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The substance of my religion is and remains Lutheran. It embodies the consciousness of the
"corruption” of existence, the repudiation of every social Utopia, including, the metaphysics
of progress, the knowledge of the irrational demonic character of life, an appreciation of the
mythical elements of religion, and a repudiation of Puritan legality in individual and social
life. Not only my theological, but also my philosophical thinking expresses the Lutheran
substance.

Paul Tillich — The interpretation of history

A substancia da minha religido é e permanece luterana. Ela incorpora a consciéncia da
“corrup¢do” da existéncia, o repidio de toda e qualquer utopia social, incluindo a metafisica
do progresso, o reconhecimento do carater deménico irracional da vida, um apreco aos
elementos miticos da religido, e o repudio do legalismo puritano em uma vida individual e
social. Ndo somente meu pensamento teoldgico, mas também filosofico expressa a substancia

luterana.

Paul Tillich — A interpretacdo da historia
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RESUMO

A presenca luterana em Joinville é marcante, principalmente por conta da colonizagéo
européia que passa a ocorrer de maneira mais sistematica a partir da primeira metade do
século XIX. Formadas principalmente por alemdes, suicos e noruegueses, essas ondas
migratérias vao legando a Joinville o titulo de “cidade alema”. Esses imigrantes que se
estabeleceram na regido tinham contatos com a Europa, além de comporem uma méao de obra
técnica, oriundos das transformacdes sociais pelas quais passavam 0 continente europeu
mediante a Revolucdo Industrial. Por conta disso, foi facilitada a aquisicdo de maquinas e
mesmo a producdo de bens de consumo na regido. Por conta disso, esses imigrantