebe a situacdo de opressao que o domina, e a sua

consciéncia nio se acha mais domesticada®®”

3755

. E é precisamente o advento de um processo
critico de “conscientizacdo”’” sobre as causas da opressdo e o desejo de supera-las que marca
0 inicio de uma nova situacdo, a emergéncia de um novo estado de coisas.

A descricdo elaborada por Alves do aspecto comum que conforma a consciéncia do
proletariado €, em funcdo de sua universalidade, integralmente relevante para a compreensédo
do acento fundamental da situacdo de turbuléncia brasileira. E é esta situacdo de emergéncia

de uma consciéncia proletéria, de protesto contra as estruturas de dominacdo e opressao, que

¥ Rubem ALVES. Por uma teologia da libertacdo, p. 62-80. Veja, também, Jean-Paul SARTRE. Preface. In:
Frantz FANON. The Wretched of the Earth. New York: Grove Press, 2005 [1963], p. xliii-Ixii.
*  |mmanuel KANT. An Answer to the Question: What is Enlightenment? (1784). In: Mary J. GREGOR. (Ed.).
Practical Philosophy. New York: Cambridge University Press, p. 17: “Enlightenment is the iuman being’s
emergence from his self-incurred minority”. Em relacéo a situagdo do proletariado, entretanto, sua situagao
de “menoridade” ndo € uma autoimposta, mas uma que possui motivos estruturais exdgenos. No entanto, é
importante perceber que Kant faz uma distingdo entre uma menoridade autoimposta, que resulta “da falta de
resolucdo e coragem para usar o entendimento sem a dire¢@o de outrem”, e a menoridade oriunda da “falta de
entendimento”. No caso do proletariado ainda ndo ciente de sua situagéo, apenas a Ultima € o caso.
Rubem ALVES. Por uma teologia da libertag&o, p. 69.
Paulo FREIRE. Pedagogy of the Oppressed. 30th anniversary ed. New York; London: Continuum, 2000
[1970], p. 109: “Humankind emerge from their submersion and acquire the ability to intervene in reality as it
is unveiled. Intervention in reality — historical awareness itself — thus represents a step forward from
emergence, and results from the conscientizacdo of the situation. Conscientizacdo is the deepening of the
attitude of awareness characteristic of all emergence”.

36
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demandava uma resposta criativa por parte das comunidades do protestantismo histérico de
missao aqui inserido. Com isso se torna evidente que, embora nossa preocupagdo primaria
consista numa tentativa de analisar o desdobramento de uma consciéncia protestante critica no
Brasil, o desdobramento desta consciéncia ndo pode ser isolado da configuracdo histérico-
cultural e sociopolitica internacional, sobretudo, da situacdo proletaria latino-americana. Em
que se pesem 0s aspectos particulares e distintivos do contexto de formacdo de uma
consciéncia protestante critica no Brasil, este desdobramento participa de um processo mais
amplo, que deve ser referido, em primeiro lugar, ao contexto latino-americano de forma
particular e, em segundo lugar, a agenda de discussao ética e teoldgica do cenario ecuménico
internacional.

2. Mantendo-se a énfase na reivindicacdo, por parte do proletariado, de tornar-se
sujeito de sua prépria histéria enquanto elemento de unidade oriundo da experiéncia da
situacdo proletaria mundial, a pergunta que se nos impde, neste momento, questiona o0 motivo
do fracasso do protestantismo historico de missdo no Brasil em oferecer uma resposta criativa
a emergéncia deste novo estado de coisas. Esta pergunta, no entanto, ndo € muito dificil de ser
respondida. Com efeito, ha elementos subjacentes a irrupcdo da consciéncia proletaria que
tornam a razdo do fracasso da mensagem das comunidades do protestantismo historico
brasileiro particularmente evidente. Por outro lado, € premente perceber que a incongruéncia
entre a mensagem protestante e a situacdo do proletariado, tal como apontada por Tillich,
adquire uma dimensdo ainda mais profunda em nosso contexto de rapidas transformaces
sociais. Tendo-se em vista a ubiquidade da orientacdo fundamentalista intrinseca ao carater do
protestantismo histérico de missdo aqui inserido, ndo apenas a situacdo proletaria enquanto
tal, mas toda e qualquer interpelacdo oriunda da esfera cultural € vista como uma ameaca ao
querigma protestante. E da natureza de uma visdo de mundo de orientacdo fundamentalista
ndo apenas a reivindicacdo de imutabilidade e absolutez de seu querigma, mas também a
tentativa de trazer toda perspectiva dissonante “inteiramente sob o seu dominio™®®. Por
consequéncia, podemos seguramente afirmar que o campo de tensao entre igreja e sociedade,

isto €, a contradicdo entre a situacao proletaria e o contetldo da mensagem protestante, torna-

®  Heinrich SCHAFER. Fundamentalism: Power and the Absolute, p. 2: [...] in fundamentalism we have to do
with a religious strategy to gain, or regain, perspectives for action in a crisis situation. This strategy 1) starts
by identifying its supporters with the absolute; 2) makes an exclusive claim to truth and validity; 3) aims as
far as possible to bring whatever differs from it wholly under its dominion [...] and 4) has to be distinguished
from escapism”. A diferenca entre “fundamentalismo” e “escapismo” é um ponto particularmente importante
a ser observado. Conforme afirmado nas paginas precedentes, as comunidades do protestantismo de missao
no Brasil ofereceram, de fato, uma resposta ao seu contexto. Assim, elas ndo podem ser consideradas
comunidades escapistas. Antes, tais comunidades intencionam domesticar os elementos dissonantes,
respondendo ao seu contexto por meio de um apelo a imutabilidade e absolutez de seu querigma.
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se ainda mais profunda e radical em nosso contexto, na medida em que ndo existe uma
situacdo humana apenas impérvia ao seu querigma. Antes, a propria autointerpretacéo criativa
do ser humano em um dado periodo historico somente pode ser “aceita” se estiver em
conformidade com a mensagem reivindicada pelas comunidades protestantes brasileiras. O
aspecto da contradicdo, neste caso, torna-se o punctum saliens. Uma vez que a cultura € o
ambito da missdo de um protestantismo detentor de um querigma que se quer perene, a
incongruéncia subjacente a contradicdo deve ser transformada em congruéncia. A marca da
missdo dos protestantes €, assim, a unilateralidade: a “verdade” deve ser anunciada, nunca
“adaptada”. Posto de outra forma: a autointerpretacdo criativa do ser humano deve adequar-se
a mensagem de um protestantismo que, por sua autossuficiéncia, se quer conformativo sem
nunca conformar-se.

A partir desta visdo de mundo de orientacdo fundamentalista estd dado o fator mais
importante que torna o protestantismo de missao brasileiro incapaz de responder, de forma
criativa, a emergéncia da consciéncia proletaria. A resposta do protestantismo de missdo
opera de forma unilateral, na tentativa da transformacéo da incongruéncia em congruéncia,
eliminando, alegadamente, o proprio carater dialégico constitutivo de toda resposta. Neste
sentido, a emergéncia de um novo estado de coisas, de uma nova consciéncia e uma nova
autointerpretacdo criativa do ser humano, somente pode ser percebida como uma ameaga ao
carater perene de seu anuncio. A situacdo proletaria, uma vez que representa a irrupcéo de
uma nova consciéncia que reivindica uma resposta nova, ameaca o carater imutavel e absoluto
da mensagem protestante. Os proletarios devem ser vistos como alvo da mensagem absoluta,
e ndo como um desafio para a sua reformulacdo. Assim, ab initio, a exigéncia da consciéncia
proletaria é posta sob suspeita: tendo-se em vista que a irrup¢do da consciéncia proletéaria
apresenta um carater novidoso, ela se torna o andncio de um colapso iminente e, portanto,
deve ser chamada a conformidade. O novo ndo pode interpelar o absolutamente verdadeiro e
imutavel. Antes, ele deve adequar-se. Somente a sujeicdo a mensagem absoluta do
protestantismo pode conduzi-los a uma “verdadeira consciéncia da liberdade”.

Ora, precisamente este espirito fundamentalista, que pode e deve ser considerado o
elemento de unidade (Grundprinzip) entre as diferentes comunidades protestantes de missao,
confere uma rigidez que ndo permanece apenas no campo das ideias subjetivas, mas atualiza-
se objetivamente em uma configuracdo institucional arbitréria. Por sua vez, esta configuracéo
institucional adquire pleno poder sob as ideias, impulsionando a manutencéo da imutabilidade
da mensagem protestante. Assim, “a organizagdo institucional das igrejas protestantes ¢ tal

que o aparecimento de ideias novas ¢ inibido, em face dos perigos que elas constituem”. A
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irrupcdo de um pensamento contraditorio no &mago das instituicdes protestantes no Brasil é
logo denunciada como “heresia”: a divergéncia é rejeitada por ameacar o carater perene da
mensagem e da instituicdo. Neste contexto, “a continuidade institucional indica sempre a
auséncia de ideias conflitivas”. A teologia resume-se a repeticdo de férmulas fixas, ideias
cristalizadas em funcdo de serem entendidas como, se possivel fosse, supranaturalmente
reveladas: jamais se torna, de fato, uma reflexao critica. “O que se pressupunha, sem maiores
problemas, € que a teologia protestante havia terminado a tarefa de codificar as verdades
biblicas, e que o sistema de doutrinas em harmonia com as Escrituras ja estava acabado™®°,

Na medida em que o protestantismo brasileiro ignora a situacéo do proletariado, bem
como toda autointerpretacdo criativa do ser humano que desafie sua mensagem absoluta e
imutavel, ele abdica, entretanto, da validade incondicional e universal de sua mensagem. Aqui
a ironia se torna manifesta: a luta pela preservacdo da pureza de um pensamento que,
pretensamente, agarrou a verdade absoluta de forma absoluta por meio de um processo
revelatorio supranatural somente pode conduzir a destruicdo a busca humana honesta pela
verdade. Téo logo abdique de seu carater incondicional-universal pela absolutizacdo de sua
mensagem e instituicdo, o protestantismo abdica, igualmente, de sua propria esséncia: perde o
principio que torna o protestantismo protestante, transformando-se, assim, em uma ideologia
demoniaca. E 0 mesmo acontece com “qualquer teologia que permanece distante da luta
concreta do proletariado”. Neste sentido, “a situagdo proletaria, ao forgar o protestantismo a
trazer a tona o elemento critico de seu préprio principio, cria a suspeita constante de que o
préprio protestantismo se tornou uma ideologia, a adoracdo de um Deus construido pelo
homem”. E ¢ por esta razdo que “a situagdo proletaria prové uma vindicagdo fundamental do

»40 A existéncia de

principio protestante e 0 mais sério julgamento do protestantismo historico
uma situacdo proletaria impérvia ao querigma protestante anuncia, a0 mesmo tempo, 0
fracasso e o fim do protestantismo em suas diferentes concrecdes historicas.

Se a tarefa da teologia do protestantismo historico de missao foi, conforme sugerimos
na trilha de Alves, dada por terminada através da codificacdo e sistematizacdo das verdades
biblicas, outro aspecto da contradi¢cdo entre a mensagem das comunidades protestantes de
missdo brasileiras e a irrupcdo da consciéncia proletaria se torna manifesta. Dada a

emergéncia da consciéncia proletaria ao horizonte potencialmente aberto da histéria, a tarefa

¥ Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 166-167, 161: “Note-se que, durante este primeiro século [viz.,

da histéria do protestantismo de missdo no Brasil], nossas instituicGes teoldgicas conseguiram isolar todo o
pensamento europeu em rigorosa quarentena. Todos os textos teoldgicos eram importados dos Estados
Unidos” (p. 167). Este isolamento esta diretamente ligado, conforme indicamos acima, a influéncia pervasiva
da “velha escola de Princeton” como referencial teoldgico primario.

0" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 162.
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que o proletariado arroga para si ndo € outra sendo o esforco continuo por efetivar, ou melhor,
atualizar historicamente as poténcias latentes no exercicio de sua liberdade. Contrariando sua
experiéncia passada, a consciéncia proletéria intenciona o futuro que, pelo esforco historico,
pode abrir-se ao “reino da liberdade atualizada™**. No passado, o futuro permaneceu fechado
ao proletario: sua consciéncia achava-se presa a um estado de coisas tido como divinamente
ordenado. Para o proletario consciente, no entanto, “apesar de o futuro ainda permanecer
fechado, sua consciéncia esté aberta a ele. Este homem se insere num presente historico como
uma contradicdo, uma negacdo, que conduz a um novo amanhd Tornou-se um sujeito

42 Através da consciéncia do futuro, ele se esforca

historico, com senso de vocagao definido
por abrir o porvir atraves da mudanca das estruturas que intencionam manté-lo fechado.

Em pleno contraste com o horizonte do futuro, a mensagem protestante, por sua vez,
se volta para o passado, tendo-se em vista que a “teologia” que a informa tem como tarefa a
repeticdo das verdades biblicas petrificadas “num sistema de doutrina que apresenta uma
reivindica¢do incondicionada a verdade”. Com isso se afirma que “o homem tem a posse
objetiva de uma verdade que é idéntica com o contetdo e a letra de uma Escritura
inspirada™®. Como corolario tem-se que a consciéncia protestante se encontra voltada ao
passado enquanto locus da irrupcdo do imutdvel. “O passado eternizou-se, assim, numa
linguagem morta, que passou a ser a linguagem definitiva das comunidades protestantes. E, ao
aprender uma lingua morta, os homens morreram. Deixaram de ser vozes para ser ecos™™.

N&o deixa de ser significativo que a consciéncia proletaria, ao voltar-se tdo fortemente
para o futuro, arrogue para si, em contraposicdo ao protestantismo, uma dimensdo téo basilar
a fé crista — a saber, a consciéncia proléptica, de antecipacao. Para Tillich, a antecipacdo esta
visceralmente ligada a esséncia do protestantismo, uma vez que esta encontra sua afirmacao
mais radical “na luta de Lutero pela justificacdo pela graca e por meio da fé somente”. A ideia
da justificacdo é, por natureza, paradoxal, e nesse paradoxo esta sua grandeza. Trata-se “do

paradoxo de que o homem, o pecador, é justificado; o0 homem, o injusto, é justo; o homem, o

* Empregamos a imagem “reino da liberdade atualizada™ (Reich der verwirklichten Freiheit) tal como

formulada por Hegel para designar o mundo sociopolitico em que a humanidade deveria propriamente
habitar, em contraposi¢do ao “reino da natureza” (Reich der Natur), que constitui o “reino da necessidade”
(Reich der Notwendigkeit). Sobre este ponto, cf.: Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. Hegel’s Philosophy of
Right. London: George Bell and Sons, 1896 [1821], 8§ 4, p. 10-11: “The territory of right is in general the
spiritual, and its more definite place and origin is the will, which is free. Thus freedom constitutes the
substance and essential character of the will, and the system of right is the kingdom of actualized freedom. It
is the world of spirit, which is produced out of itself, and is a second nature”.

Rubem ALVES. Por uma teologia da libertag&o, p. 69.

" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 176: “The Scripture is in the hands
of the church and its theological experts, and it can be used like an untouchable, unfailing, and completely
sufficient document of what is true”.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 151.
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impio, é santo, a saber, no julgamento de Deus, que ndo se baseia em quaisquer realizacdes
humanas, mas somente na graca divina, autorredentora”. A justificacdo pela fé, que institui o
principio protestante, funda, assim, uma dendncia contra toda ideologia: “onde este paradoxo

do relacionamento divino-humano ¢ entendido e aceito, todas as ideologias sdo destruidas”.

O homem ndo deve se enganar a seu respeito, por ser aceito como é, na total
perversdo de sua existéncia. Mas, ser aceito por Deus significa também ser
transformado por Deus — ndo em termos de uma mudanca tangivel, mas em termos
de “antecipac¢do”. Antecipacdo ndo € nem ter nem ndo ter. Com respeito aos
objetos empiricos do mundo, pode-se dizer que antecipar algo é simplesmente ndo
té-lo; trata-se de uma antecipacdo de algo na forma meramente ideal de uma
imagem. Mas, o objeto da antecipacao religiosa ndo € um objeto empirico. Ele ndo
pode nunca e em nenhum lugar ser possuido de um modo empirico. O Unico modo
de possui-lo é por meio da antecipacdo. Esta ideia da antecipacdo recebeu sua
expressao classica na palavra de Jesus: 0 Reino de Deus esta proximo. Ele esta aqui
e ainda ndo estd. A metafora “estar préximo” tem o mesmo sentido duplo da
metafora “antecipa¢do” — a primeira do lado objetivo, e a tltima do lado subjetivo.
O paradoxo subjacente a estes conceitos indica o carater da relagéo do infinito com
o finito a luz do principio protestante e da ideia da justificacdo: possuir e ndo
possuir ao mesmo tempo. Antecipacdo sem posse € religiosamente tdo impossivel
guanto proximidade sem presenca; pois ninguém pode antecipar o Gltimo sem ser
tocado por ele, e ninguém pode pronunciar que o Reino de Deus esta proximo se ja
ndo foi abarcado por ele. Por outro lado, ninguém pode possuir o ultimo, nada
condicionado pode possuir o incondicional. E ninguém pode localizar o divino que
transcende espaco e tempo™.

E precisamente esta consciéncia proléptica, conformativa da situacio proletaria, que
indica seu poder religioso altamente criativo. Enquanto uma consciéncia que se abre ao futuro
ja o antecipando, a situacdo proletaria manifesta uma vocacéo profética que nega e contradiz o
presente: a antecipacdo do Reich der verwirklichten Freiheit torna evidente que o presente
estado de coisas se encontra em radical oposicdo a um futuro que é real, mesmo que ainda
nédo exista de forma efetiva. Pois, aquilo que pertence ao futuro “ainda ndo ¢é existente, e, no
entanto, ja determina a experiéncia presente, a0 menos a experiéncia presente de seres que —
como 0 homem — sdo orientados em direcdo ao futuro, e sempre experienciam seu presente e

seu passado sob a luz de um futuro pelo qual esperam ou temem”*°. Por consequéncia, como

* Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 170-171. [O primeiro grifo é nosso.]

“It is through anticipation that the inner contradiction of our epoch becomes evident, just as the anticipation
of the early Christians made them aware of the demonic powers which ruled their world” (p. 171).

" Wolfhart PANNENBERG. Speaking about God in the face of Atheist Criticism. (1969). In: The Idea of God
and Human Freedom. Philadelphia: The Westminster Press, 1973 [1971], p. 110. Nosso emprego da
escatologia de Pannenberg e de sua ideia do primado do futuro enquanto principio ontolégico fundamental é
propicio para nosso estudo. No entanto, distanciamo-nos da pretensdo ambiciosa de sua “teologia
sistematica” — ainda que entendamos que sua “antropologia teoldgica” (teologia fundamental) esteja correta
em sua intencdo de apontar que: ,,Es gibt eine urspriingliche, zumindest implizite Verwiesenheit des
Menschen auf Gott, die mit der strukturellen Weltoffenheit seiner Lebensform zusammenhangt und sich in
der Schrankenlosigkeit des Grundvertrauens konkretisiert*. Sobre este ponto, cf.: Wolfhart PANNENBERG.
Anthropologie in theologischer Perspektive. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1983, p. 227.
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afirma com precisdo Paul Tillich, “a antecipacdo do proletariado, no sentido religioso da
palavra, expressa tanto a ndao-posse do que é antecipado, a de viver na situacdo proletéria,
quanto a posse antecipatoria daquilo que é esperado, a tensdo criativa em que o presente €
potencialmente superado™’.

A afirmacdo de que o proletariado possui um sentido estritamente religioso, expresso
atraves tanto da reivindicacdo de seu protesto contra as estruturas que forcam sua existéncia
proletaria, quanto da contradicdo do presente estado de coisas resultante de sua consciéncia
proléptica, implica negar integralmente a teologia impositiva que configura o protestantismo
histérico de missdo. Na medida em que a consciéncia proléptica encarna a propria dinamica

do principio protestante, revelando a fratura e a “ambiguidade™®

constitutivas da situacdo
humana, a dimensdo propriamente religiosa da situacdo proletaria toma a forma, para a
consciéncia protestante critica, de um protesto contra a pretensa domesticagdo da religido — e,
portanto, perda do religioso! — na propria configuracdo das comunidades oriundas da
Reforma. Se o principio protestante se volta, de fato, tanto contra “a ideologia catdlica”, que
pretende “oferecer um modo seguro de superar a separagdo do homem de seu fundamento
divino através de gracas sacramentais e exercicios ascéticos, cuja eficacia € garantida pela
hierarquia e seus poderes sacramentais”; quanto contra “a ideologia humanista”, que “nega o
carater pervertido da situacdo humana e tenta alcancar a humanidade essencial na base da
autodeterminagdo humana”; 0 protestantismo historico deveria ser capaz de perceber que na
situacdo proletéria revela-se uma promessa divina que, evidentemente, tal como em todos 0s
ambitos da vida do espirito, ndo evade o risco da ambiguidade®®. O fato a ser observado aqui ¢
que a percepcao, de natureza religiosa, do carater perene da separacdo do homem de seu
fundamento divino, implicitamente presente na consciéncia antecipatdria do proletariado, é

negada pelo protestantismo histérico no momento da absolutizacdo de sua mensagem. 1sso

" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 171-172. [Grifo nosso.] “When the
proletariat awoke from its stupor under early capitalism and became conscious of itself as proletariat, a new
anticipation was thereby brought to birth” (p. 171).

Sobre o conceito de “ambiguidade”, cf.: Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 475-566. De acordo com
Tillich, “em todos os processos da vida, um elemento essencial e um elemento existencial — bondade criada e
alienacdo — estdo mesclados de tal forma que nem um nem outro sdo efetivos de maneira exclusiva. A vida
sempre inclui elementos essenciais e existenciais; esta é a raiz de sua ambiguidade” (p. 563). A ambiguidade
é, precisamente, o carater perene da situacdo humana oriundo da fratura entre vida essencial e vida
existencial: “As ambiguidades da vida se manifestam em todos os processos e em todos os dmbitos”. A
ambiguidade possui um significado perene porque sempre ha uma distancia entre a atualidade da existéncia e
a potencialidade da esséncia — mesmo para aqueles que se perguntam pela possibilidade de uma “vida sem
ambiguidade” — uma pergunta, alids, que “permanece latente em toda parte” — e j& foram afetados pelo
antncio do “Novo Ser”. Sobre este ponto, cf., ainda, o breve artigo de Eduardo R. CRUZ. On the Relevance
of Paul Tillich’s Concept of Ontological Life and its Ambiguity. In: Frederick J. PARRELLA. (Ed.). Paul
Tillich’s Theological Legacy: Spirit and Community; International Paul Tillich Conference. New Harmony,
17-20 June 1993. Berlin; New York: Walter de Gruyter, 1995, p. 118-124.

" Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 169.
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ocorre, conforme visto, por razfes Obvias: uma vez que o protestantismo historico identifica
estruturas e interpretacdes condicionais com o incondicionado que entende possuir, a fratura
ontoldgica entre 0 homem e o seu fundamento divino é eclipsada. Nesta identificacdo, tanto a
percepcao realista da ambiguidade do homem e de sua cultura, por um lado, como a tentativa
de superacdo desta ambiguidade por meio de uma consciéncia antecipadora, por outro, sdo
impossibilitadas. Em funcdo deste eclipse, a mensagem protestante se torna uma forma de
“ideologia”, isto é, uma “falsa consciéncia [falsches BewuRtsein]*°. Como afirma Tillich, o
protestantismo historico, contra sua prdpria esséncia, “ndo evadiu a ideologizacdo de seu
proprio principio”®’. Ao invés de aplicar seu principio como critério de protesto contra toda
forma de ideologizacdo cultural, bem como contra sua prépria tendéncia ideologizante
inescapavel, o protestantismo se prostra perante um idolo por ele mesmo criado.

Em funcdo dos elementos conformativos do escopo da consciéncia proletaria, que
possuem, para o tedlogo atento, uma dimensdo autenticamente religiosa, torna-se possivel
afirmar que o fracasso do protestantismo missionario brasileiro em oferecer uma resposta
criativa a uma nova situagdo advém, primordialmente, de sua visdo de mundo marcadamente

fundamentalista. Ndo obstante, é imprescindivel atentar, além disso, que esta visdo de mundo

0 . . , . . . .~
*® De acordo com Marx, “ideologia” é um conceito essencialmente negativo, que encobre a contradigdo e

naturaliza a desigualdade e a explorag¢do. Dai ser ela o instrumental basilar para a formagdo de uma “falsa
consciéncia”: “[...] everything appears reversed in competition. The final pattern of economic relations as
seen on the surface, in their real existence and consequently in the conceptions by which the bearers and
agents of these relations seek to understand them, is very much different from, and indeed quite the reverse
of, their inner but concealed essential pattern and the conception corresponding to it”. Karl MARX. Capital.
Vol. Ill. New York: International Publishers, 1967 [1894], p. 209. Cf., ainda, Jorge LARRAIN. Ideology. In:
Tom BOTTOMORE. (Ed.). A Dictionary of Marxist Thought. 2nd ed. Oxford: Blackwell Publishers Ltd.;
Malden: Blackwell Publishers Inc., 1991, p. 247-252; Herbert SCHNADELBACH. Was ist ldeologie?
Versuch einer Begriffsklarung. Das Argument, Band 50, Nr. 2, 1969, p. 71-92.

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 169: “Protestant orthodoxy and
Protestant idealism represent the sacramental and the humanistic forms of the old ideologies. In both forms a
‘man-made God’ has been substituted for the true God, a God that is either inclosed in a set of doctrines or is
believed to be accessible through morals and education”. Aqui, embora concordemos com a critica de Tillich
em relacdo ao ortodoxismo protestante, discordamos de suas repetidas criticas ao “idealismo protestante”,
por ele entendido como “liberalismo teoldgico”. Sobre este ponto, veja também suas criticas em: Paul
TILLICH. Teologia sistematica, p. 21-29, onde ele aponta a teologia liberal como “uma teologia apologética
autossuficiente” (p. 25). Aqui, cabe-nos um juizo, ainda que anacrénico. O liberalismo teoldgico nunca foi
unissono, nem tampouco um tipo humanistico de teologia desprovido de transcendéncia. Para uma discussao
geral, cf. o importante e ainda desconhecido estudo de Friedrich Wilhelm GRAF. What has London (or
Oxford or Cambridge) to do with Augsburg? The Enduring Significance of the German Liberal Tradition in
Christian Theology. In: Mark D. CHAPMAN. (Ed.). The Future of Liberal Theology. Aldershot: Ashgate
Publishing Limited, 2002, p. 18-38. Para uma tentativa de sistematizar os diferentes liberalismos teol6gicos
como tipos de “Theologietheorie” e “Theologie der Moderne”, cf.: Matthias WOLFES. Protestantische
Theologie und moderne Welt: Studien zur Geschichte der liberalen Theologie nach 1918. Berlin; New York:
Walter de Gruyter, 1999, p. 570-586. Que o préprio Tillich jamais tenha escapado da propria tradicdo que
intencionava rejeitar, é mais do que evidente. Sobre este ponto, cf.: Russell Re MANNING. Theology at the
End of Culture: Tillich’s Theology of Culture and Art. Leuven; Paris; Dudley: Peeters, 2005, sobretudo, p. 5-
55, onde a pertenca de Tillich & linha teolégica “Schleiermacher-Troeltsch” é satisfatoriamente demonstrada.
Este ponto ja havia sido sustentado, além do mais, por John Powell CLAYTON. The Concept of Correlation:
Paul Tillich and the Possibility of a Mediating Theology, p. 3-83.

51



262

de orientacdo tipicamente fundamentalista adquire um outro aspecto peculiar, que a torna
ainda mais incapaz de lidar positivamente com o contexto cultual que o conforma. Este
aspecto diz respeito & dimensdo, indiretamente pietista®, intrinseca as comunidades do
protestantismo de missdo, que se caracteriza, em fungdo dos ‘“reavivamentos” (revival)
caudatarios do cenario religioso estadunidense do século dezenove, pelo acento
excessivamente unilateral no caréter interior do sentimento religioso de conversdo®.

De acordo com Tillich, “a religido, enquanto um assunto puramente da vida interna,
isola o individuo e limita a relagdo entre Deus e o mundo a relacdo entre Deus e a alma”. As
dificuldades que irrompem em funcéo desta énfase unilateral sdo bastante evidentes. Por meio
dela, os problemas oriundos da cultura terminam por ndo adentrar o escopo da religido. A
vida interior, muito mais do que a esfera social, torna-se o &mbito par excellence do encontro
entre Deus e 0 homem — como se houvesse, de fato, uma “linha direta”, imediata, que parte de
cada individuo, verticalmente em direcdo ao transcendente. As consequéncias desta dimenséo
unilateral para a atividade social do cristdo sdo desastrosas. Nas palavras de Tillich, o Reino
de Deus se torna “0 dominio celestial que a alma individual espera alcancar. Assim, o fervor
escatoldgico que olha para frente caracteristico do cristianismo primitivo é paralisado, e 0
aspecto de transformacdo do mundo intrinseco a ideia do Reino de Deus desaparece”. Frente a
esta religido da interioridade, o social se torna um assunto que nao diz respeito a fé. Antes o
contrario: a esfera social é vista como o &mbito de provacdo individual, e a “atividade no
mundo, enquanto tal, ndo possui um significado intrinseco para a meta Gltima™>*.

E 6bvio que este tipo de vivéncia — sem ddvida, religiosa, ainda que unilateral e, diga-
se de passagem, “escapista”, na medida em que é moldada por uma “teologia de fuga do

mundo”™®

— somente poderia intensificar, como afirma com precisdo Tillich, “a lacuna entre o
protestantismo e o proletariado”. Uma vez que constitui uma caracteristica fundamental da

consciéncia proletaria que seu “fervor seja direcionado para frente, criando uma vontade de

2 \eja E. S. WATERHOUSE. Pietism. In: James HASTINGS. (Ed.). Encyclopadia of Religion and Ethics.
Volume X: Picts-Sacraments. New York: Charles Scribner’s Sons; Edinburg: T. & T. Clark, 1919, p. 6-9
para uma breve elucidacdo dos tracos basilares do pietismo originario do século XVII, com Philipp Jakob
Spener. E 6bvio que pietismo e revival ndo sio sindnimos. Contudo, eles possuem um elemento radicalmente
comum — a saber, a énfase na interioridade da religido —, o que torna possivel uma aproximacao.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 161: “Os revival foram movimentos marcados pelo calor das
experiéncias emocionais, e giravam em torno do sentimento intimo do novo nascimento, do sentido de culpa,
do arrependimento, e buscavam uma devogao total a causa do Salvador”.

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 177-178. Cf., ainda, as anotacdes
sobre a dindmica positiva e a tentagdo destrutiva intrinseca ao pietismo elaboradas por Paul TILLICH.
Teologia sistematica, p. 377: “O pietismo, por exemplo, exigia um comprometimento pessoal radical em
termos de uma experiéncia de conversdo e de uma dedica¢do devocional da propria vida”. No entanto, afirma
Tillich, a “tentacdo da autossalvagdo estd presente no pietismo e em todas as formas de reavivamentismo,
pois ambos provocam o desejo de emogdes que ndo sdo genuinas, mas artificialmente criadas”.

% Heinrich SCHAFER. Fundamentalism: Power and the Absolute, p. 15.
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mudar o mundo”, o pietismo, com toda a unilateralidade de sua énfase no carater interior da
vida religiosa, contribui de forma decisiva para a formagdo de uma contradicdo entre o
protestantismo histdrico e a situacdo das massas. Com isso, 0 movimento pietista torna-se
ainda mais vulneravel ao risco da abdicacdo do carater incondicional e universal de sua
mensagem, embora este risco seja assumido, tendo-se em vista a primazia da vida interior do
individuo religioso frente a todos os outros ambitos, de forma aparentemente consciente.

A despeito desta configuracdo, entretanto, o aspecto mais relevante a ser observado
aqui é que a contradicdo entre o fervor proléptico pelo Reich der verwirklichten Freiheit,
subjacente a consciéncia proletaria, e o Reino de Deus, enquanto um mundo celestial que a
consciéncia pietista espera alcancar, ndo constitui uma contradicdo apenas superficial. Tendo-
se em vista que a consciéncia antecipadora do proletariado “ndo é, de forma alguma, uma
tendéncia acidental, caprichosa”, posto que seja uma “necessidade inextricavelmente ligada a
luta de classes”, a fuga do mundo para o reino da interioridade reivindicada pelo movimento
pietista torna este tipo de vivéncia religiosa totalmente estéril para a situacdo proletaria. Como
afirma Tillich, “em face da situac¢do social do proletariado, a piedade individual possui um
significado somente relativo, e at¢é mesmo se torna irrelevante”. Esta irrelevancia “vale até
mesmo para aquelas questdes como a do destino individual, culpa individual, e mesmo para a
questdo da morte individual”. No dizer de Tillich: “por mais efetiva que possa ser a
apresentacdo de tais questfes, € muito dificil desviar a atencdo do proletariado, de seu olhar
para a frente, para a direcdo vertical, ascendente”. Muito pelo contrério: para a consciéncia
proletaria proléptica, “toda tentativa deste tipo ¢ sentida como uma tentativa de desviar a

atengdo da luta politica e, por isso mesmo, é resistida”. Para aquele que esta ciente que sua

% Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 178. E interessante notar que, para

Tillich, “a interpretagéo liberal do principio protestante esta em conformidade com a perspectiva proletéria,
na medida em que se baseia na atitude autbnoma que € natural para o pensamento proletario. O rigor do
método cientifico em sua pesquisa histérica assegura ao liberalismo teoldgico o interesse dos humanistas
educados assim como a estima do proletariado”. No entanto, Tillich ndo percebe que a tradigdo teoldgica
liberal, por sua honesta abertura as questdes de seu tempo, oferece massivos insights para a formagéo de uma
alianca com a cultura. Ignorando este fato, Tillich repete um juizo sedimentado: “And yet this type of
Protestantism has not become an effective way of bringing together Protestantism and the proletariat. So long
as liberalism remains bound to the humanistic ideal of personality [sic!], it cannot influence the masses. The
ideal of the religious personality is unsuited for the thinking of the proletariat”. Um estudo rigoroso das
diferentes teologias liberais chega a conclusfes, entretanto, diametralmente opostas. Friedrich Wilhelm
GRAF. What has London (or Oxford or Cambridge) to do with Augsburg? The Enduring Significance of the
German Liberal Tradition in Christian Theology, p. 32-38, por exemplo, confirma este ponto; aqui, também
0 estudo de Peter C. HODGSON. Liberal Theology and Transformative Pedagogy. In: Mark D. CHAPMAN.
(Ed.). The Future of Liberal Theology, p. 99-128, que advoga uma teologia liberal pouco exegética, poderia
ser citado. Kelton COBB. Reconsidering the Status of Popular Culture in Tillich’s Theology of Culture.
Journal of the American Academy of Religion, vol. 63, no. 1, 1995, p. 53-84 indica, a despeito de sua
criticavel interpretagdo da Kulturtheologie de Tillich, que a teologia de Troeltsch oferece, sob o prisma
tedrico, a0 menos, uma maior aproximacéo a cultura popular que a teologia tillichiana. De fato, ao referir-se
mais a “alta cultura” que ao “kitsch da cultura popular”, Tillich d4 margens para esta interpretagéo.
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menoridade advém de estruturas sociais exogenamente impostas, por mais tentador que possa
ser buscar um refgio no conforto pietista da interioridade religiosa, o exercicio historico de
sua liberdade possui uma dimensdo de sentido infinitamente mais profunda e, por isso
mesmo, muito mais instigante, que a promessa de uma justica supra-historica que se torna
efetivamente alcancada apenas no mundo do “celeste porvir’ (Mendonga).

Em que se pesem as semelhancas entre a configuracdo religiosa pietista, referida por
Tillich, e a dimensdo reavivamentista (revival) conformativa do protestantismo histérico de
misséo no Brasil, um elemento primordial distingue estes dois movimentos. No entanto, antes
de demonstrar como este elemento primordial se configura na construcdo dos tracos fundantes
das comunidades missionarias no Brasil, é preciso atentar que, em seus aspectos mais
fundamentais, os reavivamentos apresentam, de fato, elementos positivos, 0 que contraria a
critica historicamente sedimentada de sua énfase exclusivamente individualista e, portanto,
negativa. Na realidade, os reavivamentos marcaram profundamente a fisionomia da religido
dos Estados Unidos do século dezenove, tornando os estadunidenses, nas palavras de Rubem
Alves, “talvez o povo mais religioso do mundo, ativista e perfeccionista, impulsionado pelo
fervor da reforma social, das visdes missionarias, 0 que se acopla bem com o expansionismo
imperialista™’. O fato a ser notado é que a experiéncia de conversdo constitutiva dos revival
provocou a “criacdo de um sem-numero de organizacdes destinadas a promocéo da renovacdo
pessoal, da reforma social e do avango missionario”. Como afirma Alves, durante o século

\

dezenove, os reavivamentos foram capazes de unir a busca pela perfeicdo religiosa “a
compaixdo pelos pobres e necessitados, juntamente com as expectativas milenaristas”®,

A partir do advento de fortes problemas sociais, provocados pelo rapido crescimento
da urbanizacéo intrinseca ao processo de industrializagdo, a fisionomia do cenario religioso
estadunidense sofreu, entretanto, uma alteracdo. Uma vez que estes problemas sociais

atingiam, de um modo muito mais profundo, evidentemente, a classe do proletariado, o

> Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 161-162. Escapa-nos a compreensdo exata do que Alves

intenciona quando afirma ser o povo estadunidense, talvez, “o povo mais religioso do mundo”. Entretanto, é
importante notar que a compreensao de religido esbogada por Alves é construida a partir de uma combinacéo
entre sociologia do conhecimento, filosofia feuerbachiano-marxista e da linguagem, psicanalise, e teoria
critica da Frankfurter Schule. Entre estas influéncias teoricas, entretanto, a filosofia de Feuerbach parece ser
a mais importante. Essa combinacdo se torna evidente, por exemplo, em: Rubem ALVES. O suspiro dos
oprimidos. 6. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2006 [1987]; Rubem ALVES. O que é religido? 9. ed. Sdo Paulo:
EdicBes Loyola, 2008 [1999]. Um incurso metafisico-filoséfico sobre a religido ndo encontra lugar em seus
escritos. Assim, mantendo-se em vista esta definicdo socioldgica, que permanece evidente em suas obras,
talvez seja possivel entender o sentido desta sentenga — que, a despeito de sua filiagdo tedrica, permanece, em
nosso sentido, extremamente perigosa e reducionista. Sobre a relagcdo de uma religido de cunho evangelical,
particularmente reavivamentista, mas, a0 mesmo tempo, nutrida pelo impulso a reforma social, cf.: Ronald
C. WHITE, JR; C. Howard HOPKINS. The Social Gospel: Religion and Reform in Changing America. With
an Essay by John C. Bennett. Philadelphia: Temple University Press, 1976, p. 5-13.

% Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 162.
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protestantismo estadunidense foi desafiado a oferecer uma resposta criativa frente a este novo
estado de coisas. Foi a partir deste contexto, que surgiu uma reflexdo teologica fortemente
inovadora, critica, que buscava “um reajustamento ¢ uma expansio da teologia”. Nas palavras
do, talvez, tedrico mais eximio desta nova reflexdo teologica, “se a teologia parar de crescer
ou se mostrar incapaz de se ajustar ao seu ambiente e de encontrar suas tarefas presentes, ela
morrerd”™. Assim, surge uma nova linguagem teolégica, que ndo somente é devedora da ideia

do “novo nascimento em Cristo, nutrida pelos fogos recorrentes do reavivamentismo”®

, COMOo
também entende ser “o movimento social o mais importante movimento ético e espiritual no
mundo moderno”. Assim, como Walter Rauschenbusch — pupilo de Harnack e, ironicamente,
avd materno de Richard Rorty — afirma de forma programatica, “o evangelho social ¢ a
resposta da consciéncia cristd a este novo movimento social”. Para Rauschenbusch, o
evangelho social intenciona conduzir “os homens ao arrependimento por seus pecados
coletivos e criar uma consciéncia mais sensivel e mais moderna”. Ele desperta, na consciéncia
crista, “a fé dos antigos profetas, que criam na salvacdo das nagdes”®".

No entanto, no decorrer da histdria desta reflexdo teoldgica nos Estados Unidos, as
comunidades do protestantismo estadunidense sofreram profundas cisbes que, de forma
inevitavel, refletiram na configuracdo religiosa de nosso contexto. Para 0s setores mais
conservadores do protestantismo historico estadunidense, o social gospel foi considerado,
como afirma Rubem Alves, uma tendéncia perniciosa, modernista, que ndo evadia 0 risco
herético “de horizontalizar a verticalidade do Reino de Deus”. De acordo com Alves, esta
tensdo, oriunda de interpretacdes diametralmente opostas do simbolo do Reino de Deus — para
a qual ndo havia uma proposta de mediacdo, exceto uma total caricaturizacdo, por parte dos
conservadores, do sentido deste teologimeno no escopo da obra de Rauschenbusch e outros

pensadores —, provocou um cisma de carter institucional nas sociedades missionarias entre

®  Walter RAUSCHENBUSCH. A Theology for the Social Gospel. New York; Nashville: Abingdon Press,
1945 [1917], p. 1. Veja, ainda, Walter RAUSCHENBUSCH. Christianity and the Social Crisis. New York:
The Macmillan Company; London: Macmillan & Co., Ltd., 1920, sobretudo, p. 211-422; Walter
RAUSCHENBUSCH. The Stake of the Church in the Social Movement. The American Journal of Sociology,
vol. 3, no. 1, 1987, p. 18-30.

% Ronald C. WHITE, JR; C. Howard HOPKINS. The Social Gospel: Religion and Reform in Changing
America, p. 5: “The roots of the social gospel within the American soil are rich and diverse. As important as
any, though sometimes overlooked, is the heritage of Protestant evangelicalism. Centered in the experience
of the new birth in Christ, nourished by the recurring fires of revivalism, evangelical faith and piety were the
seedbed of religious experience for many who would later be affiliated with the social gospel”.

1 Walter RAUSCHENBUSCH. A Theology for the Social Gospel, p. 4-5, 5-6. Para uma analise da
contribui¢do de alguns dos icones mais ilustres do “liberalismo teoldgico” alemao para a fundamentagéo do
social gospel, cf.: Adolf HARNACK; Wilhelm HERRMANN. Essays on the Social Gospel. New York: G.
P. Putnam’s Sons; London: Williams and Norgate, 1907, sobretudo, p. 145-225.
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os assim chamados “verticalistas” e os “horizontalistas”®?. No Brasil, entretanto, o ponto
nevralgico deste debate, por ndo despertar o interesse teologico proprio que os elementos
tedricos desta discussao exigiam, “se diluiu, a ponto de o envolvimento social praticamente se
reduzir a uma preocupacdo com a educagdo e criacio de escolas™®.

N&o obstante, seria equivoco ndo atentar que, também em nosso contexto, ainda que
por um breve periodo, o fervor individual do revival implicou, de igual forma, “a indignagao
moral, o amor pelos sofredores e a esperanga de uma transforma¢do do mundo”. Por outro
lado, como percebe com notével sensibilidade Alves, se nas polémicas com o catolicismo
brasileiro os protestantes insistiam em pontuar a “cumplicidade do catolicismo com o atraso
econémico, o descaso pela educacdo popular e o desenvolvimento de instituicdes politicas de
carater totalitario, era porque, por detras, ferviam as esperancas de uma regeneracdo da ordem
social, impulsionada pelo protestantismo ético, em oposi¢do ao catolicismo magico”®*. Por
consequéncia, esta evidente que a tendéncia pietista do revival — assim como o proprio

pietismo enquanto tal®®!l —

, Ndo constitui, por necessidade, um elemento exclusivamente
negativo. Nossa hipOtese é que a consciéncia de liberdade que acompanha a experiéncia
religiosa, quando ndo reduzida unilateralmente a vida interna por forca da ambiguidade

intrinseca a propria condi¢cdo humana, representa um poder que impulsiona o individuo a
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Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 163.

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 16-164: “A Escola Superior de Agricultura de Lavras, por
exemplo, tinha o objetivo Unico de melhorar as condigdes da lavoura, e o Instituto Gammon, a que ela
pertencia originalmente, se instalou sob o moto ‘Dedicado a Gléria de Deus e ao progresso humano’, o que
ndo deixa de ser uma significativa alteragdo humanista na teologia calvinista” (p. 164). Sobre o papel da
educagdo protestante no Brasil, cf. 0 estudo de Jether Pereira RAMALHO. Pratica educativa e sociedade.
Rio de Janeiro: Zahar, 1976. Ainda neste mesmo texto, Alves elabora duas observaces significativas, do
ponto de vista histdorico. “A primeira delas tem a ver com o espirito ecuménico de D. L. Moody que se
recusava a levar a cabo suas campanhas se as igrejas locais ndo cooperassem umas com as outras. A segunda
tem a ver com as AssociacBes Cristds de Mocgos, que, em suas origens, eram organizagdes para a juventude
pobre e desempregada dos bairros operarios” (p. 164, nota 8).

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 163.

E. S. WATERHOUSE. Pietism, p. 9 indica que, através dos Moravios — enquanto “uma ramificagdo indireta
do pietismo” —, “a influéncia pietista chegou também a Schleiermacher, encontrando-se na insisténcia que
sua filosofia deposita no sentimento” — muito embora, em Schleiermacher, o sentimento (Gefuhl) seja
entendido como a faculdade humana especifica da religido, e, por isso, independente da moral (agir) e da
metafisica (pensar). Assim, Geflihl, para Schleiermacher, nada tem a ver com sentimento entendido como
“sensages” (Empfindungen), que podem ser fabricadas por estimulos psicoldgicos externos. Para ele, a
esséncia da religido ¢ a intuicdo (Anschauung) do Universo, que encontra seu correlato na faculdade do
sentimento (Gefiihl). Sobre isso, cf.: Friedrich SCHLEIERMACHER. Uber die Religion: Reden an die
Gebildeten unter ihren Verachtern. Synoptische Studienausgabe der Textfassungen 1799, 1806, 1821. Hrsg.
von Niklaus Peter, Frank Bestebreurtje, Anna Biisching. Zirich: Theologischer Verlag Zirich, 2012, p. 45:
,Ihr Wesen ist weder Denken noch Handeln, sondern Anschauung und Gefiihl“. De fato, a piedade dos
Moravios constitui um elemento permanente na formagdo de Schleiermacher, e ele nunca deixou de
reconhecer, como aponta W. B. SELBIE. Schleiermacher: A Critical and Historical Study. London:
Chapman and Hall, 1913, p. 16, seu débito para com eles: “His breach with them was caused by his
intellectual independence, rather than by any revolt from their spirit or from their methods”. Neste sentido,
Schleiermacher, que tanto se preocupou com a formacdo de uma alianca entre religido e cultura, revela que a
interpretagdo do pietismo como uma énfase unilateral na interioridade €, no minimo, reducionista.
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tarefa de realizagdo da vida, enquanto “efetivagio do ser potencial”®. Assim, é somente por
motivos de forcas exdgenas que a religido corre o risco de transformar-se em seu oposto,
deixando de ser a autoconsciéncia imediata da liberdade na dependéncia da dimens&o ultima
e incondicional de sentido®, para se tornar uma forma de alienacéo quietista.

N&o obstante, em que se pesem 0s elementos positivos intrinsecos aos movimentos
reavivamentistas do século dezenove apontados por Alves, a combinagdo entre experiéncia
religiosa e preocupacéo social foi logo abandonada em nosso contexto. Se, de fato, estivermos
corretos em nossa hipotese de que o espirito fundamentalista constitui, como apontamos
acima, o Grundprinzip responsavel por conferir um elemento de unidade as diferentes
comunidades protestantes de missdo no Brasil, entdo a razdo desta didstase entre experiéncia
religiosa e preocupacdo social se torna apreensivel. Aqui, h4 um aspecto importante a ser
observado, e este aspecto diz respeito a um fenémeno curioso que toma forma em nosso
contexto. Se, do ponto de vista histdrico, a tendéncia pietista tende a relegar a doutrina a um

lugar secundario, ainda que n3o a ignore por completo®®, no Brasil, inversamente, o fervor

% paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 492.

