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E a realidade do Reino que irrompe na vida humana e
torna possivel, para o homem que vive dentro das ordens
da sociedade, transcendé-las e ao mesmo tempo rebelar-
se contra elas. Além disso, 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 historia para a culminac¢do da vida humana.
Esta ¢ a revolugdo real na qual Deus se encontra
envolvido no mundo.

(Richard Shaull)

O ‘Cristianismo’ tem a sua esséncia e o seu fim ndo em si
mesmo e na propria existéncia, mas vive de alguma coisa,
e existe para alguma coisa, que alcanca muito além dele.
Se se quer compreender o mistério de sua existéncia e de
suas formas de comportamento, necessdario se faz
interrogar sobre sua missdo. Se se quer descobrir sua
esséncia, é preciso interrogar sobre o futuro em que ele
coloca suas esperangas e expectativas. E se o Cristianismo
se tornou inseguro e sem orienta¢do em meio ds novas
relagdes sociais, é preciso perguntar, mais uma vez, sobre
a razdo por que existe e o fim para onde caminha.

(Jirgen Moltmann)



RESUMO

A presente pesquisa tem por objetivo analisar o movimento de renovagdo teoldgica que deu
origem, em 1974, ao Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo (CEDI). A partir da
contextualizacdo do desenvolvimento da reflex@o teoldogica ecuménica latino-americana e
brasileira, liderada por setores do protestantismo histérico de missao, este trabalho pretende
analisar as razdes que proporcionaram o nascimento de uma nova linguagem teologica
protestante na América Latina, responsavel por impulsionar setores do protestantismo a
afirmacdo de um projeto politico-religioso alternativo, voltado para a tarefa libertaria de
humanizagdo da vida. Nesta tarefa analitica, especial aten¢ao ¢ dada a teologia de Richard
Shaull. Esta linguagem teologica, construida a partir da contextualizagdo das discussdes em
torno a tematica da responsabilidade social promovidas pelo Conselho Mundial de Igrejas
(CMI), ensejou uma nova forma de relacionamento entre religido e sociedade, fé e politica. A
historia do CEDI, conseqiiéncia direta desse movimento de renovagdo teologica, representa
uma praxis ecumeénica ampla, comprometida com os desafios da sociedade e com a tarefa de
constru¢do democratica do Brasil. Esta pesquisa, ao resgatar sua historia, constitui uma
analise da praxis ecuménica brasileira e dos elementos teoldgicos que a fundamentam.
Palavras-chave: Protestantismo. Movimento Ecuménico. Responsabilidade social. Etica social
ecumeénica. Secularizagdo. Revolugao.



ABSTRACT

This essay aims to analyze the movement of theological renewal that gave rise, in 1974, to the
Ecumenical Centre for Documentation and Information (CEDI). From the context of the
development of Latin-American and Brazilian ecumenical reflection, led by sectors of
historical Protestantism of mission, this paper discusses the reasons that gave rise to a new
Protestant theological language in Latin America, responsible for driving sectors of
Protestantism to the assertion of an alternative political-religious project, facing the liberating
task of humanization of life. In this analytical task, special attention is given to Richard
Shaull’s theology. This theological language, built from the contextualization of discussions
around the theme of social responsibility promoted by the World Council of Churches
(WCC), led to a new form of relationship between religion and society, faith and politics. The
history of CEDI, a direct consequence of this movement of theological renewal, represents a
broad ecumenical praxis, committed to the challenges of society and to the task of building
democracy in Brazil. This research, drawing on its history, constitutes an analysis of Brazilian
ecumenical praxis and of theological elements that underlie it.

Keywords: Protestantism. Ecumenical Movement. Social responsibility. Ecumenical social
ethics. Secularization. Revolution.
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INTRODUCAO

“Continua sendo uma experiéncia de valor incomparavel termos aprendido a olhar
os grandes eventos da historia do mundo a partir de baixo, da perspectiva dos
excluidos, dos que estdo sob suspeita, dos maltratados, dos destituidos de poder, dos
oprimidos e dos escarnecidos, em suma, dos sofredores”

(Dietrich Bonhoeffer)

“O combate pela oikoumene ¢ um ato de fé. Seu futuro imediato se define em sua
propria praxis. Seu futuro ultimo é somente a oikoumene onde mora a justica. Na
tensdo entre ambas se inscreve nosso ecumenismo em toda a sua ambigiiidade e sua
promessa”

(José Miguez Bonino)

A andlise do desenvolvimento do ideario teoldgico vinculado a militancia ecuménica,
preconizada por setores do protestantismo latino-americano e brasileiro, que tomou corpo a
partir da segunda metade do século passado, representa o interesse mais fundamental desta
pesquisa. Trata-se de acompanhar o desenvolvimento de uma articulagdo teoldgica especifica,
que diz respeito a tentativa de constru¢do de um protestantismo auténomo ¢ identificavel com
a realidade contextual latino-americana, a partir de um processo continuo de ressignificagdo
de elementos constitutivos da tradig¢do teoldgica na qual estavam inseridos, ou melhor, a
partir de um processo constante de intermediacdo entre o conteudo da tradigcdo, sua heranga
do passado, e as exigéncias do presente'. Esse processo continuo de engajamento e reflexdo
ensejou a criagdo de uma nova ideagdo teoldgica, responsavel pela propagacdo e pelo
reconhecimento da teologia latino-americana em cendrio internacional, ainda que, muitas
vezes, de uma forma inevitavelmente polémica.

A tentativa de analise do fenomeno religioso tem sido comumente circundada por dois
equivocos nem sempre claramente perceptiveis, mas que, em ultima instancia, correspondem
a posigdes extremas, inversamente situaveis. Um primeiro equivoco diz respeito a reducdo do

fendomeno religioso ao predicado de epifenémeno das estruturas sociais, o que conduz ao

' Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. 9. ed.

Petropolis: Vozes; Braganga Paulista: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2008, p. 385.
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constante esvaziamento do proprium da religido. O segundo equivoco esta ligado a tentativa,
permanentemente romantica, de analise da religido como um fendémeno auténomo e desligado
de enraizamentos societais, o que, por seu turno, enseja o arrefecimento dos inevitaveis
vinculos historicos e sociais constitutivos da religido. Uma visdo unilateral da relagdo entre
religido e sociedade sera sempre inevitavel, como ressaltou com precisdo o socidlogo Peter
Berger, a menos que se considere a possibilidade de uma “desalienacdo religiosamente

Iegitimada”z.

Pode-se afirmar, portanto, que essa pesquisa constitui uma tentativa de
explicitacdo de uma historia de “desalienacdo religiosamente legitimada”, a partir da
elucidacdo do significado e do alcance da prdxis3 ecuménica latino-americana.

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

A articulagdo teologica 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 inser¢do politica e social mais efetiva. De fato, as

Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido. 5. ed. Sdo Paulo:
Paulus, 2004, p. 108: “Seria, pois, um grave engano encarar as formacgdes religiosas como sendo
simplesmente resultados mecanicos da atividade que as produziu, ou seja, como ‘reflexos’ inertes de sua base
social. Pelo contrario, a formagao religiosa ¢ capaz de agir sobre a base e modifica-la. Esse fato, todavia, tem
uma conseqiiéncia curiosa, a saber, a possibilidade de uma desalienagdo religiosamente legitimada. Um [sic]
visdo unilateral entre religido e sociedade ¢ inevitavel, caso ndo se considere essa possibilidade” [Os grifos
ao longo da dissertag@o serdo sempre dos proprios autores].

O termo praxis ndo deve ser entendido como “mera agdo pragmatica”, ja que a “relacdo entre praxis e seu
contetido teodrico é mutua, sendo que cada elemento apdia, 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 praxis, 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.). Diciondrio do movimento ecuménico. Petropolis: Vozes, 2005, p. 920).
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teologias latino-americanas, desenvolvidas neste periodo de militancia ecuménica e politica,
em seus mais (ou menos) diferentes desdobramentos e acepcdes, configuraram-se,
significativamente, como uma reflexdo em torno ao significado da amplitude e das

>4 Tal ideario, fundamentalmente

implicagdes intrinsecas ao conceito de “reino de Deus
utépico’, configurou-se como um elemento critico de deniincia da crise da configuragio
historica 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 insergdo’. De um modo bastante bvio, essa configuragdo da teologia latino-
americana a colocava em constante discussdo e interpretagdo em torno ao significado do
teologimeno da esperanga cristd, bem como do relacionamento entre o ideario do reino de
Deus e as realiza¢cdes humanas na historia. Alias, pode-se inclusive afirmar que muitas das
redugoes epistemologicas provocadas por grande parte das teologias latino-americanas,
sobretudo aquelas desenvolvidas no periodo subseqiiente a militdncia ecuménica, preconizada
pelos setores protestantes, foram caudatarias de interpretagdes apressadas ou pouco criteriosas
sobre esses incisivos loci theologici'.

Nao obstante, por mais que seja possivel afirmar uma caracterizagdo 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 pds-guerra ndo era

desconhecida da historia das discussdes ecuménicas sobre “ética social” e “responsabilidade

*  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 significa¢do negativa, “nenhum lugar” (od-témoc), como uma positiva, “bom lugar” (eb-témoc). A
caracterizag@o utdpica no cerne da teologia ecuménica latino-americana deve ser compreendida em estreita
relagdo com o ideario representado pelo teologiimeno do reino de Deus. Nao se trata, portanto, de um ideério
de abstrag@o (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 dimensio 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 esta em jogo também ¢ mais do que vivenciar ou
realizar ja 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 injusti¢a existente
na América Latina e em outros paises do chamado ‘Terceiro’ Mundo e impulsiona, encoraja e motiva todas
as pessoas de boa vontade, seja 14 a que Igreja ou confissdo pertengam, 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 furacio:
Richard Shaull e os primordios da teologia da libertagdo. Sao Paulo: Editora Sagarana; CEDI; CLAI
Ciéncias da Religido, 1985, p. 159.

7 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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social”, mesmo no periodo anterior a fundacdo do Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em
1948. Ainda assim, isso ndo significa dizer, sob nenhuma hipotese, que a teologia
desenvolvida pela militincia ecuménica latino-americana ndo apresente contornos ¢
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 o movimento de renovacdo teologica latino-americano ¢ uma conseqiiéncia
direta das discussdes 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 19668,

Nao seria aleivoso afirmar que o movimento de renovagao teoldgica latino-americano
tenha sido uma conseqiiéncia direta da reflexdo revolucionaria 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 o movimento Igreja e Sociedade na América Latina (ISAL), considerado, por
intelectuais catdlicos 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 militdncia 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 teologico de Richard Shaull

possibilita a elucidacdo do espirito de uma época, bem como a explicitacdo de seus acordos e

8 Alguns apontamentos sobre a contribuicio da teologia latino-americana para a o cenério teolégico ecuménico

internacional foram esbocados 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, Sao Leopoldo, 2005, p. 136-192.
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desacordos em ambito ideoldgico e conceitual. Isso porque € justamente nesse processo de
intermediagdo entre o conteudo da tradi¢do e as exigéncias utdpicas para o tempo presente
que a compreensao das transformagdes politicas e sociais de uma determinada época se torna
exeqiiivel’. Por outro lado, a intermediagdo, no 4mbito da reflexdo teologica, entre o contetido
da tradigdo 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 teologica,
ensejando a irrup¢do de uma reflexdo ia’eologicamente10 comprometida, a0 mesmo tempo,
com o0s seus fiundamentos ¢ com o seu contexto de insergio''.

A clucidacdo da historia do Centro Ecuménico de Documentacdo e Informacao
(CEDI) ocupa, de fato, uma posi¢ao estratégica no desenvolvimento desta pesquisa. Isso
porque o CEDI representou uma continuidade direta com as iniciativas protestantes
responsdveis pela promocio dessa nova linguagem teoldgica'’. Além disso, pode-se
certamente afirmar que a existéncia do CEDI tenha se configurado como uma representago
do alcance ¢ da amplitude das mudangas ocorridas no dmago da teologia protestante latino-
americana, sobretudo em func¢do do nivel de comprometimento com a realidade social que
esta organizacdo veio a alcangar. De fato, a partir da elucidagdo do movimento de renovacdo

teologica que proporcionou sua fundacdo, torna-se possivel compreender como setores do

Como ressalta Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribuicdo a semantica dos tempos historicos. 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 historico, pois elas entrelagam
passado e futuro. S3o adequadas também para se tentar descobrir o tempo historico, pois, enriquecidas em
seu contetdo, elas dirigem as a¢des concretas no movimento social e politico”. Ou seja, o conteudo da
tradicdo, heranga de um passado espontineo e atuante, e o horizonte de um futuro, que irrompe no presente,
sdo categorias meta-historicas adequadas para a analise do tempo historico, 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 “espaco 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 historia das transformagdes politicas e sociais de seu tempo.

O termo “ideologia” ndo deve ser entendido, de maneira imediata, em sua acep¢do marxista, geralmente
associado a idéia da falsa consciéncia (falsches Bewufitsein), mas de acordo com sua acep¢do ecuménica
(Genebra, 1966), isto €, como “a estrutura de pensamento teoérica e analitica que sustenta a acdo exitosa para
realizar a mudanga revoluciondria 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 distingdo entre ideologia e utopia, tal qual apresentada e desenvolvida, no ambito da
sociologia do conhecimento, por Karl MANNHEIM. Ideologia e utopia. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar
Editores, 1976, 216-228, ndo ¢é aplicavel ao ideario oriundo da reflexdo teologica de Richard Shaull, uma vez
que, assumindo-se a acepgdo ecuménica ndo-pejorativa do termo ideologia, comum desde a Conferéncia de
Genebra, tratar-se-ia, neste caso, de uma “ideologia utopica”.

Esta concepgao de teologia esta diretamente associada ao método teologico 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 Presenca, 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 trajetoria ecuménica
ao longo destes anos na antiga Confederacdo Evangélica do Brasil, em ISAL (Igreja e Sociedade na América
Latina), no CEI, no CEDI, e hoje em KOINONIA™.
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protestantismo latino-americano, a partir da dentincia do vinculo economico-liberal e da
alienacdo politico-social representados pelas igrejas do protestantismo historico, puderam
comprometer-se com uma linguagem teoldgica libertaria, que “incorpora em seu universo de

»13 Neste

discurso tudo o que evoque o mundo dos homens e a sua esperanga de libertacao
sentido, além de acompanhar o desenvolvimento da reflexdo teoldgica protestante latino -
americana, cabera a esta pesquisa uma analise da prdxis desenvolvida pelo CEDI, enquanto
simbolo das transformagdes ocorridas no amago da reflexdo teologica e de sua fungdo na
sociedade.

Sob a luz de tais consideragdes, o primeiro capitulo representa uma tentativa de
analise do significado da praxis ecuménica ¢ de sua recepcao entre setores do protestantismo
na América Latina. A analise demonstra que a praxis ecuménica latino-americana s6 pode ser
corretamente compreendida a partir da explicitagdo do modo de configuracdo do
protestantismo historico de missdo, uma vez que esta praxis significou uma resposta ao tipo
de projeto politico e de relagdo social preconizado pelo protestantismo aqui inserido. A partir
desta analise, o capitulo evidencia que a militdncia ecuménica latino-americana significou,
antes de tudo, uma possibilidade de inser¢do e contextualizagdo 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 relag@o 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 da militdncia ecuménica, aqui
desenvolvida, ndo somente permaneceu em constante discussdo com a reflexdo teologica
internacional, como também lancou as bases do projeto teoldgico que posteriormente ficou
conhecido como “teologia da libertacdo”. Essa nova linguagem teologica, articulada a partir
da pergunta sobre o “futuro histérico” de seu contexto, surgiu como uma resposta & crise
vivenciada pela sociedade e pelas igrejas do protestantismo historico de missdo'?. Nao
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

3" Rubem ALVES. Da esperanc¢a. Campinas: Papirus, 1987, p. 216.

4" Como afirma Reinhart KOSELLECK. Critica e crise: uma contribui¢io & 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
permaneca em aberto. Portanto, a inseguranca de uma situagao critica ¢ atravessada pela certeza de que, sem
que se saiba ao certo quando ou como, o fim do estado critico se aproxima. A solugdo possivel permanece
incerta, mas o proprio fim, a transformagdo das circunstancias vigentes — ameagadora, temida ou desejada —,
¢ certo. A crise invoca a pergunta ao futuro historico”.
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historia, a irrup¢do do novum" . Essa teologia, protagonizada, sobretudo, por Richard Shaull,
representa as possibilidades e a amplitude da praxis ecuménica na América Latina, o 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 responséavel por uma inflexdo nas
discussdes teoldgicas 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
ecuménica, ndo encontrando espaco no seio das igrejas protestantes latino-americanas, se
insere na praxis eclesiastica romano-catolica — representada pela ideacdo das Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs) —, incorrendo em redu¢des inevitaveis em fun¢do da transigdo 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 reaciondria das igrejas protestantes historicas de
missdo, sobretudo no periodo ulterior a 1964, setores do protestantismo latino-americano
criaram espagos alternativos, com a intengdo de levar adiante o seu projeto politico-religioso
libertario. Esses espacos alternativos, muitos dos quais ancorados sob a prote¢do direta do
Conselho Mundial de Igrejas, constituiram-se como Entidades Ecuménicas de Servigo,
caracterizando-se, em sua maioria, pelo desenvolvimento continuo de uma praxis teologica
ndo institucional'®. A analise das atividades desenvolvidas pelo CEDI, que, em fungdo de sua

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

!5 Jiirgen MOLTMANN. Teologia da esperanca: estudos sobre os fundamentos e as conseqiiéncias de uma

escatologia cristd. Sdo Paulo: Editora Teologica, 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 expressao ‘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 € visto como ‘crise’, esta oculto o ‘novo’”.

Para maior consideragdo sobre as “Entidades Ecuménicas de Servigo” ou “organismos ecuménicos”, cf.: José
Carlos STOFFEL. Ecumenismo de organismos: notas introdutérias para um estatuto eclesiologico dos
organismos ecuménicos. In: Rudolf von SINNER. (Org.). Missdo e ecumenismo na América Latina. Sao
Leopoldo: Sinodal; Quito: CLAI 2009, p. 131-143. As Entidades Ecuménicas de Servigo, que geralmente
aparecem associadas a praxis ecuménica de base, ndo devem ser contrapostas as representagdes institucionais
ou a praxis ecuménica eclesiastica. Isso porque, como bem demonstra Stoffel, tais Entidades geralmente
constituem-se como instrumentos de servigo as proprias instituicdes eclesiasticas, embora ndo se restrinjam
as diversas igrejas e organismos oficiais. Neste sentido, também o exercicio ecuménico de base e o
eclesiastico ndo devem ser compreendidos como incompativeis, mas, ipso facto, complementares. Cf., ainda
sobre esta tematica, Gottfried BRAKEMEIER. Ecumenismo institucional e de base — um diagndstico a partir
da América Latina. In: Rudolf von SINNER. (Org.). Missdo 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 conseqiiéncias 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 inser¢cdo. Neste sentido, o CEDI apresenta-se como uma das
conseqiiéncias do movimento de renovagao teoldgica latino-americano e, particularmente, um
dos resultados da reflexdo teoldgica revoluciondria protagonizada por Richard Shaull, no
cerne da militdncia ecuménica latino-americana. Por constituir-se como uma Entidade
Ecumeénica de Servigo e ndo como um organismo das igrejas, o CEDI pode inclinar-se, com
liberdade, as questdes oriundas de seu contexto e da realidade socio-politica brasileira em
seus diferentes aspectos conjunturais. Neste sentido, ele simboliza, através de sua existéncia ¢
de sua multiplicacdo, tanto a historia de militancia ecuménica desenvolvida 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 historia de militdncia ecuménica
simbolizada pelo CEDI consiste, ademais, em olhar a historia a partir dos dissidentes, ¢ ndo

17 .
”"". Muitas das

da perspectiva institucional eclesiastica, ou da historia “oficial” e do “centro
percepcdes desenvolvidas ao longo deste texto sdo caudatarias de interpretagdes oriundas da
reflexdo teoldgica e historica do proprio Centro Ecuménico de Documentacdo e Informagao, o
que pode denunciar a objetividade e a isengdo ambicionadas pelo autor. Nao obstante, cabe
reafirmar uma percep¢ao, ja demasiado antiga, que uma imparcialidade na andlise historica
ndo passa de um romantismo infantil. Como afirma o historiador Reinhart Koselleck,
“ninguém poderia contradizer, nos dias de hoje, a idéia de que toda afirmacao historica esta

. . . 18 . . . )
associada a um determinado ponto de vista” °. Na realidade, a perspectiva epistemologica da

histéria moderna, de acordo com a percep¢ao de Koselleck, corrobora a afirmativa de que

7" Jean-Claude SCHMITT. A historia dos marginais. In: Jacques LE GOFF. A4 histéria nova. 5. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2005, p. 352: “Uma espécie de ‘revolucdo copernicana’ afeta hoje a escrita da historia. Ela ¢
sensivel hd 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 posigdo: a partir do centro,
¢ impossivel abarcar com o olhar uma sociedade inteira e escrever sua historia de outro modo que
reproduzindo os discursos unanimistas dos detentores do poder. A compreensédo brota da diferenga: ¢ 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 — multiplas faces diferentes, reciprocamente ocultas”. Embora essa pesquisa
ndo se ocupe com o discurso eclesidstico oficial, uma sintese se encontra em: Rubem ALVES. Os inimigos
do protestantismo. In: IDEM. Religido e repressdo. Sao Paulo: Loyola; Teologica, 2005, p. 285-318.
Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribui¢do a semantica dos tempos historicos, p. 161: “Ninguém
poderia contradizer, nos dias de hoje, a idéia de que toda afirmacdo historica estd associada a um
determinado ponto de vista. Pois quem poderia negar que a historia é observada a partir de diferentes
perspectivas e que uma alteracdo no ambito da historia correspondera necessariamente a uma alteragdo no
ambito do discurso que a expressa? A velha triade lugar, tempo e pessoa também estd 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 o 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”lg. Assim, assume-se aqui uma perspectiva explicita, que, por
vezes, adquire um tom demasiado militante. Nao 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.

!9 Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribuicio a seméntica dos tempos historicos, p. 161.



CAPITULO 1: A CARACTERIZACAO PARTICULAR DO ECUMENISMO NA

AMERICA LATINA E NO BRASIL

“... ecumenismo ¢ solidariedade. Solidariedade na busca do Reino, no servigo aos
pobres. Em conseqiiéncia, o ecumenismo ¢ inseparavel da libertagdo. E resultado do
poder do Espirito Santo, e ali ‘onde esta o Espirito do Senhor, ha liberdade’...”

(Julio de Santa Ana)

1.1 Breves apontamentos sécio-histéricos sobre o Movimento Ecuménico moderno

Nao se pode entender a historia 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 insatisfacdo de alguns “espiritos licidos” que, ao se
depararem com as conseqiiéncias das divisdes eclesidsticas e com o “fracasso ético da Igreja
dividida™’, comegaram a mover-se em sentido & unidade®'. Apesar de nao dizer respeito, de
uma forma necessdria, as iniciativas de cunho institucional na busca de um dialogo e de uma
plataforma comum entre os mais diversos corpos eclesiasticos cristdos, o Movimento
Ecuménico moderno esta ligado, de uma forma direta, a historia da igreja crista e, portanto,
participa de suas contradi¢des e deficiéncias.

Nao 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 agdes de individuos, o Movimento

2 Helmut Richard NIEBUHR. 4s origens sociais das denominagées cristas. Sao Paulo: ASTE, 1992, p. 11-23.
2L Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus. Petropolis: Vozes, 1987, 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.). 4 History of the
Ecumenical Movement. 1517-1948. Geneva: WCC Publications, 2004, p. 353-402; Julio de SANTA ANA.
Ecumenismo e libertagdo: reflexdes 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: Pracger
Publishers, 2004, p. 1-5; Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no vinculo da paz:
um curso de ecumenismo. Sdo Paulo: ASTE, 2004, p. 31-37; Zwinglio Mota DIAS. O movimento
ecuménico: historia e significado. Numen, Juiz de Fora, v. 1, n. 1, 1998, p. 128-139.
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Ecumeénico 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

9923

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 “reagdo a

24 , . e~
77" uma dentincia da divisdo e um clamor em favor da

fragmentacdo 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 — expansio e integracdo™. Foi
no processo de expansdo da igreja cristd através do exercicio de propagagdo do evangelho
para além dos limites institucionais eclesiasticos que o Movimento Ecuménico moderno
comegou a ganhar forma e consisténcia.

Tem sido um locus historico-teoldgico muito comum associar o inicio simbolico do
Movimento Ecuménico a realizagdo da Conferéncia Missionaria de Edimburgo (Escocia), em
1910%°. Naturalmente, ¢ preciso enfatizar que a realizacdo desta conferéncia, iconica para a
historia do Movimento Ecuménico moderno, ndo se deu ex abrupto na historia da igreja
cristd, notavelmente marcada por divisdes e discordias®’. E preciso fazer mengdo a toda uma
historia anterior em busca de uma unidade fraterna, nem sempre unissona em suas formas e
motivacgdes, 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 missiondrias entdo atuantes em varias partes das

coldnias européias. Mas, esta conferéncia ndo foi, em nenhuma hipdtese, um evento isolado

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

Missionary Council, p. 354. [Todas as tradugdes, ao longo do texto, sdo do proprio 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 “conseqiiéncia das
conquistas tecnologicas que encurtam as distdncias, 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 internacionalizacdo do mundo que
ocorre no século XIX ja ndo mais permite a separacdo geografica das confissoes. Faz com que colidam,
principalmente nas areas missionarias da Africa e da Asia. Surgem dai importantes impulsos para o
ecumenismo”.

2 Wiliston WALKER. Histéria da igreja cristd. 3. ed. Sio 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 historico das divisdes entre as igrejas cristds, cf.: Juan BOSCH NAVARRO. Para
compreender o ecumenismo. Sdo Paulo: Loyola, 1995, p. 59-104; Jos VERCRUYSSE. Introdug¢do a teologia
ecuménica. Sao Paulo: Loyola, 1998, p. 17-36.

Como precisamente afirmam os autores Ninan Koshy e Jalio 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. Historia da igreja crista, p. 803.
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articulado a partir de um subito desejo de unidade e espirito de dialogo. Como ressalta
corretamente a tedloga reformada Christine Lienemann-Perrin, “pela primeira vez se
conseguiu reunir 180 igrejas e sociedades missiondrias dentre as confissdes oriundas da

9529

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

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

Se, por um lado, a Conferéncia de Edimburgo ¢ vista como um evento iconico a partir
do qual a historiografia ecuménica tem situado o ferminus a quo do desenvolvimento das
atividades em prol da unidade crista, ela, por outro lado, representou uma problematica inicial
para o protestantismo instalado em territério latino-americano. A conferéncia excluiu a
Ameérica Latina como alvo das missdes protestantes por considera-la um territorio cristdo, sob
a influéncia do romano-catolicismo. Muito embora seja j4 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 articulagdo
feita pelo historiador Arturo Piedra demonstra que, longe de uma unanimidade por parte dos
organizadores, houve toda uma discussdo anterior a realizacdo da conferéncia que distinguia

claramente as diferencas entre as concepgdes européias e norte-americanas no tocante a

pratica missiondria 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 interpretagdo totalmente distinta, considerando que incluiam entre as
populacdes ndo-cristds os cristdos nominais, particularmente os catdlicos romanos,
dentro de paises de tradigdo crista’'.

O fato a ser observado ¢ 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 s6 apoiariam a conferéncia se a
América Latina ndo fizesse parte das agendas de discussdo. Neste sentido, cabe ressaltar que

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

¥ Christine LIENEMANN-PERRIN. Missdo e didlogo inter-religioso. Sio 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 ¢ 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.

30 Christine LIENEMANN-PERRIN. Missdo e dialogo inter-religioso, p. 58.

31 Arturo PIEDRA. Evangelizagio protestante na América Latina: analise das razdes que justificaram e
promoveram a expansao protestante (1830-1960). Sao 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 o 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”32.
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 conclusdes sobre o papel da missdo cristd, que mais
tarde seriam aproveitadas pelos organizadores do Congresso do Panama, em 1916. A decisdo
de construir um Comité de Continuacdo, que tinha por finalidade executar as conclusdes da
conferéncia, tornou-se o ponto de partida para o desenvolvimento de outras iniciativas que
iriam afluir na formag¢do do CMI, em 1948, como a fundagcdo do Conselho Missionario
Internacional, o Movimento Fé e Constitui¢do, 0 Movimento Vida e Acdo e a publicagdo da
International Review ofMission”.

Nao ha davida de que o Movimento Ecuménico moderno seja, de fato, um produto da
modernidade. Essa relacdo, todavia, requer melhor entendimento. Para o socidlogo luterano
Peter Berger, por exemplo, a situagio de pluralismo®, provocada ou radicalizada pelo advento
da modernidade, direciona as institui¢des religiosas, regidas por uma logica de mercado, a um
exercicio de racionaliza¢do das praticas de competicdo entre os diversos corpos institucionais
eclesiasticos, bem como a burocratiza¢do de suas institui¢des, estabelecendo “um fundamento

sociopsicologico para o ‘ecumenismo’”’. Nas palavras de Berger:

O “ecumenismo”, porém, no sentido de uma colaboragdo amigavel cada vez mais
estreita entre os diferentes grupos envolvidos no mercado religioso, € exigido pela
situagdo pluralista como um todo e nio apenas pelas afinidades sociopsicologicas
do pessoal burocratico-religioso. Essas afinidades asseguram, pelo menos, que os
rivais religiosos sdo [sic] vistos ndo tanto como “o inimigo”, mas como
companheiros com problemas semelhantes. Isso, obviamente, torna a colaboracgdo
mais facil. Mas, a necessidade de colaboracdo deve-se a necessidade de se

32 Arturo PIEDRA. Evangelizagiio protestante na América Latina: anilise das razdes que justificaram e
promoveram a expansao protestante (1830-1960), p. 117.

Jos VERCRUYSSE. Introdug¢do 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. Petrépolis: Vozes, 2004, p.
37-51. Para Berger o pluralismo moderno “significa qualquer situagdo na qual ha mais do que uma visdo do
mundo a disposi¢do dos membros de uma sociedade, isto é, uma situacdo na qual ha competi¢des entre
visdes do mundo” (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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racionalizar a propria competi¢do na situagdo pluralista. O mercado competitivo
estabeleceu-se no momento em que se tornou impossivel a utilizacdo da maquina
politica da sociedade para a eliminagdo dos rivais religiosos. As forcas desse
mercado tendem, entdo, para um sistema de livre competi¢do muito semelhante ao
do capitalismo do laissez-faire. Um sistema assim, porém, requer uma
racionalizacdo posterior ao longo do seu desenvolvimento. A livre competig¢do
entre as diferentes agéncias de mercado, sem nenhuma restricdo imposta de fora ou
com a qual as proprias agéncias concordem, torna-se irracional até o ponto em que
o custo dessa competicdo comeca a comprometer os ganhos a serem obtidos dela.
Esse custo pode, em primeiro lugar, ser politico ou de “prestigio publico”. 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 da realidade ecuménica apresenta alguns
questionamentos iniciais que merecem um tratamento maior. Nao se pode desprezar a
influéncia da modernidade na configuragdo de um novo agir no que tange a propria tematica
de legitimagdo do religioso e, ipso facto, do desenvolvimento do Movimento Ecuménico.

Como bem coloca o tedlogo Jos Vercruysse:

Seria, todavia, ingénuo nao reconhecer que as mudancas de mentalidade na idade
moderna influenciaram bastante o rumo desse desenvolvimento. Pensemos no
espirito de tolerancia e de igualdade, na aceitagdo dos direitos modernos de
liberdade de consciéncia e de religido, na nova consciéncia filantropica e
internacionalista que se manifesta na fundacdo de grandes associagdes
internacionais com amplos fins humanitarios, como a Sociedade para a Aboli¢do
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 competi¢des institucionais,
tipicas de uma situacdo pluralista, na tentativa de racionalizacdo das praticas de competi¢ao
entre os corpos eclesiasticos. Obviamente, o “escandalo da divisdo” s6 pdde ter ocorrido
numa situacdo em que uma realidade de pluralidade institucional se fez presente. A propria
Conferéncia Missionaria de Edimburgo, em 1910, até aqui apontada como um referencial
simbolico para as origens do Movimento Ecuménico moderno, foi uma tentativa de repensar a

tarefa comum da missdo cristd, “em vista de uma evangeliza¢do do mundo naquela geracdo e

para contribuir para a ‘finalidade de toda acdo missionaria, a de implantar em todas as nac¢des

3 Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, 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. Introdug¢do a teologia ecuménica, p. 48. Como bem colocam os autores Peter Berger ¢
Thomas Luckmann, numa sociedade plural “a tolerancia é considerada uma virtude ‘elucidativa’ por
exceléncia, pois s6 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 orientagdo do homem moderno, p. 38).
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ndo-cristds uma s6 e Unica Igreja de Cristo™’

. Entretanto, ndo se pode desprezar que a
inspiragdo evangélica tenha contribuido “para a descoberta do escandalo da desunido e para o
esforco de elimina-lo™*. Embora seja possivel afirmar que esta inspiracdo evangélica seja
também uma forma ad hoc de legitimacdo teologica deste movimento®, isso ndo significa que
ela ndo seja, de fato, uma necessidade ligada a propria contradi¢do que a desunido dos corpos
eclesiasticos significa para a existéncia das igrejas cristas.

Apesar da cartelizagdo proporcionada pela situagdo pluralista tender ao ecumenismo,
como bem demonstra a abordagem socioldgica de Peter Berger, o Movimento Ecuménico
quer ser muito mais um exercicio de aproximagdo, superacao das suspeitas e dialogo do que
uma tentativa de formacao de oligopdlios mercantilizados. Para ser mais exato, o 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
modernizagio™*’. Isso porque, se ¢ correto afirmar que o Movimento Ecuménico moderno ¢é
um produto da modernidade, ele ndo ¢, todavia, o unico produto desta modernidade. Como
bem ressalta Peter Berger, a situagdo pluralista “engendrou ndo apenas a ‘era do ecumenismo’

mas também, em aparente contradicdo com esta, a ‘era das redescobertas das herangas

37" Jos VERCRUYSSE. Introdugdo a teologia ecuménica, p. 50. De igual modo, a tedloga Christine Lienemann-

Perrin registra acerca da Conferéncia de Edimburgo: “Muitos dos 1200 participantes estavam tomados pela
visdo de levar o evangelho ao cabo de uma geragao 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 nao-
cristdo’. Pretendia-se reforgar a evangelizag¢@o nas ‘regides ainda ndo ocupadas’ (Christine LIENEMANN-
PERRIN. Missdo e didlogo inter-religioso, p. 58). Essa compreensdo das razdes da Conferéncia de
Edimburgo (1910) estaria muito proxima daquilo que Berger qualifica como uma tentativa de “racionalizar a
competi¢do por meio da cartelizacdo”, exemplificando-a através da elucidacdo do significado de “cortesia”
no protestantismo norte-americano, que se refere “aos acordos entre as diferentes denominag¢des com relagdo
aos territorios a serem alocados a seus respectivos programas de ‘expansdo’ (Peter L. BERGER. O dossel
sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, p. 154).

¥ Jos VERCRUYSSE. Introdugdo a teologia ecuménica, p. 48.

% Uma forma muito clara de se perceber tal tentativa de legitimagdo biblico-teologica do Movimento
Ecuménico seria a aplicagdo da oragdo evangélica “para que todos sejam um” (evangelho de Jodo, 17.21),
nem sempre dotada de refinada reflexdo teologica, e que acabou por transformar-se no lema do Movimento
Ecuménico moderno. Mesmo procurando abordar em seu trabalho “enfoques e percep¢des do didlogo
ecuménico sobre a igreja” (Jiirgen ROLOFF. 4 igreja no Novo Testamento. Sdo Leopoldo: Sinodal; CEBI,
2005, p. 11), o tedlogo protestante Jiirgen Roloff afirma que “é uma tentagdo ver nisso algo como uma ironia
da historia da teologia; isto porque a idéia 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 histdrica 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 diferenciagdo do mundo e
em seu distanciamento frente a historia. O mesmo vale de modo bem geral para a concepgdo 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: “A partir de Jodo ndo € possivel desenvolver nenhum programa para o movimento ecuménico
atual, mas com certeza ele oferece a este, justamente em sua idéia 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 ¢ algo do qual esta
sempre ja provém’” (Jiirgen ROLOFF. 4 igreja no Novo Testamento, p. 343).

40" Jalio de SANTA ANA. The Ecumenical Movement at the Crossroads. Student World, n. 1, 2003, p. 11-12.
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confessionais™*!.

A modernidade também traz consigo, numa forma de “correlativo
estrutural”, o fendmeno do fundamentalismo religioso. De sorte que, enquanto um produto da
modernidade, o Movimento Ecuménico, gradualmente, “tornou-se o mais importante projeto
das igrejas cristds abrindo-as aos desafios da modernidade™**.

Parece bastante razoavel, desta forma, pressupor a existéncia de uma correspondéncia
entre os desenvolvimentos teologicos, enquanto praxis discursiva, e as estruturas do contexto
com o qual estes interagem, o que nao significa, em nenhuma hipdtese, tornar a reflexdo
teologica 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 conseqiiéncia da “infra-estrutura pluralista” com a qual a
teologia interage dialeticamente e, por outro lado, o fundamentalismo religioso como uma
forma através da qual a articulacdo teologica rejeita o contexto pluralista no qual esta inserida,
isto ¢, uma forma através da qual a teologia busca impor certezas absolutas num contexto de

énfase na pluralidade43 . Desta forma, ndo obstante a atitude frente ao seu contexto, a teologia

¢ sempre responsiva a um lugar e a um momento histdrico singular. Tal caracterizagdo da

41
42
43

Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica da religido, p. 159.

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

Nédo cabe aqui maior discussdo sobre a problematica do fundamentalismo. Uma boa discussdo, entre
inimeras outras, pode ser encontrada no texto do tedlogo protestante Heinrich Schifer: 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. Para resumir,
de acordo com Heinrich Schifer, a modernidade pode ser caracterizada por dois tipos de razdo: a razdo
reflexiva e a instrumental. A razdo reflexiva tende a uma pratica politica democratica, tolerdncia da
pluralidade, direitos humanos, discurso politico aberto, enquanto que a instrumental diz respeito ao
desenvolvimento tecnoldgico, dominacdo colonial, unificagdo cultural, expansdo pela guerra e o dominio
total da razdo instrumental econdmica. O fendmeno do fundamentalismo, que ja ndo pode ser restrito apenas
a esfera religiosa, parece ser uma resposta a esta nova situagdo. 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” (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 historico do
desenvolvimento do fendmeno do fundamentalismo no seio do “ambiente eclesidstico protestante”, ainda
possui 0 mérito de oferecer uma reflexdo sobre os diferentes “pressupostos epistemologicos da leitura
fundamentalista”. Segundo Zwinglio Dias, seguindo nas trilhas de Heinrich Schifer, 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 tedlogos de Princeton postulavam uma apreensdo sem obstaculos (ndo existem mediagdes!), da razdo
sobre a Escritura que objetivava, empiricamente, as afirmagdes sobre Deus e suas 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 davida. Este modo de
interpretacdo da realidade tem como alvo oferecer as pessoas um método para equacionarem sua situagdo de
crise (existencial, social, cultural, econémica, etc.) eencontrarem, pelo menos no plano simbodlico, uma
solucdo para seus impasses frente a vida’ (Zwinglio Mota DIAS. Fundamentalismo: o delirio dos
amedrontados. Anotagdes socio-teologicas sobre uma atitude religiosa. Tempo e Presenga Digital, Rio de
Janeiro, ano 3, n. 13, dez. 2008).
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teologia como uma préxis discursiva desde um /ocus 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 “p6lo chamado situag¢do” do qual a teologia nao
pode jamais se desvencilhar. Para Tillich, a “situacdo a qual a teologia deve responder ¢ a

44
7™ Neste

totalidade da auto-interpretagdo criativa do ser humano em um periodo determinado
sentido, a teologia deve, ao mesmo tempo, permanecer apologética e querigmdtica, isto &,
uma “teologia que responde” sem, entretanto, desprezar o conteiido do seu anincio. A forma
de unir mensagem e situacdo ¢ o que Paul Tillich caracteriza como “método de correlagio”,
ou, de forma mais clara, a tentativa de relacionar as perguntas levantadas por um dado
contexto as respostas possiveis existentes na mensagem e conteudo teologicos. Esta relacdo
binomine situacdo-anuncio pressupde a possibilidade da irrupcdo de diferentes teologias,
enquanto respostas possiveis a diferentes contextos. Em conseqiiéncia, 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
tedlogo Carl Braaten, ndo havendo “uma unica dogmatica reinante para a Igreja”,

. , . . . . - . 5945
pluralismo’ ¢ a palavra mais apropriada para caracterizar a atual situacdo da teologia”™.

Assim, mesmo a atitude fundamentalista seria uma forma de resposta ao seu contexto, posto
que, “temerosos de perder a verdade eterna, identificam-na com algum trabalho teologico
anterior, com conceitos e solugdes tradicionais, e tentam impd-los a uma situagdo 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 “situacdo presente” por meio da repeti¢do de respostas
previamente estabelecidas “desde uma situacdo do passado”. A teologia, neste caso, ndo ¢
pensada como um discurso que possui raizes em determinados contextos sociais ¢ historicos,
mas como um construto fechado e imutavel. Ela ndo ¢ mais algo do qual o homem participa,
ou mesmo uma atividade que parta da reflexdo humana, mas algo do qual este se aliena. Nao
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 teoldgico seria ndo somente equivocado para a propria concepgao de teologia,

como também possivelmente pernicioso. Como acertadamente escreveu o tedlogo David

* Paul TILLICH. Teologia sistemdtica, p. 22.
# Carl E. BRAATEN. Prolegdmenos a dogmatica crista. In: Carl E. BRAATEN; Robert W. JENSON. (Ed.).
Dogmadtica cristd. 2. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2002, p. 62.

% Paul TILLICH. Teologia sistemdtica, p. 21.
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Tracy, “teologias fundamentalistas e autoritarias, se propriamente consideradas, de forma

47 s o
", Nao somente por rejeitar a tarefa de responder ao contexto no qual

alguma sdo teologias
esta inserido, como também por ser incapaz de interpretar a sua propria tradigdo, o discurso
fundamentalista perde, nas palavras de Tillich, o “sentido da teologia”.

O que a andlise de Berger quer evitar, através da relagdo dialética entre sociedade e
religido, ¢, de um lado, o “idealismo”, isto ¢, a possibilidade de um discurso puro, sem
quaisquer mediagdes ¢ influéncias do contexto do qual parte, e, de outro lado, o
“materialismo”, um completo determinismo socioldgico suplantador da possibilidade do
exercicio da autonomia individual, ainda que tal autonomia seja exercida desde um contexto
especifico. Como bem ressalta Peter Berger, “parece plausivel, para o socidlogo, pelo menos,
encarar os desenvolvimentos teoldgicos como conseqiiéncias ¢ ndo como causas da infra-
estrutura pluralista, sem com isso negar a capacidade de eles ‘retroagirem’ sobre a infra-

48
estrutura”

. Ainda que o despertar de uma consciéncia ecuménica possa ser apontado como
uma conseqiiéncia da infra-estrutura pluralista com a qual interage, este despertar ndo deve
ser apontado como uma simples conseqiiéncia imediata e natural deste processo. Nao se deve
imaginar, portanto, o Movimento Ecuménico como “um processo automatico, um tipo de
‘determinismo historico’ para a unidade. O movimento ¢ mediado pela reflexdo, vontade e
acdo das igrejas™. A historia tem demonstrado que, menos do que um desenvolvimento
espontdneo e natural, o desenvolvimento de uma consciéncia ecuménica permaneceu uma
atitude minoritaria, muitas vezes até subversiva, e, ndo raras vezes, independente de estruturas
¢ aparatos institucionais, ainda que sem desprezar a importancia destes.

A problematica 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 teologica numa situacdo pluralista,
caracterizada pelo predominio da légica de mercado. Certo é que tal despertar s6 pode ser
compreendido a luz das mudangas ocorridas na estrutura social e na mentalidade individual a
partir do desenvolvimento da modernidade. A abordagem sociologica de Berger contribui, de
forma significativa, para uma nao redugdo da praxis discursiva a uma conseqiiéncia da

estrutura contextual na qual estd inserida, ao passo que a reflexdo teoldgica de Tillich revela

" David TRACY. 4 imaginagdo analogica: a teologia cristd e a cultura do pluralismo. Sao Leopoldo: Editora

Unisinos, 2006, p. 136.

Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociologica 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 concepgao teoldgica particular sobre o termo”.

4" Jos¢ MIGUEZ BONINO. A “Third World” Perspective on the Ecumenical Movement. The Ecumenical
Review, v. 34, n. 2, 1982, p. 118.
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que, apesar de ter de responder ao contexto no qual esta inserida, a teologia possui um
contetido proprio a anunciar, ndo podendo deste se distanciar. E, pois, sob o prisma destas
consideragdes que o desenvolvimento de uma consciéncia ecuménica deve ser compreendido,
favorecendo, desta forma, uma relagdo dialética entre religido e sociedade, teologia e situagdo
contextual. Tal concepcdo, longe de apontar para uma originalidade, estd relacionada com
aquilo que se tem denominado “teologia contextual”. Esse tipo de compreensdo teoldgica
evidencia que a tarefa da teologia ¢ “comunicar o evangelho em termos da realidade das
culturas com as quais a igreja esta envolvida”. Como bem coloca John Pobee, contexto, neste
sentido, “significa a interpenetracdo de sujeito e objeto, assinalando a disposi¢do e empenho
de viver mais com o especifico que com generalidades, mais com particulares que com os
universais™’. Desta forma, a teologia contextual pode ser caracterizada como uma
“declaracdo da relatividade na teologia”, o que n2o implica, necessariamente, a auséncia de
um conteudo especifico passivel de antincio e proclamagdo. Como conseqiiéncia de tais
pressuposigdes teoricas, a historia do Movimento Ecuménico ndo deve ser encarada como um
conjunto de atividades homogéneas, em diferentes situacdes contextuais, a partir das quais as
igrejas cristds foram se acomodando a situagdo pluralista na qual se encontravam. Na verdade,
tal Movimento Ecuménico como a expressdao de um conjunto homogéneo de praticas em prol
da unidade cristd parece ndo passar de uma quimera. Assim como diferentes organizagdes
contribuiram para o desenvolvimento de uma consciéncia ecuménica entre diversas igrejas,
diferentes propostas de unidade formaram e formam o escopo do Movimento Ecuménico,
caracterizando-o como algo multifacetado e, muitas vezes, contraditorio e ambiguoSI.

Assim, buscando as raizes historicas para o desenvolvimento do Movimento
Ecuménico moderno, o te6logo metodista uruguaio Julio de Santa Ana ressalta que no
decorrer do século XIX houve trés diferentes contribuicdes que ajudaram a desenvolver o
espirito ecuménico ¢ que, portanto, merecem ser acentuadas: em primeiro lugar, o ja citado
movimento missiondrio; 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 novas formas de

5% John S. POBEE. Teologia contextual. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom
F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento ecuménico, p.
1051.

Para um panorama sobre diferentes propostas de unidade, cf.: Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e
libertagdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino de Deus, p. 69-121; Jos
VERCRUYSSE. Introdugdo a teologia ecuménica, p. 17-36.

Jalio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 221-229.
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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 constru¢do de organismos
confessionais e interconfessionais. Nao se trata aqui da fundacdo de novas igrejas, mas da
organizagdo de estruturas federativas. O problema da economia e da justica social,
conseqiiéncias imediatas do capitalismo emergente, também pode ser apontado como um dos
fatores que exigia uma resposta por parte dos diversos corpos cristdos. Ipso facto, o
colonialismo europeu manifestava-se, apds a perda das Américas em virtude da emancipacao
das mesmas, na apropriagdo “da Africa e da Asia como aquele resto do mundo considerado
ainda ‘sem dono’”, proporcionando a colisdo entre os diferentes interesses “colonialistas na
exploragdo das riquezas das regides ocupadas”. Como corretamente ressalta Brakemeier, “a
pauperizagdo de amplas camadas da populacdo devido a exploragdo selvagem do trabalho, o
€xodo rural, o crescimento do proletariado ¢ da miséria nos centros urbanos sensibilizava as
consciéncias e clamava por uma reacdo das Igrejas”53.

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 iriam criar as
condi¢des propicias para o desenvolvimento do Movimento Ecuménico. Vé-se surgir neste
periodo organizagdes tais como a Associacdo Cristd de Mocos (ACM), em 1844, a
Associagdo das Jovens Cristds (YWCA), em 1854, a Comunhdo Anglicana, em 1867, a
Alianga Mundial de Igrejas Reformadas, em 1875, o Conselho Mundial Metodista, em 1881,
a Federacdo Mundial dos Estudantes Cristdos (WSCF), em 1895, a criacdo da Convencdo
Luterana Mundial, em 1923, a Convengdo Mundial das Igrejas de Cristo, em 1930, ¢ a
Associagdo Internacional do Cristianismo Liberal e Liberdade Religiosa, em 1930**. De fato,
como bem coloca Jos Vercruysse, muitos destes organismos, especialmente a WSCEF,
“tornaram-se o0 berco e um estagio ecuménico para muitos dos futuros pioneiros do
movimento”>. Tais organizagdes influenciariam, cada uma a seu modo, toda a dindmica da

atividade ecuménica e seu desenvolvimento ulterior. Assim, o Movimento Ecuménico nao

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

p. 32-33.

Para um maior panorama historico, cf.: Gottfried BRAKEMEIER. Preservando a unidade do espirito no
vinculo da paz: um curso de ecumenismo, p. 32-33; Jos VERCRUYSSE. Introdugdo a teologia ecuménica,
p. 48-49; Wiliston WALKER. Historia da igreja crista, p. 811-812.

Jos VERCRUYSSE. Introdugdo a teologia ecuménica, p. 49. De semelhante modo, Julio 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”
(Julio de SANTA ANA. The Ecumenical Movement at the Crossroads, p. 11).
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possui somente um débito historico para com essas organiza¢des, mas deve a elas muitas de

suas principais potencialidades e caracteristicas.

1.2 Da etimologia da palavra oikoumene: significados e abrangéncia de um termo

Entender o Movimento Ecuménico moderno como a busca pela unidade entre as
diversas igrejas cristds 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 os tracos que nela
depositaram as combinagdes ¢ 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 acusa¢do da impossibilidade e da
abstragio™’. A tarefa se complica ainda mais na medida em que se reconhece que a praxis
etimologica pode vir acompanhada ou mesmo precedida por motivagdes politicas distintas e
até mesmo ideologicas. Como ressaltou Hans-Georg Gadamer, num provavelmente exagerado
e retorico tom de suspeita, as etimologias, em sua grande maioria, “sdo invenc¢des dos
estudiosos, que o melhor que sabem fazer ¢ refutar-se mutuamente™".

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

conceitual”>

. A conceitualizagdo de uma determinada palavra, ndo poucas vezes, termina por
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
problematicas, o que ndo se pretende solucionar aqui, pode ser proveitosa, para fins
elucidativos, uma analise da palavra grega oikoumene na tentativa de uma melhor

compreensdo de sua abrangéncia e significado no ambito de uma reflexdo estritamente

" Michel FOUCAULT. As palavras e as coisas: uma arqueologia das ciéncias humanas. 9. ed. Sdo Paulo:

Martins Fontes, 2007, p. 154.

Luis Henrique DREHER. Teologia ecuménica ou oikoumene teoldgica? Exercicios sobre um tema do
Conselho Mundial de Igrejas e de cada um. Rhema, Juiz de Fora, v. 4, n. 16, 1998, p. 179.

Hans-Georg GADAMER. La diversidad de las lenguas y la comprension del mundo. In: Reinhart
KOSELLECK; Hans-Georg GADAMER. Historia y hermenéutica. Barcelona: Paidos, 1997, p. 116.
Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, p. 536: “o
uso terminoldgico de uma palavra é um ato de violéncia contra a linguagem”.
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teologica. Nao se trataria, portanto, de uma tentativa de idealiza¢do da palavra na tentativa de
estabelecimento de uma critica a uma pratica que estd, de certa forma, mais ou menos
consolidada, apesar de sempre se encontrar em constante revisao.

A tentativa de constru¢do 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 limitagcdes através de uma analise
etimologica, 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 reflexao teologica séria
seja independente de fundamentos concretos, o que muitas vezes traz a exigéncia de uma
atencao criteriosa sobre o contetido e significado de determinadas palavras e conceitos. Neste
sentido, a reflex@o exegética pode auxiliar uma fundamentacdo que, muitas vezes, aponta para
distor¢oes e obscurecimentos que uma determinada praxis historica 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 concepgao arbitraria.

A palavra oikoumene designa, em linhas gerais, a “terra habitada” ou o “mundo
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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 t€ém um minimo de bem

estar”®!

. Cabe ressaltar que a palavra oikos nao faz referéncia a qualquer casa, mas,
estritamente, a casa habitada, diferindo-se, assim, de ddmos (§6nog), uma simples construcao.
A palavra oikos pode fazer referéncia, ainda, as pessoas que habitam uma casa, uma familia,
ou mesmo a familia de Deus (6 oixog Tob ®@cob). Seguindo as articulagdes de 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

8 Konrad RAISER. Oikoumene. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Dicionario do movimento ecuménico, p.
837, cf., ainda sobre o termo oikoumene, Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes 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. Introdug¢do 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 significacdes para o termo oikoumene ao longo da historia: a. diz
respeito a todo o 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 relagdes e unidade entre duas ou mais igrejas; g. aquela qualidade ou atitude que
expressa a consciéncia e o desejo pela unidade crista.

Jalio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 16.
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possui 0 mérito de qualificar o circulo da oikoumene ndo somente enquanto uma categoria
espacial ou geografica, mas também enquanto uma categoria do ser, pois ¢ “habitacdo de um
ser especifico, o humano, que enche a terra de variedade”, como a propria raiz oikos parece
demonstrar. Ndo se trata, neste sentido, de um circulo vazio, inabitado, amorfo e que,
portanto, deva ser conquistado e anexado. Como sugere com precisdo Luis Dreher, a
concepcdo de oikoumene como um espaco habitado e nunca vazio “precede e proibe o
desenvolvimento do que ha de pior na antiqiiissima ideologia da globalizagdo” que, em seu
sentido degenerado, ¢ anti-ecuménica. Esse circulo é sempre inclusivo, pois abarca o todo,
sendo sempre o mais amplo possivel: “ele ¢ o globo nao globalizado”f’z. Nessa primeira
acepcdo, a palavra oikoumene nao apresenta qualquer inclinagdo politica ou cultural, mas
unicamente geogréfica, enquanto lugar da habitagio do humano®.

O desenvolvimento subseqiiente da palavra oikoumene deslocou-a de sua acepgao nao-
politica e ndo-cultural a uma forma que nem mesmo poderia ser designada como pictérica ou
mimética, mas, essencialmente, caricaturesca. Como bem ressaltou Gadamer, é da esséncia do
mimema (pipnpa) “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 ontolégica que separa imitacdo e seu modelo”®. No caso do uso subseqiiente do
termo oikoumene, entretanto, ndo ha nem mesmo uma dimensdo mimética, pois além de ndo
fazer mais referéncia ao todo, ao “globo ndo globalizado”, seu objeto intencional original, a
aplicacdo da palavra limitou-se a uma compreensdo totalmente unilateral, desvirtuando-se de
sua significa¢do anterior. Nessa segunda acep¢ao 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 por¢ao de terra
habitada pelos gregos, distinguindo-se das terras habitadas pelos “barbaros”. O circulo néo
dizia mais respeito ao “globo”, mas a uma porg¢do de terra demarcada geografica, cultural e
politicamente. Os espacos para além dos limites do circulo dos gregos eram passiveis de
dominagdo e anexacgdo através do desenvolvimento do império grego, que unificava e
“homogeneizava” a diversidade do globo, até onde as possibilidades ¢ os meios o permitiam,
fomentando a distin¢do entre helénico e barbaro, civilizado e inculto. Surge, assim, “o ideal
do homem helénico como elemento unificador”, a idéia de “um individuo cosmopolita como

representante da verdadeira humanidade” e, desta forma, a depreciacdo ontold gica de outros

2 , . . A_® . ;. ;.
62 Luis Henrique DREHER. Teologia ecuménica ou oikoumene teologica? Exercicios sobre um tema do

Conselho Mundial de Igrejas e de cada um, p. 179-180.
" Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Word “Ecumenical” — Its History and Use, p. 735.
%4 Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, p. 530.
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espagos para além dos limites do mundo helénico. Apds a morte de Alexandre Magno (323
a.C.) e a conseqiiente 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 significagdo
geografica, cultural e exacerbando ao extremo sua dimensdo politica®. Torna-se evidente,
desta forma, o regime hiperbdlico e exagerado conferido a palavra oikoumene®. Ela aqui dizia
respeito ao Imperium Romanum ¢ aos assuntos com ele relacionados, a despeito da dimensao
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 eclesidsticos cristdos, somente
aparece no século XIX. De um modo diverso, entretanto, a etimologia do termo oikoumene
sugere que a busca de unidade experimentada através da militancia do Movimento Ecuménico
ndo pode, de modo algum, restringir-se as discussdes de cunho religiosos e cristaos.
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

CML, 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 histéria do Movimento Ecuménico. Se esta, em seu
despontar, apareceu como uma proposta de unidade entre os mais diversos corpos
eclesidsticos cristdos, na tentativa de transformacao do globo em uma essencialmente e stranha
e contraditoria oikoumene crista através da pregacdo do evangelho “em toda a terra” (év 6An
TR oikovpévn), a praxis ecumeénica hoje ¢ cada vez mais desafiada pela realidade da
legitimidade de outras praticas e tradigdes religiosas. Neste sentido, a praxis ecuménica
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também inclui “a convivéncia com outras religides”” , ndo como uma praxis outra, para além

do exercicio ecuménico estrito. Cada vez mais se torna evidente a necessidade de ndo se

5 Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacio: reflexdes sobre a relago entre a unidade cristd e o Reino

de Deus, p. 18.

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

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

7 Rudolf von SINNER. Ecumenismo. In: Fernando BORTOLLETO FILHO. (Org.). Diciondrio brasileiro de
teologia. Sao Paulo: ASTE, 2008, p. 321.

68 Konrad RAISER. Oikoumene, p. 838.

" Rudolf von SINNER. Ecumenismo, p. 323.
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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 € permanecer outro 0" A oikoumene, se propriamente compreendida,
impede e exclui a possibilidade de um imperialismo cristdo. Por isso mesmo ndo cabe o uso
do termo macro-ecumenismo, como um indicativo de uma pratica que, de certa forma, estaria
para muito além das exigéncias e atividades do exercicio ecuménico, ao abordar a necessidade
do dialogo com outras religides, ou o chamado “dialogo inter-religioso”. Por outro lado, isso
ndo quer dizer que o exercicio de aproximacao entre as diferentes igrejas cristds da oikoumene
seja um tipo de micro-ecumenismo, ou uma pratica ndo auténtica e contraditoria em seus
proprios termos. Designar o didlogo entre as igrejas cristds como uma espécie de micro-
ecumenismo 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 aproximagdo entre igrejas, quer seja uma aproximagdo entre culturas e religides
diferentes, o exercicio ecuménico é sempre um exercicio de didlogo e reconhecimento mutuo,
uma exigéncia da convivéncia entre os 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 teologica cristd, um sentido
dinamicamente escatologico, em que o esperado reino de Deus podia ser chamado de “a
oikoumene vindoura” (tfv oikovuévnv v példovcav). Esta escatologia ndao deve ser
entendida, entretanto, como algo que diz respeito somente ao “fim dos tempos”, mas como
um referencial utdpico que dinamiza a transformacdo da realidade presente. Como

precisamente observa Konrad Raiser:

As dimensdes eclesial e mundana, missionaria e social se pertencem mutuamente
numa compreensio abrangente de oikoumene. Oikoumene € um conceito relacional
e dinamico que se estende além da comunhdo entre cristdos e igrejas para a
comunidade humana dentro da totalidade da criacdo. A transformagdo da
oikoumene como a “terra habitada” na casa (oikos) viva de Deus continua sendo a
vocacdo do movimento ecuménico’'.

A Iuta pela unidade da igreja s6 adquire sentido real quando se entende que a

finalidade do Movimento Ecuménico ¢ estabelecer a unidade ndo s6 das igrejas, mas da

propria humanidade. A realidade da exclusdo social cada vez mais evidente, bem como a

" 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”.

"I Konrad RAISER. Oikoumene, p. 838.
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divisdo entre as nagdes, principalmente no periodo ulterior a Segunda Guerra Mundial,
ensejou a questdo da unidade da humanidade como um foco especial da atengdo teologica e da
praxis ecuménica. Se o termo ecuménico se refere a “todo o mundo habitado”, entdo as
questdes relevantes a esse mundo também permeiam e dizem respeito a reflexdo ecuménica.
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 a “unidade na luta pela justica”, ndo podendo
desta se distanciar. “H4 uma conexdo entre ecumenismo e a unidade da humanidade que esta
baseada na justi(;a”73 . Neste sentido, vale dizer, ¢ totalmente inexeqiiivel uma luta pela
unidade sem uma critica formal a situagdo de injusti¢a global vivenciada pela humanidade. E
a partir desta perspectiva da abrangéncia do termo ecuménico que Santa Ana evidencia uma
relacdo intima entre ecumenismo e as lutas por libertacdo. Para Santa Ana, a efervescéncia
das diferentes Teologias da Libertacio a partir da segunda metade do século XX nao
significou para o Movimento Ecuménico nenhum novo alvitre™®. A tematica da libertagdo ja
se fazia presente na reflexdo ecuménica, ainda antes da efervescéncia das diferentes Teologias
da Libertacdo latino-americanas. Quer seja uma aproximacdo entre cristdos, quer seja um
didlogo entre corpos eclesidsticos, o exercicio ecuménico exige a pratica da libertacdo
humana, sem a qual ndo pode haver didlogo fraterno entre iguais. Ecumenismo significa um
empreendimento amplo, na tentativa de transformacao da realidade na oikos de Deus.

A abrangéncia etimologica da palavra oikoumene abre, portanto, um vasto campo
semantico que transita desde o globo em sua totalidade até o compromisso com a unidade da
humanidade, passando pela pratica da libertacdo como denuncia profética das divisdes e
injusti¢as sociais, por meio ou ndo das igrejas, muitas vezes até apesar delas, impedindo que a
praxis ecuménica se transforme em um exercicio imperialista de legitimacdo de praticas
expansionistas ¢ de dominagdo. 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 conteudos 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 servi¢o da humanidade, da terra habitada, contribuindo para a dentncia dos

2 Jlio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertagao: reflexdes sobre a relagdo entre a unidade cristd e o Reino

de Deus, p. 115.

7 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 liberta¢do tenha sido
sempre central no ecumenismo, ndo se quer com isso desprezar a originalidade das teologias da libertaggo.
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elementos que impedem o desenvolvimento de uma vida plena, alicercada nos valores mais

essenciais e universais da existéncia humana.

1.3 Ecumenismo como ruptura epistemoldgica: critica ao protestantismo

A praxis ecuménica no Brasil significou, em larga escala, uma tentativa por parte dos
protestantes de insercdo e contextualizag@o 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 transformagdes sociais entdo em curso no pais. Em conseqiiéncia, o
ecumenismo se inicia, basicamente, como uma tentativa de aproximagao entre as diversas
igrejas protestantes e, em grande medida, como uma critica ao carater 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 institui¢des de origem. Tal minoria, comprometida com a situacdo sécio-
politica do pais e conscia da importancia de seu papel nas transformagdes que tomavam o
cenario brasileiro, sobretudo nas turbulentas décadas de 50 e 60 do século XX, representou
uma verdadeira ruptura epistemologica na reflexao teologica latino-americana, oferecendo ao
protestantismo brasileiro, concomitantemente, uma nova proposta programdtica € uma
tentativa de “recria¢io autdctone”’°.

Assim, o entendimento da praxis ecuménica no Brasil torna-se dependente do

entendimento da forma como o protestantismo se instalou e se desenvolveu neste pais. Por

" Para uma maior articulagio sobre o protestantismo de missdo, protestantismo histérico ou protestantismo

classico, cf.: Antonio Gouvéa MENDONCA. Evolugdo historica e configuracéo atual do protestantismo no
Brasil. In: Anténio Gouvéa MENDONCA; Procoro VELASQUES FILHO. Introdugdo ao protestantismo no
Brasil. 2. ed. Sao Paulo: Loyola, 2002, p. 31-46; Martin N. DREHER. 4 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; Jos¢ BITTENCOURT FILHO.
Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social. Petrépolis: 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 denominagdes: protestantismo da Reta
Doutrina; protestantismo do sacramento e protestantismo do espirito: cf., Rubem ALVES. O protestantismo
da reta doutrina: um tipo ideal. In: IDEM. Religido e repressdo, p. 33-45. O tedlogo 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 ¢
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 ¢ o étnico: cf., José MIGUEZ BONINO. Rostos do
protestantismo latino-americano. Sao 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 estd presente — o diabo esta no meio: o protestantismo e as estruturas teologicas do imaginario religioso
brasileiro. 2005. Tese (Doutorado em Teologia)-Escola Superior de Teologia, Sdo Leopoldo, 2005, p. 94-
110.
% Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 125-126.
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isso mesmo, ndo ¢ possivel compreender e perscrutar os reconditos de uma dita ruptura
epistemologica ou mesmo de uma mudanga programdtica da teologia sem fazer mengdo ao
carater do protestantismo de missdo latino-americano. Ainda que ndo seja o objetivo desta
pesquisa fornecer uma historia de tal protestantismo, historia esta ja bastante estudada e
pormenorizada em diferentes pesquisas, cabe aqui fazer alguns apontamentos, ainda que de
forma rapsodica, sobre uns poucos aspectos mais centrais do carater do protestantismo

desenvolvido em solo latino-americano.

