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pensador suico Jean Starobinski, em seu
delicioso mas rigoroso livro A Invencdo
da Liberdade (1994), defende a idéia de
que o século XVl inventou a liberdade

mas ndo podde gozar dela. O gozo da

liberdade, ou todas as tentativas, algu-
mas quase plenamente triunfantes, ou-
tras cheias de peripécias ou fracassadas,
estava reservado para o século seguin-
te. O século XIX é o século das expe-
riéncias em que a liberdade € uma delas.

A Revoluciao Francesa, esbocando
com sucesso um novo padrao de orga-
nizacao do Estado e da sociedade, foi
rapidamente servindo de modelo para
as jovens nagdes que foram surgindo

nos primeiros anos do século XX, prin-
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vidualistas, democrdticos e republi-
canos, agoratemperados pelos clardes
do lluminismo, moldaram com tracos
aindando vistos ajovem Republica que
surgiu na América do Norte no entar-
decer do século XVIII. Podemos dizer
hoje que a expansao do poderpolitico,
econdmico e cultural dessa Republica,
os Estados Unidos da América do Nor-
te, aliada ainteresses de ordem econd-
mica, assim como a idedrios de nature-

za filosdfico-politica oriundos do Oci-

dente europeu, ird criar, no Império,
profundas alteragdes de ordem religio-
sa que irdao ter reflexos importantes na
configuracdo dasrelagdes entre religiao
e Estado no periodo republicano. De
uma pretensao monolitica da religiao
no Império, o Brasil passard a ser cena-
rio de experiéncia para multiplas reli-
gides durante todo o século XX.
Entretanto, a hegemoniareligiosa da
lgreja Catdlica Romana no periodo im-
perial, em que gozou das regalias de re-
ligido do Estado, ndo foi pacifica e foi
obrigada a ver mesmo seu territdrio
serprogressivamente invadido por ou-
tras religides, principalmente pelo seu
maior adversario, o bloco religioso da
Reforma Protestante. O inicio do perio-
do republicano jd trard consigo todas
as denominacdes protestantes chama-
das histdricas, ou tradicionais, algumas
em franco desenvolvimento. O protes-
tantismo, com sua tradi¢dao liberal,
democrdtica e republicana, apoiado
pelas elites liberais e por uma monar-
quia esclarecida, foi paulatinamente
rompendo, através da obtencao de leis
progressistas num ambiente de tole-
rancia religiosa garantida pela Consti-
tuicdo Imperial de 1824, com os obsta-
culos impeditivos de prdticas religiosas

acatdlicas.
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O Triunfo da
Morte, de

Pieter Bruegel
(detalhe)

O cendrio religioso do século XIX no
Brasil foi praticamente tomado pelo con-
fronto nem sempre pacifico entre catolicis-
mo romano e protestantismo, embora sur-
gissem nele outras manifestagées religiosas
que iriam, algumas delas, tornar-se signifi-
cativas naRepublica. E conhecida, porexem-
plo, a relevancia do positivismo no desen-
volvimento das idéias republicanas, embo-
ra em nada, ao que parece, tenha contribui-
doparaasuaimplantagdo (Cruz Costa, 1989,
p- 38). Nesse ponto, o fascinio das idé€ias foi
amplamente coadjuvado pelo fervorreligio-
so do positivismo. Como religido, o positi-
vismo permanece até hoje no Brasil, sendo
o Apostolado do Rio de Janeiro fundado em
1881 por Miguel Lemos e Teixeira Mendes.
Este, companheiro de confianca de Miguel
Lemos, orador e escritor incansavel, veio a
ser o maior propagandista da Religido da
Humanidade no Brasil. O culto positivista
da Humanidade substitui a crenga na exis-
téncia objetiva de seres e fen6menos sobre-
naturais pela adoracdo e entendimento da
Trindade composta pela Humanidade, Ter-
ra e Espaco, seus trés seres supremos. Os
tracos fortemente morais do positivismo
como religido desembocam na férmula sa-
grada o amor por principio, a ordem por
base, o progresso por fim que, em parte,
acabou sendo disticodabandeiradaRepubli-
ca. O templo positivista do Rio de Janeiro
foi inaugurado em 1894 e consta que ainda
realiza suas reunides regulares, embora o
numero de freqiientadores seja reduzido. O
mesmo acontece, ao que parece, em Curitiba
e Porto Alegre. Segundo o testemunho de
JododoRio (1976, p.59) transcrito por Ivan
Lins (1967, p. 446), em 1900, data de suas
andangas pelos centros religiosos do Rio de
Janeiro, o nimero de positivistas ortodoxos
no Brasil era de cerca de 700. Como os da-
dos do censo nao especificam, ndo se sabe
quantos sdo hoje os positivistas ortodoxos
ou militantes no Brasil. Devem ser poucos e
compostos por militares, intelectuais e pro-
fissionais liberais. Mas estdo ainda ativos
conforme se vé€ pelo site que mantém na
internet em que, além de doutrinas e outros
informes, pronunciam-se sobre assuntos

nacionais e internacionais.

Mas o positivismo no Brasil, que sem-
pre € lembrado por ter sido lugar em que
mais floresceu como religido, ndo deixou
de ocupar espago significativo no campo
das idéias, criando um substrato de pensa-
mento que Paim chama de mentalidade
positivista (1974, p. 326) que se caracteri-
za por ndo admitir outra realidade além
dos fatos, desprezando toda metafisica e
valorizando acima de tudo as ciéncias em-
piricas, o que influenciou bastante nos pro-
jetos de educacdo. E significativa a presen-
ca, por exemplo, de Durkheim, mais tarde,
nos projetos de formacio de professores
para o ensino bdsico.

Outro sulco religioso foi aberto pelo es-
piritismo que surgiu no Brasil, procedente
daFrancga, nasegundametade do século XIX,
e sensibilizou alguns setores da elite por
causa de suas concepgOes religiosas ra-
cionalistas e evolucionistas, entdo, como se
sabe, muito em voga entre as mentes libe-
rais. Idéias filosoficas e cientificas associa-
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das a preceitos da moral crista através de
sinteses feitas por Alan Kardec (Hippolyte
Léon Denizard Rivail, 1804-69), tiveram
acolhida entre membros das classes altas da
sociedade brasileira (Santos, 1997).

Os cultos étnicos, sejam indigenas ou
africanos, quanto a presencga deles no Im-
pério, temos pouco a dizer. Na verdade,
tracos da cultura religiosa indigena s6 vao
surgir com certo vigor jd em plena Repu-
blicaeno dorso de sincretismos, principal-
mente daumbanda. Quanto aos cultos afri-
canos propriamente ditos, a condicdo de
escravo nio permitia ao negro organizar
seus cultos, pesando nisso a mistura de
etnias diferentes num mesmo espago. Sabe-
se que linguas diferentes sdo sério entrave
para a organizac¢ao da religido. Contudo,
algo de curioso foi salientado por Roger
Bastide quanto areligido dos afro-brasilei-
ros ainda no século XIX: a existéncia de
um Isla negro praticado por escravos co-
nhecidos por mussulmis ou malés. Altivos
eresistentes aescravidao, foram responsa-
veis por rebelides em alguns lugares do
Brasil. Importavam exemplares do Alco-
rao e instrufam-se nele lendo-o em arabe,
que aprendiam grosseiramente (Bastide,
1985, cap. VII).

Em resumo, no Império a Igreja Catoli-
caRomana, emborahegemdnicae garanti-
da pela Constitui¢cao como religido do Es-
tado, teve de comecar a conviver com ou-
tras religides que lhe faziam concorréncia.
Dessas, a que mais incomodava era o pro-
testantismo, nem tanto pela conquista de
adeptos em sua grei, mas pelo conjunto de
idéias novas de que ele era portador. Idéias
liberais ao lado de doutrinas religiosas pro-
cedentes da Reforma do século XVIe que
ameagavam uma nova convulsio sob os
céus do Cruzeiro do Sul. Convulsdo nao
houve, mas certas idéias vieram para ficar.

Ha certa tendéncia de explicar as gran-
des mudangas sociais como resultantes de
mentes privilegiadas que pensam e lideres
fortes que as péem em acdo. Um ou outro
historiador do protestantismo no Brasil tra-
balha com o principio de que leis liberais e
progressistas emanadas de politicos do

Império possibilitaram a penetragcdo do

protestantismo no Brasil. Por certo que li-
berais fizeram as leis porque eram liberais,
mas nao devemos nos esquecer que entre
eles havia muitos clérigos catdlicos que,
por certo, por causa do seu nimero no Par-
lamento Imperial, poderiam talvez mudar
o rumo das coisas mantendo os privilégios
da Igreja Romana de modo absoluto. Mas
nao o fizeram e a Constitui¢do do Império
introduziu o principio de toleranciareligio-
sa que abriu caminho para conquistas reli-
giosas e civis dos protestantes no Brasil.
Duas circunstancias historicas levaram,
tanto leigos como clérigos catdlicos, acon-
sagrar o principio de tolerdncia na Consti-
tuicdo: de um lado, compromissos politi-
cos assumidos com a Inglaterra por oca-
sido da transferéncia da Corte Portuguesa
parao Brasil,em 1808, e consagrados pelo
Tratado de Comércio e Navegacdo e, de
outro, a opgao por colonos europeus em
substituicdo da mao-de-obra escrava jd
prevista. Tanto em um caso como no outro,
aadmissao de protestantes no Brasil, antes
interdita, erainevitdavel. Ou haveria ja uma
precoce preferéncia pelo “progressismo”
protestante mais adiante revelada pelo re-
gente do Império, padre Diogo Antonio
Feij6 (1784-1842), ao propor trazer para o
Brasil, em 1835, missOes protestantes dos
Irmaos Mordvios para ajudar naeducacao?
(Hauck, 1980, p. 111, n. 68).

