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RESUMO

O objetivo maior desta Dissertagcdo € fomentar a discussdo das
implicagbes teoldgico-pastorais e educacionais da relacdo entre educagéo,
identidade confessional metodista e neopentecostalismo, propondo-se a
analisar criticamente os aspectos fundamentais da teologia e da filosofia
educacional do metodismo em contraposicdo as afirmagdes teoldgicas
essenciais do neopentecostalismo, especialmente representadas pela Teologia
da Prosperidade. Tentar-se-a comprovar a hipétese de que as "visbes de
mundo" caracteristicas do metodismo wesleyano e do neopentecostalismo sao
incompativeis e irreconciliaveis. O real problema que esta Dissertacdo procura
investigar cientificamente é, pois, a relacéo entre Evangelho, Igreja Metodista e
Educacdo e em que medida esta relagédo tem sido afetada pela influéncia da
postura e da pratica teoldgica e pastoral do neopentecostalismo. Em outras
palavras, a Dissertacdo quer investigar como o0 contexto social e politico do
Pais e as linhas missionarias dominantes na Igreja Metodista, ao longo da
segunda metade do século XX e até os dias de hoje, interferiram em seu
projeto educacional. Finalmente, a Dissertagdo pretende demonstrar que a
Teologia da Prosperidade, em seus principios essenciais, pode afetar a Igreja
Metodista e suas instituicdes educacionais, constituindo-se efetivamente numa
ameaca concreta a identidade metodista.

Palavras-chave: Educagdo. Metodismo. Neopentecostalismo.



ABSTRACT

The main purpose of this research is to foster discussion of theological,
pastoral and educational implications of the relationship between education,
Methodist confessional identity and neo-Pentecostalism by critically analyzing
the fundamental aspects of theology and educational philosophy of Methodism
in contrast to the essential theological statements of neo-Pentecostalism,
especially represented by the Prosperity theology. The purpose of this study is
to test the hypothesis that the Wesleyan-Methodist "world view" and the neo-
Pentecostalism are incompatible and irreconcilable. The real matter that this
thesis intends to investigate scientifically is therefore the relationship between
the Gospel, Methodist Church and Education and to what extent this
relationship has been affected by the influence of the neo-Pentecostal posture
and theological and pastoral practice. In other words, this thesis intends to
investigate how the social and political context of Brazil and the dominant
missionary branches in the Methodist Church, during the second half of the
twentieth century and even today, interfered in their educational project. Finally,
this thesis aims to demonstrate that the Prosperity theology, in its essential
principles, can affect the Methodist Church and its educational institutions,
effectively becoming a real threat to the Methodist identity.

Keywords: Education. Methodism. Neo-Pentecostalism.
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Introducéo

Esta dissertagdo tem, em muitos sentidos, um caréater biografico. Em
minha experiéncia pastoral ao longo dos ultimos 30 anos, devido a influéncia
do discurso teoldgico e da pratica pastoral neopentecostais, fui seguidamente
confrontado pela constante e progressiva descaracterizacdo doutrinaria e
teoldgica da membresia de igrejas locais metodistas e, mais recentemente, até
mesmo de metodistas que trabalham nas instituicbes educacionais da Igreja
Metodista espalhadas pelo Brasil. Esta €, naturalmente, uma avaliacao
subjetiva, passivel de uma verificacdo cientifica. E exatamente este o objetivo
desta pesquisa: fomentar a discussdo das implicaces teoldgico-pastorais e
educacionais da relacdo entre educacéo, identidade confessional metodista e
neopentecostalismo, propondo-se a analisar criticamente 0s aspectos

fundamentais de sua teologia e de sua filosofia educacional.

No desenvolvimento da pesquisa, quero verificar a hipétese de que o
pentecostalismo e, principalmente, 0 neopentecostalismo propdem uma
“inversao falsificadora” do genuino espirito do metodismo wesleyano e afetam
a sua visdo de mundo, tanto do ponto de vista eclesiolégico (nas igrejas locais)
como do ponto de vista educacional (nas instituicées de educacgéo). Prandi, por
exemplo, ressalta que os valores teologicos do protestantismo histérico, aliados
ao seu compromisso com o0s pressupostos cientificos da modernidade,
colocam-no na vanguarda da luta contra o retorno da “magia” no mundo
moderno (1991, p. 188). Citando este mesmo autor, Campos acentua que,
segundo esta perspectiva, a Igreja Universal do Reino de Deus e outras igrejas,
organizacdes ou movimentos neopentecostais seriam 0s propagadores “de
uma mensagem religiosa ‘falsificadora’ do protestantismo histérico, logo ‘anti-

protestante™ (1997, p. 43). Assim, a mensagem religiosa pds-moderna do

neopentecostalismo, que prega o retorno a “magicizagdo” do mundo, se
contrapfe e € a antitese da mensagem teoldgica do protestantismo historico,

constituindo-se, em ultima analise, na sua “falsificagéo”.



Se é verdade que o discurso teoldgico da tradicdo protestante,
confrontado com a pratica pedagdgica das escolas e universidades metodistas
no Brasil, revela que, em seus primordios, o compromisso educacional dos
metodistas brasileiros esteve historicamente atrelado ao projeto ideoldgico,
colonizador e expansionista norte-americano do “destino manifesto”, com todas
as suas consequéncias no que se refere a influéncias politico-ideoldgicas que
nos afastavam da tradicdo genuinamente wesleyana, também €& verdade que
0S USO0S, costumes e praticas pentecostais e neopentecostais ndo estavam de
forma alguma presentes na teologia e na pratica pastoral e educacional dos
primeiros missionarios norte-americanos sulistas que trouxeram o metodismo
ao Brasil. A propdésito, a ideologia do “destino manifesto” € muito importante
para a correta compreensao do trabalho desenvolvido pelos missionarios
metodistas norte-americanos no Brasil, especialmente entre 1880 e 1920.

Discutiremos este tema no segundo capitulo desta Dissertagao.

A pesquisa tentard comprovar a hipétese de que as visdes de mundo
caracteristicas do metodismo wesleyano e do neopentecostalismo s&o
incompativeis e irreconcilidveis e se constituira, neste sentido, numa tentativa
de resgatar e recuperar a dimensao libertaria e revolucionaria do
protestantismo histérico (e, em particular, do metodismo histérico), sempre
avesso a qualquer tipo de fundamentalismo, principalmente os de carater
religioso. Como sublinha Dias (2008, p. 7):

Em seu momento, e da maneira que lhes era possivel perceber, os
primeiros protestantes significaram um momento novo dentro da
historia brasileira e latino-americana. Podemos n&o concordar com a
proposta de sociedade que trouxeram, mas ndao podemos deixar de
reconhecer a importancia que tiveram na construgdo de um espirito
democrético, na defesa da liberdade individual e no sonho de uma
sociedade de oportunidades iguais para todos em meio a uma

sociedade aristocratica, escravocrata e autoritaria. Se seus
continuadores nao foram fiéis a esta visdo, isto ja é outra histéria...

Por outro lado, embora hoje questionemos o modelo civilizatério que
tentaram implantar, isso n&o significa que a contribuicdo dos primeiros
missiondarios que trouxeram o Protestantismo ao Brasil deva ser
menosprezada, desqualificada ou desvalorizada:

Importa destacar, também, que o0s primeiros protestantes jamais
foram univocos. Tendéncias teoldgicas e politicas diferentes e,



mesmo, estratégicas, grassavam entre eles. Mas todos, em maior ou
menor grau, sofreram as agruras da perseguicdo publica, do
descrédito, da desconsideragdo humana e da humilhag&o. Isto, no
entanto, ndo os torna melhores do que foram. Mas sédo dignos de
receber a nossa honra e a nossa gratidao pela paixdo e pelo amor
com gque se entregaram a obra de implantar a experiéncia protestante
na América Latina (DIAS, 2008, p. 7).

Talvez possamos dizer que o real problema que esta pesquisa procura
investigar cientificamente € (1) a relagdo entre Evangelho, Igreja Metodista e
Educacdo em terras brasileiras e (2) em que medida esta relagdo tem sido
afetada pela influéncia da postura e da prética teolégica e pastoral do
neopentecostalismo. Possivelmente a intencdo de responder de forma
consequente a estas duas questbes seja demasiada pretensdo. A mera
tentativa de analisar estas questdes nos coloca diante da necessidade de fazer
uma ‘“releitura teoldgica” que possibilite uma redescoberta dos valores
essenciais que devem nortear a vida e a missdo das igrejas locais e das

instituicbes metodistas de educacao em terras brasileiras nos dias de hoje.

Esta pesquisa parte, principalmente, de experiéncias e vivéncias
pessoais do autor em suas atividades pastorais na Igreja Metodista. Se é
verdade que “todos os discursos, inclusive os que pretendem assumir um
status cientifico, surgem de experiéncias pessoais” (CAMPOS, 1997, p. 55),
embora nos meios académicos e cientificos comumente sejamos confrontados
com a afirmacdo de que quem estd emocionalmente envolvido com o seu
objeto de pesquisa ndo estd em condicbes de elaborar um trabalho
rigorosamente cientifico, eu pessoalmente concordo com Rubem Alves e

[...] ndio creio que uma ciéncia sem emoc&o seja possivel. E a relacdo
afetiva para com um objeto, que me atrai ou ameaca, que cria as
condicdes para a concentragdo de minha atencdo. O objeto que
provocou meu interesse se torna o ponto focal de meus olhos e
inteligéncia, enquanto que o resto do mundo passa a ter importancia
secundaria. Foi a emogédo que fez com que o objeto se constituisse,

em meio a multiplicidade indefinida de objetos possiveis, como o
objeto do meu conhecimento (ALVES, 1979, pp. 15-16).

Assim, nesta pesquisa, 0s termos “neopentecostalismo”, “metodismo” e
“educacdo metodista” sdo, do ponto de vista metodolégico, uma construgédo
mental de tipos ideais que nos ajudardo a desvelar aspectos fundamentais a
compreensao mais abrangente do tema proposto, a partir das contribuicées de

autores como Emile Durkheim e Max Weber. Tal compreensdo implica,



necessariamente, numa hermenéutica ndo apenas socioldgica, mas sobretudo

filoséfico-educacional e teoldgica do tema a ser estudado.

No Capitulo 1 é feita uma releitura histérica da educacao no Brasil desde

o periodo colonial até o inicio dos anos de 1960.

O Capitulo 2 consiste de uma retrospectiva historica, a partir do final do
século XIX, ressaltando a importancia da contribuicdo da educacdo metodista

para a transformacéo da realidade educacional brasileira.

No Capitulo 3 serdo examinadas as tendéncias teolégicas que se
manifestaram no interior do Protestantismo Brasileiro, especialmente a partir

dos anos de 1940 até os dias de hoje.

O Capitulo 4 apresenta e discute o tema controvertido e muito pouco
estudado da Matriz Religiosa Brasileira, propondo-se a examinar em

profundidade suas importantes implica¢des eclesiologicas e e3ducacionais.

O Capitulo 5 faz apenas algumas consideracdes preliminares
introdutérias ao Capitulo 6, porém muito importantes para a correta
compreensdo do contexto histérico, social, politico e religioso em que foram
gestados o PVMI — Plano para a Vida e a Missdo da Igreja Metodista e as

DEIM — Diretrizes para a Educacgéo na Igreja Metodista.

O Capitulo 6 apresenta e discute a crise da educacdo metodista no
Brasil até a aprovagcdo de uma nova proposta para as Instituicdes Metodistas

de Educacéo, consubstanciada no PVMI e nas DEIM.

O Capitulo 7 apresenta os pressupostos fundamentais da Teologia da

Prosperidade, que propdem uma “nova pedagogia” para a vivéncia da fé crista.

Finalmente, nas Consideracdes Finais, sdo examinadas as possiveis
influéncias ideolégicas da Teologia da Prosperidade sobre os valores da
confessionalidade metodista na area educacional, ressaltando as contradi¢cdes
entre a proposta da Teologia da Prosperidade e a proposta educacional

explicita nas DEIM.



E importante destacar que o conceito de educacio a partir do qual esta
Dissertacdo foi construida esta explicito no PVMI — Plano para a Vida e a
Missdo da Igreja Metodista e nas DEIM — Diretrizes para a Educagdo na Igreja
Metodista, documentos norteadores das acdes missionarias e educacionais
dos metodistas brasileiros, que entendem que a educagdo, na perspectiva
crista,

[...] como parte da Misséo, € o processo que visa a oferecer a pessoa
e comunidade uma compreensdo da vida e da sociedade,
comprometida com uma pratica libertadora, recriando a vida e a
sociedade, segundo o modelo de Jesus Cristo, e questionando os
sistemas de domina¢fes e morte, & luz do Reino de Deus (PVMI,
1982).

Assim, a Igreja Metodista definiu novas diretrizes para as suas
instituicbes educacionais, voltadas prioritariamente a libertacdo das pessoas e

da sociedade:

A partir dessas diretrizes, a Igreja desenvolvera sua pratica educativa,
de tal modo que os individuos e os grupos: desenvolvam consciéncia
critica da realidade; compreendam que o interesse social é mais
importante que o individual; exercitem o senso e a pratica da justica e
solidariedade; alcancem a sua realizagdo como fruto do esforco
comum; tomem consciéncia de que todos tém direito de participar de
modo justo dos frutos do trabalho; reconhecam que, dentro de uma
perspectiva cristd, Gtil € aquilo que tem valor social (DEIM, 1982).

Creio que esta pesquisa pode constituir-se numa contribuicdo para
desvelar, com maior transparéncia e honestidade, o “rosto metodista”, presente
nas igrejas locais e nas instituicbes educacionais metodistas no Brasil. Talvez a
revelacdo do retrato seja surpreendente e cause, especialmente aos
metodistas, reacbes mais ou menos agradaveis. Mas este estudo, com todas
as suas imperfeicdes e limitagdes, propde um confronto da fotografia que aqui
vai ser revelada com os documentos oficiais que orientam a vida e a misséo da
Igreja Metodista no Brasil. Que esta fotografia, sobretudo para o “povo
chamado metodista” em terras brasileiras, seja um convite a renovacao da fé e
da esperanca no Deus da Vida porque, afinal, se o retrato das comunidades de
fé e das instituicdes educacionais metodistas aqui revelado € deprimente ou
desanimador, a nota de esperanga, como afirmou Bonino, é esta: “Felizmente...
ndo estamos condenados a ser 0o que sSomos, sendo que podemos ser
‘transformados a imagem daquele que nos criou” (BONINO, 1970 apud
D’EPINAY, 1970, p. 342).



Capitulo 1
Breve Historico da Educacéo no Brasil

1.1. A miscigenacdo da sociedade brasileira, a chegada dos imigrantes e a

Primeira Republica

No inicio do século XIX, o Brasil ainda era uma sociedade colonial
predominantemente rural, sob o dominio da Coroa Portuguesa. Os ciclos
econdmicos do aclUcar e do ouro ja haviam terminado, o que deixou as
populacdes das provincias distantes das principais cidades e da capital
extremamente pauperizadas. A sociedade brasileira da época era composta de
escravos negros, de indigenas e de uma pequena elite de brancos
descendentes de portugueses. Havia também uma grande quantidade de
mesticos, ex-escravos e familias livres muito pobres que sobreviviam gragas a
agricultura de subsisténcia ou abandonavam a zona rural e vinham morar nas
proximidades de cidades portuarias como Salvador, Rio de Janeiro e Recife
(FRANCO, 1969; MATTOSO, 1988).

Houve, no final do século XIX, uma significativa mudangca na composi¢ao
da sociedade brasileira. Comecam a se estabelecer no Brasil, em diferentes
Estados, as primeiras colonias de imigrantes europeus (alemaes, ingleses,
italianos...) e japoneses em busca de melhores condigcbes de vida. Vale
destacar que esses imigrantes, apoiados pelas autoridades governamentais de
seus paises de origem, aqui criaram suas proprias escolas. Foi exatamente
neste periodo — que oferecia novas e promissoras perspectivas econémicas
para o Brasil com o ciclo do café — que chegaram 0s missionarios norte-

americanos que trouxeram o metodismo, com suas igrejas e escolas, ao Brasil.

Com a Proclamacéo da Republica, os novos conceitos pedagdgicos aqui
introduzidos pelas escolas protestantes foram adotados como modelo para as
reformas educacionais que visavam a modernizagdo do ensino publico no

Brasil.

Durante o periodo da Primeira Republica (1889-1930), o ensino primario

e 0 ensino secundario eram ministrados sob a responsabilidade dos governos



municipais e estaduais. Havia, ainda, um consideravel percentual de
analfabetos no Brasil, que chegava a 75% da populacdo (segundo dados
relatados pela Diretoria Geral de Estatistica em 1916, a partir de informacdes
do Censo Municipal do Rio de Janeiro, realizado em 1906, e do Censo
Nacional de 1900). A educacgdo afirma-se como tema de fundamental
importancia para a vida politica brasileira a partir da segunda década do século
XX, quando é fundada a Associacédo Brasileira de Educacéo, na cidade do Rio

de Janeiro, em 1924.
1.2. A Revolugéo de 1930 e a educacao

Com a Revolucgéo de 1930, Getulio Vargas chega ao poder. A educacao
se transforma em fator essencial para determinar os resultados do jogo politico
pela manutengdo do poder. Ja em 1930, o novo governo cria o Ministério da
Educacdo e Saude e, com ele, o Conselho Nacional de Educagio (1931). E
também deste periodo a famosa publicagdo, em 1932, do Manifesto dos
Pioneiros da Educacédo Nova, propondo uma completa renovacdo na educacéo
brasileira, em busca de uma “nova escola” alicercada nos principios ético-
pedagodgicos de uma “nova educacdo”. Tal renovacdo se fazia necessaria
especialmente porque o Brasil era, na verdade, um pais de analfabetos.
Segundo os signatarios do Manifesto, a reorganizac@o da sociedade brasileira
passava, necessariamente, por uma completa reconstrucdo de seu sistema
educacional. Em sintese, o Manifesto reivindicava a completa laicizagdo e
universalizacdo do ensino bésico, que deveria ser gratuito e obrigatorio para
todos, com formacao universitaria para todo o corpo docente:

A ideia de que a educacéo é fundamental para a implantagcdo da nova
proposta de sociedade que o Brasil passa a adotar a partir da
Republica de 30, saindo do modelo agrario para o modelo industrial,
permeia todo o documento oficial dos educadores. Dai a necessidade
de lutar por uma escola que privilegie a todos e que seja competente

no preparo da mdao-de-obra, que passa a ser fundamental para a
industrializagdo nascente (MENEGHETTI, 1998, p. 214).

Sob a influéncia dos principios e paradigmas pedagdgicos proclamados e
vivenciados pelas escolas protestantes, o Manifesto propugnava também pela
criagdo de uma nova mentalidade na pratica do ensino, privilegiando a

participacdo ativa do alunado no processo de aprendizagem. Além disso, o



Manifesto se propunha ainda a interferir no processo de organizagdo da
educacéo brasileira, sugerindo a criagdo de novas universidades publicas no

Pais.

O governo Getulio Vargas burocratizou e centralizou excessivamente as
iniciativas educacionais ligadas ao ensino superior, adotando uma politica de
contencdo de vagas. Esta politica educacional tinha por objetivo, tanto quanto
possivel, criar dificuldades e embaragos que inviabilizassem o surgimento e a
proliferagdo de universidades privadas, particulares ou confessionais. De
qualquer forma, as reformas educacionais promovidas determinaram, em 1937,
por meio da reunido de quinze escolas ou faculdades, a reorganizagdo da
antiga Universidade Federal do Rio de Janeiro, criada no dia 7 de setembro de
1920, que passou a denominar-se simplesmente Universidade do Brasil. Esta

foi a Gnica universidade federal criada antes da Segunda Guerra Mundial.

Em relagdo ao ensino basico e secundério, as normas, os regulamentos
e as reformas educacionais nada mais eram do que mecanismos para 0
estabelecimento de um eficiente controle sobre os destinos da educacdo
brasileira, embora 0 governo néo tivesse a responsabilidade direta da gestao
educacional e administrativa das escolas (que eram realizadas por educadores
municipais, estaduais ou, no caso das escolas particulares ou confessionais,
por educadores ligados a iniciativa privada). No entanto, € notéria, em todas
essas iniciativas, a intencdo governamental de ampliar, por meio de um rigido
sistema de controle e supervisdo, o seu poder de comando e controle sobre o
contetido do ensino ministrado no Pais, em todos os niveis, dando a educacédo
caracteristicas mais acentuadamente nacionalistas. O Estado passa a exercer,

cada vez mais fortemente, o papel de “educador do povo”.

Para incutir no alunado os ideais patriéticos nacionalistas, 0 governo
impde as escolas o seu modelo educacional, politico e ideoldgico. Cantar o
Hino Nacional e os demais hinos patrios passa a ser atividade obrigatéria no
universo escolar. As escolas estrangeiras ndo podem mais ministrar aulas em
sua lingua materna e o seu reconhecimento pelos 6rgdos oficiais é
condicionado a nacionalizagdo de seus préprios nomes. Também as escolas

metodistas, sob a lideranca dos missionarios norte-americanos, sdo obrigadas



a se adaptar a esta nova situacéo. E o caso, por exemplo, da escola metodista

na cidade de Porto Alegre, capital do Rio Grande do Sul:

O Hino Nacional passa a ser cantado e a Bandeira Brasileira
hasteada em todas as atividades civicas, literarias e desportivas. Em
19 de setembro de 1935, dentro das comemoragdes do centenario da
Revolucédo Farroupilha, é inaugurado o Estadio Liberdade, campo de
esportes para a pratica de futebol e atletismo. Outra atitude
destacada de Oscar Machado foi a troca do nome do Porto Alegre
College para Instituto Porto Alegre (IPA), promovendo uma ampla
divulgacdo deste novo nome (1936). Fundamentalmente, a estrutura
da Escola ndo muda, e sim s&o introduzidos a ela certos aspectos
que refletem sua preocupacdo nacionalista (SCHROEDER, 1982, p.

Figura 1: IPA — Instituto Porto Alegre da Igreja Metodista, Porto Alegre.

A Revolucdo de 1930, sob a lideranca de Getulio Vargas, propde uma
politica predominantemente nacionalista. O Brasil abandona aos poucos sua
politica econémica tradicional, baseada no modelo agroexportador, e ingressa
definitivamente num novo estagio de desenvolvimento capitalista. O éxodo rural
se intensifica e, consequentemente, aumenta o numero de trabalhadores nas
areas urbanas, com os inevitaveis problemas sociais, politicos e econémicos
dai decorrentes. O modelo econémico agroexportador anterior € grandemente
penalizado pela transferéncia de capitais da area agricola para a éarea
industrial. Inicia-se no Pais um acelerado processo de industrializacao,
ocasionando a expansdo por vezes desordenada dos centros urbanos.
Substituem-se as importacdes e incentiva-se a industrializacdo com capital

nacional, priorizando o fortalecimento do mercado interno por meio da adocao
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de medidas intervencionistas que fortalecem o Estado como promotor de

politicas publicas que facilitam a criacdo de um parque industrial autbnomo:
A economia brasileira reagia de forma dindmica aos efeitos da crise: o
crescimento do mercado interno e a queda das exportacdes
implicaram a transferéncia da renda de um para outro setor. Essa
transferéncia se fez do setor tradicional para o moderno, ou seja, da
area agricola para a industrial. Tudo isso trouxe consequéncias
benéficas para o setor industrial, que, gracas a crise, passou a contar
com a disponibilidade do mercado interno, entdo ndo mais dominado
pelo capital estrangeiro, e com a possibilidade de um aproveitamento
mais intenso de sua capacidade ja instalada e que, até entdo, vinha

operando em regime de sub-aproveitamento, por causa da
concorréncia das importacdes (ROMANELLI, 1989, p. 48).

1.3. As Reformas Francisco Campos e Gustavo Capanema

Havia, no entanto, um problema: faltava méo-de-obra qualificada para
implementar a expansdo do novo mercado industrial emergente. Fazia-se
necessario, a partir de entdo, aumentar a oferta de educacdo formal a setores
mais amplos da populagéo, por meio de uma reorganizagdo do sistema
educacional brasileiro. Tal reorganizacdo se deu com a chamada Reforma
Francisco Campos, em 1931, responsével pela reestruturagdo do ensino
secundario no Brasil, adequando-o a nova realidade da modernizag&do nacional.
Criou-se também em 1931, com a implementagdo da Reforma Francisco
Campos, o Conselho Nacional de Educacdo. Os pontos fundamentais desta
reforma educacional foram o estabelecimento da duracdo do ensino primario
em quatro anos e o aumento da duracdo do ensino secundario de cinco para
sete anos, dividido em dois ciclos: o fundamental, de cinco anos, conferia uma
formacédo geral; o complementar, de dois anos, oferecia opg¢des para formacgao
universitédria nas areas (1) do direito, (2) da medicina, da farmacia e da

odontologia e (3) da engenharia ou da arquitetura.

Na verdade, a Reforma Francisco Campos redesenhou a estrutura e a
organicidade da educacédo brasileira, estabelecendo um novo curriculo para o
ensino secundario. A frequéncia as aulas era obrigatéria. Para ingressar no
ensino superior exigia-se a apresentagdo do certificado de conclusdo do curso
secundario. Este curriculo do ensino secundério, todavia, ndo levava em
consideracéo a realidade social, econdbmica e educacional do Pais: a grande
maioria da populacdo ainda vivia na zona rural e a populacdo das cidades era

semi-analfabeta, ndo possuindo sequer o curso primario. Além disso, era um
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curriculo enciclopédico e elitista: seu sistema de avaliagdo era extremamente
rigido e seletivo, fazendo com que os alunos e alunas mais pobres tivessem
grande dificuldade para acompanhar o curso e, por fim, desistissem de conclui-

lo, abandonando a escola.

Em 1942, com a aprovacdo da Lei Organica do Ensino Secundario, a
Reforma Gustavo Capanema fez apenas uma readequacdo da Reforma
Francisco Campos, estabelecendo um ciclo primario de quatro anos, um ciclo
ginasial de quatro anos e um ciclo colegial de trés anos (preparatério para o
ingresso nas universidades). Esta divisdo estrutural no ensino brasileiro
permaneceu em vigéncia até o inicio da década de 1970, quando foram criados

0 1° grau (fus&o dos ciclos primério e ginasial) e o 2° grau (ciclo colegial).

Por vérias décadas, os parametros, as diretrizes e as praticas
institucionais estabelecidas durante o governo de Getllio Vargas tiveram
profunda influéncia sobre as concep¢Bes pedagdgicas que determinaram o
conteudo da filosofia educacional posta em pratica no Brasil. Com programas e
projetos inspirados no modelo educacional europeu, o objetivo maior das
reformas educacionais de Francisco Campos e de Gustavo Capanema era
oferecer ao alunado dos cursos secundéarios uma formacdo humanistica e
cientifica mais consistente, preparando-o para 0 ingresso no ensino superior.
Os cursos secundarios eram, até entdo, direcionados quase exclusivamente a

elite da sociedade brasileira.

Entre os anos de 1930 e 1950, o Brasil viveu um periodo de profundas
transformacbes nas areas social, politica e econdmica, que se refletirdo
inevitavelmente nos desafios enfrentados pela educacao brasileira no periodo.
Como vimos, sdo implementadas, especificamente na é&rea educacional,
importantes reformas. S&o criados também, nesta mesma &rea, novos
organismos, ministérios e instituicdes que fizeram do Estado brasileiro o fiador
e maior protagonista dos avancos e retrocessos da educacdo no Brasil.
Acreditava-se, neste periodo, que a educacdo tinha o poder de remodelar a
sociedade por meio da reforma de mentalidades. A educacgéo era entendida
como meio privilegiado para transformar primeiramente a vida individual e, num

segundo momento, a vida da sociedade brasileira.
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Surgiram, também neste periodo, projetos educacionais da mais variada
natureza: (1) projetos que realgcavam a importancia do ensino religioso e do
civismo em contraposicdo ao ensino agnéstico, laico e democratizante; (2)
projetos que propunham o estabelecimento de uma Unica escola para todas as
classes sociais; (3) projetos que fortaleciam a politica educacional do governo e
priorizavam a educacdo das elites em detrimento da educacdo popular; (4)
projetos de uniformizacédo e padronizacdo educacional, que ndo levavam em
consideragdo as diferencas e peculiaridades culturais de cada regido
geogréfica do Pais (SCHWARTZMAN; BOMENY; COSTA, 1984):

As matrizes paradigmaticas em disputa estavam imbuidas de uma
concepcao de educacdo escolar enquanto veiculo privilegiado para
reformar o individuo. A educacgéo escolar enquanto projeto politico de
formacdo de mentalidades colocava-se perante problemas sociais
condizentes com a industrializagdo crescente; com o monopodlio
estatal da escolarizagdo; com a demanda por escolas técnicas e
profissionais; com os principios de laicizacdo do ensino, da escola

Unica e gratuita para todos; enfim, com as formulacdes da Pedagogia
Nova (ARAUJO, 2007, p. 10).

Essas matrizes paradigmaticas, em especial sob o governo de Getulio
Vargas, tinham por objetivo oferecer educacédo formal ao povo brasileiro e
integra-lo, na diversidade de suas culturas regionais, aos beneficios sociais da
Nacgdo. Esta politica educacional foi implementada e contou com o
envolvimento e a participagéo, apesar de alguns desentendimentos e eventuais
desencontros de opinido, de alguns dos mais importantes intelectuais
brasileiros daquela época — entre eles Carlos Drummond de Andrade, Mério de
Andrade, Manuel Bandeira, Lourengo Filho, Heitor Villa-Lobos e Vinicius de
Moraes — que, sob a lideranca do ministro Gustavo Capanema, entenderam
que suas relacdes com o Ministério da Educacdo se constituiam numa
oportunidade para o resgate de importantes aspectos da cultura brasileira e,
também, para “contrabandear” o contetdo revolucionéario de suas obras:

Era sem dulvida no envolvimento dos modernistas com o folclore, as
artes, e particularmente com a poesia e as artes plasticas, que residia
0 ponto de contato entre eles e o Ministério. Para o ministro,
importavam os valores estéticos e a proximidade com a cultura; para
os intelectuais, o Ministério da Educacdo abria a possibilidade de
espaco para o desenvolvimento de seu trabalho, a partir do qual
supunham que poderia ser contrabandeado, por assim dizer, o

conteudo revolucionario mais amplo que acreditavam que suas obras
poderiam trazer (SCHWARTZMAN; BOMENY; COSTA, 1984, p. 81).
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No que se refere especificamente as reformas educacionais, queremos
ressaltar os aspectos positivos da reforma do ensino primario, que foram
estudadas durante o governo de Getulio Vargas e implementadas no ano de
1946, quando ele ja ndo mais estava no poder. Romanelli, por exemplo,
enfatiza que a criagdo do ensino primario supletivo foi de fundamental
importancia para a diminuigdo do analfabetismo no Brasil nas décadas de 1940
e 1950 (1999, p. 161). Com o fim do governo ditatorial de Getulio Vargas,
estabeleceu-se no Pais um clima cultural mais propicio a elaboragdo de
reformas educacionais condizentes com a realidade e as necessidades do
povo brasileiro. Ideias pedagdgicas ja preconizadas no Manifesto dos
Pioneiros, por exemplo, puderam ser resgatadas, estudadas e implementadas.
Romanelli ressalta os principios orientadores para a implementacdo desta
reforma educacional no ensino primario:

[...] desenvolvimento sistematico e graduado adequado aos

interesses da infancia; do ponto de vista didatico, centrar-se nas
atividades do proprio educando; apoiar-se nas realidades do

ambiente em que se exer¢a, para que sirva a sua melhor
compreens@o e mais proveitosa utilizac@o; revelar as tendéncias e
aptiddes dos alunos, cooperando para o seu melhor aproveitamento
no sentido do bem-estar individual e coletivo; inspirar-se, em todos 0s
momentos, no sentimento de unidade nacional e fraternidade
humana; desenvolver o espirito de cooperacdo e o0 sentimento de
solidariedade social (ROMANELLI, 1999, p. 161).

Infelizmente, porém, entre as intencdes da reforma do ensino primario e
a realidade educacional do Pais havia ainda uma distancia muito grande. O
maior problema era a auséncia de professores devidamente habilitados para a
docéncia escolar, embora estivesse aumentando o numero de escolas normais
no Pais. Palma Filho (2010, p. 15) cita dados estatisticos relatados por Werebe
(1963) que comprovam que o numero de professoras leigas no ensino primario,
ao invés de diminuir, subiu de 40 para 47% entre os anos de 1940 e 1957.
Fernandes (1966), também citado por Palma Filho (2010, p. 15), fornece dados
estatisticos mais exatos: “para um total de 183.056 professores, havia 85.684

leigos”.

Se, nesse periodo, a oferta dos cursos normais estava em expansao,
por que o numero de professores para o0 curso primario ndo aumentava? Palma

Filho explica:
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Nos anos de 1940 e 1950 houve uma expansao acelerada dos cursos
normais, quer funcionando isoladamente, quer abrigados nos
Institutos de Educacgéo, particularmente no Estado de S&o Paulo.
Uma das razbes desse incremento da matricula nos cursos de
formacédo de professores decorreu do fato de que, a partir de 1954,
esses cursos foram equiparados aos demais cursos de nivel médio e
0 concluinte, portanto, podia prestar exame vestibular para ingresso
em qualquer curso superior. Desse modo, 0 curso se descaracteriza
como modalidade profissionalizante, o que de resto iria acontecer
também com os demais cursos de formacdo profissional (2010,
pp.16-17).

Romanelli conclui, citando uma frase do educador Florestan Fernandes:
“... em suma, a distancia em relagdo ao passado € mais aparente que real, na
esfera da educacdo escolarizada” (ROMANELLI, 1999, p. 163). Ou, como
costumava dizer o educador Anisio Teixeira, na educacgéo brasileira sempre
houve uma “grande distancia entre os valores proclamados e aqueles que eram
de fato realizados (PALMA FILHO, 2010, p. 16).

1.4. A industrializacéo brasileira e a educacao

Depois da Segunda Guerra Mundial, o Brasil continuou em rapido e
acelerado processo de industrializacdo. A constante moderniza¢do do parque
industrial, o crescimento econ6mico e a urbanizacdo trouxeram consigo
mudancas que afetaram profundamente a educacéo brasileira, aumentando de
forma consideravel a pressdo social e a demanda por novas escolas e
universidades:

O governo federal respondeu criando uma rede de universidades
federais, pelo menos uma em cada Estado, e os governos estaduais
e municipais expandiram seus sistemas escolares de ensino
elementar e secundario. O ensino particular também se expandiu,
atendendo tanto as elites, com escolas elementares e secundarias
seletivas, quanto as classes médias baixas, abrindo alternativas
baratas para aqueles que ndo conseguiam passar nos vestibulares

para as universidades publicas ou precisavam combinar estudo com
trabalho (BROCK e SCHWARTZMAN, 2005, p. 25).

Porém, a intencdo das autoridades governamentais da época era outra.

N&o havia realmente interesse em facilitar & maioria da populagdo o acesso a

universidade, que continuaria sendo privilégio da elite e da classe média alta da
sociedade brasileira:

Comecaram a apresentar-se mais nitidamente as contradicdes em

que viviam as classes que procuravam a educacdo escolar: em sua

composicao entraram mais acentuadamente os interesses das elites
dominantes saidas do patriarcalismo rural, com mentalidade arcaica
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em relagcdo a educacéo, mas altamente requintadas em relacdo aos
padrdes de consumo. Essas elites, cujos padrfes estavam mais
proximos dos de consumo das elites dos paises industrializados,
definiram o grau de modernizacdo econdmica ao nivel desses
padrdes e ndo a um nivel compativel com as possibilidades da
sociedade brasileira, como um todo. Mas, relativamente a escola,
essas mesmas elites ndo estavam interessadas no trabalho e, muito
menos ainda, no trabalho cientifico (ROMANELLI, 1978, p. 56).

A verdadeira intencdo do Estado brasileiro estava
direcionada ao oferecimento de uma formag¢do mais préatica que preparasse 0
alunado, prioritariamente, para o desenvolvimento de atividades na agricultura,
na inddstria e no comércio. O Brasil procurava encontrar caminhos que
favorecessem o seu rapido desenvolvimento industrial e, para isso, necessitava
de um sistema educacional mais agil e dindmico na formacéo de méo-de-obra
qualificada para trabalhar nas industrias que se multiplicavam nas grandes
cidades e nas capitais. Além disso, o setor industrial carecia, também com
urgéncia, do desenvolvimento de novas tecnologias:
O progresso tecnolégico gera a acumulagdo de capital que, por sua
vez, implica em modificagbes estruturais decorrentes de alteragcdo de
demanda. Ja no processo de desenvolvimento das economias
dependentes, a sequéncia é inversa: sdo as modificacdes na
composicao da demanda que geram a acumulagdo de capital capaz,
por sua vez, de gerar a modernizacdo tecnoldgica. Portanto, é

sempre a composicdo de demanda que pressiona o0 processo de
industrializagcao nos paises dependentes (FURTADO, 1973, p. 133).

O governo Vargas priorizara os interesses econémicos do Pais, criando
incentivos cada vez maiores para a expansao do seu parque industrial. O
modelo industrial modernizador implantado no Brasil neste periodo foi baseado
na importacdo tecnoldgica e, portanto, dispensou o apoio da educagdo na
elaboracdo de pesquisas que talvez possibilitassem a criacdo de alternativas
tecnolégicas nacionais autoctones. Nessas condi¢gdes, acentuou-se ainda mais
o grau de dependéncia externa do Pais, obrigado a importar maquinas e

equipamentos industriais de paises tecnologicamente mais avancados.

O momento econdmico vivido pelo governo Vargas, especialmente em
seu periodo inicial, era de relativo crescimento, em virtude da acumulagéo de
capital do setor agroexportador e do reinvestimento deste capital acumulado
para alavancar o crescimento industrial. Com o estabelecimento de um nimero

cada vez maior de induUstrias nas zonas urbanas, a populagéo rural se desloca
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do campo para as cidades, aumentando a pressdo social pela obtengdo de
vagas nas escolas, que tiveram que se expandir e se adaptar a esta nova
realidade. Ampliou-se assim, de forma bastante significativa, a demanda social
por educacgéo:
Esta luta assumiu no terreno educacional caracteristicas assaz
contraditorias, uma vez que o sistema escolar, a contar de entéo,
passou a sofrer, de um lado, a pressao social da educagédo, cada vez
mais crescente e cada vez mais exigente em matéria de
democratizacdo do ensino, e, de outro lado, o controle das elites
mantidas no poder, que buscavam, por todos os meios disponiveis,
conter a pressdo popular pela distribuicdo limitada de escolas e,
através da legislagdo do ensino, manter o seu carater ‘elitizante’. O
gue se verificou, a partir dai, foi o fato de a expansédo do sistema
escolar, inevitavel, ter-se processado de forma atropelada,
improvisada, agindo o Estado mais com vistas ao atendimento das
pressGes do momento do que propriamente com vistas a uma politica
nacional de educagdo. E por isso que cresceu a distribuicdo de
oportunidades educacionais, mas esse crescimento ndo se fez de

forma satisfatéria, nem em relagdo a quantidade, nem em relagédo a
qualidade (ROMANELLI, 1989, p. 61).

O crescimento da demanda social por educagéo foi o fator determinante
para que a classe média e a classe média baixa da populacdo brasileira
ingressassem no ensino secundario, ambas em busca de reconhecimento
profissional e ascenséao social. Foi também a partir desta demanda social que o
governo se apercebeu da importancia de promover aliancas e parcerias com a
indUstria e com o comércio, oportunizando o surgimento de escolas técnicas
industriais e comerciais. Em 1942, o Estado decidiu criar, em convénio com o
setor industrial, o0 SENAI — Servico Nacional de Aprendizagem Industrial. Em
1946, mesmo apos a deposicdo de Getllio Vargas, o Estado criou também o
SENAC - Servico Nacional de Aprendizagem do Comércio, em convénio com o
setor comercial. A induUstria e 0 comércio acabaram por criar as suas proprias
escolas técnicas, voltadas a preparacdo de mao-de-obra especializada para
atuar imediatamente no mercado, colaborando de forma eficaz para aprimorar
o desenvolvimento tecnoldgico do Pais. Tais escolas, é importante esclarecer,
estavam sob a supervisdo e orientagdo educacional do SENAI e do SENAC,
sem a ingeréncia administrativa ou pedagdgica do Estado. Até os dias de hoje,
0 SENAI e 0 SENAC desenvolvem com sucesso suas atividades educacionais.
O ensino agricola, embora chegasse a ser oficializado e estruturado em 1946,

infelizmente nunca se desenvolveu.
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Esta situacdo, gerada pela urgente necessidade de industrializacdo do
Brasil, acabou aprofundando ainda mais as desigualdades sociais e

econdmicas presentes na realidade brasileira. De um lado, o ensino secundario

Y

e 0 ensino superior, oferecidos a elite e a classe média alta da sociedade
brasileira. De outro lado, o ensino profissionalizante, direcionado & camada
mais empobrecida da populagdo brasileira, praticamente impedida de chegar a
universidade. Desta forma, o sistema educacional, sob o governo de Getulio
Vargas, era altamente discriminatério e excludente, ndo oferecendo & camada
social mais pobre, a grande maioria da populagdo brasileira, reais

possibilidades de acesso a uma educagao qualitativamente diferenciada:

O sistema que, ao invés de mudar sua estrutura, permaneceu intacto
diante da demanda, respondendo as pressfes desta apenas com a
criacdo de mais escolas, no velho estilo, acabou criando condicdes
para sua propria ruina. Sem poder conter a demanda, de um lado, e
sem poder responder as novas necessidades do desenvolvimento
econdmico, de outro, o sistema tentou defender-se e sobreviver a
custa da seletividade, que era a marginalizacéo de significativa parte
da populacdo (ROMANELLI, 1989, p. 102).

Nesse mesmo periodo, a Igreja Metodista do Brasil procurava estruturar-
se apos a proclamacdo de sua autonomia em relacdo a Igreja Metodista
Episcopal do Sul dos Estados Unidos. No entanto, ndo conseguiu construir um
projeto missionario que fosse genuinamente brasileiro e estivesse voltado
diretamente para a valorizagédo da cultura e da religiosidade do povo brasileiro.

O metodismo continuou “estrangeiro” em seu proprio pais:

Quando os nacionais, portanto, assumiram o controle da maquina
administrativa no periodo po6s-autonomia, ndo fomos capazes de
superar o impasse que herdamos do passado missionario. Ao invés
de construirmos uma nova Igreja (como o0s presbiterianos
independentes procuraram fazer), com uma nova proposta de Missao
a partir da encarnacdo do evangelho na realidade brasileira (a
Semana de Arte Moderna de 1922 e o Movimento Tenentista podiam
ter sido nossa régua e compasso), preferimos continuar mantendo as
mesmas contradicbes do periodo pré-autonomia. Reforcamos e
aprofundamos nossos conflitos. O Macunaima metodista deu errado!
Nao houve vontade politica por parte dos lideres brasileiros para
enfrentar nossos dilemas numa perspectiva missionaria nacional
(nem conseguimos eleger, em 1930, 0 nosso primeiro bispo nacional,
fomos buscar o Dr. Tarboux jA& gozando sua aposentadoria nos
Estados Unidos!) (MATTOS, 1985, pp. 297-298).

Quanto as escolas metodistas, a maioria delas continuou sob a direcéo e
administracdo de missionarios norte-americanos e se destacava pela alta

qualidade de ensino e por suas excelentes instalagbes. Diante da
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reorganizagdo da educacdo no Brasil, os missionarios que dirigiam nossas
escolas passaram a atender prontamente quaisquer novas regulamentacdes
educacionais que fossem estabelecidas pelo governo. Assim, as escolas
metodistas integram-se perfeitamente a nova estrutura do sistema educacional
brasileiro sob o governo de Getulio Vargas. Todas as instituicdes educacionais
metodistas eram muito bem conceituadas na sociedade brasileira e figuravam
entre 0os melhores estabelecimentos de ensino nos diversos Estados da
Federagédo. De forma quase generalizada, era grande a procura, por parte da

elite e da classe média, para matricular seus filhos nas escolas metodistas.

Embora procurassem demonstrar compromisso com o0 modelo
educacional nacionalista do Pais, na verdade a maioria das escolas metodistas
estava comprometida com o modelo educacional norte-americano que 0s
missiondrios trouxeram para o Brasil. Era, portanto, um modelo educacional
comprometido com o capitalismo.

A realidade social e politica do Pais aparecia em grande confronto
com a sua estruturacdo econémica. Toda a estrutura social brasileira,
gue contribuia para a definicho de uma sociedade -capitalista
dependente, onde um Estado nacionalista criava condi¢cdes para a
instituicdo de um capitalismo monopolista (diante da entrada de
capital externo), era perfeitamente legitimada pela proposta
pedagogica da Escola Metodista, na medida em que reproduzia todos

os valores e propésitos do grande centro hegemonico, os Estados
Unidos (SCHROEDER, 1982, pp. 297-298).

Schroeder ressalta ainda que as escolas metodistas, neste periodo,
procuravam demonstrar, em especial as autoridades educacionais do governo,
gue havia uma conexidade de orientacdo pedagdgico-educacional entre as
instituicdes educacionais metodistas no Brasil. O autor assinala também que as
escolas metodistas foram diminuindo a sua relacdo de dependéncia com a
Igreja Metodista, ao mesmo tempo em que se atrelavam de forma dependente

a legislagéo educacional do Estado (1982, p. 62).
1.5. O governo Juscelino Kubitschek e a educagéo

Na segunda metade da década de 1950, na presidéncia de Juscelino
Kubitschek, o governo empenhou-se em levar o desenvolvimento a todo o
territério nacional. O Plano de Metas de Juscelino Kubitschek era ousado e

buscava o crescimento nacional a todo o custo. Ele queria que o Brasil
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crescesse “50 anos em 5”. Nessas condi¢es, questiona-se: Por que o governo
Kubitschek, que desenhou para o Pais um ambicioso Plano de Metas, investiu
tdo pouco na area da educacdo, contemplada com apenas 3,4% dos
investimentos previstos para o periodo, tendo por Unica meta a formacédo de
pessoal tecnicamente qualificado para trabalhar prioritariamente nas grandes
industrias. E a educacédo? E o ensino primario? E o ensino secundario? E o

ensino superior?

A Constituicdo de 1946 estabelecia os requisitos minimos para a
elaboracdo de uma Lei de Diretrizes e Bases para a Educagéo Nacional e dava
ao Estado poderes para sua votagdo, aprovacdo e futura implementacéo.
Clemente Mariani, entdo ministro da Educag&o, apresentou ao Congresso
Nacional, em novembro de 1948, o anteprojeto da referida lei, alterando
algumas regulamentagfes que haviam sido estabelecidas na gestdo de
Gustavo Capanema no Ministério da Educacéo (1934-1945). Capanema era
agora deputado federal e agiu politicamente para impedir o prosseguimento
das discussdes sobre a nova lei, que sé voltou a ser discutida praticamente dez

anos depois, em 1958.

Até 1958, as discussdes sobre as diretrizes educacionais propostas por
esta nova lei tiveram como tema principal a questdo da centralizagdo ou
descentralizacdo do ensino no Pais. O anteprojeto em questdo propunha
explicitamente e descentralizagdo. Centralizar ou descentralizar o ensino
significava, em outras palavras, redistribuir as competéncias da Unido, dos
Estados e dos Municipios no sistema escolar brasileiro. Novamente, de um
lado estavam os que defendiam a centralizagéo do ensino nas méos do Estado
para preservar a unidade nacional e, do outro lado, os que defendiam a
concessao da maxima autonomia possivel as instancias educacionais
estaduais e municipais, com interferéncia e participacdo cada vez menores do
Estado na gestdo e administracdo da educacdo brasileira. Os educadores
ligados a ABE - Associacdo Brasileira de Educacdo defenderam
vigorosamente as duas propostas, entendendo que ambas ndo eram
necessariamente contraditérias e inconciliaveis. Discursando na Camara dos
Deputados, em 1952, sobre a questédo da centralizagdo ou descentralizagéo do

ensino no Brasil, assim se posicionou o educador Anisio Teixeira:
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[...] a minha sugestéo, por isso mesmo, seria a de uma lei federal que
fixasse as condi¢Oes pelas quais a Unido e os Estados delegassem a
funcdo de administrar as escolas, no nivel primario, a 6rgéos locais,
na Orbita municipal, e as proprias escolas, nos niveis secundario e
superior, mediante um sistema de financiamento triplo — da Unido,
dos Estados e dos Municipios — gragas ao qual se garantiria & Unido
e os Estados esse controle dos sistemas escolares sem, entretanto,
chegar a impedir a experimentacdo, 0 crescimento e a liberdade
(TEIXEIRA, 1976, p. 217).

A grande questdo resumia-se na definicdo do papel do Estado na
educacdo brasileira. A competéncia do Estado na area educacional restringia-
se a elaboracéo de leis e diretrizes gerais ou incluia também seu papel como
principal condutor e gestor da politica educacional da nagdo? Qual deveria ser
o papel dos Estados e Municipios como co-participantes na conducéo e gestado
desta politica educacional? Em outras palavras, a educagdo era ou ndo era

prioridade e dever inalienavel do Estado brasileiro?
1.6. O debate sobre a educacéo e o Manifesto de 1959

Reacendeu-se assim no Brasil, em 1959, o debate sobre a educacao
como prioridade nacional. Discutia-se a questdo da necessidade ou nao do
monopolio estatal na educagdo, em meio as pressfes e reivindicagbes das
escolas privadas, particulares e confessionais por maior apoio e protecdo
governamental aos seus investimentos na area educacional. Essas escolas se
sentiam preteridas pelo Estado em relacdo as escolas publicas, que ofereciam
ensino gratuito e inviabilizavam a atividade privada ou particular na area
educacional:

Houve uma grande luta ideoldgica, com os educadores, de um lado,
afirmando a necessidade de o Estado assumir sua funcdo educadora
e garantir a sobrevivéncia da escola publica, e, de outro, com os
educadores dos estabelecimentos particulares opondo-se ao
pretenso monopodlio do Estado. Da luta entre o ensino publico e o
ensino privado, houve um fortalecimento do primeiro, que comecou a
ser implantado para atender aos propositos populistas do Estado. O
ensino particular comecou a passar por um periodo de dificuldades,
pois a diminuta clientela que tinha condi¢cbes de matricular-se em
suas escolas, pelas altas taxas, comegou a procurar as escolas

publicas disseminadas nas capitais e no interior do Pais
(SCHROEDER, 1982, pp. 64-65).

Aos grupos politicos e ideoldgicos que defendiam a escola privada e
particular interessava impedir, por todas as formas possiveis, a agdo normativa

e planificadora do Estado na educacao brasileira. Tal acdo revelaria, segundo
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eles, o caréter intervencionista, monopolizador e, por conseguinte, totalitario da
politica educacional do Estado brasileiro, contrapondo-se aos principios
basilares da liberdade de ensino no Pais. Interessava, sobretudo, garantir o
atendimento das reivindicacdes das instituicbes privadas e particulares de
ensino — e, em particular, das escolas confessionais catdlicas — na obtencéo de
financiamento governamental para o desenvolvimento de seus projetos

educacionais expansionistas.

Este debate se acirrou a tal ponto que o préprio destino da educacgéo
plblica no Pais ficou seriamente ameacado. E dentro desta situacéo
extremamente delicada e conflitiva que um grupo representativo de nossos
educadores decide publicar em S&o Paulo, no dia 1° de julho de 1959, o
Manifesto dos Educadores Democratas em Defesa do Ensino Publico (1959) —
Mais Uma Vez Convocados — Manifesto ao Povo e ao Governo, numa clara
alusdo ao Manifesto dos Pioneiros da Educacgédo Nova, langcado em 1932. A
grande preocupacdo dos educadores e educadoras que assinaram O
documento era com o destino do ensino basico. Decorridos 25 anos do
primeiro Manifesto, fazia-se de novo necessario enfatizar o aspecto social da
educacéo, levantando a bandeira da defesa da educacéo publica — obrigatéria,
laica e gratuita — como dever do Estado e direito dos cidaddos e cidadas
brasileiros. Este segundo Manifesto, ao contrario do primeiro,

[...] deixava um pouco de lado a preocupagédo em afirmar os principios
da Escola Nova, para, acima de tudo, tratar do aspecto social da
educacdo, dos deveres do Estado Democratico e da imperiosa
necessidade de ndo s6 cuidar o Estado da sobrevivéncia da escola

publica, como também de efetivamente assegura-la a todos
(ROMANELLI, 1989, p. 179).

O Manifesto de 1959, apoiado por liderancas representativas de
estudantes, sindicalistas e intelectuais, foi redigido por Fernando de Azevedo,
também redator do primeiro Manifesto em 1932, e contou com 189 assinaturas,
entre as quais a do educador Anisio Teixeira, igualmente signatario do primeiro
Manifesto em 1932. O Manifesto acentuava ainda que, como 0 anteprojeto da
nova Lei de Diretrizes e Bases para a Educacdo Nacional praticamente ndo
fora discutido até 1958, criaram-se as condi¢cdes para que se desencadeasse
uma poderosa ofensiva contra a escola publica em nome da liberdade de

ensino. Naquele momento instalou-se, na verdade, um grande debate nacional
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de natureza ideologica entre os defensores da escola publica e os defensores
da escola privada e particular. A Igreja Catélica, defendendo seus interesses,
propugnava por maior espaco para a atuacdo de suas escolas, traduzindo em
suas preocupac¢fes o acirrado debate entre a escola confessional e a escola

laica.

O Manifesto levanta a questdo do publico e do privado na educacao.
Como a escola publica estava vinculada ao Estado, a sua expansdo
representava a progressiva perda do poder e da influéncia politica da Igreja
Catdlica na educacgdo brasileira. Estabeleceu-se, assim, um conflito entre a
escola confessional catolico-romana e a escola laica. A Igreja Catdlica, entéo,
partiu para o confronto politico aberto, pressionando o Estado, articulando-se
junto ao Congresso Nacional e mobilizando a opinido publica da Nagdo em
defesa da escola privada. Os defensores da escola privada e particular, com o
apoio estratégico da Igreja Catdlica, reivindicavam financiamento publico para o
desenvolvimento de suas atividades educacionais e afirmavam a necessidade
de dar as familias brasileiras a liberdade de opcdo em relacdo ao tipo de
educacdo que queriam para seus filhos. A Igreja Catodlica, corroborando tal
ponto de vista, entendia que abrir espaco para a atuagdo das escolas privadas
e particulares na educagdo brasileira era garantir aos pais o direito
“democratico” de escolher se queriam matricular seus filhos na escola publica
ou na escola privada, segundo os ditames da historica tradicdo cristd do povo
brasileiro:

Para insuflar ainda mais os animos catolicos e de donos e gestores
de escolas privadas, a Portaria 1509 da Cofap, érgédo de controle de
precos do governo, imp6s congelamento das mensalidades escolares
para 1958 aos valores cobrados em 1957. Restava a Igreja Catolica e
aos demais donos de escolas privadas agir através da forca politica e
do debate ideoldgico, sobretudo contra Anisio Teixeira, que, além de
suas manifestacGes desfavoraveis as escolas particulares, ainda,
enquanto diretor do INEP - |Instituto Nacional de Estudos
Pedagogicos, representava o0 governo, este que permitia o
congelamento das mensalidades, atacando diretamente o “caixa” de

instituicbes privadas. O assunto, entdo, ganhou a imprensa e o
debate publico (ESQUINSANI, 2008, p. 88).

Para entendermos melhor a dimenséo dos conflitos e oportunidades que
se apresentavam, nhaquela época, a sociedade brasileira, € necessario

esclarecer que, no final dos anos de 1950, intensifica-se ainda mais o processo
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de modernizacado econ6mica e cultural do Pais, com inevitaveis consequéncias
na area educacional. O mundo estava mudando. O Brasil estava mudando e,
com ele, a educacdo estava num dinamico processo de transformacao.
Abandona-se a velha e tradicional pedagogia catélico-romana e assumem-se
0s pressupostos pedagoégicos da Escola Nova, fortemente influenciados pela
ideologia liberal, levando a uma progressiva laicizacdo da educacéo brasileira,
com evidentes prejuizos para a educacao confessional catélico-romana. O
oferecimento de oportunidades educacionais apenas para uma elite privilegiada
j& ndo servia mais aos interesses desenvolvimentistas do Pais, tanto do ponto

de vista econémico como do ponto de vista sdcio-educacional.

Apenas para que tenhamos uma ideia aproximada da complexidade das
disputas, desentendimentos e conflitos inerentes a luta pelo poder no mundo
da educacao brasileira neste periodo, é importante ressaltar que, em 1958, os
bispos catdlicos tomaram a iniciativa de redigir um documento no qual
acusavam Anisio Teixeira de “comunista” e solicitavam ao Estado que o
educador fosse sumariamente demitido de suas fungbes junto aos 6rgaos
educacionais federais. Na época, Anisio Teixeira trabalhava junto a CAPES —
Coordenacao do Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior e ao INEP —
Instituto Nacional de Estudos Pedagodgicos. Em resposta ao documento
enviado pela Igreja Catdlica e expressando sua solidariedade a Anisio Teixeira,
529 cientistas e professores de todo o Pais enviaram um abaixo-assinado ao

governo federal e, assim, evitaram sua demisséo.

Este novo Manifesto reafirmava, como o anterior, que era dever do
Estado garantir a educacdo de criangas e adolescentes em idade escolar e
advogava, em oposicdo aos interesses das escolas confessionais catolico-
romanas, a ndo submissdo da educacgdo brasileira a qualquer orientagcdo

confessional e a absoluta gratuidade da oferta educacional no Pais.

Subjacente a este debate, estava o grande problema enfrentado a época
pelo governo Juscelino Kubitschek: a falta de recursos financeiros para
construir e equipar novas escolas, que deveriam ser incorporadas a rede oficial
de ensino. Como ndo havia dinheiro para viabilizar a constru¢cdo de mais

escolas, o ensino publico brasileiro era obrigado a conviver com um
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consideravel déficit educacional, marginalizando praticamente 50% da
populacdo brasileira em idade escolar do acesso a escola integral e gratuita.
Essas condi¢fes, jA em si mesmas extremamente desfavoraveis ao Estado,
eram agravadas ainda mais pela necessidade de liberar recursos publicos para
subvencionar e financiar investimentos de instituigbes privadas ou particulares
na compra, construgdo ou reforma das instalagdes e equipamentos de prédios
escolares. Na pratica, porém, o problema da falta de acesso da maioria da
populacdo brasileira a educacdo continuou, pois as escolas privadas ou
particulares atendiam somente as classes alta, média alta e média da

populacéo brasileira, que tinham condigbes de pagar pelo ensino recebido.

O Manifesto denuncia claramente a grave situagdo da educacao
brasileira no final dos anos de 1950 e defende a urgente necessidade de
disciplinar a liberdade de ensino no Pais. Defende ainda a necessidade de que
o Estado continue como provedor da educacdo da maioria da populacéo
brasileira: os pobres e assalariados que, saindo da zona rural, agora habitavam
0s centros urbanos. A radicalizagdo da liberdade de ensino poderia trazer
gravissimas consequéncias a educacdo brasileira, desorganizando-a
completamente. O Manifesto reivindica, entdo, a continuidade da atuacdo
educacional do Estado no ensino publico, de acordo com o0s principios
constitucionais, sem prejuizo da atuacdo da iniciativa privada e particular na

area da educacéo.