7 A ideia de uma autoconsciéncia imediata da liberdade na dependéncia de “Deus” é, certamente, um
elemento, mutatis mutandis, comum nas teologias filos6ficas de Schleiermacher e Tillich. Sobre isso, cf.:
Friedrich SCHLEIERMACHER. The Christian Faith. Edinburgh: T. & T. Clark, 1989 [1830], § 3, p. 5: “The
piety which forms the basis of all ecclesiastical communions is, considered purely in itself, neither a
Knowing nor a Doing, but a modification of Feeling, or of immediate self-consciousness”. A percepcdo desta
autoconsciéncia imediata em Tillich nem sempre foi claramente identificada, uma vez que sua Systematic
Theology foi constantemente interpretada sem que sua Religionsphilosophie fosse devidamente levada em
conta. No entanto, como dissemos anteriormente (nota 26), a Systematic Theology de Tillich somente pode
ser corretamente compreendida se interpretada sob a luz de sua filosofia da religido. Ndo se trata, portanto,
de um movimento “from meaning to being”, sobretudo no sentido de uma ontoteologia precritica. Por outro
lado, a pesquisa recente tem demonstrado, de forma rigorosa, a continuidade entre sua guinada neokantiana
para uma Sinntheorie, ocorrida, conforme Christian DANZ. Tillich’s Philosophy, p. 177, entre novembro de
1917 e julho de 1918, e seu magnum opus. Sobre a ideia de uma autoconsciéncia imediata da liberdade na
dependéncia de Deus em Tillich, cf.: Paul TILLICH. Die Uberwindung des Religionsbegriffs in der
Religionsphilosophie. (1925). In: John Powell CLAYTON; Carl Heinz RATSCHOW. (Hrsg.). Main Works —
Hauptwerke. Band 4: Religionsphilosophische Schriften, p. 82: ,,GottesgewiBheit ist die in der
SelbstgewiBheit des Ich enthaltene und sie begriindende GewiBheit des Unbedingten®. Assim, torna-se
evidente que, também para Tillich, a certeza de Deus estd posta conjuntamente com a certeza do self. A
certeza do Incondicional (GewilRheit des Unbedingten), que é a certeza de Deus, esta contida na certeza de si
e fundamenta a autoconsciéncia. Ao situar a certeza de Deus na autoconsciéncia imediata, Tillich aponta
tanto o carater ndo-objetivo de Deus, quanto a experiéncia do self que é abarcado pelo incondicional. De
forma evidente, “o” Unbedingte ndo é nem um “algo”, nem uma parte do mundo, nem mesmo o “Ser
Absoluto”. Antes, Das Unbedingte é a totalidade mais profunda e importante de sentido. Sobre esta relagéo
entre Deus e autoconsciéncia imediata na teologia de Tillich, cf.: Martin LEINER. Tillich on God. In:
Russell Re MANNING. (Ed.). The Cambridge Companion to Paul Tillich, p. 37-55. Com isso est4 dada,
como o leitor atento pode perceber, a ideia de uma Grundoffenbarung que, por seu carater imediato e
prerreflexivo, transcende toda Offenbarung. Na medida em que a Offenbarung é reflexiva, ela é, igualmente,
sempre necessariamente simbdlica. O artigo mais direto sobre este tema é, tanto quanto conhecemos, de
Werner SCHUBLER. Where does Religion Come from? Paul Tillich’s Concept of Grundoffenbarung. In:
Michel DESPLAND; Jean-Claude PETIT; Jean RICHARD. (Ed.). Religion et culture: Actes du colloque
international du centenaire Paul Tillich Université Laval, Québec, 18 ao(t 1986, p. 159-171.

E. S. WATERHOUSE. Pietism, p. 8: “Pietism was the reaction of the spirit against the letter. It sprang up in
protest against the formalism of its day”.

68



268

religioso foi subordinado, de forma irbnica, ao formalismo rigido de um ortodoxismo
impositivo. Posto de outra forma: em nosso contexto, os elementos positivos dos
reavivamentos elencados por Alves, que nutrem semelhancas inequivocas com o movimento
pietista, foram subjugados pela reivindicacdo da posse de uma verdade absoluta, imutavel e
supranaturalmente revelada nas Escrituras. E, precisamente nesta subordinacdo, torna-se
possivel perceber a combinacdo curiosa que conforma as comunidades do protestantismo
brasileiro. Em outras palavras: embora o fervor do sentimento religioso — quando nédo
unilateralmente restrito a interioridade da experiéncia frente a dimensdo Gltima de sentido e
totalidade — desperte uma sensibilidade genuina em relacdo aos problemas multidimensionais
da vida, € o espirito fundamentalista das comunidades do protestantismo historico de missao
quem determina a orientacdo que a sensibilidade religiosa deve adotar. E este, pois, 0
elemento primordial que distingue a tendéncia pietista da dimensdo reavivamentista que
contribuiu para a formacéo do protestantismo brasileiro. Por este motivo, o evangelho social,
que irrompeu nos Estados Unidos tendo como base, também, a experiéncia dos revival, nunca
foi capaz de se consolidar em nosso contexto. Se no cendrio religioso estadunidense o social
gospel foi expurgado pelos setores protestantes mais conservadores, e adotado pelos setores
progressistas, no Brasil esta possibilidade de sobrevivéncia revela-se irreal, uma vez que a
totalidade das comunidades protestantes de missao é ndo apenas conservadora, mas, acima de
tudo, fundamentalista. No contexto brasileiro, como afirma Alves, “ainda hoje”, “as palavras
modernista e evangelho social sdo usadas como estigmas e carregam grande eficacia
politica”®. Um protestantismo cultural e social, que se preocupa, de fato, com a situagdo em
gue sua mensagem deve ser recebida, torna-se impensavel. Os elementos positivos inerentes
as tendéncias pietistas e reavivamentistas, ainda que tenham irrompido por um breve periodo,
jamais chegaram a se consolidar no Brasil. Assim, as exigéncias culturais e, com isso, as
demandas do proletariado, sdo ineficazes frente a rigidez de uma mensagem absoluta capaz de
subordinar até mesmo uma experiéncia, por natureza, indomavel.

A despeito do desinteresse do protestantismo institucional em relacdo as questdes
sociais, e de sua incapacidade de oferecer uma resposta positiva a emergéncia da consciéncia

proletaria, intelectuais protestantes, sensiveis ao seu status quaestionis, comecaram a buscar,

% Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 163. E interessante notar que, mesmo escrevendo por volta dos

anos 70 do século passado [o livro de Alves que, na realidade, é uma antologia, infelizmente ndo revela a
data em que os artigos foram escritos], o “ainda hoje” empregado por Alves permanece, em nosso
entendimento, mais que atual. Este fato desperta a atengdo, pois, tendo-se em vista que nossa investigacdo
busca elucidar o desdobramento de uma consciéncia protestante critica no Brasil, poder-se-ia supor que tal
consciéncia tenha alcancado algum lugar nos ambitos eclesiais. No entanto, ndo é este o0 caso. O que a
histéria do protestantismo historico de missdo demonstra &, antes, a obliteragdo desta consciéncia protestante
e o recrudescimento do fundamentalismo enquanto posi¢ao “teologica” bésica.
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no interior de suas proprias institui¢des “eclesiasticas” (Dias), a formacéo de uma linguagem
teoldgica diferente — a saber, uma teologia responsiva, dialdgica, e ndo-arbitraria. De uma
forma paulatina, setores oriundos das diferentes denominacBes protestantes histéricas de
missdo comecaram a perceber que a fé cristd possui uma contribuigdo singular a oferecer para
a situacdo de efervescéncia revolucionaria que conformava o contexto em que estavam
inseridos. No entanto, em contraposi¢cdo aos interesses institucionais do protestantismo, a
linguagem teoldgica que os intelectuais protestantes buscavam dar forma nédo se configurava
sob os moldes conversionistas, “evangelisticos”. Antes, 0 que eles procuravam era entender
os elementos subjacentes a dindmica da situacdo proletaria e, deste modo, apontar, a partir da
perspectiva religiosa que lhes era prépria, os riscos idolatricos que permeiam todos os eventos
que conformam o processo histérico em funcdo da ambiguidade constitutiva da propria
condicdo humana. De forma irOnica, entretanto, ao aproximarem-se, de um modo
intelectualmente honesto, da situacdo proletaria, os intelectuais protestantes descobriram que
0s elementos subjacentes a irrup¢do desta situacdo possuiam um poder religioso capaz de
atualizar, na realidade, as proprias poténcias latentes na tradi¢cdo da Reforma. Com isso, uma
ocasido propicia para a afirmacdo de uma postura verdadeiramente dialégica irrompeu’. Por
outro lado, a medida que esta postura ndo se adequava nem aos interesses evangelisticos, nem
aos interesses ideologicos das comunidades protestantes, uma tensdo surgiu no interior das
instituicdes’*. E, com o recrudescimento pervasivo deste Spannungsfeld, os limites e, por

consequéncia, o fracasso do protestantismo de misséo, se tornaram evidentes.
3. O DESDOBRAMENTO DE UMA CONSCIENCIA PROTESTANTE E SUA MARGINALIZAGAO

A busca pela construcdo de um dialogo intelectualmente honesto com o proletariado,
que despertou, nos intelectuais protestantes, a percep¢do de que o poder religioso subjacente a
situacdo proletaria representava uma possibilidade concreta de atualizacdo das poténcias
latentes na propria tradicdo da Reforma, ndo ocorreu, entretanto, sem dificuldades. Tendo-se
em vista o carater rigidamente autoritario do protestantismo de missdo, o Spannungsfeld
estabelecido entre religido e cultura, igreja e sociedade, fé e politica, irrompeu sob a forma de

uma polarizagdo no seio do proprio protestantismo. Neste contexto, ndo foi somente a

" Roger GARAUDY. From Anathema to Dialogue: A Marxist Challenge to the Christian Churches. New

York: Vintage Books, 1968, p. 38 afirma que o dialogo cristdo-marxista implicou, em ambas as partes, um
“retorno ao que ¢ basico” em cada tradigdo. Quando afirmamos que uma ocasido propicia para a afirmacéo
de uma postura dialogica irrompeu a partir da aproximacgéo, por parte dos intelectuais protestantes, a situacao
proletaria, é precisamente este retorno ao que é basico em cada tradicdo o que temos em mente.

™ Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 169-174.
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percepcao da total incongruéncia entre as concrecdes histdricas do protestantismo e a situacéo
do proletariado que se tornou evidente. Antes, a medida que um grupo crescente de
intelectuais protestantes, de uma forma honestamente dialdgica, se aproximava dos problemas
intrinsecos ao seu contexto de insercdo, a incongruéncia entre a linguagem teoldgica que
buscavam construir, e a linguagem sedimentada conformativa de suas comunidades, revelou
uma contradicdo igualmente perturbadora. Pode-se afirmar que a tensdo originaria entre igreja
e sociedade despontou, de igual forma, um conflito entre duas linguagens radicalmente
opostas no cerne das proprias instituicdes. A transmutacdo de uma tensdo ad extra num
conflito ideativo ad intra ecclesiae terminou por provocar ndo apenas uma polarizacdo
intelectual, como também um clima de constante suspeita em relacdo aos proponentes de uma
reformulacdo da linguagem teoldgica frente as exigéncias éticas de seu contexto de insercao.

O “paroquialismo”™

caracteristico das comunidades do protestantismo foi, assim, desafiado, e
a revulsdo institucional em relacdo a uma possivel reformulacdo doutrinaria tornou-se uma
ocasido propicia ndo apenas para o recrudescimento da énfase no carater inalteravel do
dogmatismo ortodoxo, como também para sua participacéo — indireta e direta”! — na disputa
ideoldgica contra as reivindicagdes da consciéncia proletaria.

Foi, especialmente, a partir da década de cinquenta do século passado, que a convulséo
intelectual nos meios protestantes irrompeu de forma mais drastica. Em funcdo da forte
efervescéncia sociopolitica, provocada pelo processo de rapidas transformacdes sociais
oriundo da industrializacdo e da urbanizagdo, surgiu um impeto desenvolvimentista inédito,
que terminou por contribuir, nas palavras de Rubem Alves, “para que largos segmentos da
nossa populacdo se tornassem conscientes da imensa miséria e do enorme atraso do pais e das

alternativas e possibilidades que se estendiam & nossa frente” .

Foi a partir desta
configuracdo sociopolitica e historico-cultural particular que o desdobramento espiritual de

uma consciéncia protestante critica, dialdgica, e ecuménica tomou lugar.

2" Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 169: “Se eu tivesse de escolher uma palavra para definir a

tendéncia dominante do pensamento protestante neste periodo, eu diria que ele é marcado pelo
paroquialismo. Separado das correntes que, num &mbito mundial, animam as Igrejas, separado das questdes
politicas universais, separado da cultura e da vida nacional, o protestantismo se moveu ao sabor das
exigéncias da paroquia. E isso porque, em decorréncia de sua organizacdo institucional especifica, a
sobrevivéncia intelectual dependia (como depende) de um suporte paroquial” (p. 168-169).
Sobre este ponto, cf. o breve e elucidativo artigo de Leonildo Silveira CAMPOS. Os evangélicos, o golpe e a
ditadura: o irresistivel canto das sereias autoritarias. In: Zwinglio Mota DIAS. (Org.). Memdrias ecuménicas
protestantes — Os protestantes e a ditadura: colaboracdo e resisténcia. Rio de Janeiro: KOINONIA Presencga
Ecuménica e Servico, 2014, p. 177-191.
™ Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 169. Ainda sobre este ponto, cf.: Richard SHAULL. The New
Revolutionary Mood in Latin America. New York: National Council of the Churches of Christ in the USA.
Division of Foreign Missions: The Committee on Cooperation in Latin America, 1962, p. 1-7.
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Em que se pese o carater novidoso desta consciéncia protestante critica, no entanto, é
preciso elucidar que a perspectiva metodologica histérico-critica, com a qual intencionamos
estar em conformidade, ndo nos permite identificar esta convulsdo intelectual como uma
clivagem que irrompe de um modo ex abrupto, “totalmente novo”, isto é, como um evento
dotado de uma necessidade divina, supranatural e, desta forma, independente da liberdade
humana. Seria ingénuo nédo perceber que, tanto do ponto de vista histérico-critico, quanto do
ponto de vista historiografico, o adagio ex nihilo nihil fit demonstra a necesséaria “analogia” e
“reciprocidade” intrinsecas a totalidade dos eventos historicos — muito embora tenhamos que
considerar, caso intencionemos evadir os riscos do determinismo inerente ao axioma da
absoluta racionalidade de todos os eventos, 0 “problema da contingéncia” que, nas precisas
palavras de Troeltsch, “em seus varios aspectos, contém, in nuce, todos os problemas da
filosofia”’>. Mantendo-se em vista estas consideracdes tedricas, devemos atentar para o fato
de que a irrupcdo de uma consciéncia protestante critica no Brasil — a despeito de seus
contornos novos, singulares, contingentes, que testemunham a propria capacidade inerente a
liberdade humana de moldar e orientar sua historia —, possui raizes historicas que nao apenas
antecedem, em muito, a década de cinquenta do século passado, como também se conectam
com outros movimentos, sobretudo o movimento estudantil e o ecuménico’®.

No que diz respeito ao desdobramento de uma consciéncia protestante critica no

Brasil, ndo seria errdneo afirmar que o primeiro passo em direcdo a esta conscientizacao foi

™ Ernst TROELTSCH. Contingency. In: James HASTINGS. (Ed.). Encyclopadia of Religion and Ethics.
Volume IV: Confirmation-Drama. New York: Charles Scribner’s Sons; Edinburg: T. & T. Clark, 1911, p.
89: “The question of contingency is in reality the question as to the relation of the irrational to the rational, of
the actual to the logical, of creation to the eternity and necessity of the world. The reconciliation of these
opposites is impossible. The actual thinking activity of man consists in a continuous combination of the
antitheses. Absolute Rationalism, with Pantheism as its logical conclusion, and absolute Irrationalism, with
its logical consequence of the irrelation and incoherence of things, or Polytheism, are alike impossible. The
final synthesis does not lie within the scope of human thought, and all attempts to reach it lead to
contradiction”. Sobre o papel do método historico na teologia, cf. a disputa de Ernst TROELTSCH. Uber
historische und dogmatische Methode in der Theologie. (1900). In: Gesammelte Schriften. Zweiter Band: Zur
religiosen Lage, Religionsphilosophie und Ethik, p. 729-753 com Friedrich Niebergall, pupilo de Julius
Kaftan. Troeltsch resume a proposta de seu ensaio da seguinte forma: ,,Hier handelt es sich um drei
wesentliche Stiicke, um die prinzipielle Gewdhnung an historische Kritik, um die Bedeutung der Analogie
und um die zwischen allen historischen Vorgangen stattfindende Korrelation® (p. 731). A proposta
metodoldgica de Troeltsch possui um carater de manifesto programatico, cuja intencao é elucidar, determinar
e defender, em suas palavras, nada menos que a totalidade de sua “perspectiva na filosofia da religido e na
teologia [meinen ganzen religionsphilosophisch-theologischen Standpunkt]” (p. 729). Sobre 0s conceitos de
criticismo historico, analogia, e correlacéo, cf. as p. 731-734 deste mesmo texto. Para uma comparacéo
entre Troeltsch e Tillich, cf. o j& citado artigo de Peter HAIGIS. Is Religion Rational? The Religious Apriori
in the Philosophy of Religion of Ernst Troeltsch and Paul Tillich, sobretudo, p. 125-134. Veja, também, o
artigo de Jean RICHARD. La théorie de I’a priori religieux chez Troeltsch: sa reprise et son dépassemant
chez Tillich. In: Alfred DUMAIS; Jean RICHARD. (Ed.). Philosophie de la religion et théologie chez Ernst
Troeltsch et Paul Tillich, p. 71-94; John Powell CLAYTON. Tillich, Troeltsch and the Dialectical Theology.
Modern Theology, vol. 4, no. 4, 1988, p. 323-344.

Magali do Nascimento CUNHA. Aprender da historia: memorias de desafios pedagogicos para as igrejas
protestantes historicas no Brasil. Revista do Cogeime, n. 14, 1999, p. 75-99.
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dado, de forma irdnica, pelas préprias comunidades do protestantismo historico de missao. De
acordo com Rubem Alves, num periodo muito anterior aos anos de turbuléncia que atingiram
as comunidades protestantes, bem como seus membros alegadamente sediciosos, as igrejas ja
haviam “organizado movimentos de juventude, cujo objetivo especifico era criar um espago
de atuacdo”. Este espago, de forma evidente, ndo poderia constituir-se, tendo-se em vista 0
carater fundamentalista do protestantismo brasileiro, a partir de um interesse em fomentar
uma aproximac&o dialdgica entre igreja e sociedade. Antes o contrario: funcionando na forma
de “uma associacdo piedosa”, o objetivo deste ambiente comum ocupado pela juventude
protestante consistia em preservar, nas palavras de Alves, “os jovens da contaminagdo do
mundo”. No entanto, a despeito do cardter profundamente pietista — ou melhor,
fundamentalista-reavivamentista — destes tipos de movimentos de juventude, a histéria, uma
vez mais, revela sua face tragicomica’’. A tragédia intrinseca ao isolamento do mundo deu
lugar, a partir do amadurecimento intelectual da juventude, a dimensdo cdmica da
reconciliacdo com o mundo da vida e da historia. A partir da influéncia intelectual exercida
pela irrupcdo de uma nova orientacdo teoldgica no Brasil, o ortodoxismo “teologico” e
fundamentalista — que constituia os alicerces oximordnicos da pedagogia da repeticao
acritica de sistemas doutrinarios historicamente sedimentados — foi radicalmente desafiado
pelo desenvolvimento paulatino de uma consciéncia teolégica critica. Uma nova pedagogia
filosofica e teoldgica comecou a se consolidar, €, por meio dela, o caminho foi aberto para o
desdobramento de uma consciéncia propriamente protestante. Nas palavras de Alves:

Paulatinamente, entretanto, as liderangas do movimento se tornaram maduras e
uma radical mudanga de orientacdo se processou. Tanto assim que, em meados

" Peter C. HODGSON. Liberal Theology: A Radical Revision. Minneapolis: Fortress Press, 2007, p. 48, em
sua articulagdo sui generis de uma “teologia liberal”, busca oferecer uma media¢do entre duas visdes de
mundo antagdnicas: a visdo pos-moderna, que oferece uma Weltanschauung essencialmente tragica e irbnica,
e as representagdes cristds baseadas na ideia da redengdo que, em sua perspectiva, “exibem um triunfalismo
que evita a tragédia no cerne da condigdo humana”. Assim, a “tragédia é excluida enquanto uma categoria
cristd e é substituida por uma teologia do pecado que foca na culpa pessoal, na punicéo divina e na expiagéo
substitutiva”. Tomando o simbolo cristico como principio de mediacéo, Hodgson afirma: “If there is a divine
comedy, it is a tragicomedy, a story of the crucified God who undergoes the suffering and conflicts that
render historical existence tragic [...] Death haunts the cosmos [...] Yet through the infinite anguish of death
comes the infinite love of reconciliation”. Embora nos distanciemos do programa teoldgico-construtivo
elaborado por Hodgson, concordamos com a defini¢do da natureza tragicomica da “metanarrativa” crista —
aqui, contra Jean-Frangois LYOTARD. The Postmodern Condition: A Report on Knowledge. Minneapolis:
University of Minnesota Press, 1984 [1979], p. xxiv. Embora, dificilmente, seja possivel defender a ideia de
uma metanarrativa como historia e ndo como estoria (exceto enquanto expressao imaginativa e/ou simbélica
da totalidade de sentido, como o fazem Kroner, Tillich e Shaull, e.g.) no ambito de uma teologia filos6fica
critica, isto €, pos-kantiana, entendemos que faz parte da “fé [!] cristd” a esperanga no carater tragicomico da
dindmica da historia universal. Note-se, entretanto, que demonstrar o carater historico-universal a partir da
hipotese da prolepse da totalidade na ressurreicdo factual de Jesus constitui um interesse primevo na
ambiciosa teologia de Wolfhart PANNENBERG. Hermeneutic and Universal History (1963). In: Basic
Questions in Theology. Collected Essays: Volume 1. Minneapolis: Fortress Press, 2008 [1970], p. 96-136.
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daquela década [viz., década de 50 do século passado], uma das atividades mais
importantes do movimento eram os “acampamentos de trabalho” — jovens, de
vérias denominagdes, dedicavam suas férias a viver num local pobre,
frequentemente favelas, para ali realizar uma tarefa manual: constru¢do de uma
rua, de um reservatorio de agua, ou qualquer coisa semelhante. Tal movimento ja
era fruto da penetracdo de ideais ecuménicos no Brasil, e reduplicava coisas que
mo¢os europeus e norte-americanos faziam. Evidentemente, ideias novas
provocavam ebuli¢cbes em todas as partes: o ideal ecuménico (naquela época
basicamente uma questdo protestante), uma nova preocupagdo litdrgica (que iria
fazer os protestantes mais sensiveis ao catolicismo), estudos biblicos num novo
estilo (distante dos ideais polémicos e moralizantes da prédica pastoral) e,
sobretudo, a preocupagao social .

Embora Alves esteja correto em apontar os movimentos de juventude como o ambito
da transformacdo de um protestantismo isolacionista em um protestantismo social, esta
radical mudanca de orientacdo aludida por Alves ndo é somente, entretanto, um fruto do
incurso de ideais ecuménicos em nosso contexto. Muito mais do que isso, é preciso atentar
para o fato de que a profunda mudanca de orientacdo se deve, diretamente, a influéncia,
conforme afirmamos acima, de uma nova pedagogia teolégica no Brasil’®. Foi somente por
meio da construcdo de uma reflexdo teoldgica critica em nosso contexto, que o oximoro de
uma pedagogia da repeticdo acritica de sistemas doutrinarios historicamente sedimentados
pdde ser desafiado. Por meio desta pedagogia critica, intelectuais das comunidades do
protestantismo de missdo brasileiro ousaram reivindicar o principio critico-profético que
conforma a esséncia do protestantismo. Desta forma, o processo de desdobramento de uma
consciéncia protestante teve inicio, e a linguagem teol6gica construida em nosso contexto
alcou um voo, até entdo, inimaginavel, despertando a atencdo dos icones mais eruditos e
importantes que determinaram o rumo da agenda teoldgica internacional a partir da segunda
metade do século passado.