1.3.1 Breve histéria do protestantismo no Brasil

A historia das tentativas de inser¢do do protestantismo na América Latina e,
particularmente, no Brasil, data desde a segunda metade do século XVI, com a chegada da
expedi¢do de Nicolau Durand de Villegaignon. Buscando a fundacdo da Franca Antartica,
bem como um refligio para os huguenotes perseguidos no Velho Mundo, contando com o
apoio do proprio Calvino e, sobretudo, do almirante Gaspard de Coligny, as expedicdes
francesas chegaram a Baia de Guanabara em 11 de outubro de 1555”7, Acerca desta primeira

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

La expedicion obedecioé a un doble propdsito — politico y religioso — pues se trataba

de “extender al mismo tiempo el reino de Jesucristo, Rey de reyes y Seflor de los

seflores, y el del principe y soberano [de Francia] en aquel lejano pais”. Predominé

el interés politico. La expedicion permitia a Enrique II y a Coligny encontrar una

solucion al problema religioso interno, asegurar la presencia francesa en el Nuevo

Mundo y sostener, en esta forma, la oposicion a la Bula de Alejandro VI que habia

dividido las nuevas tierras entre Espaifia y Portugal, sin tomar en cuenta a Francia’.

Ap6s a inconstancia politico-religiosa de Villegaignon, intentando implantar praticas
romano-catdlicas entre os colonos e, desta forma, causando profundos desentendimentos com
os pastores reformados presentes na colonia, além das lutas contra os nativos e o 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. Como descreve Antdnio

Gouvéa Mendonga, “resta, no entanto, aqueles fervorosos huguenotes, o prestigio de terem

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

activas en América Latina. México: Fondo de Cultura Econémica, 1994, p. 21-29; Antonio Gouvéa
MENDONCA. O celeste porvir: a inser¢ao do protestantismo no Brasil. Sdo Paulo: ASTE, 1995, p. 23-26;
Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga 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.

Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 22.
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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 margo de 155777, 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 confissao religiosa reformada redigida na
América, datada de 1561, de autoria de Jean Crespin, conhecida como Confessio
Fluminensis*.

Uma segunda tentativa de implantagdo 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 agucareira das

o 1 . .
Américas®'. Novamente nas palavras de Jean-Pierre Bastian:

En 1630, sin dificultad, los holandeses se aduefiaron del puerto de Recife, y
después de la ciudad de Olinda, con lo cual aseguraron su hegemonia en
Pernambuco durante 24 afios. Su esfera de influencia llegd en 1634 hasta Paraiba y
Goiana, por lo cual en 1641 controlaban siete de las 14 capitanias del Brasil
portugués, aun cuando una buena parte de esa hegemonia fuese un tanto precaria y
se hallase bajo el constante ataque de los portugueses®’.

Consolidada com a chegada do calvinista Jodo Mauricio de Nassau-Siegen em 1637, a
colonia holandesa adquiriu importancia e abrangéncia notaveis no pais desenvolvendo, desta
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 trilingiie (tupi, holandé€s e portugués) para a evangelizacdo das tribos. Segundo
Jean-Pierre Bastian, a colonia 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 colonia
tinha por modelo a organizacdo eclesiastica genebrina e, durante 24 anos de colonizagdo
holandesa, foram organizadas 22 congregacdes e igrejas reformadas, sendo as de Olinda e
Recife as mais importantes. Formaram dois presbitérios, um no Recife e outro na Paraiba,

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

7 Anténio Gouvéa MENDONCA. O celeste porvir: a inser¢io do protestantismo no Brasil, p. 24. Adilson

Schultz ressalta que também foi celebrada a primeira Santa Ceia em 21 de margo de 1557, bem como a morte
de Jacques de La Balleur, enforcado por ordem de Mem de Sa, em 1567.

Jos¢ 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.

81 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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En la predicacion se empleaba el holandés, pero también el inglés y el francés,
sobre todo en Recife, en beneficio de la poblacion anglicana e hugonota. Desde la
primera ocupacion de Bahia, en mayo de 1624, se celebraran algunos servicios
religiosos de conformidad con la tradicion reformada; pero sélo a partir de 1634
surgio una verdadera organizacion religiosa con unos 50 pastores que en diversas
épocas trabajaron en la colonia. Se cred un consistorio, organismo de gestion y
decision eclesiastica, que se adapté al modelo de la iglesia reformada holandesa.
Segun Schalkwijk de 1636 a 1648 se celebraron 14 sesiones de los presbiterios y
cuatro sinodos en la ciudad de Recife, centro politico de la colonia®.

Obviamente, torna-se correta a assertiva de que a presenca dos holandeses nao se deu,
basicamente, por motivos estritamente religiosos, ainda que estes fossem de grande
importancia, como as realiza¢des ocorridas num breve periodo de tempo parecem demonstrar.
Entretanto, cabe dizer, o mais simples “¢ ver no grande empreendimento holandés na época
do Brasil filipico a expansdo colonialista e capitalista da Companhia das {ndias, visando o
coméreio do agticar™®.

Também ¢ interessante ressaltar que, apesar do carater predominantemente puritano e
da rigorosa disciplina religiosa, havia uma relativa politica de tolerancia religiosa que se
praticava na colonia holandesa. Para Bastian, por exemplo, a colonizacdo holandesa em
Pernambuco ¢ um caso em que se torna evidente a abissal diferenga entre a evangelizac¢do
protestante e a evangelizagdo catolica. Ao passo que na evangelizagdo dos reformados havia
lugar para alguma tolerancia religiosa, com liberdade de culto e de consciéncia, na teocracia
romano-catélica tal liberdade ndo era possivelgs. Com a derrota e expulsdo dos holandeses
pelas forcas militares portuguesas em 1654, teve fim a segunda tentativa de implantagdo do

protestantismo no Brasil. De acordo com uma interpretacdo tardia dada pelos pastores

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

activas en América Latina, p. 28.

Antonio Gouvéa MENDONCA. O celeste porvir: a insergdo do protestantismo no Brasil, p. 24.

Ha que se reconhecer, entretanto, que apesar do regime do padroado com sua alianga trono-altar ter sido
favoravel ao monopdlio institucional da igreja romano-catdlica, o catolicismo sempre foi, como bem
demonstra a classica sociogénese elaborada por Pierre Sanchis, uma “estrutura virtualmente sincrética”. E
sempre problematico confundir religido com institui¢do. Nas palavras do autor: “Uma pluralidade sistematica
marca essa sociogénese do Brasil, logo traduzida em porosidade e contaminagdo mutuas. S6 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
diferengas: o catolicismo. Nem Africa pura, nem catolicismo europeu. Do ponto de vista religioso e do pondo
de vista cultural” (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” (José
BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 17). Esta matriz
seria formada pelo catolicismo medieval ibérico, essencialmente de cunho sincrético e magico, 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 consideragdes desta proposta, cf.: José
BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 15-81.
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reformados ao insucesso da missdo holandesa e a conseqiiente expulsdo por parte dos
portugueses, a missdo teria fracassado devido a manifestacdo da colera divina frente as
praticas escravistas exercidas pelos holandeses na colonia®.

Ainda uma terceira tentativa de implantacdo do protestantismo no Brasil se deu na
primeira década do século XVII, quando a expedi¢do dos franceses Rasilly e La Ravardicre
intentou fundar a Franca Equinocial no Maranhdo. Mesmo sendo Rasilly um catolico
militante ¢ de estar na companhia de numerosos frades capuchinhos, havia um nimero
significativo de huguenotes na expedicdo. Havia no Maranhdo certo clima de tolerancia
religiosa, sob a inspiragdo do Edito de Nantes. E bem possivel admitir que tais huguenotes
tivessem chegado a celebrar cultos no Brasil, embora Antonio Gouvéa Mendonga restrinja
estes as praticas particulares domésticas. Malograda a expedicdo francesa, o protestantismo
permaneceu por mais de um século sem a consolidacdo de sua presenca no Brasil, com

~ , 1- . . 87 . .
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 simbodlicos do poder das metropoles,
identificados com o Catolicismo romano. A rigor, esse quadro so iria sofrer uma
alteragdo significativa no século XIX™.

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

. A . 5,89 . . . - .
o clima de tolerancia oferecia”” . Isso implicava uma progressiva redugdo da hegemonia

romano-catdlica no pais, tendo em vista que a intolerancia religiosa significava um forte

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

activas en América Latina, p. 29.

Adilson SCHULTZ. Deus esta presente — o diabo estd no meio: o protestantismo e as estruturas teologicas
do imaginario religioso brasileiro, p. 111.

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

% Anténio Gouvéa MENDONCA. O celeste porvir: a insergdo do protestantismo no Brasil, p. 27.
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obstaculo a realizag@o dos tratados e dificuldades politicas inimeras a Coroa portuguesa em
sua relagdo de dependéncia econdmica com a Inglaterra.

Foi no ano de 1824 que os 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 catolica”. Fundaram coldnias em Nova Friburgo (RJ) e Sao Leopoldo
(RS) e foram se espalhando progressivamente em varios pontos do pais. Nas palavras de
Martin Dreher, “tais colonias seriam células para a penetragdo do protestantismo, mas

91 . .
1”7, tendo em vista a concomitante entrada de

também do catolicismo da renova¢do no Brasi
imigrantes catolicos. Tem sido enfatizado o forte contorno étnico deste tipo de protestantismo
instalado no Brasil, ja que demonstrava um desinteresse em praticas prosélitas e uma tentativa
de preservagdo da identidade, muito embora tal tipologizacdo deste protestantismo como
“protestantismo €tnico” seja passivel de inimeras criticas’. Como sugere corretamente Roger
Bastide, os camponeses teuto-brasileiros estavam simultaneamente interessados em
“conservar sua originalidade, as tradigdes de seus antepassados, sua posi¢do de grupo
marginal”, sem deixar de se considerar “bons brasileiros, desempenhando os deveres civicos e

. . . L e 9993
eleitorais, recusando-se a se desligar da nova patria”

. Além disso, ndo ¢ possivel caracterizar
os imigrantes alemaes 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 o0s outros, procederem a interpenetracdo das diversas culturas regionais; ora, ao

mesmo tempo sofriam a influéncia unificadora do novo meio geogréﬁco”94. Torna-se

% Anténio Gouvéa MENDONCA. Evolugio historica e configuragio atual do protestantismo no Brasil, p. 27.

Para um panorama histoérico da imigragao protestante luterana no Brasil, cf.: Hans-Jiirgen PRIEN. Formagdo
da Igreja Evangélica no Brasil: das comunidades teuto-evangélicas de imigrantes até a Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana no Brasil. Sdo Leopoldo: Sinodal; Petrépolis: Vozes, 2001, p. 23-97.

Martin N. DREHER. 4 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¢des EST, 2002, p. 57-73.

Conforme descreve Lauri Wirth: “A preservagdo da identidade étnica no protestantismo de imigragdo ndo se
explica pela experiéncia religiosa nem pela vida cotidiana do imigrante. Tal explicagdo precisa ser buscada
em ingeréncias exogenas, relacionadas a interesses politicos e econdmicos, vinculados a disputas entre as
poténcias expansionistas européias 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 imigra¢do. Mais que decorrente de fatores conjunturais locais, a preservacdo da etnia foi
imposta como canal de influéncia cultural e politica sobre os imigrantes e seus descendentes. Nao estd na raiz
da experiéncia religiosa do imigrante” (Lauri Emilio WIRTH. Sobre a preservagdo da identidade étnica no
protestantismo de imigragdo. In: Ronaldo SATHLER-ROSA. (Org.). Culturas e cristianismo. Sao Paulo:
Loyola, 1999, p. 72-73).

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

% Roger BASTIDE. Brasil, terra de contrastes, p. 203.
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necessario, desta forma, como indica corretamente Lauri Wirth, “relativizar a centralidade do
fator étnico como decorréncia natural da conjuntura dentro da qual o protestantismo de
imigracio se desenvolveu™”.

Cabe dizer, entretanto, que os protestantes alemdes ndo migraram por motivos
religiosos, mas por motivos predominantemente sociais. Como descreve Wirth: “As causas da
emigragdo sao sociais e ndo religiosas. Sdo os sobrantes da penetracdo de relagdes capitalistas
no campo ¢ os desempregados dos centros industrializados da Europa, que encontram na
emigracdo uma possibilidade de reconquistar as condi¢des de sobrevivéncia que haviam
perdido em seus paises de origem”%. Muito embora tenham sido os pioneiros entre os
protestantes instalados no Brasil, sera somente no periodo ulterior & Segunda Guerra Mundial

que os protestantes oriundos da imigracdo assumirdo o fato de viver no Brasil, avangando na

diregdo da integragdo a sociedade e inserindo-se nas lutas sociais e politicas do pais.
1.3.2 Protestantismo de missao 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 imigra¢@o, o protestantismo norte-americano chega ao Brasil sob o impeto
do espirito missionario. Nao se trata, neste caso, de “criar um espago cultural para uma
populagdo de imigrantes”, mas, nas palavras de Rubem Alves, “de invadir a cultura dos
nativos para converté-los a uma nova &’

Tem sido um /ocus bastante comum associar a historia do protestantismo — tal como
este se desenvolveu nos paises do cone sul, excetuando-se as igrejas provenientes da
imigracdo européia — ao projeto expansionista norte-americano, tornando-o, desta forma, um

elemento sempre estranho e exotico a realidade latino-americana. De acordo com o socidlogo

Anténio Gouvéa Mendonga, mesmo sendo correto afirmar que as religides universais tendem

% Lauri Emilio WIRTH. Protestantismo e etnia: sobre a preservagdo da identidade no protestantismo de

imigracdo. Estudos Teoldgicos, Sao Leopoldo, ano 38, n. 2, 1998, p. 159.

Lauri Emilio WIRTH. Em busca de memorias marginais. Um comentario 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, ¢ a de que este vinculo entre as igrejas e os interesses
culturais econdmicos mais amplos sé era assimilado profundamente por uma elite emergente nos centros de
colonizagdo européia. Nas camadas populares ele se impunha mais pela falta de outras op¢des do que por seu
significado na vida cotidiana da populacdo. Mas neste particular certamente existem nuangas significativas”
(Lauri Emilio WIRTH. Em busca de memorias marginais. Um comentario sobre a conferéncia “A igreja dos
imigrantes”, p. 77).

7 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia. Sio Paulo: Loyola, 2004, p. 158.
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a assimilar tragos 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 praticas politico-culturais norte-americanas, parece equivocado
supor que em fungdo de seu vinculo estadunidense o protestantismo latino-americano nao
tenha representado nenhum tipo de relacionamento e identificagdo com a cultura na qual
esteve inserido. Essa associagdo imediata, arriscada em diversos sentidos e sempre
generalizante, tem levado ao reconhecimento de que as denominagdes cldssicas do
protestantismo de missdo constituiram-se, na esteira da politica panamericana estadunidense
para a América Latina, em vanguardas do liberalismo politico-econdmico, quase sempre em
funcdo de sua defesa dos valores e liberdades do individuo e sua oposicdo radical ao
clericalismo representado pelo romano-catolicismo”’.

De acordo com Mendonga, “durante todo o século XIX, imperava a idéia de que
religido e civilizagdo estavam unidas na visdo da América cristd e que Deus tem sempre agido
através de povos escolhidos”, sendo estes “obrigados a propagar as idéias cristds e a
civilizagdo cristd”. E nesse quadro que insere a ideologia do “destino manifesto” (manifest

destiny), alicercada sobre a “teologia do pacto” e conduzida, em grande parte, a0 menos no

%8 Antdnio Gouvéa MENDONCA. O protestantismo no Brasil e suas encruzilhadas. Revista USP, Sao Paulo, n.

67,2005, p. 51.

José Bittencourt Filho evidencia que “o Protestantismo de Missdo chega ao Continente sul-americano € ao
Brasil, em particular, como parte integrante do projeto expansionista norte-americano ¢ sob o influxo da
ideologia do ‘destino manifesto’” (Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e
mudanga social, p. 124). Roland Spliesgart afirma que o interesse dos missionarios norte-americanos, além
da proclamag@o do Evangelho, foi transmitir as pessoas na América Latina “os valores da civilizagdo e
colocar assim as bases para um progresso social” (Roland SPLIESGART. Luteranos na América Latina: a
perspectiva da historia do cristianismo. Numen, Juiz de Fora, v. 6, n. 1, 2003, p. 103). Martin Dreher afirma
que o verdadeiro impulso para a inser¢cdo do protestantismo no Brasil se iniciou a partir de 1870. Como
conseqiiéncia da Guerra de Secess@o nos EUA, cercade 2.000 “sulistas” vieram ao Brasil, fundando colonias
em varias partes do pais: Martin N. DREHER. 4 igreja latino-americana no contexto mundial, p. 238. De
semelhante modo, Antonio Gouvéa Mendonga ressalta: “surgiu a vocagdo 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 missdes protestantes na América Latina” (Antonio Gouvéa MENDONCA. Evolugao historica
e configuracdo atual do protestantismo no Brasil, p. 31). Para o historiador Jean-Pierre Bastian, entretanto, a
historiografia protestante tem prestado pouca atengdo as origens das relagdes entre liberalismo radical e
protestantismo. Nas palavras do autor: “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 demas 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 ltimos, el espiritu de asociacion iria progresivamente poniendo fin al
esprit de corps” (Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas
minorias religiosas activas en América Latina, p. 93).

99



43

século XIX, pela “religido americana”, ou melhor, pelo “protestantismo americano, com sua
vasta empresa educacional e religiosa, que preparou e abriu caminho para o seu
expansionismo politico e econdmico”'”. De acordo com esta concepgao, foi, sobretudo, em
fungdo 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 dimensdes
propriamente religiosas'®’.

De fato, € possivel afirmar, como o faz com precisdo Jean-Pierre Bastian, que os
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 conseqiiéncia
perceptivel deste processo foi a fragmenta¢do ou pluralizagdo do campo religioso, que
comegou a sentir a presenca de novas sociedades religiosas, as quais surgiam “dos espacos
geograficos liberais entre minorias em transi¢do da sociedade rural para sua integragdo nas
redes da economia de mercado”. De acordo com Jean-Pierre Bastian, o anticlericalismo foi a
expressdo do “destino tragico do liberalismo latino-americano”, que teve que constituir-se em
oposicdo radical a cultura religiosa catolica, “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 inspirava parte dos setores mais progressistas da sociedade'®.

Assim, se o 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 relagao as liberdades individuais, entdo a

1% Antonio Gouvéa MENDONCA. O celeste porvir: a inser¢io 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
constru¢do social de que todos deviam participar no mundo inteiro e sob a inspiracdo e a lideranca
americanas. E nesse contexto que se insere a ideologia do ‘Destino Manifesto’ calcada, parece, na Teologia
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”.
Antonio Gouvéa MENDONCA. 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 Economica, 2003, p. 35-36.

Jean-Pierre BASTIAN. O protestantismo na América Latina. In: Enrique DUSSEL. (Org.). Historia
liberationis: 500 anos de histéria da igreja na América Latina. S3o Paulo: Paulinas, 1992, p. 482: “E que a
emergéncia das congregagdes e sociedades protestantes, durante o periodo de confronto entre Igreja e Estado,
ndo correspondeu a uma penetragdo, nem a uma invasao ou pretensa conspiracao, tal como o denunciava a
imprensa catolica e conservadora, mas aos pedidos expressos dos setores liberais radicais ultraminoritarios e
desejosos de ampliar suas bases”.
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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. Nao obstante, caberia investigar se esse vinculo ndo dizia respeito mais a uma elite
protestante do que aos adeptos das mais diferentes denominagdes. Além do mais, ¢ possivel
identificar, entre os proprios missiondrios, uma influéncia de certa teologia liberal, que, neste
sentido, entraria em conflito com o vinculo politico-econdmico liberal que jazia como base do
impulso missionario. Essa tendéncia teologica liberal, que também precisa ser considerada na
analise do movimento missionario, dizia respeito aos setores mais progressistas do
protestantismo estadunidense, em oposicdo ao conservadorismo dos grupos evangelicais.

De todo jeito, a associagdo 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 apos a guerra de secessao naquele pais (1860), quando a presenca protestante

. . . ’ 104
ja tinha aqui mais de duas décadas”'®

. O autor que parece desenvolver esta relagdo com
maior cautela é, sem duvida, o tedlogo José¢ Miguez Bonino. Seguindo na trilha desenvolvida
por Jean-Pierre Bastian da “hipotese associativa”, ainda que com algumas restri¢des e criticas,
Miguez Bonino atenta para o fato de que a relagdo 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 “associacdo” tenha ocorrido com base numa coincidéncia em
afirmar uma sociedade democratica — para a qual o modelo norte-americano atraia
a todos — e, provavelmente mais ainda, na necessidade missiondria 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 oposi¢cdo clerical as reformas que pretendiam introduzir. Ndo me parece
exagerado suspeitar que tenhamos ai mais uma convergéncia de interesses do que

uma semelhanca de idéias'®.

A associagdo imediata da empreitada missiondria tdo somente aos influxos liberais
neocolonialistas norte-americanos carece de fundamentagdo tedrica e corre o risco de ser
reducionista. Nao 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 os missiondrios a abandonarem as suas patrias tenha sido um

“cinico apéndice de interesses econOmicos”. E preciso buscar tal motivacdo em razoes

1% Jos¢ MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 10.
1% José MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 12.
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endogenas a propria dindmica da caracterizacdo religiosa norte-americana. Rubem Alves
salienta que o cenario religioso norte-americano estava “dominado por uma obsessdo com a
acdo, por um sentido de urgéncia aliado a um enorme otimismo quanto aos frutos dessa

~ 106
mesma acao”

. O esforco missionario estava combinado com duas outras tendéncias
presentes no cendrio religioso norte-americano, quais sejam, o reavivamento (revival) e o
evangelho social (social gospel). Nao se pode dissociar o movimento missiondrio destes dois
outros fatores, complementares a agdo missionaria ¢ que marcaram o desenvolvimento
histérico do protestantismo latino-americano e brasileiro. Tal hipotese associativa entre
protestantismo e liberalismo tem o mérito de oferecer subsidios contra uma distor¢do dos
interesses dos missiondrios, bem como situar tal relacdo dentro das lutas libertarias que se
faziam cada vez mais constantes em territorio latino-americano. Em conseqiiéncia, exclui-se
também a possibilidade de uma defini¢do das igrejas protestantes como simples “igrejas de

107 , . . . . 4 .y
» transformando-as em copias das igrejas norte-americanas. E um fato ja

transplante
demasiado conhecido que a relacdo de oposi¢do ao catolicismo marcaria, de uma vez por
todas, o carater identitario do protestantismo brasileiro. Isso tem explicagdes 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 oposi¢do ao catolicismo brasileiro, numa, ndo poucas vezes,
excessiva polémica anti-romanista, que terminaria por explicar o seu carater iconoclasta, o seu
estranhamento frente a cultura brasileira e a sua postura tendenciosamente anti -ecuménica'®®.
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 o0s
valores religiosos da modernidade liberal, considerados inseparaveis do progresso econdémico
e da consolidagdo 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

. . . .. . . : o~ 109 ~
aos anseios liberais dos setores sociais latino-americanos em transicao . Entretanto, ndo se

pode confundir, como corretamente ressalta Miguez Bonino, a estratégia da empresa

1% Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 161.

107 Hans-Jiirgen PRIEN. Historia reciente del protestantismo en América Latina (1959-1984). Estudos
Teologicos, Sao Leopoldo, ano 26, n. 1, 1986, p. 59-72.

'% Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 158-166.

19" jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 106-111.
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missionaria com “a vida cotidiana, a piedade e a pratica das congregacdes evangélicas no
continente”''. Isso tudo fica ainda mais evidente sob a perspectiva do Congresso do Panama,
realizado em 1916, basicamente como uma resposta a exclusdo 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 histéria do
protestantismo latino-americano. Esse aspecto, entretanto, ndo o exime de muitas e sérias
ambigiiidades. Presidido pelos norte-americanos Robert Speer ¢ John Mott, o Congresso do
Panama ndo deixou de ser um congresso essencialmente norte-americano, tendo o inglés
como idioma oficial. A realizagdo do congresso deu-se por meio do Comité de Cooperagdo
para a América Latina (CCLA), organismo fundado em 1913 (fruto da Conferéncia de
Edimburgo) na cidade de Nova lorque, sob a lideranga 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 articulagdes do pastor presbiteriano Erasmo Braga, a
Comissdo Brasileira de Cooperagdo, em 1918, que terminou por se constituir na Confederagéo
Evangélica do Brasil, em 1934. Entretanto, mais do que um evento genuinamente latino-
americano, o 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 missiondrias eram, em sua grande maioria, sediadas nos Estados
Unidos, com pouquissima presenga européia.

Com isso, tem sido praticamente automdtica a associacdo entre o Congresso do
Panamé e o panamericanismo. Como ressalta Arturo Piedra, “o interesse das sociedades
missiondrias protestantes dos Estados Unidos em estender seu trabalho nesse continente
esteve estreitamente relacionado com a importancia geopolitica e econdmica que esses pais es

99112

foram adquirindo para seu pais”” . Entretanto, cabe ressaltar, como o faz Miguez Bonino, que

1% jos¢ MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 13.

" 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: analise das
razdes que justificaram e promoveram a expansdo protestante (1830-1960), p. 160-167; Dafne Sabanes
PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do dialogo ecuménico na América Latina. Sdo Leopoldo: Sinodal,
2005, p. 41-68. Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 168 parece equivocar-se ao afirmar que o
CCLA surgiu do Congresso do Panama quando, na verdade, o proprio CCLA preparou e organizou o evento.
Arturo PIEDRA. Evangelizagdo protestante na América Latina: analise 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 evangelizagdo de grande alcance para a América Latina. O principio ‘América para os
americanos’, o cora¢do da doutrina, também teve uma clara conotagao religiosa: os Estados Unidos e ndo a
Europa devem liderar a introdugdo do protestantismo nesses paises” (Arturo PIEDRA. Evangelizagdo
protestante na América Latina: analise das razdes que justificaram e promoveram a expansdo protestante
(1830-1960), p. 30).
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o Congresso do Panama foi, antes de tudo, um congresso missionario realizado sob a
hegemonia das denominagdes historicas liberais (na acep¢do norte-americana de
“progressista” ou “avancado”), influenciadas pela teologia liberal e pelo social gospel dos
Estados Unidos. As denomina¢Ges mais conservadoras, como a Convengdo Batista do Sul € a
Alianga Cristd e Missiondria, ndo estiveram presentes na realizagdo do congresso. Ha que se
evidenciar também, de uma forma igualmente significativa, a existéncia de uma preocupacao
no congresso com a identidade regional latino-americana, isto é, uma tentativa de se priorizar
o desenvolvimento de sociedades missionarias autdbnomas, do ponto de vista econdmico, e
dirigidas por latino-americanos, ainda que tal preocupagdo contrastasse com a composicao
essencialmente norte-americana do congresso. Como ressalta corretamente Jean-Pierre
Bastian, o congresso, gragas a sua orientacdo, “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 anti-catolicismo 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 relagdo crescente entre Estados Unidos e

América Latina que se estendeu para o campo educacional, social e econdmico, isto €, para

além dos interesses missionarios fout court. Nas palavras de Miguez Bonino:

Sdo precisamente a unidade e interconexdo desses aspectos o 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

razdes estruturais implicitas no sistema ou na ideologia que a promove''*.

Mesmo sendo os lideres missionarios homens de formagao liberal e portadores, desta
forma, de elementos das ideologias liberais progressistas, Miguez Bonino atenta para o fato de
que, por outro lado, esses mesmos missionarios estavam sob a influéncia do “segundo
despertar”, caracterizado por uma soteriologia individualista e subjetivista“s. Isso 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

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

activas en América Latina, p. 157-158.

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

5 Jos¢ 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 posi¢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 de corte puritano e evangelical. Outra fonte de incoeréncia surge da
sobreposicao de duas propostas de modelos democraticos distintos e igualmente vigentes nos
Estados Unidos no contexto da inser¢do do protestantismo na América Latina. Um primeiro
modelo seria 0o da “democracia como prote¢do”, baseado na idéia 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 formulagado
filosofica o utilitarismo, ligado ao nome de Jeremy Bentham, expresso como “o calculo de
felicidade”, isto ¢, a maior felicidade do maior nimero de pessoas. A fun¢do 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 concepgdo do ser
humano como ser moral, que ndo quer apenas acumular, mas desenvolver-se. A sociedade, de
acordo com esta concepgdo, seria um processo em busca de maior liberdade e igualdade,
avancando rumo a uma sociedade 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
territorio latino-americano, o que, pelo menos em aspectos gerais, dificulta uma associacdo
direta entre as praticas missiondrias e a politica de expansdo econdmica norte-americana,
ainda que ndo negue a existéncia de uma ideologia neocolonialista que, no minimo,
influenciou e incentivou o grande fluxo das agéncias missionarias. Como resume
precisamente Gottfried Brakemeier: “por demais vezes, as missdes entraram em choque com
as forgas colonizadoras, exigindo a observancia de principios evangélicos e sua primazia
sobre os brutais interesses econdmicos. Ainda assim, ¢ verdade que os impérios coloniais
propiciaram a expansdo da missio”'"”.

Fato ¢ 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 viabiliza¢do 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
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por meio das escolas e dos hospitais que se pretendeu atingir tal fim”" ", Segundo Miguez

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

1% Jos¢ MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 20-21.

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

18 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 163.
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para com o social sem obrigar a pronunciar-se sobre regimes politicos ou definigdes
econdmicas”, permitindo “reconciliar a énfase ‘conversionista’ com a preocupagdo ética e a
nogdo liberal de um desenvolvimento pessoal”, além de oferecer “um amplo campo de
colaborag@o com as novas elites ilustradas da América Latina, obcecadas com a ‘redeng@o do
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povo’ mediante a educa¢do” . Nas palavras de Jether Ramalho:

[...] os principios e as caracteristicas da pratica educativa introduzidas 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 versao

ideoldégica que os inspira mais profundamente e lhes da sentido e as condigdes

. . ~ 120
estruturais da nova sociedade em que vao atuar .

1.3.3 Alternativas e ruptura

O projeto liberal, subjacente as missdes protestantes, falhou em reconhecer a
peculiaridade do contexto politico-social e econdmico do Brasil, bem como as caracteristicas
de sua formacdo cultural singular, levando o protestantismo aqui instalado, juntamente com o
projeto liberal ao qual esteve associado direta ou indiretamente, a um esgotamento das
possibilidades de uma participagdo social relevante, tornando necessaria, desta forma, “uma
profunda reflexdo” a respeito de sua fungdo social “para além da esfera estritamente
religiosa”, oferecendo a possibilidade ao protestantismo de recriar-se “por meio da
formulacao de um projeto global autdctone, sem deixar de ser coerente com seus fundamentos

. . 121
filosoficos e teoldgicos”™ .

Neste sentido, o caminho que se estendeu diante do
protestantismo, segundo a articulagdo de Martin Dreher, parecia oferecer trés vertentes: o
ecumenismo e a luta em prol das transformagdes sociais, o recrudescimento das raizes
puritanas rumo ao fundamentalismo religioso e o caminho do reavivamento e da novidade
espiritualizante'?.

Uma das conseqiiéncias imediatas do Congresso do Panamd, apesar de toda a

problematica referente ao seu significado especifico para a América Latina, foi a realizacdo de

19" jos¢ MIGUEZ BONINO. Rostos do protestantismo latino-americano, p. 19.

120 Jether Pereira RAMALHO. Prdtica 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 comprovagao de sua tese de que o protestantismo serviu para
a promocao do liberalismo no Brasil, e que seu projeto educativo veio ao encontro das classes médias em
formagdo” (Rolf SCHUNEMANN. Do gueto a participagdo: o surgimento da consciéncia socio-politica na
IECLB entre 1960 e 1975. Sdo 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 imigracdo alema, as
quais, obviamente, distanciavam-se substancialmente daquelas.

12l José¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 125.

'22 Martin N. DREHER. 4 igreja latino-americana no contexto mundial, p. 233.
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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
cooperagdo 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 Cooperagdo, em 1918, que se deu um passo mais
concreto em dire¢do a aproximagdo entre as diversas igrejas protestantes no pais. Segundo
Duncan Alexander Reily, a Comissdo, sob a lideran¢a de Erasmo Braga, conseguiu reunir
dezenove entidades entre igrejas, missdes e organizacdes evangélicas cooperativasm. Embora
desde o inicio das atividades da Comissao se pretendesse transforma-la em um conselho
nacional de igrejas, tal intento s6 veio a se concretizar em 1934, com a constituigdo da
Confederagdo Evangélica do Brasil.

O que estava em jogo com a tentativa de aproximag@o entre os diversos corpos
institucionais protestantes latino-americanos era o desafio de manifestar no protestantismo

[3

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 missiondrias em territorio latino-americano por parte dos
organizadores da Conferéncia de Edimburgo, o Congresso do Panamd, 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 ambigiliidades. Conseqiientemente, foram criados diversos comités regionais para a
promocao 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 diregao
de Samuel Guy Inman (1877-1965). A questdo da identidade latino-americana do
protestantismo ia, assim, encontrando espago na reflexdo de tedricos e lideres regionais. Foi
como uma tentativa de responder a esses questionamentos acerca da identidade protestante
latino-americana, no contexto de uma América Latina em crise, que foram organizados os
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 latino-americanos e o idioma oficial do congresso foi o

espanhol. Organizado por Robert Speer e Samuel Guy Inman, também por meio do CCLA, o

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

124 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 153.
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congresso teve como presidente e moderador o presbiteriano brasileiro Erasmo Braga. Ainda
assim, conforme ressalta Jean-Pierre Bastian, o congresso teve ndo somente um forte contorno

das liderangas estadunidenses, como também ‘“0s missionarios norte-americanos ocuparam a
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maior parte das presidéncias das comissdes” ~. Nao obstante, pode-se dizer que o congresso

teve uma caracteristica “mais sul-americana” quando comparado ao do Panama e a énfase
dada na necessidade de cooperacdo entre as diversas igrejas protestantes no pais, acentuando

“a necessidade de garantir a presenca evangélica no continente, sem sectarismo, criando uma

opinido publica cristd e uma consciéncia publica acerca dos grandes principios morais”'*,

contribuiu de forma significativa para o desenvolvimento de uma autoconsciéncia protestante
contextualizada.

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

descreve Jean-Pierre Bastian:

Aun cuando sélo concurrieron delegados de sociedades protestantes del norte de
América Latina, tuvo gran efecto en todo el protestantismo latinoamericano, en lo
cual contribuyeron diversos factores, ante todo, la existencia de una nueva
generacion de dirigentes protestantes muy bien preparados en las escuelas tanto
misioneras como publicas; pero también el triunfo de la Revoluciéon Mexicana, en
la cual participaron activamente los protestantes; su presencia en el seno de
procesos politicos democraticos (lo cual les dio oportunidad de ejercer su
responsabilidad); y, por ultimo, el hecho de que algunos de los organizadores del
congreso hubieran participado en el Concilio Misionero Mundial (Jerusalén, 1926)
donde adquirieron una experiencia protestante internacional ain mas amplia. La
posicion europea en lo referente a la “evangelizacion” de Latinoamérica predomind
en el congreso, e incluso se puso en duda el concepto mismo de mision, pues se
habia debilitado mucho el optimismo de principios de siglo, segtn el cual bastaria
una sola generacion para que el cristianismo se difundiese en todos los confines de

la Tierra'?’.

A tematica da latino-americanizagdo do protestantismo na regido constituiu o

principal viés de discussdo do congresso em Havana. [sso incluia, obviamente, a problematica

125 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 161.

2% Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na América Latina, p. 33.

127 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 163.
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da nacionalizacdo e autofinanciamento das igrejas em busca de uma independéncia ndo so6
econdmica, mas também teologica, problematica esta também articulada em Montevidéu,
embora sem tanta centralidade. Em funcao das raizes liberais do protestantismo de missdo em
territorio latino-americano, o congresso apontou para o carater exogeno 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 confederagdo 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 socio-cultural latino-americana.

Uma das conseqiiéncias deste tema da latino-americanizagdo do protestantismo foi a
publicacdo 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 esforga, nas
palavras do autor, “em fundamentar teologicamente o processo de latino-americanizagao,
baseando-se no conceito da inculturacdo e contextualizacdo das idéias 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 emigragdo de muitos europeus para os EUA — e que conseqiientemente ¢
incompativel com a cultura latino-americana”'?®. Para Spliesgart, ndo ¢ possivel pensar o
protestantismo latino-americano, quer de missdo ou de imigragdo, em termos ndo relacionais
com a cultura na qual esteve inserido, ainda que muitas vezes esta relagdo tenha sido negativa,
isto ¢, de rejeicdo da cultura latino-americana. Basta uma andlise 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 relagdes mais
amplas do que as propriamente religiosas. Neste sentido, como ressalta Spliesgart, o processo
de contato e relacionamento com uma cultura diferente implica, necessariamente, uma
aculturagdo e, desta forma, uma correspondéncia entre o protestantismo e a realidade latino-

americana. Embora tenha sido enfatizada a necessidade de latino-americaniza¢do do

'8 Roland SPLIESGART. Luteranos na América Latina: a perspectiva da historia do cristianismo, p. 102. Com
o conceito latino-americanizag¢do, Roland Spliesgart quer designar uma conceitualizagdo que aponta para a
“teoria da aculturagdo, como ela ¢ usada na antropologia e desenvolvida por Alphonse Dupront ¢ Georges
Devereux. Aculturagdo significa primeiramente todo processo de troca e mudanga” (Roland SPLIESGART.
Luteranos na América Latina: a perspectiva da historia do cristianismo, p. 106). Com isso, Spliesgart ¢ capaz
de aproximar o protestantismo da cultura latino-americana, evitando certos reducionismos.
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protestantismo pelo Congresso de Havana, ndo se pode dizer com isso que o 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
autonomo e comprometido com os interesses regionais, rejeitando e criticando, desta forma, a
politica panamericana para a América Latina. Essa desconfianga para com a cultura norte-
americana impulsionou o protestantismo a repensar o seu papel frente a cultura latina,
implicando 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
autdbnomo”'%’.

Cabe enfatizar, entretanto, que a busca por uma latino-americanizagdo, entendida
como um processo de aculturagdo do protestantismo latino-americano a realidade sécio-
cultural do contexto no qual esté inserido, permaneceu uma busca de uma parcela minoritaria
do protestantismo. Se a proposta de desenvolvimento de uma maior inter-relacdo entre as
diversas igrejas protestantes latino-americanas foi uma das énfases comuns aos diversos
congressos € 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, libertaria e nacionalista do
protestantismo. Nao obstante, a realizacdo dos congressos no Panama, em Montevidéu e
Havana fez com que as questdes pertinentes ao ecumenismo se contextualizassem na América
Latina e no Brasil. Isso porque no Brasil, de fato, o0 ecumenismo “comega com a cooperagdo
interdenominacional de igrejas protestantes” . A luta pela aproximacdo 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 Missiondrio Internacional um ano mais tarde, tornando-se,
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entdo, “o principal organismo ecuménico do pais” . Tal organismo nasceu como resultado

r

da unido de trés organismos ja existentes no pais, isto €, o Conselho Evangélico para

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

activas en América Latina, p. 166.

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

131 Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: historia, teologia, pastoral. Sdo Paulo: Paulus, 2002, p.
84. Wolff ressalta que existia “certa sensibilidade socio-politica dos idealizadores da Federagao”.
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Educacdo Religiosa, a ja citada Comissdo Brasileira de Cooperacao e a Federagdo 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 missiondria se constituiu num tema central desde os primeiros anos de funcionamento
da CEB. Apesar de interessada em representar os interesses dos evangélicos num pais
predominantemente catolico, a CEB ndo fomentava as atitudes anti-catdlicas 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,
0 que nao a impedia de “protestar contra os favorecimentos institucionais que beneficiavam o
lado catolico”'**. Com a elaboragio do plano de um modus vivendi, a CEB demonstrou uma
preocupacdo com a efetiva ocupacdo no Brasil pelas igrejas evangélicas de forma a eliminar
qualquer duplicacdo de esforgos, isto é, uma forma de evitar a concorréncia entre as diversas
sociedades missiondrias atuantes no paism. As igrejas que fizeram parte da CEB foram a
Presbiteriana do Brasil, Presbiteriana Independente do Brasil, Metodista, Episcopal ¢
Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, esta ultima tendo ingressado somente no ano de
1959. Além destas, duas igrejas pentecostais também passaram a integrar o corpo eclesiastico
da CEB, como 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, a educacdo e ao
desenvolvimento de projetos sociais, também tinha por finalidade a participacdo 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

2 Duncan Alexander REILY. Histéria 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 reaciondrio, que agora procura introduzir na nova Constitui¢do do pais algumas restrigdes sobre a
liberdade religiosa, tem apressado o movimento pro-federacdo. E 6bvio que tal federagdo poderia falar &
nagdo 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 organizagdo de uma federagio
nacional” (Duncan Alexander REILY. Historia documental do protestantismo no Brasil, p. 258). Segundo
Gerhard Tiel, “a necessidade de uma federacao de igrejas evangélicas foi, portanto, fundamentada em termos
politico-religiosos” (Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise 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.

Duncan Alexander REILY. Historia documental do protestantismo no Brasil, p. 260. Reily afirma que
metodistas e presbiterianos firmaram um acordo semelhante ao da “cortesia missionaria”, ja em operagao no
México. Tal concepgao estd muito proxima da teoria de mercado na abordagem sociologica de Peter Berger,
ja apresentada nas paginas precedentes e expressa na formula: “A situagdo pluralista, na medida em que
tende a cartelizagdo, tende ao ‘ecumenismo’ (Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos para uma
teoria sociologica da religido, p. 155).
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(CELAS), conferéncias estas realizadas em Buenos Aires (CELA I), em 1949, em Lima
(CELA II), em 1961, e novamente em Buenos Aires (CELA III), 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 duvida, a que tomou lugar em
Lima, em 1961. A Segunda Conferéncia Evangélica Latino-Americana (CELA II), 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 denominag¢des 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 resolugdes no ambito da propria conferéncia, deram origem a
duas importantes organizagdes ecuménicas: da consulta sobre Educacdo Cristd nasceu a
Comissao Evangélica Latino-Americana de Educagdo Cristd (CELADEC), constituida por 17
conselhos, igrejas e instituigdes eclesiasticas, e da consulta sobre Igreja e Sociedade surgiu a
Comissdo Latino-Americana de Igreja e Sociedade (ISAL), talvez o mais importante
organismo ecuménico ja existente na América Latina'™".

Também pode ser apontada como uma das conseqiiéncias das articulagdes oriundas da
CELA II a fundagdo, em 1964, de uma nova organizagdo para a cooperagdo ecuménica, que
recebeu o nome de Comité Provisério para a Unidade Evangélica Latino-Americana
(UNELAM). Esse comité esteve em constante contato e colaboragdo com a CEB, planejando
a organizacdo da CELA III, que se pretendia realizar, o mais tardar, em 1965. Entretanto, o
golpe militar ocorrido no Brasil no ano de 1964, ndo somente dificultou a organizagdo da
conferéncia, como também derrocou a estrutura da CEB. Segundo Gerhard Tiel, dois fatores
devem ser mencionados na tentativa de elucidagdo 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

135 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.
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ditaduras militares”. Ha que se ressaltar também, como o faz Tiel, que “a situacdo ecuménica
no pais comecou a mudar com a abertura da Igreja Catolica apos 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 agdes socio-politicas, tinha se tornado passé™°. Fato ¢ que o golpe militar no Brasil
acarretou profundas dificuldades na articulacdo e desenvolvimento dos ideais sdcio-politicos
da CEB"’. Contando com o apoio de importantes estruturas eclesiasticas protestantes, o golpe
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 conseqiiéncia 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)”138. Como corretamente aponta Bittencourt Filho, “os conflitos que
advieram entre as correntes conservantista, libertaria e carismatica nao se deram propriamente
no terreno das idéias, mas no da disputa pelos espagos de poder institucional, gerando um
circulo vicioso inescapavel”'.

A constituicdo do CEI, que de uma forma muito particular dava continuidade a
dimensdo politica da CEB, ndo resume a relevancia do movimento Igreja e Sociedade na
América Latina para o desenvolvimento do ecumenismo latino-americano. Isso 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

3¢ Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 47-48.

137 Tiel destaca o fato de a CEB ter sido “revivificada” no ano de 1987, abandonando, porém, a sua inspiragao
ecuménica originaria: “Em junho de 1987, os (na época) 32 deputados da Assembléia Nacional Constituinte
que pertenciam a igrejas conservadoras e fundamentalistas revivificaram a velha CEB; pouco depois foram
abertas representacdes nas mais importantes cidades brasileiras. A ‘ressurreicdo’ 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 caotica” (Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do
reino de Deus: uma andlise 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 unanime, por parte dos orgdos representativos das igrejas episcopal, metodista, presbiteriana unida e de
confissdo luterana, a manifestagdo de estranheza diante da reativacdo da Confederacdo e da forma como ela
vem sendo articulada. Eles consideram que a CEB ndo representa mais os 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 davidas nos ambitos administrativo e juridico.
Questiona-se, por conseguinte, que o 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
orientacio das igrejas ligadas a0 CONIC” (CONSELHO NACIONAL DE IGREJAS CRISTAS. Igrejas do
CONIC se distanciam da Confederagdo Evangélica do Brasil. Noticias do CONIC, v. 4, n. 6, p. 8).

13 7winglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 150.

1% José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 127.
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protestante mais consistentemente radical na América Latina, desenvolvendo uma reflexdo
teologica de dentncia da ideologiza¢do da mensagem protestante em funcdo do status quo
politico-econdmico dominante. Como ressalta Bittencourt Filho, “a preocupag¢do de ISAL
consistia na ‘contaminagdo’ das igrejas evangélicas com o ‘virus’ da Responsabilidade

. 15,140
Social” ™.

Esse protesto culminou, praticamente, na retirada de todas as instituigdes
eclesiasticas de seu apoio ao movimento.

De acordo com Gerhard Tiel, embora o movimento ISAL s6 tenha sido fundado
oficialmente em 1961, “é preciso fazer referéncia a uma historia preliminar, que ja comegou
em 1940-1950 com uma inquietacdo e insatisfagdo entre muitos jovens, especialmente na

141 ,
" Esse fato é

Igreja Metodista, em relagdo a evangelizagao e educacdo na América Latina
ainda mais significativo quando se afirma, como o fez Rubem Alves, que ¢ possivel
“identificar no movimento jovem dos anos 1950, as origens da fermentagdo que iria produzir
o lado protestante da teologia da libertagdo™'*. Pela primeira vez na América Latina se deu
inicio a elaboragdo de uma teologia original e contextualizada, ndo dependente, portanto, da
dominacgdo teologica euro-americana, embora muitas vezes baseada e em didlogo constante
com tais desenvolvimentos teol()gicos143 . Contando com o apoio tanto moral quanto
eclesiastico-politico e financeiro de programas do Conselho Mundial de Igrejas, ISAL
configurou-se de maneira autonoma as instituigdes eclesiasticas, ndo obstante a participagdo
ativa de setores intelectualizados das igrejas, o que permitiu o desenvolvimento de uma
reflexdo comprometida ndo com uma proposta confessional, mas com a elaboragdo 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

140" josé¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 166.

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

Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 170.

Como indicou Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia 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 reacionarios, nao
langaram apenas as bases para uma reflexdo teologica genuinamente latino-americana. Eles influiram, em
muitos paises e em situagdes bem especificas, na constru¢do de um pensamento que levou as marcas da
originalidade latino-americana”. Como descreve Jos¢é BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira:
religiosidade e mudanga social, p. 164: “pensadores protestantes e alguns catolicos (mercé da indole
ecuménica de ISAL), despossuidos de apoio das suas respectivas igrejas, militavam em ISAL com a intengdo
de implementar o que consideravam uma proposta teoldgico-politica para a América Latina”.

142
143
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»14 Como ressalta Jean-Pierre Bastian,

pudesse vir a ser definidor de suas estratégias de agdo
“com a criacdo de ISAL, apoiada em principio por sete federacdes protestantes nacionais
latino-americanas, come¢ou um movimento que, em parte, constituiu a origem da teologia da
libertagdo™' .

No Brasil, os grupos de ISAL foram compostos pelos setores das igrejas que,
aglutinados na CEB, desenvolveram processos de reflexdo e acao solidaria através do Setor de
Responsabilidade Social e do Departamento de A¢ao Social, procurando mobilizar as igrejas-
membro para uma maior participagdo na vida politica do pais. Embora tenha durado um
pouco mais de uma década, o 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 renova¢do dos ideais ecuménicos mundiais a partir da vertente ¢ dos
questionamentos especificamente latino-americanos'*. Foi através da militincia ecuménica
de ISAL que nasceu o legado mais importante e original da teologia latino-americana,
colocando-a em um polémico e honroso cenario de discussdo 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 lancou as balizas de um novo modo de se fazer
teologia, até entdo desprezado pelas igrejas e tedlogos continentais. Tal teologia, marcada por
sua radicalidade, ficou conhecida sob o epiteto teologia da revolugdo, nao tardando a se
tornar alvo de fortes criticas e repulsa por parte de alguns, e admiragao e filiagdo por parte de
outros.

Pode-se afirmar que o pensamento teoldgico de Shaull representa um momento
fundamental na autocompreensao teoldgica protestante latino-americana. De fato, sua teologia
diz respeito ao terminus a quo do desenvolvimento de uma reflexdo teoldgica continental

autonoma, isto ¢, uma tentativa de superar os reducionismos desta teologia, de cunho

marcadamente individualista e fetichista das relagdes politicas e sociais. Na realidade, sua

14 Jos¢ 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.

' Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 167,
explicando sobre a razdo da extingdo de ISAL, afirma que “pode-se inferir que o movimento foi desagregado
tanto pela caréncia de bases eclesiasticas, quanto pela radicalizagdo (tedrica e pratica), tornando-se alvo
preferencial da repressdo estatal”. Julio de Santa Ana, por sua vez, afirma que «pour la grande majorité des
Eglises protestantes d’Amérique latine, les positions d’ISAL étaient inacceptablesy» (Jilio de SANTA ANA.
Du libéralisme a la praxis de la libération. Geneése de la contribution protestante a la théologie latino-
américaine de la libération. Archives de Sciences Sociales des Religions, Paris, v. 71, n. 1, juillet-septembre
1990, p. 80).
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teologia pode ser considerada como um momento de superagdo de uma teologia
fundamentalista e uma tentativa de construcdo de uma teologia interessada em responder aos
desafios levantados pelo contexto no qual esta inserida. Isso nao equivale dizer que sua
teologia seja plenamente determinada pelo espirito do tempo, na qual o conteudo da tradi¢do
cristd e protestante ¢ desprezado de forma arbitraria. E mais sensato pensar a guinada
teologica protestante latino-americana como uma ressignificacdo de aspectos especificos da
tradicdo teoldgica protestante, numa volta ao contetido teoldgico da Reforma como
instrumental de critica a pratica teoldgica até entdo vigente. A teologia de Shaull esta situada,
neste sentido, na vanguarda do movimento de renovagdo teologica experimentado tanto por
catdlicos como por protestantes a partir da irrup¢do das assim chamadas teologias da
liberta¢do, 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 compreensdo do contexto em que Shaull desenvolveu sua reflexdo
teologica, bem como de sua influéncia sobre muitos dos teélogos que no periodo ulterior
tornar-se-iam as figuras mais centrais na articulagdo e no desenvolvimento da teologia
protestante latino-americana, pode-se avaliar o valor e o alcance de suas idéias. Fato é 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
Confederagdo Evangélica do Brasil, passando a ser designada como “Setor de
Responsabilidade Social da Igreja”. A iniciativa de Shaull era uma conseqiiéncia dos
preparativos para a segunda assembléia do Conselho Mundial de Igrejas, em Evanston (EUA),
realizada em 1954. Shaull havia sido convidado por Paul Abrecht para refletir sobre agdo
social no contexto do terceiro mundo, o que ensejou a realizagdo dos estudos sobre a
“responsabilidade cristd em areas de rapidas transformagdes 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 agdo frente a realidade brasileira, embora ndo
houvesse unanimidade no que diz respeito ao ambito e a natureza do trabalho a ser
desenvolvido™*”. O setor rapidamente passou a congregar os grupos mais progressistas das

igrejas protestantes, promovendo importantes consultas nacionais entre os anos de 1955 e

47 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”.
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1962. De acordo com Rubem Alves, esse setor faria ecoar diretamente as preocupacdes 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 nao-cristaos, como ¢ digna de nota a que tomou lugar
na cidade do Recife, em 1962, sob o tema “Cristo e o processo revolucionario brasileiro”, que
marcou o fim do programa “Igreja e Sociedade” da CEB.

Embora Shaull ndo tenha participado da Conferéncia do Nordeste, esta conferéncia
refletia plenamente o seu empenho e orientacdo teoldgica, o que evidencia a influéncia e
abrangéncia de sua reflexao teologica sobre os setores mais progressistas do protestantismo
latino-americano. Nao obstante, Shaull era acusado de subverter a teologia ¢ a ordem sécio-
politica e economica estabelecida, além de ser publicamente acusado de impulsionar toda a
crise da igreja. Como ressalta Waldo César, “suas iniciativas e atividades na educacdo
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
‘subversdo’ 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 criagdo de novas
estruturas de dinamizagdo do momento historico continental. De acordo com Waldo César,
por ocasido da Conferéncia do Nordeste, “o lema popular era reforma, para os mais
moderados, ¢ revolugdo para aqueles que acreditavam na idéia radical de um movimento

singular da ‘evolugdo da nacionalidade brasileira™ '™

. Pode-se afirmar que o ideario da
revolucdo constituia o cerne da reflex@o teoldgica de Shaull, como bem demonstra o epiteto
“tedlogo da revolugdo”.

Se, por um lado, a reflexdo teoldgica de Shaull contribuiu para a contextualiza¢do dos
ideais ecuménicos internacionais na América Latina, por outro lado, ela foi responsavel pela
recepgdo da peculiaridade da praxis ecuménica latino-americana nas discussdes do proprio
CMI. Um exemplo claro dessa contribui¢do 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

'8 Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 170.

149 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 139. Como ressalta César, nio somente
Shaull sofrera as conseqiiéncias da articulagdo 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”.

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

95151

revolucionario Isso porque Shaull representava uma percep¢ao ecuménica muito

particular, uma concep¢cdo de ecumenismo que transcendia em muito os interesses

2

eclesidsticos e institucionais, transparecendo as necessidades do contexto latino-americano. 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 ¢ um

depois dele'.

1" Juan LUIS SEGUNDO. Libertagdo da teologia. Sio Paulo: Loyola, 1978, p. 163.
132 Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a teologia no Brasil. Sdo Paulo: ASTE, 2002,
p. 143.



CAPITULO 2: A REVOLUCAO DA TEOLOGIA E A TEOLOGIA DA

REVOLUCAO — O LEGADO DE SHAULL

“Conseqiientemente, parece que a revolugdo social ¢ o fato primario com que a
nossa geracao tera de se defrontar, na medida em que muita gente em todo o mundo
vai sendo tomada de paixdo pela derrubada total das velhas estruturas e pela
tentativa de um novo comego com o estabelecimento de uma nova ordem”

(Richard Shaull)

2.1 Teologia e ética social no protestantismo latino-americano

A partir da segunda metade do século XX, setores do protestantismo latino-americano,
profundamente comprometidos com o status socio-politico 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 as balizas de uma reflexdo teoldgica
contextualizada. Conforme se ressaltou anteriormente, a busca por uma autoconsciéncia
protestante latino-americana ¢ resultado de um longo processo de crise e ruptura com a forma
pela qual o protestantismo, intimamente vinculado ao espirito econdmico liberal das missoes,
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 sdcio-historicas, que
setores do protestantismo latino-americano apontaram para a necessidade da construcdo de
uma autoconsciéncia protestante contextualizada, encontrando na militdncia ecuménica, ao
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 das igrejas frente as
necessidades da sociedade em que atuavam.

O capitulo que se segue ¢ uma tentativa de compreensdo dos fafores que
possibilitaram o desenvolvimento da nova reflexdo teoldgica que surge como resposta a
situagdo socio-politica e econdomica da América Latina, em fun¢do do esgotamento do modelo

tradicional de agdo cristd desenvolvido pelas igrejas protestantes latino-americanas. Nao ha
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davida de que a teologia desenvolvida por Richard Shaull seja ndo somente o elemento-chave
na compreensao 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
historia do Movimento Ecuménico moderno, e o mnascente pensamento teoldgico
revolucionario latino-americano. Se, por um lado, ndo se pode compreender a guinada
teologica 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

XA

tematica 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 Richard Shaull s3o temas centrais nas discussdes ecuménicas internacionais sobre
o sentido e a finalidade da ética social e ndo podem ser compreendidos isoladamente. Desta
forma, a andlise da ruptura epistemologica realizada na teologia protestante latino-americana
reivindica um procedimento triplice: a. analise do desenvolvimento das discussoes 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. andlise da apropriagdo da tematica da revolugdo no
pensamento teologico de Richard Shaull. Assim, por mais que a praxis ecuménica latino-
americana apresente nuangas ¢ contornos proprios, sobretudo em fungdo de seu
desenvolvimento quase sempre a margem das igrejas, ela ndo deve ser entendida em
descontinuidade total com a praxis ecuménica internacional, de modo que uma elucidagéo

sobre os desdobramentos da ética social ecuménica se torna indispensével.

2.2 Desdobramentos da ética social ecuménica (1925-1937)

A necessidade de uma resposta aos problemas da sociedade sempre foi, de fato, uma

153

das questdes centrais na historia do Movimento Ecuménico moderno ™. Os problemas que

assolavam a oikoumene, principalmente no periodo ulterior a Primeira Guerra Mundial,
ensejaram uma preocupagdo com a formulagdo de uma “resposta cristd as questdes

55154

econdmicas, sociais ¢ morais no mundo apds a guerra” ~". Ja no ano de 1925 se evidenciava —

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

'3 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.

"** Paul ABRECHT. Vida e Acdo. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento ecuménico, p.
1125.
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mérito a consolidagdo do Movimento Vida e Ag¢do, fundado sob a lideranga do historiador das
religides e arcebispo da Igreja Luterana da Suécia, Nathan Soéderblom (1866-1931) — uma
preocupacdo com o papel das igrejas e 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 interpretagdo da relagdo entre o ideario do reino de Deus ¢ as realizagdes
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 t€ém que construir o reino de
Deus no mundo”"’. Apesar de tais divergéncias, que marcariam toda a discussdo em torno a
tematica da ética social nos anos subseqiientes, 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 nao tenha produzido nenhum “credo social ecuménico” ou solucionado
qualquer controvérsia em relagdo a praxis crista'®’, foi um tema central em Estocolmo. Tal

questdo proporcionou um apelo a consciéncia do mundo cristdo ao ressaltar a necessidade do

155 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’”.
16 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.
57 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948. In: Ruth
ROUSE; Stephen Charles NEILL. (Ed.). 4 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 éreas para la responsabilidad social cristiana, p. 67. De acordo com
Ans van der Bent, as profundas diferengas teologicas 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” (Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise
Critical Survey of Ecumenical Social Thought, p. 13).
159 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 550. Paul
ABRECHT. Vida e Acgdo, p. 1126, por sua vez, afirma que as declaragdes resultantes da conferéncia
evidenciam a forma vaga como foram tratadas algumas polémicas teoldgicas.
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estabelecimento de possiveis linhas de avango em prol da responsabilidade das igrejas. O
comité de continuagdo da conferéncia, que se transformou no Conselho Cristdo Universal para
Vida e A¢do, em 1930, tinha por principal objetivo “perpetuar e fortalecer a comunhao entre

55160 Com um

as igrejas na aplicagdo da ética cristd aos problemas sociais da vida moderna
foco particular em assuntos de cunho pratico, o Movimento Vida e A¢ao, alicercado sobre o
lema “a doutrina divide, mas o servico une”, logo se viu diante da necessidade de levar em
séria consideragdo as diferengas doutrinais que mantinham os cristdos separados, levando a
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busca de “fundamentos teologico-éticos mais sélidos”

. Essa busca por uma maior inter-
relacdo 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 Agdo intentava eclucidar, de fato, a “relacdo 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
ética social”'®. Isso apontava para uma problematica mais ampla que caracterizaria as
discussoes entre as diferentes igrejas comprometidas com as necessidades da sociedade em
que estavam inseridas. A contribui¢do 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, ¢ que teve grande
influéncia no cendrio teoldgico euro-americano nos anos subseqiientes, existe uma relagao
estreita entre as estruturas socioldgicas denominacionais e as praticas religiosas. Niebuhr
pretendia explicitar que a relacdo com o mundo sécio-cultural ¢ inevitavel e central no
processo de formagao das doutrinas sociais das diversas organizag¢des religiosas. Isso significa
que todo esfor¢co de compreensdo da “realidade” da igreja ndo pode ser elaborado a partir de
pressuposi¢cdes puramente ideologicas, abstraindo-se do contexto sdcio-cultural em que tal
igreja esta inserida. Neste sentido, uma maior aproximagao entre teologia e sociologia se torna

inevitavel. Baseando-se nas categorias tipologicas antitéticas igreja e seitas desenvolvidas por

1% Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 553.

1! payl ABRECHT. Vida e Agio, 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”.

12 Nils EHRENSTROM. Movements for International Friendship and Life and Work, 1925-1948, p. 574.
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Max Weber e, sobretudo, Ernst Troeltsch, Niebuhr evidencia que “diferengas de estrutura tém
seus corolarios em diferengas éticas e doutrinarias™'®. Assim, nas origens da diferenciacdo
teologica entre determinados grupos religiosos, a distingdo entre igreja e seita se torna o
elemento mais fundamental, pois demonstra “quao importantes sdo as diferencas na estruturas
socioldgica dos grupos religiosos para a determinacdo de suas doutrinas”. De acordo com a
concepe¢do de Troeltsch, “a Igreja € um tipo de organizacdo fundamentalmente conservadora,
que até certo ponto aceita a ordem secular ¢ domina as massas”, e, neste sentido, tende a ser
universal, desejando “abarcar a totalidade da vida da humanidade”. As seitas, por outro lado,
“sdao 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 relacdo ao “mundo, ao Estado e a Sociedade pode
ser de indiferenca, tolerdncia ou hostilidade, ja que ndo tém 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” 164,

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

9165

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 é, na Igreja crista, essa hipocrisia inconfessada. Aceitam-se
levianamente conluios entre o cristianismo ¢ o mundo. Tais concessdes sdo
consideradas conquistas cristds e glorificamos os martires ai surgidos como
portadores da cruz. Representa a acomodag@o do cristianismo ao sistema de castas
da sociedade humana. Introduz na institucionalizacdo do principio cristdo da
fraternidade, a soberba e os preconceitos, o privilégio e o prestigio, bem como a
humilhagdo e a degradagdo, as injusticas e as desigualdades, propria da ordem
enganosa de superiores e inferiores na qual as pessoas satisfazem seus anseios de

' Helmut Richard NIEBUHR. 4s origens sociais das denominagées cristds, 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 tipologicas e antitéticas igreja e seitas, de acordo com as consideragdes de Sérgio da
Mata, “recebem tratamento bem mais elaborado nas Soziallehren de Troeltsch” (Sérgio da MATA. Religido
e modernidade em Ernst Troeltsch. Tempo Social, Sdo Paulo, v. 20, n. 2, 2008, p. 246, nota 16).

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

19 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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vangloria. A divis@o 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 autoglorificacio e odio proprio do
nacionalista chauvinista, ao alimentar no corpo de Cristo diferengas 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 concepg¢do 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, o
denominacionalismo ndo ¢ visto simplesmente como “um modelo de estruturacdo religiosa e
de diversidade eclesial que apareceu no mundo ocidental moderno sob condigdes de
pluralismo religioso, desestabilizagdo, tolerancia e liberdade religiosa™'®’. Antes, ele ¢ tratado
como um sindnimo 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 o opostolég. Essa visdo puramente negativa do denominacionalismo e das divisdes
eclesiasticas como a “fraqueza moral do cristianismo”, vale dizer, tem sido amplamente
criticada por diversos autores.

Tal concepgao explicitada por Richard Niebuhr, entretanto, representa precisamente o
ideal de superacdo das divisOes 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, ¢ em ‘pregar o Evangelho aos
pobres’ tem servido para levar o cristianismo a se lembrar de sua missdo”. Contudo, o perigo

do denominacionalismo, expresso nas palavras de Niebuhr, “reside nas condigdes produtoras

' Helmut Richard NIEBUHR. As origens sociais das denominagdes cristds, p. 13.