O Manifesto de 1959 néo faz, portanto, a defesa da monopolizagdo da
educagédo pelo Estado, embora critique as escolas privadas e particulares por
sua postura meramente mercantilista em relacdo a educacéo. Faz, todavia, por
uma questdo de principios, a ardorosa e apaixonada defesa da educacdo

publica:

[...] a educacéo publica é a grande conquista da democracia liberal do
século XIX e isso ndo esta sob questdo; o Estado moderno chamou a
si a iniciativa de criar e manter escolas, em especial a escola
primaria,, destinada a formar o cidadao das comunidades nacionais; a
histéria do ensino nos tempos modernos é a da sua inversdo em
servigo publico; a escola publica (estatal) é a Unica que estd em
condicbes de se subtrair a imposicdo de qualquer pensamento
sectario, politico ou religioso. Defende-se uma educacéo liberal e
democrética para o trabalho e o desenvolvimento econémico, para o
progresso das ciéncias e da técnica que residem na base da
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civilizagcdo industrial. Ao Estado, visando a solidariedade entre as
diversas partes da comunidade nacional, compete promover a
educacdo publica universal, obrigatéria e gratuita em todos os graus e
integral, para assegurar o maior desenvolvimento das capacidades
fisicas, morais, intelectuais e artisticas de cada crianca, adolescente
ou jovem. Uma educacdo fundada na liberdade, no respeito da
pessoa, com uma disciplina consciente que fortaleca o amor a patria,
0 sentimento democratico, a responsabilidade profissional e civica, a
amizade e a unid@o entre os povos. Deseja-se a formagéo de homens
harmoniosamente desenvolvidos, do seu pais e do seu tempo,
capazes e empreendedores (SANFELICE, 2007, pp. 551-552).

O Manifesto de 1959 tem, em seu contetdo, aspectos positivos e
negativos que merecem ser destacados. Sanfelice sublinha estes diferentes

aspectos, perceptiveis no texto:

E progressista ao denunciar o Brasil tradicional, rural, religioso, néo-
democratico e de baixos indices de escolaridade formal. Uma
denudncia coerente, conseqiiente, que juntava os sujeitos historicos
que se posicionavam em favor da modernizagdo pela via do
desenvolvimento urbano-industrial capitalista e o processo civilizatorio
que ele implica, desde os anos de 1930. E também progressista ao
reapresentar os ideais e valores de certo nucleo do liberalismo
classico, exatamente nos aspectos em que este havia se tornado
revolucionario face as antiga sociedade feudal. Contudo, é
conservador ao ignorar o conjunto de criticas ja disponiveis nos anos
de 1950, seja mundialmente ou nos movimentos intelectuais e sociais
brasileiros, quanto a logica exploratoria do trabalho e de alienacéo
gue aguele projeto de sociedade impde a maioria dos homens. Mais
ainda: é progressista porque, querendo derrotar o passado, colocava-
se no nivel da temporalidade presente, mas conservador porque
buscava cristalizar o presente como se este fosse o ponto de
chegada da historia (2007, p. 553).

O Manifesto defende claramente um projeto de educacgédo que define o
papel do Estado e da educacéo brasileira dentro de um projeto de sociedade
que exalta os valores da economia capitalista. Procura a conciliagdo de
interesses que, segundo os educadores que o0 assinaram, nado sao
necessariamente antagonicos: a liberdade de ensino e a defesa da escola
publica. Nao é, portanto, um texto revolucionario, embora entre seus
signatarios estivessem educadores das mais variadas tendéncias ideoldgicas,
inclusive socialistas:

[...] nenhum de noés deu precedéncia as suas convicgdes intimas
sobre o objetivo comum. Limitamo-nos a defender ideias e principios

gue deixaram de ser matéria de discussdo politica nos paises
adiantados. Tudo se passa como se o Brasil retrocedesse quase dois

séculos, em relacdo a histéria contemporanea daqueles paises, e,
como se féssemos forcados a defender, com unhas e dentes, os
valores da Revolucdo Francesa! E uma situagdo que seria cOmica,

ndo fossem as consequéncias graves que dela poderdo advir. A
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nossa posicdo pessoal pesa-nos como incémoda. Apesar de
socialista, somos for¢cados a fazer a apologia de medidas que nada
tém a ver com o socialismo e que s&o, sob certos aspectos,
retrégradas. Coisa analoga ocorre com outros companheiros, por
diferentes motivos. Pusemos acima de tudo certas reivindicacoes,
gue sdo essenciais para a ordem democrética no Brasil. Essa ordem
constitui um requisito para qualquer desenvolvimento — tecnolégico,
econdmico, politico, social etc — da sociedade brasileira. Ela deve ser,
por conseguinte, o objetivo central de todos os que pretendam, por
uma via ou por outra, enveredar o Brasil na senda da civilizacéo
moderna (FERNANDES, 1966, p. 427).

O Manifesto de 1959, pois, € fiel aos sonhos e esperancas de seu
préprio tempo. Ele faz o elogio, talvez exagerado, das grandes conquistas das
sociedades e economias capitalistas ao final dos anos de 1950 e prioriza a
educacdo para o trabalho. Clama também pela reestruturagdo da educagdo
publica, tendo em vista o objetivo de contribuir positivamente para 0 progresso
cientifico e tecnolégico do Pais, dando produtividade ao trabalho e
dinamizando a economia nacional. O Brasil precisava aprender a caminhar no
compasso dos desafios e oportunidades apresentados pelos novos tempos da
modernidade, sem retroceder a época medieval. O Manifesto ndo protesta
especificamente contra a liberdade de ensino, mas sim contra o financiamento
publico das escolas privadas ou particulares. Se a escola era privada ou
particular, deveria necessariamente ser administrada com recursos proprios,
sem buscar a protecdo do Estado por meio de verbas ou subvencgoes.
Considerando-se que grande parte das escolas privadas eram, de fato, escolas
vinculadas a Igreja Catolica — portanto, confessionais — entendemos agora um
pouco melhor as razdes que determinaram a ferrenha oposi¢cdo catélico-

romana a disseminacao de escolas publicas pelo Pais.
1.7. O Manifesto de 1959 e a Campanha em Defesa da Escola Publica

O Manifesto de 1959 acabou por se transformar no “estopim” de uma
grande Campanha em Defesa da Escola Publica, mobilizagdo nacional que
reuniu educadores, intelectuais, estudantes, sindicalistas, federacdes espiritas,
rotarianos, macons e parcela representativa do protestantismo brasileiro
(especialmente entre os presbiterianos e os metodistas). A grande repercussao
e a intensa participagdo popular na Campanha demonstrou que estava
ocorrendo uma transformacéo nas formas de expressédo da consciéncia politica

e social do povo brasileiro. O cidadao brasileiro comum estava discutindo, de
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forma aberta e democratica, os problemas educacionais que afetavam
diretamente a sua vida. O objetivo final de Campanha era fazer do povo um
colaborador efetivo na construgdo de nossas politicas educacionais. Os grupos
e movimentos sociais que se opuseram a aprovagao do projeto da nova Lei de
Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional o fizeram porque estavam
absolutamente convencidos de que ele ndo atendia as necessidades da grande
maioria do povo brasileiro e tentava viabilizar uma politica educacional
excludente e discriminatéria. Em outras palavras, a nova Lei em nada
contribuia para o fortalecimento da democracia brasileira. Fernandes explicita

0s objetivos da Campanha:

Em primeiro lugar, 0 nosso objetivo central € a qualidade e a eficacia
do ensino. Se defendemos a Escola Publica, fazemo-lo porque ela
oferece condi¢gbes mais propicias, num pais, de produzir “bom ensino”
e de proporciona-lo, sem restricbes econdmicas, ideolégicas, raciais,
sociais ou religiosas, a qualquer individuo e a todas as camadas da
populagéo. [...] Em segundo lugar, pretendemos impedir que o Estado
Democratico continue prisioneiro de interesses particularistas na
esfera da educagdo, com perda maior ou menor de sua autonomia
para a realizacdo das tarefas educacionais que Ihe competem
administrativamente e politicamente, e com a devastag¢éo improdutiva
dos recursos oficiais destinados a educacéo. [...] Em terceiro lugar,
pretendemos esclarecer e alertar as opinides para que todos o0s
cidadaos patriotas e responsaveis, independentemente do seu saber
e prestigio, venham a preocupar-se com o0s problemas educacionais
brasileiros e com sua solucdo, colocando-se assim em condi¢des de
influenciar, pelos mecanismos normais do regime democrético, as
decisdes e orientacdes dos partidos e do governo nesse campo
(FERNANDES, 1960, p. 186).

Por ocasido desta Campanha em Defesa da Escola Publica, estava
reunido, de 10 a 20 de julho de 1960, nas dependéncias do Instituto Granbery,
em Juiz de Fora, MG, o 8° Concilio Geral da Igreja Metodista. O Colégio dos
Bispos, em sua mensagem ao Concilio, em consonéncia com o texto do
Manifesto de 1959, criticou a monopolizag&o do ensino e fez, ao mesmo tempo,

a defesa da liberdade de ensino e da escola publica:

[...] Nao sustentaremos nenhum monopodlio, venha de onde vier, e por
meio qualquer que seja. Queremos a liberdade de ter as nossas
escolas particulares, se as quisermos manter, como um direito que
nos garante a liberdade tdo decantada neste nosso Pais. E
sustentaremos a existéncia da escola publica, também sem
monopodlio do Estado para o ensino, porque todo monopdlio e
execravel. A Igreja Metodista sempre advogou a instrugdo publica
livre para todos como vital para os interesses do povo brasileiro. Tal
educacdo tem sido experimentada e justificada por sua contribuicdo a
sociedade. A instru¢do publica é um dos maiores bastides de defesa



28

da liberdade, da democracia e do verdadeiro patriotismo (IGREJA
METODISTA DO BRASIL, 1960, pp. 39-40).

Nesta mesma mensagem, o Colégio dos Bispos da Igreja Metodista ndo
poupa criticas ao poder hegemonico da Igreja Catolica na educacao brasileira e
a sua tentativa deliberada de responsabilizar o Estado pelo financiamento do
ensino oferecido pelas escolas privadas e particulares, protestando com
veeméncia contra o favorecimento ilicito e discriminatorio do governo brasileiro

as escolas confessionais catdlicas:

A reforma do Ensino Médio j& apaixonou a opinido publica, que se
dividiu em dois grandes partidos indiscriminados entre o povo — pro e
contra —, mas destacadamente verificaveis: os que opinam
juntamente com os préceres catdlico-romanos e seus interesses e 0s
que se opBem a eles porque desconfiam de suas intencoes,
geralmente ndo manifestas abertamente. Este grupo combate o
monopolio estatal do ensino (0 que ndo existe no Brasil) e,
reclamando uma participagdo na receita publica destinada ao ensino,
ameaca com o monopodlio do ensino particular, ndo declarado, mas
presumivel, quando o clero romano, ja muito conhecido nas suas
investidas contra o erario publico, contando com uma natural maioria
em todos os setores deliberativos, conseguira impiedosamente tudo
guanto e o maximo que for possivel, em detrimento da minoria que ja
se estd acostumando a suportar calada a calamitosa discriminagéo
religiosa, mesmo em flagrante arrepio dos principios democraticos e
constitucionais... Com esse critério e com essa dialética, ja sabemos
de antemé&o o destino do Ensino Médio no Brasil e de todo o recurso
publico para a instru¢cdo do povo. Aqui também fica o nosso grito de
alerta IGREJA METODISTA DO BRASIL, 1960, pp. 39).

Também a mocidade metodista ndo se calou diante da intensa
mobilizacdo nacional gerada pela Campanha Nacional em Defesa da Escola
Publica. Reunidos em Congresso Regional, na cidade de Campinas, SP, em
fevereiro de 1961, os jovens metodistas da Quinta Regido Eclesiastica,
apoiados por liderangas representativas entre 0s presbiterianos e os espiritas,
se posicionaram, de forma até mais explicita que o proprio Colégio dos Bispos,
contra 0 anteprojeto da nova Lei de Diretrizes e Bases da Educacgé&o Nacional e

em defesa da escola publica.
1.8. A Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional

Apbés ampla e acalorada discussédo, a Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo Nacional é finalmente aprovada e promulgada no dia 20 de
dezembro de 1961, sob o nimero 4.024. O texto da nova Lei procura conciliar

os interesses dos defensores das escolas publicas com os interesses daqueles
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gue defendiam as escolas privadas e particulares. Segundo seus criticos, a
nova Lei jA nasceu ultrapassada exatamente por isso. Ao invés de propor a
superacao dos dilemas e contradi¢cdes que motivaram sua ampla e apaixonada
discussédo pela sociedade brasileira, tentou preservar e conciliar em seu texto
final tais dilemas e contradigbes. De qualquer forma, apesar de seus criticos,
depois de 23 anos de marchas e contramarchas, a nova Lei de Diretrizes e
Bases da Educacdo Nacional foi saudada pelo educador Anisio Teixeira como
uma “meia vitéria, mas vitéria” (TEIXEIRA, 1976, p. 226), pois dava autonomia,
novas atribuicbes e novas responsabilidades educacionais aos Estados da

Federagéo. Os principais postulados da nova Lei foram os seguintes:

a) garantia as escolas privadas e particulares do direito de serem financiadas pelo
Estado em seus projetos educacionais, assim como ja 0 eram as escolas publicas.
Além disso, as escolas privadas e particulares obtiveram o direito de
representatividade junto aos 6rgaos federais, estaduais e municipais diretamente

responsaveis pela gestédo administrativa da educacédo no Pais;

b) o Estado passa a exercer o direito de definir e organizar a implementacédo de
politicas educacionais para o ensino publico em todo o Pais, obrigando-se a suprir

suas necessidades estruturais, técnicas e econdmico-financeiras;

c) conforme o Art. 16, que descentraliza as competéncias para legislar e organizar
0 ensino no Pais, os Estados e o Distrito Federal tém agora a competéncia de
reconhecer, inspecionar e autorizar o funcionamento de escolas de Ensino

Primario e Ensino Médio privadas, particulares e confessionais;

d) estabelece-se, portanto, uma nova estrutura administrativa para a educacao no
Pais, dando maior liberdade aos Estados para organizar seus sistemas
educacionais. A Unidio compete a responsabilidade de gerenciar a politica
educacional e os projetos de educagdo nacionais, por meio do Conselho Federal
de Educacdo; aos Estados, de forma analoga, compete a responsabilidade do

gerenciamento da politica e dos projetos educacionais estaduais;

€) a nova Lei ndo reconhece o0s Municipios como um sistema de ensino,
vinculando sua estrutura e organizacdo na area educacional aos seus respectivos

Estados;
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f) o curriculo estabelecido na nova Lei para as escolas e universidades era
bastante flexivel, o que abria aos Estados a possibilidade de anexacédo de outras

disciplinas ao curriculo minimo exigido pelo Conselho Federal de Educacéo;

g) conforme explicita 0 seu Art. 2°, a nova Lei assegura a educacdo como direito
de todos os brasileiros e torna obrigatério e gratuito o Ensino Primario em todo o
territério nacional, embora contraditoriamente abra excec¢des a obrigatoriedade do
ensino nos casos de pobreza extrema dos pais ou responsaveis, insuficiéncia de
estabelecimentos escolares no municipio, encerramento do prazo regulamentar
para efetuar matriculas ou grave enfermidade e anomalia congénita da crianca
(Art. 30). Na pratica, portanto, o Art. 30 anula a eficacia do Art. 2°.

1.9. As escolas metodistas em busca de novas diretrizes educacionais

Embora o Colégio dos Bispos e a mocidade metodista se tenham
posicionado em relagdo a Campanha Nacional em Defesa da Escola Publica,
nesta época as escolas metodistas ja estavam em decadéncia e pouco
participaram deste debate, limitando-se a reproduzir o modelo proposto pela
legislacdo educacional vigente, em troca dos beneficios estatais que garantiam
a sua manutencdo. Nao havia novas propostas educacionais a oferecer a
sociedade brasileira. As escolas metodistas ndo mais ocupavam uma posicao
de vanguarda na educagdo brasileira, mas cultivavam uma relagdo de
dependéncia e subserviéncia ao Estado brasileiro, que aperfeicoava e

aprimorava seu sistema educacional.

Também em 1959, os protestantes brasileiros sentem mais fortemente a
necessidade de se unirem em torno de projetos de a¢cdo missionaria comuns as
diversas denominacbes — a Igreja Evangélica Congregacional, a Igreja
Presbiteriana do Brasil, a Igreja Presbiteriana Independente, a Igreja Episcopal,
a Igreja Luterana e a Igreja Metodista — e decidem redinamizar a CEB -
Confederacdo Evangélica do Brasil, criada em 1934, dando nova dimenséo ao
seu papel profético e social na transformagdo da sociedade brasileira e

marcando de forma mais significativa a presenca do protestantismo no Brasil.

Incentivada e financiada pelo CMI — Conselho Mundial de Igrejas, a CEB

criou em sua estrutura organizacional o Departamento de Estudos, ao qual
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estava vinculado o Setor de Responsabilidade Social da Igreja, cuja realizagcéo
mais expressiva e de maior alcance social e politico foi a famosa Conferéncia
do Nordeste, realizada na cidade de Recife, de 22 a 29 de julho de 1962,
presidida pelo Rev. Almir dos Santos, a época o0 Secretario Geral de Acao

Social da Igreja Metodista.

Exatamente neste periodo, entre o final da década de 1950 e os
primeiros anos da década de 1960, comeca no Protestantismo Brasileiro — e na
Igreja Metodista em particular — uma “onda” conservadora. A cupula
conservadora se opunha a qualquer pratica ou manifestacdo que denotasse
rejeicdo ou protesto ao “modo de ser igreja” — e também ao “modo de ser
escola” — que a Igreja Metodista havia aprendido com os missionarios norte-
americanos. Missé@o e evangelizacdo eram ainda entendidas a partir de uma
leitura quase literal da ética pietista, predominantemente individualista,
separando a Igreja do mundo e alienando-a de qualquer preocupagdo com
questdes politicas ou sociais, mimetizando o modelo caracteristico da acao
evangelistica e educacional dos primeiros missionarios metodistas no Brasil da
segunda metade do século XIX. A pregagcdo do Evangelho tinha objetivos
meramente conversionistas e se caracterizava pelo anti-catolicismo velado ou
explicito. Nessa época, o Colégio dos Bispos e a cupula se posicionavam de
forma firme e declarada contra qualquer tipo de manifestagdo pentecostal ou

carismética dentro da Igreja Metodista.

Ja na segunda metade dos anos de 1960, o Colégio dos Bispos da
Igreja Metodista ndo mais conseguia estabelecer canais de didlogo e
entendimento com a mocidade e com a lideranga clériga e leiga mais jovem,
gue possuiam uma visdo teoldgica mais aberta, ecuménica e progressista.
Propostas de construcdo de uma nova sociedade e de uma nova Igreja

estavam em ebuli¢o:

Nesse periodo pipocaram no Brasil muitos movimentos [...] de
proposta de uma nova sociedade e de uma nova Igreja. A nossa
proposta ndo era somente politica, mas de renovacdo da Igreja
também. Renovacgédo teoldgica, do ensino da educacdo cristd, da
responsabilidade social da Igreja. Era um movimento de reavivamento
das origens do protestantismo. O protestantismo que ndo se calava
frente as injusticas e que sempre se renovava a luz dos contextos
novos. Os grandes tedlogos eram nossos inspiradores. Havia uma
leitura intensa da Biblia. [...] O movimento comecou a se estender por
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muitas denominagcdes. Na Igreja Metodista através da turma de
seminarios, das proprias publica¢des da Igreja. Eu me lembro da Cruz
de Malta. Na Igreja Presbiteriana, o Seminario de Campinas; na Igreja
Congregacional e na Igreja Batista... Essa onda renovadora se
espalhava, ndo s6 no Rio de Janeiro, mas em outros lugares do Pais
(RAMALHO, 2007, p. 145).

O isolacionismo da Igreja Metodista diante dos desafios da realidade
brasileira na década de 1960 passou a ser crescentemente questionado por
sua mocidade:

Mas, pergunto-me a mim mesmo: “Nossos jovens estdo diante de
algum desafio?” Se ndo me engano, 0 que vemos € o inverso, é uma
apatia de nossos jovens diante da situacdo atual de nosso mundo e
de nossa Igreja. Parece que a mocidade metodista ndo se encontra
desafiada pelo caos do nosso mundo presente e pela missdo de noés
cristdos enviados a este mundo sofredor e angustiado. Vocé bem
sabe que a fé cristd € um continuo desafio para aqueles que a
possuem, mas sera o0 movimento metodista no Brasil um desafio para
0s seus membros? Nisto tudo vejo a necessidade premente da
restauracdo da Igreja como missdo de Deus enviada ao mundo
(MATTOS, 1965, p. 21).

Instala-se a partir de entdo, na segunda metade da década de 1960,
uma crise missionaria de graves proporcdes na Igreja Metodista e em suas
instituicbes educacionais. A mocidade e a jovem lideranca clériga e leiga
confrontam as autoridades maiores da Igreja Metodista. O confronto se
radicaliza cada vez mais e culmina com a interveng¢do do Colégio dos Bispos
na Faculdade de Teologia, em 1968, decretando a demisséo de todos 0s seus
professores e a expulsdo de todos os seus alunos. Diante da crise instalada, os
missionarios norte-americanos, que ainda atuavam na cupula da Igreja
Metodista e em nossas escolas, decidem retornar aos Estados Unidos, abrindo

espaco para a atuagdo de uma lideranca brasileira.

Em meio a este cenario de profundas necessidades e transformacdes na
educacdo e diante dos novos desafios e oportunidades apresentados pela
realidade brasileira, mais e mais se sentia a necessidade da elaboracédo de
orientacdes e diretrizes que pudessem abrir novas perspectivas de atuacéo
missionaria para a educagdo metodista no Brasil. E este é o tema do quarto

capitulo desta Dissertacgao.



Capitulo 2

A Educacdo Metodista no Brasil: Pequeno Esboco de uma Aventura

Epica

Para que possamos conhecer e compreender o significado da obra
educacional dos metodistas em solo brasileiro, € necessario conhecer e
compreender, primeiramente, a dindmica de alguns acontecimentos marcantes
da histéria do Brasil, que acabaram por influir de forma decisiva para a
chegada das primeiras missfes protestantes as terras brasileiras. Nao é
nenhum exagero afirmar que o Brasil, especialmente a partir da segunda
metade do século XIX, se constituiu em “campo missionario” prioritario para as
missOes protestantes que aqui aportaram. Na verdade, a semente de todo este
projeto de avanco do assim chamado Protestantismo de Missao sobre o Brasil
foi lancada por D. Jodo VI, rei de Portugal, ao decidir transferir a capital do
reino para o Brasil, vindo a instalar-se na cidade do Rio de Janeiro. Raz0es
politicas imperiosas obrigaram-no a tomar esta decisdo, especialmente
motivada pela necessidade de evitar a invasdo de Portugal pelo exército de
Napoledo Bonaparte por meio de uma alianca estratégica com a Inglaterra (que
estava, a esta época, justamente em guerra contra a Franca). Campos (2008,
p. 1) nos ajuda a compreender a complexidade da situacéo politica do reino de
Portugal neste periodo:

O cenério era de luta entre franceses e ingleses. Portugal, aliado dos
ingleses, estava na corda bamba. N&o havia alternativas senéo
transferir a sede do governo de Lisboa para o Rio de Janeiro. A
transferéncia fez parte de uma série de outras imposicGes
diplomaticas e foi preparada pelo menos um ano antes. Os acordos
resultantes dessa capitulagdo de Portugal aos interesses ingleses
garantiram tanto a abertura do mercado econdmico como também
dos bens simbdlicos no Brasil. Retomava-se assim o processo de

rompimento do monopolio catolico que estava sob controle desde a
expulsdo dos franceses (século XVI) e holandeses (século XVII).

E, portanto, dentro desse contexto social, politico, econémico e religioso
gue se criam as condi¢des para a chegada dos primeiros missionarios — vindos
especialmente da Inglaterra, dos Estados Unidos e da Alemanha — ao Brasil. O
éxodo missionario come¢a com a chegada dos luteranos alemaes, que se
instalaram especialmente no sul do Brasil, na primeira metade do século XIX.

Pouco depois, na segunda metade deste século, comecariam a chegar os
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primeiros missionarios presbiterianos, metodistas, batistas, adventistas e

congregacionais:

As Igrejas norte-americanas que para ca vieram estavam ligadas, de
uma forma ou de outra, aos valores da democracia liberal capitalista e
vao relacionar esse projeto politico com sua pregacdo do Evangelho.
[..] o Protestantismo que chega ao Brasil ndo é mais o
Protestantismo da Reforma, mas a versdo nuangada desenvolvida
pelas igrejas norte-americanas, marcada pela cultura daquele povo,
depois de mais de trés séculos. O mesmo aconteceu com O
Protestantismo dos imigrantes, que representa muito mais a cultura
religiosa de seus povos do que os conteudos teoldgicos dos pais
fundadores [...]. A heranca da Reforma chega até nds desgastada e
diminuida pelo processo de institucionalizacdo experimentado até
entdo. Nao recebemos a proposta de Igreja de Lutero e de Calvino
[ou, no caso do metodismo brasileiro, de John Wesley, e sim] o
modelo eclesiastico, formalmente atribuido a eles, mas construido
pelos seus intérpretes (DIAS, 2008 , p. 8).

No século XIX, dois tipos de protestantismo adentraram o Brasil: o

protestantismo de imigragéo e o protestantismo de missao.
2.1. O protestantismo de imigracao

O protestantismo de imigracdo chegou ao Brasil por volta de 1824, com

a imigracdo de colonos alemédes e suicos de origem luterana ou reformada e

ingleses de origem anglicana, além de holandeses e escandinavos luteranos,

congregacionais, batistas e menonitas (anabatistas historicos). Todos esses

grupos étnicos se aglutinaram no sul e sudeste do Brasil, has entdo provincias

do Rio de Janeiro, do Espirito Santo e, principalmente, do Rio Grande do Sul.

As denominagdes predominantes entre esses imigrantes protestantes eram

luteranas ou reformadas, embora houvesse também um pequeno grupo de

catolicos. Estes catdlicos, com o passar do tempo e em decorréncia da

convivéncia com uma grande maioria de alemaes luteranos, acabaram por
aderir ao luteranismo:

Esse tipo de protestantismo sempre esteve ligado a Alemanha sob

todos os aspectos e s6 recentemente passou a conviver com outros

tipos de protestantismo, e isto por causa de fatores como a presséo

cultural e politica exercida sobre os descendentes de alemées

durante e apés a Segunda Guerra Mundial e as migrag@es internas

provocadas pelo envelhecimento das antigas areas de colonizagéo e

a abertura de frentes pioneiras de agricultura, principalmente na

regido amazodnica. O crescimento e a industrializacdo das cidades

também provocaram intensa migracao do rural para o urbano. Estes

fatores, no seu conjunto, ao mesmo tempo que desestruturavam
guetos étnicos de cultura alemd, puseram-nos em contato mais
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proximo da cultura brasileira, assim como com protestantes
portadores de outras tradicdes (MENDONGCA, 1998, pp. 299-300).

Os primeiros imigrantes que aqui chegaram, porém, enfrentaram a
discriminacgédo, o preconceito e a perseguicao religiosa. Vivendo no Brasil e ndo
sendo catélicos, foram obrigados a se isolar em pequenos guetos protestantes
localizados. N&o tinham direitos civis: ndo podiam votar ou ser votados, nao
podiam se casar e ndo podiam nem morrer, uma vez que lhes era vedado o
sepultamento em cemitérios publicos. Ndo podiam também construir capelas

ou locais de culto que tivessem a aparéncia exterior de templos ou igrejas.

O protestantismo de imigracdo, ao contrario do protestantismo de
missdo, se caracteriza por sua énfase nao-proselitista e n&do-conversionista.
Sua insercdo na sociedade brasileira atende, basicamente, as necessidades
espirituais dos imigrantes europeus nao-catélicos que, chegando ao Brasil,
guerem continuar a ser protestantes. Uma das importantes caracteristicas do
protestantismo de imigracdo, semelhantemente ao protestantismo de misséo, é
gue eles vao estabelecer em solo brasileiro, no atendimento as suas

necessidades educacionais, suas proprias escolas.

No protestantismo de imigracdo, que conta com um numero consideravel
de alemées, predomina a denominacao luterana de origem europeia, com uma
interessante peculiaridade: ha também, entre esses imigrantes, luteranos
alemaes vindos dos Estados Unidos e ligados ao Sinodo de Missouri. Assim,
existem no Brasil duas denominagdes luteranas que, embora tenham a mesma
origem étnico-cultural, chegaram ao Brasil por vias diferentes, uma europeia e
outra norte-americana: a IECLB (Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no
Brasil), com ligacdes na Alemanha, e a IELB (lgreja Evangélica Luterana do
Brasil), ligada ao luteranismo norte-americano. Como se d& a integracdo
desses “dois luteranismos” a sociedade brasileira? E Mendonga quem
responde:

A integracdo dessas igrejas étnicas da-se através de dois vetores: um
centrifugo que indica um avanco na direcdo da sociedade mais ampla
assumindo seus problemas e caracteristicas e outro centripeto que
canaliza para o eu proprio interior as contradicdes dessa mesma
sociedade traduzidas em forma religiosa como o pietismo, o

fundamentalismo e o pentecostalismo. Muito genericamente néo seria
exagero afirmar que o protestantismo de origem imigratéria, que até
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poucas décadas atras conservava seu perfil étnico-cultural original,
apresenta agora boa parte das contradigcfes internas dos demais
protestantismos brasileiros (MENDONCA, 1998, p. 300).

2.2. O protestantismo de misséo

O protestantismo de missdo acompanha a grande expansdo do
capitalismo nos Estados Unidos, em especial a partir da segunda metade do
século XIX. Nessa época, 0 protestantismo americano, liderado pelos
metodistas, integra-se aos projetos de expansdo comercial e colonizagédo da
nacao para promover empreendimentos missionarios de alcance mundial. O
acesso as facilidades da navegacédo a vapor favoreceu a expansdo econémica,
politica e religiosa dos Estados Unidos, que passaram a exportar para 0 mundo
o seu “way of life” e os seus missionarios, sob a poderosa influéncia da

ideologia do “destino manifesto”:

Os primeiros missionarios norte-americanos a chegar ao Brasil ndo
foram pregadores, mas distribuidores de Biblias. O primeiro a chegar
foi o metodista Daniel Parrish Kidder, em 1837, como representante
da Sociedade Biblica Americana. O segundo foi o presbiteriano
James Cooley Fletcher, que aportou no Rio de Janeiro em 1851.
Exerceu outras atividades além de distribuir Biblias. Alguns
historiadores consideram Kidder e Fletcher como os verdadeiros
pioneiros do protestantismo no Brasil. A partir de meados do século
XIX comecaram a chegar ao Brasil missionarios das diversas
denominacgdes norte-americanas como presbiterianos, metodistas,
batistas e, nos ultimos anos do século, dois missionarios episcopais.
Desse modo, ao findar o século XIX, j& estavam presentes no Brasil
as denominacgBes protestantes tradicionais, tanto europeias como
norte-americanas (MENDONGCA, 1998, p. 300).

A estratégia missionaria das primeiras denominagfes protestantes que
chegaram ao Brasil pode ser resumida no bindmio “evangelizar e educar”:

O problema da educacéo para os missionarios tem um sentido mais

totalizante: ultrapassa os limites de uma expressao evangélica e

engloba-se em uma concepcdo de vida. Para a tradicdo do

protestantismo americano, religido, democracia politica, liberdade

individual e responsabilidade s&o concebidas como parte de um todo,

gue esta envolvido por uma inflexivel fé na educagcdo (RAMALHO,
1975, p. 79).

Com a criagdo de escolas, os missionérios protestantes tinham um
objetivo estratégico: transformar a sociedade brasileira & luz dos valores
republicanos da democracia norte-americana. Alvim deixa claro que estes
objetivos estavam também presentes na atuacdo dos missionarios metodistas

gue aqui chegaram no crepusculo do século XIX:



37

Os missionarios norte-americanos metodistas, ao virem para o Brasil
no final de século passado, criaram escolas ndo sO porque a
alfabetizacdo era fundamental & evangelizacdo e catequese, pois
permitia a leitura da Biblia e de outros textos religiosos, mas também
porque, e principalmente, a educacdo ensejava a formacdo de
lideranca. Possibilitava a disseminacdo ideoldgico-religiosa e
aproximava a Igreja Metodista de forgas politicas emergentes, numa
fase de importantes mudancas sociais, politicas e econdmicas
(ALVIM, 1993, p. 58).

Seguimos, na analise do protestantismo de missdo apresentada a
seguir, o texto de H. B. Cavalcanti — devidamente citado nas Referéncias
Bibliograficas — sobre o projeto missionario protestante no Brasil do século XIX,
em especial por suas informacdes historicas sobre o contexto social, politico,
econdmico e religioso do Brasil a época da chegada dos primeiros missionarios

protestantes.

O projeto evangelizador dos primeiros missionarios que acompanharam
as denominacdes protestantes que chegaram ao Brasil, no ultimo quartel do
século XIX, era profundamente marcado por uma visdo ideoldgica
expansionista e civilizatéria. Os Estados Unidos eram apresentados pelos
missionarios como a mais moderna e evoluida nacdo do mundo. Seus
principios éticos, morais, politicos e religiosos eram baseados na tolerancia, na
iniciativa privada, na democracia e na igualdade de direitos. O Brasil, por sua
vez, era Vvisto por estes missionarios como um pais primitivo, culturalmente
atrasado, dominado pelas supersticbes do catolicismo ibérico e carente das
béncdos que sO6 o protestantismo poderia oferecer (BAGBY, 1889; DUNN,
1866; GAMMON, 1910; HARRISON, 1954; MULLINS, 1896; TAYLOR, n.d.).

Neste sentido, os missionarios protestantes — alheios a qualquer
preocupagéo quanto a um conhecimento mais aprofundado da Matriz Religiosa
Brasileira — entendem que o catolicismo brasileiro é uma religido sincrética,
medieval e ultrapassada, que prega ideias baseadas na ignorancia popular e
na supersticdo. A Igreja Catdlica, segundo 0s missionarios protestantes, nao
tem condicbes morais ou espirituais para conduzir pastoralmente o povo
brasileiro e colaborar para a modernizacdo do Pais. As procissdes, 0s rituais,
as rezas e as festas religiosas catolicas sdo mera demonstragdo de ignorancia
religiosa e atraso cultural (BELL, 1965; CRABTREE, 1953; WILLEMS, 1967).

Para os missionarios protestantes, as criticas dos politicos e intelectuais
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brasileiros liberais e republicanos a Igreja Catolica sé confirmam seu ponto de

vista: o catolicismo deve ser tenazmente combatido porque € a raiz de todos os

males do povo brasileiro:
Os protestantes comegaram o trabalho missionario no Brasil por
estarem convencidos de que o Catolicismo seria uma forma corrupta
de Cristianismo e que eles teriam para oferecer aos brasileiros a
verdadeira forma de religido. Essa visdo negativa do Catolicismo
continuou a existir no meio protestante até mesmo depois das
missdes se estabelecerem no Pais. Como 0s missionarios n&o tinham
condi¢Bes de entender as diferencas culturais que os confrontavam, a
maioria deles acreditava que o atraso visto na cultura brasileira seria
culpa do Catolicismo do Pais, e eles culpavam a Igreja por tudo de
errado ou pecaminoso que encontravam na sociedade local. Os
apologistas protestantes argumentavam que a Igreja Catolica teve
mais de trezentos anos para criar uma cultura cristd no Brasil, e o0s
resultados dessa tentativa foram a ignorancia religiosa dos brasileiros
e 0 atraso do Pais. Eles sugeriam que o Protestantismo era a

alternativa certa para a salvacdo dos brasileiros e o progresso do
Brasil (WEDEMAN, 1977, p. 151).

Assim, do ponto de vista religioso, o discurso teolégico dos
missiondrios protestantes € contracultural, no sentido de se contrapor
radicalmente aos valores culturais e religiosos do povo brasileiro. Tal discurso,

como é 6bvio, s6 poderia gerar conflitos com o sistema religioso estabelecido.

As missfes protestantes, de diversas denominac¢des, chegam ao Brasil-
Império durante o reinado de D. Pedro Il, que vai de 1825 a 1891. Seu reinado
€ sustentado por uma economia baseada na exportacdo do café. O regime
monarquico oferece aos brasileiros ampla liberdade politica, e os principais
partidos politicos do Pais, o Conservador e o Liberal, sdo influenciados pelo

liberalismo do século XIX.

Neste periodo, o Brasil experimentara uma “arrancada
desenvolvimentista” em suas principais cidades, em especial no eixo Rio-S&o
Paulo, elevando o seu nivel de urbanizagéo e vida cosmopolita, o que facilitou
enormemente as conexdes do Brasil com as culturas norte-americana e

europeia. Crescem também, neste periodo, as exportagdes de café.

O crescimento das exportacdes, associado a Guerra do Paraguai, entre
0s anos de 1865 a 1870, sdo motivos preponderantes para a aceleragdo das
importacBes de novas tecnologias em nosso Pais, com importantes beneficios

sociais, entre 0s quais podemos citar a modernizagdo dos sistemas de
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transporte e comunicagcdes. No que se refere ao transporte ferroviario, por
exemplo, houve um grande crescimento: o Brasil tinha, em 1874,
aproximadamente 1.300 quilébmetros de ferrovia; embora as linhas ferroviarias
se concentrassem no sul do Pais, em 1885, poucos anos antes da instauracao
da Primeira Republica, o Brasil j& conta com quase 10.000 quilémetros de
ferrovia, ligando 14 das 20 provincias brasileiras e facilitando o escoamento de

nossa producéo agricola para as cidades portuarias (BURNS, 1980, p. 201).

A producdo industrial € incrementada e sdo aprovadas novas leis com o
objetivo de facilitar a importagcdo de méquinas e equipamentos. Criam-se novas
instituicbes financeiras e, em 1851, é fundado o Banco do Brasil (BURNS,
1980; POPPINO, 1968; VIOTTI DA COSTA, 1987).

Na area das comunicagbes, sao também implementadas grandes
mudancas: num espago de dez anos, entre 1880 e 1890, os correios
aumentam sua distribuicdo de cartas de cinquenta milhdes para duzentos
milhées (BELLO, 1966). Em 1861, o Brasil possui dez estacdes de telégrafo,
gue chegardo a 171 em 1896. Em 1874, o Brasil moderniza ainda mais sua
rede de comunicagfes com o mundo por meio de um cabo transoceanico que
permite conexdes com os Estados Unidos e com 0s principais paises europeus
industrializados. Na década de 1880, quando Martha Watts e outros
missionarios metodistas aqui chegaram, as cidades de Campinas, Séo Paulo,
Salvador e Rio de Janeiro ja eram servidas por redes telefénicas (BURNS,
1980; VIOTTI DA COSTA, 1987).

A producdo industrial € outro importante fator que contribui para o
desenvolvimento do Pais. Em 1875, o Brasil tinha apenas 175 fabricas; em
1890, apenas quinze anos depois, ja sdo 600 fabricas, com uma populacéo de
mais de 50.000 operérios industriais (VIOTTI DA COSTA, 1987, pp. 166-167).
A regido centro-sul se afirma como um importante polo agro-exportador e o
Brasil se transforma numa opcéao atraente para os investimentos do mercado
capitalista internacional, o que contribui para acelerar ainda mais o processo de

sua modernizacao.
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A Guerra Civil nos Estados Unidos provoca a escassez do algoddo no
mercado internacional. O Brasil entra neste mercado competitivo e comeca a
exportar algoddo para o resto do mundo. Além do algodéo, o Brasil produz
também borracha, cacau e erva mate, exportando tais produtos para a Europa
e para os Estados Unidos. Para que tenhamos uma ideia da importancia
econbmica do Brasil no mercado internacional, € importante salientar que em
1910 o café ja era o0 nosso principal produto de exportacdo: 77% da producéo
mundial de café eram provenientes da exportacdo do café brasileiro para os
Estados Unidos e para os paises europeus mais industrializados (BURNS,
1980; WAGLEY, 1963). A exportacdo do café transformou a economia
brasileira e povoou suas cidades portuarias:

Os centros de decisdo econdmica sdo cada vez mais as cidades
portudrias. Fabricantes de café, comerciantes, banqueiros, capitdes
de industria, gerentes de companhias de seguro, agentes de
importacdo e burocratas se véem lado a lado com arteséos,
quitandeiros, hoteleiros, advogados, médicos e professores, nesse
processo de formacgdo das classes alta e média urbanas. Os seus
empregados e escravos — estivadores, domésticas, pedreiros,
carregadores de &gua, costureiras, vendedores, contadores e

funcionarios tornam a cena urbana ainda mais rica e variada
(GRAHAM, 1987, p. 135).

As grandes cidades brasileiras passam também por uma radical
transformacgé&o. No final do século XIX, todas elas tinham servigos de agua, luz,
gas, estradas pavimentadas e transporte urbano de boa qualidade (VIOTTI DA
COSTA, 1987, p. 166). Nessas grandes cidades brasileiras, a vida cosmopolita
se intensifica, ao lado de novas opg¢des e oportunidades culturais que facilitam
e incentivam a troca de informacgdes e a circulagdo de novas ideias (BELLO,
1966; GRAHAM, 1987):

Revistas e jornais, associacfes culturais e artisticas, hospedarias,
teatros, cafés e lojas se multiplicariam ao fim do século, dando um ar

cosmopolita a todos os grandes centros urbanos (VIOTTI DA COSTA,
1987, p. 166).

Esta abertura a troca de informagfes e a circulacdo de novas ideias traz
ao Brasil, em especial a partir da segunda metade dos anos de 1870, algumas
novas ideologias, tais como o lluminismo, o Darwinismo e o Positivismo. A
discussdo dessas novas ideologias entre setores da elite, da classe média,
oficiais do Exército Brasileiro, escritores, jornalistas e intelectuais cria o clima

propicio para a disseminagdo e promog¢ao das grandes causas sociais liberais
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da época, entre elas a abolicio da escravatura, o incentivo a imigracao
europeia e norte-americana, a separagao entre Igreja e Estado e, sobretudo, os
ideais republicanos (AZEVEDO, 1950; LUSTOSA, 1991; VIOTTI DA COSTA,
1987).

E este, em resumo, o contexto social, politico, econémico e religioso do
Brasil nas duas ultimas décadas do século XIX:
Quando os missionarios chegam ao Brasil, o Pais desfruta de um
contexto social aberto as inovagdes da época, em certas areas até
progressista e, por que ndo dizer?, liberal. O Pais conta com um
namero grande de centros urbanos, de acesso relativamente facil
através da nova rede ferroviaria, e com um sistema de comunicacdes
gue garante aos missionarios um contato mais estreito com as suas
igrejas de origem e uma maior integracdo dos pontos missionarios
estabelecidos pelo Pais. E nesse contexto social que a fé trazida

pelos protestantes vai encontrar solo fértii em meio a um pequeno
segmento da populacédo brasileira (CAVALCANTI, 2001, p. 69).

A atuacdo dos missionérios protestantes, no Brasil do século XIX, foi
ainda mais facilitada devido ao estremecimento das relacdes entre a Igreja e o
Estado. O estabelecimento do padroado, instrumento legal a partir do qual a
Coroa Portuguesa passa a administrar os negécios eclesiasticos no Brasil,
enfraqueceu muito a Igreja Catélica durante a maior parte do século XIX. A
chegada dos missionarios protestantes coincide com o sensivel
enfraquecimento da influéncia moral, espiritual e politica da Igreja Catdlica no
Brasil. Nessas condi¢fes, 0 protestantismo missiondrio encontra maior espago

para a promoc¢éao do seu crescimento humerico.

Os missionarios, em suas cartas aos Estados Unidos, sdo praticamente
unanimes nas criticas que fazem ao baixo nivel moral e intelectual do clero
catélico e as praticas do catolicismo popular, reveladoras do paganismo e da
supersticdo do povo brasileiro. E claro, nos adverte Cavalcanti (2001, p. 70),
qgue este posicionamento critico deve ser entendido no contexto histérico das
crises enfrentadas na época pelo catolicismo em suas relagbes com a
sociedade brasileira:

O catolicismo da maioria das classes dominantes era igual ao do
imperador: um deismo sincero, apético e formal, onde sobrevivia mais
0 receio maior de ser taxado de defensor do Syllabus de Pio IX. Na
vida familiar, a prética religiosa era poética e tradicional, em muito

semelhante ao culto romano dos antepassados. A nivel popular, o
culto religioso é mesclado de forma vivida com o sincretismo africano.
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Nesse contexto, é de se entender que a moral e a disciplina fossem
deploraveis. O concubinato dos padres, especialmente nas é&reas
rurais, é aceito pelos fiéis. Alguns dos clérigos, especialmente os
lideres politicos ou aqueles que tém contatos politicos importantes,
nem se preocupam em esconder os filhos bastardos. Além disso,
politicos leigos e clérigos fazem parte da Maconaria, apesar da
condenacgdo oficial dessa instituicdo pela Igreja Catolica (BELLO,
1966, p. 5).

A controvérsia com D. Pedro Il em 1870, relacionada a magonaria, e sua
oposicao aos ideais republicanos a partir de 1889 contribuem ainda mais para
o enfraquecimento da influéncia politica da Igreja Catdlica sobre a sociedade
brasileira. Os grupos politicos que lutavam pela queda da monarquia e
institucionalizacdo da Nova Republica criticam ferozmente a Igreja Catdlica,
entendendo-a como uma instituicdo retrégrada e ultrapassada, incapaz de
contribuir positivamente para o progresso do Pais (THORNTON, 1948;
TORRES, 1968). Sintomaticamente, um dos primeiros decretos da Nova
Republica serd o da separacdo entre a Igreja e o Estado (AJERO, 1962;
DORNAS FILHO, 1938).

E nesse contexto de desmoralizacdo social e politica do catolicismo no
Brasil que o protestantismo missionario encontrara algum espaco para crescer,
preferencialmente nas zonas rurais, ou entre as camadas sociais da classe
média e da elite brasileira nas cidades, em conflito ou decepcionadas com a
presenca e o testemunho pastoral da Igreja Catdlica em terras brasileiras.
Esses novos convertidos ao protestantismo ganham uma nova identidade crista
e desvinculam-se completamente de suas raizes culturais e religiosas

catolicas. Em outras palavras, viram “protestantes”:

Porque as suas raizes cresceram no solo da piedade catélica numa
nacdo nominalmente catolica, o Protestantismo brasileiro
constantemente sentia a necessidade de definir a sua natureza e
missdo em contraste com a Igreja dominante. A maioria dos
protestantes tinham um débito enorme com a Igreja Catodlica pela
formacédo religiosa que receberam, débito que eles se negavam a
aceitar. Isso se deve a ruptura radical que era exigida do fiel quando
da conversao a fé protestante e a polémica ardua da Igreja Catdlica
contra as novas comunidades religiosas, mensagem que lhe trouxe
um novo senso de libertagdo e sentido de vida. Todos esses fatores
contribuiam para que o novo convertido visse a Igreja dos seus
antepassados em termos totalmente negativos (PIERSON, 1971, p.
33).
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2.3. O protestantismo de misséo e a imigracao norte-americana

O protestantismo de missdo, exatamente por sua natureza missionaria,
dependeu do fluxo constante e crescente de imigrantes para a sua implantacao
e posterior estabelecimento definitivo no Brasil. A partir de 1875, torna-se cada
vez maior o numero de imigrantes europeus e norte-americanos que chegam
ao Brasil (BURNS, 1980; DAWSEY and DAWSEY, 1998):

O ultimo quartel do século XIX foi um periodo de intensa imigragcdo
europeia, recebendo o Pais aproximadamente 40% do volume total
de seus imigrantes. Entre 1891 e 1900, a média anual chegou a
112.500. [...] O total de imigrantes recebidos pelo Brasil entre 1820 e
1930 varia, mas um célculo conservador seria de que o nimero fosse
entre 4,5 e 5 milhdes, dos quais 3,5 milhdes fixaram residéncia
permanentemente (BURNS, 1980, p. 362).

As demandas e exigéncias de uma economia essencialmente
exportadora, aliadas a falta de trabalhadores nas zonas rurais, requerem um

volume cada vez maior de mao-de-obra qualificada:

Paralelamente a todos esses fatos, crescia na década de 1860 um
grande interesse pela imigracdo no Brasil, principalmente por causa
da escassez de trabalhadores para a lavoura que, naquele momento,
j& se extenuava. Era uma situacdo irreversivel: governo e
proprietarios uniram seus esforcos para intensificar a vinda de
imigrantes para o trabalho agricola. Foi nessa década que o Brasil
procurou corrigir algumas distor¢cdes de natureza religiosa, social e
econdmica que serviam de barreira a entrada e permanéncia de
imigrantes em territério nacional. D. Pedro Il incentivou a vinda
desses imigrantes oferecendo uma série de vantagens, que iam
desde a promessa de boas terras a precos acessiveis a abertura de
estradas que permitissem o escoamento das futuras producdes
agricolas. Em sua grande maioria, as promessas permaneceram
somente no quadro das inten¢des (CESAR, 2006, p. 120).

O recrutamento de imigrantes, incentivado pela Coroa Portuguesa,
comeca por volta de 1820 e vai até o final do século XIX (BURNS, 1980). O
Brasil, que entendia a politica de imigragdo como essencial para o0 seu
desenvolvimento econdmico, paga integralmente a viagem dos imigrantes e,
em 1888, recebe 133.000 imigrantes. De 1820 a 1930, o Brasil recebe quase
5.000.000 de europeus e norte-americanos, que se instalam preferencialmente
nas colénias do sul do Pais. Entre os imigrantes europeus ha um bom numero
de catdlicos, e um numero razoavel de protestantes luteranos ou reformados,

além de menonitas anabatistas; os imigrantes norte-americanos, em menor
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namero, sao protestantes calvinistas ou metodistas, provenientes em sua
maioria do sul dos Estados Unidos (BURNS, 1980; CARNEIRO, 1950;
LUEBKE, 1987; WILLENS, 1940 e 1972).

Os imigrantes norte-americanos, vindos especialmente do sul dos
Estados Unidos, contribuem significativamente para a implantacdo do
protestantismo missionario no Brasil. Decepcionados com os resultados da
Guerra Civil, quando foram derrotados, esses norte-americanos imigram para o
Brasil almejando reconstruir suas vidas. Aqui esses norte-americanos sulistas
estabeleceram alguns nucleos de colonizacao, localizados em sua maioria nas
cidades de Campinas, Piracicaba, Saltinho e Santa Barbara d’Oeste. Com o
grande desenvolvimento desses nucleos de coloniza¢do, o governo brasileiro
decidiu construir uma ferrovia na regido. O proprio D. Pedro Il veio a Santa
Barbara d’Oeste para a inauguracdo de sua estacdo ferroviaria em 1875.
Novos colonos norte-americanos foram chegando e, ao longo da ferrovia,
foram comprando terras, construindo suas casas e implantando diversos tipos
de comércio. Foi assim que se formou a Vila dos Americanos em 1870, onde

hoje esta localizada a cidade de Americana.

Os imigrantes norte-americanos trazem ao Brasil o seu peculiar estilo de

vida e sdo também profundamente influenciados pela ideologia do “destino

7

manifesto”: tudo o que vem dos Estados Unidos é melhor, é mais “moderno”,

(0]
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mais “chic”, € mais “desenvolvido”. A religido que vem dos Estados Unidos
também a melhor religido (GOLDMAN, 1972; WEAVER, 1952; WILLIAMS,
1972). Aqui eles implantam suas comunidades religiosas e suas escolas,
ensinando aos brasileiros seus usos e costumes e a utilizagdo de novas
tecnologias, especialmente relacionadas ao cultivo, aragem, plantagdo e

lavragem da terra:

... as inovacgdes tecnoldgicas trazidas pelos americanos, em especial
no ambiente da lavoura, tiveram desde o seu inicio um significativo
impacto no Brasil. Ndo menos significativa foi a sua influéncia nos
campos da educagcdo e da religifo. Na educagdo, seus
administradores e professores foram largamente requisitados pelo
proprio governo brasileiro e outras escolas, tendo em vista possuirem
métodos considerados modernos e avancados. Da mesma forma, se
destacaram as religides protestantes de misséo, originadas com os
americanos, e que, dentre outros aspectos, em certo sentido
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contribuiram para a difusdo de um “modo americano de vida’
(MARTINS & CARDOSO, 2005, p. 3).

As novidades locais — a fabrica de arados na cidade, as
descarogadoras de algodao, os vagdes transportando melancias para
as estacOes ferroviarias, o pdo de milho (cornbread), casas com
janelas de vidro e chaminés de tijolos etc — passaram a fazer parte do
patriménio regional e, assim como as herancas de imigrantes de
outros paises, alguns desses elementos foram incorporados a cultura
brasileira (DAWSEY & DAWSEY, 2005, p. 142).

Os imigrantes norte-americanos também trouxeram ao Brasil novas

culturas agricolas, além de enriqguecerem a nossa flora nativa:

Os imigrantes trouxeram também novas culturas agricolas e
elementos da flora, tais como: o algoddo (espécie upland), as
melancias “cascavel”, espécies de videiras ainda ndo cultivadas no
Brasil e as nogueiras (nozes-pecas). Atualmente, nas areas em torno
de Americana, Santa Barbara d’Oeste e Piracicaba, certas evidéncias
da flora, como as nogueiras, ainda marcam a presenca dos primeiros
americanos. A contribuicAo mais bem sucedida ao acervo das
culturas agricolas na regido foi, sem duvida, a grande melancia
listrada do tipo “cascavel”, cujas primeiras sementes Joe Whitaker
trouxe no préprio bolso para o Brasil (MARTINS & CARDOSO, 2005,

p. 4).

Mas o fato mais importante, muito pouco ressaltado pelos estudiosos e
historiadores, € que esses imigrantes norte-americanos protestantes tomam a
iniciativa de dialogar com D. Pedro Il, obtendo dele protecdo para o livre
exercicio de suas atividades religiosas. Eles pedem, entdo, as suas igrejas de
origem o envio de clérigos e educadores para pastorear suas pequenas
comunidades e dirigir suas escolas. Com este pedido, os imigrantes norte-
americanos sulistas foram diretamente responsaveis pelo envio dos primeiros
missionarios metodistas e presbiterianos ao Brasil:

A proporcdo que mais protestantes se mudam para o Brasil, o
governo relaxa as restricdes oficiais de controle das religibes néo-
catolicas. Esse espaco motiva o envio de mais missionarios e a
expansdo de suas areas de atividade para além das comunidades
norte-americanas no sul do Pais. [...] Esses trés fatores — a
modernizacdo no reinado de D. Pedro Il, a relagdo entre a Igreja
Catdlica e o Estado e a leva migratéria norte-americana — formam o

contexto para a insercdo da fé protestante no Brasil (CAVALCANTI,
2001, p. 73).

Sobre os imigrantes norte-americanos sulistas, mais uma importante
observacdo: eles sdo responsaveis pelo ensino da lingua portuguesa aos
missionarios e, na medida de suas possibilidades, sdo também eles que vao

“educar” os missionarios para a percep¢ao de aspectos peculiares a cultura e a
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religiosidade do povo brasileiro. Os imigrantes norte-americanos colaboraram
ainda com os missionarios protestantes na elaboragdo de uma estratégia de
avancgo e expansdo de seu trabalho nas diversas regibes do Pais (BAGBY,
1889; BELL, 1965; DUNN, 1866; GAMMON, 1910; MULLINS, 1896; TAYLOR,
n.d.).

2.4. Os missionarios protestantes e o conteudo de sua pregacao

Quanto ao conteudo da pregacdo dos primeiros missionarios
protestantes, que chegaram ao Brasil no decorrer do século XIX, eles se
identificam inteiramente com a ideologia do “destino manifesto” e pregam sobre
alguns temas fundamentais, entre os quais podemos ressaltar a importancia da
liberdade religiosa, a absoluta superioridade da economia de mercado
capitalista, a importancia da educacdo no processo de formacgdo do carater
individual para o exercicio da cidadania e a relevancia do conhecimento

cientifico para promover o progresso da civilizagdo.

Quanto ao discurso moral, o fiel protestante é desafiado a viver uma vida
ascética e isenta de vicios. A “reta doutrina” da Igreja, fundamentada nos
preceitos biblicos, constrange o crente protestante a separar-se do mundo,
pecaminoso por natureza. O crente ndo fuma, ndo bebe bebidas alcodlicas e
ndo danca, pois tais praticas identificam formas socialmente aceitaveis de
“vicio e depravacdo”. Em compensacgdo, o crente observa rigorosamente, em
sua conduta ética, as virtudes consideradas “modernas”: a honra e o respeito
devidos aos pais, a fidelidade conjugal, a lisura e honestidade inatacaveis nos
negécios e o trabalho arduo para o sustento da familia e a formacédo de uma
poupanca que possa garantir-lhe tranquilidade financeira no futuro (ALVES,
1970, 1984; FERREIRA, 1959; FRASE, 1981; PIERSON, 1971).

Quanto as escolas fundadas pelos missionarios, foram elas muito
importantes para que o protestantismo criasse raizes em solo brasileiro. Tais
escolas eram prioritariamente direcionadas a elite e a classe média da
sociedade brasileira. A intencao original dos missionarios era oferecer uma
educacdo moderna e qualitativamente diferenciada aos filhos destas classes

sociais, com o0 objetivo de converté-los a fé cristd. Houve, no entanto, um
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namero pouco expressivo de “convertidos”, uma vez que estas classes sociais
nao estavam interessadas em se “converter’ ao protestantismo, mas queriam
na verdade apenas usufruir da modernidade dos métodos pedagogicos das
escolas protestantes:
De fato, a educacdo foi o grande ideal das elites brasileiras nas
Ultimas décadas do século XIX e nas primeiras décadas do século
XX. O projeto educacional protestante procurou essa fresta para
penetrar na sociedade brasileira. Esperavam também converter
muitas familias dessas elites para suas igrejas. Isso, porém, nao
aconteceu. As elites serviram-se das escolas protestantes, apoiaram
suas iniciativas e alguns até mesmo incorporaram ideais do
protestantismo norte-americano, porém néo foram muitos os que se

converteram a nova fé, filiando-se as igrejas evangélicas (CALVANI,
2009, pp. 65-66).

A proposta educacional das escolas protestantes, segundo a orientagéo
pedagogica dos missionarios que nelas trabalhavam, era pragmatica, fundada
nos valores do liberalismo norte-americano e se dirigia prioritariamente & elite e
a classe média da sociedade brasileira. Fascinadas com o modelo educacional
norte-americano, a elite e as classes médias emergentes queriam ser
“modernas”, queriam estar “atualizadas” aos avancos e descobertas de uma
nova maneira de “fazer educagao”, baseada na liberdade e na livre iniciativa,
preparando individuos independentes e empreendedores que colaborariam
para a transformacao da sociedade brasileira segundo o modelo da democracia

norte-americana.