O Brasil independente ndo poderia man-
ter o velho sistema colonial de interdi¢ao
absoluta de outras religides que ndo a cat6-
licaem seu territorio. Relagdes com outras
nacdes e ainevitdavel imigracdo necessdria
a povoacao do territério ndo se ajustariam
aintolerdncia. Além disso, com a chegada
da Corte portuguesa, compromissos com a
Inglaterra jd foram suficientes para abrir as
portas do Brasil para protestantes. O Trata-
do de Alianca e Amizade, e de Comércio e
Navegacao, firmados com a Inglaterra, em
1810, garantiam que os suditos ingleses ndo
seriam molestados por causa de sua reli-
gidoeteriamliberdade pararealizarem seus
cultos em suas casas ou capelas, que nao
poderiam ter aparéncia exterior de templo.
A abertura de portos para nagdes amigas

abriu de todo a entrada de protestantes em
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geral como, por exemplo, para os suecos
que vieram trabalhar na fundic¢do de ferro
de Ipanema, préximaa Sorocaba, Sdao Pau-
lo (Ribeiro, 1973, pp. 16-7).

A Constitui¢cdo Imperial de 1824, em
seu art. 52, estabeleceu o principio de liber-
dadereligiosa,emboracomrestricdes para
os cristdos ndo-catdlicos, e manteve a Igre-
jaCatdlica Apostdlica Romana como reli-
gido do Império. Além disso, o regime
regalista em religido mantinha a Igreja
Oficial sob a tutela do Estado, o que, mais
tarde, na prdtica, colocaria o protestantis-
mo em pé de igualdade com o catolicismo
em suas relacdes reciprocas e iria garantir
aos protestantes certos direitos civis como
a celebracio legal de casamentos pelos
pastores, assim como outros que iriam se

consolidar na Republica.

A HERANCA RELIGIOSA DO
IMPERIO

A Republica herdou do Império uma
Igreja Catdlica que lutava por se firmar
diante de dificuldades de toda ordem com
que se defrontara durante todo o século XI1X
em ambito mundial e, naturalmente, com
seus reflexos no Brasil. O primeiro e sério
abalo foi o problema com os jesuitas pro-
vocado pelo marqués de Pombal, secretd-
riode Negocios Estrangeiros dorei D. José,
de Portugal. Entre as numerosas medidas
de ordem econémico-politica, Pombal pro-
clamou a liberdade dos indios brasileiros
(1750), o que causou polémica com os je-
suitas e colonos que disputavam direitos
exclusivos sobre os indios.

A questdo com os jesuitas redundou na
expulsaodestes de Portugal e suas col6nias
(1759), saindo do Brasil cerca de 600 pa-
dres com prejuizos para a educacdo que
estava na maior parte nas maos deles. A
Companbhia foi declarada extinta em 1763
pelo papa Clemente XIV e restabelecida
em 1814. A restauracao no Brasil s6 se ini-
ciardem 1841, ndo deixando os jesuitas de

ser constantemente atacados, de um lado

poriluministas e, de outro, pela maconaria.

Outro fator que limitou a acao da Igreja
Catolica no Brasil durante o Império foi o
regalismo herdado de Portugal e mantido,
como ja vimos, pela Constitui¢ao do Impé-
rio. O direito concedido ao governo, pro-
priamente nas maos do imperador, de to-
mar decisGes a respeito de religidao, o que
colocava em pé de igualdade catdlicos e
protestantes, limitava, ou mesmo tolhia, o
poder da religido oficial quanto a sua rea-
¢do diante da “invasdo” protestante. Além
disso, certos efeitos ligados ao Concilio
Vaticano, realizado entre 1869 e 1870,
abalaram bastante o prestigio da Igreja,
como o dogma da infalibilidade papal e a
anterior bula “Quanta Cura”, de Pio IX,
principalmente por causa do seu anexo
conhecido por “Silabo de Erros”. Quanto a
infalibilidade papal, tornou-se famoso no
Brasil o livro de Déllinger, O Papa e o
Concilio, publicado em 1869 em tradugéo
de Rui Barbosa, cuja introdugéao feita por
ele mesmo tornou-se quase tdo famosa
quanto o proprio livro. Déllinger, que usa-
va o pseudonimo de Janus, foi excomunga-
doem 1871 e veio a ser um dos lideres do
movimento dissidente conhecido por “ve-
lhos catélicos™.

No mesmo periodo, a Igreja no Brasil
defrontou-se com a chamada “Questao
Religiosa” provocada pelo conflito entre
dois bispos e a maconaria. D. Vital, bispo
de Olinda, e D. Macedo Costa, do Para,
puniram sacerdotes e Ordens Terceiras
adeptos da macgonaria que, acusados de
desobediéncia civil, foram condenados a
prisdo. Nesse episodio, o que ficou claro
foio conflito de poder entre a hierarquiada
Igreja e o Estado, em que o regalismo pre-
valeceu. As posi¢des assumidas serviram
para definir, de um lado, um Estado cada
vez mais galicano, liberal e anticlerical
(Menck, 1996, pp. 27 e segs.) e, de outro,
uma Igreja que, segundo parece, abando-
nava o enfrentamento com o Estado ao
mesmo tempo em que tomava medidas de
autofortalecimento interno. Mas o gali-
canismo do Estado brasileiro esteve perto
de provocar um cisma ao alimentar a idéia

de uma Igreja brasileira, desvinculada de
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Roma. O defensor maior dessa idéia e que
lutou por sua efetiva execucao foi o bri-
lhante sacerdote e politico do Império pa-
dre Diogo Antonio Feij6. O epicentro da
questdo era a proposta de aboli¢cdo do celi-
bato clerical defendida por Feijo, por certo
complicada em muito pelos constantes
conflitos de autoridade entre o governo e a
Sé romana (Scampini, 1978, pp. 39-40).
Em 1836, afinal, Feijo foi derrotado e en-
cerrou-se alutaem favor de um projeto que
colocavaalgrejano Brasil bem proximada
Reforma que criou a Igreja da Inglaterra.

Quanto ao campo religioso propriamen-
te dito, a Igreja oferecia também flancos
abertos para a penetracdo do protestantis-
mo. Umdesses flancos era o despreparo de
parte do clero, tanto intelectual como mo-
ral, este um dos argumentos de Feijo para
aabolicdo do celibato. Outra parte era cons-
tituida por mentes brilhantes, mas mais
atentas aos negocios seculares do que aos
religiosos. Certamente que havia um nu-
cleo fiel e atento aos deveres para com a
Igreja, mas insuficiente em nimero para
atender as necessidades de um vasto terri-
tério que deixava fi€is dispersos e sem as-
sisténcia religiosa alguma. Nao se pode
deixar de lado a hipétese de que uma boa
parcela do clero, iluminista e talvez mes-
mo jansenista, ndo deixavade receber com
tolerancia, ou mesmo com simpatia, a pre-
senca protestante.

Nesse clima, algreja ultramontana pro-
cura reunir forcas internas para o inicio da
romanizag¢do que iria irromper com o ad-
vento da Republica.

Com alguns direitos legais, o protestan-
tismo comecga a chegar dois anos apds a
Independéncia. Vao desembarcando suces-
sivamente colonos alemaes e suicos, pri-
meiro em Nova Friburgo, no Rio de Janei-
ro, e depois em vadrias provincias do Impé-
rio, como Rio Grande do Sul, Santa Cata-
rina, Parand, Minas Gerais e Espirito San-
to. Mais tarde, em meados do século, o
projeto particular do senador Vergueiro traz
para o interior de Sdo Paulo colonos tam-
bém alemaes e suicos, que se situaram nas
cercanias de Rio Claro. Esse protestantis-

mo chamado de imigra¢ido ou colonizacgao,

fechado geogrdfica e culturalmente, nao
chegou a incomodar o campo religioso
catolico. O que trouxe inc6modo foi o cha-
mado protestantismo de miss@o ou conver-
sdo (Camargo, 1973). Este, oriundo na
maior parte de missdes norte-americanas,
invadiu o campo religioso hegemoni-
camente catdlico a fim de conseguir adep-
tos, o que fez com relativo sucesso devido
as causas ja apontadas. Idéias liberais e
progressistas embutidas no projeto “civi-
lizador” da acdo educativa das missdes,
sensibilizando acamada também liberal da
elite brasileira, ndo deixaram de ser decisi-
vas na inser¢do desse protestantismo na
sociedade.

Os protestantes de imigracao, ou colo-
niza¢do, compostos principalmente por
alemaes luteranos, embora com componen-
tes reformados propriamente ditos (Dreher,
1984), permaneceram como comunidades
isoladas pela falta de pastores até que eles
comecassem achegarda Alemanha a partir
de 1886. Como o governo imperial ndo
cumprira a promessa de trazer e sustentar
pastores para eles, tiveram de se contentar
com pastores improvisados, os chamados
“pseudopastores”. S6 entdo € que essas
comunidades foram se organizando eclesi-
asticamente. Seu crescimento foi exclusi-
vamente enddgeno, ja que ndo eram comu-
nidades missiondrias destinadas a conver-
ter brasileiros.