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

Winthrop S. HUDSON. Denominationalism, p. 2286. Como ressalta Hudson: “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”
(Winthrop S. HUDSON. Denominationalism, p.2286-2287).
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de seitas, isto €, no fracasso das igrejas em superar as condigdes sociais que fazem delas
organizagdes de casta, em sublimar a fidelidade a padrdes e instituicdes pouco relevantes e até
mesmo contrarias ao ideal cristdo, e em resistir a tentagao de dar prioridade a autopreservagao
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 dinamico sentido de missdo que colocava a énfase primaria na
experiéncia cristd interna”. Apesar de haver esbogado um “corretivo parcial” a tal percepgdo
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,

. 169
sendo sua obra mais influente .

Entretanto, vale afirmar, as afirmac¢des de Niebuhr
constituiam “um convite a renovacdo, a recuperagdo de um sentido de missdo que deve
preceder e acompanhar todo o movimento em dire¢do & unidade™”’. E, pois, sob o prisma
destas consideracdes que a relacdo entre “padrdoes denominacionais e atitudes sociais” deve
ser considerada, o que, de fato, constitui um dos pilares do Movimento Vida e Agao.

O Conselho Cristdo Universal para Vida ¢ Ac¢do convocou uma segunda reunido
mundial, que se realizou em Oxford, em 1937, com a intengdo de estudar as relacdes 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 preparatorio para a
conferéncia. De acordo com Oldham, a relacdo da igreja com a sociedade e com o Estado so6
podia ser proveitosamente considerada a luz de duas questoes fundamentais, isto €, a luz da
natureza da igreja e a luz de suas fungdes em relacdo a sociedade. Para Oldham, fazia-se
necessaria uma abertura por parte dos cristdos a situacdo “do mundo no qual a missdo da
Igreja deve ser cumprida™'’". De fato, assuntos sociais foram amplamente considerados, o que
contribuiu para o esboco de um panorama sugestivo da situacdo do mundo e da tarefa das
igrejas cristas diante dos problemas concretos da existéncia humana. A propria auséncia dos
delegados oficiais da Igreja Evangélica Alema, impedidos pelo governo nazista de participar
da conferéncia, tornou-se um “sinal inequivoco de ameaga e convulsdo poh’tica”m. Frente a
tais acontecimentos, uma das marcas distintivas da conferéncia foi a aproximacéo da reflexao
teologica dos problemas e experi€ncias do cotidiano, garantindo que as questdes do ambito

politico e social fossem consideradas questdes basicamente religiosas, e, portanto,

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

17" Helmut Richard NIEBUHR. 4s origens sociais das denominagoes cristas, p. 21.

7! 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.

172" Ans van der BENT. Commitment to God’s World: a Concise Critical Survey of Ecumenical Social Thought,
p. 16.
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constituintes de uma provincia legitima e necessaria da investigagdo teoldgica. A énfase dada
a responsabilidade dos leigos na formulacdo do pensamento e na objetivagdo da dimensao
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
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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
criagdo de um conselho mundial de igrejas no qual o Movimento Vida e A¢do e o Movimento
Fé e Constituigdo pudessem se tornar um Unico organismo. A freqiiente necessidade de se
encarar problemas doutrindrios 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 provisério
para a formagdo de um conselho mundial de igrejas, de acordo com as decisoes tomadas na
conferéncia de Oxford, do Movimento Vida e Acdo, ¢ na conferéncia de Edimburgo, do

Movimento Fé e Constituicio, ambas realizadas em 1937'7.

2.3 Sociedade responsdvel e responsabilidade social: a constituicao do CMI

O tempo para a formacdo de um conselho mundial de igrejas, entretanto, ndo havia
chegado. Com a irrupgdo 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 definigdo da
conduta especifica do conselho frente aos desafios levantados pela guerra entre as nagdes
cristds. Neste sentido, o periodo da guerra ndo deve ser caracterizado como uma total
interrup¢do ou desmoronamento de muitos dos ideais ecuménicos que vinham sendo
alimentados entre diferentes tradi¢cdes eclesiasticas e grupos cristdos. O comité provisorio
continuava ativo, tentando fazer mediacdes entre grupos cristdos de diferentes paises
envolvidos na guerra. Segundo o historiador Wiliston Walker, é possivel afirmar que as
sementes para posterior cooperagdo ecumeénica entre protestantes e catolicos tenham sido

acalentadas quando algumas pessoas no “movimento de resisténcia aos nazistas aprenderam a

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

174 Ans J. van der BENT; Dietrich WERNER. Conferéncias ecuménicas. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrcy WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Dicionario do movimento ecuménico, p. 234.

15 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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confiar umas nas outras e a trabalhar conjuntamente”, tornando as inimizades historicas
secundarias “diante de esmagadoras ameagas em comum ' °.

No ano de 1948, em Amsterda, foi realizada a primeira assembléia do Conselho
Mundial de Igrejas, estabelecendo um fim ao periodo de formacgdo e inaugurando uma nova
fase no relacionamento entre as diversas igrejas cristds. Um dos temas da reunido abordava a
relacdo 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”m. Apesar de contar com a presenca de 147 igrejas, de 44 paises,
representadas por 351 delegados oficiais, a reunido ndo contou com a presenca de delegados
da Igreja Ortodoxa russa nem das igrejas sob sua lideranca. Segundo Tom Stransky, para tais
igrejas o objetivo real do CMI “era a formacdo de uma ‘igreja ecuménica’ com poder politico
ao invés da ‘reunido das igrejas por meios e modos espirituais”’”s. Também ndo estiveram
presentes representantes da Igreja Catolica Romana, “uma vez que os poucos observadores
ndo oficiais que foram convidados ndo receberam a permissdo necessaria para aceitar o
convite”' .

Embora o CMI tenha se caracterizado desde o inicio como “uma comunhdo de
igrejas”, procurando estabelecer diretrizes para as igrejas-membro, ndo se pode dizer com isso
que o conselho tenha se tornado, ele mesmo, uma igreja. J4 na reunido em Amsterda, “as
igrejas-membro entenderam que o CMI ndo era uma igreja por cima delas, certamente nao 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 natureza e os limites do CMI e sua compreensdo da relacdo eclesial com outros

membros™'®. Disso decorre que o CMI tampouco tenha se associado a qualquer tipo

particular de eclesiologia, nem obrigado a suas igrejas-membro a renunciar ou limitar suas

176 Wiliston WALKER. Historia da igreja cristd, p. 808.

77" Carter LINDBERG. Uma breve histéria do cristianismo. Sio Paulo: Loyola, 2008, p. 228. Sobre a reunio
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’” (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; Jos¢ MIGUEZ
BONINO; John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrecy WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.).
Dicionario do movimento ecuménico, p. 310. De acordo com Stransky, as acusa¢cdes ao CMI apontam para a
subordinacdo da busca “pela unidade da igreja as questdes sociais, politicas ¢ econdmicas imediatas”.

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

%0 Tom STRANSKY. Conselho Mundial de Igrejas. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John
POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento
ecumeénico, p. 264.
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concepgdes eclesiologicas especificas, na maioria das vezes conflitantes ¢ mutuamente
exclusivas'®'. Na realidade, a grande contribui¢do do CMI talvez possa ser apontada em sua
tentativa de reunir igrejas de diferentes tradicdes em um mesmo organismo, tornando evidente
todos os tipos de fensdes e divergéncias existentes entre elas, sobretudo, embora ndo somente,
as de cunho politico. Desde a realizacdo da primeira assembléia, em Amsterdad, essas
divergéncias ja se mostravam de forma particularmente evidente, fazendo com que o CMI
fosse alvo de criticas, ao mesmo tempo, de setores capitalistas ¢ marxistas. Como ressalta

Tom Stransky:

A avaliagdo pouco entusiasta que a assembléia fez do capitalismo induziram [sic] o
Wall Street Journal a chamar a critica de ‘inspiragdo marxista’, embora a critica da
assembléia igualmente severa ao comunismo inspirou interpretacdes 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

. N . . . 182
pensamento social contempordneo 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. Hromadka, pioneiro no didlogo
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 relacdo ao comunismo, uma for¢a que incorporava muito do impeto social
que a civilizacdo ocidental e a Igreja deveriam ter representado” ™. Em resposta, a assembléia
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, a0 mesmo tempo, a necessidade de uma independéncia por parte das igrejas como
possibilidade de denuncia de toda injustica comum a ambos os sistemas '™,

De fato, a idéia de sociedade que surge da primeira assembléia do CMI, em Amsterda,
¢ a de “sociedade responsavel”. Com esta tese central a assembléia pretendia apontar para
aquela sociedade onde a “liberdade ¢ a liberdade dos homens que reconhecem

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

81 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. Confianga e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2007, p. 133-147.
Tom STRANSKY. Critica a0 movimento ecuménico e ao CMI, p. 310.

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

'8 Willem Adolf VISSER’T HOOFT. The Genesis of the World Council of Churches, p. 721.
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ou o poder econdmico sdo 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
oposi¢do tanto ao capitalismo, que assenta sua “€nfase na liberdade e promete que a justica
vird como subproduto da livre empresa”, quanto ao comunismo totalitario, que enfatiza “a
justica econdmica, e promete que a liberdade vird automaticamente depois de completada a
revolug:éo”]gé. A assembléia entendia a situagdo mundial contemporanea como uma
“conseqiiéncia da ‘revolugdo industrial com suas vastas concentragdes de poder’, visivel
numa escala ampla ‘ndo somente na cobica, orgulho e crueldade de pessoas e grupos, mas
também no momentum ou inércia de grandes organizacdes de homens, que reduz suas
habilidades de agir como seres morais e¢ responsaveis”. Como afirmava a assembléia em
Amsterda, para que uma sociedade seja responsavel, sob as condi¢des modernas, torna-se
indispensavel “que o povo tenha liberdade para controlar, criticar e mudar seus governos, que
o poder seja feito responsavel pela lei e tradi¢do, e seja distribuido o maximo possivel por
toda a comunidade”. Requer-se, também, “que a justica econdmica ¢ a provisdo 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 Amsterda, indicando a postura do CMI
em sua tentativa de ndo comprometimento com nenhum sistema particular de sociedade, ao
afirmar que “nenhuma civilizagdo, por mais ‘cristd’ que seja, consegue escapar do juizo
radical da Palavra de Deus”'®®. Assim, a idéia de uma “sociedade responsavel”, embora ndo
explicitada de modo objetivo na assembléia em Amsterda, ndo diz respeito a determinado
sistema politico definido, mas a uma tentativa de distanciamento dos equivocos de ambos
sistemas politicos vigentes.

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

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

'8 SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section III: 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.

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

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

'8 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 confusdes sociais em
seu tempo eram acentuadamente diferentes em principio, isto é, ao passo que uma era
“moralmente cinica”, adorando a forga, a outra era “moralmente sentimental e utopica”,
esperando estabelecer “um milénio anarquico ao fazer uso do poder revoluciondrio para
eliminar a necessidade do poder numa sociedade pura e sem classe”. A articulagdo discursiva
de Niebuhr esta situada, portanto, entre a critica ao capitalismo, que desenvolve formas de
crueldade e desumanizacdo, e a0 marxismo, que termina ensejando regimes totalitarios, ndo
tanto como uma forma de corrup¢do do marxismo original, mas como ‘“conseqiiéncia
inevitavel de principios marxistas consistentes”. Ndo obstante, para Niebuhr, o marxismo,
“quando despido de suas ilusdes religiosas ¢ de suas falsas promessas de redencdo, pode bem
conter solugdes aproximadas para os imediatos problemas de justica 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 reconstrucdo das comunidades histoérias como modo de busca por paz e
justica, os cristdos sabem que “corrupg¢des pecaminosas serdo encontradas mesmo nas mais
supremas realizacoes humanas™'®’. Assim, a tese central em Amsterdd — e, neste sentido,
também o discurso de Niebuhr — deixa transparecer a rejei¢ao, 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 duas contribuicdes especificas da assembléia em Amsterda
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 afirmacdo politica clara de que o cristianismo
ndo 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 esfor¢os de defender os direitos

190 .
”7", E nesse sentido que

humanos e as liberdades basicas, especialmente a liberdade religiosa
o conceito de “sociedade responsavel” deve ser entendido, embora esta concepcdo de

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

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

' Hanfried KRUGER. The Life and Activities of the World Council of Churches. In: Harold C. FEY. (Ed.). 4
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 ndo de
modo exclusivo, das igrejas do terceiro mundo. Evidentemente, ha uma relagdo estreita entre
a concepc¢do de uma “sociedade responsavel”’, como uma tentativa de garantia dos “direitos
humanos e das liberdades basicas”, e a promulgagdo, por parte das Nagdes Unidas, da
Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, também em 1948. Como ressalta Erick
Weingirtner, 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 Declaragao
Universal dos Direitos Humanos, em Paris, no periodo entre 1946 ¢ 1948. A assembléia
inaugural do CMI, em Amsterdd, que partilhava de muitas preocupacdes com as Nagdes
Unidas, “langou uma declaracdo sobre liberdade religiosa e sublinhou a importancia do

. . .. 191
trabalho das igrejas em favor dos direitos humanos”

, que, por sua vez, foi aceita e
transformada no artigo 18 na versdo final da Declaragdo. De fato, toda a historia do
Movimento Ecuménico moderno sempre esteve atrelada as questdes em torno a tematica dos
direitos humanos. A concepcdo de uma “sociedade responsavel” pressupde, 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 construgdo de
estruturas capazes de promover a vida humana em todas as suas dimensdes.

A tematica da “sociedade responsavel” continuou sendo assunto de importantes
discussoes e polémicas nas conferéncias realizadas entre a primeira e a segunda assembléia do
CMI. Se em Amsterdd 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 “tragcou uma distin¢do entre ‘a
revolugdo social que procura a justica’ ¢ a ‘ideologia totalitaria’ que a perverte”'*.
Certamente, o reconhecimento de que a irrup¢do do comunismo significava um juizo a
auséncia de uma participagc@o plena na vida da sociedade por parte das igrejas contribuiu para
uma maior aproximacdo entre 0 Movimento Ecuménico e o ideario marxista, apesar da clara

rejei¢do de toda sua militancia ateista. Assim, em Bangkok foi evidenciado também que “uma

democracia verdadeiramente social pode ser a resposta a0 Comunismo naqueles paises ‘nos

! Erick WEINGARTNER. Direitos Humanos. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrcy WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento
ecuménico, 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.

12 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 os
meios empregados ndo destruam as finalidades da justiga”’m. Conforme ressaltado pelo

comité em Bangkok:

A igreja cristd deve acolher a demanda do povo para uma mais plena participagdo
na vida da sociedade no nivel em que se exerce o poder, pois esta ¢ uma expressao
da dignidade humana; e a ascensdo do comunismo € um juizo sobre as igrejas por
seu fracasso em fazé-lo. Nao obstante, a luta pela justica frustra a si mesma se as
forgas do mal inerentes a qualquer situagdo humana nao 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 forga
politica e, conseqiientemente, em longo prazo, destréi o objetivo da revolugdo
social. Este erro ideoldgico do comunismo, que transforma uma revolugdo social
pela justica numa nova opressao, surge a partir da auto-retidao [self-righteousness|
de seu ateismo militante; e, neste momento, o conflito entre o cristianismo € o
comunismo é fundamental'**.

A conferéncia realizada em Lucknow (1952), por sua vez, proporcionou uma
oportunidade para o comeco de um estudo sistematico dos problemas da sociedade
responsavel na Asia oriental e para a participacdo mais direta das igrejas que 14 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 relagdo aos paises subdesenvolvidos como uma exigéncia da justica

social'®

. Em ambas as conferéncias, entretanto, o ideario de uma “sociedade responsavel”,
sob o 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, ao mesmo tempo,
que a justica viria como uma conseqiiéncia 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 consideragdes ulteriores sobre o sentido da
acdo cristd na Asia e na importante decisdo subseqiiente do Conselho Mundial de desenvolver
um programa de ajuda as igrejas que “encaravam assuntos de rapida mudanca social na Asia,

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

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

19 Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas 4reas para la responsabilidad social cristiana, p. 69.

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

195 Augusto FERNANDEZ ARLT. Nuevas 4reas 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, ¢ foi aprovada pelo Comité Central
imediatamente depois. Certo ¢ afirmar, como o faz Abrecht, que a preocupagdo com os
problemas urgentes que assolavam as nagdes “periféricas” tenha encontrado lugar nas agendas
de discussoes eclesiasticas somente apos o inicio do processo de “descolonizagdo radical”,
marcado pela busca de autonomia econdmica e politica dos paises periféricos. Obviamente,
isso encontra uma explicacdo concreta na forma de configuracdo institucional do CMI, que
até entdo contava com escassa presenga e participacao de igrejas oriundas de regides menos
desenvolvidas economicamente. Como ressalta Abrecht, grande parte das preocupagdes
cristds com o bem-estar politico e social nestes paises se expressava através das “sociedades
missionarias ocidentais identificadas com o Conselho Missiondrio 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. Ndo menos importante, porém, foram os
assuntos tratados na secdo III, 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 ideédrio de uma “sociedade responsavel” foi resultado
da segunda assembléia do CMI realizada em 1954, em Evanston (EUA). Convocada sob o
tema principal “Jesus Cristo — a Esperanca do Mundo”, a reunido j& evidenciava, através de
um relatério previamente publicado sobre o tema, no qual trabalharam eminentes tedlogos
durante trés anos, as profundas diferencas de perspectivas teologicas que seriam tratadas nas

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

1% Paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action. In: Harold C. FEY. (Ed.). 4
History of the Ecumenical Movement. 1948-1968, p. 248. Como descreve: “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” (Paul
ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 248-249).
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altercagdo acirrada em torno a compreensdo do significado e relevancia da escatologia entre
as igrejas e tedlogos ali reunidos. Se para as igrejas européias o conceito de esperanca se
aproximava, sobretudo, de um indicativo acentuadamente escatologico, as igrejas norte-
americanas, por sua vez, eram mais otimistas e preocupadas com a esperanga cristd neste
mundo presente. Além disso, a problematica referente a “esperanca de Israel” ensejou uma
nota dissonante, que foi finalmente omitida do documento final apds um acirrado debate, pois
muitos se recusavam a admitir uma posi¢do especial do povo judeu na histéria da salvacio.
Nao obstante, a presenga das chamadas “igrejas mais jovens” na conferéncia tornou-a distinta
daquela realizada em Amsterda, visto que essa presenga se expressava em um ‘“‘anseio
impaciente pela agdo 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
assembléia em Evanston, a tarefa da igreja estava, assim, intimamente vinculada com os
assuntos econdmicos, em fungdo, sobretudo, “da preocupagdo de Deus com os seres humanos
que produzem bens e servicos, que os utiliza, e para quem as atividades comerciais existem”.
De acordo com esta concepgdo, a igreja ndo pode apoiar, acriticamente, “qualquer forma
especifica de organizacdo como ela existe em qualquer pais particular, mas deve estar
preocupada especialmente com as implicacdes morais conseqiientes da vida econdmica”.
Desta forma, o comité declarou que “as disputas sobre ‘capitalismo’ e ‘socialismo’
dissimulam os assuntos mais importantes no campo da politica econdmica e social” %,

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

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

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

1% SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section III: Social Questions — The Responsible Society
in a World Perspective, p. 285-286.

19" 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 definicdo do conceito de “sociedade responsavel” em relacdo a assembléia em
Amsterda, essa era uma tentativa clara de se evitar conflitos ideoldgicos e politicos entre as
diversas igrejas e tedlogos presentes no cendrio ecuménico, o que limitava decisdes politicas
mais concretas por parte do CMI. Na realidade, a formulag@o tedrico-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 formulagao,
grosso modo, era uma tentativa objetiva de superacdo das “afirmagdes puramente genéricas
das exigéncias éticas do Evangelho e das decisdes que t€ém que ser tomadas em situagdes
concretas”. De acordo com Oldham, trata-se, pois, de “uma tentativa de definir as direcdes
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

circunstancias”?°!.

Segundo Miguez Bonino, ¢ possivel afirmar, teologicamente, que a
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 percepgdo ética a partir da “distingdo entre uma
¢ética de ‘fins’ e uma ética de ‘inspira¢do’, que se esforga para discernir as ordens de Deus
para o seu povo agir em momentos particulares da historia”. Ainda de acordo com Miguez
Bonino, Oldham tentou combinar uma “forte orientacdo cristoldgica no senhorio de Cristo —
intimamente vinculada a revelagdo 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 idéia 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 tradi¢do teoldgica mais orientada escatologicamente como

2% SECOND ASSEMBLY OF THE WCC. Report of Section III: Social Questions — The Responsible Society
in a World Perspective, p. 283.

' 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.

202 José MIGUEZ BONINO. Axiomas médios. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento
ecuménico, p. 125. Para Miguez Bonino, os “axiomas” eram uma tentativa de fornecer uma orientagdo
concreta ao cristdo para sua agao 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 concepgdes,
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 assembléias 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 presenga das “igrejas mais jovens”
na assembléia em Evanston garantiu uma perspectiva mais global quando comparada aquela
realizada em Amsterdd, podendo ser considerada uma contribui¢do inequivoca para uma
posterior transformagdo na concepgao de ética social nas discussdes ecuménicas. Entretanto,
as criticas ndo tardariam a aparecer, evidenciando a necessidade de uma reformulac¢do das

propostas €tico-sociais no interior do CMI.

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

Apesar do modelo de ética social proposto pelo CMI ter se baseado na idéia de
“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, ¢ possivel identificar, na configura¢do 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 teoldgica européia, que entendia o “significado da escatologia tanto como um

99204

chamado a agdo ética na sociedade quanto uma adverténcia contra o utopismo”~ . De acordo

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

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

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 européia. Miguez Bonino fala em “algumas caracteristicas basicas
comuns”, que de modo algum reduzem as disparidades teologicas. Aqui talvez fosse pertinente apontar,
como o fez de maneira singular Kenneth Barnes, a profunda divergéncia existente entre os tedlogos ingleses
¢ 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 integracao
entre 0 mundo transcendente e o temporal, os alemdes, por sua vez, “ndo 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” (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 e a inércia, que resulta num “chamado a responsabilidade pela
participagdo ativa na mudanca 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¢ao 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 histéricas’ entre os ‘ideais’
cristdos e os problemas sociais concretos”. Seguindo de perto as articulagdes de José Miguez
Bonino, os “axiomas médios” devem ser entendidos como algo que se move “em tré€s circulos
concéntricos de concretizagdo crescente”, através da combinagdo de varias formulacdes. 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 ha concordancia quanto a justa distribuicdo de bens ¢
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 pd-los em pratica — o amor cristdo — ¢ 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 acdo politica”: em
primeiro lugar, o bem-estar dos individuos em todas as dimensdes fundamentais; em segundo
lugar, a liberdade, que inclui o direito a divergéncia por parte das minorias, a existéncia de
associagdes voluntarias e a liberdade de expressdo; em terceiro lugar, “a cooperagdo entre
diferentes grupos e setores da sociedade que previne conflitos destrutivos entre classes e
interesses”; por ultimo, a “justica, no sentido do suum cuique, entendido como igualdade de
oportunidades”. O ultimo circulo diz respeito a aplicacdo destes quatro critérios para a agao
politica as “circunstancias historicas particulares”. Para tanto, requer-se o reconhecimento da
inter-relagdo existente entre tais critérios, a analise das circunstincias concretas, € 0 uso
correto dos meios disponiveis™”.

Os “axiomas médios” e a “sociedade responsavel”, de fato, foram molas propulsoras,
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“ancoras e bussolas para o desenvolvimento do pensamento social ecuménico e para o

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

25 José MIGUEZ BONINO. Toward a Christian Political Ethics, p- 29.
2% José MIGUEZ BONINO. Axiomas médios, p. 126.
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afirmar que tais conceitos tenham favorecido uma forma de participagdo social mais efetiva
por parte dos diversos corpos eclesiasticos e dos individuos isolados, superando a abstracdo
de normas universais dedutivamente aplicdaveis, que tendem a ndo levar suficientemente em
consideracdo a dinamicidade de cada situacdo particular em que as decisdes concretas tém que
ser tomadas. Nao obstante, tais conceitos eram aplicados, por vezes, a certas tendéncias
“reformistas” e “mudancas sociais graduais”, que ja ndo suportavam as exigéncias das nacoes
ndo desenvolvidas economicamente, as quais apontavam para a “decomposi¢do rapida de
antigos sistemas sociais e tradi¢cdes e para a necessidade de sistemas politicos e econdmicos

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 instituigdes cristds, o pensamento social cristdo
nas novas nacdes 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-nagdo no trabalho de desenvolvimento e na criagdo de um novo
senso de dignidade e auto-respeito. Em oposicdo as Igrejas do ocidente, que ainda
colocavam uma grande confianga nas estruturas tradicionais das relagdes politicas e
econdmicas mundiais, os cristdos das novas nagdes apontaram para 0S Sseus

proprios vieses [biases], e desafiaram a hipdtese de uma “lei internacional”,

desenvolvida pelas poténcias ocidentais e impostas ao resto do mundo”’.

A partir da segunda assembléia do CMI, em Evanston, a presenca das “igrejas mais
jovens” comeca se tornar mais visivel e a alcancar alguma participagdo nas discussdes e
decisdes no interior do Conselho Mundial. Na realidade, a presenca de tais igrejas “foi sentida

55208 Com 0

de muitas maneiras, especialmente em sua impaciéncia com a desunido das igrejas
inicio dos estudos sobre “a responsabilidade conjunta dos cristdos diante das areas de rapida
mudanca social”, realizados entre os anos de 1955 e 1961 e organizados por Paul Abrecht,
que procuravam compreender a dindmica das mudangas sociais do terceiro mundo, deu-se
inicio a uma aproximacdo mais efetiva e promissora entre o CMI e as igrejas oriundas de
regides menos desenvolvidas economicamente. Como conseqiiéncia das propostas da
conferéncia ecuménica realizada em Lucknow, em 1952, ¢ da criagdo do departamento de
Igreja e Sociedade do CMI, em 1954, que teve Abrecht como secretério, os estudos sobre as
“rapidas mudangas sociais” marcaram o inicio de uma nova fase no desenvolvimento do

pensamento social ecuménico. De acordo com as articulagdes de Martin Conway, o

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

27 paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 249.
% Ans J. van der BENT; Diane KESSLER. Assembléias do CMI, p. 103.
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mundo diziam respeito as pressdes e mudangas sociais revoluciondrias entdo em curso nas
novas nagdes do sul*®”. O objetivo e o alcance destes estudos foram expostos em duas
declaragdes publicadas em 1955 e 1956, as quais afirmavam que as “rapidas mudancas
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 é que para muitas das chamadas “igrejas mais jovens”,
provenientes da Africa, Asia ¢ América Latina, os estudos sobre as “rapidas mudangas
sociais” representaram um primeiro contato organizacional com o CMI. A conferéncia
ecumeénica de estudo sobre “mudanca social” realizada em Tessalonica, em julho de 1959, que
refletia sobre o tema da “acdo cristd na rapida mudanga social”, ilustra com precisdo tal
questionamento levantado pelas “igrejas mais jovens” ao pensamento social ecuménico
tradicional. Se para tal pensamento o modelo da agdo cristd era compreendido em termos de
“mudangas sociais graduais”, a conferéncia em Tessalonica, por sua vez, afirmava a
necessidade da libertagdo da hegemonia politica estrangeira e da discriminacdo racial através
de uma reavaliacdo e apropriagdo 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 ¢ de luta comum, isto ¢, a determinagao comum dos

povos a se libertarem da dominacdo politica estrangeira e da discriminagdo
: 1211

racial™ .

Por nacionalismo pode-se entender a ideologia 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-na¢do”. Como afirma Krishan Kumar, o nacionalismo da origem a
movimentos em que os grupos, que entendem a si mesmos como nagdo, procuram ter seu
proprio estado nacional independente. Ainda de acordo com Kumar, talvez seja possivel
afirmar que o nacionalismo tenha sido a “inspira¢do central” por tras dos movimentos de

libertagdo dos paises ndo-ocidentais em desenvolvimento, que procuravam livrar-se da

dominagdo colonialista. Ainda que tenha estado sob uma nuvem de suspeita no mundo

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

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

I Paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 250.
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ocidental, principalmente no periodo subseqiiente a Segunda Guerra Mundial, o nacionalismo
impulsionou um despertar pelas lutas de libertacdo que tomaram lugar entre as diferentes
nagdes dominadas politica € economicamente. Nao obstante, vale dizer, o nacionalismo nao
pode ser considerado um fendmeno que diz respeito de modo exclusivo a histéria do mundo
em desenvolvimento. Ele também encontrou um florescimento significativo no mundo
ocidental, apdés um periodo relativamente curto de tranqiiilidade nos anos subseqiientes a
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 Tessalonica, o CMI apontou para a necessidade
de “avaliar positivamente o nacionalismo terceiro-mundista, especialmente no estdgio em que
exprimia o despertar do povo para a dignidade de sua identidade”®'’. Como afirmava a

conferéncia:

Tal emancipagdo deve ser bem acolhida e animada por parte da igreja crista. 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 participagdo 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 nacionalismo
isolacionista, que nega responsabilidade por outros povos. No entanto, ¢ necessario
acentuar o fato de que até mesmo um legitimo movimento nacionalista

expressando a urgéncia da liberdade politica ou da formagdo da nagdo tem dentro

. 5 214
de si as sementes de perversdao” .

Evidentemente, os paises europeus presentes na conferéncia em Tessalonica ndo
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 ameaga para o mundo e para o
bem-estar das novas nagdes em si mesmas”. Tal posicionamento geral das igrejas ocidentais
era confrontado pela idéia do “nacionalismo construtivo”, que atraia a muitos cristdos,
sobretudo asidticos. De acordo com esta perspectiva, os cristdos se viam desafiados a

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

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

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

1% Madathilparampil Mammen THOMAS; Paul DEKAR. Nagio, p. 816.
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preocupacdo 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 emancipagao dos povos
dominados. O embasamento teologico desta perspectiva advinha das articulagdes de
Madathilparampil Mammen Thomas (1915-1996), pensador e tedlogo laico indiano e um dos
dirigentes do pensamento politico cristdo em seu pais. Partindo de uma interpretacio secular e
liberal oferecida pelos nacionalistas indianos da “providéncia divina”, que permitia uma
avaliagdo positiva da relacdo entre as poténcias colonialistas e os povos colonizados como
uma forma de dinamizagdo social e fundamentacdo do progresso das colonias, Thomas
intentava entender a chegada das nagdes cristds ocidentais como necessarias para o
desenvolvimento social dos povos asiaticos. Nao 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 reden¢do divina. Para Thomas, fazia-se necessario o reconhecimento
da “ambivaléncia de todas as transformagdes humanas”. Em segundo lugar, o reconhecimento
de que o progresso social esta chamado a “promover positivamente o tltimo 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 justica”. Como sugere Abrecht, a aceitagdo de tal opinido nacionalista
moderada subentendia que o modelo politico da democracia ocidental era imprescindivel para
uma mudanga social responsavel nas novas nagdes. Isso fazia com que o éxito do
nacionalismo democratico dependesse fundamentalmente da “inteligente compreensdo e da
cooperagdo do Ocidente em relagdo a orientagdo e dedicagdo das novas nagdes”. De modo
bastante 0bvio, 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 posicdo,
majoritariamente composta por jovens, fazia-se necessaria uma ruptura total com as nacoes
ocidentais e com os “vinculos politicos e econdmicos tradicionais™>"”.

Tais considera¢des sdo importantes para demonstrar que, de fato, uma percepcdo mais
precisa das relagdes internacionais no cendrio ecuménico € resultado direto da participagdo

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

215 paul ABRECHT. Las Iglesias y los rapidos cambios sociales. México: Casa Unida de Publicaciones; Buenos
Aires: Editorial La Aurora, 1963, p. 110-116.



85

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 fun¢do das conseqiiéncias advindas da
politica global e da mudanga social. Assim, uma nova concepgdo de ética social e uma nova
formulagdo do pensamento social ecuménico se mostravam necessarias. Nao obstante tais
exigéncias, a terceira assembléia do CMI realizada em Nova Delhi (1961) ndo se mostrou
suficientemente preparada para lidar com a nova situacdo. Cabe dizer que foi nessa
assembléia que o Conselho Missiondrio 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 participagdo de varios paises do leste
europeu e dos primeiros observadores do Vaticano, a reunido realizada em Nova Delhi pdde
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 ¢
econdmicas”, a assembléia falou da “aceita¢do 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 mudangas 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 concepc¢do de ética
social ecuménica, principalmente por representar uma guinada metodologica.

A conferéncia de Genebra, considerada por diversos intérpretes um marco na historia
do Movimento Ecuménico, assinala um ponto decisivo no desenvolvimento do pensamento
social ecuménico e inicia uma mudanga de perspectiva das preocupagdes que tém estado no

n . . . . n . , .. 217
centro do debate ecuménico sobre justica social e econdomica nas décadas subseqiientes™ . De

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

218 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 Delhi, 11 eram africanas, 5 asiaticas 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’ (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, ¢ 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 constitui¢do do Concilio Ecuménico
Vaticano II (1962-1965) sobre a igreja no mundo moderno, conhecida como Gaudium et
Spesm, 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 eclesiologicos especificos: em primeiro lugar, a
forma adequada do relacionamento entre as tradi¢des biblicas e teologicas e as condigdes de
rapidas mudancas nas sociedades modernas; em segundo lugar, as ambigiiidades da palavra
“revolu¢do” ¢ a necessidade de uma especificagdo objetiva das idéias teoldgicas que
interpretam as mudangas revolucionarias; por fim, as diferentes eclesiologias que emergem
através da participag@o cristd na agdo politica e social*”’. Sendo uma conferéncia sobre Igreja
e Sociedade, a reunido em Genebra desfrutava de uma maior flexibilidade para propor novas
idéias sobre ética social quando comparada a natureza oficial de uma assembléia. Como
sugere Paul Abrecht, as assembléias inibiam a elaboracdo de um pensamento social mais
empreendedor, levando a aprovacdo, por parte do CMI, de idéias 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 ja ndo atendiam as exigéncias da situagdo
contemporﬁneazzo.

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 revoluciondrias que tomavam forma no mundo moderno. Tal reflexdo
harmonizava com a discussdo ecuménica sobre a “revolugdo numa nova escala”, que

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

28 Cf. DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. Constitui¢do 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 apés o Vaticano II. Rio de Janeiro: Presenca Edig¢des, 1970, p. 3-11.

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

2 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 ndo tenha promovido uma agéo
revolucionaria geral, ela reconheceu, entretanto, a “imensa injustica presente no mundo e a
necessidade de uma espécie de revolugao social”®*!. Além disso, como sugere Martin
Conway, a conferéncia apelou para a necessidade da justica dentro e entre as nagdes nao
somente nas esferas econdmica e politica, mas também nos relacionamentos culturais e
comerciais internacionais, provocando fortes altercacdes especialmente em grupos norte-

. . s 99222
americanos, ¢ “pressagiando uma era de controvérsia”

. A partir desta perspectiva, a
tematica da “responsabilidade”, prevalecente nas discussdes anteriores sobre ética social,
comega a se mostrar inadequada para a formulagdo de respostas éticas aos novos problemas
socio-estruturais, sendo substituida pela tematica ainda mais polémica da “justiga”223. 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 precisdo Ulrich Duchrow, mudasse sua perspectiva metodologica que partia de
cima, procurando “influir os detentores do poder”, para a formulagdo de uma metodologia a
partir de baixo, através da “participagdo nas lutas reais dos oprimidos em sua imitacdo do
Messias sofredor**.

O problema do desenvolvimento econémico mundial constituiu uma das tematicas
centrais em Genebra. A mensagem da conferéncia sublinhava a necessidade de mudancgas na
economia mundial e nas estruturas politicas para o desenvolvimento econdmico das nagdes
periféricas, recomendando um nuimero objetivo de agdes 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 economico mundial, contribuiu de forma decisiva para a

promogao da acdo cristd conjunta através da criagdo, em 1968, de um comité sobre Sociedade,

Desenvolvimento e Paz (SODEPAX), composto pelo CMI e pela Igreja Catdlica Romana. De

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

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

3 Konrad RAISER. Ecumenism in Transition: a Paradigm Shift in the Ecumenical Movement? Geneva: WCC
Publications, 1991, p. 17. De acordo com Raiser, a substituicio do modelo de ética social centrado na
tematica da “responsabilidade” por um modelo centrado na categoria de “justica” ¢ 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 distorgdes estruturais nas relagdes entre
Norte e Sul, ricos e pobres, nagdes industrializadas e em desenvolvimento”.

% Ulrich DUCHROW. Justiga. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento ecuménico, p.
678.
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acordo com Tom Stransky, este comité foi de 1968 a 1980 a “Unica agéncia co-responsavel
entre o Vaticano (através de sua Pontificia Comissdo 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
Servi¢o)”. 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 ac¢do ecuménica mais ampla em favor da cooperagcdo econdmica
mundial, que foi corroborada através da realizacdo da quarta assembléia do CMI, em Uppsala,
no ano de 1968. Com um quadro diretivo de extrema competéncia, ¢ com fundos generosos
procedentes de fundag¢des e colaboradores, o comité foi responsavel pela organizacao de
varias conferéncias internacionais, discutindo principalmente a tematica da teologia do
desenvolvimento, os meios de comunicagdo de massa a servico do desenvolvimento e da paz,
a paz ¢ a comunidade internacional, o papel das igrejas no desenvolvimento da Asia e a paz

na Irlanda do Norte’®

. (Seria relevante destacar, talvez, 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 libertacio”**).

Nesta mesma perspectiva, a tematica do desenvolvimento comegava 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 relagdo ao pensamento social ecuménico em fungdo
da necessidade de uma mudanga revoluciondria no processo de desenvolvimento econdmico
das nagdes periféricaszz7. Intentando ir além da indicagdo de caminhos para um
desenvolvimento econdmico gradual, a conferéncia defendeu “dramaticamente o caso
ecuménico por transformagdo politica e cultural sistematica, uma transformagao 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 transformacao do sistema, seja

¥ Tom STRANSKY. SODEPAX. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento ecuménico, p.
1033-1034.

226 Michael LOWY. 4 guerra dos deuses: religido e politica na América Latina. Petropolis: Vozes, 2000, p. 179,
nota 27.

27 Paul ABRECHT. The Development of Ecumenical Social Thought and Action, p. 254.
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porque o desenvolvimento sist€émico requer uma espécie de compromisso politico, econdmico
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e ideoldgico 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 mudanga revolucionaria nas
estruturas sociais e politicas, acordo este registrado através da mensagem e através do

relatorio. Nas palavras da conferéncia:

Como cristdos, estamos comprometidos com o trabalho de transformagio da
sociedade. No passado, geralmente fizemos isso através de esforgos serenos na
renovagao social, trabalhando em e através de institui¢des estabelecidas, de acordo
com suas regras. Hoje, um numero 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 tradi¢do 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 posi¢des
alcance um lugar importante na vida da comunidade cristd em algum tempo
vindouro. No presente, ¢ importante que se reconheca que esta posicao radical tem
um fundamento so6lido na tradigdo 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

230 o )
. Nesta tematica os nomes de Heinz-

descrevessem a reunido em Genebra como cadtica
Dietrich Wendland, John C. Bennett e Richard Shaull foram decisivamente centrais. Na
realidade, como sugere com precisdo Jos¢ Miguez Bonino, a énfase na necessidade da
revolucdo ensejou uma interpretacdo radical da teologia do reino de Deus, que contribuiu para
a fundamentagdo de uma teologia intensamente engajada politica e socialmente®'. De acordo
com esta concepgdo, uma critica a idéia de “sociedade responsavel”, tal qual fundamentada
pelas diferentes assembléias do CMI até entdo, aparecia inevitavelmente nos diferentes

discursos. Como descreve Carl-Henric Grenholm, a alternativa ao modelo de “sociedade

responsavel”, proposto pelas assembléias anteriores promovidas pelo CMI, “era considerada

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

22 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.

230 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.

#! Jos¢ 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 revolucionaria de poder para as classes e
nagdes 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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como sendo uma sociedade socialista com uma democracia politica e econdmica”. Assim, a
tematica da responsabilidade social dos cristdos encontrava uma expressdo mais objetiva
através de um modelo de sociedade claramente definido. Evidentemente, uma nova
interpretagdo feologica da responsabilidade social tornava-se indispensavel, levando a
superacgao de conceitos e formulas tradicionais.

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

Conselho Mundial. Como descreve com exatiddo Grenholm:

Como idéia social, a sociedade responsavel tem se baseado em duas tradigdes
teologicas diferentes. A tradigdo 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 renovacdo em Cristo. Sua ética € deontologica, quer dizer, o critério para
uma acdo justa ndo sdo as boas conseqiiéncias, mas a vontade de Deus. A tradi¢do
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 € reto independentemente da revelagdo em

Cristo. Sua ética ¢ teleologica, isto €, uma agdo € correta se produzir conseqiiéncias

melhores ou menos ruins do que as agdes alternativas™”.

O fato a ser observado aqui ¢ a realizagdo de uma transi¢do fundamental, ou melhor,
de uma transi¢do metodoldgica, estabelecida por alguns pensadores cristdos, de uma ética
deontologica para uma ética fteleologica. Por ética deontologica pode-se entender uma ética
que ¢ “primariamente um assunto de regras e principios, € decisdes que dizem respeito a estas
regras e principios”. Este tipo de concep¢do estd mais interessado na relacdo entre “regra e
aplicacao” do que na conseqiiéncia provocada pela aplicagdo da regra. A ética teleologica, por
sua vez, ¢ a que leva em consideracdo ndo tanto as regras e os principios, mas os fins que se
quer a‘[ingir233 . Sem duvida, a partir dessa transi¢do metodologica no campo da reflexdo ética,
também um novo tipo de reflexdo teologica 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 nao existem de forma separada, mas sdo pensadas

sempre conjuntamente. Como corolario desta interdependéncia constitutiva, também a

teologia comecava a ser pensada ndo tanto em termos de proposigdes universalmente validas,

22 Carl-Henric GRENHOLM. Sociedade responsavel, p. 1027.
3 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 tradigdo
profética da teologia mediante o discernimento dos sinais de acdo ‘revolucionaria’ de Deus na
historia”, tornando a chave da contextualizagdo, guiada pelo ideario do reino de Deus, o “foco

99234

desta nova orientagdo teoldgica no movimento ecuménico”””". Em conseqiiéncia, sistemas

: . - . 235
metafisicos e abordagens dedutivas cléassicas da teologia comegaram a ser desafiados™" pela

236 .
. Mesmo o conceito de

irrup¢do de uma forma indutiva e dialdgica de se fazer teologia
“axiomas médios”, que, evidentemente, foi o0 método responsavel pelo desenvolvimento do

agir ético e do pensamento social do Conselho Mundial durante varios anos, se depara com

2% Konrad RAISER. Teologia no movimento ecuménico. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO;
John POBEE; Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do
movimento ecuménico, p. 1068. Como afirma Raiser: “A contextualizacdo aceita a afirmagdo, mas vai além
dela, de que teologia pertinente deve estar arraigada num dado contexto histdrico e cultural. ‘A auténtica
contextualizagdo ¢ sempre profética’ (Shoki Coe). Brotando de um genuino encontro entre o evangelho e a
cultura, ela visa desafiar e transformar a situagdo historica dada, guiada pela visdo do reinado de Deus. Em
torno dessas convicgdes, a Associacdo Ecuménica de Tedlogos do Terceiro Mundo, formada em 1976,
comegou a influenciar o movimento ecuménico”.

Aqui cabe uma observacdo. De acordo com o tedlogo Paul TILLICH. Teologia sistemdtica, p. 80, “a
estrutura do sistema teoldgico vem determinada pelo método de correlagdo. Este método requer que cada
parte do sistema inclua uma secdo em que se desenvolve a pergunta mediante uma analise 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 € na norma da teologia sistemética. Esta divisdo deve ser mantida. Ela ¢ 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 anélise 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 situagdo humana ¢ 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 reflexdo do ser
humano sobre si mesmo e foram expressas em varias formas de conceitualizagdo desde o comego da
filosofia” (Paul TILLICH. Teologia sistemdtica, p. 76). Ora, mesmo alicer¢ado sobre a tradicdo metafisica e
sistemdtica, o método de Tillich dificilmente poderia ser criticado a partir da pressuposicdo de uma
incompatibilidade com as exigéncias de determinado contexto. Raiser sugere que a partir da década de 60 “as
‘teologias sistematicas’ de Barth, Tillich, Niebuhr e outros, que formaram as mentes de uma geracdo inteira
de lideres ecuménicos, foram aos poucos perdendo sua influéncia dominante” (Konrad RAISER. Teologia no
movimento ecuménico, p. 1067). Na verdade, como explicitado mais detalhadamente no capitulo primeiro, a
teologia de Tillich, através do método de correlagdo, se entende ao mesmo tempo como uma teologia
apologética e querigmdtica. 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
ficard evidente posteriormente, caberia indagar se realmente a énfase na contextualidade da teologia afetaria
de modo determinante o desenvolvimento de sistemas teologicos baseados na idéia de correlagdo.

Paul TILLICH. Teologia sistematica, p. 26 oferece uma problematizag@o entre tais tendéncias teologicas de
forma bastante sintética e consistente: “Tentativas de elaborar uma teologia como uma ‘ciéncia’ empirico-
indutiva ou metafisico-dedutiva, ou como uma combinagdo de ambas, evidenciaram amplamente que ndo
conseguem ter €xito. Em toda teologia pretensamente cientifica, hA um ponto em que a experiéncia
individual, a valoragdo tradicional e o compromisso pessoal exercem um papel decisivo. Tal ponto, muitas
vezes ignorado pelos autores de tais teologias, ¢ 6bvio para os que olham para elas com outras experiéncias e
outros compromissos. Se empregarmos uma abordagem indutiva, devemos perguntar pela dire¢do em que o
escritor busca seu material. E se a resposta for que ele olha em qualquer dire¢@o e para qualquer experiéncia,
devemos perguntar: que caracteristica da realidade ou da experiéncia ¢ a base empirica de sua teologia?
Qualquer que seja a resposta, esta implicito um a priori de experiéncia e valoragdo. O mesmo ocorre quando
o método empregado ¢ o dedutivo, como no idealismo classico. Os principios ultimos da teologia idealista
sdo expressdes racionais de uma preocupagao 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 transi¢do metodoldgica que toma lugar entre diversos tedricos e
lideres do Movimento Ecuménico internacional. Heidi Hadsell afirma que, mesmo
constantemente nao aparentando, os “axiomas médios” sdo modos dedutivos ou deontoldgicos
de procedimento, pois partem de principios universais gerais que sdo, assim, aplicados as
diversas situagdes particulares. Para Hadsell, os “axiomas médios” funcionam como regras,
ou melhor, “deduz-se uma obrigacdo ética em situagcdes 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”23 7. 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
concretizagdo crescente”, sendo o primeiro um senso moral comum num sentido kantiano.
Entretanto, sendo uma categoria teoldgica de media¢do entre um principio universal geral e
sua aplicagdo a uma determinada situagdo particular, caberia indagar se estes principios
universais ndo sdo, de fato, ressignificados através do contato com as exigéncias de uma
determinada situacdo. Isto ¢, se verdadeiramente a realidade contextual ¢ levada em
consideracdo na reflexdo teoldgica, a aplicacdo de principios gerais a uma dada situacao exige
uma reinterpretagdo dos axiomas historicamente transmitidos. Isso 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” ou como um critério de correlagdo, ou como uma deontologia
contextual, e ndo tanto como uma forma puramente deontologica de procedimento.

A tendéncia teologica alicergada sobre uma ética de cunho mais teleoldgico tornava-se
perceptivel através da interpretacdo do sentido da revolugdo no quadro tedrico geral da
teologia cristd. Assim, ndo ¢ de se estranhar que esta nova fase teoldgica se inicie, como
sugere Heinz Eduard Tédt, “sob o lema de teologia da revolu¢do™®. Nio obstante, a tematica
da revolugdo ensejava, inevitavelmente, a discuss@o sobre a relacdo existente entre “revolugdo
e violéncia”. A conferéncia em Genebra reconheceu que nio se pode admitir que a Unica
posicdo possivel para o cristdo € a de ndo-violéncia absoluta. Através de uma distingdo entre

violéncia aberta (overt violence) e encoberta (covert violence), a conferéncia polemizava ao

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

Heinz Eduard TODT. La revolucién como nueva concepcidn socio-ética: analisis de contenido. In: Trutz
RENDTORFF; Heinz Eduard TODT. Teologia de la revolucion. Caracas: Monte Avila Editores, 1975, p. 15.
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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
populagodes inteiras ao desespero perene”. Para a conferéncia, existem situagdes em que os
cristdos podem ser envolvidos no uso da violéncia, ainda que tais situa¢des sejam entendidas
como um “dltimo recurso”, justificavel apenas em “situacdes extremas”. Aqui, claramente, ha
a primazia de um procedimento ético teleoldgico, em que a atividade revolucionaria pode ser
legitimada frente as conseqii€ncias intrinsecas ao distanciamento inerte. O reconhecimento de
que “muitas circunstancias no mundo moderno forcam os homens a revolu¢do contra uma
ordem estabelecida injusta” representou uma guinada nas possibilidades de participacdo nos
processos sociais por parte das igreja5239. De acordo com Paul Abrecht, as consideragoes
sobre o significado da mudanga revolucionaria foram levadas adiante através da realizagdo de
uma consulta ecuménica convocada pelo departamento de Igreja e Sociedade e pela comissao
de F¢é e Ordem do CMI, em marco de 1968, na Unido Soviética. A consulta, que tinha por
titulo “reflexdes sobre teologia e revolugdo”, chegou a afirmar que os cristdos, em uma dada
situacdo revolucionaria, tém o dever de fazer tudo em seu poder para exercer um ministério de
reconciliacio em favor de uma mudanga revoluciondria ndo 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 tecnologico sobre as formas
tradicionais de comunidade, a conferéncia chegava a conclusdo de que novas formas de vida
comunitaria precisavam ser encontradas. N@o obstante, a rapida secularizacdo da ordem
social, considerada uma conseqiiéncia da nova tecnologia que demandava novos padrdes de
vida comunitéria, era acolhida pela conferéncia com grande entusiasmo. De acordo com a
reunido em Genebra, a “secularizagdo 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
vocacdo 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,
“institui¢cdes e idéias religiosas sdo uma entre muitos componentes da estrutura social”, a

secularizagdo ¢ entendida essencialmente como /iberdade, ainda que a incerteza € o risco

*% 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.

0 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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sejam considerados pela conferéncia como “resultados necessarios da liberdade
tematica da secularizagdo é, como se vera adiante, um dos fatores fundamentais que
possibilitaram a articulacdo epistemologica da “teologia da revolugdo”, perpassando toda a

extensdo de seu desenvolvimento.
2.3.2 A tematica da revolucdo na América Latina

Embora a novidade da “teologia da revolucdo” tenha sido posta em discussdo pela
primeira vez na conferéncia mundial sobre Igreja e Sociedade de 1966, ela néo ¢, 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 situagdo de subdesenvolvimento econdmico 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 ¢ dependéncia ocorre dentro do
processo de desenvolvimento capitalista, com sua estruturagdo social associada™*. O
subdesenvolvimento passa a ser encarado como o “subproduto histérico do desenvolvimento
de outros paises”. Afirma-se, assim, que a dinamica da economia capitalista, como descreve
precisamente Gustavo Guti€rrez, “leva ao estabelecimento de um centro e de uma periferia, e
gera simultaneamente progresso € riqueza crescente para a minoria, tensdes politicas e
pobreza para a maioria”**. Neste sentido, a critica a idéia de desenvolvimento, que possibilita
a irrupcdo da “teoria da dependéncia”, da lugar ao conceito de libertagdo, que comeca a
ocupar o centro das discussdes sobre as razoes 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

241 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.

22 Jlio 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 com precisdo Jalio de Santa Ana, a “dependéncia acarreta uma expansio 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 ¢ centralizar a posse dos meios de produgdo no capital
privado; (4) por aumentar o numero de pessoas desempregadas; (5) por dar um novo impulso ao
desenvolvimento de recursos produtivos”.

Gustavo GUTIERREZ. Teologia da libertacdo: perspectivas. 5. ed. Petropolis: Vozes, 1985, p. 78. Ou, o 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
liberta¢do: um panorama de seu desenvolvimento. Petropolis: Vozes, 1999, p. 59). Para uma analise mais
entretida das origens da teoria da dependéncia, além da excelente analise de Gustavo GUTIERREZ Teologia
da libertagdo: perspectivas, p. 78-83, cf.: Jung MO SUNG. Teologia e economia: repensando a teologia da
libertagdo 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
América Latina foi convocado com a intencdo de desenvolver uma consulta, conjuntamente
com os diversos representantes das igrejas latino-americanas, para refletir sobre a situagéo
instavel pela qual atravessava a América Latina e sobre o papel das igrejas e dos cristaos
diante de tais desafios**. Pode-se dizer, portanto, que ISAL seja o resultado do encontro entre
0s questionamentos particulares a respeito da situacao latino-americana ¢ 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
ecuménicas, sobretudo aquelas de inspiracdo leiga, merecem destaque como elementos
constituintes da busca por um protestantismo com consciéncia latino-americana, fundamental
para a configuragdo de ISAL, como, por exemplo, os Movimentos Estudantis Cristdos
(MECs), que, atualmente, como Federacdo Universal de Movimentos Estudantis Cristaos
(FUMEC), fazem parte da Federacdo Mundial de Estudantes Cristios®*.

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

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

* Dafne Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do dialogo 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 e Liberdade para os
Cativos’; México, 1961: ‘Vida e Missdo da Igreja’; San German, 1966: ‘Vivendo entre os Tempos’)”.

Jos¢ 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 convocagio 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 IT Conferencia Evangélica Latinoamericana en Lima — julio de 1961 — para
reunir un grupo de representantes de los concilios e iglesias del continente a fin de llevar a cabo una consulta
amplia que permitiera extender estas preocupaciones, y que significara simultdneamente 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 Cristdaos (CENEC), que faz parte da FUMEC”. Sobre os movimentos de vertente leiga, cf.: Dafne
Sabanes PLOU. Caminhos de Unidade: itinerario do didlogo ecuménico na América Latina, p. 112-142.
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“considerava o tratamento da questdo social imprescindivel para a tarefa evangelizadora”.
Nao 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 evangélico latino-americano”, transparecendo a “inquietude daqueles que
chegaram a reconhecer como parte de sua obrigagdo a Cristo o cumprimento de uma tarefa

concreta na transformagdo das ordens sociais™*®

. Segundo Julio de Santa Ana, com a
publicacdo do peridodico “Cristianismo y Sociedad” nasce uma “revista desejada pelos
evanggélicos latino-americanos que se preocupam com o0s problemas levantados, pela
sociedade que integram, a fé cristd e ao seu testemunho no mundo”. A inteng¢do era a
divulgagdo 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:

Los pueblos (latinoamericanos) quieren participar en los beneficios de una tierra
rica en recursos y en las ventajas de la tecnologia moderna y el desarrollo
economico. Estan despertando a la realidad de que una vida abundante no tiene por
qué ser privilegio de unos pocos, y que el estado y la sociedad tienen los medios
para lograr ese ideal para todos. Estan cautivados por una vision del hombre y la
sociedad que ha sido llamada ‘la revolucién de las esperanzas crecientes™.
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 cristd a resposta para os dilemas da

América Latina, que atravessava mudangas fundamentais em sua estrutura social. Tais

7 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 publicagido
“Junta Latinoamericana de Iglesia y Sociedad: Origen, Definiciones, Objetivos”, as entidades fundadoras do
movimento Igreja e Sociedade na América Latina, pela seguinte ordem: “Confederagdo Evangélica do Brasil,
Federacion Argentina de Iglesias Evangélicas, Federacion de Iglesias Evangélicas del Uruguay, Concilio
Evangglico de Chile, Concilio Evangélico de México, Concilio Evangélico de Cuba, e Igreja Presbiteriana de
Venezuela”.

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

ecuménico: 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 Ferndndez Arlt;

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

administragdo estava Luis E. Odell, e, como vogal, Waldo A. César.
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mudangas fundamentais da sociedade latino-americana ocorriam em meio a acontecimentos
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 transformagdo social, instituicdes 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 multidoes despossuidas reivindicam, e que
todos indiscriminadamente devem participar nessa tarefa transformadora”. Conteris denomina
esta situagao de “processo revolucionario latino-americano”, evidenciando que a aparigao 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 o autor:

El cambio se nos impone; no como una mera transformacion institucional
originada en el conflicto ideolégico, sino como impostergable necesidad de
identificarnos con la demanda de justicia social y el afan de obtenerla. Talvez sea
necesario insistir en que esta actitud esta desposeida de todo contenido politico o
ideolégico aparte del que implica nuestra definicion esencial. La polarizacion
aparentemente inevitable en fuerzas de derecha o de izquierda, capitalismo o
comunismo, no siempre es fructifera. En nuestro caso no lo es. Hay una ubicacion
cristiana que supera todos los extremos, que implica la conciliacion armoénica de

las posiciones extremas y rescata los valores inmanentes en cada uno de esos

puntos de vista. Ese es nuestro punto de vista, CRISTO es nuestro punto de vista>".

O “ponto de vista” esbogado por Conteris, que aparece expresso no primeiro volume
da revista “Cristianismo y Sociedad”, se mostra bastante proximo das discussdes ecuménicas
internacionais em torno a tematica da “responsabilidade social”, as quais buscavam a rejeigao
de ideologias extremistas através da afirmacdo de um critério cristdo. O que distinguia a
percepcao de ISAL, tal qual expressa por Conteris, daquela do CMI, que se alicercava sobre a
formula da “responsabilidade social”, era, de fato, sua op¢ao clara por uma participacdo ativa
no processo revolucionario. Na realidade, pode-se afirmar que foi a partir da teologia
esbocada por ISAL, fundamentalmente influenciada pela teologia de Richard Shaull, que uma
critica a “teologia da responsabilidade social” comecou a ganhar forma. Segundo Miguez

Bonino, ISAL, que logo adotou o instrumental da “sociologia da dependéncia” e uma

% Hiber CONTERIS. Nuestro punto de vista. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio I, n. 1, 1963, p. 5.
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“estratégia revolucionaria vinculada a uma opgao socialista”, passou, entre os anos de 1966 e
1968, por uma transformacao “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 a0 modelo da “responsabilidade social” passava a ser,
conforme ja explicitado acima, a “teologia da revolu¢ao”, através da qual Shaull criticava ndo
“somente o objeto e o contetdo 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, ¢ possivel
afirmar que a compreensao da praxis ecuménica latino-americana depende fundamentalmente
de uma analise da praxis ecuménica internacional, por outro lado, uma correta compreensao
dos desdobramentos teologicos ocorridos na militdncia ecuménica latino-americana requer
uma analise mais entretida da “teologia da revolucdo” proposta e desenvolvida 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 inflexao epistemologica da teologia protestante latino-americana.

2.3.3 A teologia da revolugdo como revolucgdo da teologia

A teologia desenvolvida por Richard Shaull pode ser considerada uma resposta ao
indiferentismo caracteristico da praxis teologica protestante latino-americana, a partir de um
processo de ressignificagdo de aspectos especificos da tradi¢do teoldgica reformatoria, como
forma de critica ao carater da teologia protestante vigente. Isso quer dizer que a novidade
apresentada pelo programa epistemologico da teologia da revolugdo deve ser compreendida a
partir do contetido préprio da tradigdo protestante, ¢ ndo em descontinuidade fundamental
com este, como uma leitura apressada tende a sugerir.

A tematica da tradicdo é, de fato, recorrente na formagdo e no desenvolvimento da
teologia protestante. Friedrich Schleiermacher, em uma passagem classica de seu magnum
opus, afirma que a Reforma provocou a irrupg¢do de um tipo distintivo de comunh@o crista,
ressaltando que o protestantismo torna a “relacdo do individuo com a igreja dependente de sua

relacdo com Cristo”, ao passo que o catolicismo, “inversamente, torna a relagdo do individuo

1 Jos¢ MIGUEZ BONINO. A fé em busca de eficicia: uma interpretagio da reflexdo teologica latino-

americana sobre libertagdo. Sao Leopoldo: Sinodal, 1987, p. 54.

32 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 teologica com
inimeros outros participantes na conferéncia em Genebra e nas discussdes teologicas ulteriores.
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com Cristo dependente de sua relagdo com a igreja”"".

Isso ndo quer dizer que o
protestantismo ndo tenha construido, ao longo de seu desenvolvimento historico, uma tradi¢ao
reformatoria, em contraposi¢do ao seu principio sola scriptura. Segundo Gadamer, Lutero, ao
afirmar que a sagrada escritura & sui ipsius interpres, isto €, que ela pode ser compreendida
independentemente da tradi¢do, pressupos que a literalidade escrituristica “possui um sentido
univoco, um sensus literalis, que deve ser mediado por ela mesma”. Para Gadamer, Lutero e
seus seguidores desenvolveram um “principio geral de interpretagdo de texto segundo o qual
todos os aspectos individuais de um texto devem ser compreendidos a partir do contextus, do
conjunto, ¢ a partir do sentido unitario para o qual o todo estd orientado, o scopus”. Ao
afirmar uma literalidade univoca nas Escrituras, onde cada parte individual deve ser
compreendida em sua relagdo com o fodo, a teologia protestante continuava presa a uma
“pressuposicdo de base dogmatica”. A reflexdo protestante, ao empregar sua formula de fé
“como fio condutor para a compreensdo da unidade da Biblia”, suspendendo, assim, o
“principio da Escritura em favor de uma tradicdo reformatdria”, tornou-se, de fato,
inconseqiiente™”. Se, a partir de tais consideragdes, ndo seria apropriado compreender o
protestantismo como desprovido de tradicdo, seria igualmente equivocado supor que ele tenha
significado uma ruptura total com a tradi¢do contra a qual protestava, na medida em que o
protestantismo permaneceu cultivando “forgas tradicionais ativas”, como a influéncia do

misticismo em Lutero revela®>

. Portanto, nem a teologia protestante inicial nem a latino-
americana devem ser compreendidas como desprovidas de tradigao.

Uma analise da teologia da revolucdo requer o entendimento do modo como Shaull
interpreta e ressignifica a tradicdo protestante na qual estd inserido e para a qual se dirige
fundamentalmente. Retornar ao contetido teoldgico do protestantismo num processo de

ressignificacdo quer dizer, em termos mais precisos, uma releitura da tradicdo protestante

33 Friedrich SCHLEIERMACHER. The Christian Faith. Edinburgh: T. & T. Clark, 1989, p. 103. Vitor
Westhelle, comentando o mesmo paragrafo da Glaubenslehre (§ 24), afirma que “definigdes como esta tém
ajudado a criar o lugar-comum de que a diferenga entre o catolicismo e o protestantismo ¢ que o primeiro
possui duas fontes e normas, as Escrituras e a tradi¢do da igreja, enquanto que o segundo manteria como
unica fonte e norma as Escrituras. Esta proposi¢do sugere que no protestantismo a tradi¢do ndo tem uma
influéncia normativa. Isto tem trazido a tradi¢@o protestante a uma aporia: se a tradigdo ndo ¢ normativa,
como entdo explicar a formagdo do canone biblico que sucede dentro da tradigdo teologica e eclesial.
Logicamente, a posi¢do protestante s poderia acabar em uma teoria de inspiragdo verbal e literal das
Escrituras ou em uma suspensdo existencial de sua realidade historica, cuja mais elaborada articulagdo
encontramos em Kierkegaard ao postular ser o cristdio um contemporaneo imediato de Jesus, o que faz de
todos cristdos uma testemunha de primeira mao. Aparte destas alternativas, que recusam toda mediagdo, o
protestantismo deveria reconhecer certa normatividade exercida pela tradigdo” (Vitor WESTHELLE. Igreja e
tradi¢do: opgdes e obstrugdes ecuménicas. Estudos Teologicos, Sdo Leopoldo, v. 45, n. 2, 2005, p. 82).
Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, p. 242-
244.

5 Wilhelm WINDELBAND. History of Philosophy: with Special Reference to Formation and Development of

its Problems and Conceptions. New York: Macmillan and Co., 1914, p. 365.
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desde um ponto historico determinado. Tal releitura diz respeito a irrupcdo de uma
consciéncia historica no seio da articulagdo teoldgica, que faz com que a tradi¢do seja lida
“em cada situagdo concreta de uma maneira nova e distinta”. Esta releitura é sempre critica,
uma vez que ela aponta para o aprisionamento da tradicdo como forma de distor¢do e
obscurecimento de seu conteudo. A distorcdo ¢ compreendida, por sua vez, como
conseqiiéncia do fundamentalismo metodoldgico inerente a praxis da teologia protestante
latino-americana, que ndo se dispunha a repensar de maneira significativa o contetido de sua
fé e tradicao frente as exigéncias de uma situacgdo particular. Se ndo ha aplicag¢do do contetido
da tradicdo a uma situagdo concreta e particular, entdo, igualmente, ndo ha compreensdo do
conteudo desta tradigdo. O compreender passa a ser, assim, “um caso especial da aplicagao de
algo geral a uma situagdo concreta ¢ particular”, o que constitui, nas palavras de Gadamer, o
“nuacleo do problema hermenéutico”®. A compreensdo ¢ justamente, enquanto um processo
hermenéutico de intermediagdo (Vermittlung) de passado e presente num “acontecimento da
tradicdo” (Uberlieferungsgeschehen), a afirmagio concomitante da inevitabilidade da tradigdo
¢ da necessidade da consciéncia historica na articulagdo dos enunciados.