Estudando a pregacao nas igrejas e a pratica pedagoégica nas escolas,
que caracterizava a acdo missionaria protestante, Mendonca ressalta o que
chamou de “grande contradi¢cdo”, pois os dois discursos sdo diametralmente

opostos e conflitantes:

Buscava a educacdo missionaria protestante a transferéncia de uma
cultura baseada na liberdade e nas iniciativas individuais que
pudesse refletir-se na sociedade através de uma ética adequada a
construgdo do reino de Deus hic et nunc. [...] As miss@es perpetraram
a grande contradi¢cdo: os missionarios pregadores anunciavam uma
salvagdo que desvalorizava o mundo presente em favor da bem-
aventuranga ap0s a morte e os educadores preparavam os individuos
para a felicidade neste mundo mesmo (MENDONCGCA, 1998, p. 302).

Os resultados deste conflito em nada contribuiram para o crescimento

numérico do protestantismo missionario no Brasil. A pregagcdo conversionista
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ndo alcangcou os resultados esperados, 0 mesmo acontecendo com a acgéo

educativa:

A pregagdo conversionista direta ndo atingiu as elites liberais
emergentes e muito menos a burguesia da qual brotava a nobreza do
Império, assim como, mais tarde, as liderangas republicanas, mas
arrebanhou seus adeptos nas camadas pobres de pequenos
proprietarios de terra e funcionarios subalternos nas cidades; a acao
educativa, que pretendia influir na constru¢do de uma sociedade
progressista segundo o modelo liberal, embora tenha exercido grande
influéncia na remodelacdo da educacdo brasileira, sob o ponto de
vista religioso foi praticamente nula. A elite emergente brasileira,
liberal e iluminista, nunca esteve interessada na religido em geral e
muito menos na protestante (MENDONCA, 1998, p. 303).

2.5. A educacao metodista no Brasil e a ideologia do “destino manifesto”

Os primeiros missionarios que nos trouxeram o metodismo tinham um
claro projeto civilizatério para o Brasil, consubstanciado na ideologia do
“destino manifesto”. Depois da Guerra da Secessdo, durante o periodo de
reunificagdo e pacificacdo das colonias americanas, disseminou-se cada vez
mais fortemente nos Estados Unidos a ideologia do “destino manifesto”. Tal
ideologia tem a ver com a autoimagem do povo norte-americano que, assim
como o povo de Israel, se considerava especialmente eleito e escolhido por
Deus para o cumprimento de uma urgente tarefa missionaria: evangelizar,
educar e “salvar” os demais povos e nac¢des ao redor do mundo das trevas da

ignorancia e do paganismo:

[...] o povo americano se vé como um paralelo ao povo de Deus no
Antigo Testamento. Como Deus libertou o povo de Israel da sua
escraviddo no Egito, também os Puritanos se libertaram das
restricdes e pressdes dos ingleses Reis Tiago | e Carlos I. Como
Moisés havia conduzido os israelitas através do Mar Vermelho, assim
os Puritanos atravessaram o Atlantico na pequena nau, o Mayflower.
Deus, apos libertar o seu povo, fez uma alianga no Sinai; e, antes de
pbér o pé em terra seca na América, os Puritanos fizeram também o
seu instrumento de governo, que tomou o nome de “Mayflower
Compact”, ou seja, a “Alianca do Mayflower”. [...] Os Puritanos
sairam... para construir no “deserto” do continente americano, “uma
cidade edificada sobre um monte”... [..] como Josué havia
conquistado a Terra Prometida, os americanos viam como seu
“Destino Manifesto” conquistar o continente americano de mar a mar
e ainda espalhar os beneficios da civilizagdo democratico-cristd por
toda a parte, ndo excluindo a América Latina (REILY, 1981, pp. 202-
203).

Neste sentido, os puritanos peregrinos no Mayflower, com a pregacéo
de valores biblicos que se referiam a verdades reveladas por Deus, serdo os

grandes responsaveis pela disseminacdo dos valores morais e espirituais
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determinantes para a construcdo do ethos da democracia americana.
Exatamente por isso, Esclarece Reily, “nunca houve uma separagdo entre
cristianismo e povo americano”: a religido civil caminhava “ao lado da religido
eclesiastica” (1981, p. 202 e 204).

Figura 2: “Espirito da fronteira” (1872), pintura de John Gast.

Durante o decorrer do século XIX, o metodismo firmou-se como a maior
denominacado cristd dos Estados Unidos e se identificou plenamente com a
ideoloogia do “destino manifesto”. Os metodistas norte-americanos estavam
absolutamente convencidos da importancia de seu testemunho missionario
para promover o bem-estar moral e espiritual do povo americano e difundir os
principios éticos do evangelho, colaborando assim para o surgimento de uma
civilizagéo cristd modelar: a sociedade americana (MESQUIDA, 1986, p. 102).
Cria-se o clima propicio, na nagdo americana, para 0 renascimento da idéia
messianica de que Deus, assim como no passado da histéria do povo de Israel,
escolhera e chamara um novo povo para “salvar’” o mundo (BANDEIRA, 1978,
p. 86). Havia, agora, um “novo povo de Deus”, escolhido como seu instrumento

para a redencéo politica, moral e espiritual de todos os povos e nagdes:
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A profunda convicgdo alimentada pelos americanos de que sua nagéo
tinha sido especialmente escolhida para cumprir uma misséo
universal foi nutrida e sustentada durante a Guerra Civil e recebeu um
novo batismo de poder no periodo que se seguiu. Muitas forcas se
combinaram para exaltar o papel do “destino manifesto” na
consciéncia americana. A partir do darwinismo, os americanos
tiveram a intuicdo de que, por um processo de selecdo natural, os
Estados Unidos haviam se tornado uma nacao superior, destinada a
governar as nagfes mais fracas. As filosofias idealistas enfatizavam a
capacidade natural do homem e, interpretada a histéria em termos de
progresso, tudo favorecia a ideologia expansionista. Num periodo em
que as nagles européias expandiam seus interesses imperialistas
pela Africa, Asia, América Latina e Oceano Pacifico, os americanos
se sentiram comissionados a estender as béncdos da civilizacdo
cristd e o governo democratico (OLMSTEAD, 1961, p. 133).

A ideologia do “destino manifesto”, que ja existia embrionariamente na
Inglaterra e foi transplantada pelos missionarios ingleses para as terras norte-
americanas, aliada ao estrondoso crescimento econémico da nagédo americana
neste periodo, acabou por se transformar em fator determinante para
caracterizar a estratégia expansionista e imperialista dos Estados Unidos

perante as demais na¢des do mundo:

Cada vez mais incorporada ao sentimento nacional, esta ideologia
passou a abrigar interesses econdmicos, politicos, expansionistas e
religiosos num mesmo arcabouco. Os fins a serem alcangados em
nome da fé cristd justificavam plenamente os meios que seriam
utilizados... [..] O povo americano sentia-se responsavel por
transformar o mundo segundo os padrées da prépria sociedade
americana... [...] O messianismo nacional originério [...] “atualizou-se,
americanizou-se e assumiu o nome de destino manifesto”
(BANDEIRA, 1998, p. 87), adquirindo assim um tipo de
comportamento muito mais  politico-expansionista do que
propriamente religioso (VIEIRA, 2006, pp. 105-106).

No entanto, no decorrer do século XIX, especialmente por meio da Igreja
Metodista, o protestantismo foi o grande responséavel pela propagacdo da

ideologia do “destino manifesto” entre os americanos:

[...] foi a religido americana ou, melhor dizendo, o protestantismo
americano, com sua vasta empresa educacional e religiosa, que
preparou e abriu caminho para 0 seu expansionismo politico e
econdmico [no caso, dos Estados Unidos]. No caso do Brasil, se no
campo religioso seu sucesso foi quase nulo, na educagédo e na cultura
em geral, para ndo dizer no politico e econdmico, a influéncia
americana ndo pdde deixar de ser sentida, embora ndo logo apos a
implantagcdo do protestantismo, mas ao longo dos cento e tantos anos
de sua chegada (MENDONCA, 1984, p. 57).
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Mesquida deixa ainda mais claras, especialmente para os metodistas
norte-americanos, as motivagdes missionarias expansionistas e civilizatorias

implicitas na ideologia do “destino manifesto”:

A convic¢do de que os sinais do Reino de Deus séo a liberdade (civil
e religiosa), a civilizacdo e o progresso, levava os metodistas a
identificarem a nacéo americana com o povo escolhido por Deus para
salvar o mundo. [...] Para os metodistas, as nagbes mais evoluidas
tinham o dever de “civilizar” os povos atrasados do mundo, seja pela
conversdo dos pagdos, seja pela “recuperacdo” dos catélicos ao
“verdadeiro cristianismo”, isto é, ao cristianismo protestante.
Cristianizar as nacgdes queria dizer “civiliza-las” de acordo com o
modelo ideal: os Estados Unidos da América (MESQUIDA, 1986, p.
105).

Reily comenta, neste mesmo sentido “civilizatorio”, a opinido explicita em
documentos e artigos de pessoas protestantes que visitaram o Brasil nas
primeiras décadas do século XIX:

[...] o que o Brasil precisava era a Biblia e a civilizagdo protestante.
Entdo ele receberia béncéos iguais as j4 gozadas pelos Estados

Unidos, Inglaterra, e os paises adiantados (protestantes, é claro!) da
Europa (REILY, 1981, p. 203).

Foi também com a motivagdo e o propdsito de colaborar com Deus para
“fixar os alicerces de uma civilizacdo cristd melhor e mais elevada’
(HAMMOND, 1893, p. 1), profundamente influenciados pela ideologia do
“destino manifesto”, que 0s primeiros missionarios e as primeiras missionarias
metodistas vindos dos Estados Unidos chegaram ao Brasil, nas dltimas duas
décadas do século XIX. Seu projeto civilizatorio incluia, como importante
estratégia de avango missionario, aléem da fundacado de igrejas, a fundacéo de
escolas, 0 que comprova uma vez mais a dimenséo essencialmente educativa

do metodismo, tanto na Inglaterra como nos Estados Unidos:

A ideologia do protestantismo liberal confundia-se com a cultura; a
expansdo do Reino era o destino manifesto da nacdo norte-
americana. Reino e cultura foram os objetivos da educagéo
missionaria encarnada nos grandes colégios protestantes. [...] Os
colégios protestantes pretenderam ser os instrumentos de transplante
do espectro social cujo modelo era a sociedade americana, muito
proxima da realizac@o do Reino de Deus. Os colégios destinavam-se
a ser instrumentos de transplante cultural (MENDONCA, 1990b, p.
137).

A educacéo é parte indissociavel da Igreja Metodista, desde quando
Jodo Wesley iniciou o0 movimento que viria a resultar na criagdo da
Igreja, no século XVIIl. O proprio Jodo Wesley, ao inaugurar a
primeira escola metodista, a Kingswood School, na Inglaterra,
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lembrou o texto de Provérbios 22.6: Ensina a crianga no caminho em
gue deve andar e, ainda quando for velho, ndo se desviara dele. Esta
énfase tem caracterizado a vida e obra da Igreja [Metodista] e
traduziu-se, nos nossos dias, na presenca educacional metodista em
mais de 60 paises, por meio de 700 instituicdes de ensino. Os
missionarios norte-americanos(as), responsaveis pelo plantio da
semente metodista em solo brasileiro, trouxeram consigo essa
filosofia, fazendo com que o mote dos albores do metodismo nacional
fosse “ao lado de cada Igreja, uma escola”. A implantacdo da primeira
escola metodista no Brasil, o Colégio Piracicabano, realizada dois
dias apods a instalacdo da Igreja Metodista em Piracicaba, figura como
exemplo maior dessa pratica dos pioneiros (MAIA, 2000 apud
MATTOS, 2000, p. 7).

2.6. A paixao pela educacgéo

E importante fazer justica a paixdo pela educacdo que movia o trabalho
muitas vezes sacrificial das primeiras missionarias metodistas que, juntamente
com 0s missionarios, chegaram ao Brasil nas duas ultimas décadas do século
XIX. Transparecia em sua pratica pedagdgica a coragem e a ousadia das
verdadeiras educadoras. Embora a tendéncia majoritaria dos missionarios
norte-americanos fosse a de se manterem prudentemente a distancia das
injuncdes do momento politico vivido pela sociedade brasileira, ndo fazendo
abertamente criticas a monarquia institucionalizada em favor do advento da
democracia republicana, a educadora Martha Watts, fundadora do Colégio
Piracicabano, em carta de abril de 1890, logo apdés a Proclamacdo da
Republica, tem clara e inteligente percepc¢do das oportunidades do momento
histérico que o Brasil estava vivendo para a implantagdo do modelo politico e
educacional do republicanismo norte-americano:

“O Brasil esta indo para frente, e devemos seguir com ele, carregando
a religiao do Evangelho, pois os lideres ndo percebem a necessidade
de eles proprios o buscarem. Eu ndo escrevi sobre a Republica, mas
digo que a vida tem tido um sentido maior no Brasil desde 15 de
novembro de 1889. Desde 7 de janeiro [de 1890] — Dia de Oracado
pelas Nac¢des — todos os homens sdo livres para louvar a Deus de
acordo com o que ditam suas proprias consciéncias, neste Brasil

beato e dirigido por padres. Gloria a Deus nas alturas! (MESQUITA,
2001, p. 90).

Percebe-se, nestas palavras de Martha Watts, o claro compromisso
educacional das missionarias e educadoras metodistas com o0s ideais
republicanos. Para elas, o metodismo tinha um importantissimo papel
civilizador a desempenhar na sociedade brasileira. Segundo elas, os principios

educacionais do metodismo eram revolucionarios e libertadores, pois
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proclamavam que s6 o poder de Deus seria capaz de regenerar os individuos,
salvando e fazendo prosperar a nacdo brasileira & imagem e semelhanca do

progresso e formidavel expansionismo dos Estados Unidos.

Pierre Furter, na Introdugcdo a obra Hegemonia norte-americana e
educacdo protestante no Brasil (MESQUIDA, 1994, p. 16), ressalta a
vocacgdo educativa do metodismo, fazendo também importantes observagdes
sobre a estratégia de penetracdo na sociedade brasileira por parte dos

missionarios norte-americanos primitivos:

Esta denominacao tera, primeiro, “uma doutrina que se ensina; em
seguida, um método apropriado para ensina-la e para orientar nossa
conduta”. A teologia que serve de fundamento para essa vocacdo
essencialmente educativa defende a universalidade da graca [de
Deus] e a perfeicéo crista pela fé e pelas obras. Decorrem dai ideias-
forca que explicam em grande parte o extraordinario dinamismo
criador do movimento; entre elas, a conviccdo de que sempre é
possivel mudar o carater [das pessoas,] por mais perverso que seja.
[...] Sua politica educativa, como estratégia missionaria de penetracédo
na sociedade brasileira, consistira em formar progressivamente uma
nova mentalidade, a comecar pelas elites. Assim, os metodistas
conseguiram ndo somente obter a adesdo das classes médias em
ascensdo, mas também influenciar politicos como Rui Barbosa e,
mesmo, inspirar a reforma da instrucdo publica do Estado de Séo
Paulo, no inicio da década de 1890. Acreditando que “o mundo é
minha paréquia” (ideal missionario de John Wesley), o metodismo
atribuir-se-4 uma vocacao civilizadora “em nome de um progresso
que libertaria o Brasil da ignorancia e da miséria”, fato que,
infelizmente, reforcaria a dependéncia cultural do Brasil em relacéo
ao seu “grande irmao” norte-americano (FURTER apud MESQUIDA,
1986, p. 16).

Mattos (2000, pp. 59 e 11) reafirma, ainda, a dimenséo
prioritariamente educacional do movimento metodista wesleyano, na Inglaterra

do século XVIII:

A teologia da obra educacional metodista no Brasil foi de indole
liberal, em que pese a predominancia no interior da Igreja [Metodista]
de discurso e praticas eclesiais proprias do pietismo norte-americano
(que, de fato, nada mais é que o outro lado da moeda liberal). Em seu
ndcleo central achava-se a convicgdo propria do liberalismo de que a
educacdo do ser humano para o bem é o caminho para o
aperfeicoamento social e moral da humanidade. A constru¢cdo de um
mundo justo e bom é possivel desde que o ser humano receba uma
adequada educacdo. [..] E importante repetir-se novamente a
informacéo j4 feita em tantas ocasifes e em tantos documentos sobre
o reconhecido fato de que o metodismo é um movimento religioso
confessional evangélico eminentemente educacional, fruto da visédo
de Jodo Wesley e dos primeiros metodistas sobre o carater integral
do Evangelho. A dimenséo educacional do metodismo foi explicitada
a partir da primeira Conferéncia de Wesley com o0s seus
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colaboradores no ano de 1744. O compromisso com a educacao
orientou o surgimento do movimento na Inglaterra e levou & expansao
do “povo chamado metodista” em regides missionarias das Américas,
da Africa e da Asia, sobretudo por meio de missionarios [e
missionarias] estadunidenses que se espalharam pelo mundo durante
0 século XIX. Fundaram néo s6 igrejas, mas também escolas.

Mattos esclarece que a Primeira Conferéncia Metodista foi realizada de
24 a 30 de junho de 1744, na cidade de Londres. Estavam presentes John
Wesley, seu irméo Charles Wesley e mais quatro ministros ordenados da Igreja
Anglicana que simpatizavam com o movimento metodista; posteriormente,
foram também convidados a participar quatro pregadores leigos ja
pertencentes ao movimento metodista. Mattos nos informa ainda que o
contelido da agenda desta importante Conferéncia, que constou de momentos
preparatérios de oracdo e posterior discussdo de questdes relacionadas a
problemas de fé e ordem enfrentados pelo movimento metodista naqueles dias,
teve como tema central duas perguntas que revelam uma preocupacgao
eminentemente educacional, direcionada a formag&o cultural e ao preparo
intelectual dos pregadores leigos metodistas: (1) O que ensinar? e (2) Como
ensinar? Neste sentido, discutiu-se também a possibilidade de abrir um
seminario prioritariamente direcionado a educacéo filosofico-teoldgica (!) dos
primeiros obreiros metodistas leigos:
Ademais, foi estabelecida a lista de livros que deveriam ser lidos
obrigatoriamente pelos pregadores leigos metodistas, entre eles, além

do Novo Testamento em grego (grifo meu), obras classicas de
Virgilio, Horacio, Platdo e Homero (MATTOS, 2000, p. 13).

Por que os missionarios norte-americanos que trouxeram o metodismo
ao Brasil insistam em afirmar a indissociabilidade do binébmio “fé” e
“educacdo”? Por que fundaram “ndo so igrejas, mas também escolas’?
Naturalmente porque tinham uma visdo holistica da intrinseca relagédo entre a
“fé” e a “educacao”. O lema latino Ite et Docete (Ide e Ensinai), paradigma
inspirador da vida e missdo do Colégio Piracicabano (a primeira escola
metodista fundada no Brasil), deixa claro que a educacdo ocupa lugar
essencial no projeto de evangelizagdo dos missionarios metodistas pioneiros
no Brasil:
A educacao escolar formal, como parte da obra missionaria metodista

no Pais, desde o inicio foi desenvolvida com determinacao
incansavel. Para o0s pioneiros metodistas no Brasil, a obra
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educacional era parte integral da missdo metodista e fundamental
para o estabelecimento da futura Igreja, pois ‘pregai’ e ‘ensinai’ eram
os dois lados da mesma moeda. O projeto missionario para promover
a libertacdo do Brasil das trevas da ignoréncia e sua modernizagdo
incluia a disseminacdo do Evangelho por meio da ‘pregacdo’ e da
‘educacao’ segundo os padrdes norte-americanos (MATTOS, 2000, p.
61).

Os primeiros missionarios metodistas, que aqui chegaram nas duas
ltimas décadas do século XIX, encontraram a sociedade brasileira ainda sob o
regime monarquico. Os “ventos libertadores” das ideias republicanas
comegavam a soprar com maior for¢ga para fecundar a sociedade brasileira,
mas inicialmente o choque entre dois modelos de civilizac&o foi inevitavel, pois
0S missionarios metodistas pioneiros eram norte-americanos e provinham de
uma sociedade cujos valores ideoldgicos, politicos, educacionais e religiosos
estavam fundamentados no ideario republicano, que defendia a total separacéo
entre a Igreja e o Estado. A sociedade brasileira, por sua vez, ainda era
monarquica e o catolicismo ibérico que aqui foi implantado era a religido oficial
do Estado.

Nesta época, a queda da monarquia ja era iminente. A elite politica, de
tendéncia marcadamente republicana, ganhava cada vez mais espaco e
influéncia na sociedade brasileira. Por outro lado, o0 modelo educacional vigente
no Pais, de inspiracdo jesuitica, era considerado atrasado e ultrapassado.
Assim, uniram-se inicialmente os interesses e esfor¢os da elite intelectual e
politica brasileira, que propugnava pela instauracéo do regime republicano, aos
interesses e esfor¢cos dos missionarios metodistas pioneiros pela implantacao
de um novo modelo educacional em nosso Pais. E importante ressaltar, uma
vez mais, que o projeto de evangelizagdo dos missiondrios metodistas
pioneiros no Brasil ndo era de forma alguma ingénuo e tinha um claro propésito
civilizador. Era um projeto de evangelizacdo que incluia conscientemente a
educacdo como estratégia para conquistar o apoio da elite intelectual brasileira
— constituida predominantemente por politicos republicanos, macgons,
comerciantes e empresarios — e, assim, moldar a construgdo de uma nova
sociedade, inspirada no modelo ideal de progresso e civilizacdo dos Estados
Unidos:

Missionarios metodistas norte-americanos que chegaram ao Brasil a
partir do final do século XIX foram portadores de um arrojado projeto
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de expansdo religiosa, que incluia, de um lado, o trabalho de
catequese e de implantagdo da nova denominagdo, e do outro, a
énfase na educacéo que, além de servir como estratégia para facilitar
sua insercdo, também representava um conteddo considerado
altamente modernizador. A iniciativa educacional logrou imediato
apoio dos governantes, das elites politicas de tendéncia republicana e
dos jansenistas de todos 0s naipes, que viam no novo modelo, de
inspiracdo liberal e iluminista, uma alternativa capaz de contribuir para
0 avanc¢o do projeto educacional brasileiro (BOAVENTURA, 2001, p.
88).

Na ultima metade do século XIX, os Estados Unidos se notabilizaram no
mundo em funcdo do grande avanco da sociedade americana na area da
ciéncia e da tecnologia. Tecnologias revolucionérias e inovadoras (a estrada de
ferro, o manuseio do ferro e do ago, a mecanizagao da agricultura...), ao lado
do desenvolvimento e implementagdo das grandes invengdes (o telefone, o
telégrafo, as maquinas de escrever e de somar, a eletricidade...), fizeram dos
Estados Unidos a nagédo mais rica e poderosa do mundo, granjeando a
simpatia e a admiragéo de parcela significativa da elite intelectual e politica do

Brasil:

Nesse quadro, ndo é dificil admirar porque uma parte da elite
brasileira aproximou-se dos protestantes alinhando-se aos seus
ideais. Afinal, esses representavam a promessa de que o Brasil
poderia, em pouco tempo, assemelhar-se aos Estados Unidos no que
se refere ao progresso tecnolégico e industrial. A tdo falada “alian¢a”
entre protestantismo e magonaria no Brasil, durante a segunda
metade do século XIX, ndo aconteceu por afinidades religiosas, mas
por interesses politicos e econbémicos de ambas as partes. A
magconaria lutava pelo fim da monarquia, o estabelecimento da
republica, a abertura de mercado e, sem sombra de divida, todos os
missionarios protestantes desejavam o mesmo. Muitos deles eram
macons e grande parte dos brasileiros convertidos ao protestantismo,
na época, também se filiaram as lojas. Nelas, além dos assuntos
proprios de interesse da magonaria, podiam-se estabelecer contatos,
fazer amizades e discutir estratégias politicas para o futuro do Brasil.
Na cosmovisdo dos missionarios protestantes oriundos dos Estados
Unidos, a criacdo de escolas e colégios era fundamental para
conquistar espago na sociedade brasileira. Além disso, tais
educandarios deveriam servir também como local de testemunho de
uma religiosidade supostamente mais racional e menos supersticiosa,
marcada por valores morais também supostamente superiores
(CALVANI, 2009, p. 61).

Para o0s missionarios metodistas pioneiros, a evangelizacdo era
inseparavel da educacgéo (e vice-versa). Para eles, evangelizar e educar ou
educar e evangelizar era um projeto de vida. Eles entendiam que
evangelizacdo e educacdo eram os dois lados de uma mesma moeda. A esse

respeito, Castro faz algumas afirmacdes que, naturalmente interpretadas
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dentro do espirito de sua propria época, traduzem perfeitamente o
entendimento e a compreensao missiologica da relacdo entre evangelizagéo e
educacdo que caracterizou a atuacao pastoral e educacional dos missionarios
metodistas norte-americanos pioneiros no Brasil:

Evangelizacdo e educacdo séo faces distintas da missdo da Igreja.
Portanto, € um assunto da esfera missioloégica. Apesar de suas
diferenciagbes, hd uma imbricacdo entre elas, pois a educacgdo tem
uma dimensado evangelizadora e a evangelizac@o requer também um
trabalho educativo. Isso equivale a dizer que sdo faces
interdependentes da Missdo com muitas caracteristicas comuns
(CASTRO, 2005, p. 81).

E digno de nota também, ao explicitarmos o sentido da intrinseca relacéo entre
evangelizacdo e educacgdo para 0s missionarios metodistas pioneiros, o carater

ndo proselitista da educacgéo por eles ministrada:

Os educadores metodistas norte-americanos ndo tinham como
preocupagdo maior, na sua pratica educativa, o recrutamento de
adeptos para a denominacdo. Isso ndo seria coerente com 0s
principios do liberalismo. Os colégios ndo eram, portanto, os lugares
onde se verificava a evangelizacdo direta, tarefa atribuida aos
pastores nas paroquias. As instituicbes educativas tinham como
finalidade principal a transmissdo de uma visé@o particular de mundo
(as ideias, os principios e 0 sistema de valores norte-americanos)
gue, interiorizada pelos estudantes, tornava-os sensiveis aos habitos
e ao modo de vida dos missionarios e contribuiria para a conquista da
hegemonia cultural. Os missionarios tidos como verdadeiros cristéos,
seriam, portanto, o0 modelo a imitar. O Rev. J. W. Tarboux [que viria a
ser o0 primeiro bispo metodista no Brasil], revelou este ponto de vista
num relatério enviado ao Comité de MissBes de Nashville: “Nao
encorajamos nossos alunos a se tornarem metodistas. Exortamo-los
a serem cristdos segundo o modelo metodista”. Isto é, segundo o
modelo da ideologia hegembnica nos Estados Unidos... Os
educadores metodistas queriam criar uma “nova mentalidade
nacional” (nova cultura). Para tanto, dedicaram-se particularmente a
formacao das elites na esperanca de conquistar a hegemonia cultural
pela “converséo” das classes sociais superiores aos principios e aos
valores do metodismo norte-americano sem, necessariamente, fazer
deles membros da Igreja Metodista (MESQUIDA, 1986, p. 162, grifo
meu).

Quando aqui chegaram, 0s missionarios norte-americanos se

defrontaram com a precariedade do sistema educacional brasileiro:

O sucesso que 0s colégios protestantes obtiveram no Brasil no final
do século XIX e inicio do século XX explica-se pelo fato de que
preencheram um vazio na cultura brasileira. A situacdo educacional
no Brasil, desde a expulsdo dos jesuitas, era de muita precariedade.
N&o havia bibliotecas publicas, universidades e o ensino primario era
praticamente inexistente fora dos grandes centros urbanos. A
educacao no Brasil-Império era privilégio de uma pequena elite ligada
as oligarquias agréarias que ou enviava os filhos para estudar na
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Europa ou contratava professores estrangeiros que gozavam de
muito prestigio junto & sociedade (ELIAS, 2005, p. 82).

Nessas condi¢des, ndo lhes foi muito dificil demonstrar a superioridade
do modelo educacional vigente em seu pais de origem. A educadora Martha
Watts, que permaneceu na direcdo do Colégio Piracicabano de 1881 a 1895,
talvez seja um bom exemplo da modernidade da educacdo protestante e
metodista, em contraposicdo aos métodos pedagodgicos ainda vigentes na
sociedade brasileira, tanto nas escolas estatais como nas escolas
confessionais catélicas, considerados a época anacrbnicos e ultrapassados.
Sob a firme e competente orientagdo pedagogica de Martha Watts, o Colégio

Piracicabano inovou e fez historia na educacéo brasileira:

Os primeiros anos do Colégio mostraram, de maneira inequivoca, que
ele trazia pioneirismo em sua forma de ensinar e que iria conquistar,
pouco a pouco, a prépria comunidade piracicabana, apesar dos
olhares suspeitos, por se tratar de uma iniciativa ndo-catélica [...].
Mas o que teria atraido sobremaneira os piracicabanos? Noticia
estampada no jornal “Gazeta de Piracicaba”, de 17 de junho de 1882
— portanto, menos de um ano apds o inicio das atividades do Colégio
— informava que haviam sido realizados, na noite anterior, 0s exames
publicos de suas alunas. “Os exercicios de algebra, aritmética,
poesias portuguesas, francesas e inglesas, recitadas por inteligentes
meninas, satisfizeram plenamente aos espectadores e deram provas
evidentes da habilidade e ilustracdo das professoras”. Em dezembro,
0s exames voltaram a se realizar e 0 mesmo jornal registrava, em sua
edicdo do dia 10, que Martha Watts convidava os pais e familia em
geral para assistirem aos exames para encerramento das aulas do
segundo semestre. O ato seria encerrado com “uma récita, que tera
lugar as 7h da tarde”. O que os pais viam era resultado de aulas
ministradas em vdrias disciplinas, com um padrdo pedagdégico
incomum para a época [...]. O Colégio introduziu também o sistema
de co-educagdo, modelo das escolas norte-americanas, oferecendo o
ensino tanto a meninas como a garotos, atendidos no sistema de
externato, com um curso de cinco anos. O curso primario usava o
método intuitivo, com material concreto para o ensino da matematica,
com énfase ao ensino das ciéncias em todos os cursos (ELIAS, 2001,
pp. 60 e 62).

Tomando como exemplo paradigmético o Colégio Piracicabano, Elias
(2005, p. 82) ressalta as caracteristicas peculiares e diferenciadas da sua

estrutura fisica e arquitetdnica:

Prédios préprios, com arquitetura que os distinguia pelas salas
amplas e construidas especificamente para o ensino. As classes
eram mistas. As carteiras de estudante passaram a ser individuais.
Havia salas especiais para muisica, geografia, com imensa
guantidade de mapas, cartazes com esqueleto do corpo humano,
pesos e medidas para o ensino do sistema métrico, microscopios. E,
j& no Colégio Piracicabano, as disciplinas eram latim, portugués,
inglés, francés, gramatica, caligrafia, aritmética, matematica, algebra,
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geometria, astronomia, cosmografia, geografia, histéria universal,
historia do Brasil, histéria sagrada, literatura, boténica, fisica, quimica,
zoologia, mineralogia, desenho, musica, piano, costura, bordado e
ginastica (ELIAS, 2005, p. 82).

Figura 3: Colégio Piracicabano, Piracicaba.

Em contraposicao, Elias acentua a precariedade e o amadorismo dos prédios e
construgbes onde eram ministradas as aulas nas instituicbes educacionais
publicas ou catdlicas:
Extremamente precérias, funcionavam em prédios adaptados e,
muitas vezes, na residéncia do professor. As classes — com alunos de
diferentes idades e graus de conhecimento e em ndmero excessivo —
eram atendidas por apenas um professor, em geral ndo habilitado a
ministrar aulas. O curriculo adotado nao ia além das primeiras letras,

nocdes de gramatica portuguesa, um pouco de aritmética, além de
aulas avulsas de francés e latim (ELIAS, 2005, p. 82).

Além de tudo, os missionarios metodistas envolvidos na obra
educacional trouxeram ao Brasil um novo método pedagdgico. Enquanto a
educacéo estatal e catolica ainda se baseava no método pedagdgico dedutivo
e de memorizacdo, os colégios metodistas jaA estavam um passo a frente e
introduziam o método pedagogico indutivo, levando as criancas ao
desenvolvimento de suas faculdades mentais e ao aprendizado por meio da
observacédo e da prética in loco, com equipamentos e instrumentais cientificos
de dltima geracao:

A énfase colocada sobre o estudo das ciéncias exatas, das artes, das
linguas e, sobretudo, das ciéncias naturais, sem esquecer as
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humanidades, assim como o método de ensino adotado, geraram
reacOes de entusiasmo no grupo que confiou na educagédo metodista:
“Miss Watts, ajudada por um corpo docente motivado... fez do Colégio
Piracicabano o primeiro da Provincia de S&o Paulo”. [...] O Colégio
Piracicabano, privilegiando a observacgédo e a préatica (método intuitivo)
e fazendo com que os objetos, 0os animais, as coisas exercessem
uma acdo pedagdgica junto aos alunos, transformou os laboratérios e
as salas de aula em “salas de jogos”, onde os estudantes aprendiam
brincando. A utilizacdo de um método de ensino que privilegiava ao
mesmo tempo a experimentacdo e a razdo ndo somente distinguia o
Colégio Piracicabano dos demais estabelecimentos de ensino da
regido como provava aos que 0 apoiavam a superioridade da pratica
educacional metodista: “[...] neste importante estabelecimento de
ensino a pesquisa cientifica, livre das convengdes que caracterizam o
ensino moldado pelo da religido oficial, segue o caminho da verdade
e da liberdade” (ELIAS, 2005, p. 156).

-

Figura 4: Centro Cultural “Martha Watts”, Piracicaba.

O método pedagdgico utilizado, portanto, estabelecia uma clara e
significativa distingdo e diferenca qualitativa entre a educacéo oferecida nos
colégios metodistas e a educacdo ministrada nos colégios catélicos ou
publicos. Mesquida denominou esta diferenca qualitativa de “pedagogia da
diferenca”, esclarecendo também que o protestantismo norte-americano, por
meio da presenga metodista na educagdo, “insinuava-se na sociedade
brasileira, tomando a forma de uma contracultura com relacdo a cultura
dominante informada e difundida pelo catolicismo” (MESQUIDA, 1986, p. 131)

procurando mostrar e valorizar sobretudo “a superioridade de suas ideias, de
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sua ética e de seu sistema de valores, com relacdo ao que estava em vigor”
(MESQUIDA, 1994, p. 131). A intencdo era clara: estabelecer, especialmente
nos colégios, centros estratégicos de difusdo das novas ideias pedagodgicas,
diferenciando-as claramente da pedagogia do catolicismo ibérico presente no
Brasil:

A “pedagogia da diferen¢ga” ganha vida nos centros privilegiados de
educacdo metodistas: os colégios. Estes [colégios] se destacavam do
ambiente sociocultural brasileiro ndo apenas pela arquitetura, pelo
mobiliario e pelo equipamento didatico, mas, ainda, pela criacdo de
um ambiente interno propicio a difusdo de uma nova cultura e a
introjecdo de uma nova mentalidade (MESQUIDA, 1986, p. 131).

N

Figura 5: Instituto Metodista Bennett, RJ.
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A partir da assimilacdo e aceitacdo da “pedagogia da diferenca”, o
Colégio Piracicabano se transformou em modelo a ser seguido pela elite
intelectual e republicana que assumia o poder no Pais e queria implementar,
com urgéncia, uma reforma educacional de base. Tal reforma, com o ousado
objetivo de “transformar a sociedade brasileira”, comecou no Estado de S&o
Paulo, a época sob o governo de Prudente de Moraes, e depois teve efeito
multiplicador sobre os demais Estados brasileiros. Azevedo destaca que “a
propagacéo inicial das ideias pedagdgicas norte-americanas no Estado de S&o
Paulo [deveu-se] a influéncia direta dos pastores e dos educadores
protestantes” (MESQUIDA, 1986, p. 173). Ele reconhece também que, na
época, “a Igreja Metodista representou o papel mais importante no ambito das
iniciativas pedagogicas e culturais” (MESQUIDA, 1986, p. 173). O préprio
Prudente de Moraes admitiu que, para implementar a tdo sonhada reforma
educacional republicana no Estado de S&o Paulo, mirou-se nos modelos do
sistema pedagoégico norte-americano, tdo exemplarmente explicitados na
pratica pedagdgica do Colégio Piracicabano.

O Colégio Piracicabano, fundado em 1881 por miss Martha Watts, foi
a celula mater da reforma da instru¢éo publica [no Estado de] Séo
Paulo. Neste colégio, [0] Dr. Prudente de Moraes pbde avaliar a
pratica da pedagogia moderna importada dos Estados Unidos,
preparando seu espirito para empreender a grande obra que ele pdde

comecar na qualidade de governador do Estado de S&o Paulo
(MESQUIDA, 1986, p. 173).

Figura 6: Colégio Piracicabano, Piracicaba, 1881.
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A afirmagéo acima transcrita foi feita pelo Dr. Jodo Sampaio, ex-aluno do
Colégio Piracicabano e genro de Prudente de Moraes, no ano de 1907.
Mesquida informa ainda que o Dr. Jodo Sampaio, advogado e educador,
exerceu também o cargo de inspetor de instrugdo publica no Estado de S&o

Paulo.

A Igreja Metodista, em especial por meio da educacéo, teve participacado
fundamental nos mais importantes momentos historicos de transformacgéo da
vida politica do Brasil no final do século XIX e nas primeiras décadas do século
XX. Este periodo se ofereceu aos missionarios metodistas no Brasil como
extremamente propicio para a disseminacao do ideério da religido civil que, nos
Estados Unidos, era um dos principais mecanismos para a consolidacdo do
sistema republicano de governo. Os métodos pedagdgicos da educacdo
metodista eram modernos e em muito contribuiram para a democratizacéo e a
laicizac&o da educacéo brasileira, incentivando a separagéo entre a Igreja e o
Estado:

Ha absoluta identificagdo do que é feito no Brasil, nas escolas, com o
sistema norte-americano de ensino e isto novamente é justificado
pelos pressupostos do liberalismo: ensino mais humano, democratico,
flexivel e pragmatico, constante espirito de pesquisa na busca de
métodos e técnicas mais eficientes e menos rotineiras e a
manutencdo de certo pioneirismo que garanta aos alunos posi¢cédo de
destaque na sociedade (MENEGHETTI, 1998, p. 153).

De forma analoga, nas Consideragfes Finais, procuraremos demonstrar
que as DEIM - Diretrizes para a Educagédo na Igreja Metodista propdem
também uma “pedagogia da diferenca” e que ndo € possivel conciliar os
valores educacionais metodistas com o0s pressupostos mercadologicos da

Teologia da Prosperidade.

O tempo passou e a Igreja Metodista, especialmente nas trés primeiras
décadas do século XX, caminhou pouco a pouco para a sua independéncia
politica e a sua autonomia administrativa em relagéo a Igreja-Mae nos Estados
Unidos, o que aconteceu ha data histérica do dia 2 de setembro de 1930.! Pelo

menos até o final das décadas de 1930 e 1940, houve condi¢des historicas

1 A Autonomia da Igreja Metodista em 1930 foi apenas formal, pois a proposta aprovada pelo Concilio Geral da Igreja Metodista do
Brasil vinculava os destinos do metodismo brasileiro ao Conselho Central da Igreja Metodista Episcopal do Sul, que, na prética,
era um 6rgdo com poder decisério superior ao préprio Concilio Geral. Sobre este tema, consultar os artigos Autonomia,
independéncia ou status quo — o caminho do metodismo brasileiro, de Cilas Ferraz de Oliveira, e A autonomia e a cultura
brasileira, de Rui de Souza Josgrillberg, publicados na Revista Caminhando, v. 10, n. 2 [16] — 2° semestre de 2005.
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propicias para que o sistema educacional metodista se espelhasse com éxito

nas propostas pedagodgicas aqui implantadas pelos missionarios norte-

americanos:
Os missiondrios metodistas que vieram para o Brasil trouxeram os
ideais desenvolvidos pela Igreja Metodista Episcopal do Sul em sua
énfase na missdo. [...] E muitos deles dedicaram a vida toda ao
trabalho missionario por aqui. Alguns possuiam carater e
personalidade admirdveis. Conseguiram deixar as sementes e as
marcas de uma igreja que, mesmo sem assumir um rosto cultural
autéctone, criou raizes em nossa terra. R. Bastide, protestante da
Igreja Reformada da Franca, professor de Sociologia na Universidade
de S&o Paulo, compara o protestantismo brasileiro a um produto de
importacéo, como um pinheiro que, mesmo florescendo nos trépicos,
conserva o perfil de arvore proveniente de outras regides do planeta.
Ou seja, o protestantismo, € mesmo o metodismo depois da
Autonomia, ndo conseguiram desenvolver um projeto eclesial que

tomasse a inculturacdo como elemento importante de praticas ou de
um projeto de igreja (JOSGRILLBERG, 2005, pp. 49-50).

2.7. Os dilemas do sonho americano: evangelizar, educar ou civilizar?

Queremos revisitar agora o passado das instituicbes metodistas de
educacgdo como um “exercicio pedagégico” que nos permita fazer uma releitura
critica do que elas foram no final do século XIX e no século XX, do que elas
tém sido e do que podem vir a ser jA no inicio da segunda década do século
XXI.

A educacao metodista, desde os seus primérdios e ao longo do século
XX, foi profundamente influenciada pelo liberalismo teolégico norte-americano.
Neste periodo, pelo menos até o final da década de 1970, pastores e
educadores como W. H. Moore, W. M. Carr, Jalmar Bowden, Paul Eugene
Buyers, Charles Wesley Clay, Nathanael Inocéncio do Nascimento e Benedito
de Paula Bittencourt marcaram a histéria da vida e da missdo da Igreja

Metodista e de suas instituicdes educacionais no Brasil.

Os missionarios norte-americanos que vieram para o Brasil no final do
século XIX e aqui estabeleceram as primeiras instituicbes educacionais
metodistas, foram profundamente influenciados pela ideologia civilizatoria do
“destino manifesto”, como ja ressaltamos. A admisséo de tal fato, porém, nédo
obscurece a impar contribuicdo educacional que legaram ao metodismo

brasileiro. E certo que estes missionarios trouxeram consigo os ideais, sonhos
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e utopias da Igreja Metodista Episcopal do Sul dos Estados Unidos. Mas é
preciso reconhecer que muitos destes missionarios, embora comprometidos
com um processo civilizatério para o Brasil, aqui trabalharam com corac¢des
abertos, com sinceridade e honestidade de propoésitos e, acima de tudo, com
compromisso confessional e competéncia pedagdgica. Eram homens e
mulheres que uniam o discurso da fé a pratica da fé. E preciso dizer também
que estes missionarios foram muito respeitados, queridos e amados pelo povo
metodista no Brasil, nas igrejas locais e nas escolas, pois muitos deles
dedicaram toda a sua vida ao trabalho missionario em terras brasileiras. Como
esquecer ou olvidar a insigne contribuicdo que missionarios como James
William Koger, Martha Hite Watts, Bispo J. W. Tarboux, Bispo Cyrus Basset
Dawsey, Sarah Frances Bowden, Charles A. Long, Duncan Alexander Reily e

tantos outros legaram ao metodismo brasileiro?

E claro que o momento histérico vivido pelos missionarios metodistas
norte-americanos era outro e indicava desafios e oportunidades de uma
realidade que ja ndo é mais a nossa, mas a qual eles procuraram responder a
partir de uma inegavel conexdo com o sonho de unir conhecimento e piedade
vital, tdo caro ao coracdo de John Wesley, de Charles Wesley e dos metodistas

primitivos.

Inspirados pelos ideais educacionais aprendidos em seu pais de
origem, 0s missiondrios metodistas norte-americanos procuraram, desde o
inicio, priorizar a implantacdo e o desenvolvimento de cursos superiores nas
escolas que iam sendo aqui fundadas e estabelecidas. O sonho maior era a
criacdo da primeira Universidade Metodista do Brasil. Esta pretenséo fica muito
clara, por exemplo, no Instituto Granbery, em Juiz de Fora, MG, entre os anos
de 1890 e 1930, quando foram criadas as Faculdades de Teologia, Farmécia,
Odontologia e Direito. Estudos para a criacdo das Faculdades de Medicina e
Veterinaria foram iniciados, sendo criada por ultimo a Faculdade de Pedagogia,
conforme explicita o Livro de Atas da Diretoria do Granbery em 1890:

“E nosso desejo e nossa esperanca que o Colégio Granbery prospere
na sua alta misséo e, na providéncia de Deus, que se torne a primeira

Universidade Metodista do Brasil. Nos anos vindouros, os mogos
deste estabelecimento ocupardo os primeiros lugares nas industrias e
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profissbes, no Estado, na Igreja de Cristo, nos lares e na vida social
do pais” (BOAVENTURA, 2002, p. 7).

Posteriormente, este projeto educacional expansionista dos missionarios
metodistas norte-americanos no Brasil foi interrompido pela eclosdo da
Primeira Guerra Mundial e, alguns anos mais tarde, pela crise econémica de
1929 nos Estados Unidos, por dificuldades operacionais devido ao carater
estatizante da politica educacional do governo Getulio Vargas e também em
decorréncia da declaracdo da Autonomia da Igreja Metodista em 1930, pois a
resisténcia dos metodistas brasileiros aos projetos missionarios e educacionais
vindos dos Estados Unidos estava se tornando cada vez mais clara e explicita.
Em especial os pastores metodistas brasileiros procuravam, de diversas
maneiras, demonstrar seu descontentamento com a continuidade da ingeréncia
norte-americana na obra missionaria da Igreja Metodista no Brasil, ocupando
cada vez mais 0 seu proprio espago e reivindicando maior participacdo na
escolha de novos caminhos e alternativas para a dinamizagdo da obra

missionaria do metodismo brasileiro.

O sonho de uma igreja nacional era acalentado por clérigos e leigos
da igreja antes de 1896. Em 1918 organizou-se um grupo -
denominado por Otilia Chaves [21] de “Ala da resisténcia” —
constituido principalmente pela primeira turma de diaconos formados
no Granbery. Em 1921 realizou-se o | Congresso de Trabalhadores
Nacionais. Entretanto, a proposta do estabelecimento de uma igreja
autbnoma no Brasil veio da conferéncia geral da IMES em 1930 [22]
A autonomia foi outorgada sob a tutela do Conselho Central. A
necessidade de manter o0s recursos possibilitou uma saida
negociada, a autonomia no modelo defendido especialmente por
Guarracy Silveira. Um projeto de igreja brasileira s6 veio a realizar-se
apos o concilio geral de 1970 com a extingdo do Conselho Central, a
progressiva passagem das instancias decisérias para as maos de
brasileiros. O projeto missionario nacional se concretizou com a
elaboracdo dos planos quadrienais na década de 70 e a aprovacgdo
do Plano para a Vida e Missdo da Igreja e as Diretrizes para a
Educacgéo na Igreja Metodista no Concilio Geral de 1982 (OLIVEIRA,
2005, pp. 66-67).

Além de todos esses fatores, o Brasil se encontrava num estagio de
desenvolvimento que exigia a passagem de uma sociedade tradicionalmente
agricola para uma moderna sociedade industrial, com o inevitavel advento da
urbanizacdo e das grandes cidades, especialmente no sul e no sudeste, o que

fez com que o Estado de Sao Paulo se transformasse no eixo econémico mais

importante do Pais. E nesse periodo que a Faculdade de Teologia da Igreja
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Metodista, que comecgou no Instituto Granbery, em Juiz de Fora, foi transferida

para Sao Bernardo do Campo, na Grande Sao Paulo, em 1938.

Mesmo com o fracasso inicial do projeto de criagdo da primeira
Universidade Metodista,® a influéncia do modelo educacional liberal do
metodismo norte-americano continuou muito grande sobre o metodismo
brasileiro pelo menos até a primeira metade dos anos de 1970. Sob o ideario
ideolégico do liberalismo teoldgico, 0s missionarios metodistas norte-
americanos continuaram o seu trabalho no Brasil, nas igrejas locais e
principalmente nas instituicdes educacionais da Igreja Metodista. Sob a sua
lideranca e com o apoio econdmico-financeiro dos metodistas norte-
americanos foram construidos, paulatinamente, os grandes colégios e

educandarios da Igreja Metodista no Brasil.

Figura 7: Colégio Metodista de Ribeirdo Preto, Ribeir&do Preto.

Aos poucos, foram sendo formadas novas liderangcas, com metodistas

brasileiros, para a gestdo administrativa e pedagoOgica das escolas aqui

2 Na verdade, o sonho de criagdo de uma universidade metodista nunca morreu e se fez insistentemente presente em diversos
Concilios Gerais da Igreja Metodista entre as décadas de 1940, 1950 e 1960. Examinando os Anais dos 4° e 5° Concilios Gerais e
as Atas e Documentos do 6° Concilio Geral da Igreja Metodista, Mattos relata: “Em 1942, no 4° Concilio Geral, Carlos de Abreu
Godinho, na qualidade de presidente do Conselho Superior do Instituto Ana Gonzaga, sugere & Igreja a fundacdo de uma
Universidade Evangélica a ser localizada nas terras desse Instituto no Rio de Janeiro. Em abril de 1945 foi criada, pelo Conselho
Superior do Instituto Ana Gonzaga, a Comisséo Provisoria Pro-Universidade Metodista. O 5° Concilio Geral, em 1946, fundou a
Universidade Evangélica do Brasil, elegeu o seu primeiro reitor, o Dr. Josué Cardoso d’Afonseca, e a Comissdo Organizadora da
Universidade Evangélica do Brasil. Posteriormente, no 6° Concilio Geral em 1950, a Comissdo Organizadora é substituida por um
Conselho de Curadores, que vai praticamente se ocupar muito mais com os problemas legais referentes as terras de Inhoaiba
destinadas a Universidade do que com as questdes da educacédo propriamente dita. No 9° Concilio Geral, o érgéo foi extinto e em
seu lugar criou-se a Comissdo Geral de Ensino Superior, de cuja atuagdo ndo se encontra registro nos anais da Igreja. O 10°
Concilio Geral, parecendo ter entendido que cabia a0 COGEIME, oficialmente reconhecido entdo como 6érgéo geral encarregado
das questdes da educagdo secular promovida pela Igreja, nem se deu ao trabalho de extinguir a Universidade Evangélica, que
nunca chegou a ser (MATTOS, 2000, p. 79).
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implantadas, todas elas profundamente influenciadas pela ideologia do
liberalismo econdmico norte-americano. E importante reconhecer, também, que
a construcdo dos edificios e dependéncias da Faculdade de Teologia da Igreja
Metodista (no bairro de Rudge Ramos, em S&o Bernardo do Campo) e das
duas principais universidades metodistas no Brasil (a UMESP — Universidade
Metodista de S&o Paulo e a UNIMEP — Universidade Metodista de Piracicaba)
foram ambas idealizadas e criadas sob a inspiracéo e lideranca de educadores

de indole liberal.

Figura 8: Edificio Alfa da FATEO — Faculdade de Teologia da Igreja Metodista, Sdo
Bernardo do Campo

Os missionarios metodistas, mulheres e homens, sempre tiveram a
preocupacdo de dar aos prédios destinados a educagdo uma
aparéncia que poderia ao mesmo tempo distingui-los das outras
casas de cultura locais e atrair a clientela potencial. Sua arquitetura
reproduzia, nas cidades da Regido Sudeste do Brasil (numa época
em que o processo de urbanizacdo apenas comecava), a fachada e a
estrutura das casas brancas e sdlidas dos fazendeiros do Sul dos
Estados Unidos, distinguindo-as tanto dos “casebres” construidos
pelo Estado, quanto das edificagcdes barrocas das escolas catolicas.
Eram, na realidade, simbolos da prosperidade e do progresso de um
pais tido como mais evoluido (MESQUIDA, 1986, pp. 132-133).
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Figura 9: Instituto Metodista Granbery, Juiz de Fora.

O perfil liberal dos educadores e educadoras metodistas, norte-
americanos ou brasileiros, marcou de forma indelével e duradoura as escolas
metodistas brasileiras pelo menos até a primeira metade dos anos de 1970.
Este perfil liberal, desde o inicio, foi marcado por uma clara opcao pelo
oferecimento de uma educacdo qualitativamente diferenciada as elites e a
classe média da sociedade brasileira. A Gnica excec¢do digna de nota foram as
escolas paroquiais, que desempenharam importante papel educacional na
Igreja Metodista, mais especificamente entre os anos de 1884 e 1920,
decrescendo progressivamente em importancia até a sua completa extingdo no
final da década de 1960.

As escolas paroquiais surgiram em funcdo da preocupacdo dos
missionarios com a alfabetizacdo do povo, pois o analfabetismo poderia se
transformar num grande obstaculo ao desenvolvimento da obra missionaria do
metodismo no Brasil. O metodismo, desde o seu inicio, exigia dos novos
convertidos instrugdo elementar para ler a Biblia, o hindrio e as demais
publicacdes da igreja. Assim, além da doutrinacdo religiosa com o objetivo de
recrutar novos adeptos para a denominacdo, a Igreja Metodista passou a

oferecer o ensino primario a toda a comunidade:
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Desde o inicio, essas escolas funcionavam de dia e a noite, e
estavam abertas a todos os estudantes, sem discriminagao de sexo, o
gue na época era uma inovagdo corajosa. Os cursos noturnos
dirigiam-se especialmente aos jovens e aos adultos que trabalhavam
durante o dia, em geral operarios. Na medida em que o ensino
ministrado nas escolas paroquiais se firmava perante a opinido
publica, as autoridades escolares comecaram a inspeciona-las
regularmente, consagrando-lhes relatérios elogiosos, geralmente
publicados pela imprensa, fato que levou os missionarios a tomarem
medidas para melhorar ainda mais a qualidade de ensino
(MESQUIDA, 1986, p. 141).

Tais escolas desenvolviam suas atividades em geral nas dependéncias
das igrejas locais metodistas localizadas nos principais bairros das grandes
cidades (como S&o Paulo e Rio de Janeiro) e nas cidades interioranas com
fluxo populacional crescente, em especial nos Estados de Minas Gerais, S&o

Paulo e Rio de Janeiro (Juiz de Fora, Piracicaba e Resende, por exemplo).

A criacdo e a constante melhoria da qualidade de ensino das escolas
paroquiais, contando com 0 encorajamento e 0 apoio irrestrito dos pastores
metodistas, objetivava promover a alfabetizacdo das classes média e média
inferior da sociedade brasileira, educando e formando novas liderangas para
atuar na Igreja Metodista e no Pais. Tais escolas tinham alguma preocupacéo,
embora ndo suficiente, com a formagdo educacional da camada mais
empobrecida da populacdo brasileira, mas acabaram por incentivar e promover
uma “filantropia seletiva” (MESQUIDA, 1986, pp. 139-144), pois se nutriam de
principios educacionais liberais, com clara preocupacédo pela ascensédo social
de seus alunos e alunas, que seriam 0s grandes responsaveis pela
disseminacdo dos “valores superiores” da pedagogia educacional norte-
americana, em contraposicdo a pedagogia jesuitica catélico-romana,
comprometida com o atraso cultural, a ignorancia, a supersticdo e a idolatria.
Além disso, estes mesmos alunos e alunas seriam 0s principais responsaveis
pela demonstragdo inequivoca da superioridade incontestavel dos modelos
politico (democracia republicana) e econémico (capitalismo liberal) da
sociedade norte-americana, contribuindo assim para a transformacéo da
sociedade brasileira a imagem e semelhanca destes mesmos valores e op¢des

politico-ideoldgicas.

Este projeto missionario e educacional, apoiado e incentivado pela elite

intelectual e politica brasileira, republicana e liberal, pela maconaria e por
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idedlogos e educadores positivistas interessados em desafiar e desestabilizar o
poder da Igreja Catolica Apostélica Romana junto ao Estado, foi realmente
inovador e contribuiu decisivamente para a implantacdo do metodismo no
Brasil. Suas propostas pedagogicas eram praticas, democraticas e favoreciam
a criacdo de um saudavel ambiente de liberdade entre os alunos e alunas. A
educacdo feminina era valorizada, ao lado da constante capacitacao,
atualizacdo e especializagdo de um corpo docente qualitativamente
diferenciado. Atividades esportivas e extracurriculares, com intensa
participacdo do alunado, eram desenvolvidas. A orientagéo religiosa, firme e
segura, revelava claro compromisso confessional, embora fosse ministrada
sem intengdes proselitistas:
A teologia liberal, que permeava a iniciativa missionaria e educacional
dos metodistas no Brasil, se baseava na conviccdo de que a
educacdo do individuo orientada para o bem é o método mais
eficiente para o aperfeicoamento social e moral da sociedade. A
influéncia desses preceitos era forte, coincidia com os ideais da
Republica recém-estabelecida no pais e respondia as aspiracbes dos

imigrantes e das classes sociais emergentes (SCHUTZER, 2003, p.
72).

Neste periodo inicial, anterior a proclamacdo da Autonomia da Igreja
Metodista, que inclui as duas ultimas décadas do século XIX e as primeiras trés
décadas do século XX, a Igreja Metodista e suas escolas continuaram
atreladas aos principios e valores caracteristicos do liberalismo teoldgico norte-

americano.

A estrutura educacional do Pais era extremamente deficiente, o que
oportunizava 0 crescimento e a proliferagdo de escolas particulares e
confessionais. As escolas confessionais protestantes, como as presbiterianas e

as metodistas, tinham todas elas um perfil ideoldgico nitidamente liberal.

O Estado brasileiro, nessas condigbes, desvalorizava a educacdo
popular em funcdo de seus interesses na instauragdo de um modelo
econdmico agro-exportador. Se a prioridade era aumentar a exportacdo de
produtos agricolas, naturalmente era necessario fixar a maioria do povo
brasileiro no campo. O acesso as escolas metodistas, nessa época, era
privilégio das camadas médias e da camada alta da sociedade brasileira. Os

principios, os valores e a filosofia educacional das escolas metodistas neste
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periodo revelavam um compromisso, consciente ou inconscientemente, com a
legitimacdo do capitalismo norte-americano enquanto sistema politico e
econdbmico. Estes principios e valores liberais se consubstanciavam numa
filosofia educacional que incentivava a liberdade de consciéncia e o
individualismo, exacerbando a competitividade, a concorréncia e a eficiéncia,
na busca egoista da ascenséo social e na aceitagdo do lucro como base das
relagcdes econdmicas:
O individuo é que determina as suas préprias condicbes econdmicas
e situacdo social, onde os destaques na escola e principalmente na
vida sé@o obtidos por aqueles que mais se esforcam, os que tém forca
de vontade e possuem bom carater. [...] A sociedade se aperfeicoa a

medida em que tem individuos livres e Uteis, estando a educacéo a
servico dos privilegiados (RAMALHO, 1985, p. 194).