Os protestantes de conversao ou mis-
sfdo, por seu lado, de acordo com o projeto
missiondrio, cresceram a custa de proséli-
tos tomados do catolicismo. A Republica
veio encontrar estabelecidas no pais todas
as denominac¢des chamadas histdricas, o
que significa as oriundas diretamente da
Reforma do século XVI. Assim, foram se
estabelecendo os congregacionais (1858),
os presbiterianos (1862), os metodistas
(1878), os batistas (1882) e os episcopais
(1889), estes oriundos, via Estados Uni-
dos,dalgrejadalnglaterra. Desses grupos,
dois se tornaram auténomos ainda durante
o Império: os congregacionais, cuja Igreja
Evangélica Fluminense foi fundada porum
missionario auténomo, o escocés Robert

R. Kalley, ja nasceu com autonomia, mes-
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mo porque seu sistema de governo eclesids-
tico jd traz consigo esse cardter, € 0Os
presbiterianos, que obtiveram autonomiaem
1888 com aorganizac¢do do Sinodo dalgreja
Presbiterianano Brasil (Lessa, 1938, p.314;
Ferreira, 1992, p. 286). Os presbiterianos
foram pioneiros na forma¢ao de um minis-
tério nacional ao fundar em 1867 seu pri-
meiro semindrio do qual sairam os quatro
primeiros pastores, sem contar o ex-padre
José Manoel da Conceic¢do que foi, de fato,
o primeiro pastor protestante brasileiro, con-
vertido ao presbiterianismo e ordenado em
1865, em Sao Paulo. Os presbiterianos fo-
ram também os primeiros a fundar um jor-
nal protestante no Brasil, a Imprensa Evan-
gélica,fundadono Riode Janeiro,em 1864,
e desaparecido em 1892. Nos ultimos anos
do século XIX, mas jano periodorepublica-
no, outras denominagdes protestantes come-
caram a publicar seus periédicos religiosos
como O Christdo, dos congregacionais, O
Expositor Christdo, dos metodistas, O Es-
tandarte Christdo, dos episcopais, o Jornal
Baptista, dos batistas, e O Estandarte, Or-
gdo de iniciativa de um grupo de presbi-
terianos que pretendiam substituir a extinta
Imprensa Evangélica (Lessa, 1938, pp. 396-
7). Esse jornal existe até hoje como 6rgdo
oficial dos presbiterianos independentes que
o assumiram apds o cisma que dividiu os
presbiterianos brasileiros em 1903.

Ainda no periodo imperial, os protes-
tantes deram inicio ao sistemaeducacional
que se firmou no pais de maneira definiti-
va. Em 1870, os presbiterianos fundaram
em Sao Paulo a Escola Americana, origem
da atual Universidade Presbiteriana Ma-
ckenzie, assim como numerosas escolas
paroquiais e colégios em outras partes do
pais. Em 1881, os metodistas fundaram o
Colégio Piracicabano, em Piracicaba (SP),
ponto de partida da atual Universidade
Metodista de Piracicaba, por iniciativa da
notdvel missiondria educadora norte-ame-
ricana Martha Hite Watts. Ja nos estertores
do Império, os metodistas fundaram pelo
menos mais duas escolas, o Colégio Ame-
ricano, em Porto Alegre (RS), em 1885, ¢
o Granbery, em Juiz de Fora, em 1889
(Kennedy, 1926).

Outra iniciativa dos protestantes, cuja
idéia foi sendo gestada nos udltimos meses
do Império e concretizada nos primeiros da
Republica, foi a criacdo, em Sao Paulo, da
Sociedade Evangélica, em 1890, com o
objetivo de fundar e manter um hospital. A
justificativa era que os protestantes sofri-
am constrangimentos na Santa Casade Sao
Paulo quando a ela recorriam. Com a par-
ticipacao de membros das igrejas e de ou-
tras pessoas que, embora protestantes, nao
as freqlientavam, namaioriaingleses e ale-
maes residentes em Sao Paulo, no ano se-
guinte foi inaugurado o Hospital Sa-

maritano.

A RELIGIAQ NA REPUBLICA

A Reptblica parece ter sido motivo de
jubilo, tanto para catélicos como protes-
tantes, mas por motivos diferentes. Procla-
mada a Republica em 15 de novembro de
1889, mesmo antes da Constitui¢cao repu-
blicana, o governo provisorio decreta, em
janeiro de 1890, a separacao da Igreja do
Estado. Realmente, esse ato tdo prematuro
do republicanismo parece refletir, além do
esgarcamento sensivel das relacGes entre
ambas as institui¢des, os anseios do repu-
blicanismo positivista e liberal que forjara
o fim do Império. O decreto abole o padro-
ado com “‘todas as suas instituicoes, recur-
sos e prerrogativas, proibe ao Estado le-
gislar sobre religido, concede a todas as
confissdes religiosas o direito ao exercicio
de seu culto, sem obstaculos aos seus atos
particulares ou publicos, assegurando a li-
berdade religiosa, ndo sé aos individuos,
isoladamente considerados, mas ainda as
igrejas que os unem numa mesma comu-
nhao, estabelecendo a personalidade juri-
dica para todas as igrejas e comunhdes re-
ligiosas e mantendo a cada uma o dominio
de seus bens” (Maria, 1981, p. 103). Era,
por fim, o programa do protestantismo que
ansiava pela Republica.

A esse ato do governo provisorio da
Republica, a Igreja Oficial do Brasil, atra-
vés de Pastoral Coletiva emitida pela tota-
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lidade de seu episcopado, em 19 de mar¢o
de 1890, assim se manifesta: “Acabamos
de assistir a um espetaculo que espantou o
universo; a um destes acontecimentos pe-
los quais o Altissimo dd, quando lhe apraz,
terriveis licdes aos povos e aos reis. Acaba-
mos de ver um trono de repente desabar no
abismo que lhe cavaram em poucos anos
principios dissolventes medrados a sua
sombra...” (Maria, 1981). Alinguagemum
tanto exagerada da pastoral revela o quanto
estava deteriorada a relacdo entre a Igreja
e amonarquia brasileira, sendo elamesma,
algreja, mondrquica. Apesar de certos te-
mores, a pastoral conclui que o decreto
“assegura a Igreja Catdlica no Brasil uma
certa soma de liberdade que ela jamais lo-
grou no tempo da monarquia” (Maria,
1981). Referia-se, sem duvida, aos entra-
ves do padroado. Perdia a prerrogativa de
religido oficial, mas ganhava a liberdade.

Quanto aos protestantes, nao tendo eles
quem falasse oficialmente em seu nome,
manifesta¢cdes esporddicas e individuais
revelaram, aqui e ali, jubilo pela Republica
que afinal chegara. Por isso, € sintomatica
a expressdo da missiondria metodista jd
mencionada acima, Martha Watts, do Co-
légio Piracicabano, em carta datada de abril
de 1890 enviada aos Estados Unidos:

“O Brasil estd indo para frente, e devemos
seguir com ele, carregando a religido do
Evangelho, pois os lideres ndo percebem a
necessidade de eles proprios o buscarem.
Eunioescrevisobre aReptublica, mas digo
que a vida tem tido um sentido maior no
Brasil desde 15 de novembro de 1889.
Desde 7 de janeiro — dia de oragdo pelas
nacoes — todos os homens sdo livres para
louvar a Deus de acordo com o que dita
suas proprias consciéncias neste Brasil
beato e dirigido por padres. ‘Gléria a Deus
nas alturas!”” (Mesquita, 2001, p. 90).

Para os catdlicos, libertagdo da tutela
do Estado, para os protestantes, libertagdo
da hegemonia legal catdlica. Espaco aber-
to para as demais religides também e cam-
po para o pluralismo religioso caracteristi-

co do século XX no Brasil. A Constituicao

de 1891 ndo s6 confirmou o decreto do
governo provisoério como o ampliou no
sentido de conceder as religides ndo-cato-
licas, no caso especifico o protestantismo,
unico entdo a disputar espac¢o dentro da
hegemoniacatélica, direitos civis até entdo
conquistados precariamente. Foi o caso do
casamento civil, da seculariza¢do dos ce-
mitérios e do ensino leigo nos estabeleci-
mentos publicos. Quanto ao ensino leigo,
hd vdrios registros de que os filhos de pro-
testantes sofriam constrangimentos nas
escolas, o que justificou, como no caso da
fundacado da Escola Americana em Sao
Paulo, a criacdo de escolas paroquiais ao
lado das igrejas. E certo que havia outras
razdes para isso, como a necessidade de
alfabetizar para que as criangas comecgas-
semlogoaleraBiblia, mas numespacoem
que imperavam direitos religiosos que se
sobrepunham aos civis, como na familia,
naeducag¢do, nadoencae namorte, 0s cons-
trangimentos por parte dos que professa-
vam outra religido eram inevitdveis, para
nao dizer normais.

As demais constitui¢cdes republicanas
continuaram garantindo a liberdade religio-
sa, embora algumas varia¢cdes circunstan-
ciais tenham provocadoreag¢des, principal-
mente por parte de protestantes, como o
erguimento da estdtua do Cristo Redentor,
no Rio de Janeiro, em 1931, em lugar pu-
blico, assim como a entronizacao de cruci-
fixos em estabelecimentos publicos. Toda-
via, a mentalidade predominante de uma
religido civil continuou favorecendo a cul-
tura religiosa catdlica, mesmo nos lugares
em que nao houve lugar para o estatuto do
patriménio dos santos, como nas cidades
planejadas como Brasilia. Nesse caso,
embora as demais igrejas tenham gozado
do direito concedido pela empresa cons-
trutora da nova capital a receber terreno
para construir seus templos, a catedral ca-
tolicaobteve lugar privilegiado. O confron-
to entre protestantismo e catolicismo, no
principio versando sobre questdes de fé e
doutrina, durante a primeira metade do
periodo republicano, passou a se dar no
campo da ética e do direito, mais neste do

que naquele.
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Emboranao sendo maisreligidodo Es-
tado, algreja Catdlica Romana continuou
sendo hegemodnica em todos os aspectos
da vida no Brasil e ndo perdeu, de fato, ao
menos seu papel formal de poder religio-
so. Assim, continua se pronunciando com
autoridade em questdes de seu interesse
na vida nacional, sejam politicas, econd-
micas ou éticas, tendo seus prelados pre-
senc¢a livre em atos civicos, assim como
presenca de governantes € outras autori-
dades politicas em atos religiosos de rele-
vancianacional. Apesar da pluralidade de
religides, o catolicismo, especialmente no
seu aspecto mais popular, constitui a reli-
gidocivil brasileira. Exemplo € o calenda-
rio religioso catdlico que, inserido na le-
gislacdo, obriga ndo-catdlicos a observar
feriados e festas que ndo constam do seu
préprio.