A possibilidade de intermediacgdo entre a tradi¢do e a consciéncia da situagdo historica
¢ uma conseqiiéncia proporcionada pelo advento da modernidade. A teologia da revolucao ¢é
uma teologia que assume os desafios que a modernidade impde a todo enunciado, uma vez
que avoca a necessidade sempre presente de repensar a tradigdo a luz de seu contexto. Ela é,
portanto, uma teologia essencialmente moderna. Segundo Gadamer, a consciéncia historica
representa “o privilégio do homem modemo de ter plena consciéncia da historicidade de todo

59257

presente e da relatividade de toda opinido”””". O homem moderno, como ressalta o filésofo

Heinz Heimsoeth, “sabe que se encontra colocado perante um presente, enfim, que embora
defluido do passado, ele tem por missdo ultrapassar e vencer, ¢ que, sendo por definigao

59258

transitorio, se acha carregado de futuro”~°. Desta forma, o que o historiador Reinhart

Koselleck escreve sobre a ciéncia historica — a saber, que esta se encontra “sob duas

256 Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, p. 408.
De acordo com a concep¢do de Gadamer, “um saber geral que ndo saiba aplicar-se a situacdo concreta
permanece sem sentido, e até ameaga obscurecer as exigéncias concretas que emanam de uma determinada
situagdo” (Hans-Georg GADAMER. Verdade e método: tragos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica, 412-413).

7 Hans-Georg GADAMER. Problemas epistemologicos das ciéncias humanas. In: Pierre FRUCHON. (Org.).
O problema da consciéncia historica. 3. ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006, p. 17.

% Heinz HEIMSOETH. 4 filosofia do século XX. 5. ed. Coimbra: Arménio Amado, 1982, p. 127. De acordo
com Heimsoeth, as transformagdes historicas ensejam um sentimento de responsabilidade nunca antes
experimentado. Em suas palavras: “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
transformagdes historicas, cujo exato alcance ndo podemos ainda medir, mas de que deriva um sentimento de
esmagadora responsabilidade para a actual geragdo como talvez nunca outra o tivesse tido”.
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exigéncias mutuamente excludentes: fazer afirma¢des verdadeiras e, apesar disso, admitir e

considerar a relatividade delas”™” —

, ¢ igualmente aplicavel ao discurso teologico, enquanto
uma forma de enunciado igualmente histdérica. Essa € precisamente a tarefa que a teologia da
revolucdo se propde, e é justamente sob esta perspectiva que ela deve ser compreendida. Tais
consideracdes podem parecer 0bvias sob o ponto de vista da teologia protestante moderna e
contemporanea. Entretanto, tendo em vista o contexto teologico latino-americano e seu modo
de articulagdo dos discursos teoldgicos, elas s6 podiam significar uma inova¢do completa, ou
melhor, uma revolugdo paradigmdtica no programa epistemolégico da teologia protestante
continental.

A teologia da revolucdo pode ser descrita, de fato, como uma “teologia politica”,
entendendo-se por “teologia politica” a fundamentagdo de uma posi¢do critica a partir do
“mandamento divino que proibe a idolatria” e da “esperanca de justica transmitida pela
promessa escatologica do reino de Deus”. Neste sentido, a énfase no mandamento divino
“fornece o ‘impulso secularizante’ da teologia politica, seu exame critico das lealdades
politica e ideoldgica para verificar se elas estdo reivindicando para si mesmas uma devogao
que s6 a Deus pertence”. A énfase na visao do reino, por sua vez, “faz da dialética entre teoria
e praxis uma parte integral da posi¢do”, em que “toda realizagdo historica é questionada a luz

daquilo que ainda falta ser atualizado™*®

. Obviamente, a dimensdo politica da teologia da
revolucdo ¢ uma das partes mais determinantes de seu programa epistemoldgico, o que nao
significa que ela seja uma teologia que constrdi sua agenda baseada puramente no espirito do
tempo (Zeitgeist). Desta forma, ndo ¢ acertada a andlise de Alphonso Garcia Rubio que julga
ser a teologia da revolucdo um “messianismo politico-religioso”, no qual “se estabelece uma
relacdo direta e imediata entre a fé crista e a praxis revolucionaria”. Para Rubio, numa analise
que procura demonstrar a superioridade epistemologica das teologias da libertagdo frente a
teologia desenvolvida por Shaull, a teologia da revolucdo “carece das necessarias media¢des
socio-politicas, apresentando, assim, o perigo de converter-se em uma ideologia cristd da

~ . - c e 99261
revolucdo, legitimadora da acdo revolucionaria”™ .

Tais consideragdes s6 podem ser
procedentes de um completo desconhecimento da teologia de Shaull, ou, na melhor das
hipoteses, de uma leitura apressada e ndo criteriosa. E elucidativo que Rubio baseie suas

argumentacdes mais nas andlises feitas por Hugo Assmann sobre as teologias da revolucdo

% Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribui¢io a semantica dos tempos histéricos, p. 161.

260 Theodore RUNYON. Teologia politica. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento
ecuménico, p. 1074.

21 Alphonso Garcia RUBIO. Teologia da libertagdo: politica ou profetismo. Visio panordmica e critica da
teologia politica latino-americana. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1977, p. 102.
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européias que sobre os textos do proprio Shaull. Por outro lado, ndo esta suficientemente claro
o que Rubio critica como sendo uma auséncia das “necessarias mediagdes socio-politicas”
proporcionada pela teologia da revolucdo. Tal critica s6 pode ser caudatiria de um
desconhecimento do legado fundamentalmente decisivo de ISAL no desenvolvimento
teologico latino-americano. Isso porque ISAL sempre se entendeu como um organismo
ecuménico profundamente preocupado com a dimensdo sdcio-politica da fé cristd, no qual
“tedlogos, cientistas sociais, filosofos, protestantes e catdlicos, se puseram ombro a ombro”,
num esforgo “de articulacdo teorica dos fendomenos politicos, econdmicos e sociais da
Ameérica Latina, e movidos por um afd de mudanga da sociedade®. Além do mais, sendo a
teologia da revolugdo uma teologia desenvolvida fundamentalmente em ambito protestante ¢ a
partir de pressupostos especificos da tradi¢do reformatodria, seria necessario um estudo mais
minucioso desta teologia em sua relagdo com os desenvolvimentos das teologias protestantes
do século passado, que encontraram algum espago no cenario teoldgico latino-americano. Tais
desenvolvimentos teologicos passam despercebidos pela analise de Rubio, prejudicando e
distorcendo seu entendimento da particularidade do pensamento teoldgico de Shaull.

Uma analise mais entretida da teologia de Shaull demonstra que seu pensamento esta
na trilha de alguns desenvolvimentos teoldgicos originarios da América do Norte e,

sobretudo, da Europa®.

Além disso, Shaull ¢ um tedlogo protestante calvinista,
profundamente interessado em entender a relevancia da teologia reformada para seu tempo e
contexto de atuacdo. Assim, ndo se pode compreender a teologia da revolugdo sem um prévio
entendimento da centralidade da tradicdo reformada no cerne de seu desenvolvimento. O
pensamento de Calvino ndo ¢ somente decisivo para o desenvolvimento da teologia de Shaull,
mas atravessa toda a extensdo de sua articulacdo tedrica. Alids, o ponto de encontro entre

muitos dos influxos da feologia dialética e o pensamento de Shaull deve-se, sobremaneira, a

62 Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 164. E
interessante demonstrar como Paulo Botas chega a conclusdes diametralmente opostas as apresentadas por
Rubio sobre a teologia da revolu¢do. De um modo distinto de Rubio, Paulo Botas baseia sua analise a partir
dos textos do proprio Shaull, procurando demonstrar, inversamente, a superioridade do programa
epistemoldgico da teologia da revolugdo, que afirma ter sido substituido por “uma pratica mais popular do
que intelectual”. Segundo o autor, “o projeto revolucionario da primeira geragdo foi substituido pelo projeto
de uma Igreja Popular que, ao lado dos partidos politicos mais populares, deveria lutar pela imediata tomada
do poder e pela instauragdo de um projeto socialista”. Tal projeto de uma Igreja Popular “néo conseguiu ter a
mesma mobilidade do Cristianismo revoluciondrio, cujas formas institucionalizadas ndo passam
necessariamente por nenhuma constru¢do eclesiastica alternativa” (Paulo C. L. BOTAS. A busca do elo
perdido: teologia e revolugdo. In: Claudio Oliveira RIBEIRO; Jos¢ BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por
uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscri¢do. Sdo Paulo: Paulinas, 1996, p. 87-89).

Alguns apontamentos neste sentido foram elaborados por Arnaldo Erico HUFF JUNIOR. Responsabilidade
social e revolugdo no movimento ecuménico brasileiro dos anos 50 e 60. Sdo Paulo: Universidade
Presbiteriana Mackenzie, IV Congresso Internacional de Etica e Cidadania, 2008, p. 5-10. H4 também o
importante trabalho de Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a teologia no Brasil, p.
57-66.

263



103

heranca da teologia de Calvino. As idéias da providéncia e da preservagdo, recorrentes na
teologia de Calvino, sdo determinantes em Shaull. Como ele mesmo afirma, ha uma profunda
énfase escatologica em toda a biblia que “acentua a natureza dindmica de Deus e o fato de que

~ o : 264
sua acdo na historia se encaminha para uma meta”

. Neste sentido, a historia é concebida
como portadora de um telos, governada pela “realidade dinamica da providéncia divina”. O
ideario de Deus como o soberano que governa ndo somente a “maquina do mundo”, mas que
de igual forma “tem cuidado, mantém e conserva com uma providéncia particular tudo quanto

Criou”265

, € 0 que permitira um olhar mais positivo da teologia em relag@o a historia e ao agir
de Deus dentro da historia. A tarefa da teologia ¢, desta forma, uma tarefa que nasce da fé. A
teologia deve identificar a acdo de Deus na historia, isto €, fazer a mediagdo entre o absoluto e
ndo determinado e sua atua¢do numa historia sempre particular e provisoria.

E exatamente este aspecto teologico da compreensdo de Deus como o soberano que
governa a historia, que constitui o ponto mais fundamental da teologia desenvolvida por Karl
Barth. Essa compreensdo da soberania de Deus proporcionada pela teologia de Barth exercera
grande influéncia no pensamento de Shaull. O tedlogo Paul Tillich, num dos estudos mais
lucidos ja desenvolvidos sobre a teologia dialética, ressalta que a teologia desenvolvida por
Barth “preserva a soberana prerrogativa de Deus tal qual expressa no primeiro mandamento”.
De acordo com esta concepgdo, a soberania de Deus ndo pode ser identificada com “qualquer
forma de existéncia e agdo humanas”. Para Tillich, este € um aspecto correto da teologia de
Barth que deve permanecer como critério de validez de toda teologia enquanto tal**. Esta
concepgdo esta igualmente presente no pensamento de Calvino, uma vez que para Calvino
identificar Deus com qualquer criagdo humana ¢ sempre um ato idolatrico, pois a
representagio de Deus ¢ a corrupgdo de sua gloria™’.

Nao obstante, para Tillich a teologia de Barth ndo ¢ uma teologia dialética
propriamente dita, pois nela o “sim” e o “ndo” se acham irreconciliavelmente separados. A
dialética, por sua vez, mantém o “sim” e o “ndo” juntos, pois estes se pertencem

inseparavelmente. Antes, a teologia de Barth ¢ paradoxal, e esta € a razédo pela qual Tillich se

264 Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teoldgica. Cristianismo y Sociedad,
Montevideo, ano IV, n. 12, 1966, p. 53.

* Juan CALVINO. Institucion de la religion cristiana. 6. ed. Barcelona: FELIRE, 2006, p. 124-125. Com essa
idéia esta de acordo o tedlogo Philip J. Hefner ao afirmar que a teologia da libertacdo, que possui muito em
comum com a teologia da revolucdo, “¢ inerentemente uma teologia da providéncia, mesmo que o termo
possa ndo aparecer explicitamente ao longo de suas obras” (Philip J. HEFNER. A criagdo. In: Carl E.
BRAATEN; Robert W. JENSON. (Ed.). Dogmadtica cristd, p. 350).

266 paul TILLICH. What is Wrong with the “Dialectic” Theology? The Journal of Religion, Chicago, v. 15, n. 2,
1935, p. 135: “A criticism of this position would be not only a criticism of Barth but of the Bible, the church,
and theology in general”.

7 Juan CALVINO. Institucién de la religion cristiana, p. 49.



104

afasta da escola dialética liderada por Barth. Por ser paradoxal, torna-se supranatural. Se, por
um lado, a soberania de Deus permanece o ponto forte da teologia de Barth, por outro o
supranaturalismo desta teologia torna-se uma caracteristica criticavel. O modo supranatural de
se fazer teologia, tal como o faz Barth, pode ser caracterizado como uma tentativa de
“proteger a divindade do evento de ser diluida nas possibilidades humanas”. A centralidade da
concepegdo de revelagdo, enquanto uma “possibilidade divina”, faz com que na compreensao
de Barth revelagdo nada tenha a ver com historia. Barth, em seu confronto com o liberalismo
teologico e com toda forma de teologia natural, acaba negando aquilo que ¢ designado como
“possibilidade divina” de ser também uma “possibilidade humana”, e, assim, priva sua
teologia de uma dimensdo dialética, tornando a revelacao algo totalmente exdgeno a historia
humana. Se o liberalismo teoldgico transformou a revelagdo em algo que parte puramente da
historia e nela se desvanece, o supranaturalismo da neo-ortodoxia ensejou uma compreensao
de revelagdo de forma completamente separada da historia, como uma “substancia estranha”
(foreign substance).

Este relacionamento entre revelagdo e historia, caracteristico das discussodes teoldgicas
modernas, ¢ um tema fundamental na articulagdo e desenvolvimento da teologia da revolucao
latino-americana. Na realidade, a teologia da revolu¢do desenvolvida por Shaull ¢,
fundamentalmente, uma teologia da historia, “uma tentativa de dar uma interpretacdo crista ao

desenvolvimento da historia”?%

. Pode-se dizer que Shaull concorda com Barth e, assim, com
Calvino, no que diz respeito a soberania de Deus, enquanto um elemento que permite apontar
para a a¢ao de Deus dentro da historia, tornando a providéncia um tema central de sua
teologia. Entretanto, afasta-se de Barth ao conceber a a¢do divina como um evento que pode ¢
deve ser compreendido dentro da historia, ndo de forma estranha a ela, mas que irrompe por
meio das proprias possibilidades historicas, ainda que estas duas ndo sejam plenamente
identificaveis. Isso porque, conforme ressalta Tillich, “nenhuma pergunta poderia ser feita
sobre a possibilidade divina a menos que uma resposta divina, ainda que preliminar e
vagamente inteligivel, ndo estivesse ja disponivel”269. Assim, a revelacdo deve ser

compreendida como algo que irrompe dentro da historia e que, portanto, é capaz de ser

recebida na historia. Como aponta Shaull, “em termos teoldgicos mais tradicionais, a historia

268 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, p. 228: “The starting point for his
theology is the assumption that God is the God of history who we meet in the events of history”.

289 paul TILLICH. What is Wrong with the “Dialectic” Theology?, p. 137. Tillich afirma que se a revelagio
fosse uma “substincia estrangeira na historia ela ndo poderia nem ser absorvida pela historia nem poderia
continuar operativa na historia”. Antes, “quando se fala em revelacao, deve-se dizer que a historia esta
sempre equipada com revelagdo, porque ela sempre contém respostas divinas e questdes humanas” (Paul
TILLICH. What is Wrong with the “Dialectic” Theology?, p. 138).
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¢ a esfera da Providéncia, o campo de agdo de uma soberania que, estando presente na
historia, a0 mesmo tempo a transcende’™*".

Outra dimensdo igualmente importante para o desenvolvimento da teologia da
revolucdo €, sem duvida, seu elemento utopico. Um olhar voltado para o futuro como
elemento dinamizador do presente ¢, de fato, uma caracteristica fundamental da teologia de
Shaull. Como ressalta, “a fé cristd olha o presente a luz do futuro; e o futuro, projetado no
presente, proporciona uma perspectiva tnica de interpretacdo, convertendo-se em uma forga

explosiva™’!

. Isso diz respeito a capacidade do cristdo de transcendéncia, rumo a um futuro
sempre aberto, numa tentativa de constru¢do de um olhar normativo do presente. Aqui Shaull
evidencia sua dependéncia dos desenvolvimentos da escola de Frankfurt, sobretudo de
Herbert Marcuse, mas também do legado teoldgico de Moltmann, principal expoente da
teologia da esperanca, que afirmava que a esperanga no reino futuro do Cristo ressuscitado
deveria modelar a vida historica da sociedade®’*. Trata-se de uma visdo escatologica que
possui como critério ultimo o reino de Deus como fim ¢ alvo da histdria, reino este que
permanece o fundamento da critica ao presente. O elemento utopico da teologia de Shaull ndo
diz respeito ao desprezo “daquilo que ¢” nem do “que foi”. Desta forma, a critica feita por
Heinz Eduard T6édt de que Shaull desprezaria a historia e aquilo que foi em funcdo de sua
utopia escatologica ndo ¢ acertada. Isso porque Shaull de forma alguma e em nenhum lugar
despreza, conforme afirma Todt, a legitimidade e a importancia da tradi¢do cristd em sua
articulacdo teolégica273 . Antes, Shaull afirma que “o passado s6 pode ser conservado na
medida em que o presente esteja em constante transformacao. Os esforcos para salvar nossa
heranca encerrando-a em rigidas formas institucionais de uma era passada s6 podem levar a
seu repﬁdio”274. Neste sentido, Shaull ndo promove o desprezo da tradicdo, mas a sua releitura
frente as necessidades do presente sob a critica do futuro.

A releitura e, portanto, a centralidade da tradicdo no desenvolvimento teoldgico de
Shaull pode ser evidenciada a partir da sua compreensdo particular de protestantismo. Isso
porque Shaull ira buscar na Reforma protestante a possibilidade de fundamentacdo de uma
participagdo ativa no processo revolucionario. Tal releitura da tradigdo, além de fundamentar

sua percepcdo teoldgica enquanto caracteristicamente protestante, sera também uma forma

0 Richard SHAULL. 4s transformagoes profundas a luz de uma teologia evangélica. Petropolis: Vozes, 1966,

p- 52.

Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teologica, p. 62.

Jirgen MOLTMANN. Teologia da esperanga: estudos sobre os fundamentos e as conseqiiéncias de uma
escatologia crista, p. 388.

Heinz Eduard TODT. La revolucién como nueva concepcidn socio-ética: analisis de contenido, p. 39.
Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teoldgica, p. 60. (Aqui, conforme visto, em
grande sintonia com a hermenéutica filosofica de Gadamer!).

271
272

273
274
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critica de fundamentagdo de uma ética normativa, sempre aliada a sua percep¢do utopico-

escatoldgica. Nas palavras de Shaull:

A esséncia do protestantismo ndo € uma doutrina mas uma maneira de ser do
mundo, um novo conceito do que significa ser a igreja, que tem implicagdes
revolucionarias para todas as institui¢des da sociedade. Algumas igrejas da tradig¢do
calvinista expressaram isso através de uma frase latina, ecclesia reformata semper
reformanda. Com isso, elas querem dizer que qualquer igreja que € produto da
Reforma merece esse nome somente se ¢ capaz de vencer o impulso inerente a
todas as instituicdes humanas, para a auto-preservacdo, € somente se ousar
reformar-se de tempos em tempos, a fim de responder criativamente aos desafios
apresentados por novas situagdes historicas. Fidelidade a um Deus vivo, ativo no
mundo a fim de transforma-lo, exige 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 € referido como o “principio
protestante”, e se caracteriza pela exigéncia da dessacralizacdo de todas as

. ol ¢ . ~ 275
estruturas, instituigdes e realizagdes humanas™.

Aqui Shaull demonstra, com bastante clareza, sua dependéncia fundamental do legado
teologico de Paul Tillich. Esta leitura da Reforma como potencialidade revolucionaria sé é
exeqiiivel porque Shaull, na dependéncia de Tillich, aponta ndo tanto para o desenvolvimento
historico do protestantismo, mas para suas potencialidades fundamentais. Isso porque o
desenvolvimento histérico do protestantismo é a negagdo do “principio protestante”, na
medida em que o protestantismo, de modo geral, permaneceu exercendo uma forma de
controle sobre o individuo, “tornando-se uma simples modificagdo do Catolicismo, na qual a
formulagdo catolica dos problemas foi mantida, enquanto uma resposta diferente lhes era
dada™"®. Assim, olhar para as potencialidades do protestantismo significa analisa-lo menos
sob um enfoque descritivo e mais sob um enfoque normativo. A analise normativa significa a

critica “do que ¢” em func¢do “do que deveria ser”. Isso quer dizer que a abordagem ético -

"5 Richard SHAULL. 4 reforma protestante e a teologia da liberta¢do: perspectivas para o desafio da
atualidade. Sdo Paulo: Penddo Real, 1993, p. 87. Conforme ressalta Shaull: “Quando os protestantes vivem
sua heranca de fé, eles inevitavelmente se convertem em agentes de transformacgdo social e, em certas
situagdes, sdo obrigados a assumir uma postura revolucionaria” (Richard SHAULL. 4 reforma protestante e
a teologia da libertagdo: perspectivas para o desafio da atualidade, p. 94).

Ernst TROELTSCH. Protestantism and Progress: A Historical Study of the Relation of Protestantism to the
Modern World. New York: Williams and Norgate, 1912, p. 59. Também esta de acordo com este ponto Max
Weber, embora uma leitura apressada tenda a concluir o contrario: “a Reforma significou ndo tanto a
eliminagdo da dominagao eclesidstica sobre a vida de modo geral, quanto a substitui¢ao de sua forma vigente
por uma outra” (Max WEBER. 4 ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2004, p. 30). Conforme descreve Martin E. Marty: “Historical Protestantism in almost all its
mainstream and dominant forms first simply carried over authority patterns from medieval Catholicism. In
the Church of England, the Presbyterian church in Scotland, the Lutheran churches of Scandinavia, the
Lutheran and Reformed churches of Germany, Switzerland, and the Netherlands, and wherever else leaders
had the power to do so, they naturally clung to establishment. They simply broke from Roman Catholic
establishment to form Protestant versions. Martin Luther supported a ‘territorial church’ with princes as
bishops. Elsewhere, monarchy and legislative bodies gave establishment power or privilege to the favored
church and forced disabilities on others” (Martin E. MARTY. Protestantism. In: Lindsay JONES. (Ed.).
Encyclopedia of Religion, p. 7453).

276
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normativa somente sera possivel enquanto possuir um elemento utdpico e certa medida de
“imaginagﬁo”277. E neste sentido que o principio protestante atuara, na medida em que seja
uma forma de critica a estagnacdo historica vivenciada pelas igrejas protestantes. O principio
protestante ¢, nas palavras de Tillich, “o protesto divino e humano contra qualquer
reivindicagdo absoluta feita por realidades relativas, incluindo mesmo qualquer Igreja
protestante”. Desta forma, ele € o “juiz de qualquer realidade religiosa e cultural, incluindo a
religido e a cultura que se chamem protestantes™>’.

Nesta mesma perspectiva, Tillich ird afirmar que, “dependendo do ponto de vista que
se tenha, o protestantismo podera nada ter a ver com a situagdo do proletariado”279. Em outras
palavras, de um modo sempre generalizante, ¢ possivel afirmar que, quando analisado sob o
ponto de vista de seu desenvolvimento histérico, o protestantismo se mostra como uma
religido conservadora e reaciondria; entretanto, quando analisado do ponto de vista ético-
normativo, o protestantismo fornece elementos criticos e possibilidades revolucionarias.
Mesmo assim, ndo é de forma imediata e acritica que Shaull aproxima a concepcdo ético-
normativa do protestantismo ao processo revoluciondrio ao qual quer responder. Para Shaull,
¢ evidente a ambigiiidade ensejada pelo processo revolucionario. Conforme afirma, a
revolucao “representa uma paix@o pela justica e pela libertacdo dos oprimidos, mas também

280 -
7”7, E nessa

representa grandes forgas de destruicdo e conduz a novas formas de injustica
percep¢do da ambigiiidade inerente a revolucdo que Shaull apontard para a importancia
fundamental da koinonia cristd na humanizacdo do processo revolucionario. Humanizar a
revolucdo significa denunciar os exageros proporcionados pelos dois lados envolvidos na
revolugdo, ou seja, os setores reacionarios identificados com o status quo e os que lutam pela
constru¢do de uma nova ordem.

A fundamentacdo do juizo aos exageros ¢ o ideario do reino de Deus, enquanto
confrontador de toda ordem politico-social e critério da deniuncia de todos os elementos de
desumanizagdo. O reino de Deus torna-se, assim, um elemento critico permanente de toda

ordem social, pois ndo ¢ produto da acdo humana, mas um dom exclusivamente divino. Como

ressalta Shaull, na perspectiva cristd a revolugdo pode ser encarada como “um pequeno

27 Heidi HADSELL. Ecumenical Social Ethics Now, p- 17. Hadsell descreve essa relagdo entre ética normativa
e certa perspectiva utopica da seguinte forma: “If human life, human hopes, human social organization are
reduced to simply what is, what exists, and we no longer dream about what ought to be, normative ethics no
longer makes sense. In order for normative ethics to exist with any real meaning there must be some measure
of human intellectual freedom and imagination”.

2" Paul TILLICH. O principio protestante ¢ a situagio do proletariado. In: IDEM. 4 era protestante. Sio
Bernardo do Campo: Ciéncias da Religido, 1992, p. 183.

27 Paul TILLICH. O principio protestante e a situagio do proletariado, p. 181.

% Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teologica, p. 51-52.
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apocalipse da historia; um sinal de que a historia esta sendo julgada por Deus, e de que esta
deve passar através da morte, rumo a nova vida™®*'. De sorte que, através da participagdo do
cristdo na koinonia, € possivel perceber, em certas situagdes, uma “relativa coincidéncia da
direcdo da luta revolucionaria com a agdo humanizadora de Deus no mundo™**. A revolugio
pode ndo dar lugar a uma ordem social mais justa, e, portanto, cabe, principalmente ao cristao,
a denfincia de sistemas totalitarios, enquanto opressivos e desumanizadores, através do
referencial do reino de Deus. Neste sentido, novamente, ¢ inexato afirmar que Shaull torna o
reino de Deus um “produto da atividade humana” como o faz Heinz Eduard Tédt*. Nas
palavras de Shaull, o reino de Deus “esta sempre em confronto com qualquer ordem politica e
social, evidenciando e julgando seus elementos desumanizantes”. Entretanto, a acao de Deus
em dire¢@o a construcdo de seu reino na historia pode coincidir com processos revolucionarios
que lutam por estruturas sociais mais humanizantes. Isso ndo equivale dizer, contudo, que
processos revolucionarios sejam capazes de estabelecer ou mesmo apressar a insercdo do
reino de Deus, e, conseqiientemente, o fim da historia. Como afirma Shaull, “cada nova
experiéncia da Comunidade indica o Reino para o qual estamos marchando, mas no qual,
participamos de forma parcial”284. Participar de forma parcial no reino de Deus significa
participar do processo por meio do qual Deus faz com que seu Reino seja estabelecido. Essa
participacdo é reconhecida através da koinonia cristd, que, através da fé, torna-se capaz de
contemplar a acdo de Deus no mundo.

Disso tudo se depreende que a teologia de Shaull possui uma dimensao essencialmente
secularizada de pensar a acdo de Deus na historia. Embora esta caracterizagdo esteja aqui
sendo abordada por ultimo, ela pode ser considerada o terminus a quo da possibilidade do
desenvolvimento da teologia da revolugcdo. Em outras palavras, ¢ somente porque Shaull parte

do pressuposto da dessacralizagdo de todas as instituigdes humanas que ele propde uma

21 Richard SHAULL. As transformagdes profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 81: “Em tais
momentos, o cristdo deve reconhecer que os eventos apocalipticos estdo ocorrendo, e que os critérios
costumeiros de pensamento e a¢do ndo podem ser estritamente aplicados”.

Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teologica, p. 61.

Heinz Eduard TODT. La revolucién como nueva concepcidn socio-ética: analisis de contenido, p. 38.
Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teoldgica, p. 61-62. Nessa perspectiva,
Shaull esta em harmonia com interpretagdes bastante classicas sobre o teologimeno do reino de Deus. De
acordo com o tedlogo Wolfhart Pannenberg, por exemplo, a partir de um didlogo bastante proximo com
Leonardo Boff, que afirma a possibilidade de “aceleragdo” do reino de Deus na histéria do mundo, “o reino
de Deus vem exclusivamente a partir do proprio Deus. Seu futuro se torna ja agora presenca libertadora
somente na fé e para quem cré, e por isso também sempre apenas para os individuos que se deixam cativar
pela f&” (Wolthart PANNENBERG. Teologia sistemdtica. Volume III. Santo André: Editora Academia
Cristd; Sdo Paulo: Paulus, 2009, p. 85). Assim também para Shaull, posto que o reconhecimento da acdo de
Deus na histdria, da qual o individuo participa sempre de forma unicamente parcial, s6 ¢ possivel por
intermédio da fé a partir da comunidade (koinonia) cristd. E somente por causa desta concepgdo que o reino,
na perspectiva de Shaull, sempre se mostra como o critério ultimo de juizo a qualquer ordem estabelecida,
nunca podendo ser identificado com nenhuma ordem particular.
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teologia que tem por objetivo transforma-las. Para Shaull, a dessacralizacdo das estruturas
ontocrdticas (Arend Theodoor van Leeuwen) ¢ uma conseqiiéncia fundamental da atitude
biblica em relacdo ao mundo. Por ontocratico se compreende uma “ordem total de harmonia
entre o eterno e o temporal, o divino ¢ o humano”. Como aponta Shaull, “a ordem divina se
identifica com a natureza e a sociedade, especialmente com o estado concebido como
‘corporizacdo da totalidade cosmica’. Todas as estruturas da sociedade recebem um carater
sagrado que ndo deve ser mudado ou transformado™®’. Uma vez que, para Shaull, Deus ndo
se identifica com nenhuma estrutura humana, todas elas perdem o seu carater sagrado e por
isso podem ser criticadas e transformadas através do processo revolucionario.

Tal concepc¢do, obviamente, estd diretamente relacionada a idéia da secularizagdo
como um elemento essencialmente positivo, uma vez que ela seja o resultado imediato da
propria dessacralizagdo do mundo proporcionada pelo advento do cristianismo, e, de uma

. . . . 286
forma ainda mais radical, do protestantismo™".

Como ressalta Hermann Liibbe, por
secularizagdo pode-se entender, como sugerem Ernst Troeltsch ¢ Max Weber, o processo
historico de emancipagdo da cultura moderna de sua origem e vinculo cristdaos. De acordo
com Karl Lowith, “os modernos elaboraram uma filosofia da histéria secularizando os
principios teoldgicos e aplicando-os a um cada vez maior namero de fatos empiricos™™’. A
irrupgdo da filosofia da historia, ensejada pelo Esclarecimento (Aufkldrung), inaugura os
tempos modernos, que passam a se entender como um tempo qualitativamente novo,
destacado de e superior ao seu passado. Conforme ressalta Koselleck, “foi s6 com o advento
da filosofia da historia que uma incipiente modernidade desligou-se de seu proprio passado,
inaugurando, por meio de um futuro inédito, também a nossa modernidade”™®. Assim, o

Esclarecimento, que com sua filosofia da historia opds-se aos contetidos religiosos outrora

dominantes, proporcionou uma contradi¢ao inescapavel ao utilizar-se de uma concepgao de

% Richard SHAULL. El cambio revolucionario en una perspectiva teologica, p. 49 (nota 1).

%6 Sobre a importancia particular do protestantismo no “processo de secularizagdo” o melhor estudo, a partir
das ciéncias sociais ¢, sem duvida, de autoria de P. Berger: Peter L. BERGER. O dossel sagrado: elementos
para uma teoria sociologica da religido, p. 117-138.

287 Karl LOWITH. O sentido da histéria. Lisboa: Edigdes 70, 1991, p. 31. A esta tese de Lowith, opds-se,
radicalmente, o fildsofo Hans Blumenberg. Para Blumenberg, numa tentativa de legitimagdo da modernidade
de um modo independente do cristianismo, a idéia de progresso sugere — ao contrario da escatologia, que
indica uma quebra da histdria, um evento que a transcende e que é heterogéneo a ela — algo que irrompe a
partir de “uma estrutura presente a todo o momento para um futuro que ¢ imanente na histéria”. Por outro
lado, se a escatologia pdde ser considerada por um curto ou longo momento da histéria um “agregado de
esperangas”, no tempo da “emergéncia da idéia do progresso ela estava mais proxima do agregado do terror e
do medo” (Hans BLUMENBERG. The Legitimacy of the Modern Age. Massachusetts: MIT Press, 1985, p.
30-31). Sobre este ponto, cf., ainda, Wolthart PANNENBERG. Filosofia e teologia: tensdes e convergéncias
de uma busca comum. Sdo Paulo: Paulinas, 2008, p. 121-131, onde afirma que a argumentagao utilizada por
Blumenberg estava baseada numa pressuposi¢cdo que se tornou obsoleta, isto é, a “suposicdo de que ha uma
oposi¢do fundamental entre historia e escatologia”.

% Reinhart KOSELLECK. Futuro passado: contribui¢io a semantica dos tempos historicos, p. 35.
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historia ancorada basicamente na tradigdo judaico-cristd. Nesta concepcdo, a esperanca do
Reino de Deus além da historia ¢ substituida pela fé no progresso dentro da historia, e, assim,
“a escatologia transforma-se em utopia™®*’.

Essa idéia, de fato, tornou-se recorrente na teologia protestante a partir do advento da
teologia dialética, que ndo encarava a secularizagdo como um problema, mas como uma
conseqiiéncia inevitavel da fé crista®. Para Rudolf Bultmann, por exemplo, a secularizacdo
podia ser explicada de forma bem simples, qual seja, “o mundo é concebido pelo ser humano
como objeto e torna-se, assim, objeto da técnica”. Para ele, a secularizacdo diz respeito ao
abandono da “referéncia do ser humano a um poder transcendente”. E esse abandono,
assegura Bultmann, tem suas raizes no proprio cristianismo que se constituiu “num fator
decisivo para a formagdo da secularizagdo do mundo, a saber, desdivinizando o mundo™*'. Se
ja em Dietrich Bonhoeffer a secularizagdo era saudada como a chegada da “maioridade do

mundo»»292

, em Friedrich Gogarten, de forma mais sistematizada e completa, ela era
considerada como “o chamado para a liberdade do homem vis-a-vis ao mundo e para seu
senhorio sobre ele”. Como ressalta Gogarten, esta liberdade resulta da liberdade prioritaria,
fincada na fé, “através da qual o mundo mitico ¢ transformado num mundo historico. Por
meio deste chamado o mundo ¢ secularizado. Para o homem que ouve o chamado ‘todas as
coisas sdo licitas’, o mundo ndo é mais permeado e dominado pelos muitos deuses ¢
senhores”. O mundo perde, assim, seu carater onfocrdtico. Transforma-se em algo
essencialmente natural, “meramente mundo, mundo secular””.

Ora, diante desta perspectiva a tarefa da igreja e da teologia cristd ndo deve ser uma de
ressacralizar o mundo, numa tentativa de preservacdo da ordem politico-social. Tampouco
seria a tarefa da igreja uma recusa da “maioridade do mundo”, bem como de seus problemas e

desafios. O que Shaull propde, na esteira da teologia da secularizacdo, ¢ justamente uma

participagdo ativa da igreja frente as questdes que um relacionamento proximo ao mundo

289

Reinhart KOSELLECK. Critica e crise: uma contribuicdo a patogénese do mundo burgués, p. 16.
290

Hermann LUBBE. Sékularisierung: Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs. Freiburg; Miinchen: Verlag
Karl Alber, 1965, p. 90-92. Cf., ainda sobre a relacdo da teologia dialética com a tematica da secularizagéo,
os seguintes estudos: Giacomo MARRAMAO. Poder e secularizagdo: as categorias do tempo. Sao Paulo:
UNESP, 1995, p. 33-36; Giacomo MARRAMAO. Céu e terra: genealogia da secularizagdo. Sao Paulo:
UNESP, 1997, p. 68-74.

! Rudolf BULTMANN. A idéia de Deus e o ser humano moderno. In: IDEM. Crer e compreender: ensaios
selecionados. Sdo Leopoldo: Sinodal; IEPG, 2001, p. 408-409.

Dietrich BONHOEFFER. Resisténcia e submissdo: cartas e anotagdes escritas na prisdo. Sdo Leopoldo:
Sinodal, 2003, p. 436: “Considero o ataque da apologia cristd a maioridade do mundo primeiro como sem
sentido, segundo como deselegante, terceiro como ndo cristao”.

% Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for our Time. Philadelphia: Pilgrim Press, 1970, p. 80. Para uma
maior compreensao da tematica da secularizacdo na obra de Gogarten, cf., Luis H. DREHER. A sedicdo do
secular na religido: uma analise da obra de Friedrich Gogarten. Numen, Juiz de Fora, v. 2, n. 1, 1999, p. 51-
72.
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impde a vivéncia cristd em todas as suas dimensdes fundamentais. Esta postura ¢ claramente
uma atitude de resposta, ou melhor, uma atitude apologética. Para Shaull, trata-se da
predisposicdo de fazer teologia em meio a praxis revolucionaria. Dito de outra forma, trata-se
da “coragem para se enterrar sistemas teologicos antigos, ficar de pé diante do mundo com as

~ . o~ 3,294
maos vazias e confiar numa ressurreicao da teologia”

. Isso porque teologia, na concepcio
de Shaull, ¢ a “reflex@o sobre a nossa historia a luz de uma experiéncia historica especial (na
qual acreditamos que Deus se revela) e a reflexdo sobre a natureza ¢ finalidade da vida
humana (individual e coletiva) a luz da vida de um homem, Jesus de Nazaré, e da comunidade
que toma forma em redor dele, através da historia”®”. De acordo com esta concepgao,
teologia nao ¢ somente uma “reflexdo sobre a praxis histdrica” ou “um ato segundo”, mas, na
medida em que ¢ teologia, ¢ também praxis histdrica, resposta a uma situagdo concreta e
particular. Se, por um lado, ndo ¢ a situagdo que vai ditar o contetdo da teologia e sua agenda,
por outro, a teologia também ndo ¢ independente da historia, e, portanto, ndo pode ser
encerrada e fixada nos limites de uma dogmatica confessional. Por isso mesmo é que a
teologia deve ser sempre pensada como uma “teologia no caminho”, uma reflexdo “no meio
de uma luta para libertar-se da servidao e aproximar-se da Terra Prometida. Neste contexto, a
Palavra se faz acontecimento, toma corpo e se faz histéria”>°.

E evidente que tal concepgio de teologia esta muito proxima da defini¢do de teologia
oferecida por Paul Tillich. Este, na introdu¢do de seus conhecidos textos sobre o

protestantismo, afirmava:

Mas a tarefa da teologia é mediagdo, mediacdo entre o critério eterno da verdade
manifesto na figura de Jesus, o Cristo, ¢ as experi€ncias mutaveis dos individuos e
dos grupos, suas variadas questdes e suas categorias de percepcdo da realidade.
Quando se rejeita a tarefa mediadora da teologia, rejeita-se a propria teologia; pois
o termo “teo-logia” pressupde, em si, uma mediagdo, a saber, entre o mistério que é

~ . 207
theos, e a compreensao, que € logos™ .

Nesse processo de mediacdo entre a verdade do evangelho e a situagdo historica é que
se da a tarefa da teologia. Nesse sentido, a teologia de Shaull ndo representa nenhuma
novidade absoluta em relagdo ao panorama teoldgico mundial. Na realidade, Shaull se insere

em certo tipo de “teologia da mediagdo” (Vermittlungstheologie), que tem suas raizes ja desde

2% Richard SHAULL. Igreja e teologia na voragem da revolugdo. In: Rubem A. ALVES. (Org.). De dentro do
furacdo: Richard Shaull e os primérdios da teologia da libertagdo, p. 122. Shaull ressalta a necessidade, na
vida e obra do tedlogo, de “um profundo conhecimento de nossa heranca teoldgica combinada com uma
aguda percepgdo da bancarrota de seus termos e sistemas tradicionais, assim como a necessidade de criar
novos modelos”.

2% Richard SHAULL. As transformagoes profundas a luz de uma teologia evangélica, p. 47.

2% Richard SHAULL. Igreja e teologia na voragem da revolugio, p. 124.

7 Paul TILLICH. Introdugdo. In: IDEM. 4 era protestante, p. 15.
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Schleiermacher”®. Isso aproxima sua teologia daquele conceito de “axiomas médios”,
desenvolvido por Oldham nas discussdes em torno a temadtica da ética social ecuménica. Tal
aproximacao ¢ corroborada pela caracterizacdo, realizada por Grenholm, da ética de Shaull
como uma “ética contextual deontologica”. Em outras palavras, Shaull baseia seu
procedimento ético partindo de um axioma fundamental que ¢ correlacionado as exigéncias
de um determinado contexto. Para Grenholm, a norma fundamental da ética social
desenvolvida por Shaull é o “dever de realizar a¢es que estdo em conformidade com a agéo
de Deus no mundo”. Isto ¢, ainda que Shaull, na base de uma visdo teleologica da historia,
formule certos critérios para a ag¢ao politica, o critério ultimo para a acdo correta ndo parece
ser, como bem ressaltou Grenholm, “o fim em si mesmo, mas a vontade de Deus”®”. Por isso

mesmo a critica de Heinz Eduard Todt®®

quanto a possibilidade, admitida por Shaull, da
legitimidade, em certas situagdes extremas, do uso da violéncia no transcurso do processo
revolucionario, ndo parte de uma compreensdo acertada de seu pensamento, uma vez que Todt
parece ignorar que, a luz de um contexto de opressdo, a recusa absoluta da violéncia poderia
significar uma negacio da “vida para um vasto niimero de seres humanos™*"".

Se, por um lado, tal caracterizacdo da ética de Shaull o aproxima do scopus da teologia
protestante moderna e do conceito de “axiomas médios” desenvolvido no cerne do
Movimento Ecumeénico, por outro lado, o distancia com sutileza das teologias latino-
americanas da libertacdo. Ainda que seja possivel classificar o pensamento de Shaull no

302
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ambito da teologia da libertacdo, como o faz, por exemplo, Enrique Dusse tal

caracterizacdo s6 pode ser realizada com muitas reservas. O proprio Gustavo Gutiérrez, por

Para uma analise mais ampla da Vermittlungstheologie no desenvolvimento da teologia protestante, cf.:
Hendrikus BERKHOF. Two Hundred Years of Theology: Report of a Personal Journey. Grand Rapids:
Eerdmans, 1989, p. 63-66.

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, p. 239. Grenholm resume a ética de Shaull
em trés pontos: 1. “An action is right if, and only if, it concurs with the action of God in history”; 2.
“Knowledge of how God acts in history is given only in every new specific situation”; 3. “Knowledge of
how God acts in history is only given to members of Christian congregation, the koinonia” (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, p. 240).

Heinz Eduard TODT. La revolucién como nueva concepcion socio-ética: analisis de contenido, p. 34: “A mi
juicio, Shaull no parece haber meditado lo suficiente sobre el tema evangélico de la no violencia —
precisamente en el trato con el enemigo —, el cual intenta trascender el amenazante circulo de la violencia y la
respuesta, igualmente violenta, que ésta suscita”.

Richard SHAULL. Surpreendido pela gra¢a: memorias de um te6logo: Estados Unidos, América Latina,
Brasil. Rio de Janeiro: Record, 2003, p. 199: “Estando bem consciente do custo humano da violéncia,
tampouco podia ignorar o custo humano da recusa da violéncia no confronto e superagdo de estruturas de
injustica sustentadas através de séculos, negando a vida para um vasto numero de seres humanos. Assim
testemunhava o exemplo de Dietrich Bonhoeffer em face da Alemanha nazista”. Ainda assim, Shaull mostra-
se relutante em conferir legitimidade ao uso da violéncia mesmo no contexto latino-americano. Como afirma:
“Mas ndo me parecia que deveriamos enfrentar essa escolha na América Latina daquele tempo”.

39 Enrique DUSSEL. Histéria da igreja latino-americana (1930-1985). 2. ed. Sio Paulo: Paulus, 1995, p. 74.
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ocasido do bicentendrio da independéncia dos Estados Unidos, em 1976, num didlogo com
Richard Shaull, demonstrou algumas das dificuldades com o pensamento do tedlogo
estadunidense. De acordo com Gutiérrez, o ideario da revolu¢do no pensamento de Shaull
seria demasiado amplo, possivel razdo da predilecdo de Shaull pela palavra transformagdo
frente & palavra libertacdo®”. Também Juan Luis Segundo realiza uma breve apreciagdo
critica da obra de Shaull, demonstrando que a influéncia da tradicdo em que Shaull se
encontrava, isto é, a reformada calvinista, continuou exercendo forte atuacdo em seu
pensamento, “se ndao no conteudo e nas opgdes, em todo o caso na linguagem”. Nesse sentido,
afirma Luis Segundo, enquanto a linguagem historica de Shaull ¢ “sumamente comprometida
¢ revolucionaria”, a tradugdo desta linguagem em termos teoldgicos “comega a inibir a
Shaull”. Isso se evidenciaria, sobretudo, na ndo identificacdo estabelecida por Shaull entre o
ideario escatologico do reino de Deus e a atividade historica vinculada a qualquer projeto
politico particular. Tal concepgdo para Luis Segundo, diametralmente oposta a conclusdo de
Heinz Eduard To6dt acerca da teologia do reino produzida por Shaull, seria “fatal para a

credibilidade da teologia cristd e significaria a morte da teologia da libertagdo™>*

. De fato,
mesmo concebendo a agdo divina como um evento que pode e deve ser compreendido dentro
da historia®®, para Shaull o reino de Deus é uma realidade dindmica, que irrompe na historia
por meio da acdo exclusiva de Deus. Neste sentido, Shaull mantém a fensdo comum a teologia

protestante entre o elemento escafologico e o elemento historico, ou melhor, mantém o

3% Gustavo GUTIERREZ; Richard SHAULL. Liberation and Change. Atlanta: John Knox Press, 1977, p. 183:
“It is comforting at this point to know that my impressions correspond to my own experience and, therefore,
I basically agree with Professor Shaull. But, I also have to disagree with the Professor, perhaps because I do
not completely understand his thoughts. I think his idea of a revolution is too broad. Is this the reason why he
prefers to talk of transformation instead of liberation?”.
3% Juan LUIS SEGUNDO. Libertagio da teologia, p. 163; sobre este ponto, cf.: Eduardo Galasso FARIA. F¢é e
compromisso: Richard Shaull e a teologia no Brasil, p. 149-152.
Partindo desta percepgdo, dificilmente se poderia admitir que Shaull ndo tenha reinterpretado a formula
finitum non capax infiniti da teologia reformada a luz da formula luterana finitum capax infiniti. Isso em
fungdo, talvez, de sua aproximacéo da teologia de Tillich. Moltmann oferece uma solugdo interessante para
esse dilema ao propor a formula infinitum capax finiti. A férmula reformada finitum non capax infiniti torna
dificil “pensar em Deus como ‘no’ mundo em qualquer sentido significativo”, sugerindo que o “finito ndo
pode conter o infinito”. Mas, afirma Moltmann, seguindo o ensino judaico sobre a Shekinah, a “habitacdo”
de Deus, e a doutrina cristd sobre a encarna¢do do filho de Deus e a habita¢do do Espirito Santo, “entdo o
Deus infinito pode certamente ‘habitar’ sua criagdo finita, sua historia da salvagdo e sua consumag@o, como
ele habitou o templo de Salomdo, e pode interpenetrar todo o humano como no Deus-ser-humano Jesus
Cristo. O milagre divino ¢ ent3o que o finito se torna capaz de conter o infinito: finitum capax infiniti”. No
contexto da teologia trinitaria, afirma Moltmann: “So the perichoresis is not just something existing between
like and like in the divine Trinity; it exists too between the unlike natures of God and human beings. If this
acceptance of the fellowship of discipleship into the trinitarian fellowship of God is expanded to take in all
created being, then the result is indeed the picture of a ‘world in God’. The all-comprehending divine Trinity
then becomes the living space and eternal environment of every creature. But then heaven, as the aeonic
environment of the angels, and earth, as the temporal environment of human beings, are eliminated. All
created beings are ultimately in God: infinitum capax finite — the infinite contains the finite” (Jiirgen
MOLTMANN. The World in God or God in the World? In: Richard BAUCKHAM. (Ed.). God Will Be All in
All: The Eschatology of Jiirgen Moltmann. Edinburgh: T. & T. Clark, 1999, p. 39).
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dualismo graca-natureza, a partir de uma dependéncia fundamental e indispensavel do

principio protestante critico®®. Como ressalta Shaull:

Esta énfase na importancia da revolu¢do neste momento histdrico particular nao
implica em [sic] que toda a agdo revoluciondria seja boa e tudo o mais seja mau. A
nova ordem para a qual o revoluciondrio estd se encaminhando ndo pode ser
identificada com nenhuma estrutura politica ou social, especifica. Cada luta
revolucionaria traz tanto a possibilidade de uma ordem mais humana como de
novas ameacas de desumanizacdo. Mas, na perspectiva baseada na historia
ocidental, que aqui apresentamos, a batalha pelo futuro do homem se focaliza as
vezes nas fronteiras da revolugdo. Quando isso acontece, ndo devemos perder

nosso tempo tentando decidir se apoiaremos ou ndo a revolugdo. A questdo

verdadeira é se, pelo contrario, temos, afinal, algo a contribuir para o seu éxito>"’.

Fundamentado na tradig@o protestante e atento ao impeto revolucionario que moldava
a autoconsciéncia dos povos dominados, Shaull intentava construir uma nova linguagem que
contribuisse para a emancipagdo ¢ a libertagdo do homem. Quer como um dos pioneiros no
desenvolvimento da teologia da libertagdo, quer como responsavel pela ruptura
epistemologica que impds um novo inicio a teologia do “terceiro mundo”, Shaull representa
um ponto de inflexdo fundamental na historia da constru¢do de uma autoconsciéncia teologica
latino-americana. Atento as exigéncias do contexto latino-americano, Shaull ensinou que é no
processo de mediagdo entre a verdade do evangelho e a situagdo historica que se da a tarefa da
teologia. Neste sentido, a teologia desenvolvida por Richard Shaull ndo pode ser definida ou
encerrada nos limites de uma “teologia revolucionaria”, como uma analise apressada tende a
sugerir. Antes, sua reflexdo teoldgica constitui uma tentativa de resposta, a partir dos
elementos especificos de sua heranga e tradicdo protestante, aos influxos e exigéncias de uma
determinada sifuagdo revolucionaria. Ndo se trata, neste caso, de uma teologia da revolugéo,

mas, antes, de uma teologia para a revolugdo, isto ¢, de uma teologia que entende possuir uma

3% Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a teologia no Brasil, p. 152. A obra de
Galasso Faria, louvavel em muitos sentidos, e que “visou o que Shaull realizou em nosso pais na década de
50 e 60 e como isso afetou os evangélicos” (Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a
teologia no Brasil, p. 18), tem o mérito de apontar tais criticas a teologia de Shaull, embora ndo as
desenvolva teologicamente, justamente por se tratar de uma analise de cunho mais historico e biografico do
que propriamente teoldogico. Uma analise que trate especificamente da teologia de Shaull e dos elementos
que a constituem ainda esta por ser feita. Também 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, p. 210-255 possui o0 mérito de pontuar com exatiddo muitos dos elementos constitutivos da
reflexdo teologica de Richard Shaull, embora concentre sua pesquisa mais na tematica da ética social
ecuménica. Esta analise, entretanto, parece ndo ter levado suficientemente em conta o carater particular do
protestantismo latino-americano com o qual Shaull esteve em constante didlogo e a partir do qual muitas de
suas intuigdes teologicas foram constituidas. Assim, se tomada de um modo isolado do contexto em que
esteve inserida, a reflexdo de Shaull pode ser distorcida de forma caricaturesca.

397 Richard SHAULL. Revolucdo: heranca e opcdo contemporanea. In: Carl OGLESBY; Richard SHAULL.
Reag¢do e mudanga. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1968, p. 249-250. Essa parte, cabe reconhecer, em
conformidade com a articulagdo de Eduardo Galasso FARIA. Fé e compromisso: Richard Shaull e a teologia
no Brasil, p. 152.



115

contribuicdo especifica também para uma situagdo revolucionaria. Este compromisso
concomitante com a tradicdo da Reforma e com o status quaestionis de seu contexto de
insercdo constitui ndo somente a esséncia de seu pensamento ¢ reflexdo — o afastamento de
um posicionamento barthiano e o desenvolvimento de uma teologia centrada na tarefa da

~ 308
correlacdo

—, como também a tarefa mais fundamental da propria reflexdo teologica,
entendida em termos de mediagdo entre a verdade do Evangelho e a situagdo historica. Assim,
pode-se afirmar que a contribuigdo especifica de Richard Shaull foi ensinar aos latino-
americanos a pensar a sua propria realidade a luz do encontro entre a revelagdo e a historia.
Esta licdo, que constitui o objeto desta pesquisa, embora ndo tenha necessariamente sido
acolhida pelas igrejas, inspirou profundamente uma geracdo inteira de tedlogos e leigos que
militavam na tarefa de constru¢do de uma sociedade mais justa e fraterna. Shaull, como
mestre, foi também profeta, “patriarca, pai de uma nagdo”. Como ressalta Rubem Alves, se
tais titulos forem demasiado grandes para a sua humildade, “pelo menos que aceite o nome de

. . . . 9
testemunha, que viu uma igreja nova nascendo. E a anunciou>"”.

3% Richard SHAULL. Surpreendido pela graga: memérias de um tedlogo: Estados Unidos, América Latina,
Brasil, p. 211: “A despeito de minha formagao barthiana, com sua declaracdo de que toda teologia deve estar
baseada apenas na Revelacdo e dela ser deduzida, eu tendia mais e mais a comegar com a situag¢do na qual
nos encontravamos. E enquanto freqlientemente 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
isto. Aos poucos cheguei a conclusdo de que éramos mais fiéis do que o modelo seguido por ele e por outros
tedlogos europeus”.

3% Rubem ALVES. O Deus do furacio. In: Rubem A. ALVES. (Org.). De dentro do furacdo: Richard Shaull e
os primordios da teologia da libertagdo, p. 24.



CAPITULO 3: DO ECUMENISMO LIBERTADOR A LIBERTACAO

ECUMENICA — O ECUMENISMO NAS BASES

“Somente a esperanca ¢ ‘realista’, porque somente ela toma a sério as possibilidades
que impregnam tudo o que é real. Ela ndo toma as coisas como na sua estatica ou
inércia, mas como caminham, se movem e s3o0 mutaveis em suas possibilidades.
Somente quando o mundo e os homens sdo vistos num estado inacabado de
fragmentagdo e experimentagdo, as esperangas terrenas tém algum sentido”

(Jirgen Moltmann)

“Restam-nos esperangas. Nosso futuro ¢ uma espécie de resto santo. E o que ainda
nos alimenta. As esperangas como que viraram alimento”.
(Milton Schwantes)

3.1 Articulac¢io da prdxis ecuménica no Brasil: a contribuicido do legado de ISAL

A tentativa de constru¢do de uma nova linguagem teoldgica protestante na América
Latina, “que pudesse exprimir a visdo e a paixao pela libertagao humana”*'"’, foi resultado de
um processo continuo de reflexdo sobre o papel das igrejas e dos cristdos frente as
necessidades e exigéncias da sociedade em que estavam inseridos. Sob os influxos do
movimento de renovagao teologica preconizado por Richard Shaull, setores do protestantismo
latino-americano apontaram para a necessidade de se repensar a tematica da responsabilidade
social das igrejas, buscando uma maior aproximagdo entre o protestantismo e a situagdo
politica latino-americana e pleiteando a possibilidade de uma “recriagéo autoctone™ .

De acordo com Michel Lowy, pode-se afirmar que o movimento Igreja e Sociedade na

América Latina (ISAL) tenha sido a iniciativa mais importante para a criacdo € promogao

dessa nova linguagem teoldgica no seio do protestantismo, sobretudo em func¢do da

319 Rubem ALVES. Da esperanga, p. 215.

31 José BITTENCOURT FILHO. Matriz religiosa brasileira: religiosidade e mudanga social, p. 125-126: “Vale
registrar que naquele momento apenas uma minoria discerniu o estado da questdo e imbuiu-se desse
proposito de recriagdo autoctone. Curiosamente, tal minoria intuiu que para alcangar essa meta, o caminho
mais apropriado seria uma ultrapassagem das fronteiras denominacionais, isto ¢, uma opc¢do 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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mobilizacdo de “fiéis progressistas de varias denominagdes protestantes, em um didlogo
permanente com esquerdistas catdlicos e marxistas™'%. Ndo obstante, a tentativa de ISAL de
manter um contato critico com as instituicdes eclesiasticas, especialmente em fungdo de sua
lideranca leiga, ndo logrou sucesso, fazendo com que o movimento se tornasse rapidamente
um instrumento de mobilizagdo popular’”. Apesar de sua curta duragdo, ISAL ofereceu a
contribuicdo mais importante do protestantismo latino-americano para o desenvolvimento das
teologias da libertagdo, levando o protestantismo a ruptura com seu vinculo liberal ¢ a
afirmacao de um projeto libertador.

Seguindo de perto a articulagdo de Jalio de Santa Ana, pode-se caracterizar o
movimento ISAL em tré€s fases. Uma primeira fase se desenvolve entre 1961 e 1967, entre a
consulta realizada em Huampani e¢ a radicalizagdo do movimento que se produz apds a
Conferéncia sobre Igreja e Sociedade realizada em Genebra, em 1966. No final deste periodo,
ISAL se reorganizou em direcdo a uma militdncia mais efetiva ao lado dos movimentos
populares, incorporando-se a luta revolucionaria. Com um engajamento politico claro em prol
da libertag¢do dos povos latino-americanos, ¢ baseando-se em categorias marxistas de analise
social, embora, conforme ressalta com precisdao 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 o seu apoio institucional
eclesiastico e financeiro®'*.

Como conseqiiéncia de tal configuracao, deu-se inicio a segunda fase do movimento,
compreendida entre os anos de 1967 e 1971, que foi caracterizada pelo predominio da
radicalizagdo e da ruptura com as instituigdes eclesiasticas, e pela irrup¢do dos diferentes
regimes militares. Nesta conjuntura, o engajamento politico libertario dos membros de ISAL
comegou a se confirmar no nivel da producdo simbdlica, passando da “igreja a0 movimento”.
Tal nivel de produgdo simbolica deve ser entendido como a tentativa de criacdo de uma nova
linguagem que fosse expressdo da situagdo historica do individuo latino-americano, um
reflexo de sua liberdade, de sua agdo ¢ de sua resposta ao mundo. Essa linguagem foi criada,

conforme visto no capitulo anterior, a partir da ressignificacdo de aspectos especificos da

312 Michael LOWY. 4 guerra dos deuses: religido e politica na América Latina, p. 180.

313 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.

314 Jos¢ MIGUEZ BONINO. A fé em busca de eficicia: uma interpretagio da reflexdo teologica latino-
americana sobre libertacdo, p. 54. De acordo com Miguez Bonino, ISAL, aprofundando sua critica as igrejas
protestantes, “via as mesmas como ‘enclaves culturais’ mais vinculados as metroépoles de ultramar do que a
seu ambiente imediato”. Desta forma, as igrejas protestantes ndo puderam “seguir as formulagdes teologicas
e ideologicas de ISAL”, afastando-se do movimento.
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tradigdo teologica protestante. Como ressalta Rubem Alves, essa nova linguagem libertadora
“ndo emerge simplesmente do metabolismo que se da entre o ser humano e o seu mundo, mas
¢ proferida como uma resposta as situagdes concretas nas quais o homem se encontra™"’.
Desta forma, as reflexdes biblico-teologicas caracteristicas dos documentos e publicagdes de
ISAL, marcadas pela tentativa de promog¢ao dessa nova linguagem libertadora, langaram as
bases de um novo método de interpretacdo das Escrituras, compreendendo-as a partir das
novas questdes que surgem dentro do contexto da pratica de libertagdo.

Evidentemente, ao tornar-se um movimento independente das instituicdes
eclesiasticas, o grupo de ISAL se conscientizava, ao mesmo tempo, do perigo de tornar-se um
organismo sectdrio, isto €, de constituir-se numa nova comunidade religiosa ao lado das
demais, o que seria incoerente ¢ 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 balnearia
proxima a Montevidéu. Nesta reunido, ISAL se autodefiniu como um “grupo intermediario”,
que intentava a construgdo 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 a 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 forum de convergéncia entre
diferentes representantes das forcas populares. Também no governo progressista do general
Torres, o grupo de ISAL se tornou uma forca mobilizadora através da Assembléia Popular (de
novembro de 1970 a julho de 1971), que s vezes funcionava como um parlamento®"”.

Nao obstante, o caminho para a constru¢do de pontes entre a igreja e a sociedade foi
entendido como o esforgo para o langamento de programas de conscientiza¢do e educagio
popular, especialmente entre as comunidades cristds, tendo como inspirag¢do a experi€ncia do

Movimento de Educacdo de Base no Brasil (MEB), iniciado em margo de 1961, e a pedagogia

315 Rubem ALVES. Da esperanga, p. 46: “Quando a linguagem ¢ historica, no entanto, ela conta a historia
humana, o que ndo implica uma simples descri¢do. Ela contém a interpretagdo humana da mensagem e do
desafio que este langa ao mundo, afirmando o que ele acredita seja a sua vocagdo, o seu lugar, as suas
possibilidades, a sua dire¢do e a sua fun¢do no mundo”.

316 Jean-Pierre BASTIAN. Protestantismos y modernidad latinoamericana: historia de unas minorias religiosas
activas en América Latina, p. 239.

317 Filio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante 4 la
théologie latino-américaine de la libération, p. 81.
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desenvolvida por Paulo Freire. De fato, a inova¢do da proposta pedagégica elaborada por
Paulo 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 julga™'®

, 0 termo conscientizagdo, por outro, diz respeito a “mais que uma simples
tomada de consciéncia. Supde, por sua vez, o superar a falsa consciéncia, quer dizer, o estado
da consciéncia semi-intransitivo ou transitivo-ingénuo, ¢ uma melhor inser¢do critica da

pessoa conscientizada numa realidade desmitificada"

. Segundo Paulo Freire, a “consciéncia
surge nas relagdes entre o0 homem e o mundo, e a realidade”. Isto é, apenas quando se
compreende a dialeticidade entre consciéncia ¢ mundo, quando a objetividade e a
subjetividade se encarnam dialeticamente, é “possivel compreender o que € a conscientiza¢do
— e compreender o papel da consciéncia na libertacdo do homem™. Pode-se dizer, portanto,
que o objetivo de ISAL consistia na conscientiza¢do de cristdos quanto a sua situacdo socio-
politica e sua tarefa especifica em meio aos acontecimentos que os desafiavam.

A terceira fase do movimento, compreendida entre os anos de 1971 e 1975, se inicia
com o golpe de estado realizado pelo general Hugo Banzer, na Bolivia, e termina com a
dissolucdo de ISAL em 1975. A persegui¢@o 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, até mesmo a morte. Com a intensificacdo dos regimes militares nos paises da América
Latina e no Caribe, a luta revolucionaria pela libertacdo se tornou uma forma de resisténcia e
oposicao ¢ um ponto de encontro entre diferentes grupos militantes envolvidos nesse processo
de resisténcia. Ndo obstante, como afirma Santa Ana, os membros de comunidades cristas
revolucionarias, bem como os membros de ISAL, foram forcados ao siléncio como forma de
sobrevivéncia®'. Os regimes militares trouxeram dificuldades inimeras para a articulacdo e o

funcionamento de ISAL, levando ao seu esmaecimento gradual. De acordo com Bittencourt

318 Wolfgang LIENEMANN. Consciéncia. In: Nicholas LOSSKY; José MIGUEZ BONINO:; John POBEE;
Tom F. STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento
ecuménico, p. 254: “Portanto, a consciéncia envolve a experiéncia que a pessoa tem da responsabilidade,
uma relacdo entre as agdes (ou inagdo) de uma pessoa e sua identidade, uma relagdo ao conhecimento
empirico dos problemas envolvidos, uma relacdo com as outras pessoas e suas expectativas e uma relacao
com Deus”.

Paulo FREIRE. Conscientizagdo: teoria e pratica da libertagdo. Uma introducdo ao pensamento de Paulo
Freire. 3. ed. Sao Paulo: Moraes, 1980, p. 90.

Paulo FREIRE. Uma educa¢do para a liberdade. Porto: Textos Marginais, 1974, p. 54. Cabe ressaltar que,
embora Freire tenha sido o responsavel pela introdug@o deste conceito na teoria pedagogica, 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.
Conscientizagdo: teoria e pratica da libertacdo. Uma introdug@o 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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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 condi¢des de ISAL articular devidamente seus nucleos nacionais, alguns destes,
altamente radicalizados”. Neste sentido, € possivel afirmar que o movimento ISAL tenha sido
desagregado devido a sua “caréncia de bases eclesiasticas, radicalizacdo teorica e, em alguns
casos, radicalizacdo 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 afirmar,
como o faz Bittencourt Filho, que a “contribuicdo imorredoura de ISAL situa-se mais no
campo do pensamento teologico e eclesiologico 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 mobilizagdo popular por meio de um processo pedagogico de
conscientizagdo. A quarta e ultima assembléia de ISAL, realizada em Nafia, Peru, no ano de
1971, por exemplo, discutiu e aprofundou o compromisso da conscientizagdo e da
mobilizacdo popular estabelecido pela j& citada reunido em Piriapolis, em 1967. Com a
convocagdo da quarta assembléia, ISAL langou as diretrizes que caracterizariam o perfil da
praxis ecuménica latino-americana, sobretudo em funcdo da énfase nas tarefas de
conscientiza¢do, de missao urbana no nivel da base, de treinamento e formacgao, bem como da
pratica tedrica®>.

De fato, ¢ possivel afirmar que a quarta assembléia de ISAL, ao reconhecer o perigo

de seu afastamento da realidade das igrejas, tenha reiterado a necessidade da insergdo e

participacao do cristdo no processo de libertagdo latino-americano, entendido como uma

322 Jos¢ 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 organizagdo que sucedeu o ISAL foi fundada em 1975 com o nome de A¢do
Social Ecuménica Latino-Americana (ASEL), e se distingue do ISAL principalmente por sua maior énfase na
reflexdo teoldgica, embora esteja na tradigdo do ISAL por acentuar a responsabilidade socio-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: itinerario do dialogo ecuménico na América Latina, p. 133-134.
Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 133: “ISAL rejeitou uma proposta politica estritamente cristd, ou uma
participacdo isolada dos cristdos no processo revoluciondrio, em consonancia com suas raizes protestantes. A
“Primavera de Praga”, por sua vez, defrontou ISAL com as grandes contradicdes do ‘socialismo real’,
arraigando-o ainda mais em solo latino-americano, ou seja, na busca de uma alternativa independente e
autoctone”.
33 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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“ruptura com o sistema de dependéncia econdmica e de exploracdo”, gerado pela “agdo do
imperialismo aliado as classes dominantes nacionais”. Nao obstante, para a assembléia a
problematica ndo residia tanto em caracterizar a dependéncia e em definir quais eram os
grupos que a mantinham, mas em supera-la através de um impulso especifico em diregdo a
“organizagdo dos setores do povo que sdo explorados pelas classes dominantes nacionais e
pelo imperialismo”. Tal impulso, entretanto, exigia que a assembléia atentasse para algumas
das dificuldades intrinsecas a participacdo do cristdo no processo revolucionario, levando ao
reconhecimento de que o cristdo, comprometido com o processo de libertacdo latino-
americano, experimenta uma “relacdo dupla”, que, por sua vez, pode ser origem de conflito
individual e politico. Em outras palavras, se por um lado o cristdo se via comprometido com a
participagdo politica por meio da atuacdo em movimentos populares, por outro seu vinculo
direto ou indireto com as instituicdes eclesiasticas cristds poderia indicar uma relagdo com
centros de dominag@o imperialista e com os interesses das classes dominantes, atrapalhando
uma participacdo politica mais efetiva. De um modo semelhante, a assembléia 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 irmao”, poderia conduzir a uma
forma de agdo politica ingénua, alicercada mais sobre um impulso ético do que sobre uma
analise rigorosa do seu contexto de atuacgdo. Isso quer dizer que o cristdo deve estar ciente de
que o politico ¢ o fator prioritario que o deve conduzir a luta por libertagdo, uma vez que se
intenta a substituicdo de uma “ordem social que perece, por uma outra nova, mais justa, mais
humana, mais solidaria”. A assembléia apontava, de igual forma, para a necessidade de
inclusdo das igrejas e instituigdes cristds na tarefa de libertagdo, ja que elas eram consideradas
instrumentos de apoio e recrutamento politico e um lugar de luta ideolégica por meio da qual
se intenta o desbloqueio da consciéncia cristd para o acesso a op¢do ¢ a militancia em favor
das classes populares. Assim, enfatizava-se também a importancia da criagdo de canais para a
promogao da unidade das forgas populares, como uma forma de se evitar o sectarismo. Nao
menos importante, porém, foi o reconhecimento da necessidade de organizagdo das forgas
populares como uma exigéncia do processo libertador, que, embora tenha sido historicamente
exercida por lideres marxistas, poderia receber uma participagdo mais efetiva dos cristdos em
funcdo de sua crescente participacdo politica.

Assim como a énfase dada & mobilizagdo popular fez com que a assembléia atentasse
para algumas das dificuldades intrinsecas a participagdo do cristdo no processo de luta pela
libertagdo da sociedade na qual se encontrava, também as exigéncias levantadas pelo processo

revolucionario as igrejas militantes constituiram uma das preocupagdes centrais da assembléia
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em Nafa. De acordo com o documento da reunidio, havia necessidade de aplicacio de uma
“metodologia especial” na interpretacdo do papel das igrejas no processo revolucionario,
entendendo que esta metodologia deveria, necessariamente, levar em consideragdo o
instrumental analitico provido pelo materialismo histérico, ndo em sua “acep¢ao dogmatica,
mas em suas formas mais atualizadas”. A interpretagdo do papel das igrejas no processo
revolucionario, por sua vez, ndo seria exeqiiivel sem uma prévia “transformacdo das velhas
estruturas eclesidsticas”, fazendo com que os recursos humanos ¢ ideologicos das institui¢des
fossem colocados a disposi¢do do povo em sua luta por libertacdo e autonomia. Neste sentido,
a “nacionalizagdo” das igrejas se impunha de forma radical, entendendo por nacionalizagdo
ndo somente “o passo que permite a adogao de formas culturais autdonomas ou regionais, mas
também uma “identificacdo da igreja com os interesses ¢ o destino historico do povo”. A
assembléia 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 transformagao social e pelos interesses dos menos favorecidos.

Apesar da énfase continua na tarefa da mobiliza¢do popular, ndo era objetivo de ISAL
estabelecer vinculos politicos e aliangas programaticas por meio de impulsos desprovidos de
critérios especificos previamente estabelecidos. Partindo de tal percepcdo, afirmou-se a
necessidade de determinar uma classificagdo daqueles grupos com os quais fosse possivel
empreender uma acdo comum na luta pela libertagcdo. Entre tais grupos, foram destacados os
grupos de contestacdo, que se caracterizam pelo conflito com suas instituigdes eclesiasticas de
origem em funcdo de uma incompatibilidade ideoldgica. Por outro lado, os 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 alienacdes”, entre elas a religiosa, deveriam ser submetidos a uma pedagogia de
conscientizagdo sobre sua situacdo e tarefa na luta pela transformagdo social e politica. Como
uma ultima exigéncia para as igrejas militantes, a assembléia em Nafia afirmou a necessidade
de uma renovacdo 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 libertacio™°.

Como corolario da configuracdo ecuménica de ISAL e das consideragdes esbogadas
pela assembléia realizada em Nafia, pode-se afirmar que a praxis ecuménica latino-americana,

sobretudo em funcdo da postura politica representada pelas igrejas do protestantismo

326 CUARTA ASAMBLEA CONTINENTAL, JULIO 1971, NANA, PERU. Bases para una estrategia y
programa de ISAL, p. 143-150.
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historico, buscou espagos de atuacdo que ultrapassavam os limites estabelecidos pelas igrejas,
ainda que considerassem as igrejas como importantes frentes de trabalho e espagos para a
conscientizacdo dos individuos envolvidos no processo revolucionario. Nao obstante, este
« . e o -

movimento duplo de abandono da Igreja-instituicdo e de aproximacgdo e participagdo nos
grupos politicos” representou, como bem apontou Zwinglio Dias, a “forca e a debilidade” da

;. - . . 327
praxis ecumenica latino-americana™".

3.2 Da militincia ecuménica 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 contribuigdo a tarefa
de mobilizagdo popular encontraria certa correspondéncia com a irrupgdo 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

. . ~ .. 328 . .
militar e a violagdo dos direitos humanos™®. Como ressalta Jean-Pierre Bastian:

En 1975 se disolvio ISAL, y sus miembros descubrieron el largo camino que habria
de recorrerse en busca de la liberacion. Ante la represion de que era victima la
mayor parte de las organizaciones de izquierda, los sobrevivientes del movimiento
de nuevo pusieron los ojos en las iglesias como espacio de resistencia y
reorganizacion, y como lugar privilegiado para la acciéon. Ahora bien, mas que las
iglesias protestantes, las comunidades eclesiales catolicas de base proporcionaban
una meta a las renovadas esperanzas de reforma religiosa y social’>’.

De fato, o caminho para a libertagao, que inspirou ¢ modelou a militancia ecuménica
de ISAL, teve que encontrar outros espagos para uma articulagdo mais efetiva. Como ressalta
Bittencourt Filho, a Igreja Catdlica, em fungdo 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

experiéncia nas “relagdes com o Estado” e por ser “detentora de legitimidade moral perante a

327 Zwinglio Mota DIAS. Evaluacion critica de la practica ecuménica latino-americana. Reflexiones sobre el
desarrollo y las perspectivas de las relaciones ecuménicas en el d&mbito latino-americano. Cristianismo y
Sociedad, Buenos Aires, afio XVII, n. 60, 1979, p. 7.

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: «c’était le moment de résister a 1’autoritarisme militaire,
de lutter contre la violation des droits de I’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 América Latina, p. 239.
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coletividade”, se transformaria numa importante instituicdo para a promocao dos ideais de
transformac@o social. Fato ¢ que a postura ecuménica da instituicdo romana havia mudado
sensivelmente apos a realizagdo do Concilio Ecuménico Vaticano II e da II Conferéncia
Episcopal Latino-Americana, realizada em Medellin (CELAM 11, 1968), que “marcou o ponto
mais alto da consciéncia hierarquica da Igreja Catolica na América Latina”>*°. Ainda assim,
como aponta Bittencourt Filho, o papel exercido pela Igreja Catolica apresentava fortes
contradigOes, entre elas a tendéncia eclesiologica inclinada para o estabelecimento 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 transi¢cdo de uma teologia orientada pela tarefa da
revolucdo para uma teologia alicer¢ada sobre uma orientacdo eclesioloégica de cunho
essencialmente popular. O autor classifica a mentalidade teoldgica revolucionaria latino-
americana em dois momentos especificos, representados, respectivamente, por duas geragdes
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, ¢ buscando
0 homem novo da nova sociedade que surgiria da mudanca radical das estruturas econdmicas,
sociais, politicas, culturais e ideoldgicas”. O segundo momento, compreendido entre 1973 e
1988, e que corresponde a um periodo de didspora, inicia-se com o fim do movimento
“Cristaos para o Socialismo”. Nesse periodo, o imaginario da revolugdo € diluido em fungéo
da repressdo, sendo substituido pelo nascimento da Igreja Popular, que, “preparando seus
quadros, na maioria catdlicos, treinados em cursos de racionalidade marxista, apoiados pela
Teologia da Libertagdo, procura assumir sua hegemonia na tomada do poder pelas vias da
representatividade parlamentar”, relegando, assim, a luta contra os preconceitos “ao segundo
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plano Saia-se, assim, das CEBs, enquanto um espa¢o ndo fechado as dimensdes

eclesidsticas, sobretudo em funcdo de sua caracterizagdo ecuménica, para 0 espago

330 Jos¢ MIGUEZ BONINO. 4 fé em busca de eficacia: uma interpretacdo da reflexdo teoldgica latino-

americana sobre libertagdo, p. 55. Sobre o desenvolvimento da praxis ecuménica na Igreja Catdlica, cf.:

Carlos Gilberto BOCK. O ecumenismo eclesiastico em debate: uma analise a partir da proposta ecuménica

do CONIC. Sao Leopoldo: Sinodal; IEPG, 1998, p. 13-40.

Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova

eclesiologia para a América Latina, p. 133.

332 paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo. In: Claudio Oliveira RIBEIRO; Jos¢ BITTENCOURT
FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscrigdo, p. 167.
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eclesiastico representado pela irrupgdo da Igreja Popular Catolica. Como ressalta o autor, “a
pluralidade e a diversidade das CEBs, oriundas da sua insercdo local e cultural, foram
substituidas por uma orienta¢do unica, ideoldgica e pratica, e fetichizou-se na Igreja Popular
responsavel pela forga libertadora dos pobres, ‘solidaria com o projeto autonomo dos
explorados™.

Tal pratica teologica de cunho popular seria mais restrita quando comparada a
teologia revolucionaria desenvolvida no ambito 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 alteracdo radical no método
teologico desenvolvido pelas teologias articuladas no dominio da praxis ecuménica, ainda que
tal alteracdo nem sempre seja claramente perceptivel. Ou seja, com o desenvolvimento
teorico-metodologico desta teologia da instituigdo eclesiastica popular, uma énfase distinta
daquela apresentada pela teologia revoluciondria tornar-se-ia perceptivel, fazendo com que a
referéncia passasse da acdo transformadora e revolucionaria de Deus na historia,
impulsionada pelo idedrio utdpico do reino de Deus e modelada pela teméatica da providéncia,
para a referéncia constante a militancia politico-religiosa a partir dos meandros da Igreja
Catolica. Assim, seria esquecida a vertente protestante da teologia revolucionaria e se
modificariam “algumas de suas proposigoes demasiadamente arrogantes para a dogmatica

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 rela¢des sociais
burguesas e defensora dos direitos civis e politicos da pessoa”; a segunda, ser
instrumento de libertacdo da classe oprimida, no seu confronto com o Estado, e na
condugo hegemonica da luta de libertagdo popular, partidaria ou ndo. De qualquer
maneira, a referéncia fundamental ¢ sempre a instituicdo Igreja — popular,
progressista, moderna ou tradicional —, mas sempre condutora e tuteladora da

: 335
“caminhada” de quem quiser ™.

Essa transi¢do significaria, grossomodo, uma redugdo do ideal utdpico e da dimensdo
totalizadora do reino de Deus, enquanto forca motriz do cristianismo revoluciondrio, a

determinada praxis de libertacdo, vinculada a uma institui¢do eclesidstica. Isso porque a

333 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
individuag@o, em relagdo com o outro e com o mundo, uma hierarquizagdo dos ‘modelos’ de Igreja, tudo isso
contribuiu e tem contribuido para o escamoteamento, intencional ou ndo, do Cristianismo como kerigma — o
anuncio do Cristo Morto ¢ Ressuscitado —, da sua manifestagdo social como koinonia e sua vivéncia no
pathos eclesial” (Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 185-186).

334 Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 151. Também Dias comenta essa
transigdo redutora para a pratica pastoral das CEBs “como uma produc@o confessional/institucional”.

333 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 187.
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mistica do compromisso até as ultimas conseqiiéncias, peculiar ao cristianismo
revolucionario, era a da transformagao radical do mundo e da realidade existencial humana,
transcendendo a tomada imediata do “poder do Estado” e a “relagdo de competi¢ao, velada ou

»33¢ Egta mistica, baseada na realidade

ndo, de hegemonia na condu¢ao do processo politico
do reino de Deus, secularizante da ordem social e das instituigdes, fora substituida pela
pratica libertadora e marxista de uma instituicdo alternativa, mas, ainda assim, eclesidstica.
Neste sentido, por mais que a Igreja Catélica 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 manutencdo de uma Igreja Popular revela seu carater salvifico e
catolico. Ela nega, de fato, o ecumenismo e a pluralidade eclesial como seu
pontifice maximo os nega na sua pratica pastoral. Seus porta-vozes tedricos se
sentem imbuidos de uma missdo catequética de conversdo dos paises socialistas a
Teologia da Libertacdo e de dialogicidade legitima desta Igreja Popular abrindo o
caminho “oficioso” para a Ost politik vaticana. E sdo portadores do nihil obstat
para o reconhecimento do “socialismo-quase-reino-de-deus”, que divulgam como
didrios de viagens para os fi¢is orgulhosos da sua vocacdo eclesiastica e salvadora,

porque iniciados nos mistérios da nova racionalidade cientifica transformada e

aperfeigoada pela Teologia da Libertagdo®’.

De acordo com o autor, essa teologia, inspirada, sobretudo, por Clodovis e Leonardo
Boff, representaria um momento ulterior ao projeto teoldogico revolucionario, desenvolvido
pela primeira geracdo de tedlogos da libertacdo, como Rubem Alves, na dependéncia do
legado teologico de Richard Shaull, e Gustavo Gutiérrez. Fato ¢ que esse momento ulterior
ensejaria a aplicagdo de um marxismo instrumental, subordinado a teologia (ancilla
theologiae), como formagdo cientifica dos quadros vinculados & instituicdo eclesiastica
militante. Esta teologia institucional popular seria marcada, por sua vez, pela centralizagdo do
uso da “mediacdo socio-analitica”, que, de acordo com Paulo Botas, seria responsavel por
conferir uma dimensao cientifica as interpretagdes sociais dos militantes dessa Igreja Popular.
Nao somente pela “mediacdo socio-analitica”, vale dizer, mas também pela “mediacdo
hermenéutica” e pela “mediagao prética”338. Assim, despolitizando a categoria da revolugdo,
nascia uma Igreja Popular, que, em contraposicdo a teologia revolucionaria, “formava seus

agentes pastorais como militantes alinhados a uma concepg¢do de mundo e sociedade limitada

336 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 186.

37 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 185.

338 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. Confianga e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas, p. 47, as
mediagdes socio-analitica, hermenéutica e pratica, “possivelmente a influéncia mais evidente da Teologia da
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Libertagao”, sdo aprimoramentos do “tripé metodoldgico do cardeal belga Cardijn: ‘ver-julgar-agir’”.
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as interpretacdes de um marxismo reduzido ao economicismo”. Segundo Paulo Botas, a
concepcdo de libertagdo esbogada pela primeira geracdo de tedlogos implicava, pois, uma
“opcdo revolucionaria e uma clara ruptura politica e ideologica com o reformismo nacional

»3% Essa opgdo revoluciondria,

desenvolvimentista ¢ com os novos regimes militares
entretanto, ndo dependente de formas eclesiasticas institucionais, e que ndo reduzia a questao
revolucionaria ao bindmio de classes, foi sendo paulatinamente substituida por “uma forma
institucionalizada eclesiastica, catdlica, que, apesar de avangada na sua concepgdo teologica,
corria o risco de se tornar autofagica a medida que se colocava, frente a frente, com o
movimento social organizado na disputa pela hegemonia do espaco e da condugdo 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 revolucionaria
ecuménica, pelo elemento eclesidstico, tornando-se dependente de formas institucionais. Se,
por um lado, o elemento eclesidstico deve ser entendido como aquilo que designa o “oficial, o
que parte da estrutura dirigente da institui¢do eclesiastica e configura seu discurso”, o
elemento eclesial deve ser entendido, por sua vez, como as “manifestacdes que irrompem em
meio aos cristdos, reivindicando um maior grau de fidelidade ao acontecimento-fonte e
contradizendo o discurso ‘ortodoxo’ da instituig:éo”341. E exatamente esta reducdo do eclesial
ao eclesiastico, 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 reducdo de toda a
“grandiosidade do pensamento marxista para a constituicdo de uma racionalidade a servico da
construcao da Igreja Popular, referéncia ultima da constru¢do 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 esbogadas por Paulo Botas sdo compartilhadas por outros autores, como,

por exemplo, Julio de Santa Ana. De acordo com Botas, Santa Ana expds suas perplexidades

339 Paulo C. L. BOTAS. Cronica dos anos de fogo, p. 181: “Nessa perspectiva dois tedlogos elaboraram, no
inicio de 70, seus trabalhos: Gutiérrez ¢ Rubem Alves. O primeiro, sistematizando as experiéncias da Ag¢éo
Catolica da América Latina e apontando perspectivas para uma Teologia da Libertagdo. O segundo,
elaborando propriamente esta teologia e sendo o precursor da corrente teoldgica latino-americana. Uma nova
racionalidade se impunha. Mais cientifica. Os esbogos de um humanismo revolucionario cristdo foram
desmantelados pela critica das ciéncias humanas e do marxismo. Nessas condigdes, foram inevitaveis as
migragdes 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”.

39 Paulo C. L. BOTAS. Crénica dos anos de fogo, p. 182.

3 Zwinglio Mota DIAS. Institucién y acontecimiento. Notas sobre las tensiones entre lo eclesidstico y lo
eclesial en el interior de la comunidad cristiana. Cristianismo y Sociedad, Buenos Aires, afio XVI, n. 56/57,
1978, p. 4.

2 Paulo C. L. BOTAS. Crénica 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
orientacdo das praticas populares estava dominada pela “resignagdo e pela busca de um
reajustamento”, e que a mediagdo socio-analitica, notadamente o marxismo, ndo era suficiente

3% Nio obstante

e ndo esgotava nela mesma “toda a compreensao da realidade sociopolitica
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 conseqiiéncia 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 configuragdo teoldgica revoluciondaria extra ecclesiam no seio da
militdncia ecuménica pode ter sido impulsionada por uma concepgdo teoldgica mais ampla,
vinculada, em seus fundamentos, a peculiaridade da eclesiologia protestante, que tende a dar
primazia a comunidade frente a institui¢do, e ao eclesial frente ao eclesidgstico**. Discorrendo
sobre esta mesma tematica, e baseado nas categorias dialéticas instituicdo ¢ movimento, Oscar
Bolioli ja afirmava que ¢ equivocado enfatizar uma dessas duas categorias em detrimento da
outra. Para Bolioli, enquanto a instituicdo tem um rico e vasto conteiido a compartilhar, o
movimento injeta “vida e desafio na solidez institucional”. Isto ¢, ndo seria o caso de abrir
mao da dimensdo eclesiastica inerente a praxis ecuménica, nem de simplesmente acomoda -la
dentro dos limites da institui¢do. 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-instituicdo”, tornando-se a forca deste ecumenismo, ela também

5 Paulo C. L. BOTAS. A busca do elo perdido: teologia e revolugdo, p. 88-89. O autor ressalta o
posicionamento de Santa Ana, expresso através de uma palestra mimeografada para o Programa de
Assessoria & Pastoral do CEDI, em outubro de 1990: “Com todo carinho para com a pessoa, considero o livro
de Clodovis Boff, que coloca o problema epistemolédgico da Teologia da Libertacdo, totalmente defasado e
anacronico. Althusser é totalmente intragavel (...) Ndo tenho por que repetir hermenéuticas transnoitadas se
eu sinto que estas hermenéuticas ndo batem com a realidade” (Paulo C. L. BOTAS. A busca do elo perdido:
teologia e revolugao, p. 89).

Sobre este ponto, além do ja citado texto de Zwinglio Mota DIAS. Institucién y acontecimiento. Notas sobre

las tensiones entre lo eclesidstico y lo eclesial en el interior de la comunidad cristiana, p. 3-12, cf.: Rubem

ALVES. Dogmatismo e tolerancia, p. 45-62.

3% Oscar BOLIOLL Una historia de unidad. Cristianismo vy Sociedad, Buenos Aires, afio XV, n. 52-53, 1977, p.
39-40. Como afirma Bolioli a respeito da debilidade da praxis ecuménica latino-americana: “Que han habido
errores, es cierto. Si el error ha cobrado dimension, 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, jhasta donde 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 eclesiologica™ dos grupos ecuménicos, isto &,
a auséncia de um suporte estrutural-comunitario suficientemente forte, levando a uma

“indefini¢do a respeito de sua propria identidade”. Como ressalta Zwinglio Dias:

Su negacion de la institucion-Iglesia y su ligazon a grupos politicos, que en ultima
instancia repetian comportamientos y practicas por ellos rechazados en la
institucion, agotaran sus fuerzas y los llevaron a la soledad nostalgica de la Iglesia.
Pues si hubo abandono de la institucion no hubo negacién de la fe. El tiempo fue
corto para una percepcion mas profunda de la necesidad de mantener la tension
dialéctica entre lo institucional y el acontecimiento que le dio origen, ya que, la

negacion radical de uno de estos polos por el otro condena a éste a la pérdida de

eficacia historica agotandolo y aislandolo™.

A primazia dada ao elemento politico numa perspectiva revoluciondria, que ensejava
uma ruptura com formas eclesiasticas comprometidas com os interesses imperialistas
estadunidenses, ainda que sem romper com o caminho da fé cristi**’, terminou suplantando o
elemento teologico da praxis ecuménica. Isso levaria a um distanciamento cada vez maior
entre a militdncia ecuménica e as igrejas protestantes, tornando o 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 praticas, que mais de uma vez
tiveram marcas muito claras de secularismo do que de secularizagdo™**®. Isto ¢, se a teologia

ecumeénica revolucionaria partia da base da secularizagdo de todas as instituicdes humanas,

346 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. 7-8.

Jorge E. MONTERROSO. Interpretacion del ecumenismo latinoamericano. Cristianismo y Sociedad, Buenos
Aires, ano XV, n. 52-53, 1977, p. 46: “el hecho de ver la revolucion como algo inmediato e inminente,
determiné mucho las reacciones politicas de los lideres sudamericanos en el movimiento ecuménico, pero
especialmente su actitud hacia la Iglesia. La mas connotada dirigencia vio en la Iglesia-institucion un
elemento de dominacion al servicio del sistema social opresor. Sintidé que su permanencia en ella significaba
una inconsecuencia con el proceso latinoamericano y por ello rompid lanzas contra la jerarquia eclesiastica.
Aunque formalmente hizo la diferencia en sus analisis entre la Iglesia-ctipula y la Iglesia-pueblo, la verdad es
que entr6 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 abandono las filas de la Iglesia, aunque ahora nos es evidente
que no dejo el camino de la fe. Ataco a la jerarquia, sefialo 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
institucion, 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 vacild en
comprometerse”.
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tornando-se independente das instituigdes protestantes, ela acabou legitimando o secularismo,
que parece ser nada mais do que “uma degeneracdo da secularizagdo™*’. A primazia dada ao
politico enquanto elemento impulsionador da praxis ecuménica levaria a teologia ecuménica
extra ecclesiam a uma confusdo inconseqiiente frente a um de seus fundamentos

epistemologicos mais essenciais. Novamente nas palavras de Zwinglio Dias:

En tales circunstancias, lo politico suplantd6 a lo teoldogico. Los analisis
sociologicos ganaran en profundidad pero la reflexion teoldgica no logrd
estructurarse de tal modo como para despertar el interés de las bases, no
produciendo tampoco el efecto que se esperaba sobre la Iglesia institucion. En
resumen; el ecumenismo provocado externamente, por el entorno socio-politico,
tampoco logré cambiar sustancialmente el panorama eclesiastico latinoamericano
aunque haya aportado elementos de andlisis valiosos para su comprension y, su
practica, con sus errores y, con sus realizaciones positivas, haya ofrecido pistas
importantes para el futuro, que necesitan ser rescatadas®’.

Neste sentido, se a praxis libertadora da Igreja Popular tornou-se demasiado estreita
em funcdo de seu vinculo eclesidstico, como sugere Paulo Botas, a praxis ecuménica
revolucionaria, desprovida de um vinculo institucional eclesidstico consistente e do suporte
estrutural necessario para uma militdncia social e politica mais efetiva, ndo conseguiu

envolver as instituigdes eclesiasticas num nivel satisfatorio de participagéo.

3.3 As Entidades Ecuménicas de Servico como uma alternativa ecuménica

De todo jeito, a importancia das CEBs no processo de aglutinacdo 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 tltimo 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

351 .
7?77, Mesmo assim, uma

pouquissimas alternativas de mobilizagdo e organizagdo populares
grande parte das atividades ecuménicas ndo foi desenvolvida no interior das CEBs, nem por

agentes religiosos especializados oriundos das pastorais catolicas. A militdncia ecuménica de

¥ Friedrich GOGARTEN. Despair and Hope for our Time, p. 108.

3% Zwinglio Mota DIAS. Evaluacion critica de la practica ecuménica latino-americana. Reflexiones sobre el
desarrollo y las perspectivas de las relaciones ecuménicas en el ambito latino-americano, p. 8.

3! José¢ BITTENCOURT FILHO. Notas teologicas sobre praxis ecuménicas. In: Claudio Oliveira RIBEIRO;
José BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da proscri¢ao, p.
41.
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setores protestantes, por exemplo, embora ndo encontrasse espagos nas suas respectivas
instituicdes eclesiasticas, optou pela criacdo de estruturas alternativas, que pudessem servir
como refigio 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 Servigco ndo
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
constru¢do da nova sociedade e do novo homem — o mais desejado dos sinais do Reino na
realidade terceiro-mundista, na perspectiva teologica libertaria™>?.

De acordo com o tedlogo Gerhard Tiel, que parte de uma definicdo oferecida por
Jether Pereira Ramalho, pode-se afirmar que as Entidades Ecuménicas de Servi¢o, ou
organismos ecumeénicos, sejam “um instrumento de servigo e de inspiragdo a toda a dindmica
das igrejas e dos movimentos populares”. Neste sentido, as Entidades Ecuménicas de Servigo
seriam uma ponte entre as igrejas ¢ os movimentos populares, ndo dispensando ‘“nem os

353 Evidentemente, nem todas as Entidades Ecuménicas

grupos € movimentos nem as igrejas
de Servigo eram, de fato, autbnomas em relagdo as institui¢des eclesiasticas. Para Tiel, tais
entidades classificar-se-iam de acordo com suas estruturas, isto ¢, como ‘“‘organismos
ecuménicos com apoio eclesiastico oficial” e “organismos ecuménicos autonomos”. No
primeiro caso, sdao organismos fundados e mantidos por instituigdes eclesiasticas, que
assumem uma co-responsabilidade maior ou menor pelo trabalho, freqlientemente “através de
um ‘conselho ecuménico’ ou um orgado diretivo de nome semelhante”. No segundo caso, 0s
organismos auténomos sdo estruturados como uma associagdo, isto €, o “orgdo decisorio
supremo ¢ a assembléia dos socios, que em regra tem a competéncia de aceitar novos socios —
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 instituicdes eclesidsticas, no
segundo, como organismos autdonomos, sdo os fiéis cristdos™>’.

Apesar das diferencas, ¢ possivel afirmar que “ambos os organismos priorizam a

colaborag@o ecuménica no ambito da promogdo humana, da justica social, do bem-estar geral

332 José BITTENCOURT FILHO. Notas teologicas sobre préxis ecuménicas, p. 45.

333 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma andlise do movimento ecuménico de
base, p. 172.

3% Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 166-168.

3% Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: historia, teologia, pastoral, p. 126-127.
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e da moralidade publica privada”. Eles “surgem da consciéncia cristd de que os grandes
problemas mundiais, particularmente no que tange a justica, a paz e a integridade da criacdo,
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 servigo (matrizes de muitas das hoje conhecidas ONGs) se
desenvolveram nos anos de 1970 e 1980 oferecendo uma enorme paleta de servigos
as igrejas na area da educacdo, da formagdo, 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 didlogo e do esforco ecuménico

: 57
con_]unto3 .

Os organismos ecuménicos auténomos, 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 eclesidstica, seria uma alternativa
interconfessional paralela ao projeto popular catdlico, levando adiante a utopia de uma
teologia ecumenicamente libertdria, originada e desenvolvida na militancia ecuménica,
liderada a partir das correntes progressistas do protestantismo historico latino-americano, e
sem as reducoes tipicas da teologia da Igreja Popular. Como ressalta José Bittencourt Filho, o
ecumenismo latino-americano ¢ tridimensional, pois nao diz respeito somente a unidade dos
cristdos, mas também ao servigo ao proximo, entendido como “apoio e participacdo efetiva
nos movimentos sociais e populares”, e ao 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 “estd diretamente referida a teologia
protestante e, em particular, a teologia protestante do século XX — sem excluir os primérdios
da Teologia da Libertacdo, ainda que em certo momento tenha ela sido quase totalmente
monopolizada pelo pensamento catolico, e nds, protestantes e evangélicos, passamos
simplesmente a segui-lo™>*.

Este tipo de praxis ecuménica tem sido comumente caracterizado como “ecumenismo

de base”. O tedlogo Gerhard Tiel, que trabalhou extensamente a caracterizacdo do Movimento

3% Elias WOLFF. Caminhos do ecumenismo no Brasil: historia, teologia, pastoral, p. 127.

357 Zwinglio Mota DIAS. Uma aventura ecuménica obstinada. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, ano 23, n.
316, 2001, p. 33.

3% José BITTENCOURT FILHO. Da marginalizagdo a proscricdo na América Latina. In: Claudio Oliveira
RIBEIRO; Jos¢é BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da
proscricao, p. 55-57.



133

Ecuménico de base, afirma que a distingdo entre o ecumenismo oficial, ou eclesidstico, € 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 e 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 explica¢do ndo ¢ satisfatoria, uma
vez que tende a pressupor, equivocadamente, que a praxis ecuménica eclesiastica ndo leva
“suficientemente a sério as aflitivas questdes de sobrevivéncia das pessoas no Terceiro
Mundo” e se concentra “primordialmente em questdes dogmaticas”. Isso implicaria um
desconhecimento completo da historia do Movimento Ecuménico internacional, com todas as
suas discussdes em torno a tematica da “responsabilidade social do cristdo”, que, conforme
visto, ajudou a modelar a teologia protestante latino-americana, sobretudo em fun¢do da
reflexdo teologica 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 confissOes 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 socio-politicas com as quais as pessoas sofrem”. O
ecumenismo de base, por sua vez, deve ser entendido como aquele que parte de tais
“problemas socio-politicos, de certa maneira surge a partir deles, e eventualmente trabalha,
mais & margem, na superacao das discrepancias confessionais existentes”. Assim, afirma Tiel,
“as principais diferencas residem num ponto de partida diferente, numa definicio de
prioridades diferente ¢ num procedimento metodologico dai resultante™>’.

A categorizacdo empreendida por Gerhard Tiel ¢, de fato, mais elucidativa e se aplica
melhor a compreensdo da praxis ecuménica latino-americana. Isso porque ela tem o mérito de
ndo descaracterizar ou menosprezar a preocupacdo com assuntos de cunho social, econdomico
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 historia do movimento Vida e Acao,

caracterizado como “cristianismo pratico”. Por outro lado, ela se distingue por ndo contrapor

3% Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma andlise do movimento ecuménico de
base, p. 16.
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uma praxis ecuménica a outra, tornando-as incongruentes e nao relacionaveis. Isso porque o
Movimento Ecuménico internacional, tal qual representado pelo CMI, em diversos momentos
e em diversas situacdes, ird ndo somente reconhecer a legitimidade de uma militancia
ecuménica de base, como também ird patrocina-la. Por outro lado, a distingdo apresentada por
Tiel aproxima a militancia ecuménica da “chave hermenéutica” especifica da praxis teologica
libertaria latino-americana, com toda sua énfase na primazia da ortoprdaxis frente a ortodoxia.
Nao por ultimo, tal categorizagdo implica reconhecer que o esforgo pela constru¢do de uma
teologia identificada com a realidade latino-americana, oriundo da praxis de libertagdo, é tdo
antigo quanto a historia da militdncia ecuménica latino-americana, ¢ nao poderd 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 colabora¢do concreta™®’. Neste sentido, 0 ecumenismo
de base pode ser entendido como uma pratica ecuménica em dialogo constante com a
realidade social, em que o elemento de aproximacdo sdo as exigéncias surgidas de um
determinado contexto. Gerhard Tiel oferece uma defini¢do que ¢ elucidativa, ao afirmar que o
ecumenismo de base diz respeito a “pratica comunitaria de pessoas que estdo comprometidas
com uma libertacdo estrutural e, que no decorrer dessa agdo comum e com base nela, fazem a
experiéncia de uma unidade que, também em questdes de fé, transcende as igrejas e

55361

independe de dogmas™™”". Neste mesmo sentido, afirma Zwinglio Dias:

Foi a descoberta da sociedade como campo da agdo da Igreja, e a descoberta dos
grandes problemas que enfrenta o povo, para os quais a Igreja tem de dar uma
aten¢do primordial em fidelidade a mensagem que quer proclamar, que se abriu a
possibilidade do que noés, posteriormente, vamos chamar de “ecumenismo de
servigo”, isto €, os cristaos se encontrando frente a uma tarefa comum em termos
sociais e politicos e, a partir dai, relendo suas proprias historias, revendo suas
herancas 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 servico”. 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

380 7Zwinglio Mota DIAS. O movimento ecuménico: historia e significado, p. 157.

38! Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma analise do movimento ecuménico de
base, p. 213.

362 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 convicgdes 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 terminolégicas, todos estes elementos conceituais
recobrem o mesmo campo semantico, pois querem designar uma praxis ecuménica nao
dependente de estruturas institucionais, € que tem por primazia o elemento politico, a partir de
sua leitura teoldgica, como impulsionador da busca pela unidade.

Nao obstante, vale dizer, ¢ 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 praxis ecuménica se deve ao fato de possuir por
fundamento teolégico e epistemoldgico a teologia da libertagio®*. 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, ndo foi a praxis ecuménica que se adaptou aos novos
desdobramentos de uma nascente teologia da libertagdo, mas a propria teologia da libertagdo
foi gestada e desenvolvida a partir das exigéncias da militdincia ecuménica. Em outras
palavras, somente ¢ possivel afirmar que o ecumenismo de base, enquanto caracteristico da
préaxis ecuménica latino-americana, possui por fundamento teoldgico a teologia da libertagao,
se esta teologia for indicativa de um desenvolvimento teoldgico endogeno a militancia
ecuménica, e se apontar para uma fase da teologia da libertacdo anterior a sua adaptacdo na
pratica pastoral e institucional catdlica.

Como corolario dessa problematica 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 teolodgica que tomou corpo na América
Latina, como também possivelmente pernicioso para a propria autocompreensdo teologica
latino-americana. Conferir uma legitimagdo exdgena a praxis ecuménica latino-americana
significaria desconhecer uma preocupagdo que sempre esteve no cerne da militancia
ecuménica, € que se expressava através da tentativa de criagdo de uma “nova linguagem
teologica libertadora”. Ora, se Richard Shaull representa a irrup¢do de uma nova fase na

teologia protestante latino-americana — e ndo somente nela —, e se Rubem Alves foi, de fato, o

3 Julio de SANTA ANA. Ecumenismo e libertacdo: reflexdes sobre a relacdo entre a unidade cristd e o Reino
de Deus, p. 116: “Portanto, ndo ¢ através de documentos que ¢ preciso tentar compreender este projeto, mas a
partir da acdo, da militancia e da celebragao cotidiana da fé dos cristdos em situagdo de luta”.

36 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 teoldgico ¢ a
teologia da libertacao”.
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primeiro a expressar e a desenvolver objetivamente a proposta de uma teologia da libertagao,
pode-se supor que a relagdo entre os primoérdios da teologia da libertacdo e a praxis ecuménica
latino-americana diga respeito a algo mais do que a 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 — é uma
referéncia forte para os primordios da TL [teologia da libertagdo]. Mas esta teve
origem e perspectiva inicial acentuadamente ecuménica. O primeiro explicitador da
expressao “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 articulagdo de muita coisa em relagdo a TL
(tedlogos, encontros, publicagdes). Teodlogos protestantes, como José Miguez
Bonino, Jilio de Santa Ana e outros, tiveram um papel protagénico na TL>®.

De fato, todo o ideario simbolico-teologico que guia a praxis ecuménica das Entidades
Ecumeénicas de Servigo ¢ caudatario dos desdobramentos da teologia produzida na militancia
ecuménica e liderada pelos setores protestantes. Na realidade, o grande elemento teologico
modelador desta praxis ecuménica nas bases é o ideario utopico 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 associagdo entre ecumenismo de base ¢ o idedrio utopico do reino de Deus
possui uma implicagdo 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 eclesidstica, e o projeto de uma Igreja
Popular desenvolvido a partir da aplicagdo da teologia da libertagdo ao universo das
Comunidades Eclesiais de Base. Isso porque o ideario 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 padroes

eclesiasticos. Como ressalta com precisdo Anivaldo Padilha, a tentativa de realizar,

antecipatoriamente, os sinais do reino de Deus na realidade terceiro-mundista “passa pela

3% Hugo ASSMANN. Teologia da solidariedade e da cidadania. Ou seja: continuando a teologia da libertagio.
In: IDEM. Critica a légica da exclusdo: ensaios sobre economia e teologia. Sdo Paulo: Paulus, 1994, p. 27-
28. Neste mesmo sentido, ressalta o socidlogo Bittencourt Filho: “Na realidade, ¢ bom recordar dois aspectos
importantes: primeiro, os protestantes latino-americanos estiveram na fase inicial de producdo desse
conhecimento teoldgico 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 t€ém
andado sempre juntos. A iniciativa ecuménica e a manutengdo do ecumenismo em todos os sentidos —
humano, material, financeiro etc. — sempre foram obra dos protestantes” (Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Da
marginalizagdo a proscri¢do na América Latina, p. 57).

3% Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma andlise do movimento ecuménico de
base, p. 215.
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2367 1 neste sentido

‘transgressao’ das ortodoxias que se auto-intitulam portadoras da verdade
que se pode falar de uma redugdo 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 antropolégico e cultural, como também
proporcionou um “reducionismo utdpico, que consiste ndo apenas na consagracdo de
determinados modelos politicos, como na identificacdo do Reino de Deus com projetos

historicos contingentes e especificos™

. Dito de outra forma, a teologia da libertacdo
aplicada a Igreja Popular, hegemonicamente catdlica, ao conferir ao marxismo o papel de
Unica racionalidade capaz de iluminar a nova teologia pastoral, bem como o discurso ¢ a
pratica das CEBs, transformou o socialismo em meta por exceléncia a ser atingida como
resultado indiscutivel do engajamento politico dos cristdos de base. Assim, o ideario utopico
do reino de Deus, enquanto elemento critico permanente de toda ordem social, como diria
Shaull, foi reduzido a uma alternativa politica, absolutizando-a como meta da militdncia em
prol da transformagdo social. Pode-se afirmar, assim, que 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 Servigo, sobretudo em funcdo de serem caudatarias do
espirito ecuménico da década de 1960, resistem “com firmeza a tentagdo 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 vdo pleitear a promog¢do de um ecumenismo integral, que

37 Anivaldo PADILHA. Relagdes internacionais de cooperagdo: notas ecuménicas. In: Claudio Oliveira
RIBEIRO; Jos¢ BITTENCOURT FILHO. (Org.). Por uma nova teologia latino-americana: a teologia da
proscricao, p. 125.
Anivaldo PADILHA. Relagdes internacionais de cooperag@o: notas ecuménicas, p. 97-98.
Hugo ASSMANN. Teologia da solidariedade e da cidadania. Ou seja: continuando a teologia da libertagdo,
p. 28: “Posso imaginar o quanto muitos te6logos protestantes da América Latina percebiam as distorgdes
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 condenatorias 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 catdlicos. Até na colegdo de livros ‘Teologia e Libertacdo’ ha muitas obras de escassa
abertura ecuménica”.
31 Gerhard TIEL. Ecumenismo na perspectiva do reino de Deus: uma andlise do movimento ecuménico de
base, p. 130.
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tem por intencdo a “unidade da humanidade”, fundamentada na “luta comum por
transformagoes politicas e sociais de carater estrutural”. Como ressalta Tiel, “o termo
‘humanidade’ ndo designa de modo genérico ‘todas as pessoas’, mas circunscreve a unidade

371
727, Neste

qualificada de todas as pessoas de boa vontade comprometidas com essa meta
sentido, as Entidades Ecuménicas de Servico oferecem um espaco mais amplo para a
convergéncia de agdes que militam pela mesma causa quando comparada ao espago
eclesiastico das CEBs, pois estdo abertas as “pessoas de boa vontade”, ndo necessariamente
cristds ou mesmo religiosas. Isso ndo significa, entretanto, que a praxis das CEBs em favor da
defesa e promocao dos direitos humanos ndo tenha, inimeras 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, religioes, 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 libertacdo.
Contudo, uma maior ou menor abertura ecuménica das CEBs, e ai estd o 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

»72 f justamente essa configuracio ecuménica

dioceses dos conhecidos bispos progressistas
dependente das hierarquias eclesisticas que diferencia a abertura das Entidades Ecuménicas
de Servico, sobretudo as autdonomas, do espago 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¢cdes internas que limitavam
acoes mais amplas e concretas.

Nio obstante, de uma forma ou de outra, as Entidades Ecuménicas de Servigco

estiveram em contato com as pastorais especializadas desenvolvidas pela Igreja Catolica, que,

diga-se de passagem, era a Unica estrutura de dmbito nacional que ndo esteve sob o controle

"' 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 andlise do movimento ecuménico de
base, p. 187. Como ressalta Tiel: “Em termos ecuménicos permanece, pois, uma inegavel discrepancia: a
base da Igreja Catdlica no Brasil se entende conscientemente como ecuménica, como ecuménica no sentido
abrangente de uma solidariedade que [...] transcende as barreiras das igrejas cristds. Na hierarquia, contudo —
como, de resto, em muitas outras dire¢cdes de Igreja -, se constata a existéncia de um temor de proximidade
demasiada, um dbvio 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.

372



139

direto do regime militar. Assim, a luta das Entidades Ecuménicas de Servi¢o se deu no campo
da conscientizagdo e da promog¢do dos direitos humanos, fazendo do ecumenismo um
instrumento ndo somente para a promog¢ao da unidade entre os cristaos, mas, principalmente,
um instrumento para a promog¢dao da “unidade da humanidade”. Este tema, alids, em que
pesem seus devidos acentos, mais do que latino-americano, ¢ ecuménico. Isto €, a luta pela
unidade entre as igrejas cristds ndo pode se desprender da luta pela unidade da humanidade,
ou melhor, pela unidade da oikoumene. De fato, a tematica 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

374 . . .
. Neste sentido, as Entidades Ecuménicas

fundamentalmente com a unidade da humanidade
de Servigo, promovendo o ecumenismo a partir das bases, respondem justamente a um dos

convites mais centrais no Movimento Ecuménico internacional.

3.3.1 A constituicdo do CEI: reafirmando o compromisso com a responsabilidade social

Se a tarefa de mobilizagdo popular empreendida pelo grupo de ISAL encontrou certa
correspondéncia com a irrup¢do das Comunidades Eclesiais de Base, as Entidades
Ecuménicas de Servigo, por sua vez, representaram certa continuidade com a militdncia
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 nio
somente o circulo de relagdes e atividades entre as diferentes expressdes do protestantismo

brasileiro, como também fortaleceu a dimensdo ecuménica internacional por meio do CMI,

3B Cf., sobre este ponto, Wolfhart PANNENBERG. Unidad de la iglesia y unidad de la humanidad. In: IDEM.
Etica y eclesiologia. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1986, p. 247-261. Como ressalta Pannenberg: “La
comision de fe y constitucion (faith and order) del Consejo ecuménico de las iglesias se plante6 la pregunta
en Bristol, en 1967, de cual seria la funcion de la iglesia «respecto del plan de Dios de unificacion del
mundo. ;Qué relacion existe entre la biisqueda 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, aparecido 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 constitucion» en Lowen” (Wolthart PANNENBERG. Unidad de la iglesia y unidad
de la humanidad, p. 247). Um tema, ademais, também do catolicismo pods-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” (DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. Constitui¢io dogmdtica Lumen
Gentium sobre a Igreja, p. 102).

3™ 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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abrindo, por conseguinte, perspectivas de trabalhos nao-oficiais com setores da Igreja
Catolica. Como conseqiiéncia da expansao 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 humanizagao da vida, através da participacdo do povo na defini¢do de seu
destino como nacao”.

Como destacado nas paginas anteriores, o nicleo de ISAL no Brasil estava
congregado no Setor de Responsabilidade Social e no Departamento de A¢ao Social da CEB,
que teve suas atividades interrompidas em 1964, em funcdo do golpe e da repressdo militar,
fazendo com que a Confederagdo, como bem afirma Rubem Alves, ndo mais se interessasse
pelas “investigagdes ‘perigosas’™>”>. Uma resposta & ditadura militar, entretanto, comegava a
ser articulada. A medida que as restrigdes politico-militares iam se intensificando e
alcancando o seu auge, as organizagdes ndo-governamentais comegavam a aparecer — as
ONGs —, que, apesar de isoladas, estavam de uma maneira geral engajadas em projetos sociais

de suporte as pessoas necessitadas. Nas precisas 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 € econdmicas norte-americanas, com o apoio de empresas multinacionais
e da nova classe industrial (as vezes favorecida pelo surgimento dos movimentos
populistas), tomaram duas expressdes diferentes: a organizagdo de movimentos de
guerrilhas, que esperavam vencer o imperialismo pela for¢a das armas, ¢ as ONGs
— organizagdes ndo-governamentais como formas de mediacdo entre a ajuda
externa e as classes populares. Com ajuda internacional, as ONGs foram capazes
de sobreviver gracas a sua estrutura, que ¢ flexivel, aberta a mudanga, as vezes um

, g . 6
tanto ambigua, e nem sempre juridicamente estabelecida®’.

A dissolugdo do Setor de Responsabilidade Social da CEB fez com que os setores
protestantes comprometidos com a perspectiva da responsabilidade social encontrassem
significativas possibilidades de continuagdo de sua proposta politico-religiosa através das
Entidades Ecuménicas de Servico e das nascentes ONGs. Ja em 1964, uma coligacdo de
pastores, sobretudo presbiterianos, comegou a articular a criagdo de um grupo, com a intengao
de oferecer um espago de didlogo e avaliagdo do quadro sécio-politico 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, o grupo, que se reunia para

375 Rubem A,LVES. O suspiro dos oprimidos. Sdo Paulo: Paulus, 1999, p. 136.
376 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 139-140.
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debater a conjuntura politica e eclesiastica, reflexdo biblica e discussdes sobre o cenario
socio-politico brasileiro, resolveu “escrever cartas pastorais mimeografadas para as igrejas,
para comentar o tempo presente e, principalmente, para demonstrar que os que acreditavam

~ . . 377
em renovacgdo ‘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 organiza¢dao de um boletim mensal de noticias, uma vez
que a comunica¢do com outros setores eclesiais fora do Rio de Janeiro se fazia necessaria para
o desenvolvimento do projeto. Contando com recursos levantados pelos proprios integrantes,
foi criado o Centro Evangélico de Informagdo (CEI), em 1965, com a intengdo 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 expressdo de
vida do grupo e a manifestacdo de que o sonho ndo havia terminado™".

De fato, o primeiro boletim do CEI, datado de 26 de margo de 1965, trazia o instigante
questionamento: “Em varias partes do mundo, cristdos (catolicos, protestantes ¢ ortodoxos)
protestam contra injusti¢as 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 contra-poder, ou contra-
hegemonia frente ao conservadorismo predominante do protestantismo histdrico brasileiro,
“por meio da pratica de contra-informagdo, aliada a estratégia de articulacdo daqueles ‘que

N . . . 381
ndo haviam perdido a esperanca’”, como bem ressaltou Magali Cunha

. Evidentemente, esse
exercicio critico frente as estruturas do protestantismo brasileiro estava ancorado num

processo de ressignificagdo da propria tradicdo reformatoria, como forma de legitimacdo de

377 : . . . (. A ~
Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de Informagdo e a

constru¢do 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.
3% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. As publicagdes do CEDL. Tempo e
Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 31.
37 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica. Rio de
Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenga Ecuménica e Servigo, mimeografado, 1995, p. 3.
3% CENTRO EVANGELICO DE INFORMACAO. Qual a mensagem da era do espago 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 a0 movimento ecuménico brasileiro. Estudos de Religido, Sdo Paulo, ano XXI, n. 33, 2007, p.
149; cf., também, Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de
Informagdo e a construg@o da identidade do protestantismo brasileiro, p. 154-157.
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uma critica teologica substancial, que passava, entdo, a veicular através das informacdes
promovidas pelo CEI. De acordo com Rubem Alves, que descreve em linguagem poética, o
CEI “so6 podia mesmo dar informagdes: a palavra, naqueles tempos, era maldita”. Para Alves,
a despeito das oposigdes, o 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 ressurreicdo onde, a despeito disto, a luta

. 2
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 o més
de novembro de 1965. Durante este més, bem como durante os cinco meses subseqiientes, o
boletim CEI deixou de ser publicado, periodo pelo qual passaria por uma reestruturagao.
Evidentemente, este interludio dizia respeito a situagdo 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 CEI
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

384

dois missionarios € uma pessoa ndo-cristd dos Estados Unidos™ . Tratava-se de um oOrgdo

latino-americano que visava apoiar, como ressalta Magali Cunha, as “pessoas perseguidas e
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expurgadas dos quadros institucionais eclesiasticos”

. Foi neste periodo que o Centro
Evangélico de Informagdo, inicialmente protestante, aprofundou sua dimensdo ecumeénica,
tornando-se Centro Ecuménico de Informag¢do. 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 transi¢do, o CEI passou a contar com a
participacdo de catolicos e também ampliou os seus contatos com as mais diferentes areas
seculares. Desde os primordios, portanto, pode-se afirmar que o ecumenismo do CEI é um

ecumenismo integral, direcionado aos desafios e as questdes do mundo. Trata-se de uma

praxis ecuménica decididamente ndo restrita aos ambitos eclesidsticos, embora o

382 Rubem ALVES. “... como o terebinto e o carvalho...”. T empo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 28.

3% Waldo CESAR. Igreja e Sociedade: uma experiéncia ecuménica. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, ano 26,
n. 334, 2004, p. 13.

3% 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
contribui¢do a0 movimento ecuménico brasileiro, p. 147.
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compromisso com a propagacdo do idedrio da responsabilidade social fosse dirigido,
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 “criacdo de
espagos alternativos, ecuménicos e de certa forma paraeclesiasticos, como instrumentos de
seus ideais™*°.

As mudangas provocadas pelo recrudescimento da dimensao ecuménica do CEI e pela
repercussdo do boletim ensejaram uma expansio 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 lancada. Em setembro de 1966, por exemplo, apareceu o primeiro
exemplar da série CEI suplemento, que continha um panorama geral sobre a j4 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 aproximag¢do cada vez maior e uma convergéncia cada vez mais dindmica entre os
objetivos do grupo de ISAL e a proposta ecuménico-libertaria desenvolvida pelo grupo
brasileiro. A constante preocupacdo desse grupo com o cendrio 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 praxis ecuménica internacional.

Nao obstante, a medida que a rede de contatos do CEI se expandia, intensificavam-se
as solicitagdes de assessorias, seminarios ¢ publicacbes — vis-a-vis, obviamente, ao
recrudescimento da repressio, da censura e das perseguicdes’>. O CEI, por outro lado,
comegcava a deixar o estado de semi-clandestinidade, 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

3% Rubem ALVES. Dogmatismo e tolerdncia, p. 172.

%7 Este texto foi redigido por Vaughan Hinton, do Conselho Australiano de Igrejas. Nele havia a afirmagio 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 Ginico medio que disponen los cristianos para ayudar a su iglesia a participar en la
transformacion de la sociedad” (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).

3% Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 4.

3% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informagio e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 166.
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pelo movimento ISAL. A primeira atividade diz respeito a produ¢do de um estudo sobre “as
migragodes 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 realizagdo de uma conferéncia sobre
“o homem na transi¢ao rural-urbana”, que contou com a presenca de 64 participantes, sendo
41 protestantes, 18 catdlicos e 5 assessores. Outras atividades, ainda em 1965, foram
responsaveis pela repercussao do CEI, como o langamento, em programa especial de radio, do
livro de Domicio Pereira de Mattos, diretor do CEI na época, sobre a “posi¢do social da
igrej a™%,

O estudo sobre “as migragdes 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)”l, foi publicado no
periodico Cristianismo y Sociedad, em 1968. Nesse periddico, o tedlogo luterano Breno
Schumann, membro fundador do CEI, afirmava que a Igreja, frente as questdes levantadas
pelos problemas em torno a tematica das migragdes internas, necessitava de uma “reiterada
reflexdo teologica 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 didlogos e 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 migragdes internas, caracterizadas como cadticas e massivas, eram
entendidas como “massas humanas que se movem em todos os sentidos, quase sempre sem
orientacdo clara e concreta”. As migragdes internas na América Latina seriam responsaveis
pelo “crescimento desarticulado das cidades, com o aparecimento de cinturdes de miséria, o
aumento das favelas e a desarticulacdo e sobrecarga dos servigos”. Seriam responsaveis,
ademais, pelo “desequilibrio na produg@o e na utilizacdo dos recursos de mao-de-obra, que

refletem no declinio da produgdo agropecudria, na deterioragdo dos niveis de vida, no

desemprego e subemprego”. Tais constatagdes convertiam-se em recomendacdes as forcas da

% Domicio Pereira de MATTOS. Posicdo social da igreja. 2. ed. Rio de Janeiro: Praia, 1965.

31 Geoffrey MURRAY. Joint Service as an Instrumental of Renewal. In: Harold C. FEY. (Ed.). 4 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 nao especifique a finalidade de tal financiamento.

32 Breno SCHUMANN. Igreja e migragdes internas. Cristianismo y Sociedad, Montevideo, afio VI, n. 15, 1968,
p. 79-80.
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sociedade e as diversas igrejas, que ndo poderiam se ausentar da responsabilidade frente aos
problemas provocados pelas migracdes, mesmo sabendo que ndo tinham capacidade de
resolvé-los. As igrejas deveriam reconhecer, portanto, que o problema das migracdes internas
x o A - P T 59393
ndo constituia um fendmeno isolado, mas ocorria “dentro de um contexto social injusto™"".
De acordo com Waldo César, a praxis ecuménica além das igrejas desenvolvida pelo
grupo do CEI, que era ao mesmo tempo a manifestacdo de uma luta contra a repressdo, teve
sua expressdo mais significativa com a criagdo da Editora Paz e Terra, em 1966, sob a

iniciativa de leigos protestantes e catolicos™ "

. A Editora Paz e Terra foi uma conseqiiéncia da
proposta do CEI de criacdo de uma revista ecuménica com contetido teologico 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 Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Belo Horizonte, com a
intengdo de levar adiante a praxis ecuménica militante cerceada pelo golpe. Ambos
pleiteavam a possibilidade de uma publicacdo regular e da edi¢ao de livros, no campo social e
teologico, voltados para a tematica ecuménica e da responsabilidade social. Foram publicados
onze exemplares da revista entre os anos de 1966 e 1968, quando a perseguicdo policial
acabou nao permitindo sua continuidade. Como jornalista registrado, Waldo César ocupou o
cargo de diretor-responsavel, tendo como assistentes a Luis Eduardo Wanderley, sociélogo
catolico, e Moacyr Félix, poeta e intelectual marxista, ao lado de um expressivo corpo
editorial de cerca de 30 pessoas, entre protestantes, catolicos, nao-cristdos, homens e
mulheres®”. A revista publicava dez mil exemplares bimestralmente, ¢ a Editora publicava
livros de diversos autores cristdos e nado-cristdos. A experi€ncia 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 aquisicio de novos recursos’ °.

O ano de 1967, que presenciou a intensificacdo da repressdo militar, foi significativo

para o grupo do CEI em pelo menos dois aspectos. O primeiro deles diz respeito a prisdo de

3% IGLESIA Y SOCIEDAD EN AMERICA LATINA. Cuadro general del fenomeno 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.

3% Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 140.

3% Waldo CESAR. Igreja e Sociedade: uma experiéncia ecuménica, p. 13.

% Magali do Nascimento CUNHA. “O passado nunca esta morto”. Um tributo a Waldo César e sua
contribui¢do a0 movimento ecuménico brasileiro, p. 155. O primeiro exemplar da revista afirmava: “Paz e
Terra é o campo onde os humanismos, as igrejas e os didlogos dos homens de boa-vontade superam as
diferengas de estrutura e institui¢do, raca e credo, cultura e partido, para se encontrarem no reconhecimento
da necessidade de defender e promover os valores que se ligam a dignidade ¢ 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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Waldo César pelo Departamento de Ordem Politica e Social (DOPS), que foi repercutida em
todo o Movimento Ecuménico latino-americano. De acordo com Waldo César, a prisdo foi
justificada em funcdo 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
fungdo da realizacdo 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 Manhi, que passaram a ter segdes sobre ecumenismo™ " .

O ano de 1968 representou o inicio de uma nova fase nas possibilidades de publicagdo
para o grupo do CEI. Apesar das inimeras dificuldades provocadas pela repressao em fungao
do decreto do Ato Institucional Numero Cinco (AI-5), redigido pelo ministro da justica Luis
Antdnio da Gama e Silva, em dezembro de 1968, que implicava censura total e perseguicao a
todas as manifestacdes consideradas subversivas, o CEI continuava expandindo os seus meios
de publicacdo. Atendendo as necessidades de ampliacdo das atividades e de publicagdes, foi
fundada, no Rio de Janeiro, pelos integrantes do CEI, a Editora Tempo e Presenca. A criagéo
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 escritorio comercial em Copacabana, que passou a contar
com um alvara de editora. A Editora Tempo e Presenga foi responsavel, entre os anos de 1968
e 1975, pela publicacdo de quatro livros, todos voltados para a area teolégica399. Com a
expansdo das publicacdes do CEIl, que editava inclusive materiais voltados para a educacdo
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
CEI, que buscava um maior aprofundamento no conteudo teologico.

E importante ressaltar que a praxis ecuménica no pais se intensificava a medida que
outras organizagdes iam sendo criadas, como, por exemplo, o Instituto Superior de Estudos

Teologicos (ISET), em 1970, que se transforma no Instituto Superior de Estudos da Religido

397 Waldo CESAR. Church and Society — or Society and Church?, p. 141.

3% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de Informagdo e a
construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p.167-169. Também o verbete “Religido” da edi¢do
brasileira da Enciclopédia Larousse contou com coordenagdo de protestantes e catolicos vinculados ao CEI,
entre eles Waldo César, Breno Schumann, Jorge César Mota e Luiz Eduardo Wanderley.

Os livros publicados foram: André DUMAS. Ideologia e fé: o pensamento cristdo em face das ideologias
contemporaneas. Rio de Janeiro: Tempo e Presenca, 1968; Rubem ALVES; Jiirgen MOLTMANN; Julio de
SANTA ANA; Humberto LEPARGNEUR; Gilberto GORGULHO. Liberdade e fé. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenga: 1972; Mortimer ARIAS. Salvagdio hoje: entre o cativeiro e a libertagdo. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenca; Petropolis: Vozes, 1974; Zwinglio Mota DIAS. Discussdo sobre a igreja. Rio de Janeiro: Tempo e
Presenca; Petropolis: Vozes, 1975.

399
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(ISER), em 1973, ¢ a Coordenadoria Ecuménica de Servigo (CESE), também em 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

400 \jx q s
7", Nao obstante, uma contribui¢cdo a esse

movimento que passou pela semi-clandestinidade
processo crescente de institucionalizagdo pode ser identificado ja desde o ano de 1968,
quando o CEI comegou a receber um grupo de intelectuais preocupados com a educagio,
fazendo da educacdo popular seu segundo eixo de atividade, ao lado da informag@o. 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 defini¢do e
conformando-as num esforco multidisciplinario em favor da Iuta pela
democratizacdo do Pais e trazendo o povo, em processo de organizagdo e
mobilizagdo, para o centro da cena politica. As demandas de servigos: seminarios
de formacao, producgdo de textos varios, analises de conjuntura, cursos de formagéo
de agentes pastorais e populares, publicagdes, encontros com sindicalistas, cursos
para bispos e pastores, etc. — comecgaram a se avolumar e o pessoal do CEI a se
desdobrar®”".

A partir da inclusdo da educag@o popular como um de seus eixos de atividade, o CEI
assumiu a coordenacdo de um programa de formacdo de educadores populares, de dmbito
latino-americano, patrocinado por ISAL. O programa tinha como fundamento bésico o
método de Paulo Freire, intitulado “Educagdo para a Justica Social”, que, conforme visto,
tinha um amplo acolhimento na praxis ecuménica de ISAL. Alids, o movimento Igreja e
Sociedade na América Latina foi a primeira entidade a publicar as obras de Paulo Freire em
. 402 = : . - .
lingua espanhola 2 A repercussdo desse programa em diversos paises da América Latina
resultou em diversas publicacdes que se tornaram extremamente relevantes para muitos
movimentos populares403 . 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 ¢ intuigdes resumidas em seu livro 4 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

% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informagio e a
construcdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 175.

01 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 4.

42 Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Por uma eclesiologia militante: ISAL como o nascedouro de uma nova
eclesiologia para a América Latina, p. 63.

493 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 5.
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programa do CMI realizou um trabalho pioneiro em educacdo, que estava profundamente
enraizado na ‘op¢do pelos pobres’ das igrejas”. Muitas das idéias propostas por Freire,
ademais, “foram assumidas por governos, universidades, grupos comunitarios e 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 memoria das atividades do grupo e do cenario socio-
politico brasileiro, o CEI constituiu um servigo de documenta¢do, que passou a funcionar nas
dependéncias do Colégio Sion, no Rio de Janeiro.