Sao estes, pois, os principios e valores de indole liberal que se transformarao,
nas escolas metodistas, em pratica educativa. A pedagogia adotada, em
contraposicdo a tradicional rigidez disciplinar da pedagogia jesuitica catolico-
romana, era inovadora, aberta e flexivel, atraindo a atencdo e o interesse da
elite brasileira. E importante ressaltar, a propdsito, que estas propostas
pedagodgicas inovadoras, caracteristica fundamental da educacdo metodista
neste periodo, serdo posteriormente incorporadas ao sistema educacional
brasileiro:
Dentro do principio liberal de que a sociedade e os individuos vivem
num constante processo de aperfeicoamento, a pratica pedagoégica
deve ser a mais aberta e flexivel. Todos os colégios se apresentam
disponiveis para romper com o dogmatismo, com o espirito de rotina,
com técnicas tradicionais, e indicam atitude constante de pesquisa na
busca de novos métodos de ensino que possam ser aplicados na
sociedade em que estdo situados. Nao se trata, portanto, de um
simples transplante de métodos modernos, mas de uma atitude

renovadora dentro das circunstancias concretas de trabalho
(RAMALHO, 1985, p. 151).

Por outro lado, a Igreja Metodista, preocupada com a sua estrutura
organizacional e administrativa na busca da concretizagdo de sua Autonomia,
também continuava a reproduzir o discurso teoldgico e pastoral dos
missionarios norte-americanos, marcadamente individualista, enfatizando em
demasia a dimensdo pessoal da salvacdo e esquecendo-se de sua dimensao
social. O neopentecostalismo, a propdsito, apropria-se dessa dimenséao

individualista, reinterpretando e valorizando a energia espiritual do individuo
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gue, sob o poder do Espirito Santo, constréi os valores de sua prépria
espiritualidade sem a necessidade de cultivar vinculos de relacionamento com
seus irmdos e irmas. Sob a orientagédo teologicamente liberal e individualista
dos missionarios norte-americanos e ainda vinculados orgéanica e
administrativamente as decisfes da Igreja Metodista Episcopal do Sul nos
Estados Unidos, os metodistas brasileiros ndo exercitaram neste periodo uma
acdo evangelistica realmente comprometida com as necessidades, aflicbes,
sonhos e esperancas da maioria da sofrida populagdo brasileira,

economicamente muito pobre e socialmente marginalizada.

Construindo seu discurso teoldgico e pastoral em franca oposicao a
Igreja Catdlica Apostdlica Romana no Brasil e consciente de sua
“superioridade” étnica e cultural em relagdo ao povo brasileiro ignorante,
atrasado e supersticioso, o protestantismo de missao, metodistas incluidos, vai
negar como mas e pecaminosas as manifestagfes dos valores, do estilo de
vida, da cultura e da religiosidade do povo brasileiro (ao contrario dos
pentecostais e dos neopentecostais, como ja assinalamos). Converter-se ao
protestantismo significava, para os “pobres” brasileiros — no sentido literal e no
sentido pejorativo — trair suas raizes e negar sua cultura. Festas populares
tradicionais e importantes como manifestacdo cultural do povo brasileiro, tais
como as dancas folcléricas regionais, as festas juninas e o carnaval, eram
criticadas e combatidas pelos missionarios norte-americanos como
manifestacbes mundanas e pecaminosas do atraso cultural, da ignorancia e da
supersticdo do povo brasileiro, principalmente em virtude de suas ligacbes

emocionais e espirituais com o catolicismo romano.

Outro aspecto insistentemente ressaltado pelos estudiosos de sociologia
da religido no Brasil é a cronica inadequacdo do protestantismo brasileiro a
aspectos peculiares e caracteristicos da formacgéo sécio-cultural e religiosa do
povo brasileiro. As matrizes sécio-culturais e religiosas do povo brasileiro
identificavam-no com as raizes do catolicismo ibérico dos portugueses, em rico
e singular sincretismo com as religides indigenas e africanas que aqui se
estabeleceram em funcdo da dominacédo colonial. Quando chegou ao Brasil,
com 0s missionarios norte-americanos, o contetdo teolégico da mensagem

proclamada pelos metodistas enfatizava, de forma moralista e conservadora, a
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necessidade de dizer “ndo” a todas essas ricas e belas manifestacdes da
cultura e da religiosidade do povo brasileiro. Em outras palavras, o metodismo
foi incapaz de dialogar — numa relagdo simbidtica inteligente, criativa e

reciprocamente proveitosa — com a cultura do povo brasileiro:

Preso a uma concepcao ingénua de sociedade, que ndo levava em
conta as interacdes entre 0S Qrupos sociais e as gritantes
contradicbes de classe, o0 protestantismo de  misséo,
caracteristicamente, nédo foi capaz de perceber a natureza peculiar e
propria da formacgédo sécio-cultural brasileira que a distinguia da sua
congénere norte-americana. O ideal societario proclamado por meio
de sua mensagem teoldgico-doutrindria ndo encontrou ressonancia
suficiente que l|he proporcionasse o desempenho de um papel
transformador significativo no ambito socio-cultural e politico nacional.
Contribuiu para isso, e muito, sua incapacidade de inculturacéo,
revelada no rechaco de tudo aquilo que constituia, na realidade, o
ethos caracteristico da cultura latino-americana em geral e, em
particular, do Brasil, mas que era entendido como contetdo proprio
do catolicismo (DIAS, 2010, p. 52).

O mundo, segundo esta visdo, esté irremediavelmente perdido. O que importa,
para o protestante metodista, € a seguranca de sua propria salvagdo, pois

embora “esteja no mundo”, ele “nédo € do mundo”:

[...] o mundo como tal, e de forma especifica 0 mundo latino-
americano com o0s seus valores, estilo de vida, cultura, passou a ser
considerado como mau. Observa-se mesmo que frequentemente esta
negacdo do mundo latino-americano (por sua ligacdo com o
catolicismo) toma a forma inversa, em termos de identificacdo com os
valores importados do mundo anglo-saxdnico. O ato de se converter
ao protestantismo pode entdo implicar nhum desenraizamento pelo
gual o homem é forgcado a negar a cultura que o formou. Surge entao
uma antropologia em que as relagbes do nosso homem com o seu
mundo deixam de ser relagbes essenciais de solidariedade e passam
a ser relagbes acidentais de simples contacto. O protestante esta no
mundo, mas ndo se solidariza com ele. Seus olhos estdo atentos a
sua vida pessoal e a promessa de salvacao individual (ALVES, 1982,
p. 126).

A influéncia dos missionarios norte-americanos continuou muito forte no
metodismo brasileiro até o inicio dos anos de 1970. Foi somente apds o
Concilio Geral de 1970, com a extingdo do Conselho Central, 6rgdo
administrativo vinculado a Igreja Metodista Episcopal do Sul, que as instancias
decisorias foram progressivamente passando as maos dos metodistas
brasileiros. Um projeto missionario efetivamente brasileiro foi se consolidando
progressivamente nos anos de 1970, com a aprovacdo de dois Planos
Quadrienais, em 1974 e em 1978, até a aprovacdo do Plano para a Vida e a

Missdo da Igreja e das Diretrizes para a Educagdo na Igreja Metodista, no
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Concilio Geral de 1982. Voltaremos a discussdo deste tema no quarto capitulo
desta Dissertacdo. No proximo capitulo, examinaremos as tendéncias
teologicas que se manifestaram durante o século XX no protestantismo
brasileiro, mais especificamente a partir dos anos de 1940, e verificaremos
como estas tendéncias influenciaram na constru¢do dos conceitos de educacao
e confessionalidade no interior das Igrejas Protestantes Histéricas em nosso

Pais.



Capitulo 3
Tendéncias Teoldgicas no Interior do Protestantismo Brasileiro
3.1. O espirito da teologia protestante

Durante o decorrer do século XX, mesmo antes de suas rea¢gfes mais
explicitas e contundentes contra o pentecostalismo (e, depois, contra o
neopentecostalismo), o “espirito” da teologia protestante foi tenazmente
assediado e atacado pelo fundamentalismo. Falta ao protestantismo, por sua
propria natureza, um poder centralizador. Tal caracteristica tem vantagens e
desvantagens. A vantagem é que o protestantismo, desafiando todo e qualquer
tipo de autoritarismo eclesiastico, explicita com maior liberdade seu
pensamento em meio as crises, desafios e oportunidades da histéria. A
desvantagem, exatamente pela auséncia de um poder centralizador (ao
contrario do catolicismo romano, por exemplo), é a sua fragilidade institucional.
Mendonca discute, com arglcia e profundidade, esta caracteristica essencial a

preservacdo do préprio espirito do protestantismo:

[...] o protestantismo, pela sua natureza, sempre esteve entre Cila e
Caribdes: ao tentar reforcar suas instituicbes mata seu pensamento e
ao liberar este enfraquece-se como instituicdo. Especialmente em sua
segunda metade, a reflexdo teoldgica mais criativa do protestantismo
foi sufocada ou correu & margem das igrejas mais fortes por causa do
impacto do fundamentalismo. A estreiteza dogmética do
fundamentalismo e sua critica ferrenha ao “modernismo” talvez seja
uma das molas propulsoras dos movimentos religiosos que, conforme
muitos afirmam, navegam nas aguas da pés-modernidade. Se a pos-
modernidade é entendida como libertacdo de dogmas e tradigcGes,
tessas novas religides nada tém de fundamentalistas, como diversos
autores tém afirmado; ao contrario, poderiam ser entendidas como
liberais e modernistas em muitos sentidos. Seriam, com muitas
razes, uma reagdo ao fundamentalismo. O protestantismo histérico,
ao mesmo tempo que fornece os parametros eclesiasticos para o
neopentecostalismo, reage contra ele, ndo com a flexibilidade de
pensamento, mas com a rigidez da doutrina como Ultimo bastido das
instituicdes. O protestantismo histérico esta perdendo a batalha para
as novas formas de cristianismo por duas vias: por evasao direta para
as novas igrejas ou por perda simbdlica no interior dos seus préprios
templos. (MENDONGCA, 1997 apud CAMPQOS, 1997, pp. 10-11).

E importante acentuar que o primitivo pentecostalismo norte-americano,
0 pentecostalismo que chegou ao Brasil no inicio do século XX, o

fundamentalismo que chegou ao Brasil para “invadir’ as Igrejas Protestantes
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Histéricas na segunda metade dos anos de 1940° e também as igrejas
neopentecostais (que se formam e se estabelecem no Brasil a partir da
segunda metade dos anos de 1970) jamais conseguiram compreender e
captar, em toda a riqueza de sua complexidade, a beleza e a profundidade do
carater radical e revolucionario do pensamento teoldgico protestante, em
especial no que se refere ao conceito dos primeiros reformadores sobre a

Igreja e sobre o significado espiritual da experiéncia religiosa.
3.1.1. O testemunho do Espirito e o significado da experiéncia religiosa

E, por falar em teologia protestante, ndo é demais ressaltar que John
Wesley, neste particular acompanhado convicta e entusiasticamente por seu
irmdo Charles Wesley,* nunca desdenhou da importancia do carater racional
do pensamento teolégico anglicano. Tanto isso é verdade que, para ele, a
razdo é um dos pilares fundamentais do nosso conhecimento religioso. Os
irméos Wesley jamais foram adeptos de qualquer postura antiintelectualista
gue menosprezasse 0 uso da razdo na vivéncia da experiéncia religiosa. O que
0s metodistas primitivos queriam, na verdade, era a volta da “religido do
coracao”, uma nova espiritualidade que também enfatizasse a importancia
fundamental da experiéncia religiosa:

Nas Igrejas da Reforma nos temos uma grande variedade e dentro
dessa grande variedade aparece o Metodismo. O elemento especifico
no Metodismo néo esta na forma de ser Igreja: a forma de ser Igreja
no Metodismo é basicamente a mesma forma da Igreja Anglicana. A
forma especifica do Metodismo estd na insisténcia de que ndo é
possivel falar da fé [e da Igreja, acrescento eu] sem uma profunda

experiéncia espiritual que abre o caminho para a vida de santidade,
de santificagdo (SANTA ANA, 1992, pp. 16.17).

Mas, como John Wesley corretamente compreendeu, esta “profunda
experiéncia espiritual” depende e estd necessariamente condicionada ao

testemunho interior do Espirito de Deus ao espirito do ser humano:

® Para uma analise mais critica e acurada da influéncia das ideias fundamentalistas nas Igrejas Protestantes Historicas, ler os artigos
“O nascimento do ‘racismo’ confessional: raizes do conservadorismo protestante e do fundamentalismo™ e ““Vocagdo ao
fundamentalismo: introducdo ao espirito do protestantismo de missdo no Brasil”, respectivamente de autoria de Précoro
Velasques Filho e Ant6nio Gouvéa Mendonga. In: MENDONGCA, Antdnio Gouvéa & FILHO, Précoro Velasques. Introdugdo ao
Protestantismo no Brasil. Edi¢des Loyola, Sdo Paulo, SP, e Programa Ecuménico de Pds-Graduagdo em Ciéncias da Religido da
UMESP - Universidade Metodista de Séo Paulo, Sdo Bernardo do Campo, SP, 1990, pp. 111 a 143. Ler também o artigo de
Zwinglio Mota Dias, Fundamentalismo: O Delirio dos Amedrontados (Anotagdes socio-teoldgicas sobre uma atitude
religiosa), publicado na Revista Tempo e Presenca Digital — Pé4gina Principal. INTOLERANCIA RELIGIOSA. Ano 3, n° 13,
dezembro de 2008.

4 Os irmaos John e Charles Wesley foram os principais lideres do movimento metodista, na Inglaterra do século XVIII.
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O testemunho do Espirito Santo é experiéncia tdo intima que nao
pode ser expressa em palavras. Experimenta-se. E ela é diferente em
cada pessoa; depende do carater, da formacdo educativa, das
idiossincrasias, etc. Esse testemunho do Espirito ndo se caracteriza
principalmente por exteriorizacbes de entusiasmo que podem ser
passageiras ou efémeras (como seja o caso de falar em linguas, ter
visbes, fazer milagres, etc.). A presenca do Espirito se revela, antes,
em expressdes de vida ética e em servigo, conforme a indicacéo do
apostolo Paulo: “Mas o fruto do Espirito é: amor, alegria, paz,
longanimidade, benignidade, bondade, fidelidade, mansidao, dominio
proprio (Gl 5.22-23)” (BARBIERI, 1983, p. 7).

Conforme John Wesley, pois,

[...] o testemunho do Espirito € uma impresséo intima na alma, pela
qual o Espirito de Deus, imediata e diretamente “testifica a meu
espirito que sou filho de Deus”, que “Jesus Cristo me amou € a si
mesmo se entregou por mim”; que todos os meus pecados sdo
cancelados e eu, eu mesmo, sou reconciliado com Deus (WESLEY,
1997, p. 71).

O auténtico testemunho do Espirito, segundo John Wesley, é fruto da
graca de Deus, transformando radicalmente a vida da pessoa cristd, que pode
agora vivenciar em seu cotidiano o sincero arrependimento, a plena alegria no
Senhor e o intenso desejo de fazer a vontade de Deus. Avesso a qualquer tipo
de sectarismo, John Wesley ressalta o vinculo indissollvel entre a Igreja e a

experiéncia crista. Para ele,

[...] a Igreja é um organismo vivo de piedade e de boas obras, nunca
uma sem a outra, em servico fiel a Deus e a humanidade. [...] Assim,
a eclesiologia fundamental de Wesley ndo segue os critérios nem da
Igreja nacional nem dos sectérios; ele pretende um movimento de
renovacdo genuinamente ecuménico, capaz de beneficiar a todos os
cristdos. Ele ndo faz a habitual distingdo dos sectarios entre os que
seguem determinadas doutrinas e praticas e os que nao seguem.
Todos s&@o bem-vindos. No entanto, distingue entre os que estédo
sinceramente “no caminho” e os que ndo estdo. A Igreja ndo existe
apenas para 0s santos, mas para aqueles que créem que Deus tem
sempre mais vida a dar e estdo abertos a essa dadiva (RUNYON,
2002, pp. 138-139).

Para uma melhor compreenséao do conceito dos primeiros reformadores
sobre o significado da experiéncia religiosa, no ambito da teologia crista, Tillich

nos esclarece:

A teologia crista se baseia no evento Unico Jesus o Cristo. E, apesar
do sentido infinito deste evento, permanece s6 este evento. Como tal,
ele é o critério de toda experiéncia religiosa. Este evento esta dado a
experiéncia e ndo se deriva dela. Portanto, a experiéncia recebe e
ndo produz. Seu poder produtivo esta restrito a transformacgéo do que
Ihe é dado. Mas essa transformagdo ndo é pretendida. O ato de
recepcao pretende receber e tdo-somente receber. Se se pretende
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transformagédo, a recepcdo se torna falsificacédo. [...] A experiéncia
religiosa do homem poderia se tornar uma fonte independente da
teologia sistematica s6 se o homem estivesse unido a fonte de toda
experiéncia religiosa: o poder Espiritual nele. Sé se o seu espirito e o
Espirito Divino nele fossem uma s realidade, sua experiéncia
poderia ter carater revelatério. Esta unidade esta implicita na doutrina
moderna do homem. Mas, como os reformadores corretamente
sublinharam contra os entusiastas, esta unidade ndo é um fato. Até
mesmo o santo deve ouvir aquilo que o Espirito diz ao seu espirito.
Porque também o santo € um pecador. Pode haver revelacao através
dele, como houve através de profetas e apostolos. Mas esta
revelagdo chega contra ele e para ele. Ela ndo provém dele. A
compreensdo desta situacdo humana destréi toda teologia que faz da
experiéncia uma fonte independente, em vez de um meio dependente
da teologia sistematica (TILLICH, 1984, pp. 46-47).

A critica teoldgica dos primeiros reformadores pode, evidentemente, ser
feita com propriedade ao pentecostalismo primitivo que se manifestou nos
Estados Unidos no final do século XIX e inicio do século XX, ao
pentecostalismo que se instalou no Brasil no inicio do século XX e,
principalmente, ao neopentecostalismo que floresceu no Brasil a partir da
segunda metade dos anos de 1970. Esses trés grupos sao todos originarios do
pentecostalismo primitivo e advogam que o batismo com o Espirito Santo e a
glossolalia (o falar em linguas) sdo absolutamente necessarios como critério e
sinal indiscutivel de um encontro vital e transformador do cristdo e da crista
com Jesus Cristo. Contudo, para John Wesley (assim como para Tillich),
embora a experiéncia tenha uma importancia vital, ela ndo pode ser tomada
como uma fonte independente ou como um evento normativo; a experiéncia, ao
contrario, deve estar subordinada ao testemunho biblico e a tradicdo teoldgica
da Igreja. A experiéncia, ao contrario do que pensam 0s pentecostais e
neopentecostais, ndo é fonte de autoridade. A experiéncia nédo €, por si so, a
prova da verdade. A reflexdo teolégica de Wesley, feita em meio as
atribulactes e desafios do seu ministério pastoral, levou-o a clara percepc¢éo de
que “a ‘experiéncia’ € a apropriacdo da autoridade, mas ndo a sua fonte; ela
ndo é a prova da verdade, mas a verdade é que é sua prova”’ (WILLIAMS,
1989, pp. 23-24).

3.1.2. A teologia protestante e a Igreja

Todas essas afirmagbes nos conduzem de volta a uma compreensao
mais abrangente e totalizadora do “espirito” da teologia protestante. A teologia

protestante preocupou-se, desde o inicio, com a resposta a uma questao
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fundamental: O que € a Igreja? Para Lutero e Calvino (e também para John

7

Wesley), a Igreja € evento, € acontecimento historico e, como tal, supera e

transcende os limites de sua institucionalizagéo:

A Igreja é, muito mais que uma instituicdo, um evento, um
acontecimento novo que brota no meio da histéria, como resultado da
acdo agregadora do Espirito de Deus, de reunir aqueles e aquelas
sensibilizados pela proposta de humanizacéo plena de vida, revelada
na experiéncia de Jesus de Nazaré. Trata-se, portanto, de uma
comunidade de homens e mulheres que respondem a vocacgédo do
Espirito e procuram plasmar suas vidas consoante os valores do
Reino anunciado por Jesus (DIAS, 2008, p. 8).

Isso significa que a salvagdo vem de Deus e ndo depende da

intermediacdo da Igreja ou, em ultima andlise, de qualquer iniciativa humana:

Deus age no meio da histéria e a Igreja, a comunidade dos
seguidores de Jesus, seria [apenas] uma das consequéncias dessa
acdo. Ou seja, a Igreja, embora chamada a existéncia por uma
iniciativa divina, acontece no meio da histéria, € histérica, resultado
da interacdo entre humanos, portanto precaria e provisoria: ecclesia
reformata et semper reformanda (DIAS, 2008, p. 9).

E exatamente aqui, na compreensdo da natureza essencial da Igreja,
que reside o carater revolucionario da teologia protestante em relagdo aos
pressupostos da teologia do catolicismo medieval, que insistia no entendimento
da acgdo salvifica de Deus no mundo por meio da intermediacdo da Igreja,

entendida como canal indispensavel para a salvacdo humana:

A Igreja Medieval construiu sua concepcdo de divindade fortemente
apoiada na filosofia aristotélica, entendendo Deus como um Ser
supremo que ocupava 0 andar superior, acima de uma grande
estrutura hierarquica de seres. Como Criador, este Ser Supremo
estabeleceu os lugares especificos para cada coisa e para cada ser
numa gradacéo perene e fixa e cada ordem de coisas e seres trazia
dentro de si esta mesma hierarquizagdo. Aplicado a sociedade
humana, este esquema de compreensdo da realidade estabelecia
uma continuidade perene entre o0 reino divino e tudo o mais
compreendido como criacdo. Quanto mais alta a posi¢ao hierarquica,
mais préoxima do Ser Superior e maior a autoridade e poder de quem
a ocupa. Nesta concepcéo, a Igreja mantinha, por razées Obvias, uma
posicdo privilegiada, pois possuia mais “ser” que as demais ordens.
Por outro lado, nessa estrutura ndo havia lugar para o Deus pessoal
de que nos fala a Biblia, mas apenas para o Deus autoridade
suprema que governava a ordem do mundo.

Em sua leitura atenta das Escrituras, Lutero e, depois dele, Calvino
vao descobrir que ndo existe esta continuidade entre o Criador e as
diferentes ordens da criagdo. Deus é o “Totalmente Outro”, que ndo
podemos conhecer, é 0 “extra nos” que, no entanto, toma a iniciativa
de vir até nos, revelando-nos sua vontade de nos redimir ao nos
permitir o dom da vida. E um Deus que néo estabelece intermediarios
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e que age permanentemente no mundo, no interior da histéria. [E um
Deus] que quer a transformacao de sua criacdo. Ou seja, o Deus que
[Lutero e Calvino] encontraram nas paginas da Biblia era um Deus
diferente daquele proclamado pela estrutura eclesiastica que entdo
conheciam. Um Deus pessoal que estd sempre criando novas coisas,
chamando homens e mulheres para participarem do grande drama da
redencdo da vida, que € a meta de seu Reino. Um Deus, portanto,
voltado para o futuro, agindo livremente no tempo, radicalmente
diferente do Deus concebido como prisioneiro dos espacos sagrados
e dependente da mediacao eclesiastica medieval (DIAS, 2008, p. 9).

Assim, segundo o ideal da Reforma Protestante, a Igreja s6 é Igreja
quando responde fiel, criativa e generosamente aos fantasticos e inesperados
caminhos da graca de Deus:

Se Deus atua na histéria e guia o mundo pelos mais diferentes e
inusitados caminhos em direcdo aos objetivos de seu Reino, a Igreja
s6 cumpre seu papel na medida em que responde com fidelidade a
esse processo redentor. Ou seja, quando percebe e persegue as
novas possibilidades abertas em diferentes momentos da historia

para tornar verdadeiramente humana a vida de todos os humanos
(DIAS, 2008, pp. 9-10).

O “espirito protestante”, para usar a expressdo de Paul Tillich, entende a
prépria Igreja como uma estrutura institucional provisoria, efémera, passivel de
ulteriores modificacdes, aberta a sua continua transformacdo. A dinamica
interna deste conceito assustava tanto a Lutero como a Calvino porque, como
bem o percebe Tillich, o “espirito protestante” expressa “o protesto Divino e
humano contra toda pretensdo de absoluto manifestada por uma realidade
relativa, mesmo se esta pretensdo for levantada por uma igreja protestante”.
(TILLICH, 1992, p. 181). Uma das contradicbes mais fascinantes, inerente ao
espirito do genuino Protestantismo da Reforma, é esta: o Protestantismo é
iconoclasta e contém, em si mesmo, o0 germe de sua prépria destruicao. Contra
qualquer tipo de dogmatismo ou intolerancia, é exatamente este o perigo, o
risco e a beleza de ser protestante. Lendo atentamente a Biblia, os
reformadores primitivos, no século XVI, chegaram a compreensédo de que a
Igreja, ao institucionalizar-se na sociedade e na cultura, esta inevitavelmente
sujeita a pecaminosidade da natureza humana e carrega em si mesma as
marcas indeléveis da imperfeicdo e do pecado. Assim, segundo 0 pensamento
da Reforma Protestante, quando a Igreja se organiza e se estrutura
institucionalmente nas sociedades humanas, ela deve fazé-lo consciente de

gue a sua configuracéo historica ndo pode ser sacralizada e/ou fossilizada:
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Estas experiéncias histéricas nos revelam que as estruturas
eclesiasticas, em todo tempo e em qualquer lugar, asfixiam e
escondem o “espirito protestante” na medida em que tomam a si
proprias e seu passado como modelo que deve ser repetido e deixam
de buscar no meio da histéria e do futuro que se avizinha os sinais da
acao de Deus no mundo. O Protestantismo foi um grito de liberdade
no interior da grande catedral medieval que a todos submetia e
calava. Um grito que ecoou um outro langado quinze séculos antes
do alto de uma cruz no Calvario [...]. (DIAS, 2008, pp. 10-11).

3.2. O protestantismo brasileiro e o fundamentalismo

A Igreja Metodista no Brasil, juntamente com as demais Igrejas
Protestantes Historicas, foi confrontada — especialmente a partir dos anos de
1940, estendendo-se até os dias de hoje — com as ideias teoldgicas
fundamentalistas. De fato, o fundamentalismo foi naqueles anos e ainda o é
atualmente (agora, talvez, ao lado do neopentecostalismo) o grande desafio
eclesioldgico enfrentado pelos protestantes historicos em terras brasileiras. E a
crise, a partir do confronto com as ideias teolégicas fundamentalistas, teve e
tem inevitaveis consequéncias sobre a filosofia educacional do protestantismo
brasileiro de forma geral e, particularmente, sobre a filosofia educacional do

metodismo brasileiro.

E importante conhecer e fazer a critica teologica das ideias
fundamentalistas porque tais ideias, especialmente a partir da segunda metade
do século XX, foram as principais responsaveis pela descaracterizacdo e
reconfiguracdo do ideario teoldgico, pastoral e educacional do metodismo
brasileiro.

O movimento fundamentalista surgiu nos Estados Unidos, no crepusculo
do século XIX, mais exatamente no ano de 1895, quando um grupo de te6logos
conservadores realizou a histérica Conferéncia de Niagara Falls, explicitando
seu veemente protesto contra a crescente aceitagdo, por parte de um grupo
representativo de tedlogos de tendéncia liberal, do método histérico-critico para
a interpretagcdo de textos da Biblia. Este método, influenciado pelos
pressupostos teoldgicos do liberalismo iluminista, baseia-se no dialogo com a
filosofia e as ciéncias da natureza. Tal didlogo distingue-se pela aceitacéo das
teorias cientificas que explicam racionalmente a origem do universo e do
género humano, como por exemplo a teoria darwiniana da evolu¢cdo. O método

histérico-critico por sua vez, quando aplicado a leitura do texto biblico, conduz
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a conclusbes que contradizem a veracidade literal do testemunho das
Escrituras. Questiona-se no Antigo Testamento por exemplo, a partir da
releitura proposta por este método, a narrativa historica tradicional da criacao, a
autoria mosaica do Pentateuco e as narrativas da abertura do Mar Vermelho e
do dildvio; no Novo Testamento, os exemplos mais significativos talvez sejam a
demitologizacdo de eventos sobrenaturais como o0 nascimento virginal de Jesus

Cristo, seus milagres, sua divindade e sua ressurreigao.

O século XIX estava terminando. Estavamos as portas do século XX e o
fundamentalismo é, em sua origem, um movimento oriundo do protestantismo
norte-americano. Nasceu, portanto, nos Estados Unidos e constituiu-se numa
reacdo de tedlogos conservadores as novas e “perigosas” ideias sustentadas
pela teologia liberal em seu didlogo com a filosofia e com as ciéncias da
natureza, especialmente aquelas consubstanciadas nas teorias evolucionistas
de Charles Darwin. Para os fundamentalistas, tais ideias representavam uma
ameaca aos fundamentos, postulados e principios basicos da fé crista. Assim,
a controvérsia dos fundamentalistas se dirige inicialmente, de forma especifica,
contra os tedlogos protestantes liberais, que defendiam a necessidade de que
a teologia cristd aprendesse a dialogar com a filosofia e a ciéncia modernas.
Estabeleceu-se, inevitavelmente, um conflito entre essas duas correntes de
pensamento no protestantismo norte-americano. Segundo Melander (2000, p.
87-118):

O conflito dentro do protestantismo dos Estados Unidos, que tem sido
denominado “a controvérsia liberal-fundamentalista”, comecou [na
verdade] na década [de] 1870 e alcangou 0 seu apogeu nos anos de
1920. A principal caracteristica das crencas protestantes liberais era a
compreensdo positiva a respeito da natureza humana e das
possibilidades humanas, advindas do lluminismo. Os liberais também
se caracterizavam pelo otimismo, pelo anti-formalismo (envolvendo o
questionamento de credos e instituicdes religiosas), pela énfase na
ética, pela imanéncia de Deus, pelo anti-sectarismo e pela vinculagao
a alta critica biblica. Na virada do século, o protestantismo liberal nos
Estados Unidos era claramente marcado pelo modernismo, ou seja,

por uma posicdo favoravel a cultura secular, e pela ideia de
adaptacao do cristianismo a sociedade moderna.

Na Conferéncia de Niagara Falls, em seu documento final, os te6logos
conservadores definiram os cinco pontos fundamentais sobre os quais, no
confronto com a teologia liberal, ndo poderia haver qualquer tipo de

negociagdo: 1. a Biblia, em todos os seus livros, é absolutamente inerrante; 2.
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Jesus Cristo € Deus; 3. Jesus Cristo, gerado pelo Espirito Santo, nasceu da
virgem Maria; 4. a morte e a ressurreicdo de Jesus Cristo sdo a garantia da
redencédo universal; 5. a proclamacéo da ressurreicdo da carne e a certeza da
segunda vinda de Cristo sdo essenciais para a preservacdo do conteudo

salvifico da mensagem crista.

E no contexto deste acirrado debate ao mesmo tempo ideologico e
teolégico que, em 1902, os irmaos Lyman Stewart e Milton Stewart,
empresarios do setor petrolifero do Estado da Califérnia, nos Estados Unidos,
tomam a iniciativa de imprimir 250.000 exemplares de uma série de 12
panfletos, escritos pelos tedlogos presbiterianos conservadores de Princeton,
sob o titulo The Fundamentals. A colecdo, com o mesmo titulo, foi publicada na
integra, entre os anos de 1909 e 1915, e trés milhdes de cépias foram
distribuidas gratuitamente ao povo norte-americano. A disseminagcdo e
publicidade destes panfletos na midia transformou um debate teolégico interno
num conflito aberto entre posicbes teoldgicas e politico-ideoldgicas
inconciliaveis que esta presente nos Estados Unidos até os dias de hoje.
Alguns anos mais tarde, por ocasido da realizacdo da Conferéncia Mundial dos
Cristdos Fundamentalistas, em 1919, o titulo dos panfletos acabou por ser
aceito como a denominacdo oficial do movimento: os fundamentalistas. Em
1925, outro acontecimento deu ainda maior notoriedade as ideias
fundamentalistas nos Estados Unidos. A histéria € contada, em detalhes, por
Dias (2008, p. 5):

Trata-se do caso de um jovem professor de Biologia, John Scope, da
cidade de Dayton, no Estado do Tennessee, que foi denunciado aos
tribunais, por um pastor fundamentalista, por estar ensinando a teoria
evolucionista de Charles Darwin. Do ponto de vista juridico estava em
jogo a questdo da legalidade do ensino das teorias seculares acerca
da origem da espécie humana. O julgamento ganhou as manchetes
dos jornais como o “processo do macaco”’. Naturalmente, os
fundamentalistas apoiaram a exoneracdo do professor e tiveram, na
figura do senador William J. Brian, seu principal advogado de
acusacao contra os avancos do secularismo, do modernismo e da
imoralidade. Por outro lado, o jornal The New York Times,
acompanhando diariamente o debate juridico, fez-se porta-voz dos
liberais protestantes e do mundo laico norte-americano, estupefatos
com a decisdo das autoridades do Tennessee de proibirem o ensino
do darwinismo nas escolas. John Scope, defendido por uma equipe
de advogados, da recém-criada American Civil Liberties Union,
chefiados por Clarence Darrow, ganhou a causa em nome da
liberdade de expressdo e dos direitos individuais garantidos na
Primeira Emenda.
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Este episddio ocasionou o0 enfraguecimento do movimento
fundamentalista nos Estados Unidos, produzindo divisdes especialmente entre
0os presbiterianos, culminando com a radical reformulacdo do Seminario
Teolégico de Princeton, retomado pelos tedlogos liberais em 1929. Os
professores fundamentalistas, destituidos de seus postos, acabaram por

fundar, na Filadélfia, o0 Seminario Teoldgico Westminster.

Exatamente no ano desta cisdo entre o0s presbiterianos, havia em
Princeton um jovem seminarista que simpatizava com as ideias
fundamentalistas. Seu nome era Carl Mcintire. N&do concordando com as ideias
teologicas de seus novos professores, adeptos da teologia liberal, Mcintire
transferiu-se de imediato para o Seminério Teoldgico Westminster, onde
concluiu seus estudos em 1931. Neste mesmo ano, foi ordenado pastor e
chegou a pastorear algumas igrejas. Polemista nato, Mclntire insistiu no debate
com a teologia liberal e acabou por enfrentar, ao lado de alguns outros colegas
pastores, entre os anos de 1935 e 1936, o julgamento de sua denominacao.
Dividiu a igreja local que pastoreava e, apoiado pelo grupo dissidente, fundou a
Igreja Presbiteriana da América, que teve posteriormente seu nome alterado
para Igreja Presbiteriana Ortodoxa. Nao ficou muito tempo nesta denominacao.
Insuflando debates internos sobre escatologia, tradicionalismo e usos e
costumes (principalmente relacionados ao tabagismo e as bebidas alcodlicas),
Mcintire logo encontrou motivos para abandonar a nova denominagdo e

fundou, em 1937, a Igreja Presbiteriana Biblica.

Carl Mclntire visitou o Brasil por trés vezes, nas décadas de 1940 e

1950. Seu principal objetivo “missionéario” foi a divulgacdo e disseminagdo das

ideias fundamentalistas, especialmente entre as Igrejas Protestantes

Histéricas. Mcintire promoveu, de forma escancaradamente explicita e

divisionista, o combate a secularizacdo da fé cristd e ao ecumenismo.

Mendonga nos conta parte da historia da insergcéo das ideias fundamentalistas
no contexto missionario do protestantismo brasileiro:

Na década de 1940, Carl Mcintire esteve no Brasil propagando o

fundamentalismo, tendo em vista especialmente uma reacgao contra o

Conselho Mundial de Igrejas, cuja fundagdo (Amsterda, 1948) vinha

sendo preparada desde 1925. A pregacdo de Mclintire causou
brechas e divisbes nas Igrejas [Protestantes] brasileiras. Mas, a partir
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da década de 1950, o fundamentalismo assumiu estratégias
diferenciadas.  Surgem  seminarios e institutos  biblicos,
acampamentos para jovens e diversas organizagfes missionarias
com o0s mais diversos nomes, mas todas intitulando-se
“indenominacionais”. Essas organizacOes paraeclesiasticas nunca
tiveram interesse na formacgdo de igrejas. Seu objetivo sempre foi
ideologico, isto é, a insercao e alimentacdo do fundamentalismo nas
igrejas nacionais, numa luta ideoldgica e politica aberta contra o
movimento ecuménico. Ultimamente tem impressionado o nimero de
editoras especializadas em lancar literatura fundamentalista em nosso
meio. N&o é preciso muita sagacidade para perceber a extenséo dos
resultados do fundamentalismo no protestantismo brasileiro. Antes de
mais nada é uma forma de fé cristd inteiramente voltada para o
sobrenatural e para o a-histérico. Ndo ha nenhuma abertura para o
social, para a Igreja no mundo. E uma fé passiva em busca de sinais.
Nao favorece nenhuma reflexdo teolégica. A fé ja esta cristalizada na
reta doutrina. Ndo favorece projetos nem gera utopias porque a
leitura da Biblia ja esté feita. E um dogmatismo escolastico, autoritario
e ultraconservador. A auto-suficiéncia dos fundamentalistas em
matéria de fé constitui-se numa espécie de racismo confessional. A
auséncia de amor € uma das primeiras consequéncias. O
fundamentalismo ndo se difunde eclesialmente, isto €, pelas
confissbes de fé das igrejas constituidas, mas ideologicamente,
através de instituicbes  paraeclesiais  preponderantemente
estrangeiras. As raras nacionais sdo imitacdes que navegam nas
mesmas aguas (MENDONCA, 1990a, p. 142).

O fundamentalismo teve uma influéncia devastadora sobre o
protestantismo brasileiro, pelo menos no decorrer dos Ultimos cinquenta anos.
Sua leitura literalista e dogmatica da Biblia fez com que o protestantismo
brasileiro se tornasse cada vez mais ortodoxo e conservador em seu discurso
teolégico e em sua pratica pastoral e educacional. Na verdade, o
fundamentalismo desfigurou e descaracterizou o protestantismo brasileiro num
dos principios e postulados mais caros a Reforma Protestante: o livre exame
das Sagradas Escrituras. O fundamentalismo quer, em Ultima analise,
“engessar”’ a criatividade e a dimensao libertaria do pensamento teoldgico
protestante dentro de um sistema hermético e fechado de formulacbes e regras
de fé e pratica as quais o crente fiel deve se submeter intelectual e
teologicamente, sem questiona-las em nenhum momento. O fundamentalista é
uma “ilha” de certezas e respostas definitivas e inquestionaveis em meio a um
“mar” de incertezas, perguntas, duvidas e inquietagdes. Conforme Mendonga
(2005, p. 58),

O  fundamentalismo institucionalizou-se  como  movimento
internacional ap6s a Segunda Guerra Mundial com a fundacdo do
Conselho Internacional de Igrejas Cristds, em 1948, em Amsterda,

sob a lideranca do pastor presbiteriano norte-americano Carl Mclintire
(1906-2002). Voltando-se principalmente contra 0 movimento
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ecuménico, que também se institucionalizava, o ICCC (International
Council of Christian Churches), pela voz de seu fundador, chamado
pelos seus adversarios de “apéstolo da discordia”, promoveu crises
internas nas igrejas.

Qual era o perfil do Protestantismo de Missao que chegou ao Brasil nas

duas ultimas décadas do século XIX? Mendonca responde:
[Era] um protestantismo evangelical sob o ponto de vista da teologia e
anti-catdlico sob o aspecto da estratégia. Por isso, € compreensivel a

evolucdo desse protestantismo para o fundamentalismo mais radical,
denominacionalista e anti-ecuménico (MENDONCA, 1992, p. 5).

O Protestantismo de Missdo que chegou ao Brasil foi, desde o inicio,
profundamente influenciado por ideias e posturas teoldgicas provenientes dos
Estados Unidos. O movimento missionario norte-americano que trouxe o
protestantismo ao Brasil deve ser entendido e interpretado sempre a partir do
contexto conflitivo da Guerra da Secessdo, que decretou a derrota da
aristocracia agraria do sul dos Estados Unidos. No caso especifico do
metodismo brasileiro, talvez possamos dizer que 0s primeiros missionarios que
aqui chegaram tinham j& um perfil conservador pré-fundamentalista:

O protestantismo de missdo no Brasil, segundo uma ja recorrente
tipologia, foi resultado do investimento missionario das igrejas norte-
americanas a partir dos despertamentos religiosos dos séculos XVIII
e XIX, principalmente, que deram forma a um protestantismo
conservador, anti-moderno por exceléncia, conversionista e muito
propenso as teses fundamentalistas. A eclosdo desse movimento nos
Estados Unidos como que contaminou as sociedades missionarias,
reforcando o elemento conservador e criando espacos para a
admissao, pelo menos dissimulada, das propostas fundamentalistas
entre nés. Nas décadas de quarenta e cinquenta do século passado,
a ofensiva fundamentalista, representada pela presenca do pastor
Carl Mclintire visitando as igrejas brasileiras, estabeleceu um divisor
de aguas bem claro. A maioria das denominagbes protestantes
brasileiras optou por permanecer sem uma definicdo clara: ndo aderiu

abertamente as teses fundamentalistas, mas tampouco as renegou
claramente (DIAS, 2008, p. 9).

Tal ndo foi o caso da Igreja Metodista no Brasil. A bem da verdade, é
importante dizer aqui que a lideranga da Igreja Metodista se posicionou aberta
e corajosamente contra as teses e ideias fundamentalistas defendidas
ardorosamente, a época, por Carl Mcintire. O Rev. Charles Wesley Clay,
missionario norte-americano que durante muitos anos exerceu o0 cargo de
Secretéario Geral da antiga JUGEC — Junta Geral de Educacéo Crista da Igreja

Metodista do Brasil, em carta enderecada a todos os pastores metodistas,



88

datada de 31 de julho de 1958, é enfatico e incisivo e ndo usa meias palavras

para condenar o fundamentalismo:

Tem esta carta a finalidade de alertar o colega quanto a realizacdo no
pais, durante o més de agosto, de reuniées promovidas pelo Sr. Carl
Mclintire e o Concilio Internacional de Igrejas Cristas [...]. Certamente
0 colega estd lembrado de que o Concilio Internacional de Igrejas
Cristds é uma organiza¢do que tem atacado severamente a Igreja
Metodista e o Conselho Mundial de Igrejas, do qual fazemos parte.
Combate, também, a Confederacdo Evangélica do Brasil, e fomenta
discordia e divisdes entre as igrejas evangélicas e entre os crentes.
Geralmente a acusacdo € de que somos modernistas, de termos
tendéncias comunistas, e de querermos nos unir a Igreja Catélica
Romana para formarmos uma super-igreja. Vasculham livros escritos
por metodistas nos EEUU, destacando afirmativas que, isoladas do
contexto, expressam heresias que ndo sdo aceitas pela Igreja em
geral. Semeiam, assim, a duvida e a desconfian¢a. Posso afirmar-lhe
com seguranca que nem nos Estados Unidos nem no Brasil esta a
Igreja Metodista minada de elementos comunistas ou modernistas ao
ponto de constituirem um perigo para a lIgreja [...]. Assisti
pessoalmente algumas das reunides [do CIIC, em 1951,] e pude
verificar a maneira desleal e ditatorial pela qual realizam suas
reunibes e tomam as suas decisfes — um pequeno grupo tentando
falar em nome de muitos sem que os de opinido contraria tenham
oportunidade de se expressar. Fiquei com a impressdo de que
estavam pregando o 6dio e o desentendimento em vez do Evangelho
de Cristo (CLAY, 1958).

Porém, a andlise de Dias esta correta. Embora houvesse honrosas e
significativas excec¢fes entre a lideranca metodista clériga e leiga, com o
passar dos anos também a Igreja Metodista, assim como as demais Igrejas
Protestantes Histéricas no Brasil, se deixa penetrar pelas ideias
fundamentalistas. A  sociedade Dbrasileira  experimentava grandes
transformagdes e os protestantes brasileiros, irmanados e fortalecidos pela
Confederacdo Evangélica do Brasil, promoveram em 1962, na cidade de
Recife, capital de Pernambuco, a famosa e controversa Conferéncia do
Nordeste. Dois anos depois, o0 Brasil viveria o golpe militar de 1964, que
acabou por redefinir, entre outras tragicas consequéncias, o perfil conservador

e fundamentalista do protestantismo brasileiro.

Especialmente a partir da segunda metade do século XX, em meio a
outras possibilidades de atuacdo missionaria®, o protestantismo brasileiro, em
sua grande maioria (ai incluidos metodistas, batistas e presbiterianos), com

raras e honrosas excec¢des, optou por aderir aos pressupostos ideolédgicos e

% Sobre outras possibilidades de atuagdo missionéria para o protestantismo brasileiro naquela época, ler o excelente artigo O
protestantismo no Brasil e suas encruzilhadas, jé citado, de Antdnio Gouvéa Mendonga.



89

teoldgicos do fundamentalismo. Alguns sociélogos da religido, estudando e
analisando criticamente este periodo, lamentam esta opgdo e afirmam que o
protestantismo brasileiro, infelizmente, ao deixar-se seduzir pelas ideias
fundamentalistas, abdicou de suas utopias mobilizadoras e disse “ndao” a
possibilidade latente de abrir-se ao “novo” e superar suas tendéncias
conservadoras, dando assim uma contribuicdo mais significativa, diferenciada e
culturalmente relevante para a transformacao da sociedade brasileira:
O fundamentalismo é uma forma fanatica e neurética de religiosidade,
em que a forma especifica de teoria e pratica religiosas que é
abracada torna-se uma espécie de “Gltimo refligio” do individuo contra
forcas espirituais maléficas que o querem destruir. Estas forcas
maléficas encarnam-se, ora na ciéncia moderna, ora no humanismo,
ora na reflexdo critica, ora na consciéncia sdcio-politica e econdmica,
ora na arte, ou em qualquer coisa ou ideia com a minima aparéncia

de novidade, pois o fundamentalismo € sempre “quenofdbico” (do
grego kainos, isto é, “novo”) (GOUVEA, 2006, p. 32).

Nas décadas de 1960, 1970 e 1980, o fundamentalismo ampliou ainda
mais a sua influéncia sobre as Igrejas Protestantes Histdricas no Brasil.
Pregadores e tele-evangelistas como Billy Graham, Rex Humbard, Charles
Fuller, Pat Robertson e Jimmy Swagart alcancavam praticamente toda a
América Latina com uma mensagem que, em sua esséncia, anunciava a
chegada do reino de Deus aqui e agora. Era “destino manifesto” dos Estados
Unidos anunciar e proclamar que, por sua instrumentalidade como povo
escolhido por Deus para a pregacgéo do Evangelho a todo o mundo, o reino de
Deus havia chegado. Em relagdo ao fundamentalismo de Carl Mcintire, esses
pregadores fazem parte de um novo grupo de fundamentalistas: sdo o0s
fundamentalistas ortodoxos engajados, que aprenderam a fazer uso dos
modernos meios de comunicagdo e, sobretudo, da televisdo. A mensagem
continuava basicamente a mesma, mas 0s meios de proclama-la passaram por
um radical processo de atualizagéo:

Os movimentos em questdo, relativamente ao fundamentalismo das
origens, demonstraram uma grande capacidade na utilizagdo
abundante, mesmo exagerada, de todos os meios modernos de
mobilizagcdo e de agregacédo de consenso, superando decididamente
as fronteiras que, no fundamentalismo das origens, se tinham mantido
entre a acéo religiosa e a agdo politica direta. Deste modo vem a
criar-se nos movimentos uma estreita relagédo entre a adesao acritica
e literal ao texto biblico e 0 compromisso direto para com a sociedade

civil e politica, relagdo que os primeiros tedlogos de Nidgara Falls ndo
tinham, certamente, agendado. [... Com isso,] a televisdo — gerida
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pelos pregadores evangélicos qual expressdéo dos grupos
ultraconservadores — torna-se o ared6pago da critica publica em nome
de Deus e dos valores religiosos, um lugar no qual os fiéis de outros
credos se podem reconhecer (PACE e STEFANI, 2002, pp. 35-36).

Devido a poderosa influéncia do fundamentalismo, surgirdo no Brasil,
especialmente a partir da segunda metade dos anos de 1950, diversas
organizacdes para-eclesiasticas que se autodenominardo indenominacionais.
Nas universidades brasileiras, especialmente naquelas de carater confessional,
surgird a Cruzada Estudantil e Profissional para Cristo, fundada pelo norte-
americano Bill Bright (1921-2003). A Cruzada foi a responsavel pela
divulgacao, nas escolas e universidades brasileiras, de um pequeno livreto, na
cor amarela e de formato retangular, que se tornou muito conhecido no meio
evangélico brasileiro: As Quatro Leis Espirituais. Outro grupo que surgiu nas
universidades brasileiras foi a ABU — Alianca Biblica Universitaria. No contexto
da educacédo cristd, com consideravel influéncia sobre juvenis e jovens das
Igrejas Protestantes Histdricas, tivemos o surgimento dos “Jovens da Verdade”,
do movimento “Alvo para a Mocidade e do Acampamento “Palavra da Vida”
(esta organizagdo enveredou também para o campo da educacéo teoldgica,
criando o Instituto Biblico “Palavra da Vida”). Outro grupo muito conhecido foi
“Vencedores por Cristo”, criado em 1968 sob a lideranca do missionario norte-
americano Jaime Kemp, que tinha por objetivo atrair juvenis e jovens das
principais Igrejas Protestantes Histéricas por meio da formagédo de conjuntos
musicais que, nas férias, excursionavam pelo Brasil. Todas essas organizagdes
séo, na verdade, “bragcos” do fundamentalismo dentro das igrejas, comunidades

locais, escolas e universidades confessionais protestantes no Brasil.

Do ponto de vista politico, a maior expressdo da direita politica e
religiosa norte-americana foi o IRD (Institute on Religion and Democracy),
fundado em 1981 pelo tedlogo catdlico Michael Novak para combater
principalmente o ecumenismo e a Teologia da Libertacdo, que se alastravam

“perigosamente” na América Latina e especificamente no Brasil.

Outra heranca deixada pelo fundamentalismo ao protestantismo

brasileiro foi 0 assim chamado movimento evangelical:

O movimento evangélico traz consigo uma linha teologica e
estratégica bem definida. Como, portanto, identificar todos os
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protestantes brasileiros como evangélicos? Embora as linhas do
movimento se ajustem bem ao perfil da média dos protestantes
brasileiros, existem muitos que, sendo evangélicos, ndo sao
“evangelicais”. Dai a necessidade que muitos expositores do
protestantismo tém de introduzir o anglicismo evangelical para
distinguir “evangélicos” de evangélicos. Aqueles, tipicamente
conservadores, denominacionalistas, anti-ecuménicos e até
fundamentalistas, e estes soltos nas mais variadas correntes. Para
concluir, podemos dizer que o0s protestantes brasileiros sao
evangélicos, mas nem todos séo “evangelicais” (MENDONCA, 1992).

Nas trés primeiras décadas do século XX, a Igreja Metodista — ao lado
das demais igrejas protestantes brasileiras — organiza movimentos em busca
de sua autonomia em relagédo a Igreja-Mée nos Estados Unidos. Os grandes
colégios metodistas ja estavam construidos e os metodistas brasileiros se
viram diante do desafio de administrar tais instituicbes sem contar com
recursos econémico-financeiros vindo do exterior. Houve diversos conflitos em
busca do poder na cupula eclesiastica e nas instituicdes educacionais. O
fundamentalismo comecgou a penetrar nas igrejas protestantes, inicialmente de
forma sutil e posteriormente de forma cada vez mais intensa, e logo ganhou
como adeptos importantes elementos de sua lideranca clériga. Diminuiu
sensivelmente o niumero de escolas protestantes abertas neste periodo em
virtude das ideias teolégicas do fundamentalismo, que inibem quaisquer
iniciativas sociais ou educacionais devido a proximidade da segunda vinda de
Cristo.

O crescimento da influéncia do fundamentalismo no protestantismo
brasileiro, intensificada a partir dos anos 60, foi muito nociva e
prejudicial a essas igrejas. Poucas foram as escolas protestantes
nascidas nos ultimos trinta anos. Embora, em vérias cidades, igrejas
evangélicas tenham tomado iniciativas para abertura de escolas de
ensino fundamental, dificiilmente essas se desenvolviam a ponto de
alcancar condi¢c6es para oferecer também ensino médio e superior.
Nesse sentido, poderiamos dizer que a obra missionaria protestante
no Brasil perdeu muitos de seus primeiros ideais. Hoje em dia, a
maioria das igrejas evangélicas e protestantes entende a educacao
como um apéndice da missdo ou uma for¢ca auxiliar, mas ndo como

um elemento central, capaz de impregnar a sociedade com beneficios
perenes (CALVANI, 2009, p. 68).

Ao lado do fundamentalismo, que continua vivo e ativo nas Igrejas
Protestantes Histéricas e, muito especialmente, na Igreja Metodista, o grande
desafio eclesiolégico atualmente enfrentado pelo protestantismo brasileiro € o
avango aparentemente irreversivel do neopentecostalismo sobre suas igrejas e

comunidades locais, gerando divisbes e ocasionando o surgimento das
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chamadas igrejas carismaticas ou renovadas. Assim como o fundamentalismo,
0 pentecostalismo e o0 neopentecostalismo também tém influenciado

sobremaneira o protestantismo brasileiro.

Esta constatacdo deve, necessariamente, levar-nos a uma percepcao
mais clara e honesta da contribuicdo do pentecostalismo & sociedade brasileira
nos ultimos 100 anos. Rolim (1985, p. 62), por exemplo, abre nossos olhos
para a percepcao de que o pentecostalismo surge no Brasil no exato momento
em que as classes populares comegam a ter voz e vez no contexto de uma
sociedade brasileira que, no inicio do século XX, passa por um periodo de
transicdo e estda a caminho de uma transformagéo: as alternativas das classes
dominantes para o desenvolvimento do Brasil ndo podem mais ignorar a

existéncia e as reivindicacdes das classes populares.
3.3. O protestantismo brasileiro e o pentecostalismo

Aproveitando-se do processo de inadequagdo do protestantismo
missionario e de imigracdo aos valores culturais e religiosos da sociedade
brasileira, a semente do pentecostalismo vai germinar e florescer em solo
brasileiro. O pentecostalismo no Brasil, desde o0s seus primordios mas
especialmente na segunda metade do século XX, teve o indiscutivel mérito de
integrar criativamente, em sua mensagem de salvacdo, aspectos e
caracteristicas fundamentais da cultura e da religiosidade do povo brasileiro,
aliando-se a ele e propondo uma alternativa viavel a desumana e

desesperadora situacdo de anomia social em que se encontrava:

Na segunda metade do século XX vamos observar o movimento
pentecostal avancando com impeto no interior de uma sociedade
brasileira em processo de desenvolvimento sécio-econémico desigual
e perverso, que privilegia, via uma modernizacdo seletiva, as velhas
estruturas do poder econdémico e politico, a0 mesmo tempo em que
sacrifica, pela exclusdo econbémica e marginalizagdo politica, a
grande maioria da populagédo do Pais. Exposta a uma luta desigual e
cruel pela sobrevivéncia, esta populacdo se vé tangida para os
centros urbanos em busca de trabalho, onde é tolhida num processo
de urbanizacdo cadtico e desumano. E entre essa populagdo em
permanente aflicdo, desgarrada de seus valores mais caros, que a
mensagem pentecostal vai deitar raizes, oferecendo toda sorte de
lenitivos para o sofrimento e estruturas de sentido para os
desorientados, mas sem atentar, no entanto, para as causas reais
gue produzem continuadamente o mal-estar social que caracteriza a
sociedade como um todo. Por outro lado, esta mensagem, em sua
interacdo com a cultura dos segmentos por ela atingidos, entrou num
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processo de adaptacdo e transformagdo permanente que, pouco a
pouco, foi-lhe escoimando de todos aqueles elementos de dificil ou
impossivel adaptacdo. Com isso, podemos nos arriscar a dizer que a
religiosidade pentecostal hoje, deitada no “berco espléndido” da
religiosidade tradicional brasileira, acabou por nacionalizar
(culturalmente falando), definitvamente, o que restou do
Protestantismo em seu choque com a cultura brasileira (DIAS, 2008,

pp. 6-7).
Neste mesmo periodo, coincidindo com o crescimento explosivo do
pentecostalismo no Brasil, a Igreja Metodista experimenta amargamente o

inicio da decadéncia de seu projeto missionario:

As mudancas socio-econdmicas, provocadas pelo processo de
rapidas industrializacdo e urbanizacdo, vivenciadas pela sociedade
brasileira a partir do final da Segunda Guerra Mundial, entretanto,
acabaram por minar o nosso projeto missionario, pois ndo soubemos
como responder adequadamente as demandas religiosas das
enormes massas urbanas de pobres. Esta experiéncia foi também
vivida por outras denominacdes do protestantismo histérico, ndo
tendo sido um processo limitado aos arraiais metodistas; parece,
porém, que sobre nés o impacto foi maior (MATTQOS, 2000, p. 27).

O problema eclesiolégico, aqui abordado e criticado por Mattos, refere-
se a “invasdo” neopentecostal da Igreja Metodista no Brasil e os consequentes

impasses missioldgicos por ela gerados:

A grave consequéncia de toda esta histéria é que vivemos uma época
de acelerada restauragcdo do clericalismo, onde o laicato cada vez
mais se encontra sufocado pelo corpo pastoral, pois a igreja que se
guer de dons e ministérios ironicamente se vé invadida cada vez mais
por ‘“eclesiologias” dependentes da figura de lideres pastorais
carisméticos, autoritarios e centralizadores, préprias do movimento
neopentecostal. [...] Ndo posso, porém, render-me a uma situacéao de
“dead lock”, a um “beco sem saida” para nosso presente impasse
missionario, pois outras confissdes do protestantismo histérico, como
0s batistas e presbiterianos — para ndo mencionar os Adventistas —
que, sem se renderem totalmente ao neopentecostalismo (como
parece ser hoje a tendéncia de setores cada vez maiores do
metodismo brasileiro), tém sido capazes de assumir um razoavel
consenso sobre seu projeto missionario e implementar programas e
estruturas educacionais compativeis com o projeto para todas as
suas organizacgfes e instituicbes internas (MATTOS, 2000, p. 33 e
37).

A preocupacdo de Mattos é eminentemente pastoral e se insere no
contexto da necessidade urgente de uma clara definicho da identidade
confessional do metodismo brasileiro em meio a “geléia geral” de ideias,
doutrinas e préticas absolutamente estranhas a sua historia e a sua heranga

teoldgica e educacional:
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E, portanto, imprescindivel que o consenso eclesial minimo sobre o
projeto missionario metodista possa também definir com clareza a
nossa identidade metodista diante da crise geral que ameaca hoje as
Igrejas Evangélicas Brasileiras (é importante tomarmos conhecimento
do que esta acontecendo nos arraiais evangélicos tanto historicos
como pentecostais classicos — na falta de melhor palavra — sobre a
guestdo das identidades protestante, evangélica e pentecostal). Nao
€ possivel continuarmos com o grau de dissenso que, hoje, beira a
anarquia na vivéncia denominacional de um numero crescente de
igrejas, pastores, pastoras e de liderangas leigas nos mais diferentes
niveis eclesiasticos, principalmente devido a invasdo de nossas
comunidades e ministérios por doutrinas e préaticas religiosas
estranhas a experiéncia de fé evangélica (MATTOS, 2000, pp. 90-91).

Entretanto, foi inegavelmente o pentecostalismo que, nas primeiras
décadas do século XX, abriu caminhos para a comunicagdo da mensagem do
Evangelho as classes populares no Brasil e também na América Latina. Estas
classes populares foram ignoradas e marginalizadas social, econémica e
culturalmente, tanto pelo catolicismo tradicional quanto pelo protestantismo de
imigracao e de missao:

Do seu lado, a Igreja Catolica dava continuidade a sua alianga com o
setor cafeicultor e com as classes médias, de cujo seio tirou sua elite
de intelectuais leigos. Mas o0s setores populares das classes
dominadas, que o -catolicismo supunha ter sob seu dominio,
permaneciam a margem de um trabalho criativo que fosse ao
encontro de sua espontaneidade e das raizes da sua fé. Ora, foi
precisamente nesta extensa faixa dos econdmica e culturalmente

desprivilegiados que o pentecostalismo fincou suas bases (ROLIM,
1985, p. 62).

Assim, como observa Rolim (1985, p. 62) com propriedade, “0s
caminhos abertos pelo pentecostalismo rumaram numa direcdo muito pouco
explorada pelas igrejas de converséo”, dirigindo sua pregacdo da mensagem
do Evangelho preferencialmente aos pobres e marginalizados. O
protestantismo, de imigracdo ou de missdo, ndo foi sensivel as necessidades
materiais e espirituais das nossas classes populares, consideradas
preconceituosamente como ignorantes, supersticiosas, atrasadas e
necessitadas de educacao e de cultura. Acontece que essa massa de pessoas
ignorantes, supersticiosas e atrasadas constituia a imensa e esmagadora
maioria do povo brasileiro, abandonado a sua prépria sorte e marginalizado
pelas denominagfes do protestantismo historico, sem qualquer possibilidade
de efetiva participacdo em suas igrejas ou comunidades locais. E neste vacuo,
deixado especialmente pelo protestantismo historico, que o pentecostalismo vai

penetrar. Como bem o percebe Bonino (2003, p. 60),
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[...] a semente pode ter sido produzida em Los Angeles ou Chicago,
mas foi plantada na terra latino-americana, se alimentou dos jogos
vitais desta terra e as novas massas populares latino-americanas
comprovaram que o sabor dos frutos correspondia as demandas de
seu paladar. Francescon, Hoover ou Berg podem ter tido acento
estrangeiro, mas a “lingua do Espirito” que falavam encontrou um eco
nos portuarios de Valparaiso, ou nos operarios de Séo Paulo.

A questdo aqui levantada por Rolim e Bonino refere-se & matriz cultural
e religiosa do povo latino-americano e, no nosso caso, do povo brasileiro.
Neste sentido, é importante sublinhar que, transcendendo os pressupostos da
teologia pentecostal classica, a teologia do neopentecostalismo é uma teologia
de afirmacdo do mundo, ao contrario da teologia do protestantismo brasileiro.
Assim, ela é uma teologia de “aproximagdo” a matriz cultural e religiosa do
povo brasileiro, embora se afirme discursivamente em evidente contraposicao
as raizes do catolicismo ibérico, das religides indigenas e das religides
africanas que, numa rica a singular convivéncia sincrética, estabeleceram os

contornos do processo de “cristianizacado” do Brasil-colonia. Esta questdo tem

z

uma evidente conotagdo antropoldgica e €, nos dias de hoje, motivo de
inquietacdo entre os tedlogos que participam das Igrejas Protestantes

Historicas no Brasil, particularmente os metodistas:

Pois estas raizes tém séculos de cultivo e, como toda raiz, atuam
inconscientemente no mais profundo da existéncia individual, criando
uma base sobre a qual se estabelecem tipos de “comunhdo religiosa
social”. E o fendmeno, ainda pouquissimo estudado, da “matriz
religiosa brasileira”, [...] formada pelas multiplas tradig6es dos séculos
de colonizagdo, das origens do catolicismo ibérico implantado ao
tempo da colonizagdo portuguesa até as ricas crencas dos povos
indigenas, confrontadas, com todas as contradi¢cdes possiveis, com o
“catolicismo de missdo” e, mais tarde, as expressdes originais dos
africanos escravizados, que se valeram de um encantador processo
de resisténcia, adaptando seus ritos ao do colonizador de modo
apenas aparente. Diante deste fenémeno se reconhece que um
fendmeno religioso s6 ganha vigéncia e autenticidade se se integrar a
essa “matriz’. Esta é, evidentemente, questdo da maior
complexidade, pois embora uma cultura va depositando ao longo do
tempo os componentes que determinardo a identidade cultural de um
povo, este processo ndo € estatico, estando aberto a fenémenos
novos que emergem da propria realidade ou impactam a cultura
vigente vindos de fora (CESAR, 2007, pp. 65-66).

No préoximo capitulo, veremos em que sentido o conhecimento ou o
desconhecimento da Matriz Religiosa Brasileira, em seus importantes

desdobramentos eclesiolégicos e educacionais, pode interferir — positiva ou
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negativamente — no relacionamento da Igreja Metodista, enquanto

mantenedora, com as suas instituicdes educacionais.



Capitulo 4

A Matriz Religiosa Brasileira e Suas Implicacfes Eclesiologicas e

Educacionais

A Matriz Religiosa Brasileira — marcada pela pluralidade de simbolos e
rituais e pela visdo magica da realidade — identifica, para Bittencourt, as raizes
mais profundas da identidade religiosa do povo brasileiro, que se
sedimentaram a partir do rico sincretismo entre trés diferentes religides: o
catolicismo ibérico e a magia europeia trazidos ao Brasil pelos colonizadores
portugueses, em dinamica simbiose com as tradi¢cdes religiosas dos povos
indigenas que habitavam as terras brasileiras e também com as tradicdes
religiosas dos povos africanos que aqui foram escravizados. Bittencourt vai
ainda mais além, e afirma que a Matriz Religiosa Brasileira foi posteriormente
também influenciada pelo espiritismo e pelo catolicismo romanizado. Tal matriz,
segundo ele, se expressa mais propriamente no sincretismo caracteristico da
religido umbandista (BITTENCOURT, 1994, p. 24).

4.1. O catolicismo ibérico

O catolicismo ibérico se desenvolveu em Portugal e na Espanha no
periodo correspondente ao inicio da colonizagdo brasileira. Havia, na época,
uma alianga entre a Igreja Catolica e o rei de Portugal. O rei tinha, por
concessao da Igreja, poder absoluto sobre as novas terras conquistadas e

nelas era considerado como representante legal e espiritual do Papa.

A lgreja, que acompanhava as caravanas dos primeiros colonizadores
portugueses que vieram para o Brasil, estava diretamente vinculada & Coroa
Portuguesa. No Brasil colonial, os padres, religiosos e bispos eram todos
funcionarios da Coroa Portuguesa. Estabeleceu-se, assim, o que ficou
conhecido como regime do padroado. E o rei de Portugal era o principal
responsavel pela “cristianizacdo” do Brasil-colénia. Ao rei de Portugal cabia
também a responsabilidade de nomear padres e religiosos para catequizar 0s
indigenas nativos e os negros trazidos da Africa como escravos, além de

garantir o acesso das pessoas que vinham de Portugal aos bens espirituais
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oferecidos pela Igreja. Para o rei de Portugal, as palavras “colonizar” e “salvar”
eram sindnimas:
Quem pesquisa documentos brasileiros do periodo portugués fica
impressionado pela seguranca que neles transparece a respeito da
empresa colonial: ela é uma empresa sagrada. Escreve Dom Joé&o lll,
“rei de Portugal”, ao primeiro governador geral do Brasil, Tomé de
Souza: “A principal causa que me levou a povoar o Brasil foi que a

gente do Brasil se convertesse a nossa santa fé catolica”
(HOORNEART, 1991, p. 32).

No desenvolvimento da obra de evangelizagdo da nova colonia, a Coroa
Portuguesa organizou e empreendeu uma verdadeira “guerra santa” para
converter, a qualquer custo, os povos indigenas e 0Ss escravos negros
africanos. Era necessario converté-los e garantir a salvagdo de suas almas.
N&o havia espaco, nesta sociedade colonial, para quem nao quisesse se
converter. Todos eram obrigados a submeter-se & nova religido. O catolicismo
ibérico, ao defender a ideologia da “guerra santa”, torna-se cada vez mais
guerreiro e intolerante, influenciando e transformando o comportamento e o
carater dos espiritos e orixas das religides indigena e africana:

Os efeitos do espirito guerreiro catdlico ndo demoraram a se
manifestar: indios e africanos responderam logo ao desafio da
violéncia sagrada, transformando seus espiritos e orixas em deuses

vingativos e violentos. Olho por olho, dente por dente (HOORNEART,
1991, p. 352).

Do ponto de vista histdrico, as grandes religibes monoteistas ao redor do
mundo viveram no passado, e ainda vivem nos dias de hoje, a tentacdo da
“guerra santa” contra os povos infiéis. No caso do cristianismo, por exemplo, é
certo que a “guerra santa” nao fazia parte do projeto de evangelizacdo das
comunidades cristds primitivas. Contudo, com a “cristianizacdo” do Império
Romano sob Constantino, no final do século VI, mais e mais a religido crista se
deixa contaminar pela ideia de que os povos infiéis deveriam forcosamente

“converter-se” a fé verdadeira.

Outra importante heranga do catolicismo ibérico ao Brasil foi a
implantacdo das confrarias, um desdobramento do regime de padroado. As
confrarias nada mais eram do que associagdes religiosas que praticavam obras
de misericérdia em hospitais, asilos e outras instituicdes de assisténcia social.

As confrarias eram compostas, em sua grande maioria, por leigos
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comprometidos com os ideais do catolicismo lusitano, embora houvesse
também a participacdo de pessoas ligadas a ordens religiosas. As confrarias se
organizavam em torno da devocdo a um santo comum. Sob a protecdo deste
santo, os membros da confraria permaneciam unidos na busca de seus ideais

e interesses comuns.

O imaginério religioso dos povos europeus, no periodo medieval, era
povoado pela adoracdo aos santos e pelas imagens iconograficas. O povo,
com grande devocao, esperava pelos milagres dos seus santos protetores. A
acdo dos santos protetores, por sua vez, conferia identidade teolégica a acao
missionaria das confrarias. Bittencourt assinala que o imaginario da
religiosidade europeia medieval era povoado tanto pela “existéncia de paraisos
terrestres de paz e prosperidade, como de terras onde viveriam monstros
perigosos e criaturas demoniacas” (BITTENCOURT, 2003, p. 47).

A Igreja Medieval exercitava seu poder espiritual atribuindo poderes
intercessorios especiais aos santos e ministrando a béncéo da graca de Deus
por meio de rituais de benzimento e também da expulsdo de maus espiritos. Ja
nessa época era também praticado o exorcismo, com a expulsao de demonios
por meio de oragBes e da invocagdo do nome de Deus:

Podemos concluir: no periodo colonial, marcado pela fé na
Providéncia, as imagens dos santos eram realmente imagens do
Brasil. Elas nos revelam a verdade a respeito do Brasil. O simbolismo
religioso diz respeito a experiéncias humanas concretas; ele fornece

material para interpretar a vida dos antepassados (HOORNEART,
1991, p. 45).

S&o estas, em resumo, as principais énfases teoldgicas e pastorais do
catolicismo ibérico, que se vdo amalgamar sincreticamente com as religides
indigenas e com as religides africanas, também presentes no Brasil-col6nia,
formando um maravilhoso imaginario religioso, povoado por seres
sobrenaturais e divindades que lutam entre si, espelhando a riqueza e as
contradicBes das relages sociais no Brasil colonial. E este o substrato socio-
cultural e religioso da Matriz Religiosa Brasileira. S&o estas as raizes historico-
teologicas do catolicismo ibérico, uma das matrizes que marcam

indelevelmente a religiosidade do povo brasileiro até os dias de hoje:
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[...] numa visdo panoramica do campo religioso [vemos] alguns tragos
marcantes, convergéncias e condutas padronizadas, que nos fazem
inferir a presenca de um substrato religioso cultural, [...] uma
complexa interacdo de conceitos e ideias religiosas que se
amalgamaram num processo multissecular e, em decorréncia, de
onde nasce a mentalidade religiosa da média dos brasileiros,
independentemente da situacdo de classes na qual se encontrem.
Vale dizer que essa mentalidade expande sua base social por meio
de processos incontrolaveis, para, num determinado momento
historico, incorporar-se ao inconsciente e ao consciente coletivo
(BITTENCOURT apud BONFATTI, 2000, p. 57).

4.2. As religides indigenas e as religides africanas

As religides indigenas e as religibes africanas sdo marcadas por
similitudes notaveis na construgdo de seus valores teologicos. Em ambas as
religides, a sacralizacdo das forcas da natureza é muito importante para a
explicagdo dos mistérios do mundo e do significado da imersao do ser humano
neste mundo misterioso. Bittencourt esclarece:

Tanto para os indigenas quanto para os africanos, as forcas da
natureza eram presididas por espiritos superiores e/ou personagens

miticos. [As religides indigenas e africanas] concebiam o ser humano
imerso num mundo sobrecarregado de mistério (2003, p. 50).

Este imaginario simbolico, caracteristico das religides indigenas e das
religides africanas, naturalmente influenciou os catdlicos portugueses nos seus
esforcos de evangelizacdo da colonia brasileira. Neste aspecto, é preciso
ressaltar que os esforcos evangelisticos da Igreja Catdlica luso-brasileira em
relacdo aos povos indigenas e aos povos africanos no Brasil se desenvolveram
com método e admiravel determinagdo. Indigenas e negros africanos
precisavam ser catequizados, batizados e salvos. A Igreja Catolica ndo abria
ma&o deste seu projeto civilizatério de evangelizacéo e ndo media esforgos para

que tal tarefa fosse realizada com éxito.

E claro, entretanto, que o sincretismo entre as trés religides implicou
num continuo processo de acomodacdo e mutua assimilacdo. No caso dos
negros, a Igreja Catdlica acabou por absorver e assimilar importantes
elementos caracteristicos do catolicismo praticado pelos negros, como o culto a
Nossa Senhora do Rosério (BITTENCOURT, 2003, pp. 60-61). Por outro lado,
0s negros africanos foram obrigados a aceitar muitos dos santos catdlicos,

combinando-os criativamente com as suas divindades, num admiravel
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processo sincrético de resisténcia, o que garantiu a sobrevivéncia de
importantes elementos de sua propria religiosidade. Os negros, mesmo
trazendo consigo elementos religiosos de seus ancestrais, foram capazes de
conviver sincreticamente com as religides indigenas e com a religido dos
brancos colonizadores. E fizeram isso por meio da justaposicdo de suas
divindades e orixas aos santos da Igreja Catolica (BITTENCOURT, 2003, p. 59-
60). Os negros africanos, até por uma questao de sobrevivéncia, descobriram
as vantagens de uma “conversao” ao cristianismo do catolicismo ibérico e
fizeram de tal conversdo um instrumento de ascensdo social e obtencédo de
alguns privilégios e regalias: “[...] cronistas nos informam que, na maioria dos
quilombos, eram praticados ritos que mesclavam usos indigenas e africanos
com o catolicismo” (BITTENCOURT, 2003, p. 61).

s

Quanto as religides indigenas, é importante assinalar que a acao
missionaria dos jesuitas colonizadores catdlicos foi ainda mais cruel, destruindo
os locais e os simbolos sagrados da fé dos povos indigenas e impedindo a
continuidade da representacdo simbolica dos valores de sua vida espiritual e
de sua religiosidade. A catequese das criangas indigenas constitui exemplo
gritante da violéncia e das arbitrariedades cometidas pelo catolicismo ibérico na
evangelizagdo do Brasil colonial. As criancas, obrigadas a sair de suas tribos,
rompiam com os vinculos afetivos e familiares de sua cultura e modo de vida, e
eram isoladas em aldeamentos sob a direcdo dos jesuitas:

E o método totalitario de sempre, sem o menor respeito pelas culturas
dos povos, nem pela autoridade dos pais sobre os filhos, nem muito

menos pela personalidade da crianga ou pela autonomia politica das
comunidades indigenas (HOORNEART, 1994, p. 334).

A teologia das religides indigenas é construida a partir da triade saude,
doengca e cura. A religido tem, portanto, para os povos indigenas, uma
importante funcdo terapéutica. A terapéutica indigena deve ser entendida e
interpretada a partir da cosmovisao das religies indigenas. Esta cosmovisao
afirma a existéncia de uma dimensdo magica na realidade. E esta dimens&o
magica, presente na vida cotidiana, que permite aos seres humanos, em
harmonia com a natureza, a superagdo de suas doencas e enfermidades em

direcdo a saude integral.
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Esta experiéncia terapéutica conta com a participacdo (1) do xaméa, ou
pajé, lider espiritual que experimenta diferentes “estados espirituais” de
natureza psicossomatica, (2) da pessoa enferma que deseja a cura e (3) da
comunidade que participa solidariamente da cura. Forma-se, assim, uma
comunidade terapéutica. O xamd, ou pajé, se prepara para a sua atuagdo
espiritual na cura seguindo uma rigorosa dieta alimentar e abstendo-se de
relacbes sexuais, jogos, festas e outras atividades sociais. Ele precisa aprender
também a introjetar ou retirar o dori (objeto magico causador da enfermidade) e
o faz por meio de gestos rituais ou succ¢ao no local afetado pela doenca. Outra
experiéncia importante para o xaméa, ou pajé, é a sua viagem espiritual ao hami
bodi huaji (interior da terra) para conversar com o tocorime (espirito auxiliar de
cura). Neste encontro com o tocorime, o pajé recebe as canc¢des de cura que
devera entoar no ritual (ZWETSCH, 2003, p. 49). Zwetsch assim descreve a
participagdo do xama, ou pajé, e da comunidade indigena no ritual de cura da
pessoa enferma:

O ritual ndo ocorre sem a presenca e participagdo do coro de
mulheres. Sem elas ndo ha cura. A pessoa enferma geralmente esta
deitada em sua rede, que fica dependurada entre dois paus no patio
da aldeia. O pajé (ou pajés, as vezes) sempre usa como estimulante
do ritual o tabaco na forma de rapé, que é salivado com uma mistura
de cinzas de uma madeira especial. O tabaco exerce um papel
importante no transe do pajé por causa de seu efeito entorpecente.
Ele é fornecido pelos familiares da pessoa enferma, e também é
imprescindivel seu uso pelas mulheres, que assim evitam o cansaco

e 0 sono durante a prolongada sessdo de cantos e dancas
(ZWETSCH, 2003, pp.49-50).

Outro aspecto muito importante da cosmovisdo religiosa dos povos

indigenas é a sua crenga na comunica¢ao com 0S mortos:

[...] no imaginario de muitos povos indigenas, a morte € como um
espaco incerto, uma zona de transformacdo e metamorfose. Os
mortos insistem sempre em convocar 0S Vivos para estar junto e
caminhar com eles pelas sendas obscuras que os levardo a aldeia
definitiva, ideal, lugar onde ndo havera mais morte, dor, sofrimento,
fome. E uma razdo fundamental por que se precisa conjurar seus
poderes, sua realidade e pacifica-los. Segundo esta cosmovisdo, o
canto xamanico e varios ritos funebres se apresentam valiosos
(ZWETSCH, 2003, pp. 51-52).

Esses rituais funebres sdo muitas vezes realizados por varias semanas,
até que os indigenas concluam que o espirito da pessoa falecida foi pacificado

e ela ja ndo representa qualquer risco maior para a seguranga da comunidade.
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A vida da comunidade volta a normalidade, com a mesma alegria de sempre.
Quando, porém, o processo de “pacificacdo” da pessoa falecida se torna
excessivamente longo, os indigenas queimam todas as suas roupas, objetos
ou pertences pessoais. Neste caso, a familia muitas vezes abandona ou

gueima a casa em que a pessoa falecida viveu (ZWETSCH, 2003, p. 52).

Essas praticas rituais de pajelanca, caracteristicas das religides
indigenas, foram demonizadas pelos jesuitas catélicos na época colonial,
determinando a progressiva extingdo da beleza ritual e litirgica das religides
dos povos indigenas que habitavam as terras brasileiras. Os xamas, ou pajés,
lideres espirituais que detém o conhecimento da mitologia e das tradigbes orais
das religides indigenas, foram identificados pelo clero do catolicismo ibérico
como “feiticeiros” ou “inimigos” que deveriam ser vencidos, pelo esforco da
catequizacao, para que a obra de evangelizacdo dos povos indigenas pudesse
finalmente prosperar no Brasil colonial (ZWETSCH, 2003, pp. 50 e 52).

Os costumes indigenas foram também identificados como idolatria. Para
0S jesuitas portugueses, as religides indigenas ndo passavam de
manifestacbes simbodlicas e rituais demoniacas e idolatricas. Os indigenas

eram, para eles, descrentes que precisavam ser convertidos a verdadeira fé.

Um interessante aspecto da evangelizacdo dos catequistas portugueses
em relacdo as religides indigenas, no periodo colonial, é que eles adotaram a
estratégia de ndo encetar qualquer tipo de perseguicado religiosa a estes povos
nativos. Ao contrario, com a chegada dos colonizadores portugueses e a
tentativa de imposicéo aos povos indigenas de uma nova religido, acontece um

progressivo processo de acomodacao, assimilacao e “camuflagem religiosa”:

Com efeito, as formas religiosas e culturais condenadas como
idolatricas e/ou demoniacas foram sendo canalizadas para uma
religiosidade camuflada - transformada por isso mesmo em
instrumento de resisténcia e de manutencdo da identidade ante as
violéncias do opressor — e puderam assim compor um acervo
religioso singular. Dito de outro modo, enquanto os indigenas (e
africanos) aparentemente aceitavam as praticas sacramentais,
mantinham no cotidiano, de maneira velada, condutas transgressoras
no que tange as determinacdes eclesiasticas. Afinal, em verdade, as
partes em conflito ndo eram apenas dois ‘sistemas’ religiosos, mas
sim um amplo embate entre duas muldividéncias, o que comportava
vérias dimensdes (politica, econdmica, religiosa, estética, etc.)
(BITTENCOURT, 2003, pp, 57-58).
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Os catequistas catélicos portugueses, por sua vez, também acabaram
por assimilar sincreticamente simbolos e rituais religiosos caracteristicos dos
povos indigenas. Alguns jesuitas, como o padre José de Anchieta, foram
particularmente sensiveis a este “novo puablico” que precisava ser
evangelizado:

O novo publico e, mais do que publico, participante de um novo e
singular teatro, requer uma linguagem que n&o pode ser
absolutamente a do colonizador. E hd mais: Anchieta inventa um
imaginario estranho sincrético, nem so catélico, nem puramente tupi-
guarani, quando forja figuras miticas chamadas karaibebé,
literalmente profetas que voam, nos quais o nativo identificava talvez
os anunciadores da Terra sem Mal, e os cristdos reconheciam os
anjos mensageiros alados da Biblia. Ou Tupansy, mae de Tupa, para

dizer um atributo de Nossa Senhora. De maos dadas caminhavam a
cultura-reflexo e a cultura-criagéo (BOSI, 1992, p. 31).

Mas, apesar de tudo, os povos indigenas, tanto ontem como hoje,
lutaram e lutam pela preservagao dos belos e perenes valores da profunda e
magica espiritualidade de sua propria religido, fundamental na constru¢do dos

valores matriciais da religiosidade do povo brasileiro.

A seguir, analisaremos brevemente as caracteristicas sincréticas da
Matriz Religiosa Brasileira. Com o sincretismo, argumenta Bittencourt, a
religiosidade do povo brasileiro a época colonial adquire uma nova “fisionomia
cultural” por meio da adi¢cdo e combinacdo das marcas das culturas indigena,
africana e luso-brasileira, agora incorporadas numa nova e dinamica vivéncia
cultural. Neste processo sincrético e conflitivo de convivéncia cultural, os
indigenas e africanos souberam preservar, de forma admiravel, os valores e a
rica espiritualidade de suas religides:

A resisténcia cultural dos amerindios e dos negros mostrou-se
particularmente notavel justamente no modo como preservaram suas
respectivas religifes. A religido é uma manifestacdo da cultura
espiritual, e por isto mesmo persistente e capaz de resistir, mais do
gue qualquer outra manifestacdo, a dissolucdo por vezes imposta

pelos conflitos de culturas, como foi o caso da colonizacdo (2003, p.
63).

4.3. O sincretismo da Matriz Religiosa Brasileira
O sincretismo € caracteristica fundamental da Matriz Religiosa Brasileira

e esteve presente entre n0s desde o inicio da histéria do Brasil. Ferreti, em

seus estudos, nos oferece a definicdo etimologica da palavra “sincretismo”:
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Etimologicamente, significa atuar como o0s cretenses, que
costumavam estar divididos entre si e que se uniam diante do inimigo
comum; significa, portanto, unir elementos ou grupos com ideias
opostas (2004, p. 13).

O sincretismo estava também presente em Portugal ja muito antes da
época da colonizacdo do Brasil. Diversos povos entraram em contato com 0s
portugueses, a comecar pelos romanos na Antiguidade e pelos barbaros na
Idade Média. Posteriormente, tanto &rabes como judeus marcaram presenca
em territorio portugués até a época dos grandes descobrimentos e da

colonizagédo das terras conquistadas.

A sociedade colonial brasileira foi formada a partir da contribuicdo de
diversas culturas e religides: as religides africanas se somaram as religibes
indigenas que ja se encontravam em nosso territério e a religido catdlica dos
colonizadores portugueses. Forma-se assim, no periodo colonial, sob o
dominio hegemédnico do catolicismo ibérico, uma “nova cristandade”, agora
composta de negros, mulatos e indios, que exercitam de forma autbnoma sua
criatividade religiosa (BITTENCOURT, 2003, p. 53).

Assim, embora o sincretismo seja essencial para a compreensao da
natureza impar da religiosidade do povo brasileiro, nos circulos académicos ele
€ ainda um tema bastante controvertido, muitas vezes tratado com

desconfianga e preconceito:

Mesmo sendo tema muito abordado e encontrado na realidade, [0
sincretismo] é criticado e tratado com preconceito por varios autores;
alguns consideram que o conceito deve ser esclarecido. Pode-se
tratar de ideias de sincretismo como mascara colonial para escapar a
dominacgéo; a hipotese de sincretismo como estratégia de resisténcia
ou, ainda, de sincretismo como justaposi¢cdo, e outras, tém sido
criticadas. O evolucionismo viu o sincretismo como ilusdo da
catequese e a teoria culturalista estudou o sincretismo como
aculturacdo ou reinterpretacdo. Outros procuram entender o
sincretismo utilizando pares de conceitos opostos como mistura
versus pureza, embranquecimento versus empretecimento, ou
caipiridade versus africanidade. O tema continua sendo debatido na
atualidade e surgem sempre novas visdes (FERRETI, 2004, p. 14).

De qualquer forma, a afirmacdo da natureza sincrética da religiosidade
do povo brasileiro é praticamente uma unanimidade entre os tedlogos,
sociblogos e antrop6logos que estudam a questdo. Identifica-se claramente, na

multipla diversidade das nossas manifestagbes religiosas, a mistura, a
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combinagéo, a incluséo, a conciliagéo, a sintese. Simbolos, rituais, doutrinas e
experiéncias religiosas se misturam numa “geleia geral” e definem o que
Bittencourt denominou apropriadamente de ethos cultural do povo brasileiro:
[...] as grandes sinteses sincréticas gestadas ao longo dos primeiros
séculos da existéncia do Brasil foram resultantes, em primeira
instancia, das relagbes de poder estabelecidas pelo regime colonial,
bem como do encontro de culturas; pois se sabe que tal encontro, no
caso, propiciado pelo colonialismo, induz as pessoas e 0S grupos

envolvidos a refazerem suas respectivas identidades, uma vez
confrontados entre si sistemas simbdlicos e religiosos (2003, p. 53).

Combinando-se essas crengas, constitui-se também uma linguagem
comum entre as trés religides: o catolicismo ibérico, as religides indigenas e as
religides africanas. Esta linguagem comum ja era, em si mesma, uma
manifestacdo sincrética, fator determinante para a construgdo da Matriz
Religiosa Brasileira.

Esta “linguagem comum” se expressa na crenca do catolicismo ibérico,
das religides indigenas e das religides africanas de que o mundo material tem,
em si mesmo, uma dimenséo “maravilhosa” e “encantada”, o que possibilita o
nosso contato e comunicagdo com seres espirituais que habitam o “outro
mundo”, querem se comunicar conosco e exercem poderosa influéncia, para o
bem ou para o mal, sobre as nossas vidas e sobre a vida do mundo. Estes
seres espirituais poderosos se relacionam com 0s seres humanos para
protegé-los e livrd-los de todo o mal. Os seres humanos correspondem a
protecdo destes seres espirituais sobrenaturais (Deus, deuses, alma, espiritos,
santos, deménios, orixas, Espirito Santo...) por meio de promessas que devem
cumprir, ofertas que devem doar, ou oferendas que devem fazer. Quando se
trata da relacdo com seres ou entidades de natureza espiritual, ndo existe, na
I6gica sincrética da mentalidade religiosa média do povo brasileiro, o “falso” ou
o “verdadeiro”. Todas essas entidades espirituais merecem consideragcédo e
respeito e, por via das duvidas, devem ser adoradas e veneradas pelo seu
poder protetor:

A fé, na matriz religiosa tradicional, implica estabelecer um vinculo —
na verdade, um maior nimero de vinculos possiveis — para assegurar
a protecdo, em troca da lealdade e filiagdo a essas entidades,

acompanhada de oferendas e rituais que expressam sempre a
renovacao dos vinculos estabelecidos (CAMURGCA, 2009, p. 177).
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No século XIX, com a chegada do espiritismo kardecista, completa-se o
guadro que, juntamente com o catolicismo romanizado, determinara a
consolidacdo da Matriz Religiosa Brasileira (BITTENCOURT, 2003, p. 51).
Estas raizes matriciais sincréticas, no caso da religiosidade do povo brasileiro,
devem ser entendidas e interpretadas como a confluéncia e assimilagéo
reciproca das ideias teolégicas do catolicismo popular, do espiritismo
kardecista e da umbanda. Alguns antrop6logos, como Roberto DaMatta por
exemplo, afirmam que os temas teoldgicos transversais a essas trés religides

sdo, respectivamente, a imortalidade da alma e a reencarnagao.

A “convivéncia sincrética” do catolicismo popular com o espiritismo e a
umbanda fez com que o povo brasileiro entendesse como absolutamente
normal e plenamente possivel a comunicacdo entre os vivos e 0S mortos,
contrapondo-se neste sentido as ideias teologicas defendidas pelo
protestantismo historico e pelo catolicismo oficial. Assim, se a alma é imortal e
existe a possibilidade de que todas as pessoas participem do processo
evolutivo da reencarnacgéo, esta aberta a possibilidade de comunicagéo entre o
mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos:

Mas na nossa cosmologia funebre os mortos ndo aparecem somente
para pedir e demandar. Eles também dao e oferecem, fazendo com
que se possam descobrir tesouros ou acertar na loteria. De fato, o
comércio entre vivos e mortos € amplo e intenso entre nos,
manifestando-se por meio de multiplos meios e instrumentos. Avisos,
pressagios, sinais, acidentes, coincidéncias e, sobretudo, sonhos e

mediunidade de certas pessoas, sdo como lugares pelos quais a
comunicacao se da (DaMATTA, 1985, p. 123).

A incompreensdo e o preconceito em relagdo aos valores culturais e
teologicos da Matriz Religiosa Brasileira foi, sem duvida, uma das razdes pelas
quais o protestantismo histdrico encontrou barreiras quase intransponiveis na
comunicagdo do Evangelho ao povo brasileiro: a desmagicizagdo do mundo
religioso, caracteristica da pregacao protestante, rompe com a possibilidade de
manipulagdo do universo religioso para a descoberta da vontade de Deus e é
absolutamente estranha a Matriz Religiosa Brasileira. O protestantismo
missionario rejeitou de forma radical as manifestacdes culturais e religiosas do

povo brasileiro e, ao assumir esta postura de enfrentamento cultural e religioso,
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ficou reduzido ao papel de uma contracultura a matriz religiosa dominante e

numericamente hegemaonica:
Tendo sido uma mundividéncia exdgena que tentou enraizar-se na
cultura brasileira, como ja vimos, o protestantismo missionario adotou
uma atitude de total rejeicdo das manifestacdes religiosas oriundas
da Matriz Religiosa Brasileira. As formas religiosas, a religiosidade e a
espiritualidade brasileiras foram, desde logo, rejeitadas pelas missdes
como fazendo parte do acervo pagdo que o catolicismo romano ha
séculos tolerava e mesmo incorporava. Para os missionarios nao
havia propriamente Cristianismo na terra brasileira, fato que
demandava um tipo de evangelismo que ndo s6 acrescentava o
anuncio do evangelho cristdo mas também novos ingredientes
culturais, supostamente identificados com o mesmo evangelho, e

pertencentes a cultura norte-americana (BITTENCOURT, 2003, p.
88).

Esta perspectiva de acdo evangelistica e pastoral estava vinculada a
ideologia civilizatéria do “destino manifesto”, inspiradora das iniciativas
missiondrias norte-americanas especialmente a partir da segunda metade do
século XIX:

Diz respeito a ideia vigente ao longo do século XIX de que a religido
(protestantismo) e a civilizagdo estavam unidas na América cristd e
gue os Estados Unidos foram escolhidos por Deus para propagar a
civilizagdo cristd, ou seja, cabia aos americanos a iniciativa da

redencd@o politica, moral e religiosa de todos os povos do mundo
(BITTENCOURT, 2003, p. 88).

O protestantismo missionario que chegou ao Brasil jamais conseguiu
compreender, em toda a sua riqueza e profundidade, as raizes soécio-culturais
da Matriz Religiosa Brasileira. Ao contrario, o protestantismo missionario
sempre tentou demonizar e destruir os pilares matriciais da religiosidade do
povo brasileiro como manifestagBes supersticiosas de sua falta de cultura e
ignorancia, associadas ao paganismo e a idolatria provenientes de sua opgao
majoritaria pelo catolicismo romano. Foi esta intencional e deliberada rejeicao
da Matriz Religiosa Brasileira que fez com que a mensagem pregada pelo
protestantismo brasileiro ndo conseguisse conquistar a mente e o coragéo do

povo brasileiro.

A proposta evangelistica do protestantismo missionario era, obviamente,
importada. A proposta evangelistica do catolicismo ibérico, no Brasil colonial,
também era. A diferenca entre as duas propostas é simples, mas fundamental:

o catolicismo ibérico, pelas razfes aqui jA expostas, enraizou-se na cultura
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brasileira. O protestantismo histérico, muito ao contrario, recusou-se ao diadlogo
dindmico e criativo com a cultura brasileira. O protestantismo brasileiro nunca
se integrou de forma dial6gica, nem com 0s missionarios e nem depois deles,

as raizes matriciais peculiares a religiosidade do povo brasileiro.

O protestantismo brasileiro, desde o0s seus passos iniciais no Brasil,
insistiu teimosamente no confronto com os valores matriciais que constituem a
religiosidade do povo brasileiro. A insisténcia neste confronto revela
simplesmente a incapacidade do protestantismo brasileiro, isolacionista e
anticultural por natureza (MENDONGCA, 1990b, p. 143), em abrir canais que
fossem capazes de promover um dialogo fecundante com a realidade cultural

brasileira.

Esta incapacidade de dialogar com a cultura brasileira teve como
consequéncia, em primeiro lugar, a inviabilizagdo de um projeto eclesiolégico e
missionario, a partir dos valores e principios teol6gicos da Reforma Protestante
e em comunhdo com os valores matriciais da religiosidade do povo brasileiro,

para o protestantismo no Brasil.

Em segundo lugar, se o protestantismo foi incapaz de dialogar
criativamente com os valores da Matriz Religiosa Brasileira ao longo do século
XX, naturalmente este “espa¢o missionario” seria ocupado de alguma forma.
Foi o que aconteceu, a partir da segunda metade dos anos de 1950, com o
surgimento do pentecostalismo, com todas as suas vertentes denominacionais;
posteriormente, jA na segunda metade dos anos de 1970, surge também, com
forca numérica avassaladora, 0 neopentecostalismo, representado com
extraordinaria expressividade numérica pela Igreja Universal do Reino de Deus.
Tanto o pentecostalismo classico como 0 neopentecostalismo revelaram
grande sensibilidade missionaria na capacidade de assimilacdo e adaptacdo

aos valores matriciais da cultura e da religiosidade do povo brasileiro.
4.4. O catolicismo popular

H& controvérsias entre os estudiosos e pesquisadores da religido no
Brasil sobre a amplitude e originalidade do conceito de catolicismo popular,

guando aplicado ao estudo da Matriz Religiosa Brasileira:
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Diante do [conceito de catolicismo popular,] existem trés atitudes bem
distintas: uns negam simplesmente a existéncia de um catolicismo
popular distinto do catolicismo estabelecido ou patriarcal: no Brasil sé
h& um catolicismo que constitui 0 “cimento da unidade nacional”.
Outros aceitam o catolicismo popular mas |he negam toda
originalidade e todo valor: o -catolicismo vivido pelo povo é
simplesmente a interiorizacdo dos temas apresentados pela religido
dominante. A nossa posicdo € a seguinte: existe um catolicismo
popular distinto do catolicismo patriarcal. O povo tem uma cultura
propria e podemos mesmo afirmar que o catolicismo popular constitui
a cultura mais original e mais rica que o Brasil ja produziu durante os
guatrocentos e tantos anos de sua histéria (HOORNEART, 1991, p.
99).

Assim como Mendonga (1998, pp. 299-306) enfatiza a existéncia de
vérios tipos de protestantismos no campo religioso protestante no Brasil,
Lemos ressalta que a formacgdo do catolicismo brasileiro também é plural e
envolve a participacdo de diferentes grupos sociais, étnicos e culturais. Dentro
do macro-catolicismo da Igreja Catélica Apostélica Romana no Brasil é possivel
perceber e identificar a existéncia de muitos micro-catolicismos. Podemos falar
entdo, por exemplo, de um catolicismo peculiar & burguesia brasileira e outro
catolicismo que retrata a visdo religiosa dos camponeses e operarios
brasileiros (LEMOS, 2005, p. 33).

Catolicismo popular define um certo tipo de -catolicismo que se
desenvolveu no Brasil sem a ingeréncia e o rigido controle das autoridades
eclesiasticas. A peculiaridade do catolicismo popular brasileiro encontra-se no
fato de que ele foi formado, ampliado, alimentado e realimentado pela incrivel
variedade e multiplicidade das tradi¢cdes peculiares a profunda religiosidade do
povo brasileiro. E, pois, um catolicismo com caracteristicas essencialmente

sincréticas:

[...] temos também entidades sobrenaturais que nos protegem. E elas
podem ser de duas tradi¢cdes religiosas aparentemente divergentes.
Isso realmente ndo importa. O que para um norte-americano
calvinista, um inglés puritano ou um francés catolico seria sinal de
supersticdo e até mesmo de cinismo ou ignorancia, para nés € modo
de ampliar as nossas possibilidades de protecdo. E também, penso,
um modo de enfatizar essa enorme e comovente fé que todos nés
temos no sentido e na eternidade da vida. Assim, essas experiéncias
religiosas sdo todas complementares entre si, € hunca mutuamente
excludentes. O que uma delas fornece em excesso, a outra nega. E o
gue uma permite, a outra pode proibir. O que uma intelectualiza, a
outra traduz num codigo de sensual devogao. Aqui também nos,
brasileiros, buscamos o ambiguo e a relagdo entre esse mundo e o
outro. O que pode parecer singular no caso brasileiro, entdo, € que
cada uma dessas formas de religiosidade seja suplementar as outras,
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mantendo com elas uma relacdo de plena complementaridade
(DaMATTA, 1986, p. 96-97).

Insistindo na afirmacdo da dimensdo sincrética das expressfes da
religiosidade do catolicismo popular, DaMatta ainda sublinha:

Assim, se no Natal vamos sempre & Missa do Galo, no dia 31 de

dezembro vamos todos a praia vestidos de branco, festejar o nosso

orix& ou receber os bons fluidos da atmosfera de esperanca que 4 se
forma. Somos todos mentirosos? Claro que ndo! Somos, iSso sim,

profundamente religiosos (DaMATTA, 1986, p. 98).

Voltaremos a discussao da natureza sincrética da religiosidade do povo
brasileiro no proximo item desta Dissertacdo, cujo enfoque principal sera a
andlise das relagbes entre o neopentecostalismo e a Matriz Religiosa

Brasileira.

Quanto ao catolicismo popular, que estamos analisando, € importante
frisar uma vez mais que ele foi sendo progressivamente construido, em seus
valores teoldgicos fundamentais, pela convergéncia das religides indigenas,
das religibes africanas e do catolicismo ibérico, no contexto do Brasil colonial.
Mais tardiamente, o espiritismo, o catolicismo romanizado e 0s cristdos-novos
de ascendéncia judaica que chegaram ao Brasil também influenciaram as

ideias teoldgicas, ritos e tradigcbes do nosso catolicismo popular.

No que se refere ao catolicismo tradicional que foi implantado no Brasil
desde os primérdios da colonizagcdo, o catolicismo ibérico, é importante
ressaltar a forte presenca e atuagdo missiondria dos clérigos e leigos
portugueses na disseminacao dos valores teoldgicos deste catolicismo em solo
brasileiro. Sob a influéncia evangelizadora destes clérigos e leigos portugueses
€ que se estabelecera o perfil teolégico e pastoral do primitivo catolicismo luso-
brasileiro. Este catolicismo tradicional, de caracteristicas domésticas e
familiares, assumiu feicbes predominantemente leigas devido a auséncia do
clero, especialmente nas extensas zonas rurais mais distantes das cidades, e
exerceu poderosa influéncia na formacdo cultural e religiosa da sociedade
brasileira:

O carater social [do catolicismo tradicional], por sua vez, se configura
ao imprimir uma sociabilidade entre os colonos que habitavam sitios

distantes uns dos outros. A vila, ponto de convergéncia desta malha
de sociabilidade religiosa, tornou-se cenério das devocgdes sociais
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tanto numa vertente festiva (Natal, Festa do Padroeiro e as festas
juninas) quanto numa vertente penitencial (Semana Santa), quando
organizavam um calendério litirgico onde se alternavam os ritmos de
celebracédo/expiagcdo (ANTONIAZZI, 1989, pp. 13-35 apud
CAMURCGCA, 1996, p. 3).

O catolicismo romanizado, que sera implantado no Brasil por volta de
1850, trés séculos depois do catolicismo ibérico tradicional, tentara
“domesticar” as manifestagdes espontaneas do catolicismo popular e, no caso
do catolicismo ibérico tradicional, a intensa participacdo do laicato nas
atividades eclesiais, por meio da critica teolégica as suas raizes e tradicoes,
identificando-as como manifestacbes do despreparo teoldgico, da ignorancia e
da supersticdio do povo. Exatamente por isso, 0 catolicismo romanizado
defendera a expressado da fé dentro do templo e sob o controle do clero. De
acordo com o catolicismo romanizado, as manifestacdes extéticas privilegiam
apenas o aspecto emocional da fé, em detrimento de seus aspectos cognitivos
e racionais. O catolicismo popular e o catolicismo tradicional, ao contrario,
privilegiavam a exteriorizacdo extatica e emocional da fé e a participagdo dos
leigos nas atividades eclesiais. O catolicismo popular e o catolicismo tradicional
tinham, por isso mesmo, maior penetracdo na sociedade brasileira e, pela
relacdo afetiva e emocional que tinham com a cultura portuguesa, estavam
também mais profundamente vinculados a “cultura do povo brasileiro” (AZZI,
1978, p. 9). E por isso que o catolicismo popular e o catolicismo tradicional
exerceram maior influéncia que o catolicismo romanizado na constru¢cdo do
ideario, da simbologia, dos rituais e das tradicdes populares que acabaram por

determinar a hibrida composicao da Matriz Religiosa Brasileira.
4.5. O neopentecostalismo e a Matriz Religiosa Brasileira

O conceito de Matriz Religiosa Brasileira foi construido sociologicamente
a partir da definicdo de tipologias que visavam melhor compreender as
interacbes e conflitos entre o protestantismo e o pentecostalismo no Brasil,
especialmente a partir da segunda metade dos anos de 1980, com os estudos
de Antbnio Gouvéa Mendonga sobre o “pentecostalismo classico” e o

“pentecostalismo de cura divina”.

A partir das tipologias propostas por Mendonca, José Bittencourt Filho, ja

no final da década de 1980, dedicou-se a estudos mais aprofundados sobre o
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pentecostalismo no Brasil. Seus estudos levaram-no a propor o conceito de
“pentecostalismo autbnomo” para designar o surgimento e a proliferagdo de
uma “nova religido”, que nasce e cresce de forma independente, a margem do
protestantismo histérico e do pentecostalismo classico. Para Bittencourt,
“pentecostalismo autbnomo” e “neopentecostalismo” séo palavras sindnimas.
Por isso, usaremos a partir de agora a palavra “neopentecostalismo” para nos

referirmos ao “pentecostalismo autbnomo” analisado por este autor.

A principal caracteristica do neopentecostalismo, segundo Bittencourt, é
0 seu “total descompromisso com suas origens histéricas” e a sua radical
“liberdade na formulacdo de novas propostas doutrinarias, de novas formas
organizacionais” (BITTENCOURT, 1996, p. 113). Bittencourt, em seus estudos,
aprofundou cada vez mais a critica ao neopentecostalismo, tanto do ponto de
vista teoldgico como do ponto de vista sociologico, até chegar, em 2003, ao

conceito de Matriz Religiosa Brasileira.

Séo trés, segundo Bittencourt (1994, p. 24), os eixos fundamentais que
caracterizam o discurso teolégico e a pratica pastoral do nheopentecostalismo: a
cura, o exorcismo e a prosperidade. De forma geral, esta triade é entendida e
interpretada pelo fiel neopentecostal como um bem de troca, o que o solidariza
com 0s mecanismos de “recompensa” e “gratificacdo” da légica mercadologica
do capitalismo neoliberal. O neopentecostalismo se apresenta de forma
enfatica, na palavra de suas principais liderangas, como uma solug¢édo para 0s
problemas, tribulagcbes e adversidades existenciais enfrentados pelo povo
brasileiro:

No caso da cura, esta satisfaria as necessidades de uma populacéo
confrontada com o aumento de doencas e a falta de atendimento
médico; o exorcismo serviria para nominar e tornar vulneraveis
sentimentos e condi¢cbes que fazem o cotidiano dessa populagéo
(medo, inseguranca, perda de referéncias, orfandade civil); e a oferta
de prosperidade atenderia aos anseios de ascensao social. Com essa
mensagem, 0 “pentecostalismo autbnomo” conseguiria efetivamente
provocar transformagfes na vida de seus fiéis, oferecendo-lhes um
espaco de solidariedade, acolhimento e expressao, devolvendo-lhes

um senso de dignidade, ajudando-lhes a racionalizar seus recursos —
0 que explicaria seu éxito (GIUMBELLI, 2000, p. 95).

O neopentecostalismo se caracteriza essencialmente como uma “religido

de massa”, uma espécie de “supermercado da fé”, onde as pessoas sao
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incessantemente convidadas a adquirir os bens simbdlicos da religido “a

qgualquer hora do dia e da noite” (BITTENCOURT, 1994, pp. 24 e 31). Neste

sentido, Paegle acrescenta:
[...] neste supermercado de bens religiosos, os fiéis escolhem os seus
produtos de maneira a la carte. Um fiel-cliente quer um pregador
incisivo, outro, um animador de auditorio, outro, ainda, prefere grupos
de coreografias e diferentes estilos musicais, outro, um culto mais
tradicional, litargico. Nesta individualidade, cada fiel consome uma
forma diferente de experiéncia religiosa em face aos produtos

simbdlicos religiosos oferecidos. [...] Na pratica, isso significa uma
religido do self (2008, p. 4).

O neopentecostalismo incorporou & sua mensagem as caracteristicas e
0s aspectos essenciais da Matriz Religiosa Brasileira, sintetizando os simbolos
e valores culturais e religiosos que permeiam a sua mentalidade e a sua pratica
religiosa. Ao se encontrar com a religiosidade caracteristica do povo brasileiro,
0 neopentecostalismo constroi lagos de afinidade com o catolicismo popular,
com o espiritismo e com as religibes afro-brasileiras, aprendendo a falar a sua
linguagem:

“[...] os tragcos mais notdrios da matriz religiosa sé@o o utilitarismo e o
infantilismo. O primeiro considera a religido apenas como instancia de
protecdo sobrenatural e fonte perene de bens simbdlicos, obtidos
mediante o cumprimento de certas obrigacdes e deveres. Estabelece
uma relacdo de trocas com a(s) divindade(s) e baseia-se em atos de
magia, reconhecidos ou ndo como tais. O segundo representa a
tendéncia de confinar a religido no escaninho da irracionalidade [...].
Em ambos os casos, a questdo ética € absolutamente secundaria,

restando, quando muito, um moralismo inconsistente e
frequentemente ritualistico (BITTENCOURT, 1992, p. 51)

Esta capacidade de assimilagdo, identificacdo e adaptacdo do
neopentecostalismo as raizes culturais e religiosas do povo brasileiro explica o
estrondoso crescimento numérico, por exemplo, da Igreja Universal do Reino
de Deus, a principal representante do neopentecostalismo no Brasil. Por outro
lado, Bittencourt chama a nossa atencdo para a descaracterizacdo doutrinaria
e teologica das igrejas neopentecostais ® em relacdo a tradicdo protestante,
rompendo com suas origens histéricas:

Ao despreocupar-se com as “origens historicas”, essas igrejas ja
teriam automaticamente ficado livres “de qualquer compromisso com

® As igrejas neopentecostais, segundo Bittencourt, sdo as seguintes: Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra (1976), Igreja
Universal do Reino de Deus (1977), Comunidade da Graga (1979), Igreja Internacional da Graca de Deus (1980), Cristo Vive
(1986), Renascer em Cristo (1986) e Igreja Nacional do Senhor Jesus Cristo (1994). Pode também ser incluida nesta relagéo a
Igreja Mundial do Poder de Deus, fundada mais recentemente (1998).



115

a Reforma do século XVI". Agora, ao aceitarem uma série de
mediagOes entre os individuos e Deus, recorrem a elementos que sdo
“absolutamente estranhos, quando néo proibidos, no protestantismo”.
De fato, boa parte do perfil que Bittencourt (1994) elabora do
“pentecostalismo autbnomo”, adotando como campo de observacao a
IURD — Igreja Universal do Reino de Deus, pode ser lido nessa
chave: um uso da Biblia que negligencia seu conteldo, fiéis tratados
de uma maneira que lembra as torcidas organizadas e os programas
de auditdrio, auséncia de catequese e de formacgdo pastoral, a
negacdo do principio do sacerddcio universal dos crentes em
beneficio de um verticalismo e de um autoritarismo (GIUMBELLI,
2000, p. 94).

A Matriz Religiosa Brasileira € marcada, como constatamos neste
trabalho, pela pluralidade de simbolos e pela visdo mégica da realidade. E o
neopentecostalismo se utiliza deste rico universo simbdélico, dando-lhe uma
ressignificagdo propria em seus rituais e em seus cultos. A Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD) e a Igreja Internacional da Graca de Deus (IIGD), por
exemplo, se utilizam dos recursos simbdlicos matriciais das diferentes tradig6es
religiosas presentes no Brasil (entre elas o catolicismo popular, o espiritismo
kardecista e a umbanda), caracteristicos da Matriz Religiosa Brasileira,
manipulando-os com o objetivo de aumentar cada vez mais 0 seu numero de
fiéis (ou, numa linguagem mais socioldgica, seus “clientes” ou “consumidores”):

E a exploracdo sistematica da polissemia dos simbolos da
religiosidade matricial, muito além dos limites demarcados pela
ortodoxia pentecostal. Disso decorre uma ampla e diversificada oferta
de bens simbdlicos, subordinada a preferéncias e conveniéncias
individuais. Estamos perante um auténtico “supermercado religioso”,

no qual bens e objetos sdo expostos e oferecidos para suscitar e
satisfazer os anseios de consumidores (BITTENCOURT, 1999, p. 24).

As igrejas neopentecostais usam de forma indiscriminada, em seus
cultos, objetos ungidos que, segundo seus lideres, sdo dotados de poderes
magicos ou miraculosos na mediacdo com o sagrado. Estas mediagOes, de
acordo com Bittencourt (1994, p. 32), demonstram uma vez mais a
convergéncia do neopentecostalismo com a Matriz Religiosa Brasileira, visivel
na sua clara aproximacgdo as crencas e praticas rituais comuns as religides
afro-brasileiras, ao espiritismo kardecista e ao catolicismo popular, mesmo que
seja para combaté-las. E importante reafirmar que a Matriz Religiosa Brasileira
foi e € cuidadosa e criteriosamente estudada pelo neopentecostalismo como
estratégia de avanco missionario, procurando sintonizar-se e adaptar-se as

“demandas espirituais da populacdo brasileira de todas as camadas sociais”
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(BITTENCOURT, 1994, p. 33). Exatamente por isso, a proposta evangelistica
do neopentecostalismo é bem sucedida. Mariano acentua, a propésito, a
intencionalidade da reapropriagdo sincrética dos elementos simbolicos da
Matriz Religiosa Brasileira por parte do neopentecostalismo:
No afé de tirar proveito evangelistico da mentalidade e do simbolismo
religiosos brasileiros, a Universal incentiva relagdes de troca com
Deus, promete béncéos, milagres, poder e autoridade divinos para
combater o mal e “acata” o pantedo dos deuses das religides inimigas
ao invoca-los, incorpora-los, humilha-los e, por fim, exorciza-los. Com
isso, rearticula sincreticamente crencas, ritos e praticas dos
adversarios. Tal reapropriacdo sincrética é intencional, estudada,
encerra claro propésito proselitista. A lideranca da igreja tem plena
consciéncia da eficacia dessa estratégia. [...] A guerra travada dia a
dia contra a umbanda, o candomblé, o kardecismo e a Igreja Catdlica
torna seus elementos parte integrante da prépria identidade da
Universal, a mais combativa das igrejas neopentecostais, e da

Internacional da Graca. Essa identidade se estrutura na relagdo com
0 outro, seja ela pacifica ou ndo (MARIANO, 2010, pp. 135-136).

Bittencourt, em estudos realizados a partir de 1995, deixa ainda mais
claras as ligacdes do neopentecostalismo com as “taticas” mercadologicas, na
busca — incessante e a qualquer preco — de um significativo crescimento
numérico de sua membresia. A rearticulagdo e reapropriagdo sincrética das
crencgas, rituais e tracos peculiares a Matriz Religiosa Brasileira, associada a
adesdo aos pressupostos que regem as leis do mercado capitalista
globalizado, distanciam ainda mais 0 neopentecostalismo da tradicdo
protestante:

Afinal de contas, ainda é possivel falar de protestantismo perante os
fendmenos religiosos com recorte evangélico que proliferam no
campo religioso? Tais fendmenos correspondem aos principios
fundantes e permanentes da Reforma ou, pelo contrario, ndo passam

de messianismos que vicejam a sombra da exclusédo sistémica?
(BITTENCOURT, 1993, p. 56).

E a Biblia? Como é ela utilizada pelo neopentecostalismo? De novo,
constata-se um grande distanciamento em relacé@o a tradicdo protestante, pois
a Biblia é utilizada pelo neopentecostalismo como mero amuleto em atos de
exorcismo e outros rituais simbodlicos (BITTENCOURT, 1994, p. 32) ou de
forma esporadica, “sem nenhum rigor hermenéutico ou exegético”
(MENDONCGCA, 1992, p. 51). Este aspecto é também ressaltado por Duglas

Teixeira Monteiro:
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De lugar da mensagem conversao-salvagéo e, secundariamente, de
orientacdo ética, a Biblia passa a ser um instrumento de legitimacao
de poder — especificamente do poder de “operar maravilhas”. Isso
para os dirigentes. Para a massa, [...] ela € muito mais simbolo de
combate do que livro aberto a inteligéncia. E talvez a Gltima etapa de
uma espécie de idolatria fundamentalista (MONTEIRO, 1979, p. 101).

Mendonga ainda acrescenta que 0 neopentecostalismo despreza a dimensao
comunitaria das relagbes humanas que se estabelecem no contexto eclesial,
valorizando e manipulando de acordo com o0s seus interesses, de forma
pragmatica e proselitista, elementos constituintes da matriz religiosa do povo
brasileiro correspondentes ao seu imaginario social (MENDONCA, 1994, p.
158).

Assim, 0 neopentecostalismo como expressédo religiosa renega oS
valores do protestantismo histérico que estavam presentes no proprio
pentecostalismo classico (valorizagdo da Biblia como Palavra de Deus,
centralidade da fé em Jesus Cristo como Senhor e Salvador, a dimenséo ética
da fé crista...) e se torna, portanto, cada vez menos protestante. Bittencourt
acentua, neste sentido, que a relagdo do neopentecostalismo com o
protestantismo “é mais de ruptura do que de continuidade” (BITTENCOURT,
2003, p. 90). Radicalizando, talvez possamos afirmar que um dos aspectos
essenciais que definem o neopentecostalismo é o seu “pseudo-protestantismo”
e a sua inegavel aproximacao as raizes simbdlicas e rituais do catolicismo
popular, do espiritismo e das religibes afro-brasileiras que caracterizam a

Matriz Religiosa Brasileira.

Tudo isso significa que a religiosidade neopentecostal é o reflexo de
uma reinterpretacdo teoldgica interessada dos simbolos, rituais, valores e
crencas caracteristicos da Matriz Religiosa Brasileira. Esta reinterpretacdo
resgata os aspectos mais livres, informais e espontaneos das manifestacoes
religiosas do povo brasileiro, tornando-as menos dogmaticas e libertando-as
das amarras da intermediacdo institucional do catolicismo tradicional, do

protestantismo histérico e até mesmo do pentecostalismo classico.

Em outras palavras, as relacbes do pentecostalismo e do
neopentecostalismo com a Matriz Religiosa Brasileira sdo, desde o inicio,

construidas a partir de uma triplice conexado, com elevado grau de semelhanca
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e dependéncia. Assim, por exemplo, o pentecostalismo e o neopentecostalismo
mantém com o0 catolicismo popular brasileiro relagbes de oposicao,

reciprocidade de perspectiva e interagao.

Na relacdo de oposicdo, o crente é confrontado com o discurso de uma
vida nova e desafiado a dar um salto qualitativo na vivéncia de sua
espiritualidade ao revisar e corrigir os equivocos das doutrinas catdlico-
romanas, sem contudo abandonar as raizes de suas experiéncias religiosas
anteriores:

Esta oposicdo a matriz catdlica nega simbolos e fun¢des da tradicéo
catolica popular. [...] Com efeito, podemos perceber que a relacdo de
oposicdo se da dentro de um quadro de significados e estratégias

religiosas comuns entre 0s sujeitos, 0 que vai resultar no sucesso do
anuncio pentecostal (PASSOS, 2005, p. 50 e 77).