Neste trabalho, que tem por objetivo
tracar um mapa sucinto do pluralismo reli-
gioso durante os anos da Republica até o
seu centendrio, daremosrelevo asreligides
acatdlicas, tanto cristds como outras, tendo
como pano de fundo o catolicismo cultural
ecivil e estabelecendo com ele um didlogo
constante, salientando-se os fatos mais re-
levantes para se compreender a dindmica

do campo religioso brasileiro.

0 PROTESTANTISMO

Como estamos trabalhando o tema da
pluralidade religiosa no Brasil, antes de
outra coisaé necessdrio tornar os conceitos
claros a fim de tornar mais precisa a divi-
sdo de campos. Cabe, entdo, voltar a per-
gunta constantemente feita: o que € mesmo
protestantismo? Podemos situar debaixo
desse conceito todos os grupos de matriz
cristd e ndo-catdlicos no Brasil? Os traba-
lhos académicos que circulam atualmente,
usando de maneira indiscriminada concei-
tos pouco claros como protestantes, evan-
gélicos, pentecostais € neopentecostais,
contribuem para embaralhar a compreen-
sdo por causa da extensao. Por isso, torna-

se necessdrio um esforc¢o inicial para re-

desenhar o perfil de cada um desses con-
ceitos e seus respectivos grupos.

Quanto ao conceito “protestante”, ape-
sar da pergunta inicial, parece nao haver
muita dificuldade em compreendé-lo, por-
que faz parte da nomenclatura histérica. O
problema estd em saber os limites de sua
aplicacdo. O nome de protestantes dado aos
adeptos daReformareligiosadoséculo XVI
foiresultado, como se sabe, de um acidente
histérico que praticamente pouco tinha a
ver com aextensao do movimento quando,
em 1526, seis principes e quatorze cidades
alemas protestaram contra a reedi¢do do
Edito de Worms (1521) que bania Lutero
da Alemanha e proibia aimpressao de suas
obras, bem como a proclamacéo e a defesa
de suas opinides.

Dali, o titulo de protestante se estender
a todos os adeptos da Reforma, indepen-
dentemente dos nomes que as diversasigre-
jasforam assumindo, apesar de internamen-
te, isto €, no proprio universo protestante,
como jd vimos, ao menos dois grupos im-
portantes ndo se considerarem protestan-
tes, como a parcela da Igreja Alta da Igreja
Anglicanae os batistas em geral. Mas, para
o estudioso dareligido sob o ponto de vista
das disciplinas que a abordam, como a his-
téria e outras, o conceito protestante dis-
crimina suficientemente o objeto de estu-
do. No sentido popular, como aconteceu
no inicio do protestantismo no Brasil, o
nome “‘protestante’ trazia certo sabor pejo-
rativo. Até o desenvolvimento do pente-
costalismo, os protestantes em geral se
autodenominavam ““crentes’, e assim eram
reconhecidos também externamente. Como
os pentecostais assumiram o mesmo titulo,
os protestantes tradicionais passaram a
recusd-lo por causa das dissidéncias que
causavam e, também, talvez a fortiori, por
considerarem-nos como simbolos de atra-
so religioso. O nome “‘crente” consagrou-
se principalmente entre os adeptos das
Assembléias de Deus e da Congregacao
Crista no Brasil.

Atualmente generalizou-se o uso do
nome ‘“evangélico” para todos os protes-
tantes, o que eles proprios aceitam. Embo-

ra no Brasil e na Europa “evangélico” seja
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conceito univoco, em alguns lugares, como
nos Estados Unidos, o termo € equivoco
porque designaaalaconservadorae as vezes
até mesmo fundamentalista do protestan-
tismo. No Brasil ndo temos outra maneira
de discriminar uma coisa da outra a ndo ser
usando para a ala conservadora o termo
inglés “evangelical”’. Os préprios catéli-
cos, talvez evitando a conotagdo pejorativa
do nome “protestante”, optam por “evan-
gélicos™ ao se referirem aos protestantes.
Aos poucos, em todas as areas, “evangéli-
co” vai substituindo ““protestante”, exceto
nas académicas, cuja permanéncia deste se
dd pelo seu peso historico. Os protestantes,
ao aceitar o nome de “evangélicos”, tanto
como auto-identificagdo religiosa indivi-
dual como em suas institui¢des e igrejas,
nao o usam como nome de escolas, muito
menos o de “protestante’. Nesse caso, pre-
ferem identificar suas institui¢ées de ensi-
no pela respectiva confessionalidade. En-
fim, para tentar simplificar, no Brasil todo
protestante é evangélico, mas nem todo

evangélico € “evangelical”.

Como se vé, € extremamente dificil es-
tabelecer esquemas de compreensao para o
protestantismo. A diversidade, as multiplas
faces e contradi¢des daimensa dissidéncia
promovidapela Reforma frustram todas as
tentativas de organizacdo em conceitos e
categorias do campo protestante. A diver-
sidade estd na prépria esséncia do protes-
tantismo que, como se sabe, funda-se na
liberdade absoluta do cristdo na leitura e
interpretacdo da Biblia, sendo esta a auto-
ridade maxima e acima de qualquer juizo
institucional, ou seja, a igreja.

Vamos navegar por esse “mar de sar-
gacos” tentando firmar alguns tragos que
nos ajudem a entender o protestantismo,
em si mesmo uma grande diversidade.
Vamos estabelecer uma cronologiana qual
as multiplas faces desse protestantismo
ganham, no periodo republicano, alguma
relevancia em relagdo as outras, nao dei-
xando de considerar o que estava aconte-
cendo no campo catélico assim como no de
outras religiGes.

Vimos que a Republica ja encontrou
estabelecidas no Brasil todas as tradi¢des
da Reforma, sendo que duas delas, os
congregacionais e os presbiterianos, ja ti-
nham autonomia em relagdo as suas matri-
zes externas. Registre-se que ambas essas
tradi¢Oes eram calvinistas em suas origens,
estando sob a categoriadeigrejas reforma-
das propriamente ditas. Durante o periodo
republicano todas as demais foram obten-
do suas respectivas autonomias, como 0s
luteranos oriundos do Sinodo de Missouri,
Estados Unidos, em 1904 (Igreja Evangé-
lica Luterana do Brasil), os batistas em
1925, os metodistas em 1930, os luteranos
daalaalema (Igreja Evangélica de Confis-
sao Luterana no Brasil) em 1949, com a
unificacdo de seus diversos sinodos
(Dreher,1984, p. 250), e os episcopais em
1965, quando a Igreja Episcopal do Brasil
se tornou provincia auténoma da Comu-
nhao Anglicana. H4a pouco tempo adotou o
nome de Igreja Episcopal Anglicana do
Brasil. Em 1903, em razao de um cisma
entre os presbiterianos, surgiu a Igreja
Presbiteriana Independente do Brasil.

Esse € o mapadapresenca autbnomado
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protestantismo chamado histérico no Bra-
sil. Ha variantes, até certo ponto numero-
sas, mas seria fastidioso inclui-las aqui.
Guardam, essas variantes, as vezes, 0 nome
original e se caracterizam por €nfases nos
sistemas de crencga e de culto que alegam
ter sido esquecidos ou negligenciados por
suas tradi¢des. H4, também, igrejas de etnia,
na maioria das vezes pequenas € cCOmpos-
tas por imigrantes mais recentes e que se
agrupam segundo as tradi¢des da Reforma.
Ha, portanto, igrejas de reformados holan-
deses, suicos, franceses e hiungaros, de
metodistas de descendéncia japonesa
(““Holiness™), de presbiterianos chineses e
coreanos, de batistas letos e russos, e assim
por diante. SAo comunidades com caracte-
risticas proprias e ndo entram na composi-
¢do do que chamamos de protestantismo
brasileiro e, por conseguinte, na constru-
¢ao de seu perfil.

Deixando agora de lado, a fim de aten-
der ao consenso, o conceito “protestantis-
mo”’ como vimos trabalhando, passamos a
usar o conceito “evangélico”, apesar de
tanto um como outro apresentarem proble-
mas. Vamos, portanto, dividir o campo
evangélicoem trés grandes blocos: os evan-
gélicos histdricos ou tradicionais, aos quais
temos reservado o conceito “protestante”,
e como estdo agrupados acima, os pente-
costais propriamente ditos, ou cldssicos, e
os neopentecostais. Os pentecostais classi-
cos, cujos representantes principais sao as
Assembléias de Deus e a Congregacio
Cristano Brasil, constituem uma ponte entre
os tradicionais e 0s neopentecostais e dis-
tinguem-se daqueles pela énfase narepeti-
c¢do da experiéncia extatica do Espirito
Santo e pelo sentido emocional do seu cul-
to e destes, os neopentecostais, por se man-
terem distantes do sincretismo que lhes &
caracteristico. Os catdlicos, amidiae a ge-
neralidade das pessoas colocam esses trés
blocos sob o genérico “evangélico”, o que
certamente nao coincide com o que pen-
sam os protestantes em geral. Para estes,
parece niao haver problemas quanto aos
pentecostais cldssicos, vez que neles ndo
hanenhuma doutrina que discrepe dos prin-

cipios da Reforma; o dom do Espirito com

seus sinais constitui somente uma énfase
sem conseqliéncias maiores no conjunto
dos principios protestantes. Quanto aos neo-
pentecostais, a apropriacdo de crengas e
prdticas do catolicismo popular, das reli-
gides afro-brasileiras e mesmo certos tra-
cos de religides arcaicas, os tradicionais e
pentecostais descartam como jd afastados
do cristianismo puro. No mesmo plano estd
achamada Teologiada Prosperidade, vista
como inversao dos ensinos cristaos quanto
a questao da riqueza.