H& consenso de que esta nova pedagogia teoldgico-critica tenha encontrado sua
expressao mais conspicua no pensamento teoldgico-ético do missionario presbiteriano
estadunidense Millard Richard Shaull. Com efeito, mais que qualquer outro intelectual em

nosso contexto, Shaull, conscio da tarefa infindavel de critica e reconstrucdo da reflexdo

® Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 169. Os “acampamentos de trabalho” foram experiéncias

proporcionadas por um projeto elaborado por Shaull denominado “Estudantes nas Industrias”. Para realizar o
projeto, Shaull alugou, juntamente com um grupo de pessoas, uma pequena casa no bairro de Vila Anastécio,
em S3o Paulo, uma “4rea de grande concentragdo de operarios”, com a intencdo de promover um
envolvimento concreto entre os estudantes e os operarios. Sobre o projeto, cf.: Richard SHAULL.
Surpreendido pela graga: memarias de um te6logo: Estados Unidos, América Latina, Brasil. Rio de Janeiro:
Record, 2003 [2002], p. 120-122. De forma evidente, este projeto foi baseado nas experiéncias dos padres
operarios franceses, como o proprio Shaull indica. Eles representavam, para Shaull, um exemplo de
envolvimento religioso concreto com a situagéo proletéria.

Magali do Nascimento CUNHA. Aprender da historia: memorias de desafios pedagdgicos para as igrejas
protestantes historicas no Brasil, p. 86-89 ressalta este ponto com notavel sensibilidade.
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teoldgica, reivindicou o poder do principio protestante como a expressdo mais adequada para
elucidar o carater da relacdo entre o incondicional e o condicionado, entre o simbolo de Deus
e a finitude humana, entre o Reino de Deus e a historia, entre o elemento dinamizador
(Prinzip) da esséncia do protestantismo e suas diferentes concregdes historicas. Como Shaull

afirma;

A esséncia do protestantismo ndo € uma doutrina, mas uma maneira de ser do
mundo, um novo conceito daquilo que significa ser a igreja, que tem implicagdes
revolucionarias para todas as instituicdes da sociedade. Algumas igrejas da tradi¢éo
calvinista expressaram isso atraves de uma frase latina, ecclesia reformata semper
reformanda. Com isso, elas declaram que, qualquer igreja que é produto da
Reforma, merece esse home somente se € capaz de superar o impulso, inerente a
todas as instituicbes humanas, para a autopreservacdo, e somente se ousar
reformar-se de tempos em tempos, a fim de responder criativamente aos desafios
apresentados por novas situagdes histdricas. A fidelidade a um Deus vivo, ativo no
mundo a fim de transforma-lo, demanda novas respostas por parte de uma
comunidade de fé sempre renovada — nas palavras de John Milton, “a reforma da
propria reforma”. Em sua aplicagdo a sociedade, este conceito é referido como o
“principio protestante”, um conceito que reivindica a dessacraliza¢do de todas as
realizacGes, instituicdes e estruturas humanas®.

Por sua reivindicacdo de uma consciéncia radicalmente protestante e proléptica, isto €,
por sua exigéncia de uma consciéncia de antecipacao, a teologia de Shaull tornou-se como
que um espelho da consciéncia do proletariado. Nao sem alguma razdo, portanto, Shaull tem
sido incluido, na histéria da teologia moderna, como um proponente de uma “teologia do

5,81

futuro ou da revolucdo™-, isto €, de uma teologia que se direciona para a frente através do

8 Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights for the Challenges of Today, p. 78.

8 Veja, por exemplo, Dietz LANGE. Glaubenslehre. Bd. II. Tiibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 2001, p.
424; Carl E. BRAATEN. The Future of God: The Revolutionary Dynamics of Hope. New York; Evanston;
London: Harper & Row Publishers, 1969, p. 10; Heinz ZAHRNT. What Kind of God? A Question of Faith.
London: SCM Press Ltd., 1971 [1970], p. 214-252; Thomas DEAN. Post-Theistic Thinking: The Marxist-
Christian Dialogue in Radical Perspective. Philadelphia: Temple University Press, 1975, p. 3-33. A leitura de
Dean da teologia de Shaull como um pds-teismo tradicional é acertada. Entretanto, interpretar sua reflexdo
sob o prisma de uma “teologia radical ou teologia da secularidade radical” (p. 14), em fungdo “da profunda
revolugdo conceitual que resultou numa mudanca da ontoteologia, a metafisica ocidental tradicional do ser
transcendente, para uma perspectiva radicalmente temporal, finitista, secularista [this-worldly] sobre o ser”
(p. 4), ndo resiste ao exame rigoroso. De fato, ha, na teologia de Shaull, uma forte dimenséo de secularidade:
0 principio protestante a exige! Entretanto, esta secularidade ndo imputa & sua teologia um carater
unidimensional (secularismo). E é este aspecto que, para Dean, tem de ser criticado. Sua proposta € de uma
teologia-sem-transcendéncia, que aceita a critica secular, sobretudo a marxista, tal como ela se impde. Como
Thomas DEAN. The Theology of Radical Secularity: A Secular Critique. In: John C. RAINES; Thomas
DEAN. (Ed.). Marxism and Radical Religion: Essays Toward a Revolutionary Humanism. Philadelphia:
Temple University Press, 1970, p. 151-176 afirma: “We are obliged to draw the logical conclusion and to
take the final step: the thinking of the future demands a decisive, a radical break with theological thought as
such. It calls for a radically different option, another kind of thinking altogether, one that is neither theistic
nor anti-theistic. As with Marx, this thinking must not exhaust itself in the negation and destruction of
religion; rather, it must clear the ground for a new, secular faith, a faith for the post-religious world” (p. 172).
Claro é que esta proposta € completamente antagonica a reflexdo shaulliana, uma vez que a dimensdo do
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impulso da expressdo simbdlica do nunca alcangavel Reich der verwirklichten Freiheit. Trata-
se, assim, de um pensamento que se torna, em funcdo do poder do principio protestante que
nele se manifesta, radicalmente histérico-escatoldgico®. Com efeito, na medida em que esta
consciéncia antecipadora permanece indissociavelmente ligada ao carater permanente critico
intrinseco ao principio protestante, a teologia de Shaull direciona-se para o Gltimo sem nunca
identifica-lo plenamente, entretanto, com nenhuma realizacdo humana®. Por este preciso
motivo, sua reflexdo teoldgica adquire contornos, de fato, fortemente revolucionérios, ainda
que estes contornos devam ser interpretados sob o prisma do Grundthema de sua teologia, e
nao o contrario. O futuro € a expressao do poder da liberdade enquanto orientacéo intuitivo-
imaginativa e proléptica a dimensdo ultima e incondicional ou a totalidade de sentido. Isso
porque somente ha futuro onde existe consciéncia da liberdade. Por outro lado, somente ha
liberdade onde existe uma orientacao proléptica a ultimidade incondicional de sentido.
Tendo-se em vista estas consideragdes, a categoria do futuro na teologia de Richard
Shaull representa — e, diga-se en passant, tem de representar! — um horizonte de sentido
permanentemente aberto, que, em funcdo da forma que adquire por meio do exercicio da
liberdade humana (ética), traz consigo possibilidades, ao mesmo tempo, de promessas divinas
e ameacas demoniacas. Assim, a guinada para a futuridade operada na teologia por Shaull ndo
intenciona, como se possivel fosse, inserir no ambito do atual um reino desprovido de
ambiguidades. Pelo contrario: para Shaull, o futuro, enquanto resultado da acdo humana na
histdria, ndo esta livre das ambiguidades da vida e de todas as suas formacdes criativas®*. Por

futuro, em Shaull, é inseparavel da ideia de Deus. Contra a incongruéncia entre a futuridade e a “ideia de
Deus”, cf.: Wolfhart PANNENBERG. Speaking about God in the face of Atheist Criticism, p. 99-115.

% Hans SCHWARTZ. On the Way to the Future: A Christian View of Eschatology in the Light of Current
Trends in Religion, Philosophy, and Science. Minneapolis; Minnesota: Augsburg Publishing House, 1972, p.
102-116. Cf., também, os seguintes estudos destinados a andlise da escatologia de Shaull: Arthur RICH.
Revolution als theologisches Problem. In: Ernst FEIL; Rudolf WETH. (Hrsg.). Diskussion zur ,, Theologie
der Revolution®. Mit einer Einleitung, einem Dokumententeil und einer Bibliographie zum Thema.
Minchen: Chr. Kaiser Verlag; Mainz: Matthias-Grinewald-Verlag, 1969, p. 133-158; Fritz HUFENDIEK.
Das umstrittene Thema: ,,Theologie der Revolution®. Ein Kritischer Bericht. Zeitschrift fiir Evangelische
Ethik, 13 Jahrgang, 1969, p. 208-227; Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The Ethics of Economic
Systems. Peeters: Leuven; Paris; Dudley, 2006 [1984; 1990], p. 153-159; Jan Mili¢ LOCHMAN. Ecumenical
Theology of Revolution. In: Martin E. MARTY; Dean G. PEERMAN. (Ed.). New Theology no. 6. On
Revolution and Non-Revolution, Violence and Non-Violence, Peace and Power. New York: Macmillan Co.,
1969, p. 103-122; Gerd-Dieter FISCHER. Richard Shaulls ,, Theologie der Revolution“: lhre theologische
und ethische Argumentation auf dem Hintergrund der Situation in Lateinamerika. Frankfurt am Main; Bern;
New York; Nancy: Peter Lang, 1984, p. 174-201.

% Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective. In: John C. BENNETT. (Ed.).

Christian Social Ethics in a Changing World: An Ecumenical Theological Inquiry. New York: Association

Press; London: SCM Press, 1966, sobretudo, p. 32-38.

Richard SHAULL. As transformac6es profundas a luz de uma teologia evangélica. Petropolis: Vozes, 1966,

p. 72-94, em seu ensaio sobre “a perspectiva cristd de revolugdo no pensamento de Berdyaev” — autor

fundamental para a compreensdo da ambiguidade inerente ao relacionamento entre o processo historico e a

dimensdo Ultima de sentido em sua reflexdo —, torna evidente que, toda tentativa de interpretagdo do futuro,
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outro lado, em funcdo da consciéncia da ambiguidade intrinseca a totalidade da atividade
humana na histdria, a linguagem teoldgica por ele adotada torna-se ainda mais relevante para
0 status queestionis de seu tempo, uma vez que se insere na atualidade historica, tal como o
faz a consciéncia proletaria, na forma de uma contradicdo, uma negacdo®. Sua teologia &,
assim, uma teologia criticamente protestante, isto €, de protesto profético-criativo que se volta
contra a absolutizacdo de um determinado estado de coisas. A dimenséo Gltima, para a qual a
consciéncia noético-antecipatdria se direciona, ambiciona a superacdo do atual por meio da
consciéncia do potencial. Trata-se, desta forma, de uma tentativa teoldgica de contradizer, isto
é, de negar a prisdo unidimensional do dado, por meio de um voltar-se a possibilidade da
criacdo, para dar lugar & sentenca de Alves, de “um novo amanhd”®®. Enquanto a histéria
desdobra o seu curso, e toma a forma a ela conferida pela livre atividade humana, a tarefa da
reflexdo teoldgica é uma ndo somente de interpretar a dindmica do processo historico a partir
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dos simbolos da fé cristd®’, mas também a de revelar, no poder do principio protestante

critico, “a ‘falsa consciéncia’ onde quer que ela se esconda”®.

N&o obstante, seria incorrer em grave equivoco pressupor que Shaull — formado a
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partir da influéncia da “Wort-Gottes-Theologie™”, tal como esta era interpretada pela nova

que se permite conduzir pelo entusiasmo de um necessario advento da liberdade plena, abole o ponto de vista
critico em relagdo ao carater ambiguo de todas as realiza¢gdes humanas. Esta cautela shaulliana em relacéo a
ambiguidade e, por consequéncia, ao perigo idolatrico da absolutizacdo, pode ser percebida mesmo nas
publicagdes iniciais e mais frageis de Shaull. Sobre este ponto, cf.: Richard SHAULL. O cristianismo e a
revolucéo social. S&o Paulo: Uniéo Cristd de Estudantes do Brasil, 1953, p. 51-61, sobretudo, p. 55 [sexto
ponto]; Richard SHAULL. Encounter with Revolution. New York: Association Press, 1955, p. 18-45.
Christian WALTHER. Christenheit im Angriff. Zur Theologie der Revolution, p. 20-32 descreve “o principio
de negacdo [das Prinzip Negation]” subjacente a teologia de Shaull de uma forma breve, porém amplamente
satisfatoria. Sobre este ponto, cf., ainda, Christian WALTHER. Zur Frage nach einer theologischen Theorie
der Revolution. In: Heinz-Dietrich WENDLAND. (Hrsg.). Sozialethik im Umbruch der Gesellschaft.
Arbeiten aus dem Mitarbeiter- und Freundeskreis des Instituts fur Christliche Gesellschaftswissenschaften an
der Universitat Munster. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1969, p. 59-76.

Rubem ALVES. Por uma teologia da libertagdo, p. 69. [Cf. nota 42 acima.]

8 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option. In: Carl OGLESBY; Richard SHAULL.
Containment and Change: Two Dissenting Views of American Society and Foreign Policy in the New
Revolutionary Age. With an Introduction by Leon Howell. New York: The Macmillan Company; London:
Collier-Macmillan Limited, 1967, p. 215-235.

Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 169: “It [viz., o principio
protestante] must reveal the ‘false consciousness’ wherever it hides”.

Optamos por empregar o termo Wort-Gottes-Theologie em funcéo do carater problematico do termo “neo-
ortodoxia”, que aparece ad nauseam nos textos de Shaull. Bruce L. McCCORMACK. Karl Barth’s Critically
Realistic Dialectical Theology: Its Genesis and Development, 1909-1936. Oxford: Clarendon Press, 2004, p.
24, afirma que “o Barth que pertenceu as origens da ‘neo-ortodoxia’ no mundo anglo-americano foi ele
mesmo um produto de uma leitura ‘neo-ortodoxa’”. Esta leitura foi reforcada pela tese de Hans Urs von
BALTHASAR. Karl Barth: Darstellung und Deutung seiner Theologie. Einsiedeln: Johannes Verlag, 1951,
p. 24 “de uma segunda ‘conversdo’ no desenvolvimento de Barth”. Na Alemanha, como afirma McCormack
(p. 25), em funcdo da mudanca radical do ponto de partida da teologia intencionado pelo tedlogo suico, a
ideia de que Barth “foi um teélogo reacionario que intencionou subverter os frutos da teologia cientifica
adquiridos desde 17807, a fim de “retornar a teologia de um periodo anterior”, tornou-se muito difundida
entre os “liberais”. Ferdinand KATTENBUSCH. Die Deutsche evangelische Theologie seit Schleiermacher.
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escola de Princeton —, tenha chegado ao Brasil, em 1952, com esta linguagem teoldgica ja
inteiramente desenvolvida. Muito pelo contrario: uma analise rigorosa da estrutura de seu
pensamento demonstra, inversamente, que a metodologia teoldgica de Shaull foi se
desenvolvendo, de forma paulatina, na medida em que ele reivindicava um envolvimento
dialogico concreto ndo apenas com a situacdo do proletariado, mas também com as exigéncias
intelectuais do movimento estudantil. Como Shaull afirma em um pequeno e elucidativo texto
autobiografico, a estrutura béasica de sua reflexdo inicial era “relativamente simples”, €
possufa como intencdo fornecer fundamentos para “um envolvimento politico”®. No entanto,
em funcdo de seu envolvimento dialdgico concreto com a situacdo proletaria e 0 movimento
estudantil, o legado barthiano que conformava a estrutura de seu pensamento teoldgico foi,
aos poucos, sendo substituido por uma teologia ética radicalmente histérica e simbdlica. Se
em seu periodo inicial, como Shaull afirma, a fundamentacdo metodoldgica da “teologia neo-
ortodoxa representava o pano de fundo espiritual [der geistige Hintergrund] para o
entendimento da humanidade e sua situacdo”, esta mesma metodologia se mostrava
completamente estéril para oferecer respostas criativas frente a um novo e dindmico estado de
coisas. Nas palavras de Shaull, quando desafiado por um contexto histérico de rapidas
transformacdes sociais e de crescente efervescéncia revolucionaria, “o edificio sistematico da
teologia neo-ortodoxa se torna instavel [ist erschittert]”; e, justamente por esta razao, afirma

Shaull, “sua linguagem perdeu o poder que antes possuia para mim”,

Band Il: Zeitenwende auch in der Theologie. GieRRen: Verlag von Alfred Tdépelmann, 1934, p. 46, e.g.,
afirma: ,[Barth] will ,Orthodoxer® sein, die Linie festhalten, der die Theologie bis zum Dimmern der
,Aufklarung, des ,Rationalismus®, folgte. Auf ihr will er das in die Theologie einfiigen, was die reformierten
und lutherischen Orthodoxen an Bibel, Bekenntnis, Dogma nicht zu seinem Rechte kommen gelassen. Also
das ,Mittelalterliche®, ,Altkirchliche‘, soweit ein Luther und Calvin es fortsetzen soll bleiben, weiter geniitzt
werden®. Para leituras mais atuais de Barth, mesmo que ndo convengam no que diz respeito ao problema do
Supranaturalismus em sua teologia, cf.: Trutz RENDTORFF. Radikale Autonomie Gottes: Zum Verstandnis
der Theologie Karl Barths und ihre Folgen. In: Theorie des Christentums. Gltersloh: Gitersloher
Verlagshaus Gerd Mohn, 1972, p. 161-181. Rendtorff chega a declarar que Barth poderia com toda
propriedade ser considerado “um expoente da teologia liberal” (p. 164). Veja ainda John MACKEN. The
Autonomy Theme in the Church Dogmatics: Karl Barth and His Critics. New York: Cambridge University
Press, 1990; Bruce L. McCORMACK. Revelation and History in Transfoundationalist Perspective: Karl
Barth’s Theological Epistemology in Conversation with a Schleiermacherian Tradition. The Journal of
Religion, vol. 78, no. 1, 1998, p. 18-3; Matthias GOCKEL. Barth and Schleiermacher on the Doctrine of
Election: A Systematic-Theological Comparison. New York: Oxford University Press, Inc., 2006.

Richard SHAULL. Entre Jesus e Marx: reflexdes sobre os anos que passei no Brasil. (1984). In: Rubem
ALVES. (Org.). De dentro do furac&o: Richard Shaull e os primérdios da teologia da libertagdo. S&o Paulo:
Editora Sagarana; CEDI; CLAI; Ciéncias da Religido, 1985, p. 200.

Richard SHAULL. Zwischenstation. Eine Einfihrung. In: Befreiung durch Veranderung: Herausforderungen
an Kirche, Theologie und Gesellschaft. Miinchen: Chr. Kaiser Verlag; Mainz: Matthias-Griinewald-Verlag,
1970, p. 7-8. Este texto [viz., “Zwischenstation. Eine Einflihrung™] se trata, como a nota de referéncia no
titulo revela, de um longo prefacio [p. 7-32] “escrito pelo autor especificamente para a edigdo alemd” — a
saber, a organizacdo de uma coletanea contendo quatorze artigos teolégicos de R. Shaull publicados entre os
anos de 1966 e 1970. E interessante notar que, sendo um artigo preparado para conferir uma forma
sistematica a este conjunto de textos, Shaull pontua, de forma clara e objetiva, a rigidez da “neo-ortodoxia” —
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Né&o obstante, foi exatamente o colapso de sua teologia inicial, isto €, a percepgao “das
aporias da teologia tradicional”®, 0 elemento responséavel por conduzir a reflex&o teolégica de
Shaull & busca por uma nova fundamentacdo metodoldgica capaz de lidar criativamente com a
dinamicidade do desdobramento historico. Na perspectiva de Shaull, a preocupacéo continua
com “o envolvimento dos cristdos na transforma¢do da humanidade e do mundo” exige do
tedlogo responsavel um crescente esforco intelectual-espiritual para responder, de uma forma
adequada, a “questdio sobre o modo como a teologia deve ser orientada”. A preocupacéo
com a fundamentacdo de uma metodologia teoldgica é para Shaull, assim, o ponto de partida
e 0 punctum saliens para a formacdo de uma linguagem teoldgica, a0 mesmo tempo, critica e
construtiva. Segue-se que o processo shaulliano de ruptura com as aporias da teologia
barthiana tornou-se uma ocasido propicia para a formacdo de uma teologia capaz de lidar
criativamente com as questdes impostas pela cultura. Em sua perspectiva, as igrejas do
protestantismo historico de missdo, “vivendo no centro de todas as mudancgas radicais
operadas no Brasil, num ritmo cada vez mais acelerado”, poderiam se tornar capazes de “estar
presentes e a oferecer alguma contribuicdo [...] somente se [permitissem abrir-se] ao que
estava acontecendo e se preparassem teoldgica e espiritualmente para dar respostas criativas a
situagdo”. Paulatinamente, contudo, a continua preocupacdo de Shaull em relacédo a tentativa
de superar o “fosso intoleravel” (Tillich) entre igreja e sociedade tomava a forma de um
protesto profético contra a arrogancia eclesiastica do protestantismo. E, mesmo sob o impulso
de uma intencdo honesta de tornar o querigma protestante relevante para a cultura moderna, a
reivindicacdo de Shaull terminou por denunciar a hybris demoniaca e autoritaria que

caracterizava as institui¢cbes do protestantismo e de seu anuncio cristalizado. E é precisamente

na forma como ele a interpretava —, e a transicao de seu pensamento em dire¢do a historia e a escatologia. O
mais importante a se notar neste texto é a referéncia explicita ao poder que a teologia de Tillich (p. 28-29)
confere ao seu pensamento neste estigio de transi¢do. Aqui, elencamos alguns elementos da teologia
tillichiana por ele apropriados: o conceito platénico de Eros, mais que freudiano, enquanto a possibilidade
gue jaz adiante de nds e a nossa frente e nos puxa para a frente; o relacionamento entre intencionalidade
(Intentionalitat), sentido (Sinn) e experiéncia (Erfahrung) e sua conexdo com o mundo dos simbolos (Welt
der Symbole), “por meio do qual advém a possibilidade de imaginar e desejar [vorzustellen und wollen] um
novo futuro, bem como lutar por ele”; a categoria de Tillich do demoniaco (7illich’sche Kategorie des
Damonischen) e seu entendimento da polaridade (Polaritat). Neste sentido, dificilmente se poderia supor
que nossa afirmacdo da dependéncia espiritual de Shaull em relagdo a teologia de Tillich constitui um fato
arbitrario. E, mais do que isso, o texto de Shaull revela um entendimento adequado da estrutura neokantiana
de uma filosofia do sentido e da consciéncia enquanto ponto de partida para o desenvolvimento de uma
teologia simbolica. Este artigo, escrito em 1970, foi publicado em inglés em 1971. No entanto, infelizmente,
ndo tivemos acesso a versdo original. Para a referéncia da versdo inglesa, cf.: Richard SHAULL. Liberation
through Transformation. Communio Viatorum, vol. 2, no. 3, 1971, p. 85-105.

% Gerd-Dieter FISCHER. Richard Shaulls , Theologie der Revolution*: lhre theologische und ethische
Argumentation auf dem Hintergrund der Situation in Lateinamerika, p. 130-137. Cf. Richard SHAULL.
Surpreendido pela gragca: memorias de um tedlogo: Estados Unidos, América Latina, Brasil, p. 209-213.

% Richard SHAULL. Zwischenstation. Eine Einfiihrung, p. 16.
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neste contexto que o principio protestante por ele arrogado aparece em toda a sua forca: ao
definir a teologia como “um tipo de pensamento dindmico, em permanente processo de
recriacdo na busca de uma resposta ao Deus que do futuro vem até nos”**, Shaull deu forma a
um protesto sem precedentes na historia do protestantismo no Brasil. Deste modo, o destino
do protestantismo, caso ndo se submetesse a uma profunda reorientacéo, seria, para ele, o
fracasso, a faléncia, uma vez que o proletario, ao mover-se “em dire¢cdo ao sentido e a
realizagdo” da vida, ndo poderia jamais ser alcancado por um querigma absolutizado em
estruturas institucionais heterdnomas™.

Em que se pese o carater profundamente negativo intrinseco ao principio protestante,
ou melhor, seu carater profético de deniincia que rompe com as estruturas demoniacas, ha que
se acentuar, de igual forma, que este Prinzip possui uma dimensao positiva, isto é, um poder
formativo. Como corolério tem-se que seria completamente equivocado pressupor que a
teologia de Shaull constitui um tipo puramente negativo de teologia, uma forma de linguagem
teoldgica radicalmente apofatica e, portanto, incapaz de perceber que para todo ndo ha, por
necessidade, um sim inextricavelmente correlacionado. A estrutura de interdependéncia que
caracteriza o relacionamento entre a negacdo e a afirmacdo confere um carater dindmico a
reflexdo shaulliana, tornando-a sensivel a dimenséo religiosa que se manifesta na totalidade
da vida do espirito — e ndo apenas intra muros ecclesiae, como o paroquialismo protestante,
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em sua hybris, o quer. O titanismo barthiano do Der ROmerbrief™, expresso em sua

% Richard SHAULL. Surpreendido pela graca: memoérias de um tedlogo: Estados Unidos, América Latina,

Brasil, p. 163, 212. [Grifo nosso.] “Sempre dei crescente importancia a escatologia. Isto significava, para
mim, que a reflexdo teoldgica devia preservar como central a questdo do Reino de Deus, Deus invadindo o
nosso mundo e nossa vida hoje” (p. 212). Apesar do acento no futuro, entendido enquanto totalidade de
sentido acessivel apenas por meio de uma “intui¢do imaginativa”, a escatologia de Shaull ndo cria uma
didstase docética em relacdo ao presente. Pelo contrério, € este sentido Ultimo, simbolicamente presente em
Jesus como o Cristo, o “novo homem”, enquanto o centro da histdria, que confere sentido a experiéncia
presente. Aqui, nos voltamos contra a posigdo pouco matizada de Heinz Eduard TODT. Revolution als neue
sozialethische Konzeption. Eine Inhaltsanalyse. In: Trutz RENDTORFF; Heinz Eduard TODT. Theologie
der Revolution. Analysen und Materialien. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1968, sobretudo, p. 37-38,
gue imputa a teologia de Shaull um desprezo pelo passado e pelo presente.

% Richard SHAULL. God and the Human Revolution. In: Donald E. HARTSOCK. (Ed.). Contemporary
Religious Issues. Belmont: Wadsworth Publishing Co., Inc., 1968, p. 204.

% Karl BARTH. A humanidade de Deus. (1956). In: Dadiva e louvor: ensaios teoldgicos de Karl Barth. 3. ed.
S&o Leopoldo: Sinodal; EST, 2006, p. 392-393, em tom de autocorrecdo, refere-se ao seu impeto critico-
polémico de seu Romerbrief como um “titanismo”. Como ele aponta: “Teria sido infundada a impressao de
muitos contemporaneos de que aqui tudo se encaminharia no sentido de, para variar, virar Schleiermacher de
cabeca para baixo, isto é, no sentido de, para variar, engrandecer Deus as custas do homem, a impressdo de
que no fundo muito pouco se ganharia, de que em Gltima analise ai talvez s6 houvesse um novo titanismo em
acao?”. A despeito da critica ao suposto titanismo de Schleiermacher, que ¢ completamente injustificada,
autores indicam que Barth permaneceu muito mais proximo do “pai da teologia moderna” do que ele mesmo
chegou a admitir. Sobre este ponto, cf., por exemplo, Matthias GOCKEL. Barth and Schleiermacher on the
Doctrine of Election: A Systematic-Theological Comparison, sobretudo, p. 1-15.
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apropriacao kierkegaardiana da “‘infinita distingdo qualitativa’ entre tempo e eternidade”?’,

permanece, assim, muito distante da postura adotada por Shaull, e isso mesmo em seu periodo
inicial. A diastase estabelecida por Barth entre o divino e o humano implica o fim do poder
formativo do protestantismo histérico. O protesto profético de Barth ndo apenas se volta
contra todas as possibilidades humanas; antes, ele as destroi: “a vontade de Deus em nenhum
ponto particular toca ou coincide com a vontade do homem”®. Para Shaull, ao contrario, a
dimensdo de profundidade subjacente a totalidade da cultura confere uma dinamicidade a
historia enquanto o &mbito de manifestacdo do divino. Se, para Barth, entre a vontade de Deus
e a vontade do homem, a despeito da natureza do objetivo Gltimo da vontade humana, ha
somente, como bem afirma Rich, “a relacdo de ndo-correspondéncia”, isto é, “de absoluta
diferenca™®; para Shaull, ao contrario, o divino e o humano ndo podem ser separados, na
medida em que participamos numa ordem de coisas que se encontra envolvida pelo proprio

19 entre ambos. E é precisamente a

divino. H4, como ele afirma, uma “coincidéncia relativa
capacidade humana de responder ao divino, que da ultimidade incondicional vem ao seu
encontro, o elemento que confere a reflexdo teoldgica shaulliana uma dimensao positiva. Sua
teologia supera, assim, todo titanismo, isto é, todo paradoxo que se quer tdo-somente critico e

nunca positivo: a critica pura termina no ceticismo®*

. A revelacdo de Deus e o trabalho da
graca, a medida que ndo ha uma diastase completa com a dimenséo de profundidade Gltima da

vida, ndo se opdem, assim, a resposta (ética) que o homem confere, religiosa ou secularmente,

% Karl BARTH. The Epistle to the Romans. Oxford; London; New York: Oxford University Press, 1968
[1928], p. 10: “My reply is that, if I have a system, it is limited to a recognition of what Kierkegaard called
the ‘infinite qualitative distinction between time and eternity, and to my regarding this as possessing negative
as well as positive significance: ‘God is in heaven, and thou art on earth”. Aqui caberia perguntar onde se
encontra a dimensdo propriamente positiva desta diastase. Sobre este ponto, cf. Arthur RICH. Business and
Economic Ethics: The Ethics of Economic Systems, p. 130-138. Para a distancia de Shaull em relacéo a
reflexdo teoldgica do primeiro e do segundo Barth, cf. as p. 153-159 desta mesma obra.

Karl BARTH. The Epistle to the Romans, p. 432: “There is, no doubt, a great and universal human ‘building’
at which we all in our various ways labour in fear and trembling; but it is a work in which the will of God at
no single point touches or overlaps with the will of man”. [Grifos nossos.]

Arthur RICH. Business and Economic Ethics: The Ethics of Economic Systems, p. 134: “In this way the
early Barth proclaims the absolute ‘from God’ as radical, eschatological judgment over this world”. E por
isso que, em Barth, a ética somente pode existir na forma de critica divina a toda ética!

Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 36.

Sobre 0 “paradoxo critico” e “positivo”, cf. o debate entre Tillich, Barth e Gogarten: Paul TILLICH.
Kritisches und positives Paradox: eine Auseinandersetzung mit Karl Barth und Friedrich Gogarten. (1923).
In: John Powell CLAYTON. (Hrsg.). Main Works — Hauptwerke. Band 4: Religionsphilosophische
Schriften, p. 91-116. Para uma comparagéo entre a posi¢do de Barth e a de Tillich, cf. o artigo de Robert P.
SCHARLEMANN. The No to Nothing and the Nothing to Know: Barth and Tillich and the Possibility of
Theological Science. Journal of the American Academy of Religion, vol. 55, no. 1, 1987, p. 57-72. O
problema de Barth é que ele ndo percebe a “contradi¢do performativa” intrinseca a pura negagao.
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ao sentido incondicional do ser, como o quer Barth'®

. Antes, a graca toma forma a medida
que o homem se volta, através da imaginacao, para o futuro incondicional que o abarca.

A dimensdo positiva subjacente ao principio protestante é por Shaull correlacionada
com a palavra “graca”. Em sua opinido, a graca constitui um “poder [power] de
transformagao”, isto &, um poder que indica “um modo particular de experienciar a vida e 0
mundo”. Para Shaull, “experienciar a vida, a luta pela transformacdo de ndés mesmos e de
nossa sociedade, constitui uma afirmacéo de fé com um sentido impressionante para a nossa
época™®. A graca, entendida como poder para transformacéo, se configura, de fato, como um
poder de trans-formacdao, isto é, a superacdo das formas finitas que, ao arrogarem para si a
identificacdo com a graca, tornam-se demoniacas: 0 protesto contra estas formas da lugar a
novas formas. E este poder de trans-formar e de transcender estruturas hibridas para dar lugar
a novas formacGes que confere ao principio protestante sua dimensdo positiva. O protesto
profético possui o poder critico permanente: mas ele somente existe na medida em que se

volta contra formas existentes a fim de dar lugar a novas formas. Nas palavras de Shaull:

[A graca] aponta em diregdo a descoberta de que, quando lamentamos a perda
daquilo que mais prezamos, muitas vezes somos surpreendidos por uma
experiéncia de vida que vai além de qualquer coisa que tenhamos conhecido antes;
ela aponta para a possibilidade, uma e outra vez, de ordenar o nosso mundo de
maneiras significativas [meaningful ways] em meio a desintegracdo pessoal e
social; a graca aponta para uma consciéncia de que, quando nos encontramos
presos em uma situacdo fechada, podemos, por vezes, sair dela e comegar tudo de
novo — e descobrir novas opg¢des que nem ao menos sabiamos que existiam; a graca
aponta para a recuperacdo gradual da esperanca na medida em que vivemos uma
nova histéria, uma histdria que envolve um arriscar-se para a frente [venturing
forth] nessas e em outras situacBes, com a expectativa de ser surpreendido e

agarrado por um poder que n&o 0 nosso préprio .

192 Karl BARTH. Church Dogmatics. Volume 11. The Doctrine of God. Part 2. Edinburgh: T. & T. Clark; New
York: Charles Scribner’s Sons, 1967 [1957], p. 517: “For man is not content simply to be the answer to this
question by the grace of God. He wants to be like God. He wants to know of himself (as God does) what is
good and evil. He therefore wants to give this answer himself and of himself. So, then, as a result and in
prolongation of the fall, we have ‘ethics’, or rather, the multifarious ethical systems, the attempted human
answers to the ethical questions”.

13 Richard SHAULL. Grace: Power for Transformation. In: Thomas M. McFADDEN. (Ed.). Liberation,
Revolution, and Freedom: Theological Perspectives. Proceedings of the College Theology Society. New
York: The Seabury Press, Inc., 1975, p. 82. [Grifos n0ssos.]
Richard SHAULL. Grace: Power for Transformation, p. 82. [Grifos nossos.] Frente a afirmacdo deste poder
suprarracional — mas nunca antirracional! —, Shaull se questiona: “Dare | affirm all this in face of the reality
around us? When | am surrounded by so many broken men and women who apparently have no reason for
living and nowhere to go? When | see what happens so often to those creative spirits who try to defy the
deathly structures around them? When | cannot escape the fact that millions of people around the world are
suffering and dying, and there seems to be no way of avoiding it? Yes, | stick with my affirmation even
though | have no adequate answer to the questions that are posed again and again”.
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A presenca deste “poder de trans-formacdo” representado pela graga, tao
veementemente apontada por Shaull, € imprescindivel para uma adequada compreensdo de
seu pensamento teoldgico-ético. De acordo com Shaull, a afirmacgéo da presenca efetiva deste
poder se faz necessaria mesmo “quando todas as respostas racionais nao deixam qualquer
espaco para esta realidade objetiva — que é a0 mesmo tempo um mistério — pela qual”,
prossegue Shaull, “eu sou apreendido”. A insisténcia shaulliana em afirmar este poder
misterioso — a despeito de sua participagdo em “uma comunidade pouco estruturada, embora
real, de homens e mulheres que compartilnam e sdo sustentados por essa mesma experiéncia,
e o testemunho ambiguo e, mesmo assim, poderoso de uma comunidade de fé a essa mesma

»195 _ confere uma dimensao mistica & sua teologia que ndo pode ser ignorada. Trata-

realidade
se da experiéncia de ser apreendido por uma “realidade objetiva”, “misteriosa”, isto é, um
poder ndo procedente de n6s mesmos que somente se torna possivel de ser afirmado por meio
da fé. Por outro lado, tendo-se em vista que, para Shaull, a fé significa, justamente, a
consciéncia de ser apreendido por este poder real, misterioso, numinoso, a relacdo entre a
graca e a fé conforma uma estrutura dindmica que apenas pode ser separada reflexivamente,
através de uma abstracdo intelectual. Assim, temos que, para Shaull, a graga constitui o poder
de trans-formacéo apreendido num modo particular de experienciar a vida e o0 mundo, ao
passo que a fé é a recepcdo-intuitiva deste poder suprarracional, posto que transcende 0s
limites da raz&o.

De forma Obvia, a teologia de Shaull ndo restringe este poder ao ambito das
concrecdes historicas da religido. Antes, ele percebe este elemento propriamente religioso em
todos os dominios seculares da vida do espirito. Em sua perspectiva, “a graca é apreendida
por homens e mulheres que a experienciam, tornam-na visivel em suas vidas e em seus
relacionamentos com outros”, mesmo que ndo se declarem “religiosos”. Enquanto teélogo,
entretanto, Shaull arroga para si a tarefa ndo apenas de elucidar, a partir de uma perspectiva
religiosa, “a encarnagdo da graga em nossa situa¢ao”, como também “o esfor¢o continuo de
dar forma e visibilidade a operagdo da graga em meio a luta humana por libertagao”. Para
Shaull, esta tarefa de dar forma e visibilidade a graca, que se manifesta em todo esforgo pela
realizacdo da vida humana, constitui “um assunto de experiéncia e interpretagdo desta
experiéncia”. A tarefa do tedlogo €, assim, uma de perceber, através da fé intuinte, a irrupcéo
deste poder latente, que sempre busca uma forma visivel, e uma de interpretar, através da

mediacdo de uma experiéncia sempre imediata, a propria experiéncia do poder da graca.

1% Richard SHAULL. Grace: Power for Transformation, p. 82-83.
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N&o obstante, Shaull da, ainda, um passo além: com uma abertura sensivel ao
elemento religioso e numinoso latente na totalidade da vida do espirito, Shaull se torna ciente
de que a irrupcdo do poder da gragca ndo necessariamente precisa assumir uma forma crista:
esta tarefa de interpretacdo da experiéncia do poder da graca por meio da propria experiéncia
pode conduzir o tedlogo “a explorar a visdo e o poder de formas novas ¢ (para nés) estranhas
de espiritualidade e experiéncia religiosa™®. Com isso, um fato em sua teologia se torna
evidente: o poder trans-formador da graca, ou melhor, a dimenséo religiosa propriamente dita,

que por Shaull é simbolicamente interpretada a partir da tradicdo crista'®’

, transcende os
limites cristdos. O poder trans-formador da graca pode ser interpretado a partir de outros
simbolos, adquirindo, por consequéncia, concre¢des histdricas diferentes. Disso podemos
seguramente inferir que, para Shaull, a religido, entendida em sua dimensao de profundidade
ultima e incondicional, é um predicado humano universal, podendo ser interpretada tanto por
meio de simbolos cristdos, quanto por simbolos de natureza completamente distinta.

Tendo-se em vista este poder trans-formador da graca, que confere, ao principio
protestante, sua dimensdo positiva, “o poder formativo do protestantismo”, ou melhor, Seu
“poder de criar uma forma” irrompe de um modo axiomatico. Este axioma diz respeito, de
acordo com Tillich, a dindmica entre o principio protestante critico e sua capacidade de, no
ato de sua propria negacao, dar lugar a seu oposto, isto €, a afirmacédo. Trata-se, aqui, de “um
axioma geral concernente a todo ser”, isto é, o principio 16gico de que todo “negativo somente
pode manifestar-se em conexdo com algo positivo”. Para Tillich, este principio logico,
axiomatico, nos leva a perceber que “o protesto ndo pode existir sem uma ‘Gestalt” a qual
pertence”. No entanto, a Gestalt, na medida em que con-forma a si mesma, também se inclui

em seu proprio protesto: “ela compreende a forma e a negacéo da forma™'%,

106 Richard SHAULL. Grace: Power for Transformation, p. 83. [Grifos nossos.] Este foi um ponto que Shaull
nunca chegou a explorar, dado seu envolvimento ininterrupto com o protestantismo na condi¢cdo de um
Kirchentheologe — a despeito de sua “teologia positiva” (Schleiermacher) pressupor uma fundamentacéo
filosofica, nos termos de uma Kulturtheologie. No entanto, como adiante se vera, esta possibilidade encontra-
se aberta em funcéo do proprio conceito de religido shaulliano. N&o espanta, pois, que esta abertura positiva
a outras possibilidades religiosas tenha soado de forma tdo escandalosa para um dos principais representantes
do movimento evangelicalista estadunidense, como, e.g., Vernon C. GROUNDS. Revolution and the
Christian Faith: An Evangelical Perspective. Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2007 [1971], p. 76. Esta
possibilidade de uma concrecdo histérica da religido a partir de simbolos ndo-cristdos, entretanto, também
aparece nos seguintes textos de Shaull, sendo que, salvo engano, a primeira vez foi em 1970: Richard
SHAULL. God and the Human Revolution, sobretudo, p. 204-207; Richard SHAULL. Aula inaugural —
Faculdade de Teologia da Igreja Presbiteriana Unida, Vitdria, Dezembro, 2000. Religi&o e Sociedade, v. 23,
n. especial: Ecumenismo, memdria e histéria: homenagem a Richard Shaull, 2003, p. 51-52 — aqui com
referéncia ao Isla. Este topico, entretanto, é uma adjacéncia, e ndo devera nos ocupar neste estudo.

197 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, sobretudo, p. 209-235.

198 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism. (1929). In: The Protestant Era, p. 206. A palavra
Gestalt é de dificil traducdo. Ela significa, e.g., forma, figura, configuragdo. Aqui, adotaremos a palavra
diretamente do alemdo e com o emprego do itdlico. Em que se pese a dificuldade de traducdo do termo,
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O resultado desta configuracdo conceitual é que toda Gestalt carrega em si uma tensao
dialética nunca absolutamente sintética, uma vez que nela estdo contidos, ao mesmo tempo, 0
protesto e a forma. A Gestalt, enquanto uma concrecao histdrica, ndo pode nem dissolver-se
no protesto puro, por um lado, nem absolutizar sua forma, por outro. Quando isso acontece,
ou ela desaparece frente a negatividade de um protesto titanico, ou ela se torna uma hybris,
uma sedimentacéo idolatrica que, por arrogar absolutez, se torna demoniaca. Desta forma, um
protesto absoluto, um paradoxo exclusivamente critico (Barth), ndo deixa de ser uma postura
absurda do ponto de vista l6gico, posto que o protesto que ndo possui qualquer base em que se
apoiar — salvo o apelo ao supranatural! — termina por voltar-se contra si mesmo numa atitude

cético-niilista infindavel: isto €, a critica pura nao se sustenta na medida em que incorre, por

parece-nos que o conceito Gestalt é utilizado por Tillich numa acep¢do basicamente troeltschiana. Tendo-se
em vista a influéncia de Troeltsch sobre Tillich, parece-nos que o “te6logo da cultura” utiliza a ideia de
Gestalt em conex@o com o programa troeltschiano de uma Gestaltungslehre. Uma vez que a ideia de Prinzip,
elaborada por Tillich em seu escrito Die sozialistische Entscheidung, é oriunda, conforme vimos acima (nota
13), do artigo de Troeltsch sobre a esséncia do cristianismo, talvez ndo seja ilusério pensar que, em sua ideia
de Gestalt, a influéncia de Troeltsch seja, ipso facto, determinante. Mantendo-se o foco na conexdo entre
Prinzip e Gestalt, parece plausivel supor que o emprego tillichiano da ideia de Gestalt também advenha da
ética de Troeltsch. Como afirma Ernst TROELTSCH. Was heisst ,,Wesen des Christentums*?, p. 407: ,,Er ist
nicht bloBR Abstraktion aus den Erscheinungen, sondern zugleich Kritik an den Erscheinungen, und diese
Kritik ist nicht bloR Messung des noch Unfertigen an dem in ihm treibenden ldeal, sondern Scheidung des
dem Wesen Entsprechenden und des Wesens widrigen“. Aqui se pode notar que a esséncia envolve, por
necessidade, a critica e, neste caso, a “critica imanente”. A semelhan¢a com a formula de Tillich se torna
ainda mais notavel quando Troeltsch levanta a pergunta pelo critério do juizo em relagéo a esséncia e aponta
a “intui¢do imaginativa” como resposta: ,,Nach welchem Malstab aber wird diese Kritik vollzogen? Sie ist
eine Kritik historischer Gebilde aus dem ihrem Haupttrieb innewohnenden Ideal. Sie ist das, was man eine
immanente Kritik zu nennen pflegt. Sie ist insofern in der Tat rein historisch gedacht; denn sie mifit das
Historische am Historischen, die Einzelbildung an dem intuitiv und divinatorisch erfaliten Geiste des
Ganzen®. Com isso, elementos subjetivos estdo envolvidos na definicdo da esséncia: ou melhor, esta esséncia
toma forma a partir da conexdo entre o “impulso ideal” e a decisdo subjetiva que se volta, por meio da
intuicdo imaginativa, para o todo. E assim que, para Troeltsch, a definicdo do essencial e a rejeicdo do néo-
essencial se torna “um assunto de competéncia historica”: ,,Dal} der Historiker wirklich den Hauptzug richtig
treffe, wirklich die Verkehrungen und Zufélle scharf erkenne, das hangt lediglich von seiner Vertiefung in
die Tatsachen und von der Reife seiner Urteilskraft ab, ist also eine Sache historischer Meisterschaft“ (p.
408). E faz parte constitutiva desta “competéncia historica” a intui¢do imaginativa do todo. Ora, também em
Tillich, como adiante se vera, a ideia de uma “intuigdo imaginativa” (fantasiemaBige Anschauung) representa
0 critério para se emitir uma critica da Gestalt. Sobre isso, cf. a p. 212 do artigo supracitado de Tillich. Esta
mesma ideia € mais tarde empregada por Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 404, no ambito da
discussdo da imagem do “Novo Ser”, por meio do conceito de “analogia imaginis”. Assim, a despeito do que
afirma Tillich sobre a origem do conceito de Gestalt — a saber: “[...] we shall use the German word Gestalt in
order to refer to the total structure of a living reality, such as a social group, an individual person, or a
biological body. The German word is permissible since ‘Gestalt psychology’ has introduced it into general
scientific terminology” (p. 206, nota 1) —, sua assertiva ndo nos parece convincente. Pelo contrario: por meio
desta aproximacdo a Troeltsch, o conceito de esséncia empregado por Tillich se torna até mesmo mais
inteligivel. Desta forma, a ideia de Troeltsch de uma “individuelle Totalitat”, que certamente corresponde a
ideia hegeliana de Gestalt, nos parece mais apropriada para entender o sentido do termo tillichiano. A
Gestalt, ao unir o principio protestante e a forma, nos passa a mesma ideia de um protesto, um juizo
individual — ou coletivo — responsavel por determinar a esséncia do protestantismo em suas concrecBes
histéricas. Se esta relagcdo aqui apontada possui algum fundamento, a Gestalt se torna, desta forma, um
sindbnimo de esséncia. Sendo este o caso, a critica de John Powell CLAYTON. The Concept of Correlation:
Paul Tillich and the Possibility of a Mediating Theology, p. 222-249 em relagdo ao alegado “essencialismo
estatico” de Tillich se evidenciaria — ainda mais do que ja é! — como completamente infundada.
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necessidade, numa “contradi¢do performativa”log. Como afirma Tillich, “ndo h& nenhuma
negacdo ‘absoluta’ e ndo ha nenhum protesto ‘absoluto’ — absoluto no sentido literario de

299

‘absolvido de qualquer envolvimento’”. Assim como “a negagdo, se for viva, estd envolvida
na afirmag@o”, assim também “o protesto, se for vivo, esta envolvido na forma”. A unidade
entre protesto e criacdo, ou entre principio protestante e poder formativo, é por Tillich
designada como a “Gestalt da graca [Gestalt der Gnade]”. A Gestalt da graca € a concrecao
historica resultante de um protesto que é dependente de sua Gestalt; de uma negacdo da forma
que é dependente de seu poder de criar formas; de um n&o que é dependente de um sim*'°. E,
pois, a unido do sim e do ndo, do ndo e do sim, sem que estes sejam jamais separados ou
identificados de forma arbitraria, o elemento capaz de conferir a Gestalt da graca seu carater
dindmico, formador, e, ndo por ultimo, sua permanente tensdo interna.