A praxis ecuménica do CEI ia se tornando, vis-a-vis a praxis ecuménica desenvolvida
pelo grupo de ISAL, uma tentativa constante de intersecgdo entre os movimentos populares e
os setores da Igreja Catdlica, “empenhados na defesa dos direitos humanos, no enfrentamento
politico do regime autoritario, na luta por liberdades democraticas e no favorecimento e

405 .
2. Neste sentido, o CEI entrou num processo de

organizagdo dos setores populares
especializagdo da assessoria rural, urbana, indigenista ¢ 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 consolidagio da proposta de documentagdo proporcionou, nao sem
resisténcia de alguns integrantes que queriam preservar as caracteristicas iniciais do grupo*”’,
a transicdo do Centro Ecuménico de Informagdo para o Centro Ecuménico de Documentagdo

e Informacdo (CEDI), em 1974. O tedlogo e educador Rubem Alves, com precis@o e poesia,

registra esse momento de transicao:

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...”: os indios, os
camponeses/agricultores, os pobres que precisam aprender para viver melhor, os
que sofrem nas fabricas — todos estes lugares do sofrimento de Deus. E se
compreendeu que as memorias das lutas precisam ser guardadas. Para que nao
esquecamos, para que saibamos re/conhecer as marcas de Deus e dos seus
martires... E o CEI acrescentou o D ao seu nome: Centro Ecuménico de
Documentacdo e Informagdo. Agora, o Vento que havia sido expulso voltou. Pipas

404 john S. POBEE. Educagdo. In: Nicholas LOSSKY; Jos¢ MIGUEZ BONINO; John POBEE; Tom F.
STRANSKY; Geoffrey WAINWRIGHT; Pauline WEBB. (Ed.). Diciondrio do movimento ecuménico, p.
452.

405 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 5.

46 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

op¢do 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 nido apenas numa perspectiva
institucional”.

Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de Informagdo e a

construgdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 176.

407
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com as cores protestantes podem ser vistas novamente. E o CEDI tem uma
memoria que se pode ajudar: a arte de empinar pipas se transmite de geragdo em
geragio. E assim que eu vejo o CEDI: broto nascido de um tronco cortado.

“... Como o terebinto e o carvalho...”

Como o eucalipto,

como o Nordeste,

COMo 0 POVvo.

A vida é sem vergonha e teimosa como o capim®®®.

O processo paulatino de institucionalizagdo do CEI culminou na organizagdo do
Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo, em 1974. A configuracdo do CEDI foi
caracterizada como um “‘salto qualitativo” na praxis ecuménica militante desenvolvida pelo
CEIL uma vez que passava a incluir em seu nucleo cientistas sociais ¢ educadores, o que
ensejava o desenvolvimento de uma praxis voltada a intersec¢do entre os movimentos

populares e os setores da Igreja Catolica®®”.

3.3.2 A fundaciio do CEDI: por um ecumenismo libertador e uma libertacio ecuménica

A organizagdo do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagao estéa 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 intersec¢do entre “duas praticas sociais consideradas estratégicas: a eclesial e a dos
movimentos populares”41°. 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 fundagdo e institucionalizacdo do Centro Ecuménico de
Documentacdo e Informagao, em junho de 1974.

Embora o CEDI tenha sido o resultado do processo paulatino de institucionalizagdo
pelo qual passara o CEI, é importante ressaltar que, por ocasido de sua constitui¢do, o grupo
atravessou um sensivel “salto qualitativo” em sua identidade ecuménica e sua praxis politico-
libertadora. O CEDI passou a contar em seus quadros e em seu campo de didlogo ndo somente
com a participagdo de experientes tedlogos envolvidos na tarefa de constru¢do de uma nova
linguagem teologica latino-americana, como também de importantes intelectuais de areas

diferenciadas, como sdo dignas de nota as ciéncias sociais e a educacdo. Desta forma, torna-se

%8 Rubem ALVES. “... como o terebinto e o carvalho...”, p. 28.

% Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informagio e a
construcdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 175. De acordo com Zwinglio Dias e Jether Pereira
Ramalho, essa relagdo de infersec¢do “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).

419 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 6.
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possivel afirmar que o processo de ruptura epistemologica e programatica, que deu novo
vigor a teologia latino-americana através da participacdo efetiva de setores protestantes e
catolicos comprometidos com a tarefa de interpretagdo constante da realidade socio-
econdmica 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 promog¢do de uma linguagem teologica 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 criacdo do “primeiro curso universitario, ndo
confessional, numa universidade publica, dedicado ao estudo do fendmeno religioso, na
Universidade Federal de Juiz de Fora (MG)”4”, o CEDI transformou-se num importante
veiculo de colaboragdo com os intelectuais ligados a essa universidade. A proposta ecuménica
do CEDI passava, assim, a transitar entre dois eixos preferenciais ¢ dois temas basicos, isto é,
a “interseccdo entre igrejas € movimentos populares”, que evidenciava as inteng¢des politicas e
teologicas do grupo, e a “producdo 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 intengdes politicas e teoldgicas, era seu interesse
fundamental na tarefa de fortalecimento e capacitagdo dos movimentos populares autonomos
e permanentes, que eram considerados a base para uma nova arquitetura da democracia no
Brasil. Tendo por objetivo principal a constru¢do democratica do pais por meio dos

movimentos populares, o CEDI tornou-se capaz de escapar da armadilha institucional,

11 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 DOCUMENTACAO E INFORMACAO. O CEDI hoje: os programas de
trabalho e assessoria do CEDI. Tempo e Presenga, 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 Brandao, militante de ISAL e também do CEDI, sobretudo por meio da educac@o popular, “so 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 ¢ aquilo, ou aquele,
que ele investiga” (Carlos Rodrigues BRANDAO. Participar-pesquisar. In: IDEM. (Org.). Repensando a
pesquisa participante. Sdo 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 pratica
pedagodgica que procura ndo esconder o conflito, mas ao contrario, o afronta, desocultando-o. Essa ¢ a fungdo
dessa pratica” (Moacir GADOTTI. Educagdo e poder: introducdo a pedagogia do conflito. Sdo Paulo:
Cortez, 1980, p. 7).

41
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entendida ndo somente como redutora da agdo ecuménica, como também de uma participagao
social e politica mais efetiva.

De acordo com os estatutos aprovados em sua ata de fundagdo, o CEDI, que constituia
uma associagao civil sem fins lucrativos, tinha por objetivo “organizar um servi¢o ecuménico
de documentagdo, especialmente dos pronunciamentos oficiais das diversas instituicdes
ecuménicas nacionais e internacionais”, bem como “servir as igrejas e instituicdes ecuménicas
com documentagdo e material necessarios ao exercicio de seu ministério cristao”. O CEDI
também tinha por finalidade ‘“oferecer as igrejas, organizagdes ecumeénicas € pessoas
interessadas, informagdo através de noticias, estudos e documentos”, e “patrocinar estudos e
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, o CEDI
intentava ndo somente situar-se na infersec¢do entre os movimentos populares e os setores da
Igreja Catdlica, como também permanecer na dindmica tensdo dialética entre instituicdo e
movimento. Esta tensdo dialética, de um modo bastante peculiar, marcaria toda a historia 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
servigo, a0 mesmo tempo, as igrejas € 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 ¢ alegre ¢ por uma ordem social mais justa”, se baseava
teologicamente em algumas categorias que merecem uma explicitacdo maior. Entre tais

categorias, esta a tentativa constante de interpretacdo da importincia da Biblia na pastoral

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata de fundag¢do do Centro
Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do CEDI, 15 de Junho de 1974, p.
4. A reunido de fundagao foi realizada no Convento Nossa Senhora do Cenaculo, 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 Aratjo, James
Wright, Luiz Gonzaga Fernandes (bispo catélico), Maria Luiza César, Diana Aronovich Cunha. A reunido
foi presidida por Jether Pereira Ramalho, eleito por aclamagdo, e teve como secretario ad hoc a Josué da
Silva Mello.

414 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 6.

415 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. 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
messidnica, a recuperagdo da tradicdo profética e o estabelecimento da justica, o
aprofundamento da tensdo entre fé e vida, o desenvolvimento de uma pratica litrgica mais
voltada para as questdes cotidianas e a renovagdo da fraternidade eclesial. Tais referenciais
teologicos, 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 tradicdes e expressdes de fé do povo brasileiro”*'°.

O desenvolvimento do ideario ecuménico proposto pelo grupo do CEDI contribuiu
para o estabelecimento de alguns programas de atuagdo, que, apesar de caudatarios da praxis
ecuménica desenvolvida pelo CEI, se caracterizaram por suas énfases especificas. Cabe
ressaltar que as diversas publicagdes do CEI — como, por exemplo, o boletim ¢ o CEI
Suplemento — continuaram vigentes durante o periodo inicial do CEDI. De acordo com
Magali Cunha, a permanéncia das publicacdes 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 Informacgdo “com a divulgacdo da idéia de ampliagdo
do trabalho™'”. Evidentemente, a continuidade entre a praxis ecuménica e teologica
desenvolvida pelo CEI e a configuracdo 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 “construcdo de
uma sociedade democratica, privilegiadora da participacdo popular em todos os niveis
sociais”. Neste sentido, “uma perspectiva ecuménica abrangente ¢ inclusiva era o carisma
marcante do grupo”*'®.

O conceito de trabalho desenvolvido pelo CEDI, centrado na categoria de
“intersec¢do”, implicou, durante o periodo inicial de sua atuacdo, uma “relacao preferencial e
quase exclusiva com a Igreja Catolica”, “via hierarquias diocesanas ou coordenagdes
nacionais de pastorais especializadas”. Essa énfase preferencial ou quase exclusiva na pratica
pastoral popular catolica ensejava, freqiientemente, 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. Conseqiientemente, uma sistematiza¢do mais adequada

1 Paulo Ayres MATTOS. Editorial. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 4.

o Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e memoria: o Centro Ecuménico de Informagdo e a
construcdo da identidade do protestantismo brasileiro, p. 177.

18 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 seguranca, muita coisa
ndo era escrita, levando ao desenvolvimento constante de praticas improvisadas ou pouco
refletidas*'’.

A partir de 1978, entretanto, com o comego de uma maior abertura politica no cenario
nacional, o trabalho de assessoria oferecido pelo CEDI comecou a passar por uma
reestruturagdo. 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 aquisi¢do de documentacio
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
publicagoes, o de documentagdo e o de assessoria™. A pratica de assessoria se especializava
em diversas areas, como a urbana, a rural, a indigenista ¢ a pastoral popular, permanecendo,
de fato, em continuidade com o trabalho que vinha sendo desenvolvido pelo CEIL. Os
assessores, por sua vez, comec¢aram a transferir parte de seus arquivos pessoais para o CEDI,
escrevendo suas analises de conjuntura e registrando os esquemas de treinamento. O processo
de documentagdo, neste sentido, foi capacitado, ainda que de forma minima e inicial, para a
“elaboracdo de dossi€s reunindo recortes de imprensa e documentos sobre determinados
temas, a pedido de bispos e organismos ecuménicos nacionais e internacionais™**'. De acordo

com Claudio Aratjo Nascimento, o setor de documentag¢do do CEDI, a partir de discussdes

49 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. A formagio do CEDI: relato,
cronica, versdes. Tempo e Presenga, 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
contribui¢des aos trabalhos pastorais populares tinham que passar por muitas mediagdes institucionais até
encontrar (quando encontrava) a realidade concreta do trabalho”.

0 Cf. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata mimero quatro da
assembléia geral ordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de
Atas do CEDI, 28 de margo de 1977, p. 17. Ao relatar as atividades do CEDI entre mar¢o de 1976 e margo
de 1977, o presidente da assembléia ordinaria, Jether Pereira Ramalho, afirmava que os trabalhos do CEDI
foram divididos em seis setores: pastoral; assessorias; cursos e treinamentos; estudos e pesquisas;
documentagio e administragdo.

#1 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. A formagio do CEDI: relato,
cronica, versdes, p. 23. A ata da assembléia geral ordinaria de 1976 destacou as principais realizagdes do
CEDI entre margo de 1975 e marco de 1976, como por exemplo, a execucdo de um projeto, em convénio
com a FAO, sobre ‘“relacionamento e intercimbio” de centros de documenta¢do na América Latina, a
organizacdo de um servico de documenta¢do com recortes de jornais didrios, fichamento de revistas e
arquivos de documentos importantes, pesquisa e levantamento documentais para auxiliar o plano pastoral de
diversas dioceses e a contratagdo 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 assembléia do CMI, realizada em Nairobi, em 1975. Sobre estes e outros detalhes, cf.
CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata da assembléia geral ordindria
do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do CEDI, 25 de marco
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 fundag@o, 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 INFORMACAO. Ata de fundagdo do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo, p. 8.
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baseadas em materiais extraidos de diferentes meios de publicagdo 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 Emesto Geisel
oficializou a chamada “Missdo Portela”, encarregada de negociar a adogdo de reformas
politicas e institucionais com setores representativos da sociedade, na intencdo de
liberalizagdo do regime, o setor de documentagdo do CEDI preparou um dossié intitulado “A
Igreja e a Missdo Portela”, que serviu de base para varios debates entre o grupo do CEDI,
sendo distribuido entre alguns bispos catolicos, 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 documenta¢do promovida pelo grupo
do CEDI comegou a ser, assim, direcionada para a sociedade, ndo se restringindo as
discussoes internas e ao uso do proprio grupo. Ainda em meados do ano de 1977, com a
movimentacdo da area sindical em fun¢@o do assunto da reposigdo salarial, o CEDI elaborou
outro dossié intitulado “A Revolugdo Salarial: os metalirgicos tém razio”, que foi distribuido
para um grupo de oposicao metalirgica em Sdo Paulo.

Por ocasido do Governo Figueiredo, que se deparou desde o inicio com greves de
diversas categorias em todo o pais, o 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 realizacdo da conferéncia episcopal em Puebla
(CELAM, 1979), o CEDI, a partir de seu setor de documentagdo, 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 posicao frente a sociedade. Cabe destacar que foi também a partir do
setor de documenta¢do do CEDI que partiu a iniciativa de um “Encontro Nacional de Centros

422
. Com essa

de Documentagdo”, realizado, pela primeira vez, em Vitoria, no ano de 1977
aquisicdo de documentagdo, com cerca de vinte mil recortes por ano, que se externavam
através de varias publicagdes, o setor foi transformado numa publicacdo denominada
Memoria, que visava uma maior amplitude na socializagdo da informacdo, divulgando partes
significativas do acervo do CEDI. Essa publicagdo foi dividida em diversos setores ao longo
dos anos: Memoria 1, que tratava do acervo do CEDI no Rio de Janeiro; Memoria 2, que

circundava a questdo da “Pesquisa Participativa”; Memoria 3, que tratava do acervo do CEDI

em Sao Paulo; Memoria 4, sobre “Cultura Popular”; Memoria 5, sobre as “Elei¢des de 1982”;

22 Claudio Aratjo NASCIMENTO. Documentagio: dos dossiés ao Memoria. Tempo e Presenca, Rio de
Janeiro, n. 192, 1984, p. 30-31.
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Memoria 6, destinada ao levantamento bibliografico das publicagdes do CEI e do CEDI entre
os anos de 1965 e 1983; Memoria 7, que tratava de centros de documentagdo alternativos,
contendo algumas reflexdes sobre a pratica desenvolvida pelo CEDI; e, por fim, Memoria 8,
que possuia um levantamento bibliografico sobre o Movimento de Educacao de Base (MEB),
entre os anos de 1961 e 1971. Torna-se perceptivel, portanto, que o setor de documentagdo do
CEDI se moveu, basicamente, em torno aos movimentos populares em todas as suas mais
diferentes manifestagdes, documentando suas lutas e contribuindo para que os diferentes
grupos sistematizassem suas proprias memorias. Tal intengdo estava baseada, evidentemente,
na importancia da tarefa de difusdo da idéia da necessidade de uma “auto-documentacdo”,
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 documentacdo acabou por
incluir nas atividades o trabalho de assessoria e treinamento em documenta¢do, que visava a
sistematizacdo tanto da documentagdo especifica dos programas de assessoria da propria
instituicdo, como de outros grupos que experimentavam essa mesma necessidade. Isso sé foi
possivel para o CEDI porque “houve um investimento na compreensao 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 & documentagdo™ **>.

Com esse acimulo de documentacdo, a série de suplementos do CEI, ainda ativa no
CEDI, passou a incorporar “artigos oriundos de experiéncias nos trabalhos de assessoria”.
Assim, uma maior sistematiza¢do e, conseqlientemente, uma maior avaliacdo critica dos
trabalhos que eram desenvolvidos foram possibilitadas, ensejando novas perspectivas para a
pratica de assessoramento desenvolvida pelo grupo. A medida que o CEDI desenvolvia suas
atividades, vis-a-vis ao processo de timida abertura politica que atravessava o 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 basicas se tornaram perceptiveis: “um grande incremento de servigos para
setores médios de igrejas evangélicas e um questionamento pratico da exclusividade das
mediagdes hierarquicas catdlicas, na medida em que a prestagdo de servigos acompanhava
mais os desdobramentos populares do que pastorais dos trabalhos™**. A critica as limitagdes

ensejadas pelas estruturas hierarquicas presentes na Igreja popular tornava-se mais evidente, o

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Documentagdo: uma pratica
alternativa. Tempo e Presenc¢a, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 20-21.

44 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. A formagdo do CEDI: relato,
cronica, versoes, p. 23.



156

que impulsionava a busca por novos interlocutores, ndo necessariamente limitados aos
espacos eclesiasticos, mas objetivamente comprometidos com o processo de construgdo da
democracia no pais.

Algumas ampliagdes foram realizadas em relagdo aos modos de atuagdo do Centro
Ecuménico de Documentagdo e Informagio. A medida que a pratica de assessoramento era
desenvolvida através de constante reavaliagdo critica, o CEDI comegava a priorizar algumas
experiéncias de acompanhamento, de carater freqiiente e sistematico, com o envolvimento
direto do assessor por um longo periodo de tempo e junto aos setores envolvidos na acao
pastoral popular, frente as praticas itinerantes costumeiras, que, embora eficazes em alguns
casos, geralmente ndo logravam um resultado satisfatério. Como ressalta José Ricardo

Ramalho:

Ao assumir assessorias que chamamos permanentes e de acompanhamento
colocamo-nos, por op¢do, numa posi¢do de co-participantes, co-responsaveis e
agentes no processo de encaminhamento e tomada de decisdo com relagdo as
organizagdes populares ligadas as Igrejas. A fungfo 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 enquanto 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 posicdo social lhe confere. Trocar uma coisa por outra ¢ 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 formacdo e a sua
pratica especificos porque estes elementos diferenciados sdo os que compdem a

matéria de uma interagdo politica produtiva**.

Evidentemente, a relacdo do assessor, através de sua participagdo 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 entrelacados, que implica, de acordo com José Ricardo Ramalho, “varios
tipos de manipulacdo tanto do assessor com relacdo as pessoas assessoradas como também
dos agentes e 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 o assessor necessita do agente

religioso para a realizacdo do seu trabalho, o processo se inverte, isto €, o agente religioso

425 José Ricardo RAMALHO. O assessor na corda bamba. T empo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p.
25.
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passa a utilizar-se do trabalho oferecido pelo assessor como legitimagdo e garantia de seu
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
funcdo de seu compromisso explicito com os movimentos populares, ou o contrario, isto ¢, de
perder sua credibilidade junto aos grupos populares “por ser reconhecido como ‘amigo do
padre’”. Ipso facto, o relacionamento do assessor com os grupos populares dentro da Igreja
torna-se constantemente complicado, uma vez que ele ¢ 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 ¢ usado
para contestar algumas posigdes 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 exeqiiivel mediante o aprofundamento dos lagos e da superagdo das
suspeitas, o que, de fato, exige um “grau de confiabilidade e de penetracio num outro
universo social”**.

A partir de 1979, o boletim CEI, que havia publicado 150 numeros entre os anos de
1965 e 1979, foi substituido pela revista Tempo e Presenca, que deu continuidade a

numera¢do da publicacdo do ultimo boletim**’

. A revista possuia uma abordagem mais ampla
¢ contava também com um novo projeto grafico, “que refletia a tentativa de expressar o
crescimento do trabalho do CEDI, numa perspectiva politica de atuagdo junto aos movimentos

populares ligados ao trabalho das Igrejas”428

e aos “movimentos sociais organizados e
. e . . 42 : o

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 publicagdes do CEDI, que tratava de muitos temas de maneira

426 José Ricardo RAMALHO. O assessor na corda bamba, p. 25.

27 Magali do Nascimento CUNHA. Crise, esquecimento e meméria: o Centro Ecuménico de Informagio ¢ a
constru¢do da identidade do protestantismo brasileiro, p. 177.

428 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. As publicagdes do CEDI, p. 31.

429 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 7. O
editorial do primeiro numero da revista Tempo e Presenca reafirmava alguns dos compromissos que
inspiravam a atuag¢@o do CEDI: “Pretendemos ser uma Presenga ativa e comprometida com esta nova Igreja
que nasce dos pobres, os amados de Jesus Cristo. Prioritariamente, a boa nova ¢ anunciada aos pobres e
oprimidos. E estes vivem num tempo preciso e determinado: o nosso TEMPO. E ser Presenga desta
renovagdo constante exigida de nos pelo evangelho é o que determina nossa fé e a esperanga que nos une e
compromete com os verdadeiros construtores da nossa sociedade: a classe trabalhadora” (CENTRO
ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMAGCAO. Editorial. Tempo e Presen¢a, Rio de Janeiro, n.
151, 1979, p. 2).
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séria e inovadora, como educacdo popular e leitura popular da Biblia, além de oferecer um
espaco constante a textos produzidos por Pedro Casaldaliga e outros, destacava-se por
apresentar uma ampla aceitacdo nacional, o que, ndo poucas vezes, exigia novas edigdes™.

A proposta de sistematizacao da leitura de noticias oriundas de jornais diarios do Rio
de Janeiro e de Sao Paulo ensejou a criacdo, em meados de 1977, de uma nova publicagao,
inicialmente denominada Cronologia. Noticias relacionadas, sobretudo, aos movimentos
populares eram resumidas para uma circulagdo 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 ¢ 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 informagdes para os grupos
evangélicos com outras énfases e perspectivas mais afinadas com os propositos politico-
teologicos do CEDI. A transi¢do do boletim CEI para a revista Tempo e Presenca ensejou,
ademais, a criagdo dos Cadernos do CEDI, destinados a publicar trabalhos e reflexdes sobre
as diversas areas atingidas pela pastoral popular, tratando os mais diferentes temas, como, por
exemplo, educagdo popular, escolarizagdo e experiéncias de coletivizagdo no campo. Os
Cadernos apresentavam, assim, “experiéncias realizadas pelo trabalho de assessoria do CEDI
ou por trabalhos com uma postura de valorizagao 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 Sao Paulo, em 1977, que ocupou um

espago cedido pelo Colégio Sion da capital paulista. Seu funcionamento foi alicercado sobre

40 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. As publicagdes do CEDI, p. 32:
“Desta série de publicagdes, algumas se destacaram. O SUPLEMENTO DO CEI 17 sobre Educacdo 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 reprodugdo 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 INFORMACAO. As publicagdes do CEDIL, p. 32. O
CEDI também foi responsavel pela publicagdo 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
“meditacdes de Rubem Alves em ‘Creio na Ressurreicdo do Corpo’ (1982), até os ‘Poetas do Araguaia’
(1983)”.

43
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0s mesmos sefores de atividades desenvolvidos no Rio de Janeiro, como o da assessoria, da
pastoral, da documentagdo, de publicagdes, de treinamentos e de estudos e pesquisas432.
Assim, & medida que o CEDI expandia suas atividades, estruturava-se cada vez mais em
programas. Tal estruturagdo foi oriunda da proposta de aprofundamento de sua experiéncia
ecuménica de infersec¢do, que tentava “viabilizar a formagdo de equipes de trabalho mais
consistentes, com calendédrios proprios”, e ndo suscetiveis as “demandas genéricas e
eventuais”. Também foi uma tentativa de combinagdo entre o lado politico-teologico ¢ 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 basicos desenvolvidos pelo CEDI foram os de
“Assessoria a Pastoral”, “Educacdo e Escolarizacdo Popular”, “Povos Indigenas no Brasil”,
“Movimento Camponés e Igrejas” e “Memodria e Acompanhamento do Movimento Operario

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
publicagdes; manteve coeréncia politica e teoldgica; e ampliou sua linha editorial
com livros e com a revista Tempo e Presenca. Constituiu-se numa organizago

. . ~ S 434
singular, ecuménica e ndo-governamental nesses ultimos anos 34,

3.3.2.1 Programa de Assessoria a Pastoral Protestante

O programa de assessoria e apoio a agdo pastoral das igrejas protestantes teve sua
origem a partir do peso social que os evangélicos comegaram a ganhar no Brasil e a partir do
desenvolvimento das contradigdes intrinsecas ao campo religioso protestante, que provocava
o “surgimento de igrejas e grupos preocupados com a necessidade de um engajamento socio-
politico mais pronunciado através de uma pratica pastoral pertinente a realidade brasileira”*’.

Essa pratica pastoral, que constituiu-se em torno a articulagdo dos grupos protestantes,

42 Cf. CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata niimero cinco da assembléia
geral ordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. 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 solicitagdo da Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB) para que o CEDI apresentasse comentarios sobre o documento-consulta da III
CELAM.

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. O CEDI hoje: os programas de
trabalho e assessoria do CEDI, p. 9.

4 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 7.

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Pastoral protestante. Programa de
assessoria e apoio a agao pastoral das Igrejas. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 10.
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sobretudo informais e com mutuas afinidades no campo teologico-pastoral e ideoldgico, tinha
por objetivo a troca de experiéncias e a andlise critica da pratica, pleiteando, ao mesmo
tempo, a produg¢dao de conhecimento ¢ 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 denominacdes. Tais setores minoritarios das instituicdes protestantes eram
compostos pelos “agentes” das igrejas, isto €, pastores ¢ pastoras, seminaristas ¢ liderancas
leigas, dispostos a sintonizar suas praticas evangélicas com aquilo que teologicamente se
denominava os “sinais do reino”**°.

Evidentemente, este programa era caudatdrio 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, come¢avam 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 filiacdo ao CMI. Inicialmente, o Programa de Assessoria a
Pastoral Protestante intentou atuar apenas junto a grupos informais, que possuiam uma
intengdo ecuménica explicita. Diversos grupos eram reunidos em diferentes localidades do
pais para compartilhar experiéncias e informagdes, refletir sobre temas teologicos, discutir o
cenario socio-politico do pais e realizar celebragdes. Por meio do periddico Aconteceu no
Mundo Evangélico, foram publicadas diversas noticias que expressavam uma pratica € um
referencial catalisadores entre todos aqueles que pleiteavam a possibilidade de formagdo 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 protestante,
sobretudo no Terceiro Mundo. Neste sentido, foram publicados alguns textos de autoria de
Rubem Alves, que tiveram varias edi¢des. Uma das énfases do programa consistia em resgatar

a histéria de militdncia ecuménica na América Latina e no Brasil, amplamente desconhecida

43¢ Jos¢ BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembléia do CEDI — n. 1. Relatério de atividades. Rio
de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenga Ecuménica e Servigo, mimeografado, janeiro de 1987, p. 7.
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entre as igrejas do protestantismo brasileiro, ressaltando a importancia da Conferéncia do
Nordeste, do movimento ISAL e do pensamento teoldgico inovador de Richard Shaull®’.
Além de colaborar com varias Entidades Ecuménicas de Servico, o CEDI, por meio do
programa de Assessoria a Pastoral Protestante, manteve contato freqiiente (e, as vezes,
colaboradores comuns) com organiza¢des como o Instituto Superior de Estudos da Religido
(ISER), o Centro Ecuménico de Servico a Evangelizacdo Popular (CESEP), o Centro
Brasileiro de Estudos Pastorais (CEBEP), além de promover uma aproximagdo cada vez
maior com os 6rgaos ecuménicos oficiais das igrejas, como o Conselho Nacional de Igrejas
Cristas (CONIC), o CLAI e a CESE. O servico prestado as igrejas e instituigoes de educagéo
teoldgica permitiu que este programa de assessoria, desenvolvido pelo CEDI, funcionasse
como elemento de infegracdo entre as diversas experiéncias pastorais desenvolvidas pelas
igrejas. Tal integracdo, de fato, era significativa, uma vez que a configuragdo historica do
protestantismo no Brasil ensejou um habitus™* separatista entre as diferentes igrejas, o que
tornou, ndo raras vezes, praticamente impossivel uma acdo social mais efetiva.

Cabe ressaltar, ademais, que o termo “pastoral” era entendido como uma agéo 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 missiondria, ele era
empregado em sua acepgdo ecuménica, indicando, além disso, que somente as igrejas
possuiam Acdo Pastoral, sendo a tarefa do CEDI apenas assessora-la e apoiél-la43 ?. Por outro

lado, deve-se enfatizar que o programa do CEDI, alicercado sobre o proposito de contribuir

7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Pastoral protestante. Programa de
assessoria e apoio a agdo pastoral das Igrejas, p. 11: “O hiato criado apds 64 fez com que as novas gera¢des
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 tedlogos e pensadores
evangélicos ligados ao movimento e entidades ecuménicas de servico em toda a América Latina,
indubitavelmente, foram os precursores da Teologia da Libertagao”.

O termo habitus deve ser entendido de acordo com a teoria desenvolvida por Pierre Bourdieu, que o define

como um “sistema das disposicdes 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” (Pierre BOURDIEU. 4 economia das trocas simbdlicas. 3. ed. Sdo

Paulo: Perspectiva, 1992, p. 191).

49 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. 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 fungdes 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 ¢ fornecendo opinides
acerca do planejamento de trabalho anual. As reunides dessa Equipe sdo também oportunidades de reflexdo
profunda sobre temas previamente escolhidos pelo coletivo. Por fim, ha os Nicleos Regionais, equipes de
agentes de diversas denominagdes, cujo proposito ¢ disseminar a proposta, ampliar contatos, distribuir
publicacdes e organizar eventos, segundo as demandas das areas em que se encontram”.

438
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para a consolidacdo 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 programdtica
denominada “Formacdo de Quadros” que, além de pleitear a formagdo propriamente dita,
sobretudo nas dreas pertinentes a praxis religiosa protestante, destinava-se também a
conversao 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 institui¢do”, objetivando o seu “aprimoramento técnico e politico enquanto
trabalhador dentro dos objetivos do CEDI”. Para atingir tal objetivo, o grupo voltava sua
ateng@o constantemente ao “aprimoramento e a agilizagdo dos setores de servicos no sentido
do estabelecimento de politicas para cada setor e qualificagdo do seu trabalho”, objetivando

>4 0 grupo também

alcangar uma “situacdo de adiantamento sobre as necessidades previstas
intentava a “ampliacdo dos quadros de gestdo e coordenacdo 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 participagdo de todos na vida da instituicdo. Nao obstante, as atividades de
formagdo desenvolvidas pelo CEDI eram concebidas de maneira ampla e ndo apenas como
atividades “escolares”, como cursos, leituras, seminarios e palestras. Antes, as atividades de
formagdo compreendiam também os estagios, visitas, oficinas de trabalho e outras formas de
servigo™*%.

Outra linha programdtica do programa de “Assessoria a Pastoral Protestante” do
CEDI era a da “Comunicagdo”, que incluia o periddico Aconteceu no Mundo Evangélico,
selecionando noticias de acordo com o perfil ecuménico que caracterizava a instituigdo e
“servindo como instrumento de contra-informag¢do no meio inflacionado de informagdes com
origem tendenciosa”. Esse informativo do CEDI atendia aos agentes e liderangas em regides
interioranas do pais, fornecendo novos subsidios no campo da informagao a diferentes grupos,
¢ buscando apoiar aqueles que, distantes dos grandes centros, lutavam por diferentes

alternativas de informagdo. A publicagdo Aconteceu no Mundo Evangélico, além de oferecer

atualizacdes aos leitores sobre temas conjunturais do cendrio socio-politico e religioso

40 jos¢ BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembléia do CEDI — n. 1. Relatério de atividades, p. 7.

al Sérgio HADDAD. Programa de Formagdo de Quadros. Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenga
Ecuménica e Servigo, mimeografado, 21 de julho de 1988, p. 1.

2 Sérgio HADDAD. Programa de Formagdo de Quadros, p. 2.
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nacional, transformou-se também num canal de uma proposta de renovagdo hinologica,
considerada pelo grupo como uma estratégia eficiente para a “renovagdo do discurso e da
mentalidade vigentes nas organizacdes 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 renovacdo para Entidades
coirmas”, principalmente aquelas que atuavam em uma “faixa eclesiolégica mais restrita”. A
linha programatica que recebeu o nome de “Documentacdo”, por sua vez, ocupava uma
posicdo chave na articulagdo do programa de “Assessoria & Pastoral Protestante”, uma vez
que organizava os resultados das atividades desenvolvidas pelo CEDI e municiava as demais
linhas programaticas. Neste sentido, pode-se afirmar que a distribuigdo de atividades segundo
os 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™**.
Uma das conseqiiéncias mais importantes advindas do desenvolvimento do programa
de “Assessoria a Pastoral Protestante” foi o desenvolvimento de uma analise conjuntural da
caracterizacao institucional protestante no Brasil***. Fato é que um dos desafios mais notorios
que o programa enfrentava era a “direitizagdo” das igrejas no pais, que provocava um forte
movimento de resisténcia no interior das comunidades. Isso porque a consolidacdo do
movimento de renovacdo teoldgica protestante e terceiro-mundista, as conquistas da pastoral
popular e o processo de democratizagdo em varios paises latino-americanos provocavam uma
acentuada polarizagdo no interior das igrejas, catdlicas e protestantes. De acordo com o
relatorio de atividades do CEDI, as cupulas eclesiasticas, no ambito protestante, permaneciam
sob a lideranca de grupos acentuadamente anti-ecuménicos, que usavam “todos os artificios
para conter quaisquer avangos” de uma renovagdo teologica e pastoral. Esse quadro ainda era
intensificado em fun¢do da influéncia das chamadas entidades paraeclesiasticas
conservadoras, que aumentavam consideravelmente no pais. Isso 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 teologica, divisdes nas comunidades, fanatismo religioso e proselitismo agressivo.

Nao obstante, o confronto ideoldgico entre os grupos conservadores e os setores ecuménicos

3 José¢ BITTENCOURT FILHO. Documento para a assembléia do CEDI— n. 1. Relatério de atividades, p. 8.

44 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Programa de assessoria a Pastoral
Protestante. Relatorio. Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenca Ecuménica e Servigo,
mimeografado, janeiro de 1987, p. 1.
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ndo se explicitava de maneira completa, uma vez que a propria dinamica da sociedade
contribuia para um movimento de resisténcia cada vez mais organizado. Por outro lado, a
propria experiéncia adquirida pelos setores progressistas do protestantismo latino-americano
brasileiro através de sua histéoria de militancia 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 acepgdo e realizacdo no contexto romano-catolico, 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 Servico tornava-se indispensavel, uma vez que a proposta de
realizacdo de uma pastoral alternativa ndo seria admissivel no espago proprio das igrejas do
protestantismo historico. As prioridades do programa de assessoria desenvolvido pelo CEDI
deveriam ser estabelecidas em “consondncia com os elementos conjunturais apresentados, na
razdo direta de suas possibilidades e apesar dos seus limites”. Nao obstante, a analise critica
desenvolvida pelo CEDI sobre a praxis pastoral protestante, sobretudo em fun¢do de inimeras
informacgdes, debates e reflexdes entre o proprio grupo, intercimbios, categorias e
instrumentos de avaliagdo desenvolvidos, permitiu que a equipe se mobilizasse pela
oportunidade de ampliar seu horizonte de trabalho através da inclus@o da assessoria a pratica
pastoral popular catolica, extrapolando, assim, os limites e as fronteiras do protestantismo

A - o 445
ecumeénico e desenvolvendo uma “’leitura’ propria da pastoral como um todo™ ™.

3.3.2.2 Programa de Educacéo e Escolarizacio Popular

O programa de “Educagdo e Escolarizagcdo Popular” do CEDI voltava-se a educagao
de adultos das camadas populares, ¢ estava inserido no campo mais amplo da educagéo
popular, uma vez que incluia a alfabetizacdo, as primeiras contas, a pos-alfabetizagdo e o
ensino supletivo. O objetivo era a construgdo de uma metodologia que satisfizesse a

“ampliacdo das possibilidades de dominio pelos grupos populares de conhecimentos e

45 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Programa de assessoria a Pastoral
Protestante. Relatorio, p. 2-3.
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habilidades até entdo sob o controle de apenas uma parcela da popula¢do”, inserindo-se num
processo de democratizagdo das oportunidades educacionais, através do aprimoramento
metodoldgico na aquisicdo de novos conhecimentos. Isso significava, basicamente, a
adequagdo das relacdes de ensino-aprendizagem as condigdes das pessoas envolvidas no
processo de educagdo. Pretendia-se superar a baixa qualidade editorial através da oferta de
melhores qualidades “aos que sempre tiveram menos”, criando uma perspectiva metodologica
alternativa, onde as dificuldades fossem apresentadas e superadas gradativamente. A
metodologia intentava, ademais, superar os mecanismos de alienacdo através da explicitagdo
do significado social das palavras, das contas e do proprio ato de aprender, pleiteando a
autonomia concomitante do educador ¢ do educando. A tarefa da conscientizacdo tornava-se,
assim, uma categoria central no processo de desenvolvimento educacional ¢ um instrumento
fundamental na tarefa de humanizacgdo da vida e da busca pelo direito de cidadania**®. Nesta
tarefa de conscientizag¢do, o intercdmbio 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 educacgdo popular desenvolvida pelo CEDI, com sua énfase especifica no
desenvolvimento metodologico, pleiteava a ocupacdo de um espago nao coberto pela maioria
das entidades que assessoravam trabalhos voltados a educagdo 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 privatiza¢do do ensino, de modo a tornar a questdo educativa
um problema empresarial ¢ ndo fungao do Poder Federal, e, por outro lado, uma intensa
burocratizagdo e centralizag¢do 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 proximos da hierarquia, como a
unidade escolar”. A degradagdo da oferta do ensino publico também ensejou um processo
permanente de desvalorizagdo do trabalho profissional docente, ndo somente pela baixa
qualidade dos cursos de formagdo, como também pelas “precarias condi¢des de remuneracio
e trabalho”. A “politica do livro didatico”, por sua vez, através da ampla distribui¢do em todo

0 pais, passou a servir como um suporte periférico do trabalho do professor, que pouco sabia

46 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagio popular — Escolarizagio
popular. Tempo e Presen¢a, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 12-13.

#7 Carlos Rodrigues BRANDAO. Os primeiros tempos. Tempo e Presenca, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 24:
“Por uma dessas ironias da histdria tdo freqlientes na América Latina, iamos dizer ‘la fora’ como devem ser
vividas as praticas de trabalho popular que ainda por muitos anos foram proibidas no Brasil. Lembro-me de
encontros, semindrios, 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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448
7 Essa

do contetido que ensinava e muito menos sobre como realizar o processo de ensino
degradagdo do ensino publico fez com que fossem desenvolvidas praticas educacionais
alternativas, que procurassem atender a demanda por escolarizagdo, realizadas no meio
popular como projetos politicos pedagdgicos de educacdo popular e visando atender as
necessidades de suplementacdo de algo ndo possivel de ser atingido pela oferta piblica 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 organiza¢do, da mobilizagdo ¢ da
conscientizagdo dos grupos populares, fossem eles publicos ou privados, mas coerentes, tanto
em sua concepg¢do quanto em sua forma, com os objetivos pretendidos.

O programa de “Educagdo e Escolarizagdo 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 produgdo de conhecimentos e assessoria
no campo da concepcao de programa de educacdo de adultos, nos aspectos metodologicos e
de formacdo de professores e monitores”. Essa linha de trabalho caracterizou-se pela
preocupacdo constante com uma formacgdo politico-pedagogica que se fundamentasse no
“compromisso politico que coloca o educando como sujeito da aprendizagem”. Também
havia uma preocupacdo constante com a “formagdo de quadros”, que preparava monitores
leigos de alfabetizagdo ligados a grupos populares. Baseado em tais objetivos, o programa do
CEDI contribuiu para a formagdo de monitores do Movimento de Educacdo de Base no Brasil
(MEB) do Alto Solimdes, do Movimento de Educacdo da Zona Leste, e também para a
formagdo de monitores em Diadema. O programa do CEDI também participou da formagao
de monitores e professores de redes publicas e em diversas delegacias da Secretaria de
Educacdo do Estado, além de oferecer intervengdes esporadicas em outros 6rgdos ou
institui¢des publicas, como, por exemplo, em Canarana (MT) e Recife (PE)449 Na educacao
sindical, por sua vez, o CEDI atuou através de um curso de leitura e escrita para militantes

sindicais metalurgicos na cidade de Sdo Paulo. Cabe ressaltar que a praxis educativa

8 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91). Rio de Janeiro: Arquivo de Koinonia — Presenga Ecuménica e Servigo,
mimeografado, 1989, p. 2.

49 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagio e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 9. O relatorio também destaca a realizagdo de diversos cursos
abertos, como no Centro de Educagao Popular do Instituto Sedes Sapientiae (CEPIS), sobre matematica.
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desenvolvida pelo CEDI acentuava, constantemente, a importancia da ligacdo 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 ligagcdo do monitor
com 0s movimentos sociais apresentava algumas conseqiiéncias imediatas para o programa
desenvolvido. Uma delas era a definicdo 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 proprio movimento ou em suas liderangas. Essa énfase no
educador popular transformou-se numa marca distintiva da praxis de educagdo 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 ndo se desprendesse do elemento politico, consistiu em voltar-se mais para
propostas de educacdo das bases dos movimentos, em fun¢do de sua “capacidade de manejar

com a cultura, o saber ¢ o cotidiano”. Como enfatizavam os lideres do programa:

N3ao € outra a impressdo que se tem lendo o relatério do “curso de leitura e escrita
para militantes metaliirgicos”. Onde imperava a tematica das classes sociais, da
dialética como ciéncia do conhecimento e do real, e 0 marxismo como pratica e
teoria revolucionarias, nossa agente estava propondo a relacdo entre forma e
contetido da escritura, a leitura como meio de representar a verdade politica e como
meio de desenvolver a vivéncia e a percepgao do quotidiano da vida e das relagdes

de trabalho™*®.
A segunda linha de trabalho do programa de “Educagdo e Escolarizagdo Popular” do
CEDI denominava-se “Politicas Publicas”, e era “responsavel pelo trabalho de resgate do
conhecimento e assessoria no campo do sistema publico do ensino de adultos”, pleiteando a
“constru¢do de um perfil dos servigos ligados ao atendimento escolar dos adultos das camadas
populares, e a possibilidade de intervencdo neste campo”. A tentativa de legitimacdo da
educacdo enquanto direito e, particularmente, para que a educagdo de adultos fosse
contemplada nas politicas nacionais, estaduais e municipais de educagdo, constituia um dos
principais eixos do programa. Uma realizagdo importante do grupo foi o desenvolvimento de
uma pesquisa sobre a producdo de conhecimento no campo da educacdo de adultos, que

propiciou a documentagdo e aquisicdo das produgdes para o acervo do CEDI, além de haver

proporcionado a formagdo de um cadastro de pesquisadores e organismos de atendimento. O

40 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio 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 preocupagao
satisfatorio com a educagdo de suas bases, concluindo que a tarefa parecia ser, neste sentido, a “formagdo de
liderangas” voltadas para a educagdo de base.
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nome do CEDI ia, assim, sendo reconhecido como uma entidade de assessoria no campo da
politica de educagdo 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 participagdo direta, o
controle publico sobre o Estado e a subordinagdo do Estado aos grupos organizados da
sociedade. Isso porque estava evidente para o grupo que ndo seria possivel uma politica
publica popular se ndo houvesse as “condigdes de organizagdo dos movimentos populares de

99451 Caso

forma independente do Estado, em processo de interacdo, mas ndo de subordinagéo
o processo de interagdo fosse substituido pelo processo de subordinacdo, o trabalho
desenvolvido poderia ser reduzido a zero, sobretudo se ocorressem alteragdes no quadro
eleitoral ou partidario.

Outra linha de trabalho do programa intitulava-se “Educa¢do e Movimentos Sociais”,
e procurava acompanhar os movimentos sociais que lutavam pela “melhoria do ensino
publico e pela ampliacdo de vagas no sistema”, além de oferecer “andlise ¢ assessoria de
processos de participagdo popular na escola” através de seus organismos proprios, como
conselhos estudantis e grémios livres. Essa linha de atuagao foi responsavel pela realizagdo de
pesquisas que apontaram para a “importancia da pressdo exercida pelos grupos populares na
ampliacdo da rede de ensino publico”, demonstrando, por um lado, que se a ampliagdo da rede
de escolas publicas havia servido ao longo da historia 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 orientacdo pedagodgica, “como resultantes da forca publica dos

452 - - .
7™, Foi a partir dessa

grupos populares e de sua capacidade de fazer valer seus reais interesses
linha de trabalho do programa de Educagdo ¢ Escolarizagdo 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 construgdo de mais escolas e por ampliagdo 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 Educacdo da Zona Leste,

arquivando diversos artigos de imprensa, documentos, material fotografico e realizando

41 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 13.

42 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 15.
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entrevistas com participantes de diversas fases do movimento, intentando produzir uma
publicacdo. A estratégia consistia em rememorar a histéria da caminhada do grupo da Zona
Leste, buscando uma maior reflexdo 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 consolidacdo da identidade
do movimento da Zona Leste, sendo utilizado inclusive como apresentacdo a outros grupos,

30 CEDI também chegou a produzir um documento

instituicdes ¢ agéncias financiadoras
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 repercussao na
imprensa.

A ultima linha do programa de Educagdo e Escolarizagdo Popular denominava-se
“Documentagdo”, e tinha por objetivo organizar, processar e publicar “documentos relativos
ao campo da educacdo de adultos, educagdo 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 Documentacao foi
considerada pelo grupo “como condicdo para a producdo 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 educacdo 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
democratizagdo do aparelho estatal ganhava sentido e amplitude por meio da educacdo e
escolarizacdo populares. Uma das marcas dessa empreitada na tarefa da educacdo popular foi
que o grupo chegou a produzir, juntamente com o Centro de Documentagdo e Pesquisa da
Amazonia (CEDOP-AM), dentro do seu “Projeto Seringueiro”, um material de alfabetizacdo e
primeiras contas para homens e mulheres que viviam e trabalhavam no seringal Nazaré,

municipio de Xapuri, no Acre, articulados num “projeto de cooperativismo e de luta pela

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 16.

4% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagdo e Escolarizagio Popular.
Documento ao Plano Trienal (89-91), p. 20.
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posse da terra através do sindicato rural e de outras formas de organiza¢do”, bem como um
material de alfabetizacdo para o Movimento de Educacdo de Base no Brasil (MEB), embora a
elaboracdo de materiais em ambas as regides tenha sido impossibilitada em funcdo da
precariedade da infra-estrutura e de habilitacdo especifica para o desenvolvimento
metodologico™.

Nao obstante, o trabalho desenvolvido junto aos seringueiros do Acre, sob a lideranga
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 econémico,
social e de educacdo popular”. A equipe de “Educagdo e Escolarizacdo Popular” do CEDI,
sob a coordenagdo do educador Sérgio Haddad, realizou o trabalho com o Sindicato dos
Seringueiros de Xapuri*®. Em fungdo desse trabalho, o CEDI deu apoio a produgdo de uma
cartilha, que recebeu o nome de “Poronga” — uma alusdo a luz que os seringueiros usam na
cabega para caminhar na selva, na madrugada, para fazer a extracdo do latex —, utilizada na
primeira escola de alfabetizacdo 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 orientacdes para o monitor. O material de alfabetizagdo
produzido, em 1983, para o Movimento de Educacdo de Base no Brasil, de Caruari, regido
que tem por ocupagdo principal a extragdo da borracha, foi uma adaptacdo da cartilha
“Poronga” para o municipio de Japuri, intitulado “Poronga — Edi¢@o Jurud”. Foi a partir dessa
publicacdo que foi realizado um outro conjunto para o Solimdes, intitulado “O ribeirinho”,
também em colaboragdo com o MEB. Essa publicagdo possuia a mesma estrutura do
“Poronga”, com um volume voltado para alfabetizacdo 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 criagao do “Projeto de educagdo basica
para a Reserva Extrativista do Alto Jurua”. O projeto pretendia “construir as bases de um
sistema de educagdo basica de criangas, jovens e adultos ¢ formagdo profissional, a comegar
pela qualificagdo das liderancas”. O CEDI, por meio deste projeto, pretendia também

contribuir para a gestdo autbnoma da Reserva pelas populagdes tradicionais, fortalecendo esta

43 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Educagio popular — Escolarizagio
popular, p. 13.

43 Osmar FAVERO. Materiais didaticos para a educagdo de jovens e adultos. Cad. Cedes, Campinas, v. 27, n.
71,2007, p. 41.

7 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas. IS4 — 10 anos, Sdo Paulo, 6-7. (Disponivel em:
<http://www.socioambiental.org>; acesso em 28 de janeiro de 2010).
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hipotese 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 educagdo basica de criancas, jovens e adultos para a Reserva Extrativista do
Alto Jurud, que foi incorporado ao Plano de Desenvolvimento, elaborado por meio da missdao
técnica do Banco Interamericano de Desenvolvimento. O convénio, firmado entre o CEDI e a
Associagdo 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, formagdo dos professores, através de cursos de capacitagdo e supervisao
pedagobgica, 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 Escolarizacdo Popular” e “Movimento Camponés e Igrejas”, e a Comissido
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 elaboragéo ¢
edicdo do livro Educagdo ambiental: uma abordagem pedagogica de temas da atualidade,
intentava uma “a¢@o cultural pela via da formacao de professores em educagdo ambiental,
pautando as relagdes 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 educag¢do ambiental para
lideres comunitarios e agentes de satide, bem como um treinamento de professores em
alfabetizacdo e primeiras contas, que resultou na elaboragao de duas cartilhas sobre a historia

e o plano de uso da reserva extrativista, objetivando o trabalho de formagio*®.

3.3.2.3 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 Sdo 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 missionarios, indigenistas e antropologos. O programa
significou um avanco na luta pelo direito permanente dos povos indigenas, sobretudo em

relacdo as terras, contra os objetivos integracionistas da politica oficial, de cunho nacional-

4% ACAO EDUCATIVA. Plano de trabalho — 1994. In: Documento apresentado a Assembléia de Fundagdo.
Sao Paulo: Arquivo de Agdo Educativa, mimeografado, 07 de maio de 1994, p. 25-26.
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desenvolvimentista, representada pelos militares, que intentava a destinagdo dos “territorios
indigenas ao mercado de terras, aos projetos de colonizacdo, as mineradoras, a construgdo 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
institucionaliza¢do que deu forma ao movimento de militancia ecuménica protagonizado pelo
CEI 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 inser¢do imediata em tal conceito’®. Ora,
justamente o estudo desenvolvido através 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
Pro-indio (CPI-SP) realizaram um diagndstico da situagdo e formularam a proposta de um
levantamento, em nivel nacional, que buscasse sistematizar informacdes fidedignas, que
servissem como subsidios aos movimentos de apoio a0 movimento indigena. As relagdes do
CEDI com o CIMI ja haviam se tornado consideravelmente estreitas desde a segunda metade
da década de 1970, principalmente apos a eleicdo do bispo Dom Tomas Balduino para a
presidéncia do CIMI, uma vez que Dom Balduino era oriundo da ala progressista do
episcopado catolico e tinha relagdes antigas com o grupo do CEDI. O antrop6logo 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 langou
um alerta contra a ameaga de devastagdo da Amazdnia trazida pelo modelo nacional-

. . o 461
desenvolvimentista dos militares”*®

. A proposta de producdo de uma versdo alternativa a
versdo oficial sobre a situagdo dos povos indigenas no pais, marcada desde o inicio por uma
profunda preocupagdo politico-metodologica que viabilizasse a cooperacdo de varios

segmentos do campo politico pro-indio, levou o CEDI a consolidagdo de uma extensa rede de

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Povos indigenas no Brasil.
Levantamento da situagdo atual. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 15.

40 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 4-5.
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colaboradores voluntarios, ndo s6 para fornecer um mapeamento fidedigno da situagdo
indigena no pais, como também para apoid-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 antropdlogos, lingliistas, missionarios, fotografos e profissionais de saude, 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, saide, educagdo e projetos econdmicos, e servindo de base para
a estruturagdo do CEDI em programas462.

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 propria 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 os povos indigenas
continuavam crescendo, contra os prognosticos hegemoénicos da politica integracionista
estatal, como também que eles permaneciam resistentes aos processos compulsorios de
integragﬁo463. De fato, o 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,
o 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 populacdo indigena”, enriquecido constante e amplamente por colaboradores
das mais diversas areas académicas, que pleiteavam a insercdo dos povos indigenas, em suas
diversidades e singularidades, no mapa do pais, “deitando luz sobre uma presenga até entdo
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¢do de seus
direitos na Constituicdo. A ampla mobilizagdo, que muitas vezes ocupou a Praga dos Trés
Poderes e, inclusive, o plenario da Constituinte, oriunda da simbiose entre setores organizados
da sociedade e lideres indigenas carismaticos, teve uma participagdo expressiva e catalisadora

do grupo do CEDI, bem como de outras importantes organizacdes civis. Por meio de Marcio

%2 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. A formagio do CEDI: relato,
cronica, versoes, p. 23.

463 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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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 exeqiiivel, o que acarretou a adesdo de firmes defensores da
causa indigena, como, por exemplo, os senadores Mario Covas e Severo Gomes. A
Constituicao de 1988 marcou, de fato, “a maior evolucao ja registrada em quase 500 anos nas
relagdes entre o 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 “Coordenag¢do Nacional da
Campanha Povos Indigenas na Constituinte” remonta, de fato, a uma mobilizacdo de
organizagoes de apoio e assessores individuais convocados pela Unido das Nacdes Indigenas
(UNI), em 1985. Essa mobilizagdo intentava montar uma estratégia de argumentos, subsidios
e formulacdes técnicas que servissem para inserir direitos indigenas basicos na nova
Constitui950465. O inicio dos trabalhos constitucionais, entretanto, foram marcados por uma
divergéncia na Coordenagdao 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 sub-comissoes, via parlamentares”, alegando que se
tratava de manter “coeréncia com documentos ja aprovados anteriormente pela hierarquia da
Igreja Catolica, ainda que se afastasse dos termos do Programa minimo definido também
anteriormente no dmbito da Coordenagdo da Campanha”. A divergéncia quanto ao conceito
de “na¢do”, 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 autodeterminagdo indigena, mas uma autodetermina¢do que se realizava em

. ~ [ . 29466
“termos culturais e ndo politico-estatais”

. 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 idéia de “soberania
nacional”, o CIMI, ao defendé-lo, acabava se afastando, na pratica, da estratégia desenvolvida

pelo “coletivo da Coordenacdo da Campanha”. Foi neste sentido que se articulou a reag@o do
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establishment econdmico 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
denuincias sobre uma suposta “conspiracdo” internacional contra o Brasil, organizada por
pessoas e grupos que se declaravam defensores de interesses indigenas na Constituinte, “fazia
parte das pressoes das grandes mineradoras privadas para introduzir na Constituicdo um

dispositivo que facilitaria suas pretensdes de avangar sobre terras indigenas”, que foi

4
167

alcangada 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 Constitui¢do” foi publicada entre 9 ¢ 14 de
agosto de 1987 e incluia manchetes como: “A conspiragéo 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 divisdo do Brasil”. O primeiro dos
seis artigos mencionava um documento assinado por 47 mil austriacos
caracterizado como uma conspira¢do internacional envolvendo restrigdes a
soberania nacional sobre a regido amazonica, 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 maos 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 ¢ restringir a
soberania brasileira na regido amazonica. A magnitude inusitada dessa campanha
mostrou claramente até onde os poderosos grupos de interesse, principalmente da
industria 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 €poca) advogar uma politica assumidamente
antiindigena, o Estaddo, apoiado por um numero 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 Sao Paulo foi amplamente
documentada pelo CEDI. Para o grupo do CEDI, a estratégia adotada pelos grupos

conservadores ¢ antiindigenas era ndo somente fraudulenta, como também carecia de

467 Stephen Grant BAINES. Identidades indigenas e ativismo politico no Brasil: depois da constituicdo de 1988.
Seérie Antropologia, Brasilia, v. 418, 2008, p. 10. De acordo com Stephen Grant Baines, “uma Comissao
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 territéorio 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 nacdo brasileira. Série Antropologia,
Brasilia, v. 221, 1997, p. 6-7. De acordo com Alcida Ramos, “quando a tormenta amainou ¢ o CIMI se
recuperou do bombardeio, comegaram a aparecer noticias de que os ‘documentos autenticados’ do Estaddo
nada mais eram do que papéis fraudulentos referentes a organizagdes que ndo existiam, como o dito
Conselho Mundial de Igrejas Cristas, que nao deve ser confundido com o respeitado Conselho Mundial de
Igrejas” (Alcida Rita RAMOS. Convivéncia interétnica no Brasil. Os indios e a nag¢do brasileira, p. 7).
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originalidade, uma vez que ela seria “similar aquela desencadeada pelos 6rgaos de informagao
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

469 N1 . e .. )
7. Nao obstante as controvérsias sobre a legitimidade das dentincias veiculadas

brasileiro
pelo jornal, a repercussdo das matérias foram enormes e quase impossibilitaram a causa
indigena na Assembléia 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 subcomissdo de Minorias”.
Com esse retrocesso em relacdo aos direitos indigenas, seguiram-se inumeras reacdes dos
representantes do CEDI no plenario, que intentavam evitar que os efeitos das acusacdes
langadas pelo Estaddo abrissem espaco confirmatdrio aos retrocessos da Sistematizagdo 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
Assembléia Nacional Constituinte. Embora os representantes do CIMI ¢ 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 episodio das acusacdes do Estaddo
tinha resultado do “encontro de grandes interesses economicos afetados pelas formulagdes
restritas a livre exploragdo dos recursos naturais existentes em terras indigenas, sobretudo das

»*! Uma vez que o juizo emitido pela presidéncia da CNBB era

empresas de mineragdo
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 Sao 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 “vitoria” pelas organizagoes
favoraveis a causa indigena. Nao obstante, ha que se ressaltar que o processo da Assembléia
Nacional Constituinte “esteve longe das aldeias” e os resultados apresentaram ressalvas que
determinavam a propalada “vitéria” como uma “possibilidade restrita”. Para o CEDI,

permanecia evidente que, embora tenham sido alcangados avangos significativos, como o

49 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Aconteceu Especial 18. Povos
Indigenas no Brasil 1987/88/89/90. Sao Paulo: CEDI, 1991, p. 20.

47" Alcida Rita RAMOS. Convivéncia interétnica no Brasil. Os indios e a nagdo brasileira, p. 7.

41 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Programa Povos Indigenas no
Brasil. Documento para a Assembléia Geral — Fazenda da Serra, 25 a 29 de julho de 1988, p. 10.

42 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Mineragio em terras indigenas na
nova Constitui¢do: A Campanha do Jornal ‘O Estado de Sdo Paulo’ e os interesses das mineradoras. Encarte.
Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 223, 1987.
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artigo 231, que garantia aos indios “os direitos origindrios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam”, independentemente da “existéncia ou ndo da demarcagdo ou de

473 ; . x
”*° também a mineracao

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”. Outrossim, “nos casos de ‘relevante interesse
publico da Unido definido pela lei complementar’ cessardo os direitos a terra e recursos
naturais previstos no capitulo”, sendo que também foi aprovado o “direito de indenizagdo das
benfeitorias dos ocupantes de boa f¢ das terras indigenas”. A possibilidade que se abria ao
grupo diante de tal quadro consistia em “aprofundar certos mecanismos permanentes da
produgio de subsidios, assessorias e acesso aos diretamente interessados™’",

Além de seu profundo trabalho na Constituinte, o CEDI também teve participagdo
importante nas atividades do Nucleo de Direitos Indigenas — iniciativa de um grupo de indios,
advogados, antropdlogos e outros defensores da causa indigena, que haviam acompanhado os
trabalhos da Constituicdo —, que dedicava-se a “defesa dos direitos territoriais, ameagados por
garimpeiros, madeireiras e grandes latifundiarios, por meio de agdes judiciais capazes de criar
jurisprudéncia e produzir doutrinas”. O NDI fazia “opc¢do 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 escritorio 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 Aratjo, Sérgio Leitdo e
Juliana Santilli, tendo a Marcio Santilli como secretario executivo. O NDI, num breve periodo
de seis anos (1988-1994), “moveu mais de 40 a¢des que levaram a importantes avangos no
reconhecimento dos direitos indigenas, na protecdo de suas terras e na construcdo da
cidadania”. Em todas essas realizagdes, a presenca singular do CEDI, através de seu programa
desenvolvido junto aos povos indigenas e de sua participagdo efetiva nas discussdes politicas
e sociais em torno a esta tematica, foi mais do que fundamental.

De forma paralela a tais realizagdes, o CEDI investiu também na “informatizag¢do de

sua base de dados e na implantacdo de um laboratorio de Geoprocessamento que contribuiu

47 Stephen Grant BAINES. Identidades indigenas e ativismo politico no Brasil: depois da constituigdo de 1988,
p. 10-11.

47 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Programa Povos Indigenas no
Brasil. Documento para a Assembléia Geral — Fazenda da Serra, 25 a 29 de julho de 1988, p. 11-12.
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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 realizacdo 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 constru¢do de hidrelétricas no rio Xingu, anunciado pela Eletronorte. Os
ambientalistas comegaram a ver os indios como protagonistas, mesmo que, algumas vezes,
eles estivessem aliados a garimpeiros ¢ madeireiros, agentes de devastacdo”. Também no ano
de 1989 o CEDI passou a integrar a Alianga dos Povos da Floresta, que constituia uma
“reunido de trabalhadores extrativistas e povos indigenas pela defesa da reforma agraria e das
terras indigenas”, e “participou do Primeiro Encontro Nacional dos Trabalhadores Atingidos
por Barragens com liderancas de movimentos surgidos durante a construgdo de grandes usinas
hidrelétricas, como Sobradinho (Bahia, 1970), Itaipu (Parana, 1978) e Tucurui (Amazodnia, no

S 476
inicio dos anos 1980)”"".

3.3.2.4 Programa Movimento Camponés e Igrejas

O programa, desenvolvido pelo CEDI, que refletia sobre a relagdo entre 0 movimento
camponés e a Igreja Popular, tinha o 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 questdes
suscitadas pelo trabalho de organizacdo e mobilizacdo no campo”. O cenario politico de
atuacdo dos camponeses ¢ dos quadros da Igreja popular havia se tornado complexo em
funcdo da abertura do espago de interacdo entre organizagdes politico-partidarias, movimentos
sindicais e missdes religiosas. Como conseqiiéncia dessa complexificacdo, foram gerados
conflitos e disputas, muitas vezes baseados em propostas de encaminhamento das lutas e
analises divergentes acerca dos processos de transformacdo social, que causavam divisdes no
movimento camponés. Embora algumas divergéncias apontassem para processos de
configuracdes historicos ja conhecidos, muitas delas permaneciam encobertas, gerando

acusagOes reciprocas, que ndo eram capazes de reconhecer os valores e os ideais que

473 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 5-6.
47 INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL. Dez anos de lutas, p. 7.
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fundamentavam as ac¢des 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 espacos de discussdo, em nivel local, na tentativa
de construcdo de um “conhecimento seguro, embasado no exercicio da pratica e da reflexdo
tedrica”, que contribuisse para a “compreensdo dos marcos de atuacdo das iniciativas e
propostas dos quadros de Igreja”. Os quadros da Igreja Popular catdlica eram privilegiados
ndo em fun¢do de serem considerados mais importantes, mas em fungdo da longa histéria de
compromisso ¢ lealdade que possuiam em comum com a militdncia ecuménica e politica
desenvolvida pelo grupo do CEDI'".

A reflex@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 atuag¢do 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
“formacao sindical”. Através da realizagdo de um trabalho integrado com outras entidades que
atuavam, sobretudo, no Nordeste brasileiro, como o Centro de Educagdo e¢ Cultura do
Trabalhador Rural (CENTRU), o Servigo de Educagdo Popular (SEDUP) e a Pastoral Rural, o
programa do CEDI iniciou, em 1985, um processo de reflexdo sobre a relagdo entre
identidades de apoio e trabalhadores, com a intencdo de identificar um conjunto de questoes
que dificultavam a organizagdo dos trabalhadores. Apds longo periodo de assessoria, um dos
problemas fundamentais pontuado pela equipe do CEDI estava relacionado a deficiéncia na
capacitagdo e no preparo dos trabalhadores para o exercicio da fungdo sindical. Com a
intengdo de oferecer um suporte de desenvolvimento e aperfeicoamento para a superagdo

deste quadro de deficiéncia na formac¢do dos quadros sindicais, as entidades resolveram, com

47 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Igreja popular ¢ movimento
camponés. Tempo e Presenga, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 18. Como afirmava os representantes do
programa: “Privilegiamos esses quadros ndo porque 0s vejamos como 0s mais importantes ou como os
portadores da ‘linha justa’, mas em fun¢do de compromissos e lealdades assumidos ao longo de muitos anos
de trabalho conjunto”.