Esses trés blocos estdo sujeitos a uma
cronologia bem definida. Os tradicionais,
como ja vimos, implantam-se até o fim do
Império, os pentecostais cldssicos a partir
de 1910 e os neopentecostais tém seu ponto
de partida na explosdo pentecostal ocorri-
danosanos 50. O pentecostalismo com suas
variantes €, pois, um fendmeno religioso

do periodo republicano.

REPRESENTACOES DO
PROTESTANTISMO BRASILEIRO

Facil seria, usando como base os blocos
propostos, propor trés faces distintas dessa
variedade chamada, de maneiraimprdpria,
reconhecamos, de evangélicos. Poderfamos
falar em protestantismo racional, sombrea-
do aqui e ali por tragcos de piedade, num
protestantismo de emocgao e, por fim, num
protestantismo ja singularmente sincrético
edistanciado de suas origens, uma vertente
crista jd influenciada pelo lastro magicoda
cultura brasileira. A emog¢do e a magia,
exatamente pelo aspecto nao racional que
contém, estariam favorecendo o sensivel
crescimento desse bloco chamado pente-
costal e neopentecostal como ficou patente
no ultimo censo. Seria essa uma maneira
atraente de visualizar o cristianismo nao-
catdlico no Brasil.

Essa maneira de ver o campo religioso
protestante, sob o ponto de vista tedrico,
talvez contenha boa dose de rigor, mas
permite a perda das nuangas e variedades

da dindmica protestante diante dos contor-
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nos da historia. Em 1993, nas conferéncias
promovidas pela Catedra Carnahan, no
Isedet (Instituto Superior de Estudos Teo-
l16gicos), de Buenos Aires, o tedlogo
metodistaJosé Miguez Bonino (2003) pro-
pOs a aproximacao do protestantismo lati-
no-americano através de quatro modos di-
ferentes, modos estes que ele chama de
“rostos”. Vendo os escolhos que tinha pela
frente Bonino, levanta logo o problema:
“sdo ‘rostos’ distintos porque se trata de
diferentes sujeitos? Ou sdo ‘mdscaras’ de
um sujeito Unico e, nesse caso, qual € o
rosto que se oculta atrds dessas mdscaras?”’
(Bonino, 2003, p. 7). A fim de evitar esse
duplo sentido, preferimos usar o conceito
de representacdo. Quais sdo as representa-
cOes possiveis e correntes desse emaranha-
do de énfases religiosas que € o protestan-
tismo? Miguez Bonino trabalha com qua-
tro “rostos’ do protestantismo, o que agora
mudamos para quatro ‘“‘representacdes’,
embora usando os conceitos bdsicos que
ele maneja, mas fazendo as adaptacdes
necessarias ao campo brasileiro ja que, ao
contrario do que se pensa, nem sempre a
generalizacdo “América Latina™ se aplica
adequadamente a todos os paises “abaixo
do Rio Grande”.

Ao tratarmos da relacao entre o projeto
liberal de certa parte da elite brasileira e o
protestantismo, ficou mais ou menos evi-
dente o predominio ideoldgico dos Esta-
dos Unidos, cujas missoes religiosas seri-
am pontas de lanca. Nesse caso, todo o
protestantismo oriundo dos Estados Uni-
dos ostentaria essa face liberal, o que ndo é
verdadeiro, como veremos mais adiante.
Preferimos deixar de lado esse aspecto mais
ideoldgico e sua amplitude politica e con-
siderar a representacdo liberal do protes-
tantismo brasileiro quanto aos seus funda-
mentos teoldgicos e éticos, isto €, a vida e
acdo das igrejas. O liberalismo teolégico
do protestantismo, cuja histdria se estende
por todo o século XIX e praticamente me-
tade do século XX, parte da convic¢ao de
que o cristianismo deve ser prdtico, deve
ser uma religido para a vida, tem de ser
eminentemente ético. Um dos veios desse

pensamento, talvez mesmo o mais relevan-

te pelas suas conseqii€ncias, foi o chamado
evangélico porque colocava no centro de
tudo a vida histdrica de Jesus como estd
nos evangelhos. A éticareside em ter Jesus
como modelo e seguir seus passos. Duas
expressoes desse pensamento tiveram re-
flexos no protestantismo brasileiro. Uma
delas foi o chamado Evangelho Social, cuja
premissa éticaera viver segundo os passos
de Jesus. Ao lado da construgio teoldgica,
o Evangelho Social inspirou muitas nove-
las exemplares, sendo bastante conhecida
no Brasil a do norte-americano Charles M.
Sheldon (1857-1946) Nos Passos de Jesus,
escrita em 1896. A t6nica do livro € viver
segundo os principios bdsicos do cristia-
nismo, perguntando-se antes de cada agio:
“o que Jesus faria?”. Ultrapassando essa
énfase individualistado Evangelho Social,
os tedlogos liberais do protestantismo do
século XX ressuscitaram o antigo conceito
de “povo de Deus” cuja expressdo maior
vinculou-se ao tedlogo reformado suico
Karl Barth (1886-1968). Asid¢ias barthia-
nas da acdo de Deus na histéria com o
propdsito de criar uma sociedade justa
foram postas em ag¢do pelo missiondrio-
tedlogo presbiteriano norte-americano
Richard Shaull (1919-2002) para o qual o
homem € colaborador de Deus e onde al-
guémestiver lutando porisso, o cristdo tam-
bém deve estar.

O pensamento avangado de Shaull, que
viveu e exerceu atividades no Brasil por
dez anos (Faria, 2002), foi acompanhado
por outros tedlogos brasileiros, assim como
de outros paises latino-americanos, sendo
o conjunto desse pensamento chamado de
“TeologiadaRevolu¢ao” tendoem vistaas
profundas mudancas sociais que estavam
em andamento na décadade 60. Combatia-
se a teoria desenvolvimentista e caminha-
va-se na direcdo da teoria da dependéncia.
Em 1968, em Medellin, o episcopado cato-
lico, ao posicionar-se em favor dos pobres
(“opc¢ao preferencial pelos pobres”), cami-
nha na mesma dire¢ao e fortalece o movi-
mento de idéias e acao cujo contelddo esta-
va na ampla corrente latino-americana da
Teologia da Libertacdo que se consubs-

tanciavanumaespécie de “messianismo dos
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pobres”. Esse periodo favoreceu muito a
aproximacao entre catélicos e protestantes
por causa dos objetivos comuns, constitu-
indo um dos raros momentos em que isso
aconteceu no Brasil. Note-se, entretanto,
que essa aproximacao nunca foi propria-
mente institucional, mas de individuos,
intelectuais e ativistas, assim como de or-
ganizacgdes paraeclesiasticas de cardter
ecuménico. Ao terminar os anos 60 esse
companheirismo se desfez por causa da
repressdo do periodo militar que sensibili-
zou aface conservadoradas igrejas protes-
tantes (Alves, 1979), que assumiram inter-
namente formas repressoras fechando se-
mindrios e expulsando alunos. Enquanto
os catélicos caminhavamreagindo arepres-
sdo politica, principalmente através de lei-
gos engajados no movimento de CEBs, os
protestantes encolheram-se no interior de
suas congregacdes e puseram no ostracis-
mo a maior parte de seus intelectuais e
ativistas. Ao se iniciar a década de 70, a
representacio liberal do protestantismo
estava praticamente extinta.

Contudo, n@o seria justo langar toda a
culpa sobre as igrejas protestantes na rup-
tura, ou melhor, distanciamento entre elas
e os catdlicos. O Vaticano Il cortou a ponte
que ainda balangava entre o mundo catdli-
co e o protestante ao emitir o “Decreto sobre
o ecumenismo’ que, embora fazendo con-
cessoOes e reconhecimentos ao mundo pro-
testante propriamente dito, ndo abriu mio
do principio de que aunido do cristianismo
sé tem um caminho: delas para Roma.
Outros documentos, como Lumen Gentium
e Ut Unum Sint,caminham na mesma dire-
¢do,embora comrespeito para com os pro-
testantes. O mesmo ndo se diz da desastra-
da Declara¢do Dominus Jesus, daCongre-
gacdo Vaticana para a Doutrina da Fé, as-
sinada pelo cardeal Ratzinger. Esse docu-
mento recebeu fortes e mesmo fortissimas
reagdes por parte de tedlogos catdlicos bra-
sileiros e de organiza¢des ecuménicas como
Conic (Conselho Nacional de Igrejas Cris-
tas). Diante de contesta¢cdes enérgicas da
parte liberal e ecuménica do mundo catdli-
co, a oposi¢cdo no universo protestante foi

fraca, quase indiferente, talvez por causa

das frustragdes ja histéricas consolidadas
na classica expressao usada pelos protes-
tantes: Roma semper idem.

O sucedaneo possivel do ecumenismo
foi o didlogo inter-religioso (Teixeira,
1993), agora face ao pluralismo religioso.
Mas o ecumenismo intercristdo caminha
ainda entre individuos e através de organi-
zacoes como o jd citado Conic, Cesep (Cen-
tro Ecuménico de Servigcos a Evangelizacdo
e Educacdo Popular) e outros.