A relacdo de reciprocidade de perspectiva, por sua vez, se constroi
porque, em virtude da apropriagdo e reprocessamento de crencas, rituais e
simbolos da Religiosidade Matricial do povo brasileiro, existe uma imanéncia
reciproca entre os dois sistemas religiosos. A reinterpretacéo teoldgica desses
valores matriciais, que ndo abandonam em hipétese alguma a Matriz Religiosa
Brasileira, é feita por meio de uma manipulacao cuidadosamente planejada:

No caso do Pentecostalismo Autdbnomo, diga-se de passagem,
efetua-se uma operacdo sincrética sui generis que, a guisa de
sintese, vale reiterar: a Matriz Religiosa ndo seria rejeitada, mas, ao
contrario, seria axiologicamente reprocessada; enquanto a

Religiosidade  Matricial seria  doutrinariamente  reformatada
(BITTENCOURT, 2003, p. 231).

Desta forma, o neopentecostalismo faz intencionalmente a reconstrucdo da
identidade do fiel — que agora descobriu a “verdadeira religido” — em franca
oposicao ao catolicismo romano:
Nesse sentido, ndo hd como ser um “crente” sem falar mal do
catolicismo como um equivoco a ser superado pelo crescimento
pentecostal [e neopentecostal]: ser crente é ndo ser catolico e

anunciar seu querigma € contrapor-se ao catolicismo. (PASSOS,
2005, p. 50).

Por ultimo, a relacdo de interacdo, que € construida de forma mais
visivel e explicita pelos neopentecostais, se manifesta principalmente na
organizacdo eclesial hierarquicamente centralizada e na utilizagdo e

reinterpretacdo de festas religiosas, simbolos e gestos litirgicos (a Semana
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Santa, a Pascoa, o Pentecostes, o Natal, a cruz, o 6leo, a 4gua, o fogo, os
rituais de béncgéaos, os vitrais, as torres...) caracteristicos do catolicismo popular
brasileiro:
O neopentecostalismo consolida um tipo de pentecostalismo
brasileiro no qual encontramos vivas e atuantes as representacdes e
praticas do catolicismo popular, bem como a continuidade da 16gi

de seu processo de produgédo religiosa centrada na autonomia dos
sujeitos e na mistura dos significados. (PASSOS, 2005, p. 50).

4.6. A Educagéo Metodista e a Matriz Religiosa Brasileira

A discussao aprofundada de temas relacionados a Matriz Religiosa e a
correspondente Religiosidade Matricial do povo brasileiro ndo esta presente
nos principais documentos oficiais da Igreja Metodista: o0 PVMI — Plano para a
Vida e a Missdo da Igreja e as DEIM — Diretrizes para a Educagéo na Igreja
Metodista. As diversas Pastorais do Colégio Episcopal da Igreja Metodista

também ignoram a discussao em torno deste tema.

Embora o PVMI e as DEIM sejam textos temporalmente localizados e
influenciados por circunstancias histéricas que ja ndo sao mais as nossas, eles
continuam a ser um importante marco referencial para nortear a caminhada da
Igreja Metodista, tanto na éarea eclesial como na é&rea educacional. Tais
documentos, apesar de ndo se referirem explicitamente ao tema da Matriz
Religiosa Brasileira, trabalham as questdes relacionadas a educacao a partir de
uma perspectiva libertadora. As DEIM, por exemplo, afirmam textualmente que
a acdo educativa da Igreja Metodista tem como um de seus objetivos o
“respeito e a valorizag&o da cultura dos participantes do processo educativo, na
medida em que estejam de acordo com os valores do reino de Deus”
(BIBLIOTECA VIDA E MISSAO, 1996, p. 54). Além disso, sublinham as DEIM:

[...] o Reino de Deus alcanca qualquer tipo de pessoa, quaisquer que
sejam suas ideias, suas condi¢gdes sociais, culturais, politicas,
econOmicas ou religiosas. Alcan¢a igualmente a pessoas como um
todo: corpo, mente e espirito, com todas as suas exigéncias
(BIBLIOTECA VIDA E MISSAO, 1996, p. 51).

Castro, jA em 2002, chamava a atencdo para a necessidade de que
surgissem novas diretrizes para a educagédo na Igreja Metodista, em funcéo

das profundas transformagfes experimentadas a época no Brasil e no mundo,
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ressaltando entre elas o0s “novos-velhos conflitos religiosos” e o
“redescobrimento da espiritualidade” (CASTRO, 2002, p. 63).

O novo Plano Nacional Missionario 2012-2016, aprovado no ultimo
Concilio Geral da Igreja Metodista, afirma textualmente que ¢é parte
indissocidvel da missdo a necessidade de que a Igreja esteja “aberta a
expressodes culturais auténticas do povo brasileiro” (PNM, 2011, p. 41). Diz
ainda o mesmo PNM:

A espiritualidade encarnada s6 é possivel no seguir a Cristo,
assumindo a missdo no mundo e seu amor salvador por todos os
homens e mulheres. Alimenta-se também de Deus Pai, o Criador,
requerendo de nés compromisso com a criagdo, considerando-se

aqui a natureza, a sociedade humana e sua cultura (PNM, 2011, p.
42).

Assim sendo, e considerando que a Matriz Religiosa Brasileira, com sua
correspondente Religiosidade Matricial, € manifestagdo cultural auténtica do
povo brasileiro, entendemos que a discussdo deste tema € extremamente
relevante, em especial para os educadores e educadoras metodistas e nao
metodistas que trabalham nas Instituicdes Metodistas de Educacédo e também
para as liderancas nacionais e locais da Igreja Metodista no Brasil. E claro que
tal tarefa é complexa e desafiadora. Por isso mesmo, analisando a relevancia
missionaria do PVMI e a proposito da discuss@o sobre a matriz religiosa da
cultura brasileira, César questiona: “[...] teriam nossas liderancas nacionais e
locais tal compromisso com a confessionalidade a ponto de se verem
constrangidas a lidar com esse dificil e complexo processo?” (CESAR, 2007, p.
56).

O projeto missiondrio norte-americano que caracterizou a implantacéo
do protestantismo no Brasil, por razbes ja explicitadas e discutidas ao longo
deste trabalho, ndo conseguiu integrar-se a cultura e a religiosidade do povo
brasileiro. No caso da Igreja Metodista, mesmo depois da Autonomia em 1930,
as questbes relacionadas a inculturacdo do metodismo no Brasil ndo foram
consideradas relevantes para a construgcao de um projeto eclesial autéctone:

Os aspectos culturais brasileiros ndo foram incorporados no projeto
missionario. Um povo que vivia intensamente sua musica popular, de

instrumentos ritmicos proprios, de caracteristicas tropicais, de
aproximacao facil, com forte tendéncia a constituir comunidades, etc.,
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ndo teve sua criatividade cultural aproveitada (JOSGRILBERG, 2005,
p. 51).

Houve, sem duavida, tentativas de inculturagdo do protestantismo
histérico, e particularmente do metodismo, ao contexto cultural e religioso do
povo brasileiro, especialmente nas trés ultimas décadas do século XX. O PVMI
e as DEIM sao, sem duvida, exemplos desta tentativa de inculturacdo. Mas, de
forma geral, é forcoso reconhecer que o metodismo brasileiro ndo conseguiu
inculturar-se ao ponto de assumir criativamente um dialogo enriquecedor com
aspectos peculiares da cultura e da religiosidade do povo brasileiro:

Desse modo, um projeto de Igreja que mantenha suas caracteristicas
de ramo universal da Igreja e que, a0 mesmo tempo, assuma
caracteristicas culturais de nossa terra € um projeto que ainda nao

aconteceu, embora esteja na agenda de muitos planejamentos para a
Igreja hoje (JOSGRILBERG, 2005, p. 55).

A construgcdo de um projeto missionario desta natureza pressupoe,
necessariamente, uma abertura ecuménica ao dialogo inter-religioso. Ao
estudarmos profundamente as caracteristicas essenciais da Matriz Religiosa
Brasileira, talvez seja oportuno redescobrir e atualizar os ensinamentos de

John Wesley sobre a importancia do dialogo inter-religioso.

Um dos aspectos mais interessantes da visdo ecuménica de John
Wesley — muito pouco estudado, diga-se de passagem — refere-se a sua
capacidade de dialogar com pessoas e/ou grupos sociais adeptos de outras
religibes. Ele afirmava a necessidade e a relevancia missionaria da tolerancia e

do diélogo inter-religioso para a Igreja do século XVIII.

Em sua obra classica A Nova Criacdo — A Teologia de Jodo Wesley
Hoje, Runyon assinala que “poucos temas sdo tado importantes para a Igreja e
sua missdo hoje como este: Como os cristdos devem entender sua relagéo
com pessoas de outras crencas?” (RUNYON, 2002, p. 267). Hoje ndo existe
mais lugar para a intoleréncia religiosa. Sempre que esta intolerancia se

manifesta, as consequéncias previsiveis sdo inevitavelmente tragicas.

John Wesley sabia muito bem o itinerario da estrada que comeca com o
dogmatismo e cristaliza-se com a intolerancia. Runyon esclarece que John

Wesley “vira o zelo religioso levar a fanatismos e discérdias” (2002, p. 267) na
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Inglaterra do século XVII. O cristianismo fora desacreditado, aguela época, por
muitas pessoas e grupos sociais por sua aparente beligerancia no sentido de
promover e até incentivar conflitos religiosos. John Wesley rompe com esta
visdo distorcida do significado do cristianismo. Para ele, “o cristianismo, em sua
fé e prética, deveria ser definido pelo amor” (RUNYON, 2002, p. 267).

Na sua relacdo dialégica com outras religides, John Wesley acreditava
piamente na necessidade urgente de combinar tolerancia e convic¢éo. Dialogar
com outras religidbes — a partir de uma postura inteligente, criativa e
teologicamente aberta — j& era, mesmo naquela época, uma necessidade
imperiosa. John Wesley também entendia assim, pelo menos por quatro

principais razdes, assim enumeradas por Runyon:

(1) “A tolerancia é necessaria entre os cristdos, em primeiro lugar, por causa
dos limites da linguagem, [...] que é ambigua, finita e, portanto, incapaz de

retratar exaustivamente a realidade de Deus” (2002, p. 268);

(2) apesar de suas limitagfes, “pelo poder do Espirito, a linguagem finita pode

comunicar a intencéo de Deus a humanidade” (2002, p. 269);

(3) a atividade do Espirito, na graga preveniente e por meio dela, € ampla, geral
e irrestrita, alcancando a todas as pessoas, credos e religides:
Aonde quer que formos e a quem quer que alcancemos com a
mensagem do cristianismo, o Espirito ja nos tera precedido; podemos

estar certos de que ndo ha uma Unica pessoa em quem o Espirito ja
ndo tenha estado em acéo (2002, p. 271).

Conforme o pensamento de Wesley, “cada estagio da graga € um estégio de
vida” (2002, p. 271). A graca de Deus, portanto, € preveniente porque sempre
oferece as pessoas que com ela sdo confrontadas “algum grau de salvagao”
(2002, p. 271). Assim, completa Runyon, “a propria acdo da graca preveniente
€ a base para se detectar a acdo do Espirito em outras culturas e em outras
religides” (2002, p. 271);

(4) isso nado significa, para os adeptos da religido crista, abrir mdo da
especificidade da proclamacéo das boas novas da salvacdo em Jesus Cristo.

Isso também néao significa, por outro lado, que as pessoas adeptas de outras
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religibes ndo alcancem, de alguma forma para nos incompreensivel, a salvacao
de Deus. Tudo isso significa que, embora seja possivel aos adeptos sinceros
de outras religibes experimentar, em algum grau, a graca de serem amados e
aceitos por Deus, a teologia wesleyana, em sua amplitude salvifica, nos levara
necessariamente ao testemunho de que, em Jesus Cristo, Deus oferece a
oportunidade da descoberta do sagrado a partir de uma perspectiva ainda
ignorada ou néo aceita pelas outras religides. Para a religido cristd, segundo o
pensamento de Wesley, isso significa simplesmente que tais pessoas ou
religibes ndo conhecem ou ndo querem conhecer, em toda a sua extenséo, a
amplitude e a profundidade fantasticamente generosas do amor de Deus em
Jesus Cristo (cf. Ef 3.14-21).

Em outras palavras, Wesley entendia que a salvacé@o de Deus é fruto de
sua graca e misericordia e ndo € monopolio da religido cristd. Humanamente
falando, a salvacdo de Deus, em toda a sua extenséo e significado, excede a

nossa compreensado humana:

Wesley esta convencido de que, por meio da revelagdo em Jesus de
Nazaré, Deus abriu o coragdo divino e partilhou a vida divina
destinada a toda a humanidade. [...] O propésito de Cristo ndo era o
de limitar ou restringir o amor de Deus — tendéncia que Wesley
combateu nos predestinacionistas —, mas demonstrar a vida mesma
de Deus em uma misséo a toda a humanidade. Pode a nossa misséo
ser menos do que isso? (2002, pp. 272-273).

Finalmente, Runyon cita palavras textuais do préprio John Wesley para
explicitar sua compreensdo acerca da intrinseca relagdo entre convicgdo e

tolerancia. Para Wesley, ser cristdo é ser tolerante:

Se amardes a Deus, amareis também a vosso irmao; estareis prontos
a entregar vossas vidas por eles; e longe de desejardes tirar-lhes a
vida ou ferir um s6 fio de cabelo de suas cabecas. Sede zelosos para
com Deus; mas lembrai-vos de que [...] o verdadeiro zelo € somente a
chama do amor. [...] Enquanto abominais todo tipo e toda sorte de
perseguicdo, que 0 Vvosso coracdo arda de amor por toda a
humanidade, amigos e inimigos, vizinhos e estranhos; cristaos,
pagéos, judeus, turcos, papistas, hereges; toda alma que Deus criou
(2002, p. 273).

O pensamento teolégico de Wesley, com sua fantastica abertura ao
macro-ecumenismo, € um desafio e um convite ao didlogo fecundante com
outras culturas e outras religides. Para os metodistas brasileiros e para todos

os educadores e educadoras, metodistas ou ndo, que exercem sua vocacgao
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educacional nas Instituicdbes Metodistas de Educacdo, a teologia wesleyana
pode significar uma provocagcdo a um encontro transformador com os
elementos constitutivos da cultura e da sincrética religiosidade do povo
brasileiro. A teologia wesleyana pode também ser entendida, de forma mais
ampla, como um chamamento a um outro encontro, desta vez entre os valores
identitarios da confessionalidade metodista e os valores simbolico-religiosos da
Matriz Religiosa Brasileira. Estes encontros de inculturagéo, tanto no ambito
eclesial como no ambito educacional, ainda ndo aconteceram. E, quando
acontecerem, terdo um grande impacto e uma fabulosa dimensao dialégica e

educacional, de matuo aprendizado, para ambas as partes.

O projeto missionario metodista no Brasil, preservando a identidade de
suas raizes wesleyanas, deve vivenciar necessariamente um processo de
inculturacdo de sua teologia e de suas praticas educacionais. Esta inculturacédo
deve permitir uma aproximagdo dialdégica e ecumenicamente aberta as
crencas, rituais e simbolos da Religiosidade Matricial do povo brasileiro. O
metodismo brasileiro precisa, neste sentido, “converter-se” a cultura brasileira,
assumindo também como suas as caracteristicas culturais de nossa terra e de
nossa gente, aprendendo a falar a linguagem do povo e integrando-se a Matriz

Religiosa Brasileira.

Neste processo de integracdo, os metodistas brasileiros precisam
também questionar-se sobre a relevancia e atualidade de seu testemunho
cristdo para a sociedade brasileira, levando em conta as raizes matriciais da
profunda religiosidade do povo brasileiro e procurando restabelecer os lagos de
uma verdadeira e genuina “comunh&o religiosa social” (CESAR, 2007, p. 65)

com as expressdes simbdlicas e rituais desta raiz matricial.

Esta integracdo implica necessariamente numa aproximagéo do
metodismo brasileiro, com suas igrejas locais e instituicbes educacionais, aos
aspectos fundamentais da cultura e da religiosidade do povo brasileiro. Esta
aproximacao, no entanto, sé sera possivel por meio do dialogo ecuménico. Nao
existe inculturagdo sem didlogo ecuménico. O didlogo ecuménico, por sua vez,
implica em convivéncia com as religides cristds e ndo-cristds que compdem a

Matriz Religiosa Brasileira, sincrética por natureza.
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Porque €é necessario que a riqueza identitaria e confessional do
metodismo wesleyano seja criativamente confrontada com a riqueza simbdlica,
cultica e ritual do catolicismo brasileiro, do espiritismo kardecista e da
umbanda, como religides legitimas dentro da diversidade cultural e religiosa da

sociedade brasileira.

Naturalmente, esta postura ecuménica e de respeito a diversidade
cultural e religiosa do povo brasileiro contribuira decisivamente para a
superacdo da discriminacdo e do preconceito de parcela significativa dos
metodistas brasileiros em relacédo as religides indigenas e as religides africanas
gue, como vimos neste capitulo, tém sido demonizadas pelas igrejas cristas até

os dias de hoje.

E somente a partir da convivéncia ecuménica que o metodismo brasileiro
sera capaz de compreender, primeiramente, o significado do caldo religioso
singular que acabou por determinar as caracteristicas sincréticas peculiares a
Matriz Religiosa Brasileira e, em segundo lugar, o significado missionario de
sua imersdo consciente, sem abrir mdo de sua identidade confessional e

teoldgica, nos desafios e oportunidades do dialogo inter-religioso.

Nos dias de hoje, o metodismo brasileiro ndo pode mais continuar
relutando em assumir a dimensdo wesleyana — e, portanto, radicalmente
ecuménica — de seu testemunho cristdo. E isso é verdade também em relacéo
as Instituicbes Metodistas de Educacdo, que sdo chamadas a expressar

livremente a natureza aberta e ecuménica de sua confessionalidade:

[O conceito de confessionalidade] é circunstancial, e dependente da
conjuntura social, cultural, politica e histérica. Na escola, a presenca
confessional competente pode encontrar maneiras proprias e
variadas de expressdo, em ambiente de dialogo, de democracia, de
liberdade e de respeito, e exige testemunho auténtico e coerente com
a prética educativa. Confessionalidade é a proclamacdo da fé, da
crenca em Deus. Parte essencial do cristdo, seu propésito é a
construgdo do Reino de Deus, cujas marcas sdo: amor, justica,
liberdade, servigo e paz. Seu compromisso é com o homem total e
sua realidade, buscando sua valorizacdo e seu desenvolvimento
pleno, por meio de uma educacdo libertadora. Agente da
transformacgdo social, dispOe-se a colaborar com outras entidades
relacionadas com o processo educativo. Nao é proselitista, nem
sectaria. Ecuménica, aceita o pluralismo de ideias e ndo teme
confrontar sua visdo de mundo com outras quaisquer (ALVIM, 1993,
p. 65).
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A atitude ecuménica, portanto, € uma via de duas maos, que implica
nao apenas em falar, mas sobretudo e principalmente em ouvir e aprender do
didlogo com outras religies. Lopes compartilha desta mesmo ponto de vista e
argumenta:

Essa atitude envolve uma vontade de partilhar e ouvir, bem como
uma abertura para a possibilidade de mudancas de perspectiva em
ambas as partes. Todas as tradi¢cOes religiosas tém algo a aprender
na medida em que elas sdo capazes de aceitar a especificidade

cultural do outro. As herangas religiosas podem ser e sé&o
transformadas por tais encontros (LOPES, 2012, p. 232).

No caso do didlogo ecuménico com a Matriz Religiosa Brasileira, o
metodismo brasileiro precisa assumir como desafio missionario inadiavel a
necessidade de encontrar-se e deixar-se transformar pela convivéncia com a
auténtica Religiosidade Matricial do povo brasileiro. Aceitar este desafio implica
na abertura ao dialogo fecundante especialmente com o catolicismo, com o
espiritismo kardecista, com as religides indigenas e com as religides africanas
(especificamente a umbanda). Neste sentido, o conhecimento aprofundado das
caracteristicas peculiares a Matriz Religiosa Brasileira € extremamente
relevante para a insercdo das Instituicbes Metodistas de Educacdo na
realidade cultural e religiosa do povo brasileiro e deve, necessariamente,
permear o conteudo programatico de disciplinas como Ensino Religioso,
Filosofia e Etica, Teologia e Cultura e outras disciplinas correlatas, como
expressdo de uma confessionalidade ecuménica inter e transdisciplinar. Para a
Igreja Metodista, em suas relagbes com as Instituicdes Metodistas de
Educagcdo, permanece o desafio da constante abertura ao dialogo
interconfessional e inter-religioso e da fidelidade aos valores ecuménicos de
sua confessionalidade. E preciso que a Igreja Metodista, nos contextos eclesial
e educacional, redescubra o carater ecuménico subjacente ao dialogo com a
genuina cultura brasileira:

Neste sentido, os temas da inculturagdo, do didlogo religioso, do
testemunho comum, entre outros, representam as dimensdes
culturais que a globalizagdo levanta como questbes para a missao
contemporanea da Igreja. A cultura em si expressa ndo so a infra-
estrutura social de uma comunidade, mas também a unidade humana
gue conduz para a significacéo de valores como amor, solidariedade,
bondade, misericordia, compaixdo, etc. Os significados desses
valores que constituem a cultura sdo realizados nos coracdes e

mentes dos seres humanos, cuja busca pela autenticidade é sua
missdo (LOPES, 2012, p. 233).



127

Estes valores culturais, profundamente teoldgicos, sdo universais e
devem ser sinalizados e concretizados ndo apenas no ambito da religido crista,
mas também no ambito das demais religides néo-cristds, como aprendemos
com John Wesley no enfrentamento dos desafios do pluralismo religioso da sua
época. Ele nos ensina a desenvolver, no didlogo inter-religioso, um
compromisso ético com a prética da tolerancia:

Esse coracdo ardendo de amor, alimentado pelo amor de Deus
recebido por meio de Cristo, volta os cristdos ao mundo, ndo para
impor ideias ou a cultura ocidental, mas para partilhar esse amor que
recebemos. Este € o evangelho fundamental, e o Espirito
acompanhara este testemunho e fara o convencimento. A partir dessa
combinacdo de fatores, portanto, Wesley foi capaz de manter, ao
mesmo tempo, um profundo comprometimento com a toler&ncia e

uma convicgéo radical do poder recriador de Deus voltado ao mundo,
mediante o Filho e o Espirito (RUNYON, 2002, p. 273).

Wesley nos ensina, finalmente, que o amor de Deus é inclusivo e
totalizador; consequentemente, também o amor cristdo deve sé-lo. Isso
significa que o amor cristdo ndo se limita apenas as pessoas que professam a
fé cristd, mas deve também ser dirigido a todas as pessoas,
independentemente da religido que professem. Assim, segundo John Wesley,
devemos considerar

[...] todo homem como nosso proximo que necessita do nosso auxilio.
Renunciemos aquele fanatismo e zelo partidario que limitam nossos
coracbes a uma insensibilidade por toda a raga humana, sendo ao
pequeno numero daqueles cujos sentimentos e praticas sdo iguais
aos nossos, de modo que 0 NnOSSO amor para com eles é apenas o
reflexo do nosso amor por nés mesmos. Com uma honesta abertura
de mente, lembremo-nos sempre do parentesco consanguineo entre
homem e homem; e cultivemos aquele feliz e acertado impulso, pelo

qual, na constituicdo original de nossa natureza, Deus fortemente nos
uniu uns aos outros (WESLEY, 1977, p. 242).

O cristianismo, e particularmente o metodismo brasileiro, sé podera ser
transformado se aceitar o desafio ecuménico do encontro, em verdadeira
unidade, com as demais religides que identificam a auténtica Religiosidade
Matricial do povo brasileiro. A bela afirmacdo de fé constante do texto Em Tua
Graga, pequeno livro de auxilios litargicos e oracdes publicado pelo CMI —
Conselho Mundial de Igrejas por ocasido da realizacdo de sua 92 Assembleia,
em Porto Alegre , RS, no ano de 2006, expressa muito bem a radicalidade

deste compromisso:
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NOs cremos na Igreja Universal porque ela € um sinal do Reino de
Deus, cuja fidelidade é revelada de muitas maneiras, onde as vérias
cores pintam uma so6 paisagem, onde as varias linguas entoam um sé
louvor (Em Tua Graga. Livro de Culto e Oracdes da 92 Assembleia do
CMI — Conselho Mundial de Igrejas. Porto Alegre, RS: 2006, p. 60).

Nos préximos dois capitulos, analisaremos as sementes embrionarias do
surgimento de uma nova proposta para a educacdo metodista no Brasil,
especialmente a partir da segunda metade dos anos de 1950 e durante os
anos de 1960, até chegarmos aos dois Planos Quadrienais (1974 e 1978), ao
PVMI — Plano para a Vida e a Missé@o da Igreja e as DEIM — Diretrizes para a
Educacao na Igreja Metodista (ambos aprovados no 13° Concilio Geral da
Igreja Metodista, realizado em 1982). Ficara clara, no contetdo deste capitulo,
a total incompatibilidade entre a proposta educacional libertadora das DEIM —
que foi sendo progressivamente construida a partir dos Planos Quadrienais de
1974 e 1978 — e qualquer outra proposta educacional que ndo busque o
dialogo, a identificacdo e a convivéncia ecuménica com os valores da cultura e
da profunda e generosa religiosidade do povo brasileiro, priorizando sobretudo

o atendimento de suas mais urgentes necessidades.

Ficar4 também cada vez mais claro, ao longo dos préximos capitulos,
gue a grande ameaca neopentecostal a Igreja Metodista no Brasil, que pode vir
a afetar sua relacdo com as Instituicbes Metodistas de Educacédo, € a
possibilidade de sua capitulacéo lenta e gradual aos valores neoliberais da
economia de mercado capitalista, em flagrante desacordo e contradicdo com
seus documentos missionarios mais importantes, o PVMI e as DEIM, e com os
pressupostos teoldgicos de sua filosofia educacional:

Seria o projeto do Reino de Deus de Jesus uma utopia relativa, valida
somente para o0s primeiros tempos da era cristd? O tempo da
globalizagdo e da hegemonia das relacfes de mercado relativizaria,
para a geracado presente, todo e qualquer horizonte utépico? Este se
projetaria apenas para o tempo escatologico de Deus, apés a historia
e nossa morte? Ou ainda haveria sentido para projetos historicos

contemporaneos em dialogo com a radicalidade do evangelho?
(CESAR, 2006, p. 48).

Os proximos capitulos e as Consideracdes Finais foram elaborados na

tentativa de responder a estas incobmodas questdes.



Capitulo 5
Preparando o caminho...

Para que possamos compreender adequadamente o porqué do
surgimento do PVMI e das DEIM como iniciativas missionarias do metodismo
brasileiro na década de 1980, é necessario que facamos uma leitura
retrospectiva que nos leve a conhecer melhor os sonhos, esperancas e utopias

gue mobilizaram a Igreja Metodista nos anos de 1960.

No inicio da década de 1960, a Igreja Metodista redescobre a
importancia da teologia genuinamente wesleyana. E de 1960, por exemplo, a
primeira edicdo do livro Coletanea da Teologia de Jodo Wesley, de Robert
W. Burtner e Robert E. Chiles, traduzido pela Junta Geral de Educagéo Crista.
A acdo pastoral e a reflex&o teoldgica buscam a insercdo missionéria da lgreja
Metodista de forma mais significativa e relevante na sociedade brasileira.

O momento nacional era de fortalecimento dos movimentos de
trabalhadores rurais e urbanos, assim como de estudantes. O Brasil
era marcado por intensas articulagbes politicas, muitas delas de
inspiracdo socialista ou de énfases similares. Com isso, crescia 0
respectivo debate politico-ideolégico, que influenciava as igrejas e a
reflexdo teoldgica. A tematica da responsabilidade social da Igreja, a
valorizagdo dos elementos da cultura nacional e o despertamento de
movimentos de renovacao eclesial, em especial entre a juventude,
faziam com que se fortalecesse o desejo de maior substancialidade

teoldgica, e, para isso, a heranga metodista era sobremodo realgada
(RIBEIRO; LOPES, 2002, pp. 10-11).

Na segunda metade dos anos de 1960, a Igreja Metodista enfrenta
sérios problemas internos, que culminaram com as indefinicdes politicas e
missioldgicas do Concilio Geral de 1965, o conflito do Gabinete Episcopal com
a lideranca da mocidade metodista nos anos subsequentes (1966, 1967 e
1968) e o fechamento da Faculdade de Teologia em 1968, com a exoneracao

de seus professores e alunos.

Em 1968, como estudaremos mais profundamente no préximo capitulo,
a Junta Geral de Acdo Social da Igreja Metodista, sob a lideranca de seu
Secretario Executivo, Rev. Jodo Parahyba Daronch da Silva, publica o texto
Doutrina Social da Igreja Metodista, propondo uma releitura critico- profética

do Credo Social da Igreja Metodista, aprovado no Concilio Geral de 1965. Esta
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releitura propiciou a elaboracéo, no Concilio Geral de 1970-1971, de um novo
texto para o Credo Social da Igreja Metodista, em consonancia com as
necessidades e aspiragdes da sociedade brasileira, que clamava por liberdade
e justica social. Este Credo Social esta vigente na Igreja Metodista até os dias

de hoje.

Os anos de 1970 foram dificeis para a Igreja Metodista, que buscava
alternativas para a sua vida e missdo em meio aos desafios da sociedade
brasileira, ainda sob o jugo opressor do regime militar. Procurando responder
especialmente aos desafios que clamavam pela redemocratizagdo do pais, a
Igreja Metodista levanta sua voz profética aprovando dois Planos Quadrienais,
nos Concilios Gerais de 1974 e 1978, importantes documentos precursores dos

futuros PVMI e DEIM, que seriam aprovados no Concilio Geral de 1982:

Em busca de uma proposta global para a Igreja que pudesse ao
mesmo tempo marcar a identidade metodista em termos nacionais e
responder mais adequadamente aos desafios que a sociedade
brasileira, em franco processo de redemocratizagdo, apresentava a
ela, foram elaborados os Planos Quadrienais (1975-1978 e 1979-
1982). O contexto de renovagéo teoldgica e pastoral préprio dos anos
1980, especialmente a elaboracéo do Plano para a Vida e a Missao, é
fruto, pelo menos em parte, dos esforcos em torno da constituicdo
dos Planos acima referidos (RIBEIRO; LOPES, 2002, p. 12, grifos dos
autores).

O inicio dos anos de 1980 foi marcado por um sentimento de grande
expectativa e esperanca para o povo brasileiro. A sociedade brasileira
organizada, lutando contra a ditadura militar, caminhava de forma acelerada

para a sua redemocratizacao, que finalmente se concretizaria em 1985.

Havia um ambiente que favorecia a formulagdo de propostas de
transformacéo social a partir de um forte questionamento da realidade
brasileira marcada pela dominacédo social [...]. O Plano para a Vida e
a Missdo foi um movimento conciliar que alcangou — ndo sem
conflitos — todas as Regides Eclesiasticas da Igreja Metodista, setores
clérigos e leigos, comunidades locais e instituicdes, com variacdo de
grau em funcdo de diversos fatores, especialmente a historica
dificuldade da Igreja em articular as suas bases com os demais niveis
decisérios. Da mesma forma, a discussdo sobre a necessidade de
diretrizes para a educacdo metodista mobilizou varios setores e
liderangcas da igreja, sempre marcada por didlogos criativos,
conflitivos e, por isso, geradores de novas realidades (RIBEIRO;
LOPES, 2002, p. 13, grifos dos autores).

Assim, como veremos mais detalhadamente no préximo capitulo, o

PVMI e as DEIM sé@o a resposta aos desafios missionarios propostos a Igreja
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Metodista pela sociedade brasileira naquele periodo. O PVMI e as DEIM se
constituem, sem duvida, na tentativa mais séria e consequente de construcao
de um projeto missionario wesleyano e unificador para o metodismo brasileiro
desde a sua chegada ao Pais no final do século XIX. Mattos, em 1985,
identificava no conteldo missionario libertador do PVMI e das DEIM uma

oportunidade concedida por Deus para a unificacdo do metodismo brasileiro:

Em ultima analise, é a falta desse projeto missionario [unificador] que
impossibilita a real unidade do povo metodista no Brasil. Afinal somos
uma colcha de retalhos, onde cada cabeca é uma sentenca. A este
estado de coisas ndo podemos defender usando argumentos de
diversidade e de pluralismos, pois seria querer-se tapar o sol com
peneira, e além disso “a casa dividida ndo pode subsistir’. Ndo sera o
Plano para a Vida e a Misséo da Igreja uma oportunidade que Deus
nos estd oferecendo para, sob a acdo do Espirito Santo, o0s
metodistas brasileiros finalmente lograrem elaborar o Projeto
Missionario Nacional que nos conduza a verdadeira unidade que
Cristo propde em Jodo 17? (MATTOS, 1985, pp. 299-300, grifo do
autor).

J& no decorrer da década de 1980, a Igreja Metodista presenciara o
inicio do crescimento vertiginoso do pentecostalismo e do neopentecostalismo,
este Ultimo especialmente representado pela Igreja Universal do Reino de
Deus. Este crescimento neopentecostal explodird na década de 1990 e tera
grande influéncia sobre a vida e a missdo da Igreja Metodista:

O crescimento pentecostal tem exercido uma influéncia decisiva
sobre as igrejas histéricas e a Igreja Metodista em particular,
inicialmente perplexas diante do fendmeno. Em primeiro lugar, ele
toca na ferida que sempre marcou o protestantismo brasileiro — a
estagnacgdo e o ndo crescimento numérico significativo —, provocando
como que uma “inveja santa” e uma espécie de motivagcdo para se
voltar a perseguir um aumento de fiéis. A influéncia se concretiza de
maneira especial no reforco aos grupos avivalistas, de tendéncia
carismatica, que, a partir da similaridade de propostas e posturas com

0 pentecostalismo, passa a conquistar espacos significativos na vida
das igrejas histéricas (CASTRO; CUNHA, 2001, p. 56).

No proximo capitulo, diante deste quadro de referéncias, analisaremos o
percurso histérico que conduziu a aprovacdo do PVMI e das DEIM e, nos
capitulos finais, analisaremos as ameacas e perigos da capitulacdo e
dependéncia da Igreja Metodista aos valores capitalistas da economia de
mercado em virtude da influéncia do neopentecostalismo e das ideias da
Teologia da Prosperidade. Veremos, principalmente, como tudo isso pode
afetar a relagdo da Igreja Metodista, enquanto mantenedora, com suas

instituicbes educacionais.



Capitulo 6
...da Nova Proposta para a Educagao Metodista no Brasil
6.1. O esvaziamento do projeto educacional metodista

Embora nas quatro primeiras décadas do século XX a educagdo
metodista, fiel s suas origens, ainda se notabilizasse por suas caracteristicas
inovadoras e por sua qualidade de ensino diferenciada, a partir da segunda
metade dos anos de 1950 comeca 0 processo de esvaziamento do projeto
educacional metodista no Brasil. A Igreja Metodista vai, progressivamente,
perdendo o seu protagonismo na area da educacao e, cada vez mais, se torna
mera repetidora e reprodutora das propostas e projetos educacionais do
Estado. Aos poucos, a Igreja Metodista Episcopal do Sul vai deixando a gestéao
administrativa e pedagogica das escolas nas mdaos de educadores e
educadoras metodistas brasileiros, diminuindo também sensivelmente suas
contribuicbes para o sustento econdmico-financeiro da obra educacional
metodista no Brasil. Os metodistas brasileiros sdo obrigados a encarar, a partir
dos anos de 1950, o desafio crescente da gestdo administrativa e pedagdgica
de suas escolas, sem a possibilidade de contar com 0s recursos humanos e

financeiros dos metodistas norte-americanos.

Nessas condicbes, as escolas metodistas se véem diante da
necessidade de lutar por sua propria sobrevivéncia, competindo no mercado
educacional com outras escolas privadas, confessionais ou publicas, e
comecam a enfrentar também crises periédicas de ordem financeira e
administrativa, com o constante decréscimo de suas matriculas e o fechamento
de seus famosos internatos, antes tao procurados pelas classes média e alta

da sociedade brasileira:

No Concilio Geral de 1960, além do problema financeiro, pela
primeira vez houve noticias sobre a estagnacdo da matricula das
escolas metodistas, quadro que se manteve inalterado no quinquénio
seguinte, quando o crescimento verificado foi somente entre as
escolas paroquiais. Era o sinal claro e inconfundivel de que muitas
das nossas escolas tinham passado a conviver com crises
frequentes. A partir dai a historia da maioria dos nossos educandérios
€ uma sucessdo de momentos de grandes éxitos e periodos de
angustiantes crises. A maioria das crises tem sido de ordem
administrativa e financeira, mas também tém havido aquelas em que
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estas se encontram combinadas com as de ordem politica e
ideoldgica. Raras sdo as instituicbes que tém usufruido, através de
sua histéria, de estabilidade administrativa, pedagodgica e politica
(MATTOS, 2000, p. 64).

Os primeiros sinais de esgotamento deste projeto missionario e
civilizatério, claramente influenciado pelas ideias da teologia liberal,
comecaram a se manifestar no decorrer da década de 1960. Em julho de
1964, preocupada com as suas escolas, a Igreja Metodista elabora o
documento Esboco de Filosofia de Educacdo dos Educandarios da Igreja
Metodista. Este documento explicita e reproduz, de forma quase literal, os
conceitos liberais que haviam orientado a proposta educacional dos
missiondrios norte-americanos que trouxeram o metodismo ao Brasil. O
documento, decepcionante em relagdo a apresentacdo de uma nova proposta
educacional para as escolas metodistas, ndo reflete de forma alguma o novo
momento que a lgreja Metodista j& estava vivendo, em especial nas areas de
evangelizagcdo e acéo social, discutindo sobre a natureza missionéria de seu
envolvimento com 0s graves problemas sociais e politicos que afligiam a
sociedade brasileira, com o engajamento de sua juventude e parte de sua
lideranca clériga e leiga (incluindo algumas de suas escolas) nas lutas
populares pela transformagdo das estruturas sociais da realidade brasileira.
Praticamente trés anos depois, no dia 22 de abril de 1967, € criado o
COGEIME - Conselho Geral das Instituicdes Metodistas de Ensino, constituido
nesta mesma data como sociedade civil, em encontro histérico que reuniu
Diretores Gerais, Reitores e Presidentes dos Conselhos Diretores de todas as
Instituicbes Metodistas de Educacédo. Neste encontro, explicitaram-se 0s
principais motivos para a criagdo do COGEIME:

[...] com a evolugdo do processo educacional brasileiro e do sistema
de legislacdo federal no mesmo campo, face também & problematica
financeira do ensino particular diante das injungbes fiscais e
trabalhistas, havia necessidade de um organismo que, congregando
nossos colégios, por eles falasse diante das autoridades de ensino,
defendesse seus interesses e procurasse integragdo mais efetiva das

instituicbes de ensino da Igreja (Revista EDUCARE n° 9, Campinas,
COGEIME, junho de 1980, p. 1).

6.2. A crise do paradigma teoldgico e educacional

Com a criagdo do COGEIME, a Igreja Metodista comega a reavaliar seu

papel na sociedade brasileira. A sua proposta educacional, até entdo de indole
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liberal, comeca a ser seriamente questionada. Em fevereiro de 1968, a Junta
Geral de Acdo Social da Igreja Metodista, sob a coordenacao de seu Secretario
Executivo, Rev. Jodo Parahyba Daronch da Silva, publica um pequeno livreto
de 47 péginas, intitulado Doutrina Social da Igreja Metodista, e faz severas
criticas ao conteudo do Credo Social aprovado pela Igreja Metodista em seu 9°
Concilio Geral, em 1965, quando os militares haviam praticamente acabado de
assumir o poder no Brasil. Fica clara a crise do paradigma missionario da Igreja
Metodista:
Nos anos 60 ocorria na Igreja Metodista a crise do paradigma
missionario, até entdo sob a influéncia da teologia liberal. A acao
missionaria era orientada a salvagéo do individuo, ao céu e ao porvir;
pouco ocupada do mundo concreto, seus dilemas e precariedades.
Tal paradigma caracteriza-se no trinbmio “Deus — Igreja — Mundo”.
Com sua crise, provocada pela [nova] teologia da missao (orientada a
acao no presente), paulatinamente ocorreu a mudanca na identidade

missionaria para “Deus — Mundo — Igreja”. O foco da missdo passa a
ser o mundo (CARDOSO, 2003, pp. 230-231).

Uma nova teologia da misséo estava em construgéo na Igreja Metodista.

O foco das preocupacdes missionarias da Igreja Metodista deveria ser

deslocado para o mundo. Assim, em seu préximo Concilio Geral, realizado em

duas fases, nos anos de 1970-1971, a Igreja Metodista aprova um novo,

surpreendente e revoluciondrio texto para o seu Credo Social, desafiando os

metodistas brasileiros a uma releitura mais atenta, ousada e corajosa da

realidade brasileira. Em meio a todas essas preocupagbes de natureza

missionaria, o COGEIME também havia se mobilizado: em 1969, promoveu um

encontro com o0 objetivo precipuo de reavaliar o papel das Instituicbes

Metodistas de Educacdo na sociedade brasileira. Alvim faz referéncia a este
encontro e aos seus desdobramentos educacionais:

O COGEIME (Conselho Geral das Instituicdes Metodistas de Ensino),

criado em 1967, promoveu, dois anos apoés sua fundagdo, uma

avaliagcdo das escolas metodistas, que serviu de base para os

debates havidos no X Concilio Geral da Igreja Metodista do Brasil,

realizado em 1970, cujos resultados mais diretos foram as sensiveis

modifica¢des introduzidas em seu “Credo Social”. Pela primeira vez,

apareceu em importante documento da Igreja mengdo a autonomia

universitaria, nos seguintes termos: “A familia, a igreja, a

universidade, associa¢cdes com fundamentos proprios, demandam

protecdo do Estado e ndo o controle estatal em sua vida interna”
(Item 4, letra d) (ALVIM, 1993, pp. 67-68).
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O novo Credo Social, de conteudo libertador, clamava pela participacéo
profética da Igreja Metodista nos problemas econémicos, politicos e sociais
entdo vividos pela sociedade brasileira, principalmente em face da dramética

situacdo de penuria e miséria da grande maioria do povo brasileiro:

O homem do nosso tempo esta mergulhado na mentira e torna-se
culpado pelo simples fato de viver na sociedade. E claro, argumentam
muito, que as pessoas “de bem” ndo cometem crimes, homicidios.
Mas estaremos nds certos ao pensar que ndo temos nas maos as
“marcas do sangue do nosso irmdo que foi assassinado”™? N&o
extraimos nos vantagens de uma ordem politico-social e econémica
gue garante a abundancia de poucos e determina a miséria de
muitos? N&o temos empunhado armas nhuma guerra injusta?
Escandaliza-nos a corrida armamentista, mas o egoismo e o orgulho,
as formas ocultas da violéncia contra o bem-estar do nosso
semelhante, ndo tém nenhuma relagdo com os crimes e as tensdes
internacionais? Acima de tudo, podemos estar sucumbindo diante da
pior das tentacdes, isto €, a da indiferenca pelo sofrimento humano e
do pecado de que essa indiferenca é a causa, e tudo isso numa
época em que os homens caem como vitimas de estruturas politicas
nao ordenadas a finalidade verdadeira (SILVA, 1968, p. 3).

Na sequéncia do texto, nas paginas seguintes, o documento torna-se
ainda mais enfatico, ao discutir a intrinseca e “inquebravel” relacdo que deve
existir entre o testemunho cristdo e o0 amor ao préximo diante da realidade
brasileira, marcada pela opresséo e pela injustica social:

Podem os cristdos “passar de largo” pelas feridas humanas neste
Pais? A fé cristd, resposta a Deus, implica, por sua natureza, o
encontro com o préximo na sua situacdo histérica. Jesus Cristo ja
respondeu a pergunta mais importante sobre a questdo do “préximo”
(Lucas 10.21-37; Mateus 25.31ss)! O proximo aparece em uma
situacdo de pobreza estrutural: € pobre ndo por mera insuficiéncia
pessoal para sair da pobreza, mas por causa das estruturas sociais
dentro das quais existe. Este “préximo” exige do cristdo, que toma a
sério as implicagbes de sua fé, uma atuacdo em sociedade que o
liberte dessa pobreza estrutural mediante mudancas, ndo s6 de sua

situacao individual, mas das estruturas que o tornaram pobre! (SILVA,
1968, pp. 46; 4-5).

Assim, a Igreja Metodista comeca a formular, de forma mais acentuada e
decidida a partir da segunda metade dos anos de 1960, novos paradigmas
para a sua reflexdo teolégica e para a sua politica educacional. Uma nova
perspectiva missionaria estava em constru¢édo, levando a Igreja Metodista a
repensar seriamente os critérios de sua acdo e presenca na sociedade
brasileira, redescobrindo especialmente a importancia do mundo no plano

salvifico de Deus:
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Nunca sera demais recordar que o mundo é criagdo do “Verbo de
Deus” e o alvo concreto do amor que Jesus Cristo revelou (Jodo 1.1-
14; 3.16; Génesis 1 e 2). A importancia verdadeira da Igreja ndo esta
na propria Igreja. Esta na competéncia do seu servico ao mundo. Em
outras palavras, a importancia da Igreja estd na importancia que o
mundo representa para o proprio Deus. A Unica razdo de ser da Igreja
€ a missao e o proposito de Deus para o0 mundo. Ela existe em funcao
dessa missdo que Deus cumpre dentro do mundo e com o mundo.
Assim, a Igreja estd completamente condicionada ao fato béasico de
gue Jesus Cristo é que é “a luz do mundo” (SILVA, 1968, p. 46).

Este processo de ressignificacdo e reinterpretagdo biblico-teoldgica
continuou no 10° Concilio Geral da Igreja Metodista, realizado em duas fases,
nos anos de 1970 e 1971. Para os metodistas brasileiros, ndo era mais
possivel ignorar o mundo e omitir-se do socorro as suas mais urgentes
necessidades. Por isso, ao questionar e buscar a superagdo de seu modelo
anterior de evangelizagdo e acdo missionaria, de indole liberal e
excessivamente preocupado com a salvacdo individual, a Igreja Metodista
afirmaré, agora de forma mais explicita e incisiva, que a sua missdo é
“participar da acéo de Deus no seu propdésito de salvar o mundo” (CANONES,
1971, p. 11).

O COGEIME, que havia se organizado como sociedade civil em 1967,
encaminha pela primeira vez seu relatério ao Concilio Geral de 1970-71, apos
ter questionada a legitimidade de sua criagdo pelo Gabinete Geral da Igreja
Metodista. Este mesmo Concilio Geral foi também o responsavel pela
oficializacdo da criagdo do COGEIME, inclusive com a aprovagdo de seus
estatutos, atendendo pedido formalmente encaminhado pelos Diretores Gerais
e Presidentes dos Conselhos Diretores das instituicdes educacionais da Igreja
Metodista.

Por iniciativa do préprio COGEIME, o 10° Concilio Geral aprovou um
novo documento orientador da filosofia educacional da Igreja Metodista:
Objetivo — Filosofia Educacional das Instituicdes de Ensino da Igreja Metodista.
Este documento, ainda de indole claramente liberal, ndo incorpora em seu
conteudo temas que vinham sendo amplamente discutidos na conturbada e
conflitiva vivéncia missionaria da Igreja Metodista naquele periodo histérico,
tais como democracia, direitos humanos, participagdo popular, compromisso

com os pobres e oprimidos e justica social. Mas este documento foi importante
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na historia da educacdo metodista no Brasil porque, pela primeira vez, nele
encontramos o sinal de que a Igreja Metodista finalmente comeca a adquirir

nova consciéncia de seu compromisso com a sociedade brasileira. Esta nova

s

consciéncia de compromisso e responsabilidade social é traduzida na
surpreendente afirmacgéo de que “a Igreja ndo construiu escolas para se servir

delas, mas para com elas se por a servi¢co da sociedade”.
6.3. Os Planos Quadrienais de 1974 e 1978

Em 1974, por ocasido do 11° Concilio Geral, aprovou-se o0 primeiro
Plano Quadrienal, com o tema “Missdo e Ministério”. Neste Plano, a Igreja
Metodista reconhece que “ndo tem dado a devida atencdo & sua misséo”
simplesmente porque “ndo tem consciéncia clara de sua missdo” (PLANO
QUADRIENAL, 1974, pp. 8 e 9). Esta constatacao levou a Igreja a reformular
uma vez mais a natureza de sua agdo missionaria, introduzindo o conceito
biblico-teol6gico de “Reino de Deus” como categoria explicativa da acdo

salvifica e transformadora de Deus no mundo:

O proposito de Deus é libertar o ser humano de todas as coisas que o
escravizam, concedendo-lhe uma nova vida a imagem de Jesus
Cristo, através de a¢éo e poder do Espirito Santo, a fim de que, como
Igreja, constitua neste mundo e neste momento histérico, sinais
concretos do Reino de Deus. A misséo da Igreja € participar da acao
de Deus nesse seu propdsito (PQ, 1974, p. 9).

O Reino de Deus € o alvo ultimo do Deus Trino e significara o
surgimento definitivo do mundo novo, da nova vida, do perfeito amor,
resultados da acdo do Espirito Santo. Por isso, fecundada no
presente pelo penhor do Espirito Santo, a Igreja manifesta, nas
ambiguidades da historia, os sinais deste mundo definitivo, na medida
em que ela permanece fiel a sua missdo. Resumindo, afirmamos que
a missao é de Deus, que salvou e salva o0 mundo em Jesus Cristo, e
a missdo é também da Igreja, na medida em que ela participa na
totalidade do testemunho dessa acdo de Deus no mundo, sempre
atualizada pelo Espirito Santo (PQ, 1974, p. 11).

Priorizando a missdo da Igreja e o seu compromisso com a radical
transformacgdo de suas préprias estruturas internas, os metodistas brasileiros

afirmaréo, a partir do Concilio Geral de 1974, a imperiosa necessidade de que

[...] tudo na Igreja Metodista (ministérios, instituicdes educacionais e
de servico, igrejas locais, congregacdes, sociedades e grupos e o
proprio patrimbnio) passe a existir em funcdo da missdo e do
testemunho cristdo, em todas as areas de ac¢do da Igreja [...]. O
propésito de Deus ¢€ libertar o ser humano de todas as coisas que 0
escravizam, concendendo-lhe uma nova vida & imagem de Jesus
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Cristo, através da ac¢éo e poder do Espirito Santo, a fim de que, como
igreja, constitua, neste mundo e neste momento historico, sinais
concretos do Reino de Deus. A misséo da Igreja € participar da acao
de Deus nesse seu propdsito (PQ, 1974, p. 8).

Nas duas fases do seu 10° Concilio Geral, em 1970 e 1971, a Igreja
Metodista deu seus primeiros passos na direcdo de sua efetiva autonomia em
relacdo ao metodismo norte-americano. Uma nova teologia, com uma nova
filosofia de acdo missionaria, buscava expressar-se concretamente na vida e
misséao da Igreja Metodista no Brasil. O Plano Quadrienal aprovado em 1974
marcou efetivamente um “momento novo” para a Igreja Metodista, com o
redimensionamento e a reconfiguracdo biblico-teol6gica de sua natureza e
consciéncia missionarias:

Desencadeado o processo, com as modificagBes estruturais, logo
mais a nova filosofia subjacente busca sua expressdo, o que vai
acontecer em 1974, com a elaborac¢é@o do primeiro Plano Quadrienal,
realmente brasileiro, e que representa uma nova teologia, numa nova
visdo missionaria, chamando por mais renovadas formas
institucionais. A missdo € a fonte, o reino de Deus é o ponto de
chegada, a libertacdo e o ministério de todos séo a dindmica, o Brasil

e a sua cultura sdo o lugar e a forma da misséo libertadora do
evangelho de Cristo (OLIVEIRA, 1982, p. 44).

Esta nova postura missiolégica — que levava em consideracdo a
necessidade de se estabelecer uma relacdo dialogica entre a Igreja, o0 mundo,
a cultura e a realidade brasileiras — possibilitou também o questionamento e a
releitura critica da filosofia educacional da Igreja Metodista. As escolas passam
a ser entendidas, a partir de entdo, como agéncias missionarias
disseminadoras de uma filosofia educacional cristd e metodista:

Que uma filosofia cristd de educacao seja o critério efetivo e préatica
de vida e acdo da escola, através dos quais se encontre o meio de

fazer da escola a agéncia efetiva da missdo, em todas as suas areas
de acédo (PQ, 1974, p. 22).

Que se estabeleca uma filosofia educacional, segundo os principios e
tradicdo metodistas, visando nortear a acdo educativa secular da
Igreja (PQ, 1974, p. 23).

O Concilio Geral de 1978 reafirmou e aperfeicoou, por meio da
aprovacao de um novo Plano Quadrienal, cujo tema foi “Unidos pelo Espirito,
Metodistas Evangelizam”, as bases biblico-teolégicas para o exercicio da
missado da Igreja Metodista e as principais énfases de sua filosofia educacional,

ja explicitadas no Plano Quadrienal de 1974
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A missdo de Deus no mundo é estabelecer o seu Reino. Participar da
implantacédo do Reino de Deus em nosso mundo, pelo Espirito Santo,
constitui-se na tarefa evangelizante da Igreja... O Reino de Deus é o
alvo do Deus Trino e significa o surgimento do novo mundo, da nova
vida, do perfeito amor, da justica plena, da auténtica liberdade e da
completa paz... Consequentemente, o propdsito de Deus é libertar o
ser humano de todas as coisas que o escravizam, concedendo-lhe
uma nova vida a imagem de Jesus Cristo, através da acéo e poder do
Espirito Santo, a fim de que, como Igreja, constitua neste mundo e
neste momento histérico sinais concretos do Reino de Deus (PQ,
1978, p. 10)

De quais énfases estariamos precisando, hoje, na vida e trabalho da
Igreja Metodista no Brasil? E necessério reafirmar que tudo é e existe
para a missdo, e que todos estdo em missdo. E preciso reconhecer
gue a atuacdo do Espirito Santo proporciona crescimento e unidade,
impelindo a Igreja ao testemunho, servi¢o e evangelizagdo no mundo,
campo no qual a Igreja vive e opera. Deve-se recordar que, como
Igreja, ndo estamos desvinculados de nossas raizes histéricas —
metodismo — e que somos participantes da problemética social,
cultural, politica e econémica do mundo de hoje, em especial do pais
em que vivemos (PQ, 1978, p. 13).

No campo especifico da educagéo secular, o Plano Quadrienal de 1978
reafirmou que as escolas metodistas deviam ser entendidas, prioritariamente,
como “agéncias missionarias”, na perspectiva do compromisso dos metodistas
brasileiros com a sinalizacdo dos valores do Reino de Deus, 0 que na pratica
significava uma profunda reavaliacdo da importancia do envolvimento da Igreja
Metodista com a sociedade brasileira por meio de suas instituicbes
educacionais:

[A educacdo secular] visa proporcionar ao educando a formacao
necessaria ao desenvolvimento de suas potencialidades como
elemento de autorrealizacdo, qualificacdo para o trabalho e preparo

para o exercicio consciente da cidadania, a luz do Evangelho de
Jesus Cristo (PQ, 1978, p. 31).

Reafirma-se que as escolas metodistas foram aqui estabelecidas com o
objetivo de servir a sociedade brasileira e, em especial, os pobres e
socialmente marginalizados. Este envolvimento dos metodistas brasileiros com
a educagdo, segundo o Plano Quadrienal de 1978 (que repete quase
literalmente o que ja afirmava o Plano Quadrienal de 1974), tinha por
finalidades:

[...] participar da comunidade; manter permanente o desafio para
integracdo do educando na comunidade da fé; testemunhar a
presenca da Igreja; colaborar com o Estado e outras agéncias,

observados os principios cristdos; responder as necessidades através
da criacdo de escolas em areas geograficas em desenvolvimento e
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em &reas carentes; propiciar possibilidades de estudo a alunos
carentes; desenvolver o espirito ecuménico (PQ, 1978, p. 31).

Ademais, € importante ressaltar que estes dois Concilios Gerais, em
1974 e em 1978, marcaram o inicio do processo de gestagéo e elaboracdo de
uma nova filosofia educacional para a Igreja Metodista no Brasil. Neste sentido,
o Concilio Geral de 1978 decidiu fortalecer o COGEIME, atribuindo-lhe o
importante papel de estabelecer a filosofia e a politica de agéo das instituicdes
educacionais da Igreja Metodista (SCHUTZER, 2003, p. 73). E importante
acentuar que o COGEIME, de tendéncia a principio liberal e depois
progressista, desenvolveu importante papel no sentido de obstaculizar a
influéncia do fundamentalismo — e, mais recentemente, até mesmo do
pentecostalismo e do neopentecostalismo — sobre as instituicdes educacionais

da Igreja Metodista.
6.4. A construcao de um novo projeto missionario e educacional

Apos o Concilio Geral de 1978, acentuou-se ainda mais na Igreja
Metodista o debate sobre a necessidade de rediscutir as bases filosoéfico-
teoldgicas de seu projeto educacional. Foi feita com este objetivo, no ano de
1979, uma pesquisa coordenada pelo Conselho Geral, envolvendo diversas
igrejas locais e instituicdes educacionais metodistas espalhadas pelo Brasil nas
diferentes Regides Eclesiasticas. Depois desta pesquisa, o Conselho Geral
convocou o Seminario Nacional para uma Educacado Metodista Brasileira, que
reuniu as principais liderancas metodistas que ja militavam na &rea da
educacédo. Este Seminario foi realizado em julho de 1980, na cidade do Rio de
Janeiro, nas dependéncias do Instituto Metodista Bennett, e 0s seus
participantes foram o0s responsaveis pela elaboracdo do documento
Fundamentos, Diretrizes, Politicas e Objetivos para o Sistema Educacional
Metodista.

Motivado pela celebracdo dos 50 anos de Autonomia da Igreja
Metodista, em 2 de setembro de 1980, o Conselho Geral promoveu a Consulta
Nacional “Vida e Missdo”. Foi enviado primeiramente um questionario aos
pastores e pastoras e liderancas leigas das igrejas locais e das instituicdes

educacionais, mas o retorno ndo foi satisfatério. as poucas respostas
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devolvidas ndo poderiam representar a opinido da Igreja Metodista como um
todo. Por isso, o Conselho Geral decidiu promover esta Consulta Nacional
reunindo as liderancas leigas e clérigas dos diversos segmentos da Igreja
Metodista hum grande encontro, realizado entre os dias 29 de outubro e 2 de
novembro de 1981, na antiga Sede Geral da Igreja Metodista, na Chéacara
Flora, em S&o Paulo. Os participantes desta Consulta Nacional decidiram
elaborar um documento que explicitasse sua preocupagdo com a educacao
cristd. Surgiu, assim, o documento A educagdo cristd: um posicionamento

metodista.

O Conselho Geral, diante do resultado da Consulta, entendeu que o
texto final do documento Fundamentos, Diretrizes, Politicas e Objetivos para o
Sistema Educacional Metodista deveria contemplar e integrar as trés areas de
educacdo nas quais a Igreja Metodista atua: a educacgéo secular, a educacao
teolégica e a educacdo cristd. Com este objetivo, em janeiro de 1982, o
Conselho Geral promoveu o Seminario “Diretrizes para um Plano Nacional de
Educacao”, realizado nas dependéncias do Instituto Metodista de Ensino
Superior, em Rudge Ramos, Sao Bernardo do Campo. Neste encontro, o texto
do referido documento foi reexaminado e amplamente discutido, mas néo se
chegou a um consenso sobre a sua redacgédo final. Os debates foram t&o
acalorados e tensos que a comissao eleita para redigir o texto final do
documento decidiu renunciar. Os participantes do Seminario decidiram, entéo,
nomear entre eles um grupo de trabalho, com representantes das diversas
Regibes Eclesiasticas, que teve a responsabilidade de elaborar a redacao final
do documento. O documento, com a nova redacao, foi posteriormente discutido
e aprovado pelo 13° Concilio Geral da Igreja Metodista, que se reuniu em Belo
Horizonte, no més de julho de 1982, preservando o mesmo titulo sugerido pelo

grupo de trabalho: Diretrizes para a Educagao na Igreja Metodista.
6.5. As novas Diretrizes para a Educacao na Igreja Metodista

Surgiram assim, oficialmente, as DEIM — Diretrizes para a Educacédo na
Igreja Metodista, ainda hoje o documento norteador da filosofia educacional
das |Instituicbes Metodistas de Educacdo. O principal proposito deste

documento é o oferecimento, as pessoas e as comunidades, de uma educacgéo



142

gualitativamente diferenciada, compreendendo a vida e a sociedade a partir do

compromisso com uma pratica libertadora.

A pratica libertadora € a principal énfase das Diretrizes e 0 seu principal
objetivo, de forma andaloga, consiste na proposta de um novo projeto
educacional para as escolas e universidades metodistas no Brasil, que devem
agora comprometer-se com a construcdo de uma sociedade mais justa e
igualitaria, onde os direitos humanos séo efetivamente respeitados e os pobres,
a grande maioria da populagdo brasileira, ttm acesso a uma educagédo de
qualidade, rompendo assim as cadeias da ignorancia, da pobreza e da miséria.
Como desenvolver esta pratica educacional libertadora? As Diretrizes afirmam,
de forma explicita, que a Unica maneira de exercitar, de forma concreta, esta
pratica educacional libertadora é buscando uma maior identificacdo com a
cultura brasileira e com as necessidades prementes do povo brasileiro. S6
assim as escolas e universidades metodistas podem descobrir a dimenséo
missionaria de sua tarefa educativa e tornar-se efetivamente sinal do reino de
Deus na sociedade brasileira.

As Diretrizes foram, segundo Mattos,

[...] a tentativa mais séria que a Igreja Metodista fez em sua historia
para dar sentido a sua obra educacional buscando levar em
consideragdo o melhor da tradicdo metodista, sem desprezar a
necessidade da contextualizacdo de um projeto missionéario centrado
no conceito Reino de Deus (MATTOS, 2000, p. 90).

Nos dias de hoje, especialmente com o advento do neopentecostalismo
e a pregacgao da Teologia da Prosperidade, questionam-se os fundamentos da
acao missionaria e educacional da Igreja Metodista. Diante dos apelos de uma
“religido de resultados”, que prioriza a competicdo pela clientela e o
crescimento a qualquer preco, quais sdo os valores inegociaveis propostos
pelas Diretrizes para as instituicdes de educacéo da Igreja Metodista no Brasil?

E este o tema do préximo capitulo desta Dissertacao.



Capitulo 7
A Teologia da Prosperidade: Uma “Nova Pedagogia” da Fé Crista

A Teologia da Prosperidade (TP) tem sua origem nos Estados Unidos,
entre as décadas de 1930 e 1940 e sua difusdo no meio evangélico brasileiro
aconteceu mais fortemente a partir da segunda metade da década de 1970,
com a eclosdo das primeiras igrejas e movimentos neopentecostais. A énfase
fundamental da TP esta centralizada no individuo. A mensagem “pastoral” da
TP fundamenta-se na utilizacdo de mecanismos psicologicos de autoajuda,
acrescentando novos elementos a compreensdao da fé por parte do cristdo, que

A1

€ agora convidado a ter “mais fé na fé” e acreditar irrestritamente na cura de
suas enfermidades e na prosperidade financeira simplesmente por meio da

confissao da Palavra em alta voz e no nome de Jesus.

A TP é também conhecida como Confissdo Positiva e, por meio de seus
pressupostos teoldgicos, o cristdo € levado & compreenséo de que, desde que
ndo duvide em nenhum momento do recebimento da béncao, tem pleno direito
a reivindicar de Deus que seja ricamente abencoado, usufruindo do bom e do
melhor que a vida possa lhe oferecer: saude, felicidade, auséncia de
problemas, prosperidade material e financeira e poder para “pisar na cabeca”
de Satanas. Chega de falar em justica social. Chega de criticar a riqueza
material. Deus é um Pai rico e quer tornar ricos seus filhos e filhas. Deus
protege e abencoa, de forma muito especial, o fiel que paga seus dizimos em
dia e é obediente e submisso as orientacdes de seus pastores, missionarios ou

bispos.

Segundo a TP, a relacdo do cristhio com Deus baseia-se na
reciprocidade: o fiel faz a sua parte, entregando seus dizimos e ofertas para o
sustento da igreja local que frequenta e sendo submisso as orientacdes
pastorais de seus lideres espirituais. Em contrapartida, Deus, que é sempre
fiel, cumpre suas promessas, agindo poderosamente nas circunstancias da
vida do cristdo para livra-lo de seus problemas e, principalmente, para liberta-lo

da pobreza material:

A Teologia da Prosperidade subverte radicalmente o velho ascetismo
pentecostal. Promete prosperidade material, poder terreno, redencao
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da pobreza nesta vida. Ademais, segundo ela, a pobreza significa
falta de fé, algo que desqualifica qualquer postulante a salvacgéo.
Seus defensores dizem que Jesus veio ao mundo pregar o Evangelho
aos pobres justamente para que eles deixassem de ser pobres. Da
mesma forma, Ele veio pregar aos doentes porque desejava cura-los.
Deus ndo é sadico, tem grande prazer no bem-estar fisico e na
prosperidade material de seus servos. O contrario ndo tem respaldo
nem sentido biblico. Os reais servos de Deus ndo sdo nem nunca
serdo périas sociais. Durante muito tempo o Diabo obscureceu a
visdo dos crentes a respeito destas verdades, mas agora, conscientes
da ardileza saténica, eles comecam a tomar posse das promessas
divinas (MARIANO, 2010, p. 159).

Embora diversos estudiosos associem o0 pentecostalismo as camadas
mais pobres da populacdo brasileira, com a pregacdo neopentecostal da TP
surge uma nova visdo de mundo e o fiel é estimulado ao inconformismo com a
pobreza. O neopentecostalismo

[...] insiste na superacdo das aflicbes e sofrimentos neste exato
momento — hic et nunc. Que transformacdes fizeram do pentecostal
resignado alguém que diz: “Eu j& disse para Deus e o diabo esta
sabendo disso: eu ndo aceito a pobreza e a miséria. Eu j& determinei
para Deus: quero ser préspera e ninguém vai tirar de mim esse direito
gue eu tenho” (Radio Sao Paulo, gravacéo s/d). Tem se dado o nome
de “teologia da prosperidade” a um conjunto de crencas e afirmacdes,
surgidas nos Estados Unidos, que afirma ser legitimo ao crente
buscar resultados, ter fortuna favoravel, enriquecer, obter o
favorecimento divino para a sua vida material ou simplesmente
progredir. No Brasil, essa teologia esta na base da pregacdo de
varias denominacdes e seitas, tais como: Igreja Universal do Reino de
Deus, Igreja Renascer em Cristo, Igreja Internacional da Graga de

Deus, Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra e outras (CAMPOS,
1997, p. 363).

Assim, fica claro que o discurso da TP se manifesta, de forma mais
explicita e radical, nas assim chamadas igrejas neopentecostais. As igrejas
neopentecostais sdo geralmente constituidas por liderancas e membresia
provenientes do pentecostalismo classico, adeptas de uma “renovacdo
espiritual” dentro dos quadros denominacionais a que pertenciam. Os
neopentecostais enfatizam exorcismo, a cura divina, os dons espirituais e a
revelacdo da vontade de Deus por meio da palavra de seus lideres maiores.
Aceitam os pressupostos teoldgicos da Teologia da Prosperidade e, com o seu
crescimento numeérico estrondoso, provocaram cisées nas principais
denominacdes do protestantismo historico brasileiro: Igreja Metodista, Batista,
Presbiteriana, Congregacional e outras (CAMPOS, 1997, p. 50) e até mesmo

nas denominacdes do pentecostalismo classico (Assembleia de Deus, Igreja do
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Evangelho Quadrangular, Igreja “Deus é Amor”, Igreja Pentecostal “O Brasil

para Cristo” etc.).

Tal discurso, também presente de forma cada vez mais explicita nas
igrejas pentecostais e nas igrejas protestantes historicas, afirma o cuidado e a
protecéo de Deus ao fiel obediente que segue estritamente os preceitos da sua
Palavra e acata com humildade e submisséo as determinagfes de seus lideres
espirituais. Como vimos, Deus livra e abencgoa ricamente o fiel que se
compromete financeiramente com o sustento de sua igreja local. O lema da
Igreja Universal do Reino de Deus, por exemplo, é “pare de sofrer”. Sofrer é
para aqueles que ndo créem no poder da Palavra de Deus. A dor e o
sofrimento ndo mais fazem parte da vida do cristdo que aprendeu a “usar a sua
fé para se tornar mais do que vencedor” (Romanos 8.37). Todos os que créem
no Senhor Jesus podem usufruir da sua graca e do seu perddo. Este discurso

teoldgico, aparentemente biblico, alcanca indistintamente ricos e pobres:

Para os defensores da Teologia da Prosperidade, a expiacdo do
Cordeiro libertou os homens da escraviddo ao Diabo e das maldi¢cdes
da miséria, da enfermidade, nesta vida, e da segunda morte, no além.
Os homens, desde entdo, estdo destinados a prosperidade, a saude,
a vitdria, a felicidade. Para alcancar tais béncgéos, garantir a salvacao
e afastar os demonios de sua vida, basta o cristdo ter fé incondicional
e inabalavel em Deus, exigir seus direitos em alta voz e em nome de
Jesus, e ser obediente e fiel a Ele no pagamento dos dizimos
(MARIANO, 2010, p. 160).

7.1. As origens da Teologia da Prosperidade nos Estados Unidos

Entre as décadas de 1930 e 1940 difundiu-se, nos Estados Unidos, a
ideia de que o crente pode reivindicar e conquistar o favor e a béncao de Deus
em tudo aquilo que realmente quiser com determinacgéo obstinada. Tal ideia foi
primeiramente ensinada pelo pastor norte-americano Essek William Kenyon
(1867-1948). Kenyon, escritor e pregador que passou pela Igreja Metodista e
depois pela Igreja Batista, tornou-se posteriormente um pregador pentecostal
itinerante sem vinculos denominacionais e radialista de grande sucesso. Suas
ideias foram bastante influenciadas pelas experiéncias terapéuticas de controle
do corpo pela mente promovidas por Phineas Quimby (1802-1866), a partir de
experimentos realizados na Europa pelo austriaco Franz A. Mesmer (1734-

1815). Quimby foi quem primeiro formulou e inspirou as ideias filosoficas do
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“New Thought” (“Novo Pensamento”), depois de estudar espiritismo, ocultismo,
hipnose e parapsicologia. Sob a influéncia destas mesmas ideias é que
surgirdo nos Estados Unidos, ainda no final do século XIX, os movimentos do
espiritismo, com Alan Kardec, e da Ciéncia Cristd, fundado por Mary Baker
Eddy (1821-1910). Podemos ainda incluir aqui o nome do pastor presbiteriano
Norman Vincent Peale (1898-1993), bem conhecido entre nés e autor do
famoso best-seller O Poder do Pensamento Positivo. Todos esses movimentos
advogam a ideia de que o homem tem a sua disposicdo poderes mentais e
espirituais que podem cura-lo de suas enfermidades e resolver todos 0s seus

problemas.

Kenyon, aprofundando-se no estudo dessas ideias, a elas associa a
ideia de que o sacrificio vicario de Jesus Cristo na cruz deve ter consequéncias
praticas na vida do cristdo. Tais consequéncias praticas se manifestam,
essencialmente, na forca do espirito e da mente sobre a matéria. Segundo
Kenyon, as doencas que afligem o ser humano se originam na esfera
metafisica e podem ser completamente curadas pela acdo da mente sobre o
corpo. Em outras palavras, Kenyon afirma que basta usar a minha fé e negar a
existéncia do sofrimento, da enfermidade, da pobreza e do pecado para que
tais males simplesmente desaparecam. Esta é a Confissdo Negativa. Posso

também afirmar e aplicar qualquer promessa biblica a minha necessidade

pessoal e exigir de Deus 0 seu cumprimento. Esta € a Confissdo Positiva.

Discipulo de Kenyon e principal divulgador de suas ideias teolégicas,
Kenneth Hagin (1917-2003) serd por ele influenciado especialmente nas
questdes relacionadas a cura divina e a Confissédo Positiva, movimento de forte

apelo popular tanto nos Estados Unidos como no Brasil:

O termo Confissédo Positiva refere-se literalmente a crenca de que os
cristdos detém poder — prometido nas Escrituras e adquirido pelo
sacrificio vicario de Jesus — de trazer a existéncia, para o bem ou
para o mal, o que declaram, decretam, confessam ou determinam
com a boca em voz alta... Para Kenyon, Hagin e seus seguidores, 0
que é falado com fé torna-se divinamente inspirado. Isto €, as
palavras proferidas com fé encerram o poder de criar realidades, visto
gue o mundo espiritual, que determina o0 que acontece no mundo
material, € regido pela palavra. Em suma, as palavras ditas com fé
compelem Deus a agir (MARIANO, 2010, pp. 155-156).
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Leonildo Silveira Campos nos oferece informacdes importantes sobre a
biografia de Hagin:
[...] Hagin tornou-se adolescente durante um periodo de escassez e
pobreza em sua familia, causada pela “grande depressao”. Muito
doente, quase morreu aos 16 anos, época em que foi curado gracas
a descoberta revolucionéria da forca da “confissdo positiva”, isto é, a
palavra dita com fé, repetida continuamente, sem duavida alguma, a
despeito de quaisquer evidéncias contrarias, gera milagres. Hagin diz
ter estado varias vezes no céu e no inferno, ter se encontrado e
conversado diversas vezes, pessoalmente, com Jesus, recebendo

dele, diretamente, os principios de sua pregacdo (CAMPOS, 1997,
pp. 365-366).

Além de Hagin, que escreveu varias obras que influenciaram e
continuam a influenciar o povo evangélico no Brasil, diversos outros
pregadores e teleevangelistas norte-americanos se tornaram famosos apdés a
Segunda Guerra Mundial e podem ser considerados os principais “herdeiros”
do pensamento filoséfico-teoldégico de Kenyon. Entre os mais conhecidos,

podemos citar T.L. Osborn, Jimmy Swaggart, Kenneth Copeland e Benny Hinn.
7.2. A Reforma Protestante, o Capitalismo e a Teologia da Prosperidade

Todos esses pregadores neopentecostais norte-americanos séo, via de
regra, oriundos das Igrejas Protestantes Historicas. Embora naturalmente nao
possamos afirmar que a TP j& estivesse presente nos primérdios do
Protestantismo, alguns estudiosos levantam a hipétese de que algumas de
suas ideias centrais podem ser encontradas, ainda que de forma embrionaria,
na teologia dos principais reformadores, entre eles Martinho Lutero e,
principalmente, Jodo Calvino. Afinal, como nos lembra Leonildo Silveira
Campos, a Reforma Protestante originou-se de um escandalo envolvendo a
relacéo entre religido e mercado:

Somente no século XVI é que as condicdes historicas propicias para
o0 surgimento de um sistema de mercado se solidificaram. Mas é bom
lembrarmos ter sido a Reforma Protestante desencadeada, entre
outras causas, por um escandalo que associava exatamente religido
e mercado — a mercantilizagdo de indulgéncias. Muitos catolicos, tal
como Lutero, se revoltaram contra esse processo de levantar
recursos financeiros, através da entrega ao fiel da garantia futura de

perdédo de pecados, mediante o pagamento de uma certa quantia em
dinheiro (CAMPQOS, 1997, p. 172).

A ldade Média presenciou o surgimento e o crescimento das cidades,

com o consequente incremento acelerado do processo de urbanizagdo. Com a
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urbanizacdo, vieram também as feiras livres e o0s mercados que se
multiplicavam especialmente nas cidades. A burguesia se fortalecia cada vez
mais como classe social e o primitivo sistema de trocas comerciais foi sendo
paulatinamente substituido pelo sistema de mercado, apesar dos protestos dos
senhores feudais e da prépria Igreja, que condenavam ética e teologicamente o

comeércio e o lucro:

[...] o proprio reformador Martinho Lutero ndo escapou de formular
juizos contundentes a esse respeito, chegando a considerar o
comércio, em seu tratado Do comércio e da usura, de 1524, uma
forma pouco nobre de se ganhar dinheiro. Para ele, a pratica
comercial era uma atividade de dificil compatibilizagdo com o direito e
a honestidade, valores que deveriam ser exigidos dos cristdos
verdadeiros (ALTMANN, 1994, p. 211).

No entanto, o problema maior — que foi atacado por Lutero e acabou
resultando na Reforma Protestante — estava dentro da propria Igreja: a
corrupgéo e a mercantilizacio da fé por parte dos seus clérigos. E dentro deste
contexto que a atividade comercial da burguesia nas grandes cidades
européias fortalecera cada vez mais a economia de mercado. Ao contrario de
Lutero’, critico da atividade comercial, Calvino serd o grande defensor da
burguesia e da economia de mercado:

Nesse contexto, se fortalecem o mercado e seus agentes burgueses,
que encontrariam em Jodo Calvino (1509-1564) a sustentacdo
teoldgica para as novas instituicbes e mentalidades. André Bieler
(1970, p. 58) analisa as posi¢des de Calvino, para quem 0 comércio
era um sinal visivel da interdependéncia das criaturas de Deus, uma
atividade plena de dignidade, desde que estivesse a servico da
construgdo de um ambiente de paz e harmonia entre os homens.
Com a ampliagdo do comércio e depois com a industrializacdo, o
Ocidente deixaria para tras o “mercado restrito” e lancaria as bases
para o surgimento de um “mercado amplo”, interligado, processo
destinado a se globalizar, processo ainda em andamento (CAMPOS,
1970, p. 173). 8

Em sua obra magna, As Institutas, ou Tratado da Religido Crista,
Calvino (1989) defende e justifica teologicamente principios ético-religiosos que

podem ser claramente identificados com o desenvolvimento do capitalismo. Eis

" Entre as famosas 95 teses de Lutero, talvez a tnica que dé margem a uma interpretagéo que justifique teologicamente a abundancia
e a fartura seja a sua 46° tese, que diz textualmente: “Deve-se ensinar aos cristdos que, se néo tiverem fartura, figuem com o
necessario para a casa e de maneira nenhuma o eshanjem com indulgéncias”. Retirando-a de seu contexto maior, podemos
interpretar a condicionalidade desta tese como uma justificagdo da possibilidade de o cristdo amealhar mais dinheiro e ter fartura
em sua propria casa” (o grifo, em italico, é meu).

& Leonildo Silveira Campos esclarece que, embora a ética calvinista tivesse por pressuposto “uma abstencéo consciente da poupanga
e da renda acumulada, [...] a renda poupada era reinvestida, mecanismo gerador de um ethos favordvel ao surgimento do
capitalismo”.
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alguns exemplos da obra de Calvino, selecionados por Silveira em sua tese de
doutorado (2007, pp. 27-28), que utilizo na mesma ordem sequencial para

nossa analise exegética da TP:

E, por isso, deve-se saber que o que quer que de felicidade que em
Cristo se nos promete ndo consiste em proveitos exteriores, de sorte
gue levemos uma vida alegre e tranquila, floresgamos em riquezas,
estejamos livres de todo maleficio e refluamos das delicias por que a
carne costuma suspirar. [...] Mas, assim como no mundo o estado
préspero e almejavel de um povo se contém, em parte, na
abundancia de todos os bens e na paz doméstica [...] [Livro Il, cap.
XV, item 4]. (CALVINO, 1989, p. 264).

Agora, porque nos arma e [nos] equipa de Seu poder, adorna-nos
de[Sua] beleza e magnificéncia, locupleta[-nos] de [Suas] riquezas,
disto se nos prové ubérrima razao de gloriar[-nos] e até se
subministra confianca para que pelejemos intrepidamente com o
Diabo, o pecado e a morte [Livro Il, cap. XV, item 4]. (CALVINO,
1989, p. 264-265).

Imp&e-se[-nos] ver agora como nos advenham as benesses que o
Pai conferiu ao Filho Unigénito, ndo para [Seu] uso particular, mas
para que enriquecesse a pobres e indigentes [Livro Ill, cap. I, item 1].
(CALVINO, 1989, p. 1).

Vés que a nossa justica estd ndo em nés, mas em Cristo, que
entramos na posse desse direito apenas porque somos participantes
de Cristo, pois que com Ele possuimos todas as Suas riquezas [Livro
I, cap. XI, item 23]. (CALVINO, 1989, p. 213-214).

Certamente que marfim, e ouro, e riguezas, sao criagcdes boas de
Deus permitidas, de fato, destinadas pela providéncia de Deus aos
usos dos homens. Nem foi jamais proibido rir, ou fartar-se, ou
adjungir novas propriedades as antigas e avitas, ou deleitar-se em
um concerto masico, ou beber vinho. Verdadeiro [é] isto, certamente
[Livro 11, cap. XIX, item 9]. (CALVINO, 1989, p. 305).

Portanto, pelo beneficio da oracéo isso obtemos: que penetremos até
essas riguezas que nos hdo sido reservadas junto ao Pai Celeste
[Livro 1, cap. XX, item 2]. (CALVINO, 1989, p. 315).

Regra quarta da correta oracdo: fé segura e confiante esperanca de
que o Senhor, misericordioso, ndo deixara de atender com
magnanimidade e benevoléncia [Livro 1ll, cap. XX, item 11].
(CALVINO, 1989, p. 326).

Portanto, se queremos orar com proveito, impde-se-nos agarrar com
ambas as maos esta certeza de obter[mos o] que pedimos, a qual
ndo s6 de Sua voz [nos] manda o Senhor, mas também, por seu
exemplo, nos ensinam todos os santos [Livro lll, cap. XX, item 12].
(CALVINO, 1989, p. 329).

Citamos estes poucos exemplos apenas para sublinhar a O6bvia
correlacdo, que pode ser feita, entre o discurso teoldgico calvinista e o discurso

teologico da TP. Os termos utilizados por Calvino sédo também utilizados nos
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dias de hoje, até mesmo como justificativa histérica, pelos principais idedlogos
e defensores da TP.

Weber, em sua classica obra A ética protestante e o espirito do
capitalismo, relaciona os postulados morais e espirituais da ética puritana
protestante, profundamente influenciada pelo ideério teolégico calvinista, ao

espirito e a ética do “lucro”, caracteristica marcante do capitalismo nascente:

A génese desse tipo de vida remonta também, como tantos outros
tracos do moderno espirito capitalista, a ldade Média, mas foi sé na
ética do protestantismo ascético que ele encontrou seus fundamentos
morais mais consistentes. Seu significado no desenvolvimento do
capitalismo é obvio: [...] libertava psicologicamente a aquisicdo de
bens das inibicbes da ética tradicional, rompendo os grilhdes da ansia
do lucro, com o que nao apenas a legalizou, como também a
considerou (no sentido aqui exposto) como diretamente desejada por
Deus [...]. Com efeito, quando Deus, em cujas disposi¢cdes o puritano
via todos o0s acontecimentos da vida, aponta, para um de Seus
eleitos, uma oportunidade de lucro, este deve aproveitd-la com um
propésito, e, consequentemente, o cristdo auténtico deve atender a
esse chamado, aproveitando a oportunidade que se lhe apresenta.
“Se Deus vos aponta um meio pelo qual legalmente obtiverdes mais
do que por outro (sem perigo para a vossa alma ou para a de outro),
e se o recusardes e escolherdes um caminho menos lucrativo, entéo
estareis recusando um dos fins de vossa vocagao, e recusareis a ser
o servo de Deus, aceitando suas dadivas e usando-as para Ele,
guando Ele assim o quis. Deveis trabalhar para serdes ricos para
Deus, e, evidentemente, ndo para a carne ou para o pecado”. A
riqueza, desta forma, é condendvel eticamente s6 na medida que
constituir uma tentacdo para a vadiagem e para o0 aproveitamento
pecaminoso da vida. Sua aquisi¢cdo € ma somente quando é feita com
0 proposito de uma vida posterior mais feliz e sem preocupacgoes.
Mas, como o empreendimento de um dever vocacional, ela ndo é
apenas moralmente permissivel, como diretamente recomendada.
(WEBER, 1981, pp. 122 e 116).°

Para Max Weber, € indubitavel a influéncia moral e ética da teologia
calvinista na construcdo do “homem” capitalista e, em ultima andlise, na

construcdo do capitalismo como sistema econdémico:

Criou-se, com base no Calvinismo, um modelo ideal de homem,
religioso e trabalhador, para quem o sucesso econfmico e a
conquista de riquezas eram um sinal da predestinacdo divina ao
Paraiso. Essa ideologia foi muito bem aceita pela burguesia mercantil,
na medida em que sua ganancia pelo lucro era justificada pela ética
religiosa (LIMA, 2011).

® Weber esclarece, nas citagdes, 0 seu interesse predominantemente sociol6gico no exame da moral puritana. Ele afirma, inclusive,
que a moral puritana, influenciada pelos valores teolégicos calvinistas, entendia “lucro” e “riqueza” como sinais inequivocos da
béngdo de Deus. Weber quer, na verdade, examinar a moralidade ascética da vida religiosa dos crentes puritanos para entender
como tais principios, como fundamento religioso de sua ética econdémica, afetaram sua prética social.
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Esta breve exposicdo revela a possibilidade de subversdo e
manipulacdo dos pressupostos éticos, morais e espirituais da teologia calvinista
como argumento para justificar teologicamente as afirmagfes da TP, em
especial no que se refere a ética individual e comunitaria no uso do dinheiro,

baseada em valores nitidamente capitalistas.
7.3. A Teologia da Prosperidade no Brasil

A disseminacdo da mensagem da TP no Brasil comeca especialmente a
partir da segunda metade dos anos de 1970. Surgem, a partir dessa época, as
primeiras igrejas neopentecostais (como, por exemplo, a Igreja Universal do
Reino de Deus, a Igreja Internacional da Graga de Deus, a Comunidade
Evangélica “Sara Nossa Terra” e a Igreja “Renascer em Cristo”, entre outras),
denominacdes que baseiam sua pregagéao na TP e espalharam sua mensagem
pelo Brasil. Algumas organizacdes paraeclesiasticas interdenominacionais, de
perfil neopentecostal, também colaboraram de forma muito eficiente para dar a
mensagem da TP um impressionante efeito multiplicador, em especial dentro
das Igrejas Protestantes Historicas. Entre essas organizagfes podemos citar,
por exemplo, a ADHONEP - Associagdo dos Homens de Negoécio do

Evangelho Pleno e a Missao Shekinah.

A TP é uma ‘“religido de resultados” e se constitui, basicamente, num
conjunto de crengas e afirmacdes que trazem para o “hoje” da vida do cristédo a

realizacéo pessoal, a salde, 0 sucesso e a prosperidade:

Tem-se dado o nome de “teologia da prosperidade” a um conjunto de
crencas e afirmaces, surgidas nos Estados Unidos, que afirma ser
legitimo ao crente buscar resultados, ter fortuna favoravel, enriquecer,
obter o favorecimento divino para a sua vida material ou
simplesmente progredir. [...] Enfatiza que a prosperidade é um direito
de todo cristdo fiel. Pois [...] “ser cristdo € ser filho de Deus e co-
herdeiro de Jesus; dono, por heranga, de todas as coisas que existem
na face da terra; proprietario de todo o universo”. Portanto, “nada de
se contentar com a desgraca ou com a pobreza”. Viver na presenca
de Deus é ter “uma vida abundante”, enquanto quem experimenta
“soliddo e magoas, doengas e sofrimento, pobreza e fracasso, 6dio e
morte” é porque “vive afastado do seu verdadeiro caminho”. Este é o
“propédsito de Deus na vida do homem” e quem ‘“vive fora dessa
dimensdo esta fora do propdsito divino, e necessita descobri-lo
urgentemente”. [...] Garante que “Deus ndo se contenta com o fato de
Seus filhos serem pobres e necessitados”. Eles sdo “filhos ricos” de
um “Pai rico”, porque “0 homem foi colocado na Terra para viver em
abundancia, sobre a fartura e a prosperidade. Addo nédo tinha
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escassez de agua, nem alimentos, e nem precisava levar Eva, sua
mulher, ao médico. Eles eram perfeitos e gozavam da perfeicdo de
Deus, sem que lhes faltasse absolutamente nada” [e, portanto, sdo
convidados a] “assumir um compromisso com Deus” e “participar da
alianga com Deus”, [retomando] o caminho das origens e [voltando]
ao seio da “familia da prosperidade”, na qual ha uma “vida
abundante”, garantida por Deus “através de Jesus Cristo” e que “inclui
todas as béncédos e provisdes de que necessitamos, ou mesmo que
venhamos a desejar’ (CAMPOS, 1997, p. 363, 367 e 368). *°

E interessante notar o paralelismo entre as formulagbes teoldgicas da
TP e as ideias filos6ficas da New Age, mais conhecida entre nds como Nova
Era. A Nova Era é uma das fontes da teologia da prosperidade. Campos (1997,
pp. 365-366) nos informa que a énfase na prosperidade e no controle do corpo
pela mente com finalidade terapéutica comegou com as experiéncias de
Thomas Quimby (1802-1866), que divulgou nos Estados Unidos as técnicas
terapéuticas e conceitos do austriaco Franz A. Mesmer (1734-1815). Surgiu
entdo, o movimento que ficou conhecido por New Thought (Novo Pensamento
ou Nova Filosofia). Foi a partir deste movimento que se desenvolveram o
espiritismo, na Franca, com Alan Kardec (1804-1869), e a Ciéncia Cristd de
Mary Baker Eddy (1821-1910). Estes dois novos movimentos, por sua vez,
afirmam que as forgas mentais e espirituais podem e devem ser utilizadas pelo
homem para curar suas enfermidades e resolver seus problemas existenciais.
Essek W. Kenyon (1807-1848) e Kenneth Hagin (1917-2003), como j&a
ressaltamos, reinterpretam teologicamente tais ideias, ao afirmar que o
sacrificio vicario de Jesus Cristo tinha efeitos terapéuticos e curadores sobre a
vida das pessoas, desde que elas aprendessem a “usar a palavra da fé”,
reivindicando de Deus a cura e ordenando, em nome de Jesus, a agao da
mente sobre o corpo para a cura de qualquer enfermidade. As ideias teologicas
da Teologia da Prosperidade tém evidente paralelismo com as ideias e
conceitos primeiramente defendidos pelos idedlogos da Nova Era. Este
paralelismo é ressaltado especialmente por Leonildo Silveira Campos:
[...] rejeicdo ao sofrimento; énfase numa energia divina que move o
mundo e promove mudangas interiores nos que a aceitam como forca
transformadora; valorizacdo da confissdo positiva como maneira de

se superarem os problemas humanos; aceita¢do da pratica como eixo
determinador da espiritualidade; ideia de que a energia, sindnimo de

0 As citagBes “entre aspas” sdo de Edir Macedo, Bispo e lider maior da Igreja Universal do Reino de Deus. Segundo ele, a
expressdo “alianca com Deus” denota a ideia teologica de que o homem deve tornar-se parceiro ou sécio de Deus para
reconquistar a felicidade do Paraiso. Nessa alianca, nas palavras de Edir Macedo, “o que nos pertence (nossa vida, nossa forca,
nosso dinheiro) passa a pertencer a Deus e o que é dEle (as béncéos, a paz, a felicidade, a alegria e tudo de bom) passa a nos
pertencer”.
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Espirito Santo, paira com seu poder ndo semente sobre pessoas,
mas também sobre instalag¢des fisicas do templo, de onde é irradiado
através de objetos tais como flores, agua, 6leo, sal; e, finalmente,
privatizacdo da experiéncia religiosa, por meio da exacerbacdo do
individualismo. Quanto ao sofrimento, tanto [...] [a TP] quanto a Nova
Era ndo somente o recusam como também Ihe negam qualquer valor
pedagogico. Isso porque, para [...] [a TP], o sofrimento nunca vem de
Deus, mas somente do diabo, sendo, portanto, um elemento estranho
dentro da energia boa que Deus transmitiu & criacdo por meio de sua
acdo criadora e redentora. “Nunca teremos fé suficiente nas
promessas de Deus para possuir o que pretendemos enquanto
nossos labios estiverem confessando derrotas [...]. Para o cristdo nédo
existe 0 ‘ndo posso’, nem o ‘isso é dificil’. Ndo, ndo é ndo. Vocé pode
todas as coisas se crer assim, ‘Tudo posso nhaquele que me fortalece’.
Filipenses 4.13 deve ser o seu lema” (CAMPOS, 1997, p. 366-367).11

E interessante notar, ainda, que a TP baseia seus ensinamentos em
textos e versiculos biblicos escolhidos, retirando-os propositalmente de seu
contexto histérico, social e religioso original e reinterpretando-s segundo seus

pressupostos e afirmagfes fundamentais. A pregagédo e a pratica do dizimo,

z

por exemplo, é enfatizada como prova de que o fiel estd absolutamente
convencido de que a sua prosperidade pessoal e familiar € da vontade de
Deus. Em contrapartida, o fiel deve aceitar com alegria, generosidade e
desprendimento a responsabilidade e o privilégio de consagrar, mensalmente,

seus dizimos ao Senhor:

O cristdo deve, portanto, colocar a sua fé em acdo e se tornar um
socio de Deus. Isso é feito quando o adorador se compromete a
“devolver” aquilo que é de Deus, ou seja, 0 dizimo. Deus, em
contrapartida, garantird as béncdos da cura e 0 sucesso no
empreendimento. Dai a importancia da palavra “determinar”. Ao fiel
cabe transformar o seu desejo em palavras “determinadas”, isto é,
ditas com fé, sem duvida alguma, o que as transforma numa vontade
divina de que as coisas [realmente] acontecam conforme o desejo
[manifestado]. ... Cumpridas todas as exigéncias, com muita fé e
nenhuma ddvida, o milagre s6 tem que acontecer. Basta exigir de
Deus a realizacdo de tais desejos. Mas e se ndo der certo? Ainda
dentro dessa légica, a culpa é do fiel, que deve ter tido falta de fé em
algum momento do processo (CAMPOS, 1997, p. 368-369).

Mariano, discutindo a questdo do dizimo nas igrejas neopentecostais, €

ainda mais enfatico:

Deus nao pode deixar de cumprir suas promessas biblicas. O Criador
ndo tem escolha sendo cumprir o prometido. Presa as promessas que
fez, o onipoténcia divina fica comprometida. Nesta sociedade, a parte
gue cabe aos homens consiste em pagar o dizimo, ter fé em Deus e
em sua Palavra e confessar ou profetizar as bénc¢éos divinas em sua
vida. Enquanto a parte de Deus reside no pronto cumprimento de
suas promessas (repreender o “devorador” e conceder béncaos em

1A citacdes entre aspas sdo, novamente, de Edir Macedo.
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abundancia), das quais Ele, desde que satisfeitas as condicdes
contratuais, em hip6tese alguma pode se furtar. Nessa relagdo
contratual em que Deus tem obrigagbes a cumprir, o fiel, se tem
deveres para com Ele, igualmente tem direitos. Na medida em que
tem consciéncia de seus direitos, o fiel pode exigir de Deus o
cumprimento deles (MARIANO, 2010, p. 163).

Ricardo Mariano analisa também a importante questdo da insercéo e
“acomodacao” do fiel neopentecostal ao mercado de trabalho capitalista em
nosso Pais:

[...] [Nos cultos neopentecostais,] além de exortados a pagar o
dizimo, a dar ofertas com desprendimento e a participar da corrente
da prosperidade, os fiéis, ansiosos por enriquecer, sdo aconselhados
a deixar de ser meros empregados. Recebem incentivos para abrir
negocios e se tornar patrbes, desejo da maioria dos que vendem sua
forca de trabalho no mercado. Para enriquecer, portanto, ndo adianta
apenas confessar a fé correta e exigir seus direitos. Devem trabalhar,
ser astutos e aproveitar as oportunidades. [...] [A TP] baseia-se na
defesa da prosperidade como algo legitimo e mesmo desejavel ao
cristdo, no estimulo ao consumo e progresso individual e em
acentuado materialismo. Nascida nos EUA, [a TP] ndo tece uma
Unica critica sequer ao capitalismo, nem a injustica e desigualdade

sociais, nem aos desequilibrios econémicos do mundo globalizado.
Mais pro-capitalista impossivel (MARIANO, 2010, p. 185).

Mariano discute também a controvertida questédo da relagdo da TP com
o sistema econdmico capitalista. Alguns sociologos da religido, entre eles David
Martin e Peter Berger, chegam a afirmar que as afinidades do puritanismo
protestante com o capitalismo agora se manifestam, especialmente na América
Latina, sob a nova roupagem do neopentecostalismo. Aprofundando-se na
discussédo desta questdo, Mariano assinala, com razdo, que existem diferencas
substanciais entre a ética dos puritanos protestantes do século XVII, de
tendéncia marcadamente calvinista, e a ética dos adeptos das religides
neopentecostais. Enquanto a ética dos primeiros se baseava no ascetismo em
relacdo aos prazeres do mundo e na rigida disciplina e dedicacéo ao trabalho,
a ética dos segundos €é mundana e consumista, preocupando-se
prioritariamente com o enriquecimento e usufruto das benesses que o dinheiro
pode oferecer para a satisfacdo dos desejos da vida do cristdo hoje, aqui e
agora:
Outro entrave para a tese de Martin é o fato de que nos ultimos anos
0 pentecostalismo brasileiro, mormente a vertente neopentecostal,
tem assumido formas cada vez menos ascéticas, afrouxando

abertamente suas exigéncias éticas e disciplinares. Essa religido se
mostra em franco processo de acomodacdo ao, para ndo dizer de
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afirmacdo do mundo, abragcando seus valores e interesses
(MARIANO, 2010, p. 185).

Neste aspecto em particular, a TP, ao propor a negacado do ascetismo
protestante tradicional, esta na verdade descaracterizando e desvalorizando a
natureza predominantemente ética do protestantismo original. Foi exatamente
a natureza ética do protestantismo das origens que possibilitou sua insercdo no
mercado de trabalho do sistema capitalista como “motor” de desenvolvimento e

prosperidade material.

Além disso, como conclui Jung Mo Sung, a TP neopentecostal — embora
possa ser potencialmente reconhecida como uma forma de resisténcia a
exclusdo proposta pelo mercado capitalista — € facilmente cooptada pela

economia de mercado:

Isso porque [acaba] reproduzindo as mesmas estruturas de pensar e
ver a realidade, os marcos categoriais da esperanca capitalista. A
reconquista da humanidade, via comunidade dos “salvos”, € feita
novamente pelos mecanismos de mercado: compra-se a salvagdo. A
pertenca a esse povo eleito estd profundamente condicionada aos
mais diversos tipos de “contribuicdo” financeira. Além disso, se
reproduzem os mecanismos excludentes de mercado: 0s que ndo sao
“consumidores” dessa religido, os que pertencem a outra religi&o ou
Igreja, sdo excluidos da salvagdo, ndo sdo pessoas. De novo, a
realizac@o de sua esperanca necessita de exclusdo e condenacao de
outros (SUNG, 1992, p. 106-107).

A TP e o sistema econdbmico capitalista neoliberal sdo “irmaos
siameses”. O fiel neopentecostal € diariamente incentivado a associar-se, de
forma participativa, a praticas sociais e econbmicas capitalistas. EXxiste,
portanto, uma associacéo da espiritualidade proposta pela TP ao “espirito” da
economia capitalista, identificando assim, de maneira complementar e
sinbnima, a sociedade de consumo e os bens da salvacdo, o capitalismo e o

reino de Deus. Mariano sublinha que o fiel neopentecostal

[...] quer enriquecer para consumir e usufruir das suas posses nesse
mundo. Sua motivacdo consumista, notadamente mundana, foge
totalmente ao espirito do protestantismo ascético, sobretudo de
vertente calvinista. 1Isso ndo quer dizer que o neopentecostalismo, ou
sua Teologia da Prosperidade, ndo tenha afinidade com o
capitalismo. Ele tem, s6 que é completamente distinta daquela do
puritanismo. Isto é, sua afinidade com o capitalismo nada tem a ver
com a crenca no trabalho como vocag¢do, nem com 0 ascetismo
intramundano. Embora ndo conduza a formagcdo de poupanca,
baseia-se na defesa da prosperidade como algo legitimo e mesmo
desejavel ao cristdo, no estimulo ao consumo e progresso individual e
em acentuado materialismo (MARIANO, 2010, p. 185).
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As disputas pelo poder estdo presentes e se manifestam na vida da
igreja e de sua teologia ao longo da historia. Isso é também verdade,
obviamente, na histéria da Igreja Metodista e de suas instituicbes educacionais.
Apos a aprovacdo do PVMI — Plano para a Vida e a Missdo da Igreja e das
DEIM — Diretrizes para a Educacéo na Igreja Metodista, no Concilio Geral de
1982, a Igreja Metodista testemunhou o crescimento estrondoso, de
proporcdes quase geométricas, do pentecostalismo e do neopentecostalismo
no Brasil. Surgem as assim chamadas igrejas pentecostais autbnomas, ou
neopentecostais, organizadas e dirigidas por lideres carismaticos com grande
capacidade de comunicacdo junto as camadas populares. A énfase da
mensagem pregada por essas igrejas neopentecostais é a cura divina, 0
exorcismo e a busca da prosperidade material e espiritual. As principais
denominacdes pentecostais no Brasil sdo a Igreja Universal do Reino de Deus,
a Igreja Internacional da Gragca de Deus, a Igreja “Renascer em Cristo” e a

Comunidade Evangélica “Sara Nossa Terra”, entre outras.

O crescimento das igrejas neopentecostais tem exercido poderosa
influéncia sobre a Igreja Metodista. A quest@o do crescimento numeérico de sua
membresia sempre foi uma das maiores preocupacdes missionarias do
metodismo brasileiro. Como as igrejas neopentecostais estdo crescendo, e a
Igreja Metodista quer crescer, a influéncia de grupos ou movimentos
carismaticos ou avivados se torna cada vez maior nas igrejas locais metodistas

espalhadas pelo Brasil a partir da década de 1980 e até os dias de hoje.

As igrejas neopentecostais sao as grandes responsaveis pela divulgacéo
e crescente disseminacdo da Teologia da Prosperidade entre as Igrejas
Protestantes Historicas no Brasil. A Teologia da Prosperidade, cujos
pressupostos biblico-teolégicos estdo perfeitamente afinados com a légica
excludente da economia de mercado, o projeto dominante da nossa sociedade,
esti presente também na Igreja Metodista, afetando tanto suas igrejas locais

como suas instituicdes educacionais.

Examinaremos, nas Consideracdes Finais, em que sentido as doutrinas

e praticas do neopentecostalismo podem afetar a relacdo da Igreja Metodista,
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enquanto mantenedora, com suas instituicdes educacionais. Examinaremos
também o impacto das decisdes dos dois ultimos Concilios Gerais, em 2006 e
em 2011, e em que sentido tais decisbes podem afetar, positiva ou
negativamente, a relacdo da Igreja Metodista com suas instituicdes

educacionais, especialmente apds a criagdo da Rede Metodista de Educacéo.



Consideragdes Finais
A Teologia da Prosperidade e as Instituicfes Metodistas de Educacéo

A Igreja Metodista realizou, em julho de 2011, o seu 19° Concilio Geral.

Uma das mais importantes decisGes deste Concilio Geral para a area da

educacdo refere-se a concessdo de autonomia gerencial a Rede Metodista de

Educacdo e ao CONSAD - Conselho Superior de Administracdo das

Instituicbes Metodistas de Educacdo. A Rede Metodista de Educacdo e o

Colégio Episcopal sdo os érgéos responsaveis pelo fortalecimento das marcas
confessionais da obra educacional metodista no Brasil.

Art. 164. A Rede Metodista de Educacgéo é constituida das Instituicdes

Metodistas de Educagdo — IME, e tem por objetivo oferecer uma

educacgdo de boa qualidade, com as marcas de sua confessionalidade
(IGREJA METODISTA, 20124, p. 95).

Art. 164, § 3°. O Colégio Episcopal e os/as Bispos/as zelam para que se
apliquem e se cumpram as Diretrizes para a Educacdo da Igreja
Metodista (DEIM) e do Plano para a Vida e Missédo da Igreja (PVMI),
respectivamente, nas Instituicbes da Rede Metodista de Educacgédo
(IGREJA METODISTA, 2012a, p. 95).

O CONSAD, vinculado a Rede, é o 6rgao responsavel pela implantagéo
e gerenciamento das diretrizes do Sistema Metodista de Educacédo e delibera
sobre a organizagcdo e o funcionamento das Instituicdes Metodistas de
Educacao:

Art. 174. S&o competéncias do CONSAD:

| - deliberar sobre a organizagéo e o funcionamento do COGEIME e
das Instituicdes Metodistas de Educacdo da Rede Metodista de
Educacéo, no interregno das reunibes da Assembleia Geral, ou por
delegacédo desta. (IGREJA METODISTA, 2012a, p. 99).

Se ao CONSAD foi concedida autonomia administrativa para deliberar
sobre a organizagdo e o funcionamento das instituicdes metodistas de
educacdo, resta saber se tal atribuicdo implica na submissdo as leis que
regulam a economia de mercado ou na fidelidade as orientacbes evangélicas
das DEIM - Diretrizes para a Educacdo na Igreja Metodista. Em outras
palavras, a Igreja Metodista optara por continuar oferecendo a sociedade
brasileira uma educagéo confessional qualitativamente diferenciada, libertando
e dignificando o ser humano, ou se renderd aos apelos da sociedade de

consumo, banalizando a educagéo e transformando-a em mera mercadoria?
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Os valores da confessionalidade metodista sdo negociaveis? Pode a Igreja

Metodista abrir m&o dos valores evangélicos explicitados nas DEIM?

O que significa qualidade de ensino diferenciada, baseada nos valores
de uma confessionalidade cristd e metodista? A educagédo metodista realmente
promove o0 ser humano? As pessoas que estudam numa instituicdo

educacional metodista adquirem paixao pela vida e pelo conhecimento?

Alves nos ajuda a refletir melhor sobre este tema e coloca diante de nés

novas perguntas:

Quando a gente fala de qualidade de ensino, o que estamos
procurando? Estamos querendo formar profissionais? O que é um
profissional? Ele é alguém que tem capacidade para executar
determinadas tarefas. Ele é uma ferramenta. O médico, por exemplo,
€ uma ferramenta de mexer com o corpo. O advogado, de mexer com
as leis. Entdo, ha um sentido que eu diria quase que, para mim,
pejorativo de vocé pensar qualidade na qualidade das ferramentas e
isso ndo quer dizer nada na qualidade do ser humano. Ou seja, o
curso superior tem alguma coisa a ver com o ser humano? Uma
pergunta muito simples, que é a primeira que se faz, é a seguinte:
sSerd gque 0S NOSSOS CUrsos superiores ensinam nas pessoas 0 gosto
pela leitura? Isso faz parte da qualidade humana, o interesse pelo
mundo (ALVES, 2011).

Na Igreja Metodista, nos dias de hoje, tem se combatido o pluralismo
religioso como perigosa manifestagdo de descompasso em relacdo ao
discernimento da vontade de Deus. Parece que a pretensdo das autoridades
maiores da Igreja Metodista é decretar a hegemonia irreversivel de um corpo
clérigo e laico obrigatoriamente comprometido com principios teoldgicos
caristmético-pentecostais. S8o possiveis ainda, no atual perfil missionério
adotado pelo metodismo brasileiro, expressbes de vivéncia genuina da fé
protestante e metodista ndo necessariamente comprometidas com o modelo
carismatico, pentecostal ou neopentecostal? Nessas condi¢cbes, as questdes
levantadas por César sdo relevantes e extremamente atuais:

E possivel, ainda hoje, caminhar-se na direcdo de uma gest&o

pluralista da Igreja nacional, que acolha ndo apenas as
manifestagdes dos metodistas que se inspiram na fidelidade a Deus e

sua palavra, em didlogo com o PVMI, isto &€, com a tradicdo
wesleyana, como, também, a organizacdo de comunidades com este
perfil, tudo isso ao lado do corpo eclesial hegemdnico? Em um tempo
de fundamentalismo radicalistas, no mundo em geral e na Igreja
Metodista atual, ainda ha espago para o0 exercicio de tolerancia
auténtica para com o radicalmente diferente? (CESAR, 2007, pp. 67-

68).
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A Teologia da Prosperidade possui tremenda forga ideol6gica para
motivar e justificar teologicamente a insercdo de pessoas e grupos sociais ou
religiosos na economia de mercado capitalista. A disseminacdo dos “valores”
dessa teologia tem provocado divisionismo e fragmentacdo dentro da Igreja
Metodista. “A atual fragmentacdo da politica institucional da Igreja Metodista,
portanto, dificulta o estabelecimento de filosofias, politicas, objetivos e

diretrizes para qualquer &rea de acao da igreja” (MATTOS, 2000, p. 91).

Do ponto de vista eclesiologico, esta fragmentacdo se manifesta
primeiramente na rejeicdo deliberada aos pressupostos e principios
missioldgicos expressos no PVMI por parte da grande maioria das igrejas
locais metodistas espalhadas pelo Brasil. César identifica pelo menos cinco
eixos que demonstram, de forma palpavel, esta rejei¢do: (1) a hipervalorizacdo
da “espiritualidade do louvor”, que inibe e impede a percep¢éo do culto como
encontro do ser humano com Deus; (2) ministério pastoral e ministérios locais
voltados “para dentro” das préprias comunidades, sem abertura para o
testemunho cristdo na sociedade e no mundo; (3) centralizacdo do poder

decisorio nas maos do pastor ou pastora (clericalizacdo); (4) énfase

Y

exacerbada no crescimento numeérico; (5) rejeicdo explicita a caracteristica

ecuménica do metodismo historico (2007, pp. 61-63):

O novo modo de ser Igreja, para o PVM, supde uma organizagdo
ministerial... com o foco no mundo, nas necessidades e
oportunidades percebidas na sociedade. O foco ndo é tanto a
“edificacdo da Igreja” quanto a constru¢cdo do Reino de Deus no
mundo, a partir da atuacdo do Espirito, por meio de nossos talentos.
A motivacdo é menos o crescimento da instituicdo quanto o amor
dado de gracga, independentemente de eventual retorno para a
instituicdo. Pode-se afirmar que o amor que objetiva o crescimento da
organizagdo seja “amor sedutor”. O retorno, desejado e esperado, &
aquele que Deus operard, tanto em termos da edificagdo de seu
Reino quanto de edificacéo de sua Igreja. E neste sentido que o PVM
se compromete com o crescimento da Igreja (CESAR, 2007, p. 62).

Outro grande problema, enfrentado igualmente pela Igreja Metodista e
pelas demais denominacBes protestantes no Brasil, diz respeito a

descaracterizagdo do denominacionalismo e da confessionalidade:

O discurso vigente é o de que o evangelho tem valor em si, sendo a
fidelidade biblica inquestionavelmente superior a releituras realizadas
no interior de tradiges confessionais. O Senhor da Biblia € maior do
gue aquele percebido com as cores de uma confissdo. Assim, na
pratica, a recuperacdo da releitura wesleyana como fonte de
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revitalizacdo da comunidade, ainda que fosse percebida pelos que
sobre ela se debrugavam como incrivelmente universal e
fabulosamente atual, foi recebida como estreitamento da fé, como
“doutrina” a ser descartada diante do apelo maior do préprio
evangelho (CESAR, 2007, p. 65).

Criam-se, assim, as condi¢Oes ideais para que doutrinas e teologias
estranhas ao metodismo penetrem nos arraiais metodistas, questionando e
validade e a eficacia espiritual de doutrinas biblicas e praticas pastorais
tipicamente wesleyanas — como o batismo infantil, por exemplo. Néo é dificil
encontrar entre os pastores e pastoras metodistas brasileiros, nos dias de hoje,
guem se recuse terminantemente a pratica do batismo infantil. Abrem-se entéo
as portas da Igreja Metodista para a penetracdo de diferentes movimentos e
correntes teoldgicas absolutamente estranhos ao espirito do metodismo
wesleyano, pregando por exemplo a Teologia da Prosperidade ou a Batalha

Espiritual:

O sucesso dessas formas religiosas estaria certamente garantido pela
perfeita integracdo com a conjuntura da sociedade neoliberal. Numa
I6gica de exclusdo, prega-se que os que almejam ser incluidos
poderiam abragar as promessas de prosperidade material (Vida na
Béncéo), sendo fiéis a Deus material e espiritualmente. Nesse caso,
os vencedores da grande competicdo social por um espago no
sistema seriam os escolhidos de Deus e a acumulacdo de bens
materiais interpretada como as béngéos para os “filhos do Rei” (ou
“Principes”). Na mesma direcdo, prega-se que € necessario varrer o
mal que impede que a sociedade alcance as béncédos da
prosperidade; por isso, os “filhos do Rei” devem invocar todo o poder
que lhes é de direito para estabelecer uma guerra contra as
“potestades do mal”, representadas no Brasil principalmente pela
Igreja Catdlica, os cultos afro-brasileiros e os promotores da Nova Era
(CUNHA, 2001, pp. 56-57).

Essas correntes teoldgicas tém modificado sensivelmente o perfil das
igrejas protestantes brasileiras, e particularmente da Igreja Metodista,
introduzindo novas préticas eclesiais fundamentadas na ideologia liberal do
mercado capitalista, valorizando por exemplo a “religido de resultados” e a
eficiéncia pastoral. Ha, inclusive, casos cada vez mais numerosos — alguns
deles na propria Igreja Metodista — de pastores ganhando seus salarios de
acordo com a “producéo” da igreja local:

Na Igreja, um trabalho eficiente passa a ser aquele que apresenta
resultados, ou seja, que gere crescimento do niumero dos membros
ou da riqueza da igreja ou dos membros. Surge a figura do pastor
profissional, que se especializa em ministérios especificos, deixando

para auxiliares “as coisas menores”, como a visitagdo ou mesmo o
tradicional aperto de m&o no final dos cultos. Os resultados desse
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trabalho pastoral sdo demonstrados por meio das cifras, dos nimeros
e do status social que se alcanca. Passam a vigorar os projetos de
aquisicdo de patriménio, informatizagcdo, compra de espac¢o na midia
(CUNHA, 2001, p. 59).

A adesdo aos pressupostos mercadoldgicos desta ‘“religido de
resultados”, que incentiva o individualismo e destréi os alicerces da vida
comunitaria, se contrapde frontalmente as orientagbes pastorais de John
Wesley, que instava os participantes do movimento metodista a valorizar as
comunidades de apoio, contribuindo para a formagéao de pequenos grupos para
oracgdo, estudo biblico, testemunho e vivéncia da fé, com expressfes concretas
de amor cristdo, apoio mutuo e solidariedade:

Em face do grande desafio missionério colocado a Igreja Metodista
brasileira pelo presente contexto nacional, incluindo o perturbador
desafio das novas igrejas pentecostais, parece que sua prioridade
mais importante deveria ser a atualizagcdo da mensagem original do
metodismo primitivo sobre santidade de coragdo e vida no mundo
cotidiano, pessoal e social, com sua énfase na centralidade da

corresponsabilidade pelo exercicio do discipulado cristdo perante
Deus, a Igreja e a comunidade (MATTOS, 2003, p. 159).

Diversos grupos evangélicos, especialmente neopentecostais,
intensificam cada vez mais sua presenca e atuacdo pastoral na midia. Seu
discurso religioso faz indiscriminadamente a oferta dos bens simbodlicos da
religido, alcancando também as diversas igrejas protestantes e a Igreja
Metodista. O objetivo desses grupos é pedagdgico: eles querem ensinar como
se cultua a Deus, como se deve ler a Biblia, como se deve ministrar a Palavra
de Deus aos fiéis, qual a interpretagdo correta das doutrinas biblicas, como
compreender a realidade da vida e atualizar a vivéncia da fé cristd para os dias
de hoje. Estes grupos neopentecostais aprendem a linguagem da urbanidade e
0os modos de expressao cultural das grandes cidades, baseados no show
business, reproduzindo-os em seus cultos e rituais. E assim que o culto
neopentecostal e, por assimilagédo, o culto protestante e o culto metodista se
transformam, progressivamente, num grande espetéculo:

A cultura da imagem se associa, nestes novos tempos, ao cultivo, de
modo excessivo, da subjetividade, com ascendéncia das emocgdes, a
gual se confere novo valor, de tudo o que traz prazer a complexa e
material sensualidade humana. Neste contexto, o culto protestante,
extremamente centralizado no exercicio da palavra, se deixa
impregnar por este fenbmeno da pos-modernidade, dando lugar aos

sentidos e a sensualidade, transformando-se, pouco a pouco, em um
show a ser visto, programado para transformar-se em uma interacao
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coletiva. Pouco a pouco este fendbmeno se padroniza, criando os
antidotos que o vacinam contra outras influéncias (CESAR, 2007, p.
66).

O culto passa a falar por si mesmo; ndo precisa de palavras. O show
impde técnicas: rechaca o improviso e a espontaneidade. E um
modelo assimilado pelas igrejas evangélicas por ndo questionar
aspectos da tradicdo que deram forma a sua identidade: os
conteudos reforcam o dualismo igreja-mundo, o sectarismo, o anti-
ecumenismo, o clericalismo e o anti-intelectualismo. N&o prega
mudancas substanciais nem na Igreja nem na sociedade: sugere uma
alteragdo estética (CUNHA, 2001, p. 61).

Cremos que estes breves exemplos sé&o suficientes para demonstrar que
ha realmente fortes indicios de que a Teologia da Prosperidade estd ganhando
adeptos e penetrando nas Igrejas Protestantes Histéricas brasileiras e,

particularmente, na Igreja Metodista.

Do ponto de vista educacional, é preciso dizer que a implementacao dos
projetos pedagodgicos das Instituicbes Metodistas de Educac@o pressupde
necessariamente uma acao ecuménica, “como expressao natural de um projeto
missionario que aceita o desafio de participar na construcao do Reino de Deus
na ampla sociedade humana” (CESAR, 2007, p. 60). Participar na construgéo
do reino de Deus na sociedade brasileira significa admitir que os frutos deste
mesmo reino se manifestam necessariamente no contexto da sociedade
brasileira, com todas as suas necessidades e possibilidades, atingindo de
forma transformadora os seres humanos, o0 meio ambiente e a natureza. Neste
sentido amplamente ecuménico, o esforco missionario da Igreja Metodista €
analogo ao esfor¢o missionario de suas escolas e universidades no Brasil:

Portanto, € essa realidade humana que da a agenda para o esforgo
missionario da Igreja. A estratégia deste processo missionario se
expressa em tentativas de exercer um genuino amor ao proximo, cuja
resposta € sua felicidade. E aqui que reside a prioridade da causa do
pobre. Este eixo se traduz por “Igreja a servico do mundo”.
Naturalmente, ndo foi esta a percepc¢do geral da recente énfase

conciliar: “Miss&o: Igreja Missionaria a servico do Povo” (CESAR,
2007, p. 60).