478 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Programa Movimento Camponés e
Igrejas. Documento apresentado na Assembléia Geral do CEDI — julho de 1988. Rio de Janeiro: Arquivo de
Koinonia — Presenga Ecuménica e Servigo, mimeografado, 1988, p. 3.
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certa prioridade, elaborar um projeto para a criagdo de uma escola de formagao sindical para
os trabalhadores do Nordeste. A partir do segundo semestre do ano de 1987, foi desenvolvido
um projeto para a criagdo da Escola de Formagdo Quilombo dos Palmares (EQUIP). Ao
mesmo tempo, foi realizado, em carater provisério, o primeiro curso para liderancas e
assessorias dos estados de Alagoas, Paraiba e Pernambuco, com a intencdo 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 formacgdo, a consolidagdo das

atividades e dos objetivos da Escola de Formagao Quilombo dos Palmares.

3.3.2.5 Programa Meméria e Acompanhamento do Movimento Operario

O desenvolvimento de um programa destinado & memoria e ao acompanhamento do
relacionamento entre 0 movimento operario ¢ as igrejas na Regido do Grande ABC estava
vinculado a importancia da presenca polémica e decisiva dos trabalhadores metalirgicos 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 interven¢do do Estado, abalou importantes
estruturas politicas e economicas 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 historia. Para o CEDI, a escolha deste lugar social para o
desenvolvimento de um programa correspondia a “preocupagdo de contribuir com o registro e
recuperagdo de um dos momentos politicos mais importantes do processo de constru¢ao da
classe operaria brasileira, enquanto sujeito historico capaz de expressar seus interesses”.

Evidentemente, a Igreja Catdlica teve uma participagdo importante na constru¢ao € no
desencadeamento do movimento operario, principalmente através de bispos como Dom Jorge
Marcos ¢ Dom Claudio Hummes, que colocaram a problematica operaria no cerne da
preocupacdo pastoral, em defesa da luta operaria, muitas vezes cedendo espagos fisicos
paroquiais, e participando diretamente da negociagdo 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 atuacao
de bispos e padres. A proposta do programa estava voltada para a “reconstrugdo das lutas

operarias”, destacando a luta de uma parcela de trabalhadores, que tinha sua “pratica ligada a
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movimentos de Igreja”. O ponto central era, portanto, “ver como se constroi € com que
elementos — e aqui a ideologia religiosa tem papel fundamental — se fundamenta a pratica
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 e 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 formagao cristd na militdncia operaria; b. revelar para 0 movimento
e para as liderangas uma visdo ndo mistificadora da militancia cristd; c. procurar entender qual
a contribuicdo desse movimento que nasce, se organiza ¢ 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 historia, ndo relatando apenas o ponto de vista dos vencedores, mas
também as incertezas, as dividas e as derrotas, “que dialeticamente contam a evolug¢do da
historia das lutas populares”. Com um embasamento metodologico solidamente estabelecido e

com objetivos claros de a¢do, o CEDI constituiu-se num importante canal para a defesa dos

direitos dos trabalhadores:

Temos como objetivo reunir, ordenar, arquivar, analisar, produzir ¢ divulgar as
informagdes forjadas por este movimento social localizado politica e
regionalmente. E principalmente construir um circuito de produgdo de
conhecimento permanente a servi¢o da luta operaria, que s6 se efetivard com
formas definidas de socializagdo das informagdes coletadas ¢ analisadas. Essa
socializacdo implica em [sic] uma concep¢do de documentacdo que quebra o
monopolio das informagdes e na constru¢do de uma memoria que assegure uma
utilizagdo social ampla. O uso social da producdo de conhecimento, que estamos
empenhados em desenvolver, ¢ o grande desafio e a riqueza da proposta, e nisto se
diferencia profundamente das inumeras analises, pesquisas e especulacdes tedricas
acerca dos metalurgicos do grande ABC*’.

De fato, o compromisso com um exercicio ecuménico amplo levou o CEDI a uma
participagdo produtiva na realidade nacional, sendo um importante instrumento de promogao
da tarefa de “humanizacdo da vida” em diferentes momentos e aspectos conjunturais da
sociedade brasileira. Evidentemente, sua area de atuagdo nao se limitava, sob nenhuma

hipétese, a amplitude do exercicio produzido pelos diversos programas sobre os quais estava

47 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Movimento operario e igrejas no
ABC. Tempo e Prgseng:a, Rio de Janeiro, n. 192, 1984, p. 14.

40 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Movimento operério ¢ igrejas no
ABC, p. 15.
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estruturado. Na realidade, o CEDI foi herdeiro de uma praxis ecuménica que nao se pode
esquematizar, pois essa pratica ¢ marcada pela inspiracdo do “Evangelho uma vez dado aos
pobres”, que instrumentaliza “suas lutas com o concurso do conhecimento cientifico” do seu

481 .~ ;o . , .
. Esse processo constante de mediagdo, caudatario da reviravolta teoldogica provocada

tempo
pela reflexdo de Richard Shaull, levantava constantemente novos desafios a praxis ecuménica
e politica desenvolvida pelo CEDI, impedindo-a de se absolutizar em féormulas fixas e
predeterminadas.

Uma das marcas mais caracteristicas do CEDI foi seu compromisso concomitante e
explicito com a praxis 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, posi¢cdes, estudos, enfim, toda a notavel
contribuicdo que o Conselho tem proporcionado a unidade dos cristdos e a luta pela
constru¢do de uma sociedade mais justa”. Embora esse compromisso freqiientemente 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

482 "
. Com uma postura constantemente critica, o

firmus hegemonico das igrejas protestantes
CEDI harmonizou-se com a historia de militdncia ecuménica, sempre marginal as estruturas
eclesiasticas, que foi responsavel pela sua propria irrupcdo, mantendo-se fiel a um
ecumenismo militante, firmemente alicercado sobre o compromisso explicito com a promogao

dos valores utopicos do reino de Deus.

3.3.3 Superacio e multiplicaciao

A praxis ecuménica do CEDI, profundamente comprometida com o exercicio de
libertagdo, caracterizou-se por uma leitura constante da realidade como critério permanente
para uma insercdo efetiva na realidade brasileira. Por ser um organismo ecuménico auténomo,
e por possuir entre seus quadros individuos de diferentes filiagdes religiosas ¢ mesmo alguns
ndo vinculados a nenhum segmento religioso especifico, 0 CEDI tornou-se uma entidade com

uma ampla inser¢do em diferentes segmentos religiosos, caracterizando-se por sua abertura

81 Paulo Ayres MATTOS. Editorial, p. 4. A questio ecuménica ¢, assim, permanentemente debatida, o que ndo

poucas vezes exige — para dar lugar a uma tautologia — um ecumenismo “mais amplo”.
82 Jether Pereira RAMALHO. As relagdes do CEDI no movimento ecuménico. T empo e Presenga, Rio de
Janeiro, n. 192, 1984, p. 29.
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singular, apesar de sua historia particularmente vinculada a setores militantes do
protestantismo brasileiro™.

A constante revisdo de sua propria praxis ecuménica possibilitou uma expansao
significativa no desenvolvimento de suas atividades. O funcionamento da institui¢do,
estruturado por meio de diferentes programas, permitiu a especializagdo de suas atividades
em diferentes segmentos sociais, sobretudo em funcdo da atuagdo 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 servico
aos movimentos populares e as igrejas, “movido por uma dupla intengdo: politica, referida a
constru¢do da democracia no pais através do fortalecimento dos movimentos e de
organizagdes populares autdbnomas e permanentes; e teoldgica, voltada para a agdo ecuménica
das igrejas, baseada na utopia do Reino de Deus como horizonte para a acdo ético-politica

transformadora”***

. Em junho de 1985, por exemplo, o grupo se reuniu numa assembléia
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 dmbito do ecumenismo,
da pastoral popular e dos movimentos populares, principalmente a Igrejas, Entidades
Sindicais, Associagdes Populares, Centros de Documentacdo, Assessoria e Servicos”*®. No
ano de 1987, o CEDI alterou seus estatutos novamente, definindo-se como uma sociedade que
tem por objetivo prestar “servicos, no dmbito do ecumenismo, da pastoral popular e dos
movimentos populares, sem discriminacdo de raga, credo, classe e sexo”. Nesta assembléia
também foi acrescentado ao estatuto que o CEDI passava a ter por objetivo “realizar
prospeccao, gravacao, edicdo e divulgacdo de imagens, misicas, depoimentos, relacionados
com suas diversas atividades™*™.

De fato, o CEDI moveu-se de acordo com as exigéncias impostas pela dindmica do

processo histérico nacional, fazendo da democracia um exercicio central na tarefa de

3 Kathy LOWE. Catalyst for Community Struggles. The Ecumenical Centre for Documentation and
Information, Brazil. In: IDEM. Opening Eyes and Ears: New Connections for Christian Communication.
Geneva: World Council of Churches, 1983, p.27.

8 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 8.

485 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata niimero dezessete da assembléia
extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas do
CEDI, 5 de junho de 1985, p. 44-45.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata nimero vinte e um da
assembléia extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo 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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“humanizagdo da vida”. O grupo, conforme visto nas paginas precedentes, participou
diretamente do periodo de transicdo 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 Assembléia 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 unica organizagdo no
Brasil objetiva o bastante para se tornar coordenadora do Férum Global, o programa das
organizagdes nao-governamentais, na reunido da conferéncia das Nac¢des Unidas sobre meio
ambiente no Rio”™*’. E importante explicitar, de antemao, que o termo “Eco-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 Nacgdes 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 ¢ Desenvolvimento” (Férum Global), que
reuniu representantes das ONGs, ligados aos mais diversos movimentos sociais. O Forum
Global, também conhecido como “Conferéncia Paralela”, coordenada pelo grupo do CEDI,
foi responsavel por dar um novo impulso as organizagdes ndo-governamentais, levando-as a

um status de proeminéncia no mapa politico mundial®"

. Ao centralizar o questionamento
existente ao modelo de desenvolvimento econdmico, socialmente injusto e ecologicamente
irresponsavel, o Forum Global foi responsavel por uma ampla mobilizagdo nacional, trazendo
para o centro das discussdes a tematica do “desenvolvimento sustentavel”, ainda que esse

conceito estivesse inserido em inimeras criticas. Com a realizagdo do Forum Global, uma

7 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Setor de documentacio do CEDL
Cartilhas & cartilhas. Tempo e Presenga, 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
eleigdes, provocando notas na imprensa”.

% CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Resistir é preciso. Tempo e
Presenga, Rio de Janeiro, n. 203, 1985, p. 3.

9 7zwinglio Mota DIAS; Joyce HILL. Brazil: a Gracious People in a Heartless System. New York: Friendship
Press, 1997, p. 78.

% 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: Associagdo dos
Gedgrafos Brasileiros, 1992, p. 20.

! Mauricio WALDMAN. A Eco-92 e a necessidade de um novo projeto, p. 20.
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nova tematica alcancava uma proeminéncia no espectro das atividades desenvolvidas pelas
diversas ONGs, que além de possuirem intimeros 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 saide e outras militancias sociais e populares, agora também passava a
centralizar em suas agendas a questdo do ambientalismo. Foi, sobretudo, a partir do Férum
Global, que se construiu um imaginario social que rapidamente tornou associavel o conceito
de ONGs ao de meio ambiente, fazendo com que se tornasse impensavel qualquer discussdo
sobre a questdo ambiental sem a inclusdo das organizagdes ndo-governamentais. As
mobiliza¢des oriundas da organizacdo do Férum Global, orientadas pelas discussdoes em torno
as mudancgas globais, ao processo internacional de reestruturagdo do capitalismo, ao avango
do neoliberalismo, a globalizacdo da economia, as reformas do papel do Estado, a
mundializagdo da cultura, bem como ao aspecto conjuntural sécio-politico e econdmico
brasileiro, proporcionaram a criagdo nao somente da Associacdo Brasileira das Organizacdes
Nao Governamentais (ABONG), no més de agosto de 1991, como também a fundagio,
posteriormente, da organizagdo 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 histdrico nacional
constituiu uma das principais razdes da profunda inser¢do 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 apds o desmoronamento do modelo politico elitista representado pelo governo
Collor, que se caracterizou pela liberalizagdo da economia e pela privatizagao das empresas
estatais, tornou-se perceptivel a profunda crise no modelo institucional desenvolvido pelo
grupo, que “ndo conseguia mais responder as muitas exigéncias e demandas que surgiam de

. . . . 492
diferentes segmentos da sociedade e das igrejas” ".

Por outro lado, o paulatino
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
desencontro de “leituras da realidade”, que contribuiu para a segmentagdo das diferentes

atividades. A discussdo interna que se deu por quase trés anos desaguou, finalmente, na

42 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9. Para os
autores, o esgotamento do modelo institucional do CEDI “levou-o a perder pouco a pouco a ousadia”.
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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™*®.

Neste sentido, 0 ano de 1993 caracterizou-se pela submissao da “proposta de definicao
estratégica”, que foi definida como a “superagdo da forma institucional vivida pelo CEDI nos
ultimos 20 anos”, ensejando “a proposta de supera¢do do CEDI com multiplicagdes”, que
acarretaria o encerramento juridico da instituigdo, concomitantemente, a ‘“formagao,
consolidacdo, e autonomizagdo de nucleos de trabalhos derivados do CEDI”. A “proposta de
definigdo estratégica” foi aprovada pela totalidade dos 20 socios efetivos presentes na

494
. De acordo com os

Assembléia Geral Ordinaria do CEDI, realizada em margo de 1993
autores Zwinglio Dias e Jether Pereira Ramalho, “a maturidade da decisdo expressou-se na
retomada da ousadia e no reconhecimento da legitimidade e da credibilidade do trabalho dos

. . . ey 495
diferentes programas do CEDI pelos seus diferentes parceiros e beneficiarios”™ .

De fato, toda crise é, 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:

Ha processos historicos que se encerram: as forcas que os geraram deram de si tudo
0 que podiam, até esgotar-se ou anquilosar-se. Este ¢ o lado negativo de qualquer
situagdo de crise. Ndo obstante, o desaparecimento ou a diminui¢do de importancia
de um dos elementos que gravitavam sobre a realidade convoca a reformulacao
desta. Isto ocorre através de processos mais ou menos prolongados: surgem
reestruturacdes, irrompem novos agentes sociais, manifestam-se outras dindmicas
historicas. Enfim: ha novas oportunidades que, se bem aproveitadas, irdo ser fonte

de nova vida, de novos tempos**.

Somente ¢ possivel compreender a “proposta de definigdo estratégica” do CEDI, que
priorizou a multiplica¢gdo de seu aparato organizacional em vez do recrudescimento da
dinamica institucional, analisando-a a partir da perspectiva do movimento que lhe deu origem.
Em outras palavras, a decisio do CEDI estava diretamente ligada a tentativa de dar
precedéncia ao movimento, ¢ ndo a instituicdo. Para o CEDI, parecia evidente que essa
decisdo possibilitaria a irrup¢do de novas experiéncias, novas leituras da realidade e novas

perspectivas de trabalho que pudessem contribuir para a ampliacdo e abrangéncia de novos

493 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9.

44 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata nimero vinte e nove da
assembléia ordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informag¢do. Rio de Janeiro: Livro de Atas
do CEDI, 06 a 08 de marco de 1993, p. 81.

45 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9.
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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 ¢ brasileiro, isto é, a tarefa de “humanizacdo da vida”, ainda que de forma
institucionalmente segmentada.

Em decorréncia do processo de multiplicacdo do CEDI, quatro novas entidades
emergiram, cada uma vinculada a um dos programas desenvolvidos pelo grupo. Tais
organizagdes, ndo obstante a diversidade de campos de atuagdo 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 ¢ 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 transformagdes que vém ocorrendo no mundo do trabalho
nos dias de hoje”, além de propor e discutir um “tipo de desenvolvimento econdmico ¢ social
que incorpore preocupacdes com o meio ambiente ¢ com a justica social”*”®. Derivada da
tradicdo de educacdo de adultos e educagdo popular desenvolvida pelo CEDI, foi fundada, em
marco de 1994, a organizacdo ndo-governamental “Acdo Educativa — Assessoria, Pesquisa e
Informagdo”, que se voltava a educacdo e temas correlatos como a juventude, com a intengéo
de desenvolver atividades de pesquisa, assessoria, documentacdo e comunicagdo. A
organizagdo privilegia, essencialmente, a defesa dos direitos educacionais dos mais pobres,
assim como a qualificagdo da educacdo praticada com eles. Tais tarefas sdo desenvolvidas
através do didlogo constante com diversos setores da sociedade e da promogdo do
reconhecimento mutuo 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 ¢
socioambiental. Os objetivos do instituto consistem em ndo agregar, simplesmente, o
ambiental ao social ou o social ao ambiental, mas inter-relaciona-los. A tltima organizagao
caudataria do processo de multiplicagdo do CEDI, que foi denominada “Koinonia — Presenga
Ecuménica e Servico”, derivou-se da experiéncia desenvolvida, principalmente, por meio do
programa de Assessoria a Pastoral, incorporando também as preocupagdes e propostas de

trabalho desenvolvidas no &mbito do programa Movimento Camponés e Igrejas. O Koinonia,

47 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata nimero trinta da assembléia
geral extraordindria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo. Rio de Janeiro: Livro de Atas
do CEDI, 04 a 06 de fevereiro de 1994, p. 87.

%8 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 12.
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referenciado na experiéncia ecuménica, dedica-se as tematicas da cidadania e dignidade,
teologia e pastoral, ecumenismo e cultura. A continuidade da publicacdo da revista Tempo e
Presenga foi transferida, por meio de decisdo aprovada em assembléia, para o nucleo de
trabalho do Koinonia, com uma série de recomendagoes 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 historia, 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 reconstrucdo democratica da sociedade brasileira. Ao
aglutinar em sua historia a extensa significacdo caudataria das lutas de setores do
protestantismo histdrico 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 ¢ muito maior do que suas proprias realizagdes; ele
conta a historia 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 afirmagio
de uma praxis “ecuménica ampla” e libertaria, transformando-o, indubitavelmente, numa das
expressOes historicas de maior significacdo para a praxis ecuménica brasileira e latino-

americana.

49 CENTRO ECUMENICO DE DOCUMENTACAO E INFORMACAO. Ata nimero trinta da assembléia
geral extraordinaria do Centro Ecuménico de Documentagdo e Informacao, p. 88.



CONCLUSAO

“Porque a vida, a vida, a vida, a vida s6 ¢ possivel reinventada”
(Cecilia Meireles)

“E assim que eu vejo o CEDI: broto nascido de um tronco cortado.
‘... Como o terebinto e o carvalho...’ [...]

A vida ¢ sem vergonha e teimosa como o capim...”

(Rubem Alves)

A historia oecumenica latino-americana constitui um dos periodos de efervescéncia
teologica mais notaveis entre os povos terceiro-mundistas. Essa historia de militancia
ecuménica foi responsavel por provocar uma reviravolta completa ndo somente no modo de
articulagdo e construgdo dos discursos teoldgicos e religiosos, como também no modo como
se compreendia a relag@o entre a religido e a sociedade, entre a fé e a politica. A partir desse
novo relacionamento, setores do protestantismo latino-americano propiciaram a irrupc¢ao de
uma nova linguagem teologica, alicercada sobre o “paradigma da humanizagdo, um
paradigma que se mostra dominado pela paixdo e pela visio da libertagio humana™®. A
tarefa da teologia e o sentido da praxis ecuménica passavam a consistir, neste sentido, na
tarefa de “humaniza¢ao da vida”.

O processo paulatino de criacdo de uma nova linguagem teoldgica no seio do
protestantismo latino-americano foi, conforme visto, um processo continuo de critica a
caracterizacdo politica das igrejas do protestantismo historico e de vertente missionaria. Na
medida em que as igrejas do protestantismo historico latino-americano permaneceram
associadas, direta ou indiretamente, ao escopo do projeto expansionista norte-americano, a
tentativa de constru¢do de uma nova linguagem teoldgica contextualizada levou a ruptura de
setores do protestantismo com seu vinculo /iberal e a afirmagdo de um projeto libertador™".

O comprometimento com o cenario politico e social latino-americano ensejou a criagdo de

3% Rubem ALVES. Da esperanga, p. 80.
% Filio de SANTA ANA. Du libéralisme a la praxis de la libération. Genése de la contribution protestante 4 la
théologie latino-américaine de la libération, p. 80-82.
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importantes organismos de cooperagdo ecuménica, responsaveis pela aglutinagdo de setores
dissidentes do protestantismo latino-americano. Essa preocupacdo com as questoes sociais e
politicas, enquanto constituintes de uma dimensdo legitima da preocupacdo teologica e
religiosa, propiciou a criagdo do Setor de Responsabilidade Social da Confederagdo
Evangélica do Brasil, bem como, num momento posterior, do movimento Igreja e Sociedade
na América Latina.

Entretanto, justamente quando esse processo dinamico de interagdo entre religido e
sociedade, fé e politica parecia alcangar um estagio avancado de desenvolvimento, o golpe
militar dissipou as esperangas de criacdo de um protestantismo autoctone e comprometido
com as questoes sociais e politicas. Com a intencdo de dar continuidade ao projeto de
constru¢do de um protestantismo militante e latino-americano, atropelado pela irrup¢do do
regime de autoritarismo politico-militar que se impds a sociedade, foi criado o Centro
Evangélico de Informagao, que logo se transformou em Centro Ecuménico de Informagdo. O
grupo de contra-informagdo constituido pelo CEI, 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 catdlicos impulsionados pelo
aggiornamento conciliar, decidiu sair de uma semi-clandestinidade que se havia imposto e se
constituiu “como uma entidade ecuménica de servigo as igrejas e a sociedade sob o nome de
‘Centro Ecuménico de Documentagio e Informagio’ (CEDI)”*". A historia representada pela
constituicdo do CEDI diz respeito, neste sentido, a algo mais do que a histéria de uma
instituicdo. A sua historia ¢ a historia de um movimento, a historia de uma geragdo, a historia
da responsabilidade social, isto ¢é, aquela historia que simboliza a memoria viva e
transgressora de um passado que ndo pode ser contido, e 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 teoldgica que proporcionou sua irrupgao foi
caudataria das reflexdes em torno a tematica da “responsabilidade social” que moldaram o
idedrio do discurso teologico ecuménico. As referéncias constantes as discussdes sobre a
tematica da responsabilidade social e da ética social ecuménica ao longo de sua existéncia
impossibilitam uma associacdo apressada e equivocada de sua orientacdo teoldgica com os

discursos teologicos libertarios vinculados a eclesiogénese romano-catdlica. Na realidade, a

392 7winglio Mota DIAS. Etapas no desenvolvimento histérico do movimento ecuménico, p. 51.
% Carlos Rodrigues BRANDAO. Os primeiros tempos, p. 24.
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teologia que inspirou profundamente e conferiu sentido a existéncia do CEDI diz respeito a
uma teologia extra ecclesiam, desprovida dos limites impostos pelas dimensdes eclesiasticas e
institucionais. Antes de promover uma reflexdo teoldgica a servico das igrejas, o CEDI
promoveu, neste sentido, uma teologia a servigo da vida. Foi, sobretudo, em fungdo dessa
concepcao teolodgica radical, transgressora de fronteiras, que o CEDI pdde constituir-se como
um movimento destinado a intersecg¢do entre as igrejas e os movimentos populares. Suas
atividades, conseqiientemente, 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 inserc¢do singular no pais, fazendo da luta pela democracia e
pela cidadania a chave fundamental para a consolidacdo da tarefa de “humanizagdo da vida”.
Essa busca constante de defesa do direito a diferenga como valor concreto para a consolidagéo
da democracia, irrompia ndo somente como um critério permanente para a atuagdo do CEDI
na intersec¢do entre as igrejas ¢ os movimentos populares, como também permanecia um
elemento favoravel a autocritica do proprio grupo e a reflexdo sobre suas proprias atividades.

Como afirmou com precisdo Paulo Ayres Mattos:

Uma experiéncia que a nossa utopia impds 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, nao foi um aprendizado facil e trangiiilo para todos os participantes. O
que, para muitas pessoas e organizagdes, parecia ser o carisma do CEDI e de outras
poucas organizagdes similares em toda a América Latina, e que nos tornou
referéncia ecuménica privilegiada, para nds, 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 afirmagdo da vocagdo ecuménica levou o CEDI a assumir, por um lado, a “diferenca

sem transforma-la num antagonismo” e, por outro lado, a fugir dos reducionismos faceis e

505

usuais™ . A partir de um compromisso explicito com a constru¢do democratica da sociedade,

o 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
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oprimidos, “estes lugares do sofrimento de Deus Evidentemente, a inser¢do nos

movimentos populares e sociais ndo o privava de manter um compromisso explicito com o

3% Paulo Ayres MATTOS. A ousadia de superar-se multiplicando-se. Encarte. Tempo e Presenca, Rio de

Janeiro, n. 276, 1994.
3% Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 9.
3% Rubem ALVES. “... como o terebinto e o carvalho...”, p. 28.
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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, o CEDI contribuia para a consolidacdo de um exercicio
“ecuménico amplo”, inseparavel da praxis de libertagcdo. 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”507.

Apos vinte anos de comprometimento com a tarefa de intersecgdo entre as igrejas e 0s
movimentos populares, o CEDI encerrou suas atividades, multiplicando-se em diferentes
entidades, expressdes especializadas de suas realizagdes. Por ter se constituido em “simbolo
de resisténcia ecuménica”, num contexto marcadamente anti-ecuménico, o CEDI significou
uma alavanca, um elemento catalisador para aproximar pessoas e instituicdes da tarefa de
“humanizacdo da vida”, contribuindo para a produg¢do de um conhecimento novo no ambito
do ecumenismo, favoravel a transformacdo democratica da sociedade e das igrejas. Trata-se,
pois, de um exercicio que vai de uma praxis ecuménica comprometida com a libertagdo 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 ufopia. Como

precisamente observou Konrad Raiser,

a utopia desafia nossa compreensdo de uma avaliagdo responsavel da realidade.
Transcendendo a realidade didria, seja através da reflexdo imaginativa, da
contestagdo critica, ou da mobilizag8o visionaria, o pensamento utdpico 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’.

Foi nesse pensar utdpico que se alimentaram as esperancas por uma sociedade mais
justa, igualitaria e plural. Foi nesse pensar utdpico que a critica “daquilo que €” se tornou
possivel e urgente. Foi nesse pensar utopico que a criatividade dos construtos teologicos

deixou de ser mera abstracdo e ganhou vida entre “aqueles que ndo sdo”. Foi nesse pensar

397 Jether Pereira RAMALHO; Zwinglio Mota DIAS. CEDI — Uma ousada experiéncia ecuménica, p. 12.
3% Konrad RAISER. Utopia e responsabilidade: mensagem a Consulta do Jubileu. Estudos de Religido, Sdo
Paulo, ano XII, n. 14, 1998, p. 16.
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utdpico que a teologia pode, enfim, deixar de ser o opium do povo e se tornar um discurso
socialmente relevante. Nesse processo dindmico de rearticulagdo da teologia em direcdo a
promocdo da tarefa de “humanizag¢ao da vida”, o CEDI, dentro e fora do Brasil, foi parte
integrante e fundamental. Nessa tarefa de reinvengdo da teologia, reinventou-se também a
vida de uma memoria transgressora e militante, pois “a vida ¢ sem vergonha e teimosa como o
capim”. Para essa linguagem libertdria, “tanto a negac¢do quanto a esperanga sdo
determinagdes permanentes da transcendéncia na criagdo de um novo amanha para o homem”.
Como ressaltou Rubem Alves, “a eliminacdo de um dos p6los em favor do outro &, ipso facto,
suicidio; consiste na destruicdo da esperanca e, conseqiientemente, no aborto do novo

~95509 . , . . , - , . ..
amanha™”"". Para uma teologia utopica e socialmente responsavel, ndo ha, pois, limites.

% Rubem ALVES. Da esperang¢a, p. 114.
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Anexo I — Entrevista com Jether Pereira Ramalho, 24 de outubro de 2008

Na origem do CEDI, vocé vai notar que desde as suas primeiras idéias ja havia uma
perspectiva ecuménica como um dos elementos que deveria fazer parte desta formacdo. Tanto
que o CEDI foi criado numa assembléia presidida por um bispo catdlico, aqui no Rio de
Janeiro, num convento. Houve um momento em que, além dos elementos institucionais, havia
uma convergéncia teoldgica de avaliacdo da realidade, onde tanto os catdlicos, ou melhor,
grupos catolicos e grupos evangélicos conversavam e se aliavam entre si. A situagdo maior
nacional superava as contingéncias das divisdes entre estes dois ramos do cristianismo, o
protestantismo e o catolicismo.

Agora, eu creio que a gente ndo possa generalizar dizendo igrejas evangélicas e Igreja
Catolica, porque ndo foi uma aproximagdo assim tdo institucional. Foi uma aproximagdo que
foi feita através de pessoas, de entidades e ndo das igrejas propriamente ditas. Ndo havia,
assim, oficialmente, uma representagdo catdlica ou uma representacdo de evangélicos no
CEDI. Havia essa confluéncia, eu diria, de interpretagcdo da realidade, e mais, a influéncia de
uma teologia que fundamentava essa conjugacao e esse engajamento na luta comum. E essa
visdo da realidade tinha elementos comuns tanto dos grupos catdlicos quanto dos grupos
protestantes. Quando se resolve oficializar o CEDI, ent3o, se pensou que seria possivel criar
uma organizagdo que realmente fosse ecuménica e tivesse uma representatividade oficial e
ndo uma representacdo oficial, porque as pessoas ndo eram indicadas por suas igrejas. As
pessoas pertenciam as diversas igrejas. Entdo, nos tivemos luteranos, metodistas, episcopais,
congregacionais, presbiterianos e diversos elementos da faixa catdlica, especialmente entre
aqueles relacionados com a teologia da libertagao.

Sabe-se que nessa época surge, entdo, um principio de uso e de exercicio da teologia
da libertacdo, e havia, portanto, uma confluéncia natural que ultrapassava a representatividade
oficial. O CEDI nunca teve um representante oficial definido pela igreja. Era um conjunto de
pessoas que pertenciam a diversos movimentos, que tinham os mesmos ideais € 0s mesmos
compromissos. E esses compromissos se baseavam em trés elementos mais fundamentais:
primeiro a realidade, a realidade social, a realidade economica. A situacdo social era um
elemento que justificava a luta pela libertacdo, eu diria, pela superagdo dessa forma de
sociedade que era excludente, violenta, e que, portanto, merecia um trabalho, uma conjugacao
de elementos dentro das igrejas evangélicas como dentro da Igreja Catélica. Houve algumas
coisas, nesse processo, que foram muito fundamentais. Uma delas foi a reunido da Segunda
Conferéncia Episcopal Latino-Americana, em 1968, em Medellin, quando a presenca de
Paulo Freire foi muito forte e onde se discutiu a questdo da educacdo, da liberdade. O nosso
grupo tinha relacionamento com Paulo Freire, que por intermédio inclusive desse grupo
acabou trabalhando no Conselho Mundial de Igrejas. Entdo se criou uma conjugacdo de
elementos, e mais, durante um primeiro periodo o conselho, filiado as diversas conferéncias,
se preocupou com a idéia da questdo rural, da questdo urbana, com a questdo do operariado,
com a questdo dos indigenas, questdoes estas que foram formatando uma instituigdo que
pudesse responder a esses elementos. Entdo, a resposta a questdo da relacdo do CEDI com as
diversas igrejas € que foi um processo. Nao foi assim um ato deliberado nem oficial. Foi antes
um processo que juntou pessoas que estavam em entidades catdlicas e protestantes que, eu
diria, tinham a mesma interpretacdo ndo so6 da teologia, mas também da realidade. Entdo, foi
assim que se foi formado o CEDI.

Disso decorre que, no proprio processo de engajamento ecuménico, alguns elementos
foram considerados como fundamentais. Um dos elementos seria a forma de comunicacdo.
Nao adiantava ter um grupo que ndo tivesse uma comunicagdo com a sociedade como um
todo. Ai surge a historia do CEI. O CEI foi uma reacdo a censura, uma censura a imprensa,
censura a comunicacdo € a uma nova leitura dos acontecimentos. O que o CEI fazia? O CEI
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lia os jornais, as noticias, os acontecimentos, através de uma Otica que ndo a dtica dos grupos
dominantes. O CEI chegou a ser apresentado uma vez no Jornal Nacional: “este € um boletim
subversivo, que faz um tratamento diferente das coisas que acontecem neste pais”. NOs
estamos comentando sobre um boletim simples, pequeno e como chegou a este ponto. Das
denuncias que foram feitas ao DOPS, e aqui vocé tem inclusive uma que saiu no DOPS de
Curitiba, em que estava escrito que eles [CEI] editavam um boletim subversivo baseado nas
noticias e etc... ¢ os nomes das pessoas eram fulano, fulano, fulano, etc.
skeskosk

Vocé também tem que pensar que nessa ¢poca havia uma certa efervescéncia dos
movimentos populares. Nessa efervescéncia dos movimentos populares havia também uma
nova forma de organizagdo da igreja, principalmente da Igreja Catolica, com o aparecimento
das chamadas Comunidades Eclesiais de Base, das CEBs. E quando comecam a aparecer as
CEBs — e aparecem aqui milhares —, entdo comegou a haver uma aproximagdo entre 0s
evangélicos, alguns evangélicos, e os assessores das Comunidades Eclesiais de Base, neste
sentido. E também ao mesmo tempo vai acontecendo a formagdo do movimento do
operariado, a formagdo dos sindicatos, a formacao da CUT, a presenca de Lula, como lider
sindical. Entdo, se resolve que o CEDI ndo seria simplesmente um centro de documentacao,
um centro de documentagdo que nds certamente achavamos importante, mas teria também um
ramo de acdes e de compromisso com os diversos setores da sociedade. Entdo, nés vamos
desenvolver o CEDI com alguns elementos fundamentais: primeiro a comunicagdo. Neste
momento a gente verifica que o CEI, com toda a sua riqueza, porque além do boletim, nos
também tinhamos o “Biblia Hoje” e outros elementos, ¢ que, além da comunicagdo, o CEI ja
nao era mais o elemento necessario. Havia necessidade de um “‘salto qualitativo”. Af se cria a
revista Tempo e Presenca.

A revista ¢ resultado da efervescéncia do movimento popular, do engajamento das
igrejas com estes movimentos populares, que necessitavam de todo um canal maior de
comunicagdo, com mais densidade, com mais presenga. Ai que se faz um “salto qualitativo”.
Al termina a histéria do CEI e entra a histoéria do Centro Ecuménico de Documentacgio e
Informacéo, do CEDI. E neste Centro Ecuménico de Documentacgio e Informacio, vocé vé a
presenca dos movimentos populares, ¢ se resolve “departamentalizar” esse movimento.
Porque a realidade tinha muitos elementos diversos, muitos elementos diferentes. Ai que
vamos criar diferentes programas dentro desta institui¢do. Quais foram os programas?
Primeiro, movimentos populares, eu diria, da maneira mais sintética, a questdo da terra no
Brasil e 0 movimento dos trabalhadores sem-terra. Quer dizer, a questdo da terra passa a ser,
assim, um elemento fundamental, torna-se uma das énfases das atividades desenvolvidas pelo
CEDI. O outro foi o movimento do operario, a automacao dos sindicatos, a formagdo da CUT,
das zonas centrais sindicais. No CEDI, entdo, se cria um departamento, um programa
especializado destes elementos. O outro foi a questdo da educagdo, porque nds tivemos uma
influéncia muito grande de Paulo Freire. Entdo, foi a questdo da educagdo popular. E o outro
departamento, que deveria ser o embasamento ideologico disso, foi a pastoral, a pastoral
popular. Entdo, repare que, além do conjunto organizacional que seriam as reunides gerais, a
presenga de outros movimentos, a publicacdo que se fazia, havia também as quatro afluentes
do grande rio que era o CEDI: movimento camponés, movimento operario, educagdo popular
e teologia, ou melhor, pastoral, pastoral popular. Esses seriam os quatro grandes elementos de
atividades do CEDI. E isso levou a um crescimento acelerado que abarcou — ai ndo tinha outra
maneira de ser a ndo ser ecuménico. Vocé€ ndo podia fazer isso s6 com os evangélicos. Os
evangélicos ndo tinham representacdo substancial nesses tipos de movimentos. Talvez os
luteranos mais um pouco na questdo rural.

Viao surgir, entdo, paralelamente ao CEDI, outras instituigdes com objetivos mais ou
menos semelhantes. Entre estas eu quero destacar o CEBI, Centro de Estudos Biblicos. Entao,
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chegou-se a uma conclusdo de que realmente uma nova leitura da biblia, que era uma coisa
fundamental tanto para os catdlicos e tanto mais para os protestantes, deveria se fazer. Uma
nova forma de interpretacdo deveria ser realizada. Resolveu-se, entdo, criar o CEBI, que eu
tive a honra de ser um dos fundadores deste movimento. Eu, Carlos Mesters, minha esposa
Lucilia, irma Augustinha, Carlos Cunha, resolvemos entdo formar um Centro de Estudos
Biblicos. Com a presenga muito forte de alguns biblistas luteranos. E dentre eles eu destaco, o
que em minha opinido ¢ o maior biblista evangélico que nds temos na América Latina, o
Milton Schwantes. O Milton Schwantes para mim ¢ um icone; quer dizer, Milton Schwantes e
Carlos Mesters, os dois icones. E isto foi ganhando substancia e repercussao, repercussdo que
ultrapassava o Brasil. E esta propagacao ultrapassava o CEDI porque estava relacionada com
um movimento maior que ao mesmo tempo se vai formando, que era ISAL, Igreja e
Sociedade na América Latina. Ai quero fazer uma conexao entre o ISAL e o CEDI. ISAL vai
surgir na América Latina mais ou menos na mesma época que o CEI, porque este
questionamento que nos enfrentamos passou a ser um questionamento comum a muitos outros
paises na América Latina. Os golpes militares se repetiram em outros paises, ¢ ja ndo era s
um problema especifico do Brasil. Era um problema de todo um continente. Ai surge, entdo,
ISAL, que reuniu um grupo de tedlogos, biblistas, de trabalhadores sociais, lideres de igrejas,
ecuménicos e etc. O CEDI passou, entdo, a ser um dos grandes elementos dessa grande cadeia
que ia se formando em torno da situagdo da América Latina. Repare que ai havia trés linhas:
primeiro a linha evangélica e catdlica, uma linha biblico-teoldgica. Entdo surgem ai as origens
da Teologia da Libertacdo. Nao s6 no Brasil, mas também com individuos de outros paises,
como Gustavo Gutiérrez ¢ outros elementos que vdo aparecendo nesta luta comum. Surge
também a questdo das publicagdes. Ai vai aparecer a revista de ISAL. Ai tem a questdo da
educacdo. Criou-se um movimento chamado “Educagdo para Justica Social” (EJS). E esse
movimento criou uma equipe que percorreu toda a América Latina e era oitenta por cento
composto por pessoas do Brasil, que davam cursos de Paulo Freire, falando sobre a questao
da metodologia popular, etc. O CEI, que se chamou CEDI, foi se integrando nessa mesma
onda. Até um acontecimento que eu considero um dos acontecimentos mais marcantes nessa
historia.

Sobre esse acontecimento marcante, comento depois. Agora € preciso abrir um
paréntese. Esse paréntese, que ¢ uma outra coisa que eu gostaria de ressaltar, ¢ que houve um
elemento luterano que foi muito precioso nessa historia. Esse elemento era chamado Breno
Arno Schumann. Breno Schumann foi um dos tedlogos fundadores do CEI, e um dos
principais articuladores desse movimento. Com sua inteligéncia, com sua coragem, com sua
perspicacia, nos deu uma colaboracdo muito grande. Foi uma grande lastima ele ter falecido
tdo cedo e ndo tenha podido dar continuidade a essa causa. Ia ser uma contribui¢do muito
grande através da Igreja Luterana. Ele acabou indo para Juiz de Fora. E foi 14 em Juiz de Fora
onde ele faleceu.

E eu queria lhe dizer o seguinte: este movimento foi crescendo de tal forma que se
chegou a conclusdo de que era preciso fazer um encontro com esses organismos ecuménicos
semelhantes ao CEDI, que estavam acontecendo e se multiplicando em toda a América
Latina. E resolve-se fazer um encontro latino-americano e caribenho de organismos
ecuménicos. Entdo vai o CEDI, vai o CEBI, vao os outros movimentos do Uruguai, da
Argentina e etc. Juntam-se, entdo, numa grande assembléia. Uma grande assembléia
ecuménica, com a presenga de catolicos e evangélicos, que se realiza na cidade de Quito, de
19 a 22 de julho de 1988. E esse evento significou um marco de que ndo eram movimentos
simplesmente isolados no Brasil, no Uruguai, no Chile, na Argentina etc., mas havia um
elemento comum que dava sentido a este movimento maior do qual o CEDI ¢ possivelmente
um dos mais importantes, um dos pioneiros desses elementos. Eu tive a oportunidade de
presidir e organizar este movimento, que teve como nome “Projetos de Esperanca”, e que por
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noés era chamado de “Como construir a esperanga”. E uma coisa muito importante ¢ que
compareceram a essa reunido cerca de 94 grupos. Vocé esta estudando um grupo, que ¢ o
CEDI. Mas nesse periodo de 1988 se retinem 94 grupos que atuam em 19 paises latino-
americanos e caribenhos. Predomina o nimero de leigos sobre o de pastores e sacerdotes. As
mulheres representam trinta por cento dos participantes. A representacdo de catdlico-romanos
foi de vinte por cento, ou seja, a quinta parte presente no encontro. Vocé€ tem um encontro
com uma maioria evangélica muito forte. Dada a forma de organizagdo das nossas igrejas
evangélicas, nds ndo temos um comando unico, ¢ essa diversidade de igrejas, de grupos ¢ etc.,
possibilitava mais liberdade para os grupos evangélicos do que para os grupos catolicos, que
tém a obediéncia a toda a hierarquia, etc. Nos temos uma liberdade maior. E uma coisa que ¢
muito historica nesse elemento é que nos tivemos diversas palestras, estudos e tinhamos trés
redatores: Milton Schwantes, José Oscar Beozzo e Julio de Santa Ana. Repare bem no trio.
José Oscar Beozzo era o lider catolico com uma ligagdo muito forte, um dominio da historia
da Igreja Catolica muito grande. O Julio de Santa Ana ¢ o grande teodrico latino-americano,
junto com José Miguez Bonino e outros mais, que estava no Brasil, por meio de um convite
nosso, trabalhando no CESEP, que seria um dos filhos deste movimento, ndo no sentido
paternal, mas que nasceu também dessa mesma confluéncia. E o Milton Schwantes, que ¢ o
grande biblista. E nesse encontro foi quando o Milton, uma coisa historica, escreveu o célebre
livro dele, que ¢ a interpretacdo de Génesis de 1 a 11, meditacdes sobre Génesis 1-11, sobre a
criagdo. E apresentou em primeira mao neste encontro.

Do Brasil estiveram presentes o Centro Ecuménico de Documentagdo ¢ Informagéo,
com a representacdo do Reverendo Zwinglio Mota Dias, pastor, professor universitario e
secretario geral do CEDI, vinculado & Igreja Presbiteriana Unida, o CESEP, Centro
Ecuménico de Servigos a Evangelizacdo e Educagdo Popular, que foi representado por José
Oscar Beozzo, secretario executivo, a CESE, Coordenadoria Ecuménica de Servico, outro
ramo que surge dedicado a administragdo, mais do que isso, a forma mais representativa do
uso dos recursos ecuménicos para os projetos sociais, representada pelo Frei Félix Neejfes, e
outras entidades como, por exemplo, a Escola Superior de Teologia. Entdo, vocé tem aqui a
representacdo de 94 grupos, muitos dos quais com muita proje¢do. Aqui esta a mao do CEDI
também, mas nao s6é a mao do CEDI, como também a mao do CLAI. Nesse periodo vao
sendo formadas algumas organizagdes, como o Conselho Latino-Americano de Igrejas
(CLAI). Nesse encontro de 1988 a que nos referimos, o CLAI foi um dos patrocinadores. Foi
feito um livro onde aparecem todos os grupos que compareceram, com todo o estudo biblico
de Milton Schwantes.

Mas, o que eu estou querendo mostrar ai para vocé escrever na sua dissertagao, € que a
gente tem que entender o CEI ou o CEDI, primeiro o CEI depois o CEDI, dentro de uma
perspectiva maior do que simplesmente um pequeno grupo que se reune, ¢ que desenvolve
diversas atividades, mas como um grupo que acaba sendo uma instituicdo que, sensivel aos
sinais dos tempos, se prepara e se organiza para ter uma atuagdo na igreja e na sociedade na
América Latina. Quando se fala de Igreja e Sociedade, se tem um pouco dessa histéria do
CEDI. Por outro lado, realmente havia uma presenca muito forte dos catolicos, mas ndo das
hierarquias constituidas. Porque nenhuma igreja tinha representacdo oficial, quer dizer, eu ndo
estava no CEDI, na revista Tempo e Presenca, representando a minha igreja. Eu era um
evangélico congregacional, como eu sou, e assim estava envolvido. O Waldo César era um
evangélico presbiteriano; Breno Schumann era um evangélico luterano. E assim também com
os catolicos. Era a mesma coisa com Luiz Eduardo Wanderley, Aloisio Mercadante, que fazia
parte do movimento operario naquela época. Quer dizer, essa confluéncia muito rica de troca,
de compromissos ¢ de interpretagdes da realidade, que foram se constituindo, entdo, nesse
caudal. Chegou um determinado momento em que o crescimento foi de tal ordem, que nos
resolvemos, de uma so6 instituicdo, isto €, somente do CEDI, criar quatro instituigdes. A gente
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disse que o vaso, ou o jarro onde se plantou o CEDI, era muito pequeno. Entdo, o CEDI
cresceu e as raizes quebraram o vaso, e criaram filhos. Trés ainda permanecem saudaveis, um
ndo conseguiu sobreviver. Um desses ¢ o Koinonia, que ficou com a parte pastoral, inspirado
pelo Movimento Ecuménico, que vem desde os tempos do CEI, passando por toda a extensao
do CEDI, e desaguando, agora, em Koinonia — Presenca Ecuménica e Servigo. Um outro
grupo oriundo das atividades do CEDI ¢ o grupo Ac¢do Educativa, que trabalha com a parte de
educacdo. O outro ¢ o Instituto Socioambiental, que trabalha com a questdo indigena e com a
questdo rural, além de cuidar dos seringais.

Entdo vocé tem uma visdo do CEDI que tem uma linha teoldgica ndo tdo definida, ndo
tdo explicita e com principios claramente fundamentados. Mas, certamente, uma linha
teologica de vida, uma interpretacdo da realidade na forma de interpretar a realidade e de que
maneira se poderia estar envolvido nas modificagdes as quais essa realidade nos incitava. Dai
a grande historia e a grande contribui¢do que o CEDI apresenta.

skeksk

A existéncia do CEDI ndo era dependente das estruturas eclesiasticas. Porque, vocé
sabe, que toda instituicdo — vocé estuda essa teologia e sabe disso — toda instituicdo tem seu
ideario, tem sua hierarquia, tem os elementos que a formam. Dai que uma representagdo
oficial por parte das igrejas, sobretudo em funcdo das caracteristicas de tais igrejas, seria
totalmente inviavel. Uma representacdo oficial tinha duas perspectivas para serem analisadas.
Quando vocé pertence oficialmente, quer dizer, institucionalmente a um movimento como
esse, voc€ tem que ter duas fidelidades. Vocé tem que estar ali representando o pensamento
oficial da sua igreja, a linha oficial da sua igreja e também a linha da organizagdo a qual vocé
quer se filiar. Entdo, quando vocé institucionaliza um movimento como esse, quando vocé
institucionaliza um movimento como o CEDI, criam-se, conseqiientemente, as hierarquias,
criam-se subordinagodes, etc. E como a idéia do CEDI ndo era ser uma instituicdo, mas
permanecer como um movimento, no momento em que vocé coloca uma representacdo
oficial, vocé cria obediéncias, cria subordina¢ées. E no movimento vocé tem muito mais
liberdade de analise da dinamica da sociedade e dos elementos que a formam. Essa liberdade
acaba levando a outras formas de organizagdo. Por outro lado, ao constituir-se como um
movimento, o CEDI contava ndo somente com uma maior liberdade para o desenvolvimento
de suas atividades, como também se apercebia das limitacdes intrinsecas aos movimentos,
sobretudo pelas caréncias de bases institucionais.

Nao obstante, o CEDI estava envolvido em problemas muito sérios, que ultrapassavam
a questdo da igreja. A questdo agraria, por exemplo, a questdo da queda das ditaduras, dos
elementos politicos. Dai vocé vé que a Confederacdo Evangélica do Brasil, que teve
elementos institucionais presentes em sua hierarquia, em sua institui¢do, ndo resistiu. Chegou
0 momento em que ela terminou, porque as propostas da Conferéncia do Nordeste ndo
coincidiam com o ritmo e com a maneira como a instituicdo eclesiastica protestante estava
configurada. E nisso a Igreja Catolica também. A Igreja Catdlica ndo poderia estar
representada oficialmente. E, segundo Bento XVI, ela ¢ a tnica depositaria da plenitude da
graca de Deus. Entdo, se ela era a unica depositaria, as outras ndo tinham o mesmo valor, ndo
tinham os mesmos elementos, quer dizer, esses elementos de subordinagdo. Entdo, resolveu-se
de que a liberdade do movimento, que era um movimento mesmo, ndo consistia simplesmente
em uma instituicdo. Por isso era melhor que houvesse mais liberdade, para poder atuar com
mais eficiéncia, estar mais proximo dos desafios levantados pela sociedade, e analisa-la a
partir de seus proprios termos. Se houvesse a possibilidade de uma representagdo oficial,
nomeada pelo bispo tal ou pela assembléia tal, eles poderiam nomear pessoas que nao
correspondessem ao ideario teoldgico, politico € econdmico que o movimento tinha. Entdo,
havia colaboragdo e respeito. Por isso mesmo sempre se procurou, com muito esforgo, a
colaboragdo das diversas igrejas. Mas o CEDI nunca buscou a subordinagao das organizagdes
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oficiais das igrejas, nem nomear entre seus quadros representantes diretos das hierarquias
eclesiasticas, protestantes ou catolicas.
kksk

O CEDI, com seu posicionamento politico contrario aos interesses do capitalismo e da
elite dominante, sempre foi uma organizagdo de notavel inser¢do social, sobretudo a partir dos
movimentos populares. Pode-se dizer que uma posicao politica clara do grupo consistia, por
exemplo, na acusagdo do capitalismo. Isso ndo quer dizer, por outro lado, que se estivesse
adotando ou que seria colocado agora o regime socialista, mas que o regime capitalista, que
era o regime que definia as nossas estruturas politicas e econdmicas, ndo correspondia aos
ideais, ndo so biblicos e evangélicos, mas também aos ideais representados pelo proprio grupo
do CEDI. Dai ser considerado por muitos paises, inclusive no Brasil, como um elemento
subversivo. O CEDI foi considerado um elemento subversivo a Confederagcdo Evangélica do
Brasil, sobretudo quando entrou numa linha mais efetiva também em outros paises, e muitos
daqueles que militavam morreram, muitos foram exilados, outros sairam do pais, etc.

Mas o que ficou foi essa semente de renovagdo. Era uma renovacdo de vida. Mas uma
renovacao com uma observagdo: que também aqui estavam incluidas as questdes teologicas, a
questdo biblica, bem como a questdo da interpretagdo da realidade politica e econdmica do
nosso pais. Neste sentido, o grupo do CEDI foi um dos pioneiros para o desenvolvimento do
Movimento Ecuménico no Brasil. Como ndo havia uma representagdo oficial das igrejas, a
nossa influéncia se dava através da propagacdo de idéias. A propagagdo de interpretagdes da
realidade, através da nova forma de se fazer uma leitura biblica, através da nova maneira de se
construir ¢ de se trabalhar teologicamente. Quer dizer, a influéncia ndo era uma influéncia
direta do isto ou do aquilo, mas fazia parte da formagao de um novo pensamento também nas
igrejas, sobretudo quando comegaram a aparecer grupos e pessoas, € a revista chegou a ter
cinco mil assinantes. O CEDI tinha, assim, uma presenga muito forte nesses elementos. E
justamente ai era uma presenca ecuménica singular, pois a gente mostrava, por exemplo, que
era possivel trabalhar juntos, sem que fosse necessario que fossemos iguais, mas que havia
principios maiores, que possibilitariam o trabalho conjunto frente a situacdo da igreja e frente
a situacdo da realidade.

Nao obstante, gostaria de destacar que sempre que se falar na historia do CEDI, ndo so
do CEDI, mas de muitos desses organismos ecuménicos na América Latina e do significado
da sua presenca, ndo se pode omitir que isso foi possivel, muito fortemente, pelo apoio e pela
inspiragdo do Conselho Mundial de Igrejas. O Conselho Mundial de Igrejas, através do seu
Movimento de Igreja e Sociedade, através da Comissdo sobre a participacdo das igrejas no
desenvolvimento (CCPD), e outros organismos, possibilitou que ndo s6 a contribuicdo da
América Latina tivesse uma visibilidade maior, como ajudou inclusive economicamente a
possibilidade de se ter um movimento que foi tdo representativo na América Latina, como os
Movimentos ecuménicos representados por ISAL e pelo CLAI e no Brasil, como o CEDI.
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Anexo II — Entrevista com Magali do Nascimento Cunha, 08 de outubro de 2009

O Centro Ecuménico de Documentagdo e Informagdo foi a ampliagdo e a continuagéo
do que foi o Centro Evangélico de Informagdo, que logo se tornou centro Ecuménico de
Informagdo. Porque o CEI, ele comecou como uma experiéncia de resisténcia do pessoal
principalmente da Confederacdo Evangélica do Brasil, que foi reprimida no tempo da ditadura
Militar. Varias pessoas foram demitidas, pessoas que estavam na lideranca daquele trabalho,
principalmente nomes como Waldo César, Jether Pereira Ramalho, Domicio Pereira de
Mattos. Pessoas ligadas as igrejas, ali no nucleo do Rio de Janeiro, onde a Confederagdo
Evangélica atuava, inconformadas com aquela situacdo de repressdo que a Confederagdo
viveu, tanto da parte do governo da ditadura, quanto da repressdo das igrejas, que acabaram
vivendo um momento de fechamento muito forte por conta do que o pais estava vivendo,
principalmente a partir do ano de 1965 em diante. Entdo, o CEI nasce desse grupo de pessoas
inconformadas.

A partir dai, o que era para ser uma coisa muito voluntariosa, das pessoas tentarem
“manter viva aquela chama do Movimento Ecuménico”, que estava numa fase dificil, de
muito fechamento, vai se transformar num processo continuo de engajamento e reflexio. E
interessante que esse “manter viva a chama do Movimento Ecuménico” era pela informacao,
quer dizer, tinha-se muito forte naquele momento o lugar da informagdo, até porque o pais
comegou a viver um momento de censura, de fechamento, quer dizer, de ndo se ter acesso
mesmo as informagdes mais amplas, de ndo se ter acesso a visdo critica do que estava
acontecendo ndo s6 no Brasil, como no mundo inteiro. E no restante da América Latina,
igualmente. E esse elemento da informagdo passa a ser um elemento chave nesse processo
todo. Por isso que foi de meu interesse pesquisar o CEI também, j& que toda minha formagao
¢ em jornalismo. Interessou-me conhecer essa perspectiva da informagdo alternativa, que foi
muito forte nos anos 80 — a chamada contra-informagao, que esse pessoal ja trabalhava desde
entdo.

Entdo, essa coisa, como eu dizia, que nasce voluntariosa, as pessoas bancavam do
proprio bolso. As reunides, os materiais que eles produziam, os boletins, que acabavam
inclusive, inevitavelmente, como uma coisa muito artesanal, de fundo de igreja, da casa das
pessoas. Na verdade isso cresceu, porque ganhou a adesdo de pessoas simpatizantes dentro do
Brasil mesmo e de grupos da América Latina e do exterior, como o proprio Conselho Mundial
de Igrejas, que acabou sendo um ponto de apoio muito forte para o recrudescimento desse
grupo e para o sustento do Movimento Ecuménico aqui desenvolvido, para que ele pudesse
resistir a todas as pressdes que estavam sendo vividas aqui no Brasil e na América Latina, de
um modo geral. Entdo, esse movimento vai crescendo, vai ganhando corpo, e passa a produzir
muito mais coisa do que inicialmente se imaginava e se propunha. Quer dizer, aquele pequeno
boletim, se torna um material denso, que era o chamado boletim do CEI. O CEI, de Centro
Evangélico, porque comegou como Evangélico em sua formagdo, vira Centro Ecuménico.
Ganha a adesao de pessoas catolicas, que vao passar a dialogar e participar. Assim, ganha
uma propor¢do maior, desembocando em eventos. E o chamado Suplemento do CEI, com
textos até inéditos no Brasil, que se traduziam de tedlogos renomados, comega a ser
publicado. Por exemplo, vocé vai encontrar no Suplemento do CEI, textos de Jirgen
Moltmann, textos de tedlogos ligados ao Conselho Mundial de Igrejas. O proprio Richard
Shaull publicou muita coisa naquele momento. Disso tudo se pode depreender que o CEI
dizia respeito a um movimento mesmo, que se configurou com toda essa adesdo que teve. E
eu acho que o pessoal 14 no inicio ndo imaginava que se ganharia tamanha propor¢do e que se
alcancaria a relevancia que acabou adquirindo, como suporte ao Movimento Ecuménico e de
resisténcia. Isso porque ndo se restringia a esse grupo outras coisas que estavam acontecendo
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no Brasil. O CEI permaneceu constantemente ligado a realidade ¢ aos acontecimentos que
irrompiam no cendrio nacional e internacional.

Nesse periodo a gente vé nascer a ASTE, a Associagdo dos Seminarios Teologicos
Evangélicos, que foi fundada em 1961. Ela se torna um ponto de apoio também para esse
movimento de didlogo, principalmente em torno da teologia. Depois, mais para frente, a gente
vai ver outros grupos nascendo, como a CESE e o CEBI. Sdo grupos que vao acabar sendo
estimulados por esse nucleo da Confederacdo representado pelo CEI, que vai se ampliando
constantemente. Esse processo de ampliagdo vai desembocar em 1974, na fundacdo do CEDI.
Isso porque, justamente por se tornar o que se tornou, o CEI ja ndo dava mais conta de tantas
relacdes e de tantas articulacdes que estabelecia com o passar dos anos, dessa visdo do
ecumenismo que vinha da discussdo toda do Movimento Ecuménico no mundo. Porque
ecumenismo ndo € so6 coisa de igreja ndo. Quer dizer, a unidade cristd ¢ certamente um
aspecto, mas vocé também tem outros; tem a questdo da defesa da vida, da promo¢ao humana,
do meio ambiente. Tudo isso vem como um desafio que transcende a existéncia das proprias
igrejas. E ai vem a relacdo com os outros grupos, com outras minorias, que mais tarde vao
formar os programas distintos do CEDI. Quer dizer, essa compreensdo do Movimento
Ecuménico, como uma coisa ndo restrita as diversas igrejas, mas que precisa de um didlogo,
de uma colaboracdo, de uma articulagdo com outros movimentos sociais que determinem esse
processo da unidade da criacdo, isto €, a criagdo como um todo.

Neste sentido, ja se tinha aquela visdo, naquele momento, de criar o Centro Ecuménico
de Documentacao e Informagdo, e ai, ampliou-se a visdo de informagéo para incluir também a
da documentacdo. Ou melhor, desejava-se garantir um banco de dados, uma coletinea de
materiais que fosse capaz de manter vivo aquilo que estava ficando para tras, e que pudesse
contribuir para o presente e para o futuro. Essas eram as perspectivas.

Entdo a gente vé que, daquele pequeno movimento, a propria compreensao do que era
ecumenismo levou a criagdo do CEDI, como uma coisa mais ampla, que ndo se restringisse so
aquele grupo de pessoas de igreja, mas que estabelecesse relagdes com outros grupos, como
aqueles ligados aos sindicatos, ligados ao movimento pela terra, a educacdo, aos povos
indigenas. Neste sentido, vem todo esse pessoal, que também atravessava uma crise com o
momento em que o Brasil se encontrava. Esse pessoal encontraria um “guarda-chuva” mesmo
para dialogar, para articular, para estabelecer atividades a partir da fundacdo do CEDI. Eu
entendo que a grande contribuicdo do CEDI para o movimento ecuménico no Brasil e na
América Latina foi essa visdo do ecumenismo numa dimensdo ampla, ndo restrita s6 ao
dialogo entre as igrejas ou entre o eclesiastico, isto ¢, a chamada unidade crista, mas vendo a
unidade cristd como uma coisa forte, uma dimenséo forte, embora ndo a unica. Essa dimensao
da promogdo da vida, da vida em todos os sentidos, do ser humano, do meio ambiente, a
questdo da cultura, as lutas sociais, quer dizer, tudo isso faz parte dessa busca por uma
oikoumene, no sentido da terra habitada, da casa onde se tem que viver em harmonia. Essa foi
uma contribuicdo de se chamar Centro Ecuménico, e ndo ser uma coisa voltada s6 para a
igreja. Entdo, foi uma contribuicdo grande que deu nesse sentido da compreensdo do
ecumenismo em suas dimensdes multiplas.

skksk

Uma das caracteristicas do CEDI foi que ele permaneceu em constante relagdo com o
Movimento Ecuménico Internacional. Nao existia, no CEDI, uma perspectiva de oposicao. Eu
penso que a compreensdo do CEDI vem de uma reflexdo em que o proprio Conselho Mundial
de Igrejas sempre esteve engajado. Por exemplo, desde os primoérdios do Conselho Mundial,
existe em sua vertente o Movimento Vida e A¢do, que € um movimento por causas sociais,
iniciado com a questdo da guerra, e esse movimento sempre permeou o Conselho Mundial de
Igrejas nessa questdo do que se chamou na época, 14 nos anos trinta, de cristianismo pratico.
Foi a segunda conferéncia desse Movimento Vida e Acdo que batizou o movimento de



216

cristianismo pratico. E nessa visdo de cristianismo pratico sempre se pregou e se defendeu
uma intersec¢do com a sociedade, que a igreja ndo pode estar isolada. Entdo, o que marcou
essas conferéncias do Movimento Vida e Ac¢do foi justamente essa perspectiva, que foi levada
para o Conselho Mundial de Igrejas, quando o Conselho se formou justamente tendo o
Movimento Vida e A¢do como um dos elementos que vao configurar sua estrutura. Entdo, por
exemplo, em 1966, aconteceu a Conferéncia Mundial sobre Igreja e Sociedade. A consulta foi
uma de Igreja e Sociedade que foi organizada pelo Conselho Mundial de Igrejas e foi essa
consulta que puxou essa corrente. Por exemplo, do Brasil estava 14 o Shaull, estava o Waldo
César, o Jether Ramalho, pessoas ligadas ao CEI, ex-Confederacdo Evangélica. Esse povo
estava 14 e a América Latina vai ter um destaque muito grande nessa conferéncia, justamente
com as perspectivas de ISAL, de Igreja e Sociedade na América Latina. Miguez Bonino vai
participar dessa conferéncia, bem como outros varios teélogos, o que vai marcar essa
contribuicdo da América Latina justamente a partir dessa teologia que estava nascendo, que
mais tarde vai ser chamada de Teologia da Libertacdo pelos catdlicos. Mas ela nasce com os
protestantes de ISAL; ¢ ai que ela vai nascer, dessa relagdo Igreja-Sociedade, Igreja-vida, fé-
vida, e das mediacdes de tudo isso.

Entdo, na verdade, eu ndo vejo uma oposicao entre a praxis ecuménica do CEDI e a
praxis ecuménica do Conselho Mundial. Eu acho que houve sempre essa intersec¢do. De fato,
a América Latina contribuiu muito para o Conselho Mundial de Igrejas. Paulo Freire, por
exemplo, quando se exila, ¢ acolhido 1a em Genebra. Ele trabalhou com o Conselho Mundial
de Igrejas. Dai que todos esses conceitos da educagdo popular, da relagdo com a vida, foram
absorvidos pelo proprio Conselho. Paulo Freire ainda vai dar mais essa contribuigdo a essa
construcdo do Conselho Mundial. E dentro do Conselho Mundial a gente ainda vai ver essa
dimens@o muito forte com a questdo da educacdo libertaria. O Conselho constr6i uma relagdo
muito forte com a ONU, por exemplo. Por isso sempre vao existir, desde os primordios do
Conselho Mundial de Igrejas, parcerias, atividades de acompanhamento. Os secretdrios do
Conselho sempre foram convidados a ir a ONU, se pronunciar. Entdo, eu ndo vejo uma
oposi¢do entre a praxis ecuménica do CEDI e aquela desenvolvida pelo CMI. Pelo contrario,
eu vejo uma inter-relagdo bastante forte, de contribui¢cdes mutuas. Quer dizer, se essas pessoas
ligadas a Confederagdo Evangélica beberam dessa fonte, por outro lado também contribuiram,
levando essa perspectiva latino-americana.

keksk

As igrejas, depois da ditadura, algumas mesmo antes dela, viveram um momento de
fechamento muito grande. E uma nova forma de conservadorismo que vem dai, depois nos
anos 70 com os chamados movimentos para-eclesiasticos, onde eles trabalham com a
juventude. E um novo momento, de uma nova forma de conservadorismo, fundamentalismo,
puritanismo, diferente daquelas que os missiondrios trouxeram. Mas ¢ um momento de
fechamento muito grande. O José Bittencourt Filho, que tem véarios textos sobre este
momento, vai chamar esse periodo de “idade das trevas” do protestantismo. Vai chamar
assim, porque foi um momento de muita obscuridade mesmo, fechamento ao Movimento
Ecumeénico, fechamento ao didlogo por parte da igreja institucionalizada. Mas, ¢ claro, como a
gente disse, no paralelo estava crescendo o Movimento Ecuménico ndo eclesidstico, que de
alguma forma sobreviveu a esse periodo de repressao, por conta de pessoas simpatizantes, de
grupos militantes. E a Igreja Catdlica, que se abriu neste periodo também, teve um papel ai
muito interessante, porque ela se abriu e ajudou a fortalecer figuras como Dom Hélder
Camara. O papel dos movimentos por novas formas de leitura biblica, as CEBs, tudo isso ai
também vai contribuir, assim como também a teologia da libertacdo, para fortalecer esse
Movimento Ecuménico que estava ai colocando a “cabega para fora”, resistindo ao sufoco que
estava vivendo. Entdo, o que a gente vai perceber, ¢ que o CEDI vai representar para as
igrejas aquele grupo progressista da Confederacdo Evangélica, dos ecuménicos, dos
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comunistas, grupos nos quais as igrejas ndo estavam muito interessadas, pelo contrario, viam
como ameaga. Mas, ¢ interessante que o CEDI se coloca a servigo das igrejas. As pessoas que
estavam na lideranga, por conta da historia da propria Confederagdo Evangélica do Brasil que
carregavam consigo, ndo querem estabelecer uma relacdo de dependéncia com as igrejas.
Entdo vocé tem ai uma desconfianga da parte das igrejas, para o que representaria esse grupo
novo, mas a0 mesmo tempo uma busca de aproximac¢ao. Dentro do CEDI tem o programa de
Assessoria a Pastoral Protestante, que vai exercer esse papel de prestador de servigo as
igrejas. Na verdade, o CEDI vai assumir a identidade de uma organiza¢do ecuménica de
servigo. Assim, ele ndo pode ser considerado uma organiza¢do ecuménica eclesiastica, como
um Conselho de Igrejas, ou uma associa¢do qualquer de igrejas. Mas, € uma organizacgdo de
cristdos, porque mesmo esses outros que nao eram ligados a igreja, ligados aos movimentos
sociais, se viam como cristdos, que se identificavam com a proposta do Movimento
Ecuménico. Quer dizer, vocé tem essa identidade cristd que esta ali na organizagdo, mas, que
ndo se colocava numa visdo simplesmente critica e separada das igrejas, pelo contrario, que se
colocava numa posi¢do de servigo, que com toda sua estrutura poderia se colocar a servigo
das igrejas. Entdo, o que vocé vai ter? Vocé€ vai ter uma certa desconfianca dos grupos
institucionalizados protestantes, principalmente. Mas vocé vai ter um paradoxo ai, porque vai
ter uma certa abertura, em varios momentos, principalmente nos anos de 1980 para frente, que
recebe o CEDI como assessor na area de Biblia, na area de protestantismo, € com 0s cursos
que o CEDI oferecia aos encontros que ele organizava. Entdo, por exemplo: o meu primeiro
contato com o CEDI se deu através de uma atividade da Igreja Metodista, no Rio de Janeiro,
com os adolescentes, chamados juvenis. Quer dizer, a lideranca dos juvenis na Igreja
Metodista do Rio de Janeiro pediu assessoria para o CEDI, a fim de montar um curso de
formag@o para adolescentes com mais densidade em termos de protestantismo, de Biblia, de
teologia. Entdo, foi uma posicdo da Igreja Metodista. Claro que o Paulo Ayres Mattos era o
bispo naquele momento, mas outras liderancas, de outras igrejas, também tinham esse tipo de
relacdo, porque eram simpatizantes. Entdo, isso vai depender muito da lideranca, da abertura
que ela tinha. Por exemplo, para alguns dos eventos que o CEDI realizava, as igrejas eram
convidadas; algumas respondiam e mandavam representagdo; outras ignoravam por completo.
Quer dizer, entdo vocé vai ter esse fluxo de adesdo e desconfianca. E assim ¢ que o CEDI vai
exercer 0 seu papel, como ele se prop0s, que era de prestar um servico as igrejas e aos
movimentos populares.
skeksk

A revista Tempo e Presenga ocupou uma posicao central na existéncia do CEDI. Sua
tiragem ndo era pequena, o publico era bem amplo por conta daquilo que a revista se
propunha. Vocé ja disse bem que ela tinha um ineditismo na América Latina de ser uma
revista do Movimento Ecuménico, que ndo falava s6 de igreja e de religido, que estava
preocupada com os grandes temas da sociedade que desafiavam as igrejas e o Movimento
Ecuménico. Entdo, a Tempo e Presenca, eu até lamentei muito quando ela foi suspensa, tinha
0 seu papel como revista impressa que as pessoas pudessem manusear. A digitalizacdo hoje
ainda é uma coisa muito restrita. Quer dizer, o tipo de publico da revista: quem era esse tipo
de publico? Vocé tinha o pessoal do sindicato, o pessoal dos movimentos sociais dos mais
diversos tipos, educadores. Alias, a Tempo e Presenca sempre foi muito usada por educadores
na sua propria formagao, utilizando-a com estudantes. O pessoal dos sindicatos tinha muito
acesso por conta das analises de conjuntura que a revista oferecia, e, obviamente, também o
publico das igrejas, que buscava uma formagdo além daquela que a sua propria igreja
oferecia. E ndo se trata aqui s6 de simpatizantes do Movimento Ecuménico. A revista atingia
as mais variadas pessoas. Isso porque a Tempo e Presenga conseguia fazer esse leque de
aproximacgdes. Ela sempre tinha o tema central, que continha uma quantidade de artigos “x”.
A revista trabalhava aquele tema central, que geralmente era um tema da conjuntura sécio-
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politica nacional, e o outro tema era um mais especifico da religido. Mas, geralmente, era um
tema da conjuntura, embora sempre houvesse se¢oes fixas de Biblia, de teologia. Um grande
autor tedlogo, o Rubem Alves, teve sua secao fixa de textos. E os textos de Rubem Alves
representavam uma das se¢Oes mais lidas da revista, que era lida por todo o mundo. Nao
ficavam restritos s6 ao publico das igrejas. Todo mundo gostava do tipo de aproximacgido que
ele fazia ali nos textos. Entdo, vocé tinha esse leque de abordagens que garantia um publico
tao diverso e que a revista sempre tivesse alguma coisa para oferecer para todo mundo, e para
um publico especifico, que alguma parte da revista ia atender. Vocé tinha 1a o pessoal ligado
aos movimentos sindicais, os sindicatos mais urbanos, que era leitor da revista mesmo. Muitas
dessas liderancas sindicais até escreviam para a revista. Vocé tinha também o pessoal do
movimento de luta pela terra, da educacao, quer dizer, aqueles programas, que o CEDI tinha,
garantiam essa variedade de publico. Era um publico extenso do Brasil e do exterior. A revista
Tempo e Presenca também era bastante lida na América Latina, e por pessoas de outros
paises. A relevancia esta justamente neste aspecto que a gente ja falou, que é este ineditismo.
A gente nunca teve, ndo tem, uma revista com esse tipo de envergadura. Quer dizer, a revista
foi extinta na sua versdo impressa, mas esta se mantendo na sua versdo digital. Ela continua
com essa singularidade de ser uma publicagcdo que ndo ¢ académica, mas que também nao ¢é
rasteira, do ponto de vista de “popularesca” ou superficial. Ela faz uma intermediagdo ai: trata
de temas densos com intensidade, mas com uma linguagem que € acessivel a esse publico
intermediario de lideranga. Entdo ela tem essa singularidade que permanece em sua versao
digital.
koksk

O CEDI era uma organizagdo de esquerda, claramente de esquerda. Isso porque ele
justamente nasce numa ditadura em que, ou vocé apoiava o regime, ou vocé€ queria ver o
Brasil democratizado. Quer dizer, nasce de pessoas que ja vém com essa perspectiva de uma
visdo critica da sociedade. Depois, com a abertura democratica, na propria configuracao
interna vocé tem uma predominancia de gente ligada ao Partido dos Trabalhadores, que
apoiou o nascimento do PT, porque vem dessa heranga bem de esquerda, de visdo socialista
mesmo. Vocé tem no grupo um nucleo bastante significativo, principalmente em Sdo Paulo,
pessoas que vao contribuir para o nascimento do PT e vao se engajar em fileiras. Vocé tem o
Aloisio Mercadante, que hoje ¢ senador. Quer dizer, ele estava la no programa do movimento
sindical. Pessoas, como o Aloisio Mercadante, embora nem todo mundo tenha chegado a ser
senador. Mas todos estavam no mesmo nivel de engajamento e de apoio. Agora, o nucleo do
Rio de Janeiro, ja era mais PDT. Era um pessoal mais brizolista. J& havia essa identidade de
esquerda, mas com uma heranga brizolista que era forte no Rio de Janeiro. O PT nunca teve
uma expressao forte no Rio. No Rio de Janeiro vocé tem essa figura ai do Brizola, sempre
muito forte. E esse povo 14 do Rio, o nucleo do Rio de Janeiro, sempre teve essa simpatia
maior pelo Brizola. Inclusive havia até umas pequenas rixas entre o grupo de Sao Paulo e o
grupo do Rio, até por essa divergéncia de apoios politicos, que, muitas vezes, se dava porque
o grupo do Brizola chegava a ser muito critico do Lula, e vice-versa, o grupo do Lula com o
Brizola. Entdo, isso se refletia até em disputas, intengdes internas por essa opg¢ao politica que
acabava divergindo. Ndo que todo mundo do Rio fosse brizolista do PDT. Vocé tinha o
pessoal 14 do PT. O Jether Ramalho, por exemplo, sempre foi filiado. O pessoal mais jovem,
que chegou depois, por ultimo, o pessoal da minha geracdo, j& vinha apoiando o PT também.
Mas vocé tinha esse nucleo forte do grupo que era mais simpatizante do brizolismo, que entdo
acabava, em alguns momentos, proporcionando algumas tensdes internas e disputas muito
relacionadas a essas opgdes politicas.

A relacdo do final dos anos de 1980, da metade dos anos 1980 em diante, passou a ser
tensa. Eu acho que reflete a “divisdo de aguas” que foi o periodo da ditadura ¢ o periodo
depois da democratizagao e da abertura. Quer dizer, no periodo de ditadura, o CEDI foi
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importante como abrigo para grupos ¢ organizagdes que nao eram de igreja, mas que viam no
Movimento Ecuménico um apoio, um abrigo, para que pudessem trabalhar em torno de seus
ideais. Como vocé disse, no campo da antropologia, da educacdo, tinha o pessoal do
movimento sindical, um pessoal mais ligado aos socidlogos. Entdo vocé tem esse momento
que carecia de apoio, € o pessoal precisava estar junto. Depois com a abertura politica e a
democratizagdo, os grupos ndo ecumeénicos, do ponto de vista religioso, os grupos ai mais da
sociedade civil, se véem com uma possibilidade de abertura ¢ de autonomia maior. Neste
sentido, vai haver uma certa disputa interna com o poder institucional mesmo, que vai ficar
muito clara na divisdo entre o grupo do Rio e o grupo de Sao Paulo.

O grupo do Rio, que era um grupo mais de igreja, apesar de ter 14 o pessoal do
movimento camponés, pessoal pequeno em relacdo a forga que o grupo da igreja tinha, e o
grupo de Sdo Paulo, que tinha um nucleo em Sdo Paulo mesmo da Pastoral Protestante, mas
que era constituido por funciondrios, que representavam ali a Pastoral Protestante no
escritorio de Sdo Paulo. Quer dizer, o escritorio de Sdo Paulo era, fundamentalmente, um dos
trés programas fortes. Os programas eram o do movimento sindical, o da educagdo, e o dos
povos indigenas. Vocé vera uma crescente, da metade dos anos de 1980 para frente, uma
crescente tensdo e disputa interna. Isso porque essa tensdo vai desembocar na questdo do
levantamento de verbas, do orcamento do grupo. A tensdo toda se evidenciava em “quem
tinha o que”. Embora fosse todo um caixa comum, a tensdo se dava em ver quem tinha a
maior forca na captacdo dos fundos e na mdo de quem ficava o controle institucional. O
pessoal da Pastoral Protestante tinha a heranga de ser fundador daquela institui¢do; heranga do
Movimento Ecuménico. Mas os outros se viam com for¢a por conta do processo de
democratizagdo que estava dando forga para os movimentos sociais, que, entdo, estavam se
reorganizando e se re-institucionalizando naquele momento do pais. Conseqiientemente, vocé
vai ver que isso ai vai crescer e vai gerar momentos até muito dificeis. Outro fator de tensao
foi que na liderangca da secretaria geral vocé sempre teve pessoas ligadas ao Movimento
Ecumeénico cristdo, que herdaram as caracteristicas do movimento ecuménico religioso. A
gente teve o Zwinglio Dias durante muito tempo ¢ o Anivaldo Padilha. Isso sempre provocava
tensdo com o grupo de Sdo Paulo, que tinha queixas, queixas que, muitas vezes, criavam
problemas. Essa questdo toda foi muito dificil. Foi ela que levou a decisdo de que cada um
tinha que seguir o seu caminho, porque ja nao fazia mais sentido ficar juntos numa instituicao
0. Isso porque o momento do pais era outro. Eu acho que essa questdo da conjuntura € que
foi determinante para essa situagao.

skeksk

A transicdo do CEI para o CEDI, que a gente ja comentou, representou a ampliagdo de
uma proposta que era muito pequena, que chegava a ser doméstica, de fundo de igreja, e que
foi, aos poucos, crescendo. Essa proposta acabou se tornando uma institui¢do, que se tornou
abrigo para esses movimentos tantos, que ndo tinham espaco. Em funcdo de uma
compreensdo de ecumenismo ampla, esse grupo abragou e abrigou esses movimentos e
pessoas, porque o propdsito era o mesmo. Entdo vocé v€ acontecer o processo de
institucionalizag@o, que transforma essa organiza¢do numa instituicdo de servi¢o. Cria-se essa
identidade de que vocé se articula ndo para manter o Movimento Ecuménico vivo, como era a
proposta original do CEI, mas vocé ndo s6 mantém o Movimento Ecuménico vivo como
presta servigo aos grupos ecuménicos, as igrejas e a determinados setores sociais. A gente V&,
entdo, essa transicdo ai de forma muito clara, que foi esse momento de institucionalizacdo e
estabelecimento de uma organizagdo com toda a sua estrutura, a organizacao toda que isso
implicou, como socios, assembléias, uma estrutura mesmo organizacional, dois escritorios,
Rio e Sdo Paulo, e ainda tinha um no Sul — a Pastoral Protestante teve um escritorio em Porto
Alegre, com o pessoal que fazia o PP-Sul, que assim se chamava. Entdo teve também esse
grupo do Sul. Quer dizer, cresceu tanto que ainda tinha essas outras expressoes. Agora,
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quanto a transi¢cdo do CEDI para o Koinonia, o Koinonia vai ficar com a heranga do chamado
Movimento Ecuménico. S6 que o Koinonia vai ganhar um outro carater: ndo vai tanto ter a
sua énfase numa praxis ecuménica entre cristdos, apesar de ser um nucleo do programa de
Pastoral Protestante que funda o Koinonia. Mas, ele vai ampliar a sua perspectiva ecuménica
com o dialogo inter-religioso. Essa sera a grande marca do Koinonia, que traz essa dimensao
inter-religiosa que o CEDI ndo tinha, apesar de ser elemento de reflexdo e até¢ de algumas
producdes. A énfase do CEDI era ainda muito cristd, e Koinonia vai trazer essa dimensao do
dialogo inter-religioso de um modo muito forte, com o projeto EGBE, principalmente, e que
depois vai ter uma conexdo com o programa dos quilombos, que vai ser trazido para o
Koinonia também. Isso porque o Koinonia vai se tornar mais uma vez um “guarda-chuva” de
projetos, mantendo o nucleo dessa heranca do Movimento Ecuménico, mas se abrindo
principalmente ai nesta questdo da negritude, para receber o projeto dos quilombos, que nao
tinha abrigo num determinado momento e precisava de um abrigo institucional. E esta 14, quer
dizer, na verdade, o Koinonia acaba sendo uma versdo do CEDI de 1974, menor, de expressdo
mais reduzida, até porque o dinheiro hoje € menor, uma vez que vocé ndo tem o apoio
financeiro que tinha naquele momento. Também porque o Conselho Mundial estd em crise.
As agéncias internacionais estdo todas em crise. Essa ¢ uma outra questdo, que esta afetando o
Movimento Ecuménico como um todo, que sdo as prioridades de apoio, principalmente, apoio
financeiro. Entdo nessa transi¢do do CEDI para o Koinonia, o que a gente vai ver ¢ o
enfraquecimento dessa dimensdo mais cristd. Na verdade, se essa relacdo com as igrejas ja
ndo era tdo forte no CEDI, com o Koinonia ela vai ser muitissimo pequena. A relagdo com as
varias igrejas vai se dar em alguns projetos, por exemplo, o projeto AIDS e Igrejas, que ja
tinha um nucleo de relagdes de formacdo de gente que trabalhava nesse campo nas igrejas
desde o CEDI. Entdo tem um nucleo ali que estd mantido, mas todos aqueles projetos antigos
de cursos de formacao, de articulacdo com publicagdes, vao ficar muito estreitos. Se ja nado
era tdo grande no CEDI, vai ficar muito pequeno no Koinonia. O que vai fortalecer: o Projeto
EGBE, ¢ o projeto que tem agdo 14 no Nordeste, que também é muito voltado para uma causa
social que ¢ a do pessoal afetado por barragens no Nordeste, ¢ que enveredou por um caminho
que acabou se descobrindo: a questdo do trafico de drogas, uma vez que tem plantagdo de
maconha e coca naquela regido. Entdo acabou enveredando por outro caminho, que ¢ a
questdo da reflexdo sobre o problema da droga e sobre a juventude nessas regides. E ai vocé
tem uma dimensao também que ¢ muito social, e pouco da igreja, em relacdo a énfase anterior
que se tinha no CEDI. Eu acho que essa ¢ a marca desse momento de transi¢do. Serd essa
nova dimensao da compreensdo ecuménica que vai dar prioridade a essa questdo do dialogo
inter-religioso muito fundamentalmente.
kksk

Eu penso que a crise do Movimento Ecuménico, no todo, foi também a crise do CEDI,
a crise do Koinonia, crise do CONIC, crise do CLAI crise de todo mundo que ¢ do
Movimento Ecuménico, pois ¢ uma crise de identidade. A grande pergunta que foi feita na
assembléia do Conselho Mundial de Igrejas aqui em Porto Alegre, e que estava nas
discussoes, era “quem somos nos nesse quadro que a gente tem hoje no século XXI”. Quer
dizer, a grande discussao que esta no Conselho Mundial é: “ecumenismo no século XXI”. Isso
porque o papel que o Conselho Mundial de Igrejas teve no século XX, ele ndo tem mais, e
isso ndo ¢ s6 questdo de crise financeira nao, ¢ pela diversidade que o campo religioso
assumiu. Vocé tinha um predominio das igrejas historicas até um determinado momento da
historia no mundo inteiro, e depois um crescimento de movimentos cristdos novos, ai dos
mais diversos, ¢ um fortalecimento do movimento evangelical num dos seus bracos, o
evangelicalismo, os pentecostais e as igrejas independentes. Entdo quando vocé fala Conselho
Mundial, essas igrejas novas, esses movimentos todos nunca estiveram 14, quer dizer, quem
permaneceu 14?7 Aquele nucleo do passado, que era o nicleo mais forte chamado “muros das
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igrejas historicas”. Isto €, a Igreja Catolica, como vocé disse, esta 1a de qualquer forma, esta
na relagdo, assim como as Ortodoxas, com todas as suas crises também, ¢ os protestantes. A
América Latina estd pouquissimo representada 14, pois também nunca houve uma adesdo
forte. A Africa e a Asia tém certa representagio, mas também sdo continentes que tem varias
formas de igrejas novas, em termos de crescimento. Entdo a grande crise ¢ essa. Quer dizer, o
campo religioso hoje ¢ tdo amplo, e ndo s6 no campo cristdo. O pluralismo religioso mesmo
tem trazido desafios que vocé ndo tinha naqueles momentos ali pelo menos até os anos de
1980 e 1990. Entdo, ¢ uma crise do Movimento Ecuménico de saber quem ¢ hoje o
Movimento Ecuménico, com todas as suas diversidades. Tem organizacdes ai das mais
diversas, de unidade em torno de questdes, sejam elas amplas, sejam elas especificas. E uma
crise de todo Movimento Ecuménico de se descobrir e, principalmente, o Conselho Mundial,
no caso, descobrir quem ¢ ele nesse cendrio todo. E qual é a contribuicdo que ele vai dar, qual
¢ o seu papel — e ai o Julio de Santa Ana fala com muita propriedade, que, apesar de se
chamar Conselho Mundial de Igrejas, ele se fez das igrejas. Mas ele ndo € das igrejas; ele é de
um grupo que acaba sendo pequeno de igrejas dentro desse quadro todo. Entdo essa crise de
identidade se agrava com a crise financeira, pois aquilo que o Conselho desejaria ainda fazer
ndo consegue mais fazer porque ndo tem dinheiro, o dinheiro esta muito pequeno, a crise ¢
muito grande e o Conselho estd numa fase de se descobrir e de se encontrar. E a gente nio
tem uma previsdo. Essa crise ¢ uma crise do movimento.

O Movimento Ecuménico precisa se encontrar e se definir com todos esses desafios.
Por exemplo: surgiu agora, recentemente, o Forum Cristdo Global. O que ¢ o Forum Cristéo
Global? O proprio Conselho Mundial esta apoiando, que é uma forma de trazer para o dialogo
esses grupos, todos diversificados. Isso porque, caso fosse o Conselho Mundial que chamasse,
esses grupos ndo iriam, porque ja had o carimbo de um Movimento Ecuménico que gera
desconfianga em muita gente. Entdo, o Forum Cristao Global tem sido uma coisa nova ai, que
tem tornado possivel, principalmente, a aproximacao as igrejas pentecostais, independentes. O
movimento evangelical participa, a Igreja Catolica esta la. Essa é uma coisa que o pessoal esta
olhando para ver o que acontece.
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Anexo III — Entrevista com Paulo Ayres Mattos, 8 de outubro de 2009

Como ja ¢ consenso geral, o CEDI ¢ resultado de um processo que, no Brasil, tomou
realmente forma a partir da década de 1950. E verdade que antes dos anos de 1950 ja havia
alguns setores das chamadas igrejas historicas, especialmente da Igreja Metodista, da Igreja
Presbiteriana, e alguns individuos da Igreja Episcopal, de envolvimento com o Movimento
Ecuménico, que, de uma certa maneira, no final da década de 1930, levou a proposta de
formacgao do Conselho Mundial de Igrejas.

E fato conhecido que o Conselho Mundial de Igrejas deveria ter sido organizado na
primeira metade da década de 1940, mas por causa da guerra — a final de contas, tinha gente
do lado de 14 e gente do lado de c4 metida no Movimento Ecuménico — teve sua fundagao
postergada. E havia brasileiros que estavam envolvidos, metodistas e presbiterianos, de
maneira ndo muito intensa, sendo que também havia algumas iniciativas importantes, que, de
uma certa maneira, refletiam, aqui no Brasil, essa proposta ecuménica de se estabelecer uma
organizagdo mundial que pudesse reunir o Movimento de Fé e Constituicdo, Fé e Ordem,
Movimento Vida e Agdo e também o movimento missiondrio. A verdade ¢ que havia bastante
gente envolvida, talvez, com o movimento missionario. Na Conferéncia de Madras, por
exemplo, houve representagdo brasileira. Mas a histéria do CEDI, entretanto, esta mais ligada
ao que vai acontecer no final da década de 1940 e principio da década de 1950, com a
intensificacdo da presenca do Movimento Cristdio Mundial Estudantil, o Movimento
Estudantil Cristdo. Quer dizer, houve algumas pessoas envolvidas nesse processo, algumas
liderancas da mocidade envolvidas nesse processo todo. Por ocasido da criagdo do Conselho
Mundial de Igrejas, em 1948, a nica igreja brasileira que se afilia ao Conselho Mundial foi a
Igreja Metodista.

O que vai realmente marcar o ponto de virada no Movimento Estudantil Cristdo foi a
descoberta, muito tardia, da neo-ortodoxia, e, especialmente, a contribuicdo de tedlogos, ndo
somente europeus, mas também norte-americanos, com uma teologia diferente daquela que
era a predominante nas igrejas evangélicas do Brasil. Esse envolvimento vai ter realmente
uma transformagdo qualitativa com o envolvimento de alguns dos brasileiros com essa nova
teologia, que ndo era tdo nova assim, mas para o Brasil era nova. Alguns estudantes que vao
estudar no estrangeiro depois da guerra, e também na década de 1950, Aharon Sapsezian é um
dos nomes importantes neste processo, vao comegar a refletir sobre uma nova linguagem
teologica. Mas, € a chegada de Richard Shaull no Brasil que dd nascimento a uma teologia
latino-americana propriamente dita. Richard Shaull € o ponto de inflexdo. Isso porque Richard
Shaull tem essa formacao da teologia mais contemporanea, que tentava responder as questoes
do mundo moderno. Mas também porque tinha envolvimento com o Movimento Estudantil
Cristdo. Ele sai as carreiras da Colombia, e vem para o Brasil pela Missdo Presbiteriana. A
Igreja Presbiteriana ndo sabia o que estava recebendo. A verdade é que a presenca de Richard
Shaull ¢ que vai mudar isso de maneira mais profunda. Mas, por outro lado, a gente ndo pode
esquecer que em outros paises da América Latina, um processo semelhante, por meio de
outras pessoas, estava acontecendo. Na Argentina, por exemplo, gente como o Emilio Castro
e José Miguez Bonino, que foram estudar nos Estados Unidos e na Europa, também vieram
com novos ares, especialmente sobre a questdo do ecumenismo e da participacdo politica,
bem como da abertura para o mundo. Quer dizer, praticamente em toda a América Latina ja
havia um processo semelhante.

E claro que o programa, que comega, entio, a afetar também aqui no Brasil, porque a
Confederacdo Evangélica aqui no Brasil ja existia, ¢ a tematica da “responsabilidade social da
igreja”. Ora, vocé tem entdo, no nivel da juventude, no nivel de alguns setores da igreja, a
necessidade de ter uma teologia que respondesse as exigéncias contemporaneas, que a
teologia mais puritana e pietista, que tinha ajudado a formar o protestantismo brasileiro, ndo
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respondia. Entdo, Shaull vai causar um impacto num grupo consideravel de jovens. Primeiro
no Seminario Presbiteriano de Campinas. Quando vocé conversa com o Bernardo Catdo, vocé
descobre, que foi o Shaull quem comecou a trocar encontros com os dominicanos. Catdo no
Seminario Dominicano das Perdizes, e Shaull no Seminario Presbiteriano de Campinas. Vocé
esta envolvido entdo, agora, também com uma nova geragdo de estudantes de teologia. Vocé
tem algumas pessoas envolvidas com o Movimento Estudantil Cristao, estudantes de teologia,
lideres da igreja que estdo envolvidos com a tematica da “responsabilidade social”. Isso
porque existem algumas conferéncias da Confederacdo Evangélica naqueles anos de 1950 que
tém a ver com a responsabilidade social da igreja, ainda que com uma teologia muito
inadequada para os desafios impostos pela sociedade.

Nesse periodo, o Brasil esta atravessando um momento muito tenso. Vale lembrar que
essa € a época do segundo governo Vargas, com suas campanhas como “o petroleo é nosso”.
Ha o confronto entre uma politica mais nacionalista e uma politica mais voltada para atender
o capital estrangeiro. Entdo, com o suicidio do Vargas, e com os diferentes golpes militares
latino-americanos que acontecem nesse periodo, a situagdo se agrava ainda mais. Vem
Juscelino Kubitschek, com os 50 anos em 5. O Brasil esta num processo de “rapidas
transformagoes sociais”, que ja era um jargdo do Setor de Igreja e Sociedade do Conselho
Mundial de Igrejas. E claro que, entdo, ha uma reflexdo teologica dentro do Conselho
Mundial de Igrejas que veio ao encontro dessa necessidade de certos setores do
protestantismo brasileiro, que comegam a se apropriar dessa teologia para responder aos
novos desafios. E claro também que esse ndo é um processo trangiiilo. Trata-se de um
processo conflitivo, porque ha setores altamente conservadores dentro das igrejas, que reagem
fortemente contra essa tentativa de atualizag@o teoldgica. Mas, esse pessoal aqui do Brasil
comega a “trocar figurinhas” com o pessoal também de outros paises: Argentina, Uruguai,
Chile, alguns grupos no México. E também, por outro lado, Shaull tinha esse contato com
esses outros lideres. Richard Shaull ja era um nome no Movimento Estudantil Cristdo. E claro
que isso tudo vai levando a elaboragdo de uma nova maneira de se fazer teologia no Brasil.
Isso vai convergir, entdo, de uma certa maneira, numa produgdo teologica em que a principal
figura é o Shaull, mas que, de uma certa maneira, comega a entrar em conflito aberto com os
setores mais conservadores das igrejas.

A Confederacdo Evangélica do Brasil se torna cada vez mais o setor que estava
cuidando dessa questdo mais social. Esse setor cada vez mais vai se alinhando com essa nova
maneira de fazer teologia, ¢ como uma teologia mais voltada para as realidades do mundo
secular, mundo da economia, da politica, das relagdes sociais. Com isso, um Setor de
Responsabilidade Social da Confederagdo ¢é organizado, que se torna ai um abrigo para
pessoas como Waldo César, Jether Ramalho. Waldo César, presbiteriano, Jether Ramalho,
congregacional. E sdo pessoas que comegam a se envolver nesse setor. E claro que, a0 mesmo
tempo, essa troca com o pessoal de outros paises da América Latina estd dando origem ao
movimento Igreja e Sociedade na América Latina, o movimento ISAL. ISAL vai se tornar o
carro chefe da reflexdo teoldgica latino-americana, da qual os brasileiros sdo participantes,
mas ndo sdo os Unicos atores, pois ¢ um processo que envolve também reflexdo teologica feita
em outros contextos latino-americanos. Igreja e Sociedade, vamos dizer, igrejas, como a
igreja Metodista, se associam a Igreja e Sociedade e passam a ser membros de ISAL. Entdo,
voce€ tem a participagdo de pessoas, de igrejas e de movimentos. Ao mesmo tempo voc€ tem o
movimento da juventude evangélica, o ULAJE, que depois se torna ecuménico. Tem o
CELADEC, Comissao Evangélica, depois Ecuménica Latino-Americana de Educagdo Crista.
Quer dizer, ha uma série de movimentos que estdo nessa efervescéncia teologica e pratica.
Isso seria, por si so, suficiente para causar bastante rebulico. Mas ai vem a elei¢do de Jodo
XXIII, que langa o brado do aggiornamento. Entdo, convoca-se o Concilio Ecuménico
Vaticano II. Nesse momento ha processos também internos na Igreja Catolica, que estdo



224

igualmente em curso. Por exemplo, quando eu falo de pessoas como Bernardo Catdo, em
1956, 1957, 1958, eu creio que mais ou menos nessa €época em que ele ia ter contato com o
Shaull, isso era um processo subterraneo. Era uma relagdo praticamente clandestina e oculta
as autoridades eclesiasticas, que ndo tinham conhecimento disso. Mas, a verdade ¢ que esse
processo também estava acontecendo dentro da Igreja Catdlica. A Juventude Universitaria
Catolica, a JUC, a Juventude Operaria Catolica, a JOC, a Ac¢do Catdlica, e outras
organizagdes, sdo também importantes nesse processo. Entdo, quer dizer, vocé€ tem Jacques
Maritain, o padre Lebret, conhecido como o “padre operario”. Vocé tem, assim, um processo
que ¢ muito amplo. Sdo diversos ribeirinhos, corregos, torrentes, que vao se formando para
desaguar num rio que realmente vai desaguar 1a na frente. Ora, nesse momento incide outro
acontecimento que ¢ paradigmatico: a Revolugdo Cubana, em 1959. Quer dizer, além disso
tudo, ainda por cima, acontece a Revolugdo Cubana. A vitéria da Revolugdo Cubana vai de
uma forma aberta e direta confrontar pouco a pouco os latino-americanos com o império, e
claro que esse confronto também acaba refletindo dentro das igrejas. O nacionalismo acaba
sendo uma marca muito forte em diferentes paises latino-americanos. Bolivia é um pais que
tinha tido uma Revolugdo Camponesa, em 1952. A Guatemala teve uma experiéncia
semelhante, sufocada pelos americanos, pelos mariners. Entdo, quer dizer, a América Latina
estava se tornando um barril de polvora. Com a Revolucdo Cubana, o pavio foi aceso.

As questdes que o desafio da Revolucdo Cubana, gradualmente, vai colocando aos
cristdos se tornam inescapaveis. Chega o momento em que Richard Shaull langca um moto que
vai ser praticamente um terremoto, sem fazer trocadilhos: “ser cristdo € ser de esquerda”. Ora,
tal afirmagdo, nesse bojo, causa um rebolico inimaginavel. Ai vem a Conferéncia do
Nordeste. O Brasil esta na confusdo com a elei¢do e rentincia de Janio; a confusao para Janio
tomar posse; o parlamentarismo; as reformas de base; e essa coisa estd pegando fogo. E ¢ a
Conferéncia do Nordeste que desagua nesse novo. E claro que esta havendo dentro sociedade
brasileira um processo de contestagdo ao sistema. Forcas comecam a se articular e ha uma
resposta também desses setores como uma teologia que procura ser relevante nesse momento.
Também ¢ claro que, quando vem o golpe de 1964, esse setores sdo moralmente atingidos.
Ora, a historia mostra ai, que semanas depois, um setor que vai ser altamente reprimido pela
ditadura militar, pelo golpe militar vai ser o Setor de Responsabilidade Social da
Confederacdo Evangélica do Brasil. Waldo sofre repressao; Jether sofre repressdo; a turma
toda dos militantes vai comer o “pao que o diabo amassou”. Isso durante algum tempo.

O Movimento Estudantil Cristao tinha muita gente. O Caio Toledo, que era professor,
era metodista. José Fernandes, Claudius Ceccon, quer dizer, uma séric de gente do
Movimento Estudantil Cristdo que estava envolvido também com as ONGs, especialmente
com a UNI, mas também alguns deputados evangélicos, que tinham participagdo na frente
nacionalista. Poucos, ¢ verdade, mas que participavam nas frentes nacionalistas. Quer dizer,
vocé tem uma efervescéncia de resisténcia politica e teologica que o golpe militar bate duro
em cima. Logo depois, como reacdo a ditadura, esses setores tentam se reagrupar. Nesse
interim, o Shaull acaba sendo expulso do Brasil. Mas nesse momento ja tem Jovelino, o Elter
Dias Maciel, Rubem Alves, esse pessoal todo. Tem também o Aharon Sapsezian, esse pessoal
todo engajado no processo de construgcdo de uma nova visao teologica. Bom, ¢ isso que vai
dar lugar a formagao do CEI. O CEI ¢ o utero do CEDI — ou, como se diz aqui em Sao Paulo,
CED*“[”; 14 no Rio a gente ainda esta cedendo, aqui j& cedeu. Entdo, o bergo do CEDI é esse
processo todo. E claro, esse processo desenvolvido do lado do protestantismo, como o ISAL,
agora ja comeca a incorporar tedlogos catdlicos, gradualmente. Tedlogos catdlicos como
Hugo Assmann, Sérgio Torres, Juan Luis Segundo, Pablo Richard. Esse pessoal, talvez muito
mais ja no principio da década de 1970. Isso porque vem Medellin. Medellin ¢ outro divisor
de aguas; esse, no campo catélico. E interessante que Rubem Alves termina a tese dele de
doutorado, que vai exatamente ter como titulo “para uma teologia da libertacao”, mas que nao
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¢ aceito, porque esse titulo ndo ia vender. Tinha que ser a “teologia da esperanga”, porque era
0 Moltmann que era a novidade. Mas ¢ interessante que Rubem Alves e Gustavo Gutiérrez
estdo trabalhando, talvez ainda sem se conhecerem, mas em caminhos paralelos, bem como
também o movimento ISAL. Ora, com a exacerbacdo da repressdo politica no Brasil,
especialmente em 1968, aquele setor que ainda estava dentro das igrejas, alguns deles vao
para as organizagdes clandestinas; alguns, posteriormente, sdo presos e torturados; diversos
vdo para o exilio. Entdo, na verdade, ¢ que ai, com Medellin, esse processo ecuménico,
digamos assim, se intensifica. E claro que nessas alturas o ecumenismo n3o era mais um
ecumenismo de igreja, mas era um ecumenismo que envolvia as pessoas chamadas de “boa
vontade” ¢ que tinham um projeto de humanizagdo. E interessante notar que durante esse
periodo também nos Estados Unidos tem a luta pelos direitos civis, com Martin Luther King e
tudo isso, assim como a luta contra a guerra do Vietna. Quer dizer, essa década de 1960 é um
verdadeiro barril de poélvora e a teologia estd respondendo: “morte de Deus”; “teologia da
morte de Deus”; a teologia catdlica com Rahner, Metz. Agora, no ambiente da Igreja Catolica,
esses tedlogos, que, durante muito tempo, estavam ja desenvolvendo uma “nova teologia” ¢
estavam reprimidos, esse pessoal comega a ter a sua obra conhecida, colocada para fora.
Teologicamente falando, esses anos sdo de uma efervescéncia fantastica. Quando a teologia
da libertagdo explode realmente no fim da década de 1960, principio da década de 1970,
nasce, entdo, como um fendmeno que tem a ver com as Comunidades Eclesiais de Base, as
CEB:s.

Bom, nesse processo, o CEI foi aglutinando forgas que ja eram de gente protestante e
de gente catolica, bem como de gente que estava lutando contra a ditadura. Nesse periodo, o
CEI esta sendo parte, nés continuamos parte de ISAL, mesmo debaixo da repressdo. Nesse
momento ndo havia ainda ditadura no Chile. Entdo, o Chile passa ser a grande diferenca,
porque a frente popular vai ganhando forca cada vez mais nesse pais. Ora, ha toda uma
reflexdo teoldgica que esta sendo feita em cima de uma pratica politica eclesial. Entdo, € claro
que quando surgem as Comunidades Eclesiais de Base, percebe-se que ha uma sintonia entre
o que se esta fazendo nas Comunidades Eclesiais de Base com o que se estd fazendo na
teologia. E claro também que a essa altura o a repressio esta se recrudescendo, ¢ a teologia da
libertagc@o passa a ser execrada pelos setores conservadores da igreja e do governo. Ai vem o
acordo de Santa Fé. Ora, no CEI, por exemplo, a gente fazia curso em que as coisas eram
comunicadas de uma forma que, podemos dizer, tudo era feito praticamente numa
semiclandestinidade beirando a clandestinidade. Encontros que eram feitos em Juiz de Fora —
eu acho que vocé me falou que o Breno Schumann foi pastor da comunidade onde vocé
congrega —, N80 sei 0 seminario ou o convento que existia la. A gente ia 1a para fazer cursos,
ou entdo a gente dava assessoria as dioceses, como em Vitoria, no Espirito Santo. La em
Minas Gerais era em Ipatinga.

E verdade que nesse periodo de tempo a gente perde gente muito boa. Mas nos
estavamos envolvidos nisso tudo. O boletim CEI era uma fachada. E uma coisa que realmente
a repressao nunca conseguiu conectar ¢ que por detras do CEI tinha toda uma rede ampla de
articulacdo, de defesa dos direitos humanos. Nao foi nem uma nem duas vezes que eu tive que
ir ao estrangeiro buscar dinheiro, para a gente financiar a saida de pessoas que estavam sendo
torturadas pela ditadura. Cada vez que a gente descia no aeroporto era um sufoco danado. A
gente trazendo 25, 30, 50 mil ddlares nas cuecas, literalmente, entendeu? Numa situagdo
dessas, o CEI era uma fachada de alguma coisa que era muito maior que o disfarce. Tinha, por
detras do CEI, muitas articulagdes internacionais, o Conselho Mundial de Igrejas. E ai, isso
tudo s6 foi possivel porque o Conselho Mundial de Igrejas teve o compromisso,
especialmente depois da Conferéncia sobre Igreja e Sociedade de Genebra, em 1966, de
patrocinar esses movimentos de resisténcia e luta pelos direitos humanos. Essa conferéncia,
praticamente, sela o compromisso do Conselho Mundial de Igrejas com essas lutas. Entdo
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também tem todo um referencial institucional e teologico, que tem diversas ramificagoes.
Claro que isso tem outras projecdes na Europa e nos Estados Unidos. Tem gente no
movimento civil nos Estados Unidos, tem gente em outros paises, como a Coréia ou as
Filipinas, a Africa do Sul. Gente que estd também nesse tipo de reflexdo e de pratica. Entdo,
foi nisso ai que o Conselho Mundial de Igrejas foi importante, porque sem o apoio do
Conselho Mundial de Igrejas, todo esse esfor¢o ndo teria sido possivel. Isso porque, na
verdade, nesse momento as condi¢des ainda permitiam que o Conselho Mundial de Igrejas,
tanto no nivel programatico como no nivel financeiro, pudesse apoiar esse tipo de iniciativa.
Tinha quadros, gente de alta qualidade, como Philip Potter e etc. Gente de alta qualificacdo.
Quer dizer, quando o CEDI surge, em decorréncia de todo esse processo, tinhamos pessoas
envolvidas nisso, que, as vezes, nem se quer conhecia umas as outras. O “escritoriozinho” 1a
da Princesa Isabel, no Rio, que era o escritorio de Tempo e Presenga — porque a Unica coisa
que existia mesmo legal era a Tempo e Presenca —, contou com a visita de iniimeras pessoas
importantes nesse processo todo. Nesse processo, o Breno Schumann era uma pessoa
importante; o Domicio era uma pessoa importante; o Jether era uma pessoa importante, a
Beatriz Bebiano era uma pessoa importante; eles eram os socios aqui da Tempo e Presenca.
Mas por detras do CEI, da Tempo e Presenca, tinha toda uma articulacdo teologica, eclesial,
politica e ecuménica pelo mundo afora.
skeksk

E interessante notar que ha setores que ajudaram a formar o Conselho Mundial de
Igrejas que tiveram uma participacdo politica muito efetiva na luta contra o nazismo, vamos
dizer, nomes como: Dietrich Bonhoeffer, Martin Niemdller, Paul Tillich. A gente ndo pode
ignorar que tinha uma teologia, uma politica por detrds. Mesmo os irmdos Niebuhr, nos
Estados Unidos, com seu “realismo cristdo” e anticomunismo. NOs sabemos que tais nomes
tinham uma teologia importante. E ndo podemos esquecer, obviamente, de Karl Barth. Por
outro lado, a gente ndo pode esquecer também que Rudolf Bultmann, enfiou o “rabinho entre
as pernas” nesse tempo todo. Mas, na verdade, havia todo um setor que estava muito
envolvido com a questdo de Fé e Constituicdo, F¢ e Ordem, movimento missionario, que
participou da formagdo do Conselho Mundial de Igrejas. E claro que o Movimento Estudantil
Cristao, de uma certa forma, € um movimento que vai se tornar a “locomotiva” da reflexao
teologica. Ndo ¢ a toa que Philip Potter sai desse ambiente. Tem muito metodista metido
nessa historia. Nesse momento, o Conselho Mundial de Igrejas conseguia manter uma tensao
que ndo era facil. As vezes, essa tensdo era conflitiva, entre um ecumenismo mais voltado
para a unidade visivel dos cristdos, e outros setores que entendiam que o cristianismo pratico,
0 ecumenismo pratico ¢ o que realmente aproximava os cristdos do ideal da unidade crista.
Vocé tem razdo, havia, as vezes, certa tensdo. As vezes havia conflito, mas havia também
certos setores, dentro do Conselho Mundial, que ndo estavam ligados a teologia da libertagao.
A teologia da libertacdo ¢ um processo que, ainda que nutrido por teologias de matriz
européia, ela tem o seu desenvolvimento dentro do contexto latino-americano. E verdade que
tem outras teologias da libertagdo que estdo também em gestagdo em outros cantos do mundo.
Na Africa do Sul manifestava-se como uma questio da luta contra a apartheid. Na Asia, ou
nos Estados Unidos, a teologia negra ¢ a teologia feminista, que também estdo em processo.
Mas, em termos politicos, a teologia da libertagdo ¢ uma produgdo latino-americana. Outros
setores dentro do Conselho Mundial de Igrejas tinham uma percepgdo para a teologia politica.
Ora, a teologia politica era especialmente inspirada em Ernst Bloch. Esse pessoal todo tinha
uma abertura para teologia politica, e eu creio que, vamos dizer, com o Concilio Ecuménico
Vaticano II, e com a abertura para o mundo, isso também passou a dominar as relagdes
ecumeénicas entre protestantes e catolicos. Agora, ndo era essa inten¢do, porque, por exemplo,
muita gente que se juntou ao CEI, ndo tinha compromisso cristdo, e ndo tinha compromisso
ecuménico. Tinha um compromisso politico. Mas se juntava ao CEI, porque via no CEI uma
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articulagdo ecuménica que tinha uma proposta politica que respondia ao ideario e ao
imaginario politico dessas pessoas. E o ecumenismo ai, ¢ mais o ecumenismo de pessoas de
“boa vontade”. Por isso ¢ um ecumenismo que ¢ voltado para fora. Agora, no Conselho
Mundial de Igrejas, é claro que havia tensdes. Isso porque o Conselho Mundial de Igrejas ¢é
uma fraternidade de igrejas, e nele ha igrejas de todo os cortes, inclusive de cortes
conservadores.

skeksk

No boletim CEI — ¢ a Magali Cunha, no trabalho dela, tem uma parte que se refere a
isso — em certo periodo tinha uma parte em que eu era a pessoa que fazia a selegdao das
noticias do boletim. A gente recebia boletins de diversas partes do mundo, e, no meio da
ditadura, vocé€ ndo podia dar noticias sobre o contexto brasileiro, porque a repressdo baixava
de forma violenta. Entdo, qual foi a estratégia que nds desenvolvemos? Isso foi desenvolvido
logo a partir de 1964, 1965, quando o boletim CEI comeca a ser publicado. Vale lembrar que
nesse periodo era Centro Evangélico de Informacdo; ndo tinha Centro Ecuménico; s6 a partir
de 1965. Entdo, o Centro Evangélico de Informacdo, como foi criado, era um centro que néo
tinha nenhuma constitui¢do, ndo era institucional. A gente precisava ter um veiculo para
continuar mantendo contato. Isso porque debaixo da repressdo da ditadura a gente tinha que
manter contato para continuar vivo. Nesse momento, inclusive, eu estava terminando o curso
aqui de teologia. Depois eu vou para os Estados Unidos. Quer dizer, eu ndo participo desse
processo, eu estou longe desse processo. Mas a decisdo foi tomada por aqueles que eu chamo
de “quatro cavaleiros do apocalipse”: Waldo, Jether, Domicio e Carlos Cunha. Basicamente
sdo eles que tomam essa iniciativa, com outras pessoas ao redor, é claro, mas sdo eles que
levam o processo & frente. E ai que se comega a dar noticias, que a repressio, eu acho, nem
tinha idéia do que estava acontecendo. Chegou o momento em que o Domicio passou a ser o
editor, mas quem fazia a selecdo era eu, quer dizer, era o Jether em determinado momento,
mas depois eu passei a fazer essa selegao.

A gente recebia material de diversas partes do mundo. Entdo, o que a gente fazia? A
gente lia isso e via se essa noticia tinha alguma coisa a ver com 0 nosso contexto e com
alguma coisa que estava acontecendo aqui dentro. Entdo, a gente dava aquela noticia. Mas o
CEI era somente um mosaico de noticias em forma de capsula. Era todo encapsulado porque
eram oito paginas. Ai, o que ¢ que acontecia? A gente desenvolvia agdes outras: formacgao de
quadros, educagdo popular, pastoral popular, seminarios para a formagdo de jovens,
ecumenismo. Com o processo de abertura lenta, segura e gradual, a gente percebeu, em 1973,
que era necessario algo mais. Foi entdo que veio a idéia: “vamos sair da semiclandestinidade e
vamos criar alguma coisa formal”? A gente cria o CEDI, em 1974, o Centro Ecuménico de
Documentagdo ¢ Informagdo, porque a gente ja tinha muita documenta¢do acumulada. A
gente ficava dentro do Colégio Sion. Eu acho que, ou a ditadura sabia que a gente era
inofensivo, que a gente ndo estava pegando em arma, e entdo eles tinham que dar conta do
pessoal que tinha ido para luta armada, ou entdo eles ndo conseguiam detectar o que a gente
estava fazendo. Isso era uma coisa, talvez, que a gente precisaria ir aos arquivos da ditadura
para descobrir o que existe a respeito do CEDI. Eu sei que, em 1972, eu sou demitido de dar
aula no Bennett. Eu sei que, em 1972, eu sou demitido de dar aula na Escola da Companhia
Nacional de Alcalis, por ordem do Servigo Nacional de Informagdes, SNI. Mas, eu nunca fui
preso. Contudo, eu sei que quando eu fui demitido nas duas escolas, confidencialmente, os
diretores me disseram: vocé esta sendo demitido porque o SNI esta exigindo a sua demissao.
Eu fui falar com meu bispo, e meu bispo ndo bancou a minha demissdo. Ele disse: “vocé tem
que ser demitido porque o SNI esta pedindo a sua cabega”.

Entdo, nesse contexto todo, e no periodo de abertura politica, surge a grande discussdo
que estava sendo feita, inclusive no estrangeiro, sobre a redemocratizacdo do pais. Ora,
quando a gente viajava, a gente “trocava figurinhas” com os exilados. Tinha gente, como o
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Jether, o Waldo César, que tinha articulagdes com lideres da esquerda. Entdo a gente comega
a discutir a questdo: “onde € que a gente entra nisso?”. Entdo, tem a criagdo do CEDI. Mas ai,
a gente se da conta que o boletim do CEI ¢ incapaz de colocar na rua essa reflexdo, que a
gente esta fazendo no interior, primeiro do CEI e agora do CEDI. Ai vém os Cadernos do
CEI. Entre a Tempo e Presenca e o CEI, ha os Cadernos do CEI, que existem durante uns
trés, quatro anos, de 1975 a 1978 ou 1979, por ai. Até que a gente chega num ponto, que diz:
“ndo da mais, temos que ter alguma coisa”. E ai a gente cria o que? A Editora Tempo e
Presenca.

A idéia 14 no inicio ja era a de que nos respondiamos a duas dindmicas: ao tempo e a
presenga nesse tempo. Ento, a criagcdo, e a Magali faz um retrospecto muito bom sobre isso
no trabalho dela, é a criacdo da Tempo e Presenca. Vocé vé o seguinte: a Tempo e Presenca
ndo comega com o numero zero, ou numero um. Ela d& continuidade ao que vem antes,
percebe? Entdo, quer dizer, Tempo e¢ Presenca ndo ¢ uma revista nova, mas ¢ a fidelidade a
um posicionamento que foi tomado logo depois do golpe militar de 1964. A contribuicdo que
a Tempo e Presenga vai dar ao movimento ecuménico ¢ que, se por um lado, a Tempo ¢
Presenca ndo inviabiliza a necessidade de um esforgo sério para que haja uma unidade entre
os cristaos, por outro lado, ela estd convencida de que a unidade da igreja ¢ um instrumento
para a unidade de toda a humanidade. Ou, em outras palavras: “a igreja esta a servico do
reino”.

E importante lembrar que naquela discussio teolégica la dos anos 1950 e nos anos
1960, ha duas discussdes que sdo parte do mesmo tema e que sdo fundamentais: a primeira é a
discussdo do que € a missdo, ndo mais missdes, mas missdo. Logo, o novo paradigma
missioldgico ndo € mais “Deus-igreja-mundo”, mas ¢ “Deus-mundo-igreja”. Essa mudanca de
paradigma missiologico da igreja, de “Deus-igreja-mundo” para “Deus-mundo-igreja”, ¢
decorrente do desenvolvimento da “teologia do reino”, o que faz com que a igreja esteja a
servigo do reino. O reino tem a ver com toda a humanidade. Nesse momento, o tema da
criagdo ainda ndo estd embutido. A criacdo ¢ um tema que vai surgir mais na frente. Mas ai
esta se falando ndo mais da unidade da igreja, mas da unidade de toda a humanidade. Entdo, a
revista Tempo e Presenga, ela afirma o ideal ecuménico da unidade visivel entre os cristaos.
Essa unidade visivel entre os cristdos ¢ entendida como estando a servi¢o da unidade de toda a
humanidade, e, portanto, 0 Movimento Ecuménico ndo pode ser somente dos cristdos, mas
tem que envolver todas as pessoas de “boa vontade” que estdo trabalhando de maneira
comprometida com a constru¢do de um mundo mais humano, mais solidario, mais justo. E um
elo complicado nessa historia, que s6 vai surgir muito mais tarde, ¢ que a unidade nao
somente ¢ de toda a humanidade mas também de todas as religides. Com isso entra a questdo
do “didlogo inter-religioso”, que ndo aparece no ideario que a gente tinha nos anos de 1970.
Alids, nos anos de 1970 vocé ndo tem no ideario nem a questao do dialogo entre as religioes,
nem a questdo racial e nem a de género. A questdo da mulher, por sua vez, era muito ténue.
Mas, em um determinado momento, vai aparecer a questdo dos “novos sujeitos historicos”
que ndo sdo mais apenas os pobres, ou o proletariado. Agora eles sdo o negro, as mulheres, as
pessoas de outras religides. Na medida em que os sujeitos historicos vao acontecendo nessa
discussdo teologica, de uma certa maneira, Tempo ¢ Presenca vai sendo uma caixa de
ressonancia dessa discussao, que ¢ motivada por praticas sociais, praticas eclesiais e praticas
de diversos setores da sociedade. Entdo, eu vejo o seguinte: Tempo e Presenca tem sido uma
revista que tem como fundamento ser uma caixa de ressonancia de muita coisa que esta sendo
discutida na relagdo, ai usando a expressdo de correlagdo teolodgica entre teologia, ciéncias
sociais, historia, economia, politica. E claro que essa visdo ¢ uma visdo do “principio da
correlacdo”, o que representa a influéncia de Paul Tillich nessa discussao toda, especialmente
a questdo da “correlagdo” e a questdo do “principio protestante”, que sdo conceitos muito
importantes ao movimento do qual a Tempo e Presenga ¢ parte.
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Na medida em que o CEDI foi, ja na época do CEI, mas muito mais na época de
CEDI, incorporando diferentes sujeitos historicos, esses sujeitos historicos, que o CEI
primeiro, e o CEDI depois incorpora, vdo se tornar focos especiais de atencdo dos diversos
programas desenvolvidos pelo CEDI. Por exemplo: o tema da educagdo popular foi presente
muito cedo no CEI, especialmente por dois movimentos que vao confluir: o Movimento
Educacdo de Base, MEB, ¢ o movimento de alfabetizacdo entre os protestantes. Ora, esses
movimentos que vao se aproximar pouco a pouco, vao comegar a trabalhar a pedagogia do
oprimido, que ¢ fundamental na metodologia que o Programa de formacao que o CEI adota,
ndo a formacdo ou a educagdo bancaria, mas a educacdo onde todos aprendem e onde todos
ensinam. Ora, entdo a educacdo popular ¢ a antena que esta presente muito cedo na historia do
CEL

A Diana, o Jether Ramalho, o Carlos Rodrigues Brandao, a Beatriz Bebiano Costa ¢ o
pessoal que esta trabalhando com educag@o popular, ¢ como isso vai se projetar dentro das
Comunidades de Base e dentro da pastoral popular, “ver, julgar ¢ agir”, vao ser importantes
nessa historia. Como isso entra na teologia, entretanto, ha outros sujeitos que comecam a
aparecer nesta historia. Um deles é: povos indigenas; e outro ¢ o movimento operario. Ora, 0s
povos indigenas e 0 movimento operario sdo um processo que se deu dentro do processo de
redemocratizacdo do pais e do fortalecimento da sociedade civil. Na medida em que isso vai
se dando, o CEDI vai estabelecer relacionamentos. Porque, como ¢ uma teologia voltada para
as realidades do mundo, o CEDI vai entdo atuar em, praticamente, quatro linhas. Uma voltada
para Pastoral Popular, especialmente o trabalho da Pastoral Protestante, mas também levando
em considera¢do a questdo do trabalho da Pastoral Popular Catélica. Outra ¢ a questdo da
educacdo popular. Também a questdo dos povos indigenas. SO que nds ndo entramos na
questdo da pastoral indigena, porque nds entendiamos que o CIMI estava ja fazendo este
papel, e apesar de haver algumas discordancias entre o Programa Povos Indigenas e o CIMI,
sobretudo na maneira de focar a questdo indigena, o CEDI ndo queria desenvolver uma
atividade com esse fim. A verdade é que a gente se considerava parceiro. Por outro lado,
surge a questdo, a partir da retomada da organizagdo do movimento operario, onde a igreja
Catolica estava muito presente, dos operarios e do movimento sindical. A gente se mete,
entdo, na Pastoral Operaria, que constituia a quarta linha de atividades. Primeiro na Pastoral
Operaria Catolica, e depois no movimento sindical. Ora, tanto a Educagdo Popular, como
Povos Indigenas e Movimento Operario, tinham uma intersec¢do entre igreja e sociedade.
Essa intersec¢do de igreja e sociedade, fé e politica, Movimento Ecuménico e movimentos
sociais, foi o que permitiu ao CEDI entrar, de maneira singular, nesse processo. Quer dizer,
mesmo que alguns militantes do CEDI ndo tivessem uma matriz de formagdo teologica,
ecuménica, pastoral, a acdo que eles desenvolvem nesses programas estdo voltadas para os
sujeitos que estdo fora do ambito das institui¢des eclesiasticas, que vao além delas. Nao fora,
mas que vao além do ambito das igrejas. Esses novos sujeitos historicos s@o, por outro lado,
também parte de acdes pastorais que as igrejas desenvolvem. Entdo a gente ndo vé isso como
uma coisa dissociada uma da outra. Muito pelo contrario, sdo coisas interdependentes. Ora, a
Pastoral Popular tinha que dar conta, do ponto de vista da pastoral, desses questionamentos ¢
dessas praticas. Entdo, nesse sentido, o CEDI, por exemplo, ajuda a fundar outras
organizagdes: o CEBI, o GTMI. Mas, o CEDI também tem outros parceiros. Vamos dizer, o
CEDI foi parceiro do CEAS, em Salvador, que era um Centro ligado aos Jesuitas. Acho que ¢é
ligado ainda aos Jesuitas em Salvador.

Ao longo do tempo, muito mais na frente, o CEDI vai ser parceiro do CESEP. Tem
um momento em que o CEDI chega até a ser parceiro do CEBEP. Entdo, quer dizer, o CEDI
tem parceiros. Foi parceiro do Movimento de Alfabetizacdo de Jovens e Adultos, o MOVA. O
MOVA foi um grande parceiro do CEDI da educagdo popular. Esses organismos, que
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desenvolviam as mesmas a¢des do CEDI, nas diferentes linhas programaticas que o CEDI
tinha, também tinham parceiros em outros setores. Na medida em que a sociedade civil vai
tendo condicdes de se reorganizar, comecam, entdo, a surgir novas organizacoes, ¢ depois, 0s
partidos politicos. E claro que esse quadro vai se complicar muito mais, porque ai o dia
comega a ficar um pouquinho mais claro e a gente comeca a ver que ha diferentes programas
politicos em andamento. E € justamente essa percep¢do do cenario politico e social do pais
que, de certa maneira, vai levar, finalmente, ao esgotamento do CEDI. Isso levou ao
esgotamento do seu modelo institucional ¢ a formagdo de outras instituicdes. Como dizia
Rubem Alves: “foram transplantadas em outros vasos”.
kksk

Disso se pode depreender que o CEI, o CEDI, e, agora, o Koinonia, foram mantidos,
basicamente, pelo ideal ecuménico. Esse ideal ecuménico noés chamamos de “triplice
dimensdo do ecumenismo’: “unidade dos cristdos”, “unidade da comunidade” e “unidade das
pessoas de diferentes religides”. E todas as trés formas de unidade s@o relacionadas entre si.
Ent3o, nem todos os participantes do CEDI tinham esse mesmo idedrio, esse mesmo
imaginario. Mas, num determinado momento, foi estrategicamente importante a participacdo
dessas pessoas.

A transi¢do do CEI para o CEDI foi uma transicdo decorrente do reconhecimento das
mudangas significativas que estavam acontecendo na sociedade brasileira, em fungdo da luta
contra a ditadura. Nao foi simplesmente porque a ditadura estava se abrindo, mas porque a
ditadura estava sendo forcada a se abrir. E a nossa participagdo, ainda que humilde no
processo de resisténcia a ditadura, contribuiu para o processo de abertura democratica. Neste
sentido, nos precisdvamos ter novos instrumentos para enfrentar o novo momento da luta
contra a ditadura. O CEDI se transformou, entdo, numa ferramenta importante, um
instrumento importante da luta de cristdos e de ndo cristaos, que trabalhavam e que militavam
no CEDI contra a ditadura e lutavam pela redemocratizagdo do pais. A passagem do CEDI
para o Koinonia ¢ diferente. Nao se trata mais de um processo de “mudanga qualitativa”, mas
de um processo de esgotamento do modelo institucional desenvolvido pelo CEDI. O CEDI
chegou a um momento em que ele, bem como algumas outras organizac¢des similares, passou
a ser uma espécie de arvore de natal, onde estavam pendurados certos projetos que eram
bonitos, eram importantes, mas ndo tinham mais nenhuma relacdo entre si, do ponto de vista
programatico. Entdo, o CEDI, enquanto CEDI, se esgotou. Esta claro que nesse avango, o que
vocé v€ bem ¢ o seguinte: quando ¢ que o CEDI deixou de existir? Em 1994. O CEDI deixa
de existir num momento em que o projeto da elite brasileira, que tinha sido representado pelo
Collor, desmorona, e 0 novo momento vai acontecer com a eleicdo de Fernando Henrique
Cardoso. O CEDI, enquanto CEDI, ndo tinha mais nada para dizer neste contexto. As
organizagdes que vao se formar, elas ndo tinham mais nada uma a ver uma com a outra. Elas
participam desse grande espectro, desse grande mosaico que ¢ hoje a sociedade brasileira.
Entdo, por exemplo: o Koinonia, o ISA e A¢ao Educativa se encontram em alguns momentos
na BONG ou em certos foruns. Mas, hoje sdo organizagdes que tém uma inser¢do na
sociedade brasileira por vias completamente distintas das que existiam no CEDI. Do ponto de
vista da sua inser¢do na sociedade, cada uma se legitima pelas suas proprias agoes.

O Koinonia ¢ reconhecido como uma institui¢ao que se recusa a ser simplesmente uma
ONG. E uma instituigio ecuménica, que tem participagio em diferentes setores e em
diferentes areas que sdo prioritarias hoje: a luta contra a intolerancia religiosa, o trabalho de
informagdo da juventude, o programa sobre AIDS e as igrejas, o fortalecimento do arco
ecuménico no Brasil, a participacdo efetiva na discussdo sobre a cooperacdo internacional das
igrejas e do Movimento Ecuménico. O fato ¢ que ISA e Ac¢do Educativa podem até alguns
desses temas discutir, por fungdo de suas relacdes com organizagdes internacionais. Mas, tais
temas ndo passam necessariamente pelo viés ecuménico. O ISA ndo precisa se afirmar como
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ecuménico. O Ac¢do Educativa ndo precisa se afirmar como ecuménico. O Koinonia ndo. O
Koinonia se afirma, antes de mais nada, como uma institui¢ao, uma organiza¢ao ecuménica.
Entdo, a passagem do CEDI pelo Koinonia foi o esgotamento do CEDI, e a necessidade de ter
uma organizacdo que pudesse dar continuidade ao imagindrio ecuménico que levou a
formacdo do CEI, logo apds a queda do governo de Jodo Goulart e da democracia. Um
compromisso com uma visdo teoldgica, com uma reflexdo teoldogica e com uma insergao
eclesial, apesar de estar sempre numa teologia, que ¢ uma teologia marginal, uma teologia da
proscri¢do, e ndo uma teologia oficial das igrejas. E uma teologia da proscrigio. Vale dizer
que também nos fomos alguns dos que, num determinando momento, comecamos a fazer uma
critica da propria teologia da libertacdo e aos limites que a teologia da libertacdo em si
apresentava, e, portanto que ela ndo dava conta de outras situagdes. Por exemplo: a teologia
negra bate de frente com a teologia da libertacdo. O grande confronto entre James Cone e
Hugo Assmann, vocé como tedlogo ja deve ter ouvido falar dessa discussdo, ¢ um exemplo
claro de uma limitagdo desta teologia em responder ao desafio dos negros. Neste sentido,
também a critica contundente de Ivone Gebara a teologia da libertagdo e a critica que os
setores da teologia feminista fazem.