O protestantismo liberal no Brasil pro-
cura romper as barreiras existentes no seu
proprio interior, isto €, o distanciamento e
concorréncia entre suas proprias denomi-
nacdes, principalmente apds o Congresso
da Obra Crista na América Latina, realiza-
donaZonado Canal,no Panama,em 1916.
Nesse Congresso preponderou a corrente
liberal pan-protestante e de reconhecimen-
to da obra de evangelizacdo na América
Latina por parte da Igreja Catdlica, obra
que ndo completara por falta de recursos. O
Congresso decidiu que as missdes protes-
tantes deviam colaborar com ela somente
em relacdo a evangelizacdo dos indios.
Nesse espirito foi fundada a Missao Caiud,
em Dourados (MT), em 1928, por pres-
biterianos e metodistas. Outrainiciativado
Congresso foi fortalecer o protestantismo
latino-americano através da cooperacao
entre as igrejas estimulando a criagdo de
federagcdes que pudessem representar as
igrejas perante o poder ptiblico, o que cul-
minou no Brasil com a fundagao da Confe-
deracao Evangélica do Brasil, em 1934,
esvaziada com a crise repressiva em prin-
cipios dos anos 60. Alémdisso, houve gran-
de esfor¢o para melhorar o nivel do minis-
tério protestante com a criacdo de um semi-
nario de “alto nivel” no Rio de Janeiro,
extinto em 1934 por reacdo das igrejas
contra a interferéncia de missdes norte-
americanas que, financiando o projeto, pre-
tendiam também dirigi-lo. A educacao re-
ligiosa, centralizada na Confederagao, co-
laborava no chamado “unionismo” publi-
cando periddicos que eram usados pelas
igrejas associadas independentemente das
peculiaridades denominacionais.

Os principais nomes do liberalismo

REVISTA USP, Séo Paulo, n.59, p. 144-163, setembro/novembro 2003



emanado do Congresso do Panamd foram
os presbiterianos Erasmo Braga (1877-
1932), notavel educador brasileiro com
reconhecida obra diddtica publicada e in-
térprete das idéias do Congresso com seu
livro Panamericanismo, Aspecto Religio-
so (1917),e Epaminondas Melo do Amaral
(1893-1962), que defende a tese da unifi-
cacdo do protestantismo como possivel em
seus livros Magno Problema (1934) e O
Protestantismo e a Reforma (1962). Amaral
foio primeiro secretdrio-geral da Confede-
racdo Evangélica do Brasil.

O protestantismo liberal ofereceu a cul-
tura brasileira, embora as demais represen-
tacdes ndo tenham deixado também de fazé-
lo, alguns nomes significativos que, entre
outros, integraram a Universidade de Sao
Paulo, como Otoniel de Campos Mota,
Livio Teixeira, Teodoro Henrique Maurer
e Isaac Nicolau Salum. Muitos outros con-
tinuam militando nas universidades brasi-
leiras. Na literatura, talvez ja com seus pro-
testantismos ultrapassados, alinham-se al-
guns nomes como Julio Ribeiro, Origenes
Lessa e Josué Montello. O protestantismo
também contribuiu com alguns hdbitos
culturais que, com o tempo e a prdtica,
superaram os circulos de suas igrejas e se
incorporaram a sociedade brasileira, como
as festas natalinas com o tradicional pinhei-
ro “nevado”, o Diadas Maes, o Diade A¢cdo
de Gragas que, por ndo ter nada em que se
fundamentar na cultura brasileira, nao se
firmou. O teatro ganhou lugar nas igrejas,
cujos palcos, além dos tradicionais autos
de Natal, encenavam pecas de cunho reli-
gioso e moral, principalmente oriundas das
novelas exemplares do Evangelho Social.

As missdes ja haviam trazido para o
Brasil, como vimos, uma dupla face: uma
progressista e liberal, e outra conservado-
ra, cuja mensagem nio se preocupava em
primeiro lugar com afelicidade aquinaterra
numa sociedade justa mas, com uma visao
pessimista da historia, preferia lancar essa
felicidade para a vida futura no céu. Havia
dois caminhos a seguir: um estreito e difi-
cil das virtudes evangélicas que levava a
eterna felicidade no céu e outro largo e ale-

gre que levava as torturas eternas no infer-

no. Nalinguagem técnica dateologia trata-
se de um pré-milenismo. Essa doutrina era
originada, ou melhor, enfatizada, pelo
extenso movimento de despertamento reli-
gioso que percorreu os Estados Unidos até
meados do século XIX, os chamados
revivals. Representa o conservadorismo
protestante, a sua representacao “‘evange-
lical” que se aproxima muito do funda-
mentalismo.

Essa face ou representacdo do protes-
tantismo no Brasil, paradoxalmente, ganha
tracos fortes ao lado e a0 mesmo tempo da
liberal no Congresso do Panama. Na reali-
dade, o reforco desse trago antiliberal ori-
ginou-se de teses latino-americanas
vencidas no Congresso pelas for¢cas mis-
siondrias norte-americanas. A principal
dessas teses foi a do pastor presbiteriano
Eduardo Carlos Pereira (1855-1923), co-
nhecido gramatico também, que defendia
o principiode que aevangelizacao catdlica
na Ameérica Latina forainadequada porque
algrejaCatdlica, pelo seu “distanciamento”
do cristianismo, ndo fora capaz de cumprir
sua missdo. Era, por isso, imprescindivel
continuar o trabalho missiondrio protestante
na América Latina. Voltando ao Brasil,
Pereira escreveu o livro que desencadeou,
talvez, a maior polémica entre catélicos e
protestantes no Brasil. O livro foi O Pro-
blema Religioso da América Latina, publi-
cado em 1920, no qual, ao mesmo tempo
quereconhece que algreja Catdlica garantiu
o “depésitodafé”, afastou-se do cristianis-
mo puro. De fato, Pereira volta aos argu-
mentos da Reforma. E morreu sem ver a
resposta dada pelo jesuita padre Leonel
Franca (1893-1948), que publicou, em
1923, A Igreja, a Reforma e a Civilizagdo.

Réplicas e tréplicas se sucederam, sem-
pre de um lado Leonel Franca e, de outro,
protestantes que seguiram ocupando o lu-
gar de Pereira na polémica. A refrega inte-
lectual, em elevado nivel de erudicio, em-
bora as vezes com ironia de ambas as par-
tes, durou mais de dez anos, tempo em que
Franca publicou, além do jd citado, outros
livros como Reliquias de uma Polémica
(1926), Catolicismo e Protestantismo
(1933), Lutero e o Sr. Frederico Hansen
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(1933) e O Protestantismo no Brasil (1938).
Do lado protestante, seguiram-se Roma, a
Igreja e o Anti-Cristo (1931), de Ernesto
Luis de Oliveira, quatro opusculos de
Otoniel de Campos Mota, sob o pseuddni-
mo de Frederico Hansen, intitulados Lutero
e o Pe. Leonel Franca, A Defesa do Pe.
Leonel Franca, Lutero, a Biblia e o Pe.
Leonel Franca, e O Papado e o Pe. Leonel
Franca, todos de 1933. Entre 1936¢ 1942,
Lisanias Cerqueira Leite publicou Protes-
tantismo e Romanismo, em trés volumes, e
A Igreja, o Papado e a Reforma. Todos
estes eram presbiterianos, mas Leonel Fran-
ca teve de enfrentar também ataques de
outros lados do protestantismo através de
artigos em jornais, revistas e outros meios.

Em suma, pode-se dizer que aface evan-
gélica do protestantismo brasileiro € aque-
la que ainda conserva forte resisténcia a
qualquer aproximacao da Igreja Catdlica,
mesmo tendo cessado a fase pol€mica, que
se firma em convicg¢des teolégicas conser-
vadoras indiferentes aos movimentos soci-
ais e que se contenta com a pratica das vir-
tudes evangélicas individuais tendo em
vistaavida futurano céu. O protestantismo
evangélico tende a fechar-se parao mundo,
vivendo uma moral interna suficiente para
aconquistadafelicidade futura e uma ética
externa jd empalidecida pelo choque com
os valores de outra cultura. Entretanto, € o
lastro sobre o qual repousam todas as de-
mais representacoes.

O protestantismo, com as alternancias e
concomitancias, as vezes conflituosas, en-
tre essas duas representacdes, liberal eevan-
gélica, viveu seus melhores momentos no
periodo considerado crescendo em nime-
ro de adeptos e de presenca na sociedade
brasileira. Se o traco liberal ajudou o pro-
testantismo a lancar pontes entre as igrejas
e a sociedade mais ampla, seja através de
suas institui¢des representativas, educacio-
nais, filantrépicas e de individuos que abri-
ram espac¢os na universidade e nas letras, o
evangélico, firmando-se no principio de
cooperacao entre as denominagdes, langou-
se de maneira agressiva na conquista de
adeptos por intermédio de conferéncias

publicas de cunho exclusivamente con-

versionista. Foi o tempo dos grandes pre-
gadores, ndo sendo incomum a presenca
nos pulpitos de estrangeiros, principalmente
norte-americanos. Asigrejas apresentavam
sensivel crescimento em numero de adep-
tos “salvos do mundo para a vida futura”.

No inicio dos anos 50, momento da se-
gunda explosdo industrial de Sao Paulo,
com o crescimento urbano conseqiiente e
descontrolado, surge no cendrio religioso
um movimento insdlito que iria mudar a
face do campo religioso brasileiro: a face
pentecostal do protestantismo. O pente-
costalismo, que ja se instalara nos primei-
ros anos da Republica, como jd vimos, mas
que crescera de maneira discreta, aprovei-
ta-se agora da presenga de massas desrai-
gadas e descompromissadas pelo rompi-
mento de liames afetivos e religiosos em
virtude da emigracdo, para abalar as estru-
turas das proprias igrejas protestantes ofe-
recendo apoio e solidariedade diante de um
universo social e psicolégico que necessi-
tava de reorganizacgao.