Mantendo-se o foco no elemento de tensdo permanente e necessario que a conforma, a
Gestalt da graca pode ser definida, de acordo com Tillich, como a “estrutura sagrada da
realidade”. O que, numa primeira leitura, aparenta constituir uma verdadeira contradi¢do no
entendimento usual do proprio sagrado, representa, precisamente, a presenca da graca na
historia. Por unir forma e protesto, a Gestalt da graca irrompe, enquanto estrutura sagrada da
realidade, através da participacdo humana na dimensdo de profundidade do divino. Alias, € a
participacdo humana nesta “realidade incondicional”, “ultima” e “infinita” que confere ao
protestantismo a autoridade de emitir um juizo, um protesto profético, ou melhor, uma critica
que “procede de algo além da finitude”™*. Por consequéncia, a Gestalt da graca ndo pode
jamais ser considerada uma Gestalt particular entre outras Gestalten: antes, esta Gestalt
representa a manifestagcdo “do que esta além de toda Gestalt através de uma Gestalt”. Para
Tillich, precisamente nesta concepcéo “jaz a mais profunda diferenca entre a ideia protestante
e a ideia catdlica da realidade da graca”. Nas palavras de Tillich, “na visdo catolica, a forma

finita ¢ transmutada numa forma divina”, ao passo que, na visdo protestante, em

contrapartida, “a graga aparece atraves de uma Gestalt viva que permanece, em si, 0 que ela

199 Jiirgen HABERMAS. The Philosophical Discourse of Modernity: Twelve Lectures. Cambridge: Polity Press,
1998 [1985], p. 185-210. Para uma analise pormenorizada do conceito de “contradigdo performativa” em
Habermas, cf. o excelente artigo de Martin JAY. The Debate over Performative Contradiction: Habermas
versus the Poststructuralists. In: Axel HONNETH et al. (Ed.). Philosophical Interventions in the Unfinished
Project of Enlightenment: Studies in Contemporary German Social Thought. Cambridge; Massachusetts;
London: The MIT Press, 1992, p. 261-279.

Paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 206-207. Aqui, talvez seja interessante notar que é
justamente a falta de correlacdo entre o “ndo e o sim” que leva Tillich a criticar a “teologia dialética” como
uma “teologia paradoxal” e, por consequéncia, como supranatural. Esta critica segue a mesma logica da ja
mencionada discussdo entre o “paradoxo critico” e o “paradoxo positivo” na teologia (cf. a referéncia na nota
100 acima). Para a critica incisiva desenvolvida por Tillich, cf.; Paul TILLICH. What is Wrong with the
“Dialectical Theology”? The Journal of Religion, vol. 15, no. 2, 1935, p. 127-145.

11 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 209.
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¢”. Assim, o protesto do protestantismo “proibe a apari¢do da graca, através de formas finitas,
de se tornar idéntica as formas finitas por ela utilizadas”. A identificacdo da graca com as
formas finitas por meio das quais ela aparece ‘“constitui, de acordo com o principio
protestante, uma hybris demoniaca”**2. Toda divinizacio de formas finitas é objeto da critica
imposta pelo principio protestante. Segue-se que o0 protestantismo sempre €, essencialmente,
laico, secular e secularizante. Como afirma Tillich, “o protestantismo possui uma relagdo
Unica com o secularismo: o protestantismo, por sua propria natureza, exige uma realidade
secular”**®, Shaull percebe esta exigéncia secularizante no protestantismo de um modo ainda
mais cogente. Se o protestantismo quiser permanecer um poder dindmico e criativo na vida da
cultura, entao, “a primeira preocupacédo do tedlogo deve ser contribuir, tanto quanto possivel,
para a ampliacdo, aprofundamento, e revitalizacdo do pensamento secular”*'*. Ou ainda,
como afirma Tillich: “o protestantismo demanda um protesto concreto contra a esfera sagrada
e contra o orgulho eclesiastico, um protesto que € incorporado no secularismo. O secularismo
protestante ¢ um elemento necessario para a realizacdo protestante”. Por consequéncia, a
postura protestante se volta e tem que se voltar contra toda hybris, incluindo a sua propria.
N&o obstante a dimensdo radicalmente secularizante do protestantismo, a consciéncia
da participacdo numa dimensdo incondicional de sentido e ultimidade ndo pode jamais ser
obliterada. A propria correlacdo entre o principio protestante e a Gestalt da graca acentua esta
participacdo humana na dimensdo incondicional de sentido de uma forma particularmente
notéria. Assim como a Gestalt da graca constitui a manifestacdo do poder que vai além de
toda forma por meio de uma forma, o principio protestante, por sua vez, somente se torna
possivel a medida que reivindica sua autoridade através da participagdo numa “autoridade
incondicional, infinita, transumana” — ou, numa realidade objetiva e misteriosa que agarra o

ser humano e o empurra em direcdo a realizacdo da vida em todas as suas dimensdes. Nem a

12 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 211-212: “The divine appears through the
humanity of the Christ, through the historical weakness of the church, through the finite material of the
sacrament. The divine appears through the finite realities as their transcendent meaning”. Sobre a relacdo
entre principio protestante e Gestalt da graga, cf., ainda, os seguintes artigos: Enio R. MUELLER. “Principio
protestante e substincia catolica”: subsidios para a compreensdo de uma importante formula de Paul Tillich.
Correlatio, n. 10, 2006, p. 5-18; Etienne A. HIGUET. As relacdes entre religido e cultura no pensamento de
Paul Tillich. Correlatio, n. 14, 2008, 123-143.

Paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 213. [Grifo nosso.] Destacamos a palavra
“secularismo” apenas para que ndo se confunda o sentido tillichiano do termo com o sentido deste conceito
na obra de Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for Our Time. Philadelphia; Boston: Pilgrim Press,
1970 [1953], p. 102-111. Em Gogarten, ha uma distingdo entre “secularizacdo [Sakularisierung]” e
“secularismo [Sakularismus]”. Ao passo que a secularizagdo é um produto da fé cristd, o secularismo é uma
“degeneragdo da seculariza¢do”, sendo mais uma “ideologia niilista” que a “historicizacdo da existéncia
humana” oriunda da fé cristd. Sobre este ponto, cf. o excelente ensaio de: Luis H. DREHER. A sedicéo do
secular na religido: uma andlise da obra de Friedrich Gogarten. Numen, v. 2, n. 1, 1999, p. 51-72.

14 Richard SHAULL. God and the Human Revolution, p. 206-207.

15 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 214.
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Gestalt da graca, por um lado, nem o principio protestante, por outro, seriam “realidades”
possiveis sem uma participacéo na dimenséo do poder incondicional que a tudo transcende™®:
a Gestalt da graca é a forma (Form) que expressa o poder da graga (Gehalt) num contetido
(Inhalt), e o principio protestante é a fonte critica e dinamica de todas as concrecdes
protestantes e culturais. Assim, por ser a fonte responsavel por criticar e dinamizar todas as
realizacGes do espirito, 0 Prinzip impulsiona tanto a concrecéo historica da Gestalt da graca,
quanto o protesto contra sua hybris: ele € um impulso de critica e dinamizacdo. A Gestalt da
gracga, em funcéo de unir o poder da graga e o impulso critico-dindmico do Prinzip, é, por sua
vez, a esséncia do protestantismo eo ipso: ela retine, numa palavra, forma e protesto.

De acordo com Tillich, hd no centro da doutrina protestante um ponto em que a
estrutura sagrada da realidade, isto é, a Gestalt da graca, ou a esséncia do protestantismo,
encontra seu lugar. Para Tillich, este lugar ¢ a fé, e a fé corresponde ao estado de “ser
agarrado pelo poder incondicional”. Como ele afirma, “a fé é ela mesma uma criacdo da graga
(do Espirito divino)”, e ndo um produto derivativo, quer seja ele oriundo de uma sujeicdo a
uma mensagem tida em si mesma como sacramental, quer de uma graca entendida como uma
realidade, de fato, substancializada, ou mesmo de “um conhecimento objetivo dotado de um
menor grau de evidéncia”. Ao apontar que a fé é uma criacdo da graca, Tillich ndo quer dizer,
com isso, que a fé seja um elemento supranatural, que se impde heteronomamente ao ser
humano na forma de uma exigéncia. Pelo contrario: mesmo ndo procedendo do ser humano, a
fé constitui sempre, e necessariamente, uma realidade humana, na medida em que é no ser
humano que ela se torna um dado concreto e dotado de sentido. “A fé é a fé do homem. Ela
ndo vem do homem, mas é efetiva nele”**’”. O ser humano possui a capacidade de responder &
fé, de recebé-la. E, quando o homem assim o faz, a fé deixa de ser apenas transcendente: ela
se torna imanente. Com isso, pode-se afirmar que, no que diz respeito a dinamica da realidade
da fé, ha tanto uma dimensao de passividade, isto é, de dependéncia ou receptividade, por um
lado, quanto uma dimensao de atividade e apropriacao, por outro. Obviamente, esta separacdo
entre um momento de receptividade e um de atividade somente pode ser realizada de modo

abstrato, a medida que a receptividade se une, de imediato, como que num Augenblick, com a

118 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 209-212 acentua esta dindmica da participagdo na
imediatidade do sentido, isto é, no incondicional, sobretudo, no tépico Il deste texto — a saber, “A realidade
da Graga”, compreendido entre as paginas supracitadas. Sobre este ponto, cf., ainda, o estudo de Hannelore
JAHR. Theologie als Gestaltmetaphysik: die Vermittlung von Gott und Welt im Frithwerk Paul Tillichs.
Berlin; New York: Walter de Gruyter, 1989, sobretudo, p. 358-384.

Y7 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 210.
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atividade™®. Além disso, é a capacidade que o homem possui de responder a este apelo
incondicional que o agarra — e, portanto, um apelo que absolutamente ndo provém do homem!
—, que torna o protesto divino, em “toda a sua transcendéncia e independéncia”, efetivo, capaz
de ser recebido e apropriado pelo ser humano. Como afirma Tillich, “ser movido pelo Espirito
é o prius da fé, e ndo o contrario. No entanto, ser movido pelo Espirito ou ser agarrado pelo
incondicional significa ser arrastado pela realidade e pela vida de uma Gestalt da graca™*°.

A reciprocidade entre a fé e a graca constitui um elemento imprescindivel para a
compreensdo daquilo que Tillich designa como Gestalt da graca. Uma vez que esta Gestalt
ndo pode ser confundida com uma realidade entre outras Gestalten possiveis, a fé exerce,
aqui, um papel fundamental. A estrutura sagrada da realidade, ou a Gestalt da graca, somente
encontra o seu lugar na fé, que corresponde, conforme visto, a um estado de ser agarrado
(Getragensein) pelo poder incondicional. E, pois, somente por meio da fé que a estrutura
sagrada da realidade — isto é, a presenca da graca na realidade finita por meio de uma forma
finita — pode ser reconhecida pela consciéncia religiosa. Ha, deste modo, uma relacdo de
circularidade aqui: embora seja somente por meio da fé que a Gestalt da graca se torna
perceptivel pela consciéncia, a fé, por sua vez, pressupde o poder do Espirito. Conforme
afirmado acima, o poder “semovente” do Espirito é o prius da fé, e ndo o contrario. Assim, a
fé que percebe a presenca da graca na realidade finita por meio de uma forma condicionada é,
ela mesma, uma resposta ao primado da “atividade” do Espirito. Tendo-se em vista que “a
Gestalt da graga ndo ¢ algo tangivel”, e que ndo se “pode ver ou tocar a graca na vida pessoal
ou na vida de uma comunidade”, a fé se torna uma faculdade (Kraft) de percepcdo distintiva,
Unica. Posto de forma mais precisa: a Gestalt da graca é um possivel objeto tdo-somente “da
‘intuicdo imaginativa [fantasiemaBige Anschauung]’”. Como afirma Tillich, “o sentido
transcendental de uma realidade finita ndo é um conceito abstrato, mas uma questdo de
percepgdo imaginativa”. Segue-se que a fé deve ser concebida fundamentalmente como uma
“intuicdo [Anschauung]”, ou melhor, como a dimenséo de receptividade da subjetividade que,

em funcéo da “atividade” do Espirito, intui a “realidade” da presenca espiritual e, deste modo,

18 E impossivel ndo perceber a impressionante proximidade entre Tillich e Schleiermacher, sobretudo no que
diz respeito a reciprocidade entre “dependéncia e atividade”. Sobre esta relacdo dindmica de reciprocidade
em Schleiermacher, cf.: Friedrich SCHLEIERMACHER. The Christian Faith, § 4, p. 12-18. Neste sentido,
encontramo-nos em pleno acordo com o insight de Peter GROVE. Symbolism in Schleiermacher’s Theory of
Religion. In: Brent W. SOCKNESS; Wilhelm GRAB. (Ed.). Schleiermacher, the Study of Religion, and the
Future of Theology: A Transatlantic Dialogue. Berlin; New York: Walter de Gruyter, 2010, p. 117:
“Schleiermacher’s understanding of religious cognition and language as symbolic lends itself most naturally
to comparison with the views of Paul Tillich. Of course, Schleiermacher’s sketch in many respects is inferior
to a theory like Tillich’s. But this does not prevent Schleiermacher, thanks to the transcendental design of his
theory, from having important things to say to his distant successor”.

19 paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 210-211.
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responde a esta intuicdo por meio de um dirigir-se imaginativamente em sua “direcao”. Ha,
para usarmos uma linguagem schleiermacheriana, uma relacao de reciprocidade entre o “de
onde” da intui¢ao (Woher), e o “para onde” da imagina¢do ou da consciéncia intencional
(Wohin): esta reciprocidade conforma a estrutura bésica da autoconsciéncia religiosa’®. O
sentido transcendental que, por assim dizer, atravessa toda realidade finita, somente pode ser
percebido por uma fé entendida enquanto intuicdo imaginativa. Neste sentido, ao passo que a
intuicdo representa o lado de receptividade da percepgdo imediata de uma “realidade
objetiva” — uma percepcao aprioristica, anterior a toda interpretacdo conceitual —, a faculdade
da imaginacdo representa, por sua vez, o lado subjetivo que se dirige em intencionalidade ao
“sentido transcendental” intuido. A graca, evidentemente, ndo é objeto de nossa percepcéo,
mas “a manifestagdo da graga através de um meio finito pode ser percebida. Uma Gestalt da
graca € uma Gestalt ‘transparente’. Algo brilha através dela que é mais do que ela”. Nas
precisas palavras de Tillich: “somente a fé pode perceber a graga em uma Gestalt da graca;
pois a fé significa ser agarrado e ser transformado pela graga”121.

Ora, precisamente esta estrutura esta pressuposta quando Richard Shaull afirma a
presenca todo-compreensiva do poder (power) de uma “realidade objetiva — que é a0 mesmo
tempo um mistério — pela qual” o homem é “apreendido”. Este poder, que a tudo trans-forma,
€ 0 mesmo poder que confere uma estrutura de sentido (meaning) responsavel por impelir o
homem a se mover para a frente, em intencionalidade, na busca de uma autorrealizagéo (self-
fulfillment)'®. Ao pontuar a realidade objetiva a0 mesmo tempo como uma realidade
misteriosa, Shaull simplesmente abole a doutrina teista que ndo apenas substancializa o
incondicional, como também estabelece uma ontologia do divino. Para Shaull, é dbvio que a
“ideia” (Kant) de Deus representa um simbolo para a propria totalidade de sentido, o Sentido
do sentido (Tillich), a dimensdo ultima, incondicional, que do futuro vem até nos. Por
consequéncia, ainda que a proposta de Thomas Dean de desenvolver uma “fé pos-religiosa”
soe como um oximoro, ele esta certo ao caracterizar a teologia shaulliana como uma teologia

post mortem Dei'?®. Ao afirmar o futuro enquanto um horizonte aberto, Shaull ja ndo deixa

120 Eriedrich SCHLEIERMACHER. The Christian Faith, § 4, p. 16-18. Sobre este ponto, cf.: Robert Merrihew

ADAMS. Faith and Religious Knowledge. In: Jacqueline MARINA. (Ed.). The Cambridge Companion to

Friedrich Schleiermacher. Cambridge: Cambridge University Press, 2005, p. 35-51.

Paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 212: “A Gestalt of grace is a ‘transparent’ Gestalt.

Something shines through it which is more than it. The church is church because it is transparent as a Gestalt

of grace. The saint is saint, not because he is ‘good’, but because he is transparent for something that is more

than he himself is”.

122 Richard SHAULL. Grace: Power for Transformation, p. 82-83.

12 Thomas DEAN. Post-Theistic Thinking: The Marxist-Christian Dialogue in Radical Perspective, p. 20: “[...]
the clarification of the old doctrine of God is no longer enough. Something radically new is required”.

121
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mais lugar para um Deus onipotente, onisciente. O teismo tradicional € incompativel com o
horizonte de um futuro que permanece aberto: por este motivo, ha que se negar o teismo para
que a realidade da liberdade humana se torne efetiva (Sartre). Para Shaull, contudo, o futuro é
0 sentido ultimo, que, através dos simbolos cristdos, é interpretado como Deus. Neste caso, 0
futuro é a propria condicdo da liberdade, mas de uma liberdade recebida como dadiva. Mais
precisamente, o futuro é, enquanto horizonte aberto, a outra face da liberdade. Todavia, este
futuro ndo representa um “reino” privado de qualquer relagdo com o presente, isto é, uma
dimensdo que cria uma diastase docética entre o presente e um porvir jamais experienciado
em seu poder na totalidade da vida do espirito. Antes, por se encontrar simbolicamente
antecipado em Jesus engquanto o “novo homem?”, o futuro se abre para 0 humano enquanto um
ponto de transcendéncia dentro da prépria histéria. Trata-se, nas palavras de Shaull, da

irrupcéo do “além no meio da vida**

, isto €, de um futuro que se antecipa, pelo exercicio da
liberdade, no presente. Neste caso, a iminéncia do Reino de Deus, enquanto um simbolo do
Deus que do futuro vem até o homem, “ndo significa apenas que o futuro esta escancarado,
mas também que ‘o futuro j& esta presente’*?*. Tal como em Jesus, que foi interpretado pela
fé cristd como o centro da historia, isto €, como o simbolo do “novo homem”, o futuro
também se antecipa no mundo da vida do espirito, tornando-se presente, ainda que de forma
limitada. A dimensao do futuro adquire, assim, formas provisorias (esséncias!) em cada nova
concrec¢do historica da Gestalt da graca. A realidade objetiva, misteriosa, irrompe como um
além-criativo dentro da historia. Para Shaull, porém, esta realidade néo é um “objeto” possivel
da investigacdo empirica: antes, ela é apreensivel apenas sob o prisma da fé que intui'?.

A partir destas consideracdes, torna-se evidente que a reflexdo teoldgica de Shaull,
embora extremamente marcada pelo protesto profético do principio protestante, contém, de
igual forma, uma dimensao positiva, criadora, que se efetiva através do poder trans-formador
da graca — um poder, a0 mesmo tempo, critico e criativo, responsavel por superar as formas
finitas que, ao arrogarem possuir a propria graca, tornam-se demoniacas. Este poder de trans-

formacdo transcende todas as estruturas hibridas, naturalmente implodidas pela forca do

124 Richard SHAULL. God and the Human Revolution, p. 204. Esta sentenca é por Shaull apropriada, num
sentido bastante distinto, de Dietrich BONHOEFFER. Prisoner for God: Letters and Papers from Prison.
New York: The Macmillan Company, 1959 [1952], p. 124: “God is the ‘beyond’ in the midst of our life”.
Richard SHAULL. The Revolutionary Challenge to Church and Society. Theology Today, vol. 23, no. 4,
1967, p. 471. Shaull encontra-se de acordo, aqui, com Roger MEHL. The Basis of Christian Social Ethics.
In: John C. BENNETT. (Ed.). Christian Social Ethics in a Changing World: An Ecumenical Theological
Inquiry, p. 53: “[...] but also that this future is already present: The Kingdom is not only at the end of time,
but in Christ it has drawn near to us, it has been in the midst of us and, through the present Lordship of
Christ, it continues to come close to us; it already exercises a kind of attraction upon our history; it breaks the
established order, the established injustice, and calls us to take part in the great renewal of history”.

126 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 37-38.
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protesto profético do principio protestante, e da lugar a possibilidade de novas formacGes,
novas Gestalten ou esséncias dentro da histdria. Neste sentido, o receio em relacdo a
exclusividade da dimenséo potencialmente negativa da teologia shaulliana, tendo-se em vista
sua “inerente negagdo fundamental da realidade dada [inhaerenten prinzipiellen Negation der

gegebenen Wirklichkeit]”, encontra, aqui, uma resposta incisiva®?’

. A realidade objetiva e
misteriosa da graca envolve “um arriscar-se para a frente”, na “expectativa de ser
surpreendido e agarrado por um poder que ndo 0 nosso préprio”. Segue-se que, ainda que a
teologia de Shaull contradiga o dado, incluindo as proprias denominacgdes do protestantismo
histérico de missdo brasileiro, é precisamente nessa contradi¢cdo, no entanto, que o sim da
graca se manifesta. A tarefa que Shaull arroga para si, portanto, ndo é uma de submisséo a
realidade presente, mas, antes, a transformacdo desta realidade através da “criatividade,
imaginacdo, com a benevoléncia de arriscar tudo o que possuimos™*®. E o risco implicado
aqui € o risco intrinseco a obediéncia daquele que ndo apenas percebe a si mesmo agarrado
por um poder incondicional, mas também que esta ciente de que a realidade dada néo &, ainda,

»129

o verdadeiramente real: “Das, was ist, kann nicht wahr sein “0 que ¢ ndo pode ser

verdadeiro” —, como assevera o dictum do “Schelling marxista™*°

que Shaull continuamente
insistia em citar. “A realidade é 0 que esta vindo-a-ser enquanto nossa existéncia se move em
dire¢do ao futuro”™!. E, mover-se em direcdo a um futuro aberto implica tanto uma postura
de obediéncia, quanto a assung¢ao consciente do risco concreto das contingéncias.

N&o obstante a consciéncia shaulliana em relacdo a ameaca implicita ao arriscar-se
para a frente, é preciso notar, com Tillich, que este risco esta pressuposto na prépria dinamica
protestante de forma e criacdo. Ndo se trata, portanto, de um risco arbitrario, mas o risco
assumido “em obediéncia ao principio protestante, de um lado, e as exigéncias implicadas na
realidade do presente, de outro”. De acordo com Tillich, arriscar-se sem obediéncia a
realidade ndo passa de um ato de “teimosia infantil [wilful]”, que ndo toma com a devida
seriedade as demandas do presente. Por outro lado, a realidade somente pode ser descoberta

através do risco e da ousadia submetidas em honesta obediéncia as exigéncias de um presente

127 Christian WALTHER. Zur Frage nach einer theologischen Theorie der Revolution, p. 71: ,Es bleibt

allerdings die Frage, ob die theologische Theorie der Revolution fiir diese Aufgabe eine Hilfe darstellt, oder

ob sie, gerade wegen der ihr inhaerenten prinzipiellen Negation der gegebenen Wirklichkeit, nicht

moglicherweise den Weg zu ihrer angemessenen Lésung verstellt.

Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 192: “The question is whether or not

we have the will to act in such a way that we can build a new society”.

129 Ernst BLOCH. Philosophische Grundfragen. Band 1. Zur Ontologie des Nocht-Nicht-Seins. Ein Vortrag und
Zwei Abhandlungen. Frankfurt am Main: Suhrkamp Verlag, 1961, p. 65.

30 Jirgen HABERMAS. Philosophical-Political Profiles. Cambridge; Massachusetts; London: The MIT Press,

1983 [1981], p. 61-77.

Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, sobretudo, p. 233.
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estado de coisas. Como afirma Tillich, “o ‘realmente real’ nao pode ser alcangado com base
em garantias logicas ou metodoldgicas”, e precisamente por esta razdo um “ato ousado ¢
exigido, um ato que penetre o mais profundo nivel da realidade, seu fundamento
transcendente”. Este ato ousado, que assume o risco em obediéncia as exigéncias do presente,
é chamado pela tradicéo religiosa de fé. Trata-se, nas palavras de Tillich, de “um realismo
‘cheio de fé’, ou ‘autotranscendente’ [glaubiger Realismus]”. Tdo-somente este “realismo
fiel”, que adentra o nivel mais profundo da realidade, pode transgredir o presente estado de
coisas e se tornar “verdadeiramente realista”. Como afirma Tillich, o glaubiger Realismus,
isto é, o realismo autotranscendente — ou, poderiamos afirmar, o realismo propriamente
tedbnomo — recusa qualquer tentativa de “ser preso por qualquer nivel preliminar de ser e
sentido; ele adentra o nivel ultimo”. O realismo autotranscendente ou tebnomo da fé liberta o
homem “tanto do realismo cinico-cético, quanto do realismo utopista [utopian]™*.

Ora, se 0 risco em obediéncia ao principio protestante, de um lado, e as exigéncias
implicadas na realidade do presente, de outro, ndo constitui uma atitude arbitraria por parte do
tedlogo, é evidente que, também para Shaull, o arriscar-se para a frente — isto é, a audacia tdo

veementemente exigida da teologia por parte de Franz Overbeck'

, professor de teologia na
Universitat Basel e amigo de Nietzsche e Barth! — esta implicado no préprio principio
protestante por ele reivindicado, e na prépria tarefa de mediacéo constitutiva da teologia. De
fato, a constante preocupacdo de Shaull com “a pergunta pelo método teoldgico [die Frage

nach der theologischen Methode]*3*

, Isto &, sua preocupacdo com o desenvolvimento de uma
metodologia teoldgica capaz de responder, ao mesmo tempo, as exigéncias implicadas na
situacdo e a mensagem cristd, o conduziu a percep¢do do colapso da Wort-Gottes-Theologie e
a tentativa de fundamentar uma teologia, ao mesmo tempo, critica e construtiva. Em sua
perspectiva, a tarefa da teologia ¢ a de estabelecer “uma conversa corrente”, a partir de uma
posicdo de “envolvimento concreto”, “entre a situacdo e a tradi¢do da teologia”. Este
procedimento metodoldgico, na opinido de Shaull, conduz o tedlogo-ético responsavel, de
forma natural, “a falar das realidades da fé em termos fortemente seculares”, ou melhor, a

mediar e reinterpretar a tradi¢do cristd para cada nova situacéao historica. Trata-se, para Shaull,

em outras palavras, “de uma questdo de redefinir nossa linguagem religiosa e conferir um

132 Paul TILLICH. The Formative Power of Protestantism, p. 212. Traduzimos, aqui, a palavra “utopian” como
“utopista” porque a palavra utopia possui, de fato, uma acepgdo positiva na obra de Tillich. Sobre isso, cf.:
Paul TILLICH. Political Expectation. Lanham: University Press of America, 1983 [1971], p. 125-180.

3 Franz OVERBECK. Christentum und Kultur: Gedanken und Anmerkungen zur modernen Theologie. Hrsg.
Carl Albrecht Bernoulli. Basel: Benno Schwabe & Co., 1919, p. 16.

34 Richard SHAULL. Zwischenstation. Eine Einfilhrung, p. 16-32. Aqui, cabe apontar que, é precisamente
neste contexto de discussdo sobre “a pergunta pelo método teoldgico”, que a influéncia de Tillich se torna
fortemente evidente — e, além disso, explicitamente reconhecida. Sobre isso, cf. a nota 90 acima.
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novo sentido a termos antigos”. E, mais do que isso: neste procedimento constante de
mediacao, acrescenta Shaull, “a questao crucial, evidentemente, ¢ a perspectiva dentro da qual
esta conversa corrente deve ser desenvolvida, tal como definida por nosso entendimento da
natureza da fé cristd e da revelacdo™*>. O que estd implicado aqui é a preocupacdo com o
desenvolvimento de um critério de mediacdo capaz de correlacionar criticamente as
concrecdes historicas da cultura e as formas concretas assumidas pela religido. Este critério de
mediacdo na ética de Shaull advém da propria natureza da religido, ou melhor, do poder
dindmico do religioso, enquanto um predicado humano universal.

Precisamente esta tarefa audaciosa e arriscada de mediacdo conduziu o pensamento de
Shaull a estabelecer uma critica pervasiva a configuracdo do protestantismo historico de
missao no Brasil. Estava claro, para ele, que a Gestalt da graca havia se tornado uma estrutura
hibrida, uma absolutizacdo demoniaca incapaz de manter a tensdo permanente entre forma e
protesto. Ao reivindicar uma teologia que sempre deve “sujeitar-se a um constante reexame e

59136

revisdo”*", e ao transformar-se num espelho da consciéncia proletaria, Shaull simplesmente,

a partir da critica, denunciou a crise do protestantismo: a critica, como bem demonstrou

Reinhart Koselleck, deflagra a crise™’

. O que Shaull considerava como tarefa imprescindivel
da teologia estava — tendo-se em vista o ja afirmado carater radicalmente fundamentalista da
“teologia” do protestantismo de missdo brasileiro — em completa dissonancia com a visdo de
mundo sedimentada e voltada para o passado das comunidades oriundas da Reforma inseridas
em nosso contexto. Na perspectiva de Shaull, a teologia ndo deveria se prender na tentativa de
ser fiel a tradicdo a qualquer preco. A tradicdo foi construida pelo homem e para o homem, e
ndo o homem para a tradicdo. Neste sentido, como Shaull afirma, o que se mostra importante
para a teologia € o engajamento, “aqui € em outros lugares, numa vida experimental frente a
uma nova aventura”. Nesta aventura, reconhece Shaull, “nds corremos o risco de trair
elementos importantes e essenciais na tradicdo. Mas, € somente ao correr este risco que nos
tornamos capazes de preservar as realidades centrais da tradigdo num mundo secular”®, Em
outras palavras, o tradicionalismo das igrejas protestantes de missdo impediu o proprio
exercicio permanente critico e reconstrutivo da reflexao teologica. E, precisamente em funcao

disso, a Gestalt da graca desapareceu das comunidades protestantes: elas j& ndo poderiam

%5 Richard SHAULL. Community and Humanity in the University. Theology Today, vol. 21, no. 3, 1964, p.

319: “What seems to me to be much more important is that, from a position of concrete involvement, we
carry on a running conversation between the situation and the tradition of theology which will lead us to
speak of the realities of the faith in quite secular terms”.

Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 215.

Reinhart KOSELLECK. Critica e crise: uma contribuicdo a patogénese do mundo burgués. Rio de Janeiro:
EDUERJ; Contraponto, 1999 [1959], p. 42-161.

Richard SHAULL. Community and Humanity in the University, p. 319.

136
137
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mais se autodenominar protestantes, e ndo possuiam mais qualquer possibilidade de oferecer
uma resposta criativa frente a seu contexto de insercdo — a saber, frente a exigéncia de
universalidade e incondicionalidade do querigma cristdo reivindicada pela situacdo do
proletariado. Neste sentido, Shaull nos parece irrefutavelmente correto quando afirma de
forma categérica: a igreja, enquanto tal, “se tornou invisivel [unsichtbar geworden ist]”**°.
Em funcéo de sua reivindicacdo de um tradicionalismo perene, imutavel, em si mesmo
sagrado, o protestantismo histérico brasileiro sepultou a reflexdo e ressuscitou os ecos da
repeticdo. Aqui, a brilhante sentenga de Jaroslav Pelikan se impde em toda a sua forga: “a
tradicdo € a fé viva dos mortos; o tradicionalismo ¢ a fé morta dos vivos”. Os “reformadores
de todas as épocas”, prossegue Pelikan, “quer sejam eles politicos, religiosos ou literarios,
protestaram contra a tirania dos mortos, e, ao assim procederem, clamaram por inovagédo e
insight no lugar da tradi¢io™*°. Shaull, enquanto um protestante “reformador”, impulsionado

pela mot d’ordre “ecclesia reformata semper reformanda”'**

, reivindica este insight profético
contra a hybris protestante em favor da Gestalt da graca. E, ao assim proceder, assume a
consciéncia proletaria enquanto um protesto incondicional tanto contra sua propria heranga
teoldgica barthiana, quanto contra o tradicionalismo de um protestantismo decrépito. Em suas
palavras: “0 passado somente pode ser preservado na medida em que for constantemente
transformado. Os esforcos para salvar nossa heranca por meio de seu encerramento em
formas institucionais rigidas de uma era passada somente podem conduzir a seu reptdio®*”.
Por sua sensivel abertura ao poder trans-formador da graca, torna-se possivel perceber
que Shaull reconcilia sua reflexdo teoldgica com a consciéncia proletaria ndo de uma forma
acidental, mas, antes, de forma radical. Por radical deve-se entender, aqui, 0 impulso
audacioso por ele reivindicado de conduzir a teologia a sua raiz mais profunda e fundante, isto
é, a sua radix. Sob o impulso desta audacia, Shaull se torna capaz de perceber nos elementos
da consciéncia proletaria — a saber, em seus impulsos de “transgressdo e transcendéncia” —
uma legitima “dimensédo religiosa”. Em sua perspectiva, somente a medida que a teologia

reconhece a dimenséo fundamentalmente religiosa destes elementos, pode ela se tornar capaz

%9 Richard SHAULL. Zwischenstation. Eine Einfiihrung, p. 8: ,,Noch schwerwiegender ist, daR die Kirche

unsichtbar geworden ist*.

149 jaroslav PELIKAN. The Vindication of Tradition. New Haven; London: Yale University Press, 1984, p. 65:
“In his first book, Nature, published in 1836, Ralph Waldo Emerson put their protest and their call into one
question: “Why should not we have a poetry and philosophy of insight and not of tradition?’”".

! Richard SHAULL. The Reformation and Liberation Theology: Insights for the Challenges of Today, p. 78.
Aqui, obviamente, Shaull identifica esta mot d ordre com o “principio protestante”.

142 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 37-38. [Grifos nossos.]



295

de “fazer alguma contribuicdo neste ponto™'*®, Com efeito, a transgressdo é uma expressao
direta do principio protestante: ela infringe; a transcendéncia, por sua vez, relaciona-se com o
“além no meio da vida”, isto é, com a capacidade formativa e trans-formativa de extrapolar o
dado em direcdo a criagdo do novo no agora. Assim, para Shaull, aos olhos da fé, a
consciéncia proletaria se torna, mesmo que ndo se perceba desta maneira, a Gestalt da graca,
uma vez que nela se encontram, dinamicamente unidos, tanto o protesto quanto a forma. Na
condicdo de uma “consciéncia critica que nega o mundo em que esta inserida”, a consciéncia
proletaria se recusa a permanecer sob a forma titanica da pura negatividade. “Negar significa
rejeitar a suprema validade do presente estado de coisas. Porém, devido ao presente nao ser
visto como final, faz-se possivel e necessario buscar as possibilidades que nele s6 aparecem
como auséncias™**. E, tendo-se em vista que a consciéncia proletaria toma uma forma
marcadamente secular, segue-se que também a teologia de Shaull, & medida que assume esta
consciéncia, é e tem que ser uma teologia, ipso facto, fortemente secular e secularizante.
Independentemente deste acento secular da teologia shaulliana, entretanto, seria um
grave equivoco assumir, em funcdo disso, que sua teologia ndo passa de um “ideologismo

1% _ entendendo-se o termo secularizado,

marxista pervertido” e uma “teologia secularizada
aqui, na acepc¢ado gogartiana de Sakularismus, isto é, uma “ideologia niilista” ou “degeneracéo
do secular”. Tal caracterizacdo ndo faz jus a teologia ética de Shaull e a distorce ab initio e in
toto. Este tipo de juizo imprudente apenas revela a incapacidade analitica de se perceber que,
por voltar-se em direcdo a raiz mais profunda da teologia, Shaull alcanca, através do secular,
o elemento fundante da religido — a saber, a dimens&o Gltima de sentido e totalidade.

Sob o prisma destas consideragdes, torna-se 6bvio o motivo do ostracismo imputado a
teologia ética de Shaull pelo protestantismo histérico de missdo no Brasil. Uma vez que as
comunidades missiondrias oriundas da Reforma em nosso contexto encontram o seu elemento

mais fundamental de unidade na afirmacdo integral de um ortodoxismo dogmatico austero, a

3 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, sobretudo, p. 232-233: “The words
transgression and transcendence have, above all else, a religious dimension, and suggest that theology
should make some contribution at this point, if we can pry it loose from the world-view with which it has
been associated”. [O ultimo grifo é nosso.]

144 Rubem ALVES. Por uma teologia da libertacéo, p. 73-74.

> Rolf SAUERZAPF. Richard Shaulls ,Theologie der Revolution® systematisch dargestellt. In: Ulrich
ASENDORF; Friedrich-Wilhelm KUNNETH. (Hrsg.). Christuszeugnis im Nebel des Zeitgeistes:
Nicénisches Christusbekenntnis heute Walter Kinneth zu Ehren. Neuhausen; Stuttgart: Hanssler-Verlag,
1979, p. 125-126: ,,Mit R. Shaull als Referenten und theologischen Fachmann hat sich der Weltrat der
Kirchen auf die Ebene von Thomas Mintzer begeben; seine sakularisierte Theologie verbindet sich mit
einem pervertierten marxistischen ,Ideologismus [sic!]. Da er die biblisch-reformatorischen Grundlagen
eindeutig verlassen hat [sic!], muR er als Personifizierung einer ,Sikularisierung der Genfer Okumene
angesehen werden [sic!]*“. Sobre o sentido negativo de secularizagdo, cf. a nota 112 acima. Para a refutacdo
da critica completamente desprovida de fundamento de um “ideologismo marxista” em Shaull, cf.: Richard
SHAULL. As transformacdes profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 72-94.
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abertura da reflexdo teoldgica reivindicada por Shaull, em sua tentativa de estabelecer, sobre a

base de uma “honestidade intelectual [intellektuelle Redlichkeit]*4®

, um dialogo continuo
com a situacao espiritual de seu tempo, somente poderia soar como uma ameaca a harmoniosa
imutabilidade do querigma proclamado pelos arautos do positivismo “religioso”. Tendo-se em
vista, conforme afirmamos acima, que a teologia de Shaull representa algo como que um
espelho da situacdo proletaria, a relacdo entre seu pensamento criticamente protestante, e a
configuracdo do protestantismo histérico em que se encontrava inserido, ndo poderia lograr
um destino diferente do destino das préprias massas proletarias. Por abrir-se a dimenséao
fundamentalmente religiosa da situacdo do proletariado, Shaull tornou-se, igualmente, um
proletario, muito embora protestante. Sua teologia se transformou num protesto contra todas
as forgas estruturais que se opdem a tarefa histérica de libertacdo do homem de seu estado de

sujeicdo e opressao por meio do exercicio de sua liberdade. Em suas palavras:

A histéria ndo é entendida como autocontida; ela ndo é determinada por leis
absolutas que operam inevitavelmente por si mesmas. Antes, a historia é o reino da
liberdade e da responsabilidade em que comunidades humanas se encontram
constantemente confrontadas por novas perspectivas para o futuro. A vida humana
é vista como mais humana quando vivida em resposta a uma lealdade superior ao
eu, e quando expressa a confianca, a fé, de que a realidade — em seu estado de vir-
a-ser — é ultimamente favordvel ao homem. Em todas as esferas da existéncia
coletiva, os homens se tornam mais livres para lutar pelo aperfeicoamento da
condi¢do humana quando ndo atribuem um valor absoluto ao que fazem. E 0 mais
paradoxal de tudo: 0 homem se encontra livre para transgredir a ordem em que vive
quando ele é perturbado por uma consciéncia infeliz; isto €, quando ele percebe que
é vocacionado para um modo de vida e um padrdo de acdo que permanece na

condig&o de um julgamento sobre ele'”’.

Assim, para Shaull, a historia é o reino da liberdade e da responsabilidade, e somente é
livre aquele que pode moldar seu préprio futuro. A liberdade exige um horizonte aberto, e por
isso mesmo a confianca na providéncia supranatural do teismo é completamente incompativel
com seu pensamento. Antes, a realizacdo da vida jaz na liberdade responsavel, na liberdade
que responde ao poder soberano do incondicional. E precisamente esta liberdade responsavel
que confere ao homem o poder de transgredir e transcender a ordem que o sujeita, livrando-o
da prisdo de um futuro determinado por leis absolutas que operam por si mesmas. No entanto,
para que 0 homem possa perceber a si mesmo enquanto dotado da dadiva da liberdade, ele

precisa ser “perturbado”, tal como afirma Shaull, na trilha de Hegel, pela “consciéncia infeliz

% Empregamos o conceito de “honestidade intelectual [intellektuelle Redlichkeit]”, aqui, de acordo com a
definicdo de Heinz ZAHRNT. The Question of God: Protestant Theology in the Twentieth Century. London;
New York: William Collins Sons and Co.; Harcourt, Brace & World, 1970 [1966], p. 132: “To be
intellectually honest means to keep one’s thought in accordance with reality”.

Y7 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 234.
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[das ungliickliche BewuRtsein]” — e isso significa “o reverso e o complemento da consciéncia
completamente feliz dentro de si”, a contraparte da “consciéncia comica [des komischen

BewuBtseins]™ ¢

, que se percebe num estado de autodivisdo e autocontradicdo, e que,
portanto, ndo pode ser nem coerentemente nem praticamente mantida no mundo da vida e da
histéria. A vida da subjetividade, em funcdo de sua permanente e infindavel busca por
autorreconciliacdo, ndo pode permanecer na passividade da autoalienacdo. Posto de outra
forma: na medida em que a consciéncia rompe com 0 reino comico da “consciéncia feliz”, e
pde em curso o processo de desdobramento da consciéncia propriamente dita (isto €, o
processo de conscientizacdo enquanto tal), a “consciéncia infeliz”” que, na forma de negacéo e
afirmacéo, perturba o homem, tera de aprender, em dor e sofrimento, a procurar sua unidade
em si mesma — a saber, na consciéncia que possui a certeza “de ser toda a realidade™*.

Como coroléario tem-se que a consciéncia feliz, perturbada em seu autoencerramento
cdmico, experiencia a infelicidade de seu estado, rompendo, assim, com a negatividade de sua
contradicdo interna, e retornando positivamente para si mesma na forma de “uma consciéncia
que superou sua dualidade e descobriu uma unidade além da separacio”. Todavia, esta
reconciliacdo plena, a0 menos na perspectiva shaulliana®>*, jamais é alcancada, e 0 homem

permanece voltado intencionalmente para o Reino de Deus como o simbolo par excellence da

48 Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. Fenomenologia do espirito. 7. ed. rev. Petropolis: Vozes; Braganca
Paulista: Universidade Sdo Francisco, 2003 [1807], § 752, p. 504: “Nds vemos que esta consciéncia infeliz
constitui o reverso e o complemento da consciéncia completamente feliz dentro de si — da consciéncia
cdmica. A esséncia divina toda retorna para essa Ultima consciéncia, ou seja, ela é a perfeita extrusio da
substancia. Ao contrario, a consciéncia infeliz € o destino tragico da consciéncia da certeza de si mesmo, que
deve ser em si e para si. E a consciéncia da perda de toda a essencialidade nessa certeza de si; e justamente
desse saber de si — da substancia como do Si. E a dor que se expressa na dura palavra: Deus morreu”.

9 Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. Fenomenologia do espirito, § 207-230, p. 159-171. Ou ainda: “No

pensamento que captou — de que a consciéncia singular é em si a esséncia absoluta —, a consciéncia retorna a

si mesma. Para a consciéncia infeliz, o ser-em-si é o além dela mesma. Porém, seu movimento nela

implementou isto: a singularidade em seu completo desenvolvimento, ou a singularidade que é a consciéncia
efetiva, como o negativo de si mesma; quer dizer, como um Extremo objetivo. Em outras palavras: arrancou
de si seu ser-para-si e fez dele um ser. Nesse [processo] veio-a-ser também para a consciéncia sua unidade

com esse universal. Unidade que para n6s nao incide mais fora dela — ja que o singular suprassumido é o

universal. E como a consciéncia se conserva a si mesma em sua negatividade, essa [unidade] constitui na

consciéncia como tal a sua esséncia [...] S6 agora — depois que perdeu o sepulcro de sua verdade e aboliu a

abolicdo de sua efetividade, e [quando] para ela a singularidade da consciéncia é em si a esséncia absoluta —

descobre o mundo como seu novo mundo efetivo. Agora tem interesse no permanecer desse mundo, como

antes tinha somente no seu desvanecer; pois seu subsistir se Ihe torna sua propria verdade e presenga. A

consciéncia tem a certeza de que s6 a si experimenta no mundo” (§ 231-232, p. 172-173).

Jean HYPOLLITE. Genesis and Structure of Hegel’s Phenomenology of Spirit. Evanston: Northwestern

University Press, 1974 [1946], p. 190. Cf., ainda, as p. 190-215, onde Hypollite descreve todo o processo do

desdobramento da “consciéncia infeliz” até sua completa superacdo na Razdo (Vernunft). A Vernunft

constitui, para Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. Fenomenologia do espirito, § 233, p. 173, “a certeza da
consciéncia de ser toda a realidade”. Como ele afirma, “a consciéncia-de-si ndo é toda a realidade somente
para si, mas também em si: porque se torna essa realidade, ou antes, porque se demonstra como tal”.