O PNM - Plano Nacional Missionario 2012-2016, aprovado pela Igreja
Metodista em seu ultimo Concilio Geral, reafirma as énfases e diretrizes de
acao missionaria e educacionais fundamentais do PVMI e das DEIM, inclusive

desafiando seu corpo clérigo e leigo a lutar contra as forcas do mercado
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capitalista globalizado e dos grupos religiosos que procuram O SUCESSO a

qualquer preco:

O momento atual est4d profundamente permeado pelas forcas do
mercado, em especial o globalizado. O individualismo justifica a
indiferenca. A busca do lucro a qualquer preco passa a ser parte
fundamental da ideologia dos grupos religiosos de “sucesso”. A
exclusdo social das multiddes, sem acesso ao mercado, ao lado da
valorizagdo do sucesso pessoal de quem sabe competir ou gozar as
vantagens do oportunismo, agravam a violéncia social. O quadro
religioso se tornou confuso com a emergéncia dos novos critérios,
distantes dos valores éticos fundados na valorizagdo da vida, da
solidariedade e do amor (IGREJA METODISTA, 2012b, pp. 8 € 9).

Na critica & “religido de mercado”, o PNM é ainda mais enfatico:

O religioso virou produto do mercado, pois a légica que move a
sociedade é a do consumo. Lideres religiosos de toda ordem abusam
do messianismo, da magia, do misticismo, afetando mesmo a
verdadeira natureza da Igreja e o sentido da fé. A sociedade
contemporénea parece ter se incompatibilizado com o caminho da
cruz. Proliferam “igrejas supermercados”, nas quais as pessoas
entram, apanham o produto de que necessitam, pagam a vao
embora; ou “igrejas rodoviarias”, onde muitos chegam e outros tantos
saem, desaparecendo assim o sentido de comunidade de fé (IGREJA
METODISTA, 2012b, p. 9).

Mesmo assim, podemos notar com preocupagado que, no caso da Igreja
Metodista no Brasil, € visivel o progressivo processo de desvirtuamento destes
documentos oficiais, 0o que pode vir a afetar perigosamente a filosofia

educacional diferenciada das Instituicdes Metodistas de Educacéao.

A grande maioria das Instituicbes Metodistas de Educacéo enfrenta, nos
dias de hoje, séria crise financeira, gerada pela brutal queda de suas receitas
operacionais. Esta crise € decorrente da transformagédo da educacdo numa
mercadoria lucrativa, especialmente ap6s as reformas implementadas na
educacéo superior a partir da década de 1990, com a entrada no mercado de
diversas redes educacionais de perfil empresarial, que visam apenas o lucro e
tém um grande poder de captacdo de receitas, ao contrario das instituicbes
educacionais confessionais:

O répido crescimento desse segmento, com uma nova tipologia, que
passou a se chamar setor privado na educacdo superior, acirrou a
concorréncia, antes quase inexistente, entre as instituicées de ensino
superior (IES). O setor passou a focar o gerenciamento de resultados,
ficando a atuacdo governamental restrita ao campo da avaliagéo,

como alternativa de regulagdo do novo setor. Este se configurou
rapidamente, gracas a um processo relativamente facilitado de
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autorizagdo de funcionamento de campi e cursos (TAVARES, 2009,
p. 222)

Nessas condi¢des, o grande desafio para as Instituicdes Metodistas de
Educacdo, mesmo nos dias de hoje, € gerar recursos e bom resultado
financeiro para readquirir competitividade no mercado educacional,
reinvestindo tais recursos em sua propria otimiza¢cdo no mercado da educacao.
E tudo isso sem abrir m&o de seus valores confessionais:

A partir do principio da encarnacao, que requer envolvimento real e
efetivo com a realidade dada, principio que também pode expressar-
se na maxima “estar no mundo”, envolver-se responsavelmente com
0 mundo dado, sem “ser do mundo”, na medida em que a fidelidade é
posta na “cidadania do Reino de Jesus de Nazaré”, ha que se
relacionar, responsavel e criticamente, com os condicionantes do
mercado, as ditas “leis do mercado”. Este relacionamento efetivo, nao
obstante, ndo significa plena adesdo, pois a referéncia maior do
projeto educacional que se funda no evangelho do Reino é o

compromisso, este sim fundamental, ,de transformacdo da sociedade
na perspectiva da utopia do Reino (CESAR, 2006, p. 50).

As instituicbes educacionais confessionais, tanto na época de Fernando
Henrique Cardoso como na época de Luiz In4cio Lula da Silva na Presidéncia
da Republica, foram abandonadas pelas politicas publicas do governo federal e
ndo estdo incluidas nas leis que regem o atual mercado globalizado. A boa
noticia € que este quadro desanimador parece estar mudando. Neste ano de
2012, foi aprovada a Medida Provisoria 559, ja assinada pela presidente Dilma
Roussef, concedendo as instituicdes educacionais com dividas tributarias a
oportunidade de parcela-las por meio da concessédo de bolsas de estudo. Este
sera, de fato, um grande beneficio para as instituicdes educacionais

confessionais, e particularmente para as Instituicdes Metodistas de Educacéao.

Enfrentamos, atualmente, uma crise de gestdo nas Instituicbes
Metodistas de Educacdo. E isso, naturalmente, afeta a relacdo da Igreja
Metodista, enquanto mantenedora, com suas instituicdes educacionais. A
grande maioria delas tem insercdo significativa na sociedade brasileira,
gualidade de ensino diferenciada e relevancia social e comunitaria. O desafio é
a construcdo de um modelo de gestdo que, ao mesmo tempo, afirme os valores
que definem sua identidade confessional e devolva as Instituicbes Metodistas
de Educacéo o equilibrio econémico-financeiro de que necessitam para cumprir

com exceléncia sua missdo educacional:



166

[A viabilizagdo econdmico-financeira das escolas e universidades
confessionais] passa pelo caminho da edificacdo de paradigmas de
governanca que respeitem sua condicdo historica, sem transposicao
de modelos que aviltem sua condigcdo prépria, mas que considerem
seus objetivos, eventualmente antagdnicos, mas presentes em sua
trajetéria. Sua existéncia e sua relevancia no presente e no futuro
dependem da competéncia de seus agentes em realizar essa obra e
de a sociedade reconhecer seu lugar e seu papel na educacdo
superior brasileira (TAVARES, 2009, p. 237).

A lgreja Metodista no Brasil, enquanto mantenedora, em suas relacdes
com as Instituicbes Metodistas de Educagédo, talvez deva reler com mais
cuidado e atencdo as recomendacdes pastorais dos missionarios metodistas
pioneiros. S&o ilustrativos os posicionamentos de dois dos mais conhecidos e
admirados missionarios e educadores metodistas que trabalharam entre nos
desde as primeiras décadas do século XX, na contramédo da tendéncia elitista
da maioria das escolas metodistas daquela época. O Rev. John William
Tarboux, o primeiro bispo da Igreja Metodista — eleito no primeiro Concilio
Geral pés-autonomia, em 1930 — foi, em anos anteriores, reitor do Instituto
Granbery, em Juiz de Fora. Ele sempre enfatizou em seus pronunciamentos,
dentro do que chamou de “espirito granberyense”, o carater nao mercantilista e
ndo proselitista da educacdo oferecida por aquela instituicdo. O Rev. Walter
Harvey Moore (que também foi reitor do Granbery), por exemplo, citado por
Novaes Netto, entendia — ja na segunda metade da década de 1920 — que as
instituicbes educacionais metodistas, exatamente por serem confessionais, nao
deveriam se submeter a l6gica da acumulagdo, caracteristica do mercado
capitalista:

...as taxas de ensino ndo podem ser aumentadas — solucdo que
muitos recomendariam — porque o ensino deve ser oferecido a preco
madico, acessivel a classe pobre. [...] O Granbery ndo existe para
ganhar dinheiro e este é um fato que alguns estranham. Ha pouco
tempo um pai ficou de todo surpreendido quando o escritor destas
linhas, por acaso, disse-lhe que O Granbery ndo ganhava dinheiro.
Ele achava que o Colégio devia dar bastante lucro, mas néo € assim.
[...] E verdade que O Granbery € rico, até muito rico, mas ndo em
dinheiro, nem nas cousas materiais. E rico na e;stima dos milhares de
alunos que j& estudaram no estabelecimento. E rico também no bom
nome que tem e na esperanca de ser ainda mais Util, no futuro, a
mocidade brasileira que vai passar por suas portas sagradas. Mais

vale a riqueza que o Granbery tem do que centenas de contos de réis
(NOVAES NETTO, 2002, pp. 45-46 — Os grifos sdo de Novaes Netto).

Dentro dessa mesma logica, Martins esclarece que a submissdo ou

ndo a logica da acumulagéo capitalista € uma questao de opc¢ao institucional:
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Na determinagdo da distingdo entre instituicdo publica e privada, o
fundamental [...] ndo é a questdo da propriedade juridica, mas o fato
de as unidades de ensino determinarem-se ou ndo como empresas
capitalistas, ou seja, regerem-se ou nao pela légica da acumulacao
do capital. Desta forma, todas as instituicbes de ensino de
propriedade estatal, e algumas de direito privado que ndo estdo
voltadas a obtencdo de lucro, pertencem ao setor publico. Deve-se
registrar que a rentabilidade destas instituicdes, quando existente,
deve-se a necessidade de reproducdo ampliada das mesmas como
empreendimento ndo capitalista. O setor privado, por outro lado,
abrange as instituicbes que organizam suas unidades de ensino,
pesquisa e extensdo cultural com a finalidade de obtencéo de lucro e
de acumulacgéo de capital (MARTINS, 1981, pp. 79-80).

Do ponto de vista eclesial, nos dias de hoje, influenciados
principalmente pelas comunidades neopentecostais, os metodistas brasileiros
parecem excessivamente preocupados com o crescimento numérico de suas
igrejas locais. Ceésar identifica aqui um sério problema eclesiolégico, pois hoje
0s metodistas brasileiros parecem desconhecer a verdadeira natureza da
missao da Igreja:

Apesar das definigcBes conciliares para Missdo, 0 conceito e a pratica
efetiva se reduziram a “missdo é crescimento numérico”... A Igreja
Metodista adotara como seu o modelo de “evangelizacdo” orientado
para algum nivel de massificagdo e crescimento com aspiracdes
visiveis por “acumulo de poder”? Pois estdo claras as manifesta¢cfes
recentes de inconformismo com o crescimento alcangado nos ultimos
trinta anos, periodo no qual seu corpo nacional quase triplicou. Pois
este crescimento é tido como mediocre comparado ao “crescimento
dos outros”. Temos ainda condi¢cdes de optar por uma vocacao de
fidelidade wesleyana, alimentada por uma catequese numericamente
limitada, sem sermos dominados pela ansia de um crescimento a
qualquer pregco, em face de um nosso incbmodo em assistir a
fabulosa evolugéo do grupo tido como “evangélico” e cujo modelo de

eclesialidade vem se ajustando as injuncdes da pds-modernidade e a
realidade do mercado globalizado? (CESAR, 2007, pp. 63 e 67).

A decisdo pela multiplicagdo de Regides Eclesiasticas, acolhida pelo
ultimo Concilio Geral como alvissareira novidade missionaria, na verdade pode
revelar uma inconfessavel e sérdida luta pelo poder na Igreja Metodista, pois
muitos pastores e pastoras almejam “abrilhantar” suas carreiras pastorais
galgando degraus que os levem a niveis hierarquicos mais elevados. César, ja
em 1980, num retrato sem retoques, sublinha que a Igreja Metodista, ao longo
de sua historia missionaria no Brasil, “sempre se deixou atrair pelo poder”
(ALVIM, 1993, p. 58).

Diante das decisbes e encaminhamentos do uUltimo Concilio Geral da

Igreja Metodista, o futuro das instituicbes metodistas de educag¢do é uma das
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mais sérias preocupacoes que afligem educadores e educadoras, metodistas e
ndo metodistas, que nelas trabalham e nelas exercitam sua vocacdo docente.
Tal preocupacdo se justifica porque liderancas representativas da Igreja
Metodista, presentes ao seu conclave maior, insistem em afirmar que a Igreja
j& gastou demasiado tempo na tentativa de administrar e sanar crises em suas
instituicbes educacionais. Segundo essas liderancas, a Igreja Metodista deve
agora preocupar-se prioritariamente com a missao evangelizadora de suas

igrejas locais.

z

Este debate ndo é novo e se articula em torno do tema da
confessionalidade, procurando responder a duas questbes fundamentais:
Primeira questdo: Qual é a missdo da Igreja Metodista? Segunda questéo:
Qual é a missao de uma escola ou universidade metodista e, portanto,
confessional? J4& em 1992, quando da edicdo da primeira Revista do
COGEIME, cujo tema coincidentemente era Educacdo e Confessionalidade,

Santa Ana fazia a mesma pergunta:

O que ¢ mais importante para a Igreja Metodista no Brasil? E a
evangelizacdo do povo ou 0 servigo ao povo através da educagédo?
Eu estou fazendo muito claramente distingdo sobre as duas coisas
porque acho que, na pratica das Igrejas e dos Colégios Metodistas,
essas duas coisas sdo bastante separadas (SANTA ANA, 1992, p.
17).

Nesta mesma Revista do COGEIME, Mattos tinha preocupac¢des muito

similares:

[..] A Igreja Metodista tem de respeitar a chamada escola
confessional como uma instituicdo que é diferente dela mesma, que
tem fundamentos que lhe sédo préprios. Para isso, a Igreja precisa
criar as condicdes politicas, pedagogicas e administrativas para que
suas escolas, comprometidas com a construcdo de uma sociedade
efetivamente democratica e justa, possam cumprir com os objetivos e
as finalidades preconizados nas Diretrizes para a Educacéo, isto &,
produzir e reproduzir o saber humano para as novas gerac¢des dentro
de um ambiente de liberdade, de respeito mutuo, de criatividade e de
participagdo, onde as opg¢bBes quanto ao projeto docente e
administrativo sejam feitas com a participagdo da Igreja, e até mesmo
estimuladas e promovidas por ela, a partir da realidade da prépria
escola e ndo a partir da Igreja (MATTOS, 1992, p. 59).

As questdes levantadas por Mattos em 1992 continuam
surpreendentemente atuais. A constatacdo de que o projeto evangelistico das

igrejas locais metodistas ndo pode ser confundido com a confessionalidade de
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suas escolas e universidades me parece 6bvia. Uma é a linguagem da igreja
local. Outra é a linguagem da escola ou universidade. Onde situar, entdo, a
confessionalidade das instituicbes metodistas de educagdo? César arriscou
uma resposta:
Se a escola ndo existe para e nem pode promover a evangelizagdo
da Igreja, ela pode e deve contribuir para a concreta sinalizagéo, na
ampla sociedade e histéria humana, do Reino de Deus anunciado
pelo Senhor Jesus. Missdo como sinalizagéo na sociedade do Reino
de Deus € o circulo mais abrangente do conceito de missdo. E nessa

abrangéncia missionaria que se situa a confessionalidade da escola
da Igreja (CESAR, 1997, p.11).

Os desafios eclesiologicos que hoje enfrentamos na Igreja Metodista
colocam em xeque estas afirmacgdes. Liderangcas metodistas representativas,
como ja afirmei acima, insistem numa intencional ma compreensdo da
separacdo dos universos “igreja local” e “escola”, tentando fazer da “escola”
uma agéncia de promogdo da evangelizagdo que acontece no contexto
eclesial. Além disso, tais liderancas parecem ser incapazes de compreender
gue o Reino de Deus é maior que a Igreja Metodista, 0 que nos coloca diante
de um novo desafio: a missdo como sinal do reino de Deus na sociedade,

[...] associada a um projeto educacional de natureza secular e ndo
eclesial, é percebida pelos que tém se dedicado a questdo como

superando, necessariamente, a dimensdo denominacional para
situar-se na dimensao ecuménica (CESAR, 1997, p.11).

Desde a decisdo do 18° Concilio Geral, que retirou da Igreja Metodista a
possibilidade de participagdo em organismos ecuménicos onde a Igreja
Catdlica Apostdlica Romana e outras religibes ndo cristds estivessem
representadas, a questdo do ecumenismo tem sido motivo de acalorados
debates e discussdes para o0 “povo chamado metodista” em terras brasileiras.
Ademais, é importante assinalar também que, como nos ensinaram O0sS
primeiros missionarios que trouxeram o metodismo ao Brasil, a educagéo,
embora seja fundamentada em principios e valores cristdos, deve ter carater
nao proselitista. Josgrilberg, ja em 1992, discutia 0 assunto com propriedade e
sabedoria:

Por outro lado, devemos reconhecer a confessionalidade e a
evangelizagdo como parte essencial do ser cristdo. Elas ndo podem
ser excluidas, qualquer que seja o contexto, ainda que assumam

diferentes formas. Nao podem portanto ser excluidas do contexto
educacional, formal ou informal. A confessionalidade pode assumir
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um carater também denominacional, desde que ndo se sobreponha a
confissédo do Reino e de Jesus Cristo como grandezas muito maiores
gue a forma denominacional de ser cristdo. Nao podemos entender a
denominacdo como uma forma exclusiva de ser cristdo, mas como
uma das encarnagbes possiveis de ser cristdo. Se a
confessionalidade for tomada em sentido denominacionalista, como
acontece, por exemplo, no caso do proselitismo religioso, a
confessionalidade n&do pode ter lugar na escola, como lugar de
formacdo de opinido, de personalidade livre, de producdo e de
transmissdo do conhecimento (JOSGRILBERG, 1992, p. 92).

Todas essas afirmacdes pressupdem a desejavel e necessaria conexao
entre a escola e a cultura. Esta igualmente pressuposto, no contexto da escola

confessional, o didlogo mutuamente enriquecedor entre e a fé e a cultura:

A confessionalidade em nossas instituicdes metodistas é a confissao
nas possibilidades do Reino de Deus. A dimensdo ecuménica dessa
confissdo, que anima os educadores metodistas e cristdos no interior
de nossas escolas, vai além da prépria dimensédo da fé religiosa para
situar-se no ambito da fé antropoldgica, aquela que anima os
educadores ndo necessariamente cristios e que orientam suas
energias a favor da justica ou do projeto da felicidade humana. Essa
ampla confissdo, que possibilita uma experiéncia autenticamente
ecuménica, permite, a0 mesmo tempo, programar um projeto
educacional ndo dogmético ou sectario, antes, pelo contrario,
cientifico e critico. Para os cristdios em geral e metodistas em
particular esse é o espaco da interconexao entre a fé e a cultura. Nele
€ possivel um auténtico testemunho cristdo, ainda que esse
testemunho ndo aponte diretamente para a evangelizagdo (CESAR,
1997, pp. 12 e 13).

A escola ou universidade confessional ndo pode prescindir da
contribuicdo da teologia. Na verdade, a escola confessional ndo pode existir
sem a reflex@o teologica. Em outras palavras, a escola confessional ndo pode
subsistir sem a existéncia de um corpo docente teoldgica e pedagogicamente
diferenciado e competente para sustentar, no interior da vida institucional, o
dialogo interdisciplinar sobre a relevancia da implementacdo de um discurso e

de uma pratica pedagogica fundamentados numa filosofia educacional crista:

A elaboragéo teoldgica no interior da instituicdo confessional precisa
dar conta, entre outras coisas, de uma necessidade basica para a
instituicdo: a sustentacdo de uma filosofia cristd que permita o
dialogo, a partir dos marcos da fé e da busca de sentido, com as
ciéncias, com a producdo cientifica e com o proprio projeto
pedagogico da instituicdo. [...] [Existe, portanto, a] necessidade de se
prover a escola confessional de competentes educadores
relacionados a confisséo para estabelecerem uma relagdo orgéanica
entre as legitimas demandas da sociedade, tanto circunstanciais
como mais permanentes, e os fundamentos da fé, gerando, ao
mesmo tempo, [um] processo de “reconstrucdo coletiva”. Aqui se
torna indispenséavel a institucionalizagédo, no nivel maior da Igreja, de
um processo teolégico permanente que gere, a0 mesmo tempo,
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radicalidade critica e reciclagem permanente. Ja constatamos que a
escola confessional se alimentara de filosofia educacional inspirada
na teologia, o discurso sobre a fé, e na propria fé (CESAR, 1997, pp.
15, 20 e 21).

O que define a especificidade da escola ou universidade de carater
confessional é exatamente a sua natureza secular, ecuménica, democratica,

sempre aberta ao didlogo com a diversidade cultural:

De fato, “devemos partir do principio fundamental de que a escola é
uma institui¢do civil e secular que forma cidad&os para a sociedade”.
Esse fato tem consequéncias: “é impossivel pensar-se em censura
religiosa na producdo do saber na universidade”. Por outro lado, a
origem da construcdo do saber € a propria realidade humana. Assim
ha que se prever, na escola confessional, 0 necessario espago para o
uso da liberdade na producdo do saber. “Formar profissionais é
enfrentar o mercado. Produzir ciéncia é interferir no processo de
organizacdo da sociedade. Nesse sentido, nossa escola & publica,
mesmo sendo de natureza privada. Ndo se podem abandonar os
critérios seculares de competéncia cientifica e pedagdgica. Sera o
préprio  projeto  pedagodgico da instituicdo, fundado na
confessionalidade, que criara “possibilidade de se conferir orientagcao
€ rumos a nossos projetos educacionais, desde que comecemos a
identificar e respeitar o espaco autbnomo e proprio do processo
pedagégico e de producdo do saber’. E no *“dia-logos”, nas
“interpretacdes” (“dia”) de “discursos” distintos, que se fundam em
I6gicas especificas, que alcancaremos a organicidade operativa, ao
mesmo tempo ética e cientifica, da escola confessional (CESAR,
1997, pp. 102, 105 e 106).

O que identifica a escola confessional € exatamente o seu
esforco deliberado e intencional para sinalizar, a partir da fé, os critérios
basicos para a construcdo do sentido da existéncia humana. Tal esforco
pressupde, naturalmente, o didlogo interdisciplinar entre fé e ciéncia, teologia e
educagéo:

Em nivel propriamente cientifico, a fé — para dialogar com a ciéncia —

precisa da Teologia. Ela, por sua vez, pode encontrar na Filosofia

uma linguagem que a ajude a se confrontar com as ciéncias e um
instrumento para fazer emergir, nas proprias ciéncias, as questdes
fundamentais. Finalmente, ainda antes da mediacdo filosofica, as
ciéncias mesmas podem e devem realizar um trabalho interdisciplinar

sobre a questdo do sentido da ciéncia e de sua relagdo com a fé
(ANTONIAZZI, 1992, p. 98).

Em outras palavras, para usar uma terminologia teoldgica, a
confessionalidade institucional cristd, por exemplo, implica na procura de uma
resposta a pergunta fundamental: Se Deus tem um projeto salvifico para a vida
humana e para a sua criacdo, qual é a natureza essencial deste projeto? Se a

instauracao definitiva do reino de Deus € o0 Seu projeto para a humanidade e



172

para a criagdo, o que significa sinalizar estes valores no contexto de uma
escola ou universidade confessional? E exatamente na tentativa de responder
a estas questdes de natureza teologica que ganha significado e profunda

relevancia o papel desempenhado pelas pastorais escolares e universitarias:

A presenga atuante de pastorais escolares [e universitarias] €&
requisito obrigatério para a administracdo da escola confessional,
bem como o cultivo dos simbolos da fé, apresentados em perspectiva
ecuménica... Nesse contexto ha que se priorizar a construcdo de
capelas, a distribuicao pelo “campus” de simbolos da Igreja, o cultivo
regular do culto, em perspectiva ecuménica, em todos os espagos
possiveis. Mas ha que se ter claro que esta presenga do simbdlico da
fé ndo pode ser a principal caracteristica da escola confessional. Esta
caracteristica precisa ser objetiva no projeto pedagdgico da instituicdo
(CESAR, 1997, p. 19).

No caso das escolas e universidades metodistas no Brasil, responder a
estas perguntas significa também elaborar uma reflexdo que leve em
consideragéo as raizes historicas de sua heranca teoldgica wesleyana. E aqui
comecam, para 0s metodistas brasileiros, os grandes problemas. Porque,
especialmente apos o advento do neopentecostalismo, na segunda metade dos
anos de 1970, a Igreja Metodista experimentou, de forma cada vez mais aguda,
uma grande dificuldade para definir eclesiologicamente os contornos de uma

identidade genuinamente wesleyana e, portanto, metodista:

O problema, nesse ponto, € a ambiguidade ou fragmentagédo dos
marcos teolégicos no interior da prépria Igreja evangelizadora. Como
insiste o Prof. Rui Josgrilberg em um outro artigo, a Igreja Metodista
vive hoje uma crise de docéncia por ndo conseguir articular, como
comunidade conciliar, uma Teologia Fundamental de natureza
wesleyana. N&o se trata de um esforco extemporaneo de
dogmatizacdo. Nosso problema como Igreja, que se reflete nas
instituicbes educacionais, é a dramatica existéncia de “credos
particulares” que se multiplicam de modo assistémico e se
desenvolvem sem articulagéo com o credo eclesial da tradicdo
(CESAR, 1997, pp. 14-15).

Nos dias de hoje, entre os pastores e pastoras metodistas e os membros
leigos nas igrejas locais espalhadas pelo Brasil, ndo se consegue mais articular
um discurso teolégico e uma prética pastoral minimamente consensual que
identifique, de forma inequivoca, como pensa e age “o0 povo chamado
metodista” em terras brasileiras. Se a propria Igreja Metodista ndo sabe mais

quais sdo os marcos demarcatorios de sua teologia, tal fato se refletird

12 0 artigo citado, de autoria do Prof. Rui de Souza Josgrilberg, é O que é filosofia crista e confessionalidade no metodismo e foi
publicado na ja mencionada Revista do COGEIME, ano 1, n. 1, 1992, p. 86.
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inevitavelmente na indefinicdo das instituicbes metodistas em relagdo aos

pressupostos basicos e fundamentais de sua confessionalidade.

Atualmente, o grande desafio da Igreja Metodista no Brasil € o da
implementacdo de uma filosofia de educagdo de inspiracdo genuinamente
cristd, metodista e wesleyana para suas escolas e universidades. Temos nas
DEIM — Diretrizes para a Educacao na Igreja Metodista o documento oficial que
deve nortear nossos esfor¢os nesta direcdo. No entanto, assim como acontece
com o PVMI — Plano para a Vida e a Missdo da Igreja nas igrejas locais
metodistas espalhadas pelo Brasil, as DEIM sdo solenemente ignoradas em
muitas das instancias decisdrias das escolas e universidades metodistas
brasileiras. Na verdade, a Igreja Metodista, ao lado de outras denominagdes do

protestantismo historico, vive hoje uma profunda crise de identidade:

Na verdade, cada instituicdo — geral, regional ou local —, considerou
as Diretrizes da maneira como bem entendeu. E certo que houve
alguns esforcos gerais e regionais para uma acdo generalizada; mas,
na pratica concreta do dia-a-dia das escolas da Igreja, ndo é muito
facil perceber-se o oferecimento de uma educacdo metodista
diferenciada das demais escolas particulares, quer sejam
confessionais, comunitarias ou privadas. Bastaria se analisar se os
projetos pedagdgicos e administrativos vigentes de nossos
educandarios para verificar que um ndmero consideravel de seus
dirigentes obedece a outros referenciais e paradigmas do que
aqueles esbocados nas Diretrizes Metodistas (MATTOS, 2000, pp.
74-75).

Josgrilberg aponta outras razdes para esta crise:

Uma das profundas razfes dessa crise esta para nés na falta de uma
Teologia Fundamental [para os metodistas brasileiros] e na fragilidade
[da Eclesiologia metodista no Brasil]. Com isso vivemos um processo
incontrolavel de fragmentacdo de sua Teologia. Podemos apontar
dois polos dessa fragmentagdo: um € a tentativa dos grupos
neopentecostais de fundamentar uma teologia em torno basicamente
de experiéncias religiosas e da agdo do Espirito, o que particulariza e
cria ilhas tedricas insuficientes quando se vé o todo; outro pélo dessa
fragmentacdo € a hermeneutizacdo da Teologia levada a um [tal]
extremo que se perde de vista, em funcdo dos [novos] lugares
hermenéuticos, a base comum e os critérios de uma Teologia mais
objetiva e em condi¢cBes de ser assumida pela Igreja como um todo.
(JOSGRILBERG, 1992, p. 85).

Falta & Igreja Metodista, nos dias de hoje, uma teologia comum que seja
vivenciada e praticada por sua membresia clériga e leiga como um todo. Esta

teologia comum é fundamental para a construgdo de uma filosofia cristd e
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metodista em suas instituicdes educacionais. A Igreja Metodista precisa

retornar ética e corajosamente as suas raizes wesleyanas:
A confessionalidade na Instituicdo de Ensino requer uma Igreja que
tenha a largueza de espirito como a de [John] Wesley: os olhos
devem ser estendidos ao mundo, a nacgédo, a sociedade, as entidades
civis e oficiais; se a Igreja néo tiver essa amplidéo de vista, ela pode
exigir que uma instituicdo de ensino, que por definicdo engloba a
comunidade e o mundo, se apequene. Por isso ha necessidade de
que a lgreja se envolva com o processo de educar, junto com tantas
outras entidades, e tenha uma visdo ampla de missdo. Ha4 uma
circularidade aqui entre comunidade, escola e Igreja, que precisa ser

respeitada sem que uma venha a fazer violéncia sobre a outra
(JOSGRILBERG, 1992, p. 84).

Este retorno da Igreja Metodista no Brasil as suas raizes wesleyanas
significa o redimensionamento da natureza eminentemente ética de seu projeto
educacional em fungédo da globalizacdo, que nos dias de hoje afeta a vida
humana em todos os sentidos. Por causa da globalizagcdo e das injusticas
sociais por ela geradas, caminhamos inexoravelmente para a construgdo de
um novo tipo de sociedade:

[...] seja por sucessivas evolugfes e ajustes do sistema ou por crises
mais radicais — e talvez mais violentas — caminhamos para mudancas
gue necessariamente gerardo novas condicbes de vida, de

organizagdo social e, por conseguinte, mutacdo das condi¢cdes que
sustentam a base ética da sociedade (BONINO, 1999, p. 87).

E neste contexto, levando também em consideracdo a influéncia cada
vez mais poderosa das igrejas e movimentos neopentecostais sobre a Igreja
Metodista no Brasil, que fazemos a pergunta pela natureza ética de seu projeto
educacional. Tal pergunta nos remete as origens do movimento metodista, com
John Wesley, na Inglaterra do século XVIII. Como sabemos, a génese do
movimento metodista coincide com o surgimento e a explosdo da Revolucao
Industrial, com todas as suas consequéncias: 0 crescimento da economia
capitalista e a pauperizacdo dos camponeses, obrigados ao éxodo do campo
para a cidade em funcdo da crescente politica de privatizar terras que antes
pertenciam ao Estado. Esta situacdo acaba por provocar a aglomeracdo da
massa camponesa nas cidades, vivendo na miséria e na pobreza, longe do
locus rural onde tinham sua vida ordenada e estruturada:

A privatizagdo das terras estatais provoca a migracdo dos

camponeses para as cidades, que se aglomeram e passam a viver
em condigfes subumanas e com muito pouco espacgo fisico e as
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conseguintes probleméticas material (aglomeracdo e pobreza) e
moral (anomia e desestruturacdo) [...] (BONINO, 1999, p. 88).

John Wesley denuncia, em muitos de seus escritos, a extrema pobreza e
as péssimas condi¢des de sobrevivéncia desta classe de camponeses. Ele se
propbs a refletir teologicamente sobre esta urgente e desesperadora questao
social e, como tedlogo eclético e ecuménico, articulou sua reflexdo a partir das
contribuigcBes anglicanas, luteranas, calvinistas e até mesmo catolico-romanas.
De tudo o que leu e estudou nestas fontes, John Wesley fez uma selecéo e um
resgate, ao mesmo tempo includente e excludente, em funcdo de seus
propésito maior:

Wesley, e isto me parece crucial, procura isso tudo com uma
liberdade e latitude extraordinérias. Sua teologia poderia igualmente
articular-se desde uma base anglicana, luterana, calvinista e ainda,
segundo alguns, catolica. Porém, quaisquer dessas articulacdes
teriam que levar em consideracdo a presenca de cada uma das
outras. O que [John Wesley] exclui e 0 que resgata dessas fontes se
define em funcdo do [seu] propésito: gerar, a partir da fé, uma
compreensdo da vida que responda a necessidade religiosa e ética
do povo. [..] Se ha uma identidade metodista ndo é sendo a
capacidade de descobrir, amalgamar e articular eficazmente a riqueza

da tradicdo e a pratica da fé da comunidade cristd no tempo e no
espago (BONINO, 1999, pp. 89-90).

Mas este amalgama e esta articulacdo, na tentativa de unir de forma
organica a tradicdo da Igreja e a pratica da fé nos pequenos grupos ou nas
comunidades cristds, tinha para John Wesley um soélido fundamento ético:

Ele desenvolveu uma aproximagcdo metddica a vida cristd. Era um
homem em movimento, sempre envolvido em mudar sua vida e a
dos outros. Teve uma missdo na vida, a saber, compartilhar as boas
novas com todos. E, no &mago de tudo em que ele acreditou e que
tentou realizar, estava a centralidade do conceito de amor como a

motivagdo para esta missdo (MACQUIBAN, 1998, p. 125, grifos do
autor).

Assim, fica claro que John Wesley, desde o inicio de seu ministério,
entendeu-se como portador da “boa noticia” do Evangelho em especial as
pessoas e grupos sociais mais humildes, social e economicamente
marginalizados e explorados na Inglaterra do século XVIII. Sua pratica pastoral
€, neste sentido, uma clara denuncia do descaso, da indiferenca e da omisséo

da Igreja Anglicana de sua época para com o0s pobres e desvalidos.
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John Wesley logo percebeu que sé poderia alcangar a grande massa
dos trabalhadores ingleses, marcada pela pobreza material e pela opresséo,
por meio da educacdo. Ele comegou, entdo, a fazer o que a Igreja Anglicana
nao estava fazendo: fundou, em 1739, na cidade de Bristol, a Kingswood
School, uma escola especialmente destinada aos filhos e filhas dos

trabalhadores nas minas de carvao daquela cidade e arredores.

Sob a liderangca de John Wesley, que entendia o conhecimento e a
piedade vital como dois conceitos indissociaveis, o metodismo foi um
movimento predominantemente educacional, que se propds a transmitir e
difundir uma nova visdo de mundo, uma nova ética, uma nova moralidade, uma
nova espiritualidade, uma nova filosofia de vida. Para Wesley, a educacéao,
iluminada pelos valores do Evangelho, era um processo permanente e
continuo, que afetava de forma radical e transformadora a disposi¢cdo mental e
a vida das pessoas e da humanidade:

Portanto, John Wesley dispds-se a comunicar “the truth for plain
people” (WESLEY, 1958-1959, Volume 5, p. 1), percebendo a
aprendizagem como um processo de educacdo permanente e
continuo. A rigor, ndo poderia ser diferente, pois a doutrina da
Santificagdo Cristd, sobre a qual se fundava a educacédo defendida
por Wesley, aponta para a ideia de uma evolugdo constante na
direcdo da perfeicdo cristd e da salvagdo. Assim, a educacdo se
constituia em um processo continuo de formacao do individuo, tendo
como objetivo imediato reformar “the temper and the life of the

malr;kind” (WESLEY, 1931, Volume 6, p. 61) (MESQUIDA, 2005, p.
3).

Se todas essas afirmacOes definem nossa identidade confessional
enquanto metodistas, a pergunta que se impde é esta: nos dias de hoje e neste
momento histérico, qual a relevancia da contribuicdo educacional, iluminada
pela ética wesleyana do amor, das escolas e universidades metodistas no
Brasil? A pergunta é relevante porque John Wesley entende que a ética do
amor deve necessariamente permear os esforgos humanos para promover a
vida, a justica, a paz, a liberdade e a solidariedade, tanto no nivel pessoal
como no nivel social. E claro que esta postura ética, a partir do amor, traz em si
mesma consequéncias comprometedoras para a praxis pedagogica das

instituicbes metodistas de educacdo. E a consequéncia mais importante talvez

3 A melhor tradugao das palavras utilizadas por Wesley talvez seja, respectivamente, “a verdade para as pessoas simples (humildes,
pobres)” e “[reformar] o temperamento e a vida da humanidade”.
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seja a de transcender o fenbmeno mundial da globalizacdo como perverso

s

mecanismo de exclusdo social gerado pelo mercado (alias, é importante
sublinhar aqui que o neopentecostalismo procura justificar teologicamente a
economia de mercado capitalista, na contra-mdo das énfases teoldgicas do

metodismo historico):

A partir de nossa heranca wesleyana comum, como instituicdo
associada ao movimento metodista mundial, deveria ser natural
assumirmos, como parte integrante de nossos projetos educacionais,
um compromisso amplo com a paz, a justica, a liberdade e a
solidariedade. Nossa grande questdo é a de como articularemos
estes valores éticos a nossas concretas a¢des educacionais, de modo
a fazer diferenca quanto ao “tipo” humano que contribuimos para
formar. A articulagdo destes valores com acdes pedagdgicas
concretas nos coloca além do fendbmeno da globalizagdo. N&do se
trata de negar o processo de globalizagdo ou de ndo reconhecer suas
dimensdes positivas. Trata-se de estar localizado mais além deste
fendmeno (CESAR, 2001, p. 16).

Tudo isso significa, em outras palavras, que as instituicbes metodistas
de educacgdo, no Brasil de hoje, se querem ser fiéis a sua bela heranca e
tradicdo teoldgica wesleyana, devem assumir radicalmente uma postura

pedagogico-educacional de afirmacéo da vida para todas as pessoas:

Se afiirmamos a Deus como Pai de Jesus Cristo e,
consequentemente, nosso Pai, ha que se incluir nesta familia toda a
humanidade, de tal modo a podermos incluir, sempre que possivel, 0s
mais sofridos dos humanos em nossas preocupacfes e agdes. Nao
aceitaremos como inevitavel e legitima a excluséo social da massa de
nossos irmaos. Para nds, esta afirmacdo traduz “a dimenséo
fundamental da espiritualidade” que, pelas conclusbes da
Conferéncia de Paris, é dimensdo necessaria para se transcender as
“meras consideracbes econbmicas”. Se, por outro lado, mesmo
aquelas e aqueles que ndo possam afirmar a fé no Deus Pai de toda
a humanidade, afirmarmos nossa convic¢cdo na democracia, ha que
se radicalizar nessa convic¢do, de modo a aceitarmos a inclusdo
social como direito de todos (CESAR, 2001, p. 17).

Aqui encontramos, a proposito, a primeira importante contradicdo de
principios entre a postura ética wesleyana na educacéo e as afirmacgdes da TP.
Ao invés de propor a inclusdo social como direito de todas as pessoas, a TP,
embora dirija sua mensagem aos excluidos, capitula e se submete a logica
ideolégica do mercado, que privilegia alguns em detrimento de muitos.
Segundo Campos, a TP

prega uma religido apropriada para excluidos e inseguros. Com a

mundializacdo do mercado, uma realidade fica evidente: ndo ha lugar
para todos nesse espac¢o excludente. Alguns ficam excluidos a priori
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e outros, embora incluidos, correm periodicamente o0 risco da
exclusdo. O medo da exclusdo e a revolta pela exclusdo séo o
combustivel mais apropriado para aglutinar pessoas ao redor de uma
pregacdo cujo eixo € a promessa de uma reversao divina dessa
situagcdo. H& bens simbdlicos para quem ndo tem acesso aos bens
reais, produzidos pela economia de mercado. A légica que preside
essa situacdo, mesmo havendo revolta contra ela, ainda é a l6gica do
mercado, combinada com a antiga crenca no do ut des J[ou,
traduzindo, “dou para que dés”: dou a Deus 0 meu dizimo, mas quero
de volta as béncgéos do sucesso, da prosperidade econémica ilimitada
e da saude perfeita, por exemplo] (CAMPOS, 1997, p. 372, grifos do
autor).

A postura ética fundada nos principios teolégicos wesleyanos afirmara
também a necessidade de que a educacao seja instrumento para a promogao
da justica, da liberdade, da solidariedade e da paz. Estes séo valores humanos
universais absolutamente estranhos a ética social proposta pela TP. Tais
valores sdo reinterpretados, relativizados e deturpados pela TP que, ao
contrario, prega a mensagem do conformismo social as leis do mercado aos
revoltados e desenganados de toda sorte, mobilizando-os a partir da pregacao
de uma mensagem cujo contetdo € ilusério mas lhes devolve o sentido da
vida, a fé, a esperanca e a coragem de lutar, propondo uma solu¢cdo muitas
vezes paliativa, porém imediata, aos seus problemas, necessidades e aflicbes
mais urgentes. Assim, as igrejas neopentecostais se oferecem ao povo
brasileiro como um “canal livre” para a expressao de seus temores, dissabores
e descontentamentos (mas também de suas alegrias, vitérias e esperancas),

conquistando assim sua lealdade, cumplicidade e simpatia:

O “desenganado” é alguém que perdeu todas as expectativas de
resolugdo de seus problemas e se sente numa situagdo sem saida.
Perdeu, portanto, a crenca e o sentido que 0 ajudava a encarar a
dificuldade com um animo forte. O “desenganado” esta “no fundo do
poco” e a saida dessa situacdo é um salto para fora da vida ou o salto
da fé. Ele é tanto um “desenganado” da medicina oficial como das
instituicbes encarregadas de oferecer sentido a vida, tais como
igrejas, seitas, centros espiritas, terreiros de umbanda ou outras
agéncias socialmente encarregadas de produzir sentido para a
existéncia. Para eles, a pregacdo de que “Deus é o Deus dos
impossiveis” abre novas portas. Mas até que ponto ndo se trata de
substituir uma situagdo de desengano por um outro tipo de engano?
Essas pessoas recebem, [por meio da mensagem pregada pela TP],
uma teodicéia plausivel com énfase presentista, que mantém o
carater reivindicatorio, extirpando-se o aspecto revolucionario da
teodicéia marxista e a denuncia dos poderes concretos que impedem
a concretizacdo histérica dessa esperanca. Evidentemente, essa
alquimia ideolégica se d& por meio da simbolizacéo e transferéncia
das entidades opressoras para um nivel transcendental. A opresséo é
demoniaca e a [sua] superagdo se d& por meio do exorcismo e da
inser¢cdo numa sociedade afluente, de consumo dirigido. Deus nédo é
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radicalmente transcendental, pois esta entre os homens, fazendo hoje
0 que sempre fez — milagres (CAMPOS, 1997, p. 373).

Outro aspecto fundamental na postura ética da educagdo metodista
fundada nos valores wesleyanos tem a ver com altera¢cdes importantes nos
curriculos e nos cursos oferecidos pelas escolas e universidades metodistas no

Brasil:

Os curriculos e nossos cursos abrir-se-ao0 aos multiplos campos das
ciéncias sociais visando a ensejar percepcdo cientifica sobre os
diferentes modos de organizagdo dos povos, o0 modo como se da o
relacionamento politico e econémico entre povos e nagdes, os efeitos
dos processos sOcio-econémicos sobre o meio ambiente, o fluxo de
bens entre as nac¢des, suas consequéncias sobre as culturas originais
e sua evolucdo. Cidadaos globalizados devem poder enxergar, com
perspectiva ética, os jogos de poder e suas consequéncias sobre os
povos e 0 meio ambiente. Ha que se iniciar o processo de se fazer
ciéncia com perspectiva ética, novidade J[alvissareira que pode
caracterizar] o século XXI. [...] HA que se ter claro serem estes
valores éticos distintos dos valores que regem hoje a sociedade
globalizada [muitos deles explicitos nas formulagBes teoldgicas do
neopentecostalismo]. A competitividade tende a conspirar contra a
solidariedade e a liberdade. A exclusdo social, [por sua vez, tende a
conspirar] contra a justica e as reais possibilidades de paz (CESAR,
2001, pp. 20-21).

A TP, ao contrario, apregoa aos quatro ventos seu COmpromisso com
uma postura ética individualista, anti-solidaria, excludente e injusta,
perfeitamente ajustada as injuncdes mercadologicas do capitalismo
globalizado. A TP

prega o advento de uma utopia terrena, inserida no interior de uma
sociedade centrada num mercado excludente e pouco interessado na
inclusdo dos “sobrantes”. N&o se trata, pois, de uma teologia
alienadora, no sentido tradicional e marxista do termo. Ela fala aos
seus ouvintes coisas concretas e ndo foge de temas como a doenca,
o insucesso e a fragueza, como fazem algumas outras religides. Diz o
que eles querem ouvir e lhes “vende” a promessa de uma béncao
que, se houver, é crédito para a Igreja e, se nada acontecer, é porque
ndo houve fé suficiente para alavanca-la, por parte do aflito. Ao
transcender as promessas, a0 mesmo tempo que historiciza o0s
sucessos e fracassos, [a TP] divulga e adapta as condicdes
brasileiras uma teologia propria para os novos tempos, perfeitamente
articulada com os valores do mercado — uma teologia que aponta
para o sucesso terreno (CAMPOS, 1997, p. 374, grifos do autor).

A postura ética e o compromisso social de uma pedagogia confessional
metodista centrada nos valores teolégicos wesleyanos, muito ao contrario dos

valores éticos excludentes apregoados pela TP,
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[...] serdo Vvisivelmente includentes, ndo se tolerando as
discriminagbes hoje evidentes, como género, raca, expressdes
religiosas, orientagdo sexual, portadores de deficiéncias, mas indo
além para incluir a tolerdncia cultural, que tenta superar as
experiéncias de supremacia nacional, e a acolhida da causa do
pobre, em dimenséo estrutural e global e em dimens@es individuais
(CESAR, 2001, p. 19).

Para a TP, assumir tais valores é absolutamente impensavel. A ética da
inclusdo radical, que deve permear a pratica educacional das escolas e
universidades metodistas, ndo é de forma alguma contemplada nos principios
ético-religiosos da TP, que prega de forma escancarada e explicita mensagens
que procuram justificar teologicamente a exclusdo social, a discriminacdo e o
preconceito. A utopia da TP ndo esté centralizada no advento escatoldgico do
reino de Deus, mas na ideologia do sucesso imediato no contexto de uma

sociedade mercadolégica e consumista. A TP,

[...] reinterpretando ensinos e mandamentos do Evangelho, encaixou-
se como uma luva tanto para a demanda imediatista de resolucdo
ritual de problemas financeiros e de satisfacdo de desejos de
consumo dos fiéis mais pobres, a grande maioria, como para a
demanda (infinitamente menor) dos que almejavam legitimar seu
modo de vida, sua fortuna e felicidade. Esses, agora, podiam se
escudar nas novas concepg¢des biblicas da Teologia da Prosperidade
em vez de terem de recorrer, para seu tormento, a teologia (Mateus
19.24; Marcos 10.25 e Lucas 18.25) que discorria a respeito da
impossibilidade do rico entrar no reino dos céus tal como a do camelo
atravessar o buraco de uma agulha. Com promessas de que o mundo
seria locus de felicidade, prosperidade e abundéancia de vida para os
cristdos, herdeiros das promessas divinas, a Teologia da
Prosperidade veio coroar e impulsionar a incipiente tendéncia de
acomodacdo ao mundo de Vvarias igrejas pentecostais [e,
especialmente, de inlmeras igrejas neopentecostais,] aos valores e
interesses do “mundo”, isto é, a sociedade de consumo (MARIANO,
2010, p. 149).

A guestdo da sustentabilidade, que ndo é de forma alguma contemplada
entre as preocupacdes da teologia neopentecostal, deve ser item prioritario na

agenda ética das escolas e universidades metodistas no Brasil de hoje:

Muitos cientistas questionam hoje procedimentos técnico-industriais
predatdrios, construindo alternativas interessantes de
sustentabilidade, integrando o conceito de “qualidade de vida para
todos”, ou o conceito radical de democracia... Assim, entidades que
adotam a Agenda 21 tornam viavel e possivel a justica, liberdade,
solidariedade e paz na sociedade. Deveriam ser parceiros
privilegiados de nossas instituicdes educacionais como “espelho” de
caminhos possiveis ou como presenca que contribui para o
realinhamento ético de nossas escolas. [...] Parece claro, pelo menos
para muitos cientistas, e bastante 6bvio para nossos olhos de
educadores dos paises ditos emergentes, que o aprofundamento do
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fendmeno da globalizagdo significara mais concentracdo de poder,
mais exclusdo social, menos justica, menos liberdade, menos
solidariedade e, consequentemente, menos paz. Embora a tarefa
pareca dificil, seria oportuno tentarmos estimular nossos cientistas [...]
a incluir questdes éticas no interior de todos os temas que investigam
(CESAR, 2001, p. 20-21).

Todas essas questbes importantes e essenciais, que estabelecem o
diferencial de uma pedagogia centrada nos pressupostos éticos da teologia
wesleyana, sdo solenemente ignoradas pela TP. N&o fazem parte das
prioridades de sua agenda de interesses. O interesse maior da TP é, ao

contrario, a imersé@o nas benesses da sociedade de consumo capitalista. A TP

serve perfeitamente aos interesses de um [neo]pentecostalismo de
acomodacdo a um novo estagio socio-econdmico da sociedade
ocidental. Isto porque é uma teologia que nao se rege pelos ditames
da fuga e sim por uma imersdo na sociedade em sua dimensao
econdmica. Talvez essa teologia represente um novo “caminho
coerente pelo qual a tensédo entre economia e religido pode escapar”,
deixando mais uma vez claro que ndo sdo “as ideias, mas os
interesses material e ideal” que “governam diretamente a conduta do
homerrll;’, como afirmou Max Weber (CAMPOS, 1997, p. 375, grifos do
autor).

No alvorecer do século XXI, a Conferéncia Mundial sobre Educacédo
Superior, realizada em Paris no ano de 1998, divulgou um documento intitulado
Declaragdo Mundial sobre Educagé@o Superior: Visdo e Acdo. Este documento
propde uma visdo retrospectiva dos avangos e retrocessos da educacdo

superior no século XX:

A segunda metade deste século passara para a historia da educagédo
superior como o periodo de sua “expansdo” mais espetacular: o
namero de matriculas de estudantes em escala mundial multiplicou-
se mais de seis vezes, de 13 milhdes em 1960 para 82 milh6es em
1995. Mas este é também o periodo no qual ocorreu uma disparidade
ainda maior — que ja era enorme — entre 0s paises industrialmente
desenvolvidos, “os paises em desenvolvimento e especialmente os
mais pobres”, no que diz respeito a acesso e a recursos para o ensino
superior e a pesquisa. Também foi o periodo de maior estratificacao
sécio-econbmica e aumento das diferencas de oportunidades
educacionais dentro dos préprios paises, inclusive em algumas
nacdes mais ricas e desenvolvidas (Conferéncia Mundial sobre
Educacgéo Superior, 1998, p. 12).

A citacdo de Max Weber encontra-se na obra Ensaios de Sociologia (Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1982, pp. 319-320) e explica
como 0 “interesse racional nas compensagBes materiais e ideais” pode ser justificado moral e religiosamente, ou, melhor,
teologicamente: “O senso de dignidade das camadas socialmente recalcadas... é visto negativamente [e] se alimenta mais
facilmente da crenga de que uma ‘missdo’ especial Ihes foi confiada; seu valor é garantido ou constituido de um imperativo ético,
ou pela sua propria realizagdo funcional. Transferem, entéo, esse valor para algo que est4 além delas, para uma “tarefa” que lhes
foi atribuida por Deus. Uma das fontes do poder ideal das profecias éticas entre as camadas socialmente desfavorecidas esté nesse
fato. O ressentimento nédo foi necessario como alavanca; o interesse racional nas compensagdes materiais e ideais, como tal, foi
perfeitamente suficiente”.
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Estas preocupacdes remetem as instituicdes metodistas de educagéo
brasileiras, que j4 estdo vivendo a segunda década do século XXI, a novas
guestdes de natureza ética relacionadas ao exercicio pleno da cidadania, que
devem agora reorientar e redinamizar seus projetos educacionais. Assim como
John Wesley, que se preocupou em oferecer melhores condi¢cdes de vida e
educacéo aos mineiros e trabalhadores empobrecidos na Inglaterra do século
XVIII, as escolas e universidades metodistas sdo hoje desafiadas a redescobrir

a “causa do pobre™:

A “causa do pobre” nas instituicbes educacionais de tradicdo
wesleyana evidentemente ndo pode traduzir-se em programa
especifico independente dos fins da educacdo. Além do mais, a
“causa do pobre” sempre estard longe de ser a primeira razdo da
instituicdo educacional, dado seu compromisso com 0s segmentos da
sociedade com os quais se relaciona diretamente e para 0s quais a
escola dirige sua produgdo de saber e sua acao formadora. Apesar
deste fato, é preciso nunca se perder a dimensédo de que a “causa do
pobre” precisa ser a causa da sociedade como um todo, se ela se
pretende democratica. Neste contexto, a escola precisa desenvolver
acdo sensibilizadora com seus clientes, de modo criativo e
significativo, bem como conferir direcdo efetivamente social a
producéo de saber e a acdo formadora. Como a escola mantém
relagdo direta com as elites da sociedade, ela tem o dever de se
transformar em agéncia mediadora entre estas elites e a “causa do
pobre”. [...] As instituicdes educacionais aqui concernidas poderiam
contribuir para alteracdo nos critérios e indicadores que medem o
desenvolvimento econdmico da sociedade. Ao lado dos critérios que
medem a riqueza, como os indices do Produto Interno Bruto (PIB),
renda per capita, etc., adotar, divulgar e popularizar critérios e
indicadores que megcam beneficios que atinjam ou deixem de atingir a
populagdo como um todo, tais como indicadores de qualidade de
vida, como o Indice de Desenvolvimento Humano (IDH), por exemplo.
E preciso um novo olhar sobre o mundo, para se dar visibilidade aos
gue estdo desaparecendo de nossas estatisticas econdmicas
(CESAR, 2001, pp. 23-24).

Essas preocupacbes — de natureza social, politica, econbémica e
teologica — ndo fazem parte do discurso e da préatica pastoral da TP. A ética

proposta pela TP € marcadamente individualista. O que importa, em Ultima

7

analise, é “subir na vida”. O mercado globalizado excludente e a ordem social,
politica e econdmica ndo sdo de forma alguma criticados, mas assumidos

como o “way of life” ideal para o cristéo:

Portanto, a categoria mais fundamental da filosofia e teologia
implicitas no discurso e pratica da [TP] é a posse. E seja bem claro
gue posse, nesse caso, ndo significa posse mistica ou transe, mas a
detencdo de bens em vista da sua fruicdo. Estes bens séo
geralmente descritos como elementos indispensaveis para aquilo que
se pode qualificar de uma vida digna e feliz: salde, prosperidade e
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amor. A mola das assembleias e da vida do fiel em geral é a ideia da
posse. Os fiéis devem tomar posse daquilo que é necessario para
uma vida feliz. E implicita neste imperativo a concepgdo segundo a
gual a vida humana conforme a vontade de Deus, a vida humana
auténtica, é aquela em que os homens possuem e desfrutam dos
bens do mundo. Prosperidade, saide e amor inerem essencialmente
a existéncia humana, enquanto sdo sinais da realizacdo do destino
gue Deus deu ao homem; s6 em gozo destes bens o homem vive

segundo o desejo do Criador (GOMES, 1994, p. 230-231).

Fica claro, no discurso neopentecostal, que a busca de santidade e
obediéncia & vontade de Deus tem sempre uma conotagdo individualista,
desvinculada da vida e da fecunda reciprocidade de relagbes humanas
marcadas pelo acolhimento e pela fraternidade. Estdo ausentes a graca de
Deus, o amor cristdo e a solidariedade, principios ético-teolégicos essenciais a
compreensdo da dimensdo pedagogica e educativa da teologia wesleyana.
Além de tudo, a TP inviabiliza a aplicagdo das DEIM — Diretrizes para a
Educacdo na Igreja Metodista nas instituicbes educacionais metodistas
brasileiras ao priorizar o sucesso, o dinheiro e a prosperidade econdmico-
financeira, em detrimento da santificacdo pessoal e social e do servi¢o solidario
de acolhimento ao préximo em suas necessidades bdsicas, caracteristicas
essenciais do testemunho wesleyano na area da educacdo desde os tempos
do metodismo primitivo. Hoje, na segunda década do século XXI, as
instituicbes metodistas de educacédo, contrapondo-se critica e profeticamente a
visdo utilitarista e mercantilista proposta pela teologia neopentecostal, sao
chamadas a redescobrir e redimensionar a natureza ética de seu testemunho
confessional e cristdo:

Neste “novo mundo” possivel, as relagdes humanas seriam avaliadas
pelo crivo da ética, do direito coletivo a vida, em contraposicdo a
cidadania estreita dos direitos individuais reivindicados por pessoas
gue se enclausuram em sua individualidade solitaria. Diante dos
quatro bilhdes de ndo-cidaddos [existentes em nosso planeta], ha que
se reaprender a recolocar-se a questdo da fé, fé no futuro, para além
das limitagbes do presente. Esta [fé] certamente podera ser
componente de nossos projetos educacionais visando a
responsabilidade humana neste século XXI [que ja vive sua segunda
década]. [Uma fé corajosa e conscientemente exercitada] a servigo da

vida, da justica, da liberdade, da solidariedade e da paz (CESAR,
2001, p. 25).

Resta saber, finalmente, se a Igreja Metodista em terras brasileiras, nos
dias de hoje, continua disposta a assumir, em toda a sua radicalidade, o

conteudo libertador do PVMI — Plano para a Vida e a Missédo da Igreja e das
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DEIM — Diretrizes para a Educacéo na Igreja Metodista. Foi com a intencéo de
trazer a tona aspectos fundamentais para o debate e a reflexdo em torno desta
tematica, importantissima para o discernimento dos atuais desafios para a vida
e a missdo da Igreja Metodista e de suas instituicdes educacionais, que
elaboramos os capitulos constantes desta Dissertagdo, tentando descobrir as
possiveis analogias e contradigbes entre a “visdo de mundo” do metodismo e a
“visdo de mundo” do neopentecostalismo e suas possiveis consequéncias para
a vida e a missdo do metodismo no Brasil. Procuramos analisar tais questdes
mencionando elementos importantes da eclesiologia metodista (na
administragdo, na liturgia, na ameaca a identidade, nas igrejas locais...) e,
especialmente, ressaltando alguns aspectos fundamentais de sua
confessionalidade e de sua filosofia educacional. Foram analisadas também as
concepcOes identitarias caracteristicas do mercado globalizado, relacionando-
as a construcdo da identidade neopentecostal e examinando, por ultimo, a
influéncia desta identidade neopentecostal no processo de esvaziamento e
transformagcdo da identidade do metodismo brasileiro e de sua filosofia

educacional.
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