O pentecostalismo rompe com o inte-
lectualismo que, de qualquer maneira, faz
parte do discurso religioso protestante e,
ao mesmo tempo, com o evanglicalismo
auto-suficiente e individualista. Suas ten-
das armadas em terrenos baldios escan-
caravam-se para o mundo e para a massa.
Entrava-se e safa-se sem nenhum compro-
misso institucional. Vendiam-se e com-
pravam-se bens religiosos. Era uma reli-
gido massiva, pré-conceitual, adaptavel as
massas ndo preparadas para religides le-
tradas e dogmadticas, conceituais e éticas
(Hollenweger, 1976; Bonino, 2002). O
pentecostalismo assume formas diver-
sificadas do tradicional, mostrando faceta
maniqueista e correndo paralelo ao catoli-
cismo popular e santorial catdlico quando
funciona em torno da aquisi¢cdo de bens
simbdlicos na base de troca. Esse pente-
costalismo posterior, que recebeu o nome
de neopentecostalismo, ao assumir um
sincretismo magico, deixou para trds o
gueto cultural do protestantismo tradicio-
nal e contabilizou os dados da cultura bra-
sileira para crescer de maneira extraordi-

naria nas trés ultimas décadas.
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O tedlogo presbiteriano norte-america-
no Richard Shaull, jd atrds citado como um
dos precursores da Teologia da Libertacao
por causa de seu pensamento e acao mis-
siondria na América Latina e no Brasil em
particular, entende que o movimento pente-
costal significaumanovaReformado cris-
tianismo, partindo do préprio protestantis-
mo em correlacdo com movimentos de
pobres na Igreja Catdlica. Shaull expressa
essaidéia ao menos em dois de seus livros,
um escrito em 1984, Heralds of a New
Reformation, e outro em 1991, The Re-
formation and Liberation Theology.

A dltima pesquisa de Shaull, feita com
Waldo César, entre 1995 e 1997, que resul-
tou no livro escrito por ambos Pentecos-
talismo e Futuro das Igrejas Cristds (1999),
aponta, como sugere o titulo, para mudan-
cas de profundidade nasigrejas cristas, isto
€, algo como que umanova Reforma. Nes-
se ponto, por que nao incluir os movimen-
tos de CEBs e de Renovagao Carismadtica
na Igreja Catdlica, que embora represen-
tem posi¢oes opostas (Prandi, 1998) apre-
sentam dindmica de mudancgas, ou mesmo
de reformas? Pelo fato de ambos os movi-
mentos revelarem certa pressao contra o
poder centralizado da Igreja, e a manifesta
reaco por parte desta, indicios de reforma
sdo palpaveis. Reacdo mais forte foi contra
o livro de Leonardo Boff, Igreja, Carisma
e Poder (1981), que trabalha com ““a emer-
géncia de um novo modelo de igreja”, ali-
as, nada mais do que aconteceu na Refor-
ma do século XVI.

Nas igrejas protestantes tradicionais, o
medo ao liberalismo voltado para a agcao
politica, assim como ao modernismo teo-
Iégico simpdtico a ciéncia e aos novos
movimentos de idéias, produziu, como vi-
mos, umretorno ao conservadorismo evan-
gélico. Este, por seu lado, racional, dog-
matico, individualista e “ensimesmado”,
nao resistiu ao impacto do movimento
pentecostal iniciado nos anos 50, que cus-
tou as igrejas a perda de membros e comu-
nidades locais inteiras. Nos anos 70 o mo-
vimento pentecostal, assumindo outra fei-
cdo,ressurge com a proliferacdo deigrejas,

algumas das quais cresceram e se tornaram

nacionais e internacionais. As igrejas tra-
dicionais se encolheram mais ainda e estao
sendo agora minadas por movimentos caris-
madticos ndo organizados que agem no seu
proprio interior. Mesmo aquelas ainda ndo
propriamente carismaticas estdo cedendo
espaco para o movimento de juventude
chamado “louvorziao” que, seguindo a li-
nha “gospel” da musica religiosa, vai des-
viando o culto formal, racional, para um
certo pessimismo romantico e passional.
Para o protestante tradicional, o culto
“gospel” € irreconhecivel. Hd severas evi-
déncias de profunda transformag¢ao no pro-
testantismo brasileiro, mais sensivel as
coisas novas do que o catolicismo por cau-
sadafraquezainstitucional que lhe € carac-
teristica. Todareformareligiosa ocorre pelo
enfraquecimento ou ruptura de poder em
que o carisma, incorporando as necessida-
des de mudancas exigidas por situagdes
sociais novas, desloca momentaneamente
o sistema de poder legal, ou institucional,
para um sistema nao racional que, por sua
vez,retoma o caminho de volta a institucio-
nalizacdo. Assim aprendemos com Weber.
A Igreja Catdlica, nesse mesmo periodo
em que estamos considerando o protestan-
tismo, enfrentou vdrios desafios, tanto de
auto-renovac¢io como de resisténcia ao im-
pacto de coisas novas. Fortaleceu-se com o
esforco de romanizagcao, com o movimento
leigo de ortodoxia desempenhado por inte-
lectuais do porte de Alceu Amoroso Lima
(1893-1983), inspirador de organizacdes
leigas catdlicas, e de Gustavo Corgao (1898-
1978), colaborador do Centro D. Vital e
propagador do pensamento de Gilbert Keith
Chesterton (1874-1936) no Brasil. O
neotomismo renovou o pensamento teold-
gico catolico, sendo os leigos, principalmen-
te, muito influenciados pelas idéias de
Jacques Maritain (1882-1973). Os congres-
sos eucaristicos e o incentivo dado aos gran-
des centros de romaria também ajudaram a
reunir as forgas leigas populares catdlicas.
Mas, por outro lado, outros fortes movimen-
tosleigos, as CEBs e o Movimentode Reno-
vacdo Catdlica (carismatico), pelo fato de
esbocarem centros paralelos de poder, estao

exigindo da Igreja atencao cuidadosa.
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1 Fonte: CensoDemogrdficodoBra-
sil e Censo Demogréfico 2000-
IBGE (http:/ /www.edeus.org/
port/IBGEBR.him).
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A marcha de outras tendéncias, algu-
mas semelhantes, mas emescala muito maior
e massiva, ao “gospel” protestante, encar-
nadas por membros do clero hdbeis na mo-
vimentagao de massas, aponta para a supe-
racdo de resisténcias a transformac¢des no
proprio culto catdlico. O fausto e asolenida-
de da missa tradicional tém agora, diante de
si,aconcorrénciada “missa show”, atrativa,
alegre e catdrtica. Até quando a Igreja ro-
manizada resistird aos movimentos leigos,
tanto de origem operdria como as CEBs, de
classe média como o MRC (Prandi, 1998,
p- 160) ou populares, ou de massa, como a
“missa show”, € questdo em aberto. Se no
protestantismo movimentos muito mais
fracos significam fatalmente ruptura, no
catolicismo, movimentos muito mais for-
tes podem ser absorvidos, ou as vezes mes-
mo sufocados. O que se pode concluir, ao
menos provisoriamente, ¢ que a diversida-
de religiosa brasileira abrange muitos ca-

tolicismos e muitos protestantismos.

RELIGIOES NAO-CRISTAS
NO BRASIL

A pluralidade religiosa no Brasil repu-
blicano ja se evidencia de sobejo quando
analisamos o campo exclusivamente cris-
tdo, embora haja notdvel desequilibrio nu-
mérico quanto aos adeptos. Em 1950, de
uma populacio total de 51.806.591 habi-
tantes, a percentagem de catdlicos era de
93,7% e de protestantes 3,4%;em 1991, de
uma populacdode 146.815.818 habitantes,
82,96% eram catdlicos e 9,34% eram pro-
testantes; em 2000, de uma populacdo de
169.799.170 habitantes, 73,60% eram ca-
télicos e 15,41% protestantes. O censo de
2000 contabiliza ainda mais 13 tipos de
religido, a maioria com nimero de adeptos
abaixo de 1% da populacdo. Nao deixa de
ser interessante que 7,26% da populacao
declare ndo ter religido, o que equivale a
quase dois ter¢os da percentagem de pro-
testantes. A ausénciade religido aumentou

substancialmente neste censo, porque em

1991 erade 4,73%,eem 1950de 0,5% (1).
O contingente dos que ndo t€émreligido pode
ser composto por positivistas, grupo pro-
vavelmente em extingao, ateus, agnosticos
e indiferentes como cientistas e intelectu-
ais em geral. Em suma, € atraente a hipdte-
se de que uma crescente e rapida seculari-
zacgdo da sociedade brasileira embute, pro-
vavelmente, uma espécie de religido civil
sincrética e difusa.

Das religides ndo-cristas consideradas
brasileiras, as mais transparentes, apesar
de aparecerem no censo com menos de 1%
da populacidao, sdo o candomblé e a
umbanda. Note-se que esses cultos s6 vao
chegar a ser discriminados no censo de
2000, quando aparecem com 0,25% para a
umbanda e 0,08% para o candomblé. No
censode 1991, umbanda e candomblé apa-
recem juntos com0,44%,enode 1950 sim-
plesmente nao constam. Por preconceitos
revestidos de restri¢des legais, esses cul-
tos, até o fim da década de 40, aparecem
nos cartérios de registros travestidos de
centros espiritas (Negriao, 1996, p. 67).
Embora a pesquisa desse autor se restrinja
a Sao Paulo, € pouco provavel que haja
discrepincia sensivel em relacdo a outros
estados, o que parece ser comprovado pelo
dado do censo de 1950 em que umbanda e
candomblé ndo aparecem, mas parecem
estar incluidos entre os espiritas que se
apresentamcom 1,6% que depois,em 1991,
caem para 1,12% e em 2000 sobem para
1,38%, mesmo assim nao atingindo o nivel
de 1950. S6 assim se justificariaa quedado
percentual de espiritas.

A legalizacdo, a queda de alguns pre-
conceitos e a presenca do traco magico na
cultura brasileira parecem favorecer o cres-
cimento dos cultos afro-brasileiros com o
estimulo ao estudo e uso das linguas africa-
nas que dao suporte a simbologia mitica que
estd por trds delas, assim como de um voca-
bularioritual e técnico (Cacciatore, 1977),a
Jfortiori no candomblé. Quanto a este, o tra-
balho de Reginaldo Prandi Mitologia dos
Orixds (2001) nos introduz no mundo exo6-
tico e até aqui pouco conhecido dos mitos
africanos. Num outro trabalho, Os Candom-
blésde Sao Paulo (1991), Prandi, trabalhan-
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do as origens do candomblé em Sao Paulo,
mostra, confirmando o que pesquisas de
Lisias Nogueira Negrdao e Maria Helena
Villas Boas Concone haviam mostrado, que
os terreiros de candomblé tinham antes sido
registrados como de umbanda (Prandi, 1991,
p- 92). Mas, a partir de 1960, o candomblé
cresce em Sao Paulo com o transito de pais-
de-santoentre Rioe Sao Paulo (Prandi, 1991,
pp- 96 e segs).