Enfatizamos este ponto para indicar o carater altamente controverso desta tematica em Hegel. Cf., e.g., John

F. HOFFMEYER. Absolute Knowing and the Historicity of Spirit. The Journal of Religion, vol. 72, no. 2,

1992, p. 198-209, que defende a incompletude da “reconciliagdo” no sistema hegeliano.
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aproximacdo infinita desta unidade plena da consciéncia em sua autorrelacionalidade. A
reconciliacdo entre a ratio essendi e a ratio cognoscendi, ou a unidade entre existéncia e
esséncia (Tillich), representa um ideal permanente que, a partir do prisma oferecido pelos
simbolos da fé, somente se torna efetivo no Reino de Deus, enquanto o sentido Gltimo da
histdria. Segue-se que, para Shaull, a consciéncia € sempre, em algum grau, “uma consciéncia
infeliz”, posto que sua abertura a futuridade seja infindavel™2. Shaull contrapde-se, assim, &

ambicdo da Vernunft hegeliana, que constitui, enquanto a certeza da consciéncia de ser toda a

52 Jean HYPOLLITE. Genesis and Structure of Hegel’s Phenomenology of Spirit, p. 190 afirma que “a
consciéncia infeliz ¢ o tema fundamental da Fenomenologia” hegeliana. Por este motivo, seria possivel
conferir, em funcdo de sua apropriacdo do Grundthema do magnum opus de Hegel, certo teor hegeliano a
estrutura da teologia shaulliana. Nao obstante, Shaull, por afirmar uma dimenséo aberta de futuridade, ndo
pode ser simplesmente aproximado de Hegel sem um tour de force epistémico. Como se sabe, a futuridade
constitui um tema altamente controverso na filosofia hegeliana. O préprio Hegel confunde seus intérpretes ao
afirmar: “O tempo € 0 conceito mesmo, que é-ai, e que se faz presente a consciéncia como intuicdo vazia.
Por esse motivo, o espirito se manifesta necessariamente no tempo; e manifesta-se no tempo enquanto ndo
apreende seu conceito puro; quer dizer, enquanto ndo elimina o tempo. O tempo é o puro Si exterior intuido
[mas] ndo compreendido pelo Si: é o conceito apenas intuido. Enquanto compreende a si mesmo, 0 conceito
suprassume sua forma-de-tempo, conceitua o intuir, e é o intuir concebido e conceituante. O tempo se
manifesta, portanto, como o destino e a necessidade do espirito, que [ainda] ndo estad consumado dentro de si
mesmo”. Cf. Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. Fenomenologia do espirito, 8§ 801, p. 538-539. Para
Catherine MALABOU. The Future of Hegel: Plasticity, Temporality and Dialectic. London; New York:
Routledge, 2005 [1996], p. 3, em sua leitura derridiana de Hegel, esta € certamente uma negagdo cabal de
qualquer futuridade possivel na reflexdo daquele que reivindica o “Saber Absoluto”. Como afirma: “Time for
Hegel is understood as the past tense of spirit: spirit must pass over (libergehen) into time in order to fulfil its
own identity with itself as absolute and eternal. That identity, in its turn, is itself a past but a past not yet
temporally passed away. It is the timeless antiquity of ‘presence’, the ‘parousia’ of the absolute. From its
standpoint, everything that occurs can be only the indication of what has already come to pass; everything
still in the future is simply a potential return to itself”. Para John F. HOFFMEYER. The Advent of Freedom:
The Presence of the Future in Hegel’s Logic. Cranbury: Associated University Presses, 1994, p. 5, em
contrapartida, esta sentenca de Hegel deve ser lida de forma diametralmente oposta: “The movement from
mere intuition to conception does not abolish intuition. Hegel goes so far as to say that it is not only intuition
that is conceived, but also intuition that does the conceiving. When the concept grasps itself, it is ‘conceived
and conceiving intuition’. The concept does not abolish time, but ‘sublates’ it, taking it up and retaining it in
the concept. ‘In grasping itself, the concept sublates the form of time, conceives intuiting and is conceived
and conceiving intuiting”. Em que se pesem as interpreta¢des antagdnicas de Malabou e Hoffmeyer, Richard
KRONER. Introduction: Hegel’s Philosophical Development. In: Georg Wilhelm Friedrich HEGEL. On
Christianity: Early Theological Writings. New York: Harper Torchbooks, 1961 [1948], p. 54 possui 0 mérito
de elucidar, com precisdo, o punctum saliens das controvérsias interpretativas da Ph&nomenologie. Em suas
palavras: “[...] the language of dialectic is the absolutely adequate form of the Absolute, while the language
of religion is still veiled and indirect. ‘Absolute Knowledge’, (i.e., philosophy, not revealed religion) is the
concluding chapter of The Phenomenology of Mind. Philosophy no longer points beyond itself to religion, as
in the fragment of 1800; it now comes full orbit within its own sphere — in self-consciousness [...] the
transformation of revelation into reason seems to imply the transference of the center of gravity from God to
man. To be sure, this danger only looms behind the fagade of Hegel’s system. Hegel himself did not
succumb to it. He would have solemnly protested against this conclusion. But the fact that soon after his
death some of his disciples drew this conclusion may serve as a warning”. Seja como for, a importancia de
Hegel para Shaull representa seguramente, ao menos, 0 resultado de uma transicdo em seu pensamento.
Embora o termo “christlichen Marxismus” ndo seja exato, Rolf AHLERS. Endlichkeit und absoluter Geist in
Hegels Philosophie. Zeitschrift fir philosophische Forschung, Bd. 29, H. 1, 1975, p. 64 [nota 1], possui
plena razdo ao apontar a substituicdo da influéncia kierkegaardiana e feuerbachiana da teologia dialética pela
influéncia hegeliano-marxista na teologia de Shaull. Na apropriagéo teoldgica por Shaull elaborada, o tema
da “consciéncia infeliz” demonstra, enquanto prius da transgressdo e da transcendéncia, uma notavel
distancia de Barth. E a razdo é dbvia: enquanto um estagio da consciéncia humana, a consciéncia infeliz se
torna a base de elementos que sdo tidos, por Shaull, como legitimamente religiosos em si mesmos.
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realidade para si e em si, uma consciéncia capaz de suprassumir (aufheben) a infelicidade de
sua autoalienacdo. Para Shaull, a ambicao hegeliana deve ser corrigida e entendida como uma
aproximacdo infinita: a vida é um continuo vir-a-ser, e a plena bem-aventuranca é sua meta
historica ultima. O futuro estd em aberto, impelindo o homem em direcdo a atualizacdo de
suas poténcias e superacéo de suas ambiguidades™3. Tal como também afirma Tillich, “todo
processo de vida apresenta a ambiguidade em que elementos positivos e negativos estdo
misturados de tal forma que é impossivel separar o negativo do positivo: a vida é ambigua em
cada momento”. E, ainda que encontre uma resposta para a questao da vida sem ambiguidades
no simbolo do “Novo Ser”, a existéncia continua, em algum grau, alienada de seu fundamento
essencial, jamais atingindo “aquilo em cuja diregdo se move, o incondicional™*.

Como corolério tem-se que, a despeito da liberdade do desdobramento da consciéncia
em seu percurso de autorreconciliacdo, o poder de transcendéncia e transgresséo, que encontra
seu prius na perturbacdo provocada pelo advento da consciéncia infeliz, é sempre o resultado,
na perspectiva de Shaull, de uma liberdade que responde ao poder do incondicional™. E,

pois, na resposta a um poder cuja radix absolutamente ndo provém do homem, mas que, no

153 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 233: “Potentiality stands in sharp

tension with actuality because the potential is a historical possibility”.

Paul TILLICH. Teologia sistemética, p. 494, 566. Como Tillich afirma: “Ela [viz., a vida humana] ndo o
atinge [viz., o incondicional], mas a busca continua. Sob a dimensdo do espirito, é a busca por uma
moralidade sem ambiguidade e por uma cultura ndo ambigua, reunidas a uma religido também sem
ambiguidade. A resposta a esta busca € a experiéncia da revelagdo e da salvacdo; elas constituem a religido
acima da religiio, embora se tornem religido quando sdo recebidas” (p. 566). E neste sentido que Tillich
dirige seu protesto contra Hegel, seguindo a critica usual contra o Abgeschlossenheit hegeliano. Na medida
em que o conceito hegeliano de “alienagdo” constitui um aspecto fundamental na analise da existéncia
desenvolvida por Tillich (cf., sobretudo, as p. 339-371), é precisamente este conceito que ele volta contra o
proprio Hegel. ““Alienagdo’ como termo filosofico foi criado e aplicado por Hegel, especialmente em sua
doutrina da natureza como espirito (Geist) alienado. Mas sua descoberta da alienagdo ocorreu muito antes
que desenvolvesse sua filosofia da natureza. Nos fragmentos escritos na juventude, Hegel descreveu os
processos vitais como dotados de uma unidade original que é destruida pela divisdo entre subjetividade e
objetividade e pela substituicdo do amor pela lei. E esse conceito de alienacio, e ndo o que Hegel utilizou em
sua filosofia da natureza, que foi usado contra ele por alguns de seus alunos, especialmente por Marx, para
rejeitar a posicdo hegeliana de que a alienacdo é superada na histéria pela reconciliacdo. O individuo esta
alienado e ndo reconciliado; a sociedade esta alienada e ndo reconciliada; a existéncia é aliena¢do” (p. 339).
Ainda contra Hegel, acrescenta Tillich: “As reagdes existencialistas e naturalistas contra seu sistema e a
catastrofe que acarretaram esses ataques foram a resposta a sua hybris metafisica, a sua ignorancia da
finitude humana” (p. 345). Como afirmamos acima (nota 151), este € um ponto controverso no pensamento
hegeliano. Para uma anélise rigorosa — e nem por isso aceita sem reservas! — do problema do “fechamento”
do sistema hegeliano, cf.: Heinz KIMMERLE. Das Problem der Abgeschlossenheit des Denkens. Hegels
,»System der Philosophie“ in den Jahren 1800-1804. Bonn: Bouvier Verlag Herbert Grundmann, 1970,
sobretudo, p. 41-44, 47, 104-109. A tese de Kimmerle é que a guinada de Hegel para uma “filosofia
sistematica” em Jena — ou melhor, sua guinada em dire¢do a construcdo de um sistema fechado! — constitui
uma reversao fatal das preocupacgdes religiosas e sociais da vida e da orientacdo histérica presentes nos
escritos de sua juventude. Deste modo, por mais que seja um tema disputado, as interpretacdes pesam contra
a hybris hegeliana. Como afirma Wolfhart PANNENBERG. Filosofia e teologia: tensfes e convergéncias de
uma busca comum. S&o Paulo: Paulinas, 2008 [1996], p. 268: “Assim, a finitude do individuo e de sua
existéncia — que ndo podia ser volatizada no movimento da ideia absoluta —, como também, néo por dltimo, a
finitude do proprio pensar apreendedor, s6 podiam ser usadas validamente contra Hegel”.

1% Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, sobretudo, p. 231-235.
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entanto, somente se torna efetiva nele, que a vida humana se torna, de fato, livre: trata-se,
pois, de uma liberdade na dependéncia, uma liberdade que irrompe a partir da resposta “a
uma lealdade superior ao eu”. Ignorar este fato na teologia de Shaull implica distorcé-la de

»156 |St0

modo caricaturesco, tornando-a uma simples variagdo de um “humanismo marxista
é, um humanismo unidimensional e secularista, cujo fundamento se encontra na afirmacéao de
uma autonomia autossuficiente. Fosse este 0 caso, sua teologia ndo seria, de fato, mais que
um humanismo dissimulado, e perderia, com razao, seu carater propriamente teo-1gico.

Em contraposi¢do a uma leitura unilateral de sua teologia, € preciso atentar que, para
Shaull, a transcendéncia e a transgressdo somente encontram sua verdadeira radix na ideia de
Deus enquanto simbolo da dimensdo incondicional de sentido. Com efeito, Shaull afirma, de
forma veemente, que tanto a capacidade de transgredir, por um lado, quanto a capacidade de
transcender, por outro, somente podem possuir “uma entre duas fontes”. E é precisamente por
meio desta demarcacdo, por ele rigorosamente elaborada, muito embora completamente
ignorada por seus criticos mais entusiastas, que a critica a interpretacdo puramente autdnoma,
humanista, e unidimensional de sua teologia se desfaz por completo. Posto de outra forma:
Shaull torna evidente que o prius da transgressdo e da transcendéncia ndo pode ser
interpretado como uma capacidade puramente autbnoma. Antes, 0 homem somente se torna
verdadeiramente livre para transgredir e transcender o dado a medida que reconhece que a
fonte deste poder, embora se efetive no homem, advém de “uma lealdade superior ao eu”.

De acordo com Shaull, a primeira fonte, tipica de uma Weltanschauung marxista e
dogmatica, afirma que a efetivacdo da liberdade, em seu poder de transcender e transgredir a
realidade dada, pode irromper na historia sob a forma de uma hybris, isto é, “enquanto o
resultado da atribuigdo de um valor infinito a um aspecto da realidade finita”. Atribuir “uma
lealdade absoluta a um novo ideal ou visdo de uma nova ordem social”, tal como o quer o
messianismo marxista, por exemplo, pode, com efeito, prover a “base para uma acéao
revolucionaria dindmica”. Entretanto, esta absolutizacdo falha e tem que falhar, em dltima
analise, por ser “idolatrica: trata-se de uma criacdo humana que tende a violar a realidade e,
assim, escravizar aqueles que sdo mais leais a ela™"”. Neste processo, o homem “liberta-se”

para se tornar, novamente, e de forma irdnica, escravo de um estado apenas aparentemente

158 Sobre este tipo de critica pouco matizada, cf., sobretudo, Pedro Arana QUIROZ. La revelacién de Dios y la
teologia latinoamericana. In: Pedro SAVAGE. (Ed.). El debate contemporaneo sobre la Biblia. Barcelona:
Ediciones Evangélicas Europeas, 1972, p. 78: “A nadie escapa que todo esto es humanismo marxista”. A
critica de Quiroz é um exemplo tipico das criticas evangelicais — baseadas numa leitura autoritaria e néo-
mediada das Escrituras — oriundas da Fraternidad Teologica Latinoamericana. Os evangelicais participes da
Fraternidad voltaram-se com veeméncia contra a fundamentagdo da teologia simbdlica shaulliana com base
na assertiva de que ela ndo se submetia a autoridade das Escrituras e da tradic&o.

57 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 234.
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diferenciado de coisas. Por meio da absolutizacdo de um novo ideal, 0 homem se torna um
escravo dele. Em toda absolutizacdo da realidade finita é a idolatria que toma lugar. Quando
este processo idolatrico se efetiva, 0 homem se prostra, em alienagdo, frente as obras de suas
préprias maos, tornando-se, uma vez mais, escravo de um Deus por ele mesmo criado™®.

Diametralmente oposta a esta fonte hibrida de absolutizacao do finito, hd uma segunda
fonte que se caracteriza por relativizar o dado a partir do poder incondicional do sentido
ualtimo: ela impede o processo hibrido de transmutacdo da realidade finita, caracteristico da
primeira fonte, sem que com isso seja criada, no entanto, uma diastase entre o Ultimo e o
penultimo. De acordo com Shaull, esta segunda radix, que é inferida a partir “das imagens
metaforicas [imagery] cristas de transcendéncia”, reverte todo este processo de absolutizacao
idolatrica de um aspecto da realidade finita. Em sua perspectiva, a caracteristica primordial
desta Weltanschauung religiosa esta em que, nela, “o objeto de lealdade ndo é algum
elemento do finito que foi absolutizado, mas o Criador que relativiza e a0 mesmo tempo
sustenta toda a realidade criada”. A partir deste prisma, a realidade somente é transgredida
pelo ultimo na medida em que participa em sua dimenséo de incondicionalidade. Quando o
homem se “volta” para a fonte incondicional do poder de transcendéncia e transgressdo
atraves das imagens metaforicas da dimensdo Ultima que infringe e sustenta as formas
moldadas pela vida do espirito, 0 homem é desafiado “a confiar num proposito e iniciativa
que opera na vida e na histdria; deste modo, a vida se torna livre, e a luta para mudar o mundo
adquire sentido”. Para Shaull, o0 movimento profético compreendeu, de um modo profundo,
que “a linha entre a idolatria e a confianca na soberania é, na realidade, uma linha muito
ténue”. E, ainda assim, como Shaull afirma, em acordo com o carater profético do poder do
principio protestante critico e criativo-formativo, “os profetas insistiram que esta mesma linha
representava a escolha fundamental responsével por determinar o destino humano®*®”.

Neste sentido, torna-se evidente que estas duas fontes de transcendéncia e transgressao
demonstram com clareza, na reflexdo de Shaull, a diferenca entre a hybris demoniaca e o
poder do incondicional, entre a absolutizacdo do finito, e o principio dindmico e criativo que
transcende todas as cria¢Ges historicas. Para Shaull, precisamente nesta diferenca jaz o futuro
da luta pela liberdade humana na histdria. Por protestar contra toda forma hibrida, o futuro

permanece, na teologia de Shaull, um horizonte sempre aberto, e seu destino depende

58 Paul TILLICH. The Protestant Principle and the Proletarian Situation, p. 169-170. Trata-se, em outras
palavras, da ja mencionada critica a ideologia imposta pelo principio protestante critico, que se volta, nas
palavras de Tillich, contra a “falsa consciéncia onde quer que ela se esconda” (p. 169). Esta ideologia, por
meio da qual o homem se prostra frente a um Deus por ele mesmo criado (man-made God), constitui, sem
davidas, o alvo par excellence da critica profética intrinseca ao principio protestante.

%9 Richard SHAULL. Revolution: Heritage and Contemporary Option, p. 234.
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integralmente da forma que a liberdade humana confere, através de cada deciséo e de cada
juizo histérico particular, a0 mundo da cultura conformado pelo espirito. E desta forma, pois,
que a historia deve ser compreendida como o reino por exceléncia da liberdade e da ética. Por
outro lado, por mais que a histdria seja, na perspectiva de Shaull, a esfera do agir ético livre, é
evidente que esta esfera é o locus de uma liberdade que somente se torna verdadeiramente
livre na medida em que é responsavel. Trata-se, em outras palavras, de uma liberdade que é
entendida como o resultado de uma dédiva graciosa, isto é, de um agir livre que se efetiva em
resposta ao poder do incondicional e & dimensdo ultima de totalidade e sentido. Como ele
afirma, “a historia ndo é um processo natural, encerrado em si mesmo”; além disso, tampouco
¢ 0 homem, em sua liberdade efetiva, “o senhor da historia”. A historia é, antes, “a esfera em
que o homem constantemente enfrenta uma realidade dindmica que ele ndo controla
completamente, e responde a iniciativas e novidades que irrompem, de fora, na historia™ .

A percepcao das iniciativas e novidades que irrompem desde fora no &mbito da vida
do espirito deve ser entendida como o resultado de uma liberdade que responde a irrupcéo da
incondicionalidade de sentido no &mbito da condicionalidade histérica. Precisamente por ser
agarrado por um poder que ndo o seu proprio, isto é, pelo poder do incondicional, a novidade
que convulsiona todas as formas hibridas somente pode ser compreendida enquanto uma
profundidade de sentido que ndo é produzida historicamente pelo homem, mas transcende
todas as suas criacOes. Posto em termos mais precisos, a revelacdo do novo que convulsiona
um dado estado de coisas € 0 processo “da irrup¢do [Durchbruch] do incondicionado no
condicionado”, isto &, um processo que ndo implica “nem a realizacdo nem a destruicdo das
formas condicionadas, mas, antes, seu tremor e seu ponto de reversdo [Umwendung]”*®. Para
Shaull, as iniciativas e novidades que irrompem na histéria e demandam uma resposta por
parte do homem é a prépria dimensdo profunda de sentido que se revela “no meio™*®? dos

eventos histéricos, e ndo independentemente deles, na forma de uma interrupcdo vertical,

180 Richard SHAULL. As transformag@es profundas & luz de uma teologia evangélica, p. 52. Obviamente, ndo
se pode compreender a ideia shaulliana do novo que irrompe — breaks through! — desde fora da histéria
como a invasdo de uma atividade alienigena e supranatural. Antes, esta irrupcdo novidosa deve ser
interpretada em conformidade com a ja aludida ideia do aparecimento do “além no meio da vida”, isto ¢, da
incondicionalidade de sentido que irrompe através de e em meio a condicionalidade histérica. E, pois, a esta
dimensdo de incondicionalidade de sentido que o homem, em sua liberdade, sempre de forma dependente,
responde. Assim, o “de fora” da histéria deve ser entendido muito mais como uma dimensdo de
profundidade de sentido, nunca plenamente atualizavel historicamente, que como a acéo supranatural de um
Deus compreendido em sua acep¢do teista tradicional.

181 paul TILLICH. Dogmatik — Vorlesung (Dresden 1925-1927). In: Werner SCHUBLER; Erdmann STURM.
(Hrsg.). Erganzungs- und NachlaBbénde zu den Gesammelten Werken von Paul Tillich. Band XIV. Berlin;
New York: Walter de Gruyter GmbH & Co., KG; Evangelisches Verlagswerk GmbH, 2005, § 5, p. 19:
,»Offenbarung ist Durchbruch des Unbedingten in das Bedingte. Sie ist weder Verwirklichung noch
Zerstorung der bedingten Formen, sondern ihre Erschitterung und Umwendung.

162 Richard SHAULL. As transformag®es profundas & luz de uma teologia evangélica, p. 52.
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arbitraria e supranaturalista do processo historico propriamente entendido. Em evidente
conformidade com a teologia da revelacéo de Tillich'®®, Shaull afirma que o homem se torna
capaz “de entender 0s acontecimentos historicos” somente se tiver “a liberdade de enxergar
os elementos de mistério e de surpresa que sempre aparecem no meio deles — novas
possibilidades, novas oportunidades de vida individual e comunitaria, novas criagdes na arte e
no pensamento como também na organizacdo da sociedade — que nunca teriam sido previstos
[somente] em termos do que houve antes™'**,

A partir destas consideracgdes, os contornos gerais do conceito de revelagdo elaborado
por Shaull tornam-se perceptiveis. A aparicdo do novo em meio a condicionalidade dos
eventos historicos diz respeito a um processo de “irrup¢ao” da incondicionalidade de sentido
que agarra o homem em sua totalidade e confere sentido a historia. Por meio da irrupcéo do
incondicional, 0 homem se percebe surpreendido e agarrado por um poder gracioso que nédo
advem dele mesmo, de suas proprias capacidades. O irromper da revelacdo demonstra a
percepcdo humana de um poder que o gira, 0 reverte (umwenden) e o direciona em
intencionalidade ao poder misterioso que 0 possui. Segue-se que podemos afirmar com
seguranca que a palavra “irrup¢do”, enquanto categoria descritiva da dindmica do processo
revelatorio, ndo € por Shaull escolhida arbitrariamente. Antes, esta categoria representa um
terminus technicus em sua teologia: em outras palavras, a categoria irrup¢cdo possui 0 mérito
de concentrar, com precisdo, o entendimento shaulliano da dindmica do processo revelatdrio
em seu carater de mistério e surpresa, bem como o0 aspecto novidoso constitutivo do
relacionamento entre a experiéncia imediata do incondicionado e sua mediacdo reflexiva
expressa, necessariamente, por meio da linguagem simbdlica. Trata-se de um processo que se
d& através das formas historicas, em meio a elas, sem que com isso elas sejam simplesmente
destruidas ou aniquiladas, mas, antes, trans-formadas.

Em contraposicdo a postura radicalmente antissupranaturalista adotada por Shaull,
Vernon Grounds elabora um veredito que pde em questdo o proprio carater cristdo da teologia
shaulliana: “sua visdo de Deus ou da transcendéncia”, afirma Grounds, “na medida em que 0
conceito pode ser articulado, é mais aquele de um processo que de uma pessoa, mais aquele

de um tornar-se que de um ser. Na melhor das hip6teses, Deus é aquele fundamento do ser

183 para uma analise do conceito de Offenbarung em Tillich, cf.: Uwe C. SCHARF. The Concept of the
Breakthrough of the Revelation in Tillich’s Dogmatik of 1925. In: Frederick J. PARRELLA. (Ed.). Paul
Tillich’s Theological Legacy: Spirit and Community; International Paul Tillich Conference, p. 65-81.

184 Richard SHAULL. As transformag6es profundas & luz de uma teologia evangélica, p. 52. [Grifos nossos.]
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que sustenta o tornar-se”'®®. Por mais perfeita que tenha sido a descricdo da estrutura
fundamental da teologia shaulliana, a afirmacéo do tipo “ou-teismo-ou-ateismo”, tao tipica da
postura dogmatica, como bem apontou Troeltsch, abole todo o impulso fundamentalmente
religioso que sustenta a reflexdo teoldgico-ética de Shaull. E, no entanto, foi justamente um
tedlogo supranaturalista evangelical estadunidense, com um misto de honestidade intelectual
e sarcasmo, quem melhor conseguiu entender a teologia de Shaull. “O passado somente pode
ser preservado na medida em que for constantemente transformado. Os esforcos para salvar
nossa heranga por meio de seu encerramento em formas institucionais rigidas de uma era
passada somente podem conduzir a seu repadio” . E, pois, no processo de critica infindavel
e reconstrucdo concomitante que a esséncia do protestantismo se revela na historia. Neste
processo de critica e reconstrucdo, a teologia de Shaull encontra sua tarefa mais prépria. E €

nesta tarefa que sua teoria da Gestalt encontra seu prius.

1% Vernon C. GROUNDS. Revolution and the Christian Faith: An Evangelical Perspective, p. 77: “But the
notion of a finished deity, ‘One and the Plenum and the Unmoved and the Sated and the Permanent’, as
Nietzsche sneers, dehumanizes man and fatalizes history”.

186 Richard SHAULL. Revolutionary Change in Theological Perspective, p. 37-38.