Como se V€, aaceitacdo, que ultrapassa
a tolerancia, de cultos africanos no Brasil
s6 se deu a partir do fim da Primeira Repu-
blica e ganha espaco ou liberdade plena ja
no fim dos anos 50. Antes disso, apesar da
liberdade de culto estabelecida pela Cons-
tituicdo Republicana, os cultos africanos
eram identificados como feiti¢aria e enqua-
drados no crime de prdtica ilegal da medi-
cina, daf se esconderem sob a rubrica de
tendas espiritas. Mas esses cultos foram
logo enquadrados no conceito de “baixo
espiritismo”, como pratica de sortilégios,
feiticaria e curandeirismo, em contra-
posicao ao “alto espiritismo”, reconhecido
e protegido pela lei como religido de prin-
cipios nobres e praticado por pessoas de
elevada posicdo na sociedade (Negrao,
1996, p. 57). Entretanto, como afirma Paula
Montero (1985), a atragdo da esperanca de
cura de doencas, principalmente psicos-
somadticas, constitui o principal motivo da
conversdo a umbanda, e ndo sé a ela, mas
ao proprio kardecismo, este reconhecido
como ““alto espiritismo™.

A estaaltura, chegamos a um ponto em
que se torna inevitdvel a comparacgao entre
o neopentecostalismo e os cultos afro-bra-
sileiros. Afirmamos atrds que o culto neo-
pentecostal aproxima-se sincreticamente do
espirito mdgico da cultura brasileira que
permeia mesmo o cristianismo popular tra-
dicional, o qual acredita na intervencdo
magicados santos na vida das pessoas num
processo de dar e receber, dirfamos, num
sistema de contrato bilateral. Em religides
desse tipo, o ritual prevalece sobre doutri-
nas e, como conseqiiéncia, sobre a ética. E
o0 que observa com inteira pertinéncia
Reginaldo Prandi (s.d.). Contratos bilate-
rais de troca entre fiel e divindade come-

cam e terminam sem que entrem em jogo
tipos de conduta definitivos, cuja contra-
partida nfo seja mais do que uma esperan-
cavagareservada para um futuro distante.
Essa seria uma das hipéteses para explicar
o crescimento dessas religides, principal-
mente para o neopentecostalismo, ndo dei-
xando de levar em conta o estrato mais
desamparado da sociedade que €, por suas
condi¢des, mais sensivel a esse tipo de re-
ligido. O crescimento extraordinario do
neopentecostalismo em relagdo ao seu pa-
ralelo afro-brasileiro pode ser explicado
pelo lastro cristao tradicional daquele, au-
xiliado pelos antigos preconceitos contra
este. Alids, oneopentecostalismo mudou o
alvo de ataque do catolicismo para os cul-
tos afro-brasileiros, dando a idéia de que
estes sdos os seus verdadeiros concorren-
tes no campo religioso.

Talveznao fosse tdo arriscado e prema-
turo imaginar o avanc¢o, embora presu-
mivelmente lento, daestratificagdode uma
religido brasileira mais ou menos uniforme
e calcada na conciliacdo dessas religides,
que, apesar de concorrentes agora, traba-
lham com rituais que se baseiam em prin-
cipios e objetivos comuns que se ajustam a
cultura também comum, inclusive com a
superacdo de preconceitos que, aparente-
mente, comeg¢am a ser ultrapassados. Como
Lisias Nogueira Negrao observa, a um-
banda “passou do extremamente fragmen-
tado ao relativamente unificado, do predo-
minantemente negro ao intencionalmente
branco, da construcao cultural de quase
marginalizados a expressdo dos interesses
de classes médias” (Negrao, 1996, p. 165).

Se,no Império, aemigragcdo parao Bra-
sil constituiu-se de povos cristaos europeus
e, sob o ponto de vista do interesse deste
trabalho, protestantes, no periodo republi-
cano houve significativa imigracao de po-
voOs nao-cristaos, tanto do Oriente Proxi-
mo, quanto do Extremo. A maior foi certa-
mente a japonesa, mas nao deixando de ser
relevante também as imigrag¢des drabes. De
permeio vieram também arménios e outros
de tradic¢ao crista, € certo, embora com tra-
dicdes cilticas diferentes. Com os japone-

ses vieram o budismo com suas vdrias pra-
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ticas, e posteriormente outras religides da
mesma origem como “perfect liberty”,
“Seicho-no-Ie” e “tenriky6”. O budismo,
religido filosoéfica de libertagao, mas cheia
de variantes, segundo pesquisadores recen-
tes (Usarski, 2002) jd atrai muitos brasilei-
ros, contando mesmo, em seu seio, com
monges e mestres brasileiros. Pelo censo
de 2000 ha no Brasil 245.870 budistas,
correspondendo a 0,14% da populagao.
Quanto as demais de origem japonesa, como
as citadas, por diminutas no Brasil, devem
ter sido incluidas no censo sob o titulo ge-
ral de “outras religides orientais” com a
parcelade 0,11% da populagdo. Mas todas
elas atraem brasileiros sem outra religidao
ou ja desiludidos de suas préprias que nao
oferecem instrumentos adequados de re-
construcao da existéncia.

O islamismo no Brasil ndo € tdo recen-
te, pois era cultivado por escravos provin-
dos de dreas islamicas da Africa. Com a
chegada continua de migrantes de dreas do
Oriente em que o islamismo, umadas maio-
resreligides do mundo, € seguido, € natural
que essareligido tenha se mantido e desen-
volvido no Brasil, embora em escala dimi-
nuta. Talvez o que permita ao islamismo
certa transparéncia cultural e social seja a
concentracdo em algumas areas do pais em
que grupos e respectivas mesquitas sdo
visiveis. Sabe-se também que o islamismo
exerce hoje certo impeto proselitista, in-
clusive no Brasil, indicando expansido em
escalamundial, incluindo adeptos naturais
dos pafses em que se situa e age. Mono-
teistas estritos, os mug¢ulmanos formam
comunidades de crentes, irmanados e soli-
ddrios, ndo importando as diferencas de
raga, linguaoucivilizagcao. O censode 1950
indica a presenca de 3.454 muculmanos,
sendo que o de 1991 néo registra a presen-
ca deles. O de 2000 jd constata aumento
considerdavel de mugulmanos no Brasil,
embora ainda diminuto em relagdo a popu-
lacao: 18.592 (0,01%) adeptos com cerca
de 50 mesquitas.

Entre as religides ndo-cristas, o judaifs-
mo tem certo destaque no Brasil pelo nu-
mero de adeptos praticantes, sendo que

entre o censo de 1940 e o de 2000 houve

significativo aumento. O censo de 1940
indicava 55.666 e o de 1950 registrava
69.957 adeptos, em ambos 0,1% da popu-
lagdo,enquantoode 1991 indicava 86.416,
assinalando queda percentual emrelacdo a
anterior: 0,05%. Houve ligeiro aumento no
censo de 2000: 101.062 adeptos ou 0,06%
da populagao brasileira.

A Congregacao Judaica do Brasil bifur-
ca-se nas correntes Conservativae de Reno-
vacao (Renewal), mas ambas filiam-se ao
‘World Council of Synagogues (Movimento
Conservador) e ao Network of Jewish

Renewal Communities (Renovagao) (2).

CONSIDERACOES FINAIS

A diversidade religiosa é prépria da
convergénciade culturas dispares sobre um
solo cultural mais ou menos consolidado.
Na colonizacao do Brasil, a cultura portu-
guesa, mescladereligido crista popular, de
festa e magia, assim como de certo fatalis-
mo mourisco afeito ao que tiver de ser serd,
suplantou a religiosidade indigena, mais
panteista do que fetichista, e mais tarde
encantou as religides africanas reduzindo
seus espacos e obrigando-as a assumir for-
mas sincréticas. Assim, sobre a base da
cultura ibero-catdlica-popular, firmou-se
uma cultura festiva, magica e fatalista que
passou a condicionar todas as formas de
religido que, além da que chegou com o
conquistador, foram tentando se firmarem
solo brasileiro. Algumas, sendo minori-
tarias e exclusivamente étnicas, tém-se
mantido a parte da sociedade mais ampla;
outras, por razdes de sua propria esséncia,
mais filosoéficas, constituem-se em grupos
exclusivistas, e outras ainda, como o pro-
testantismo histérico, que, embora tendo
como missdo converter a sociedade brasi-
leira, ndo conseguiram seu intento por cau-
sa da resisténcia cultural que sofrem. O
protestantismo tradicional parou no limiar
dos pentecostalismos que, nos seus limi-
tes, beiram os padrdes da cultura mdgica
brasileira; o catolicismo oficial, porsuavez,

tem de desenvolver multiplos olhares a fim
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de se haver com movimentos nio ortodo-
XO0S No seu interior.

Com a Republica o campo religioso
brasileiro tornou-se um dos mais plurais
domundo. Missdes religiosas que nao ces-
saram de chegar, principalmente durante
a primeira metade do século XX, e mais

ainda apd6s o fim da guerra, imigracdes as

mais variadas, assim como desdobramen-
tos sociais internos, fizeram com que no-
vasreligides se estabelecessem ao mesmo
tempo que mutagdes religiosas ocorres-
sem dando origem a mais € mais grupos
dissidentes. Nao € demais chamar a aten-
¢do para o aumento da descrenca, da au-

séncia de religido.
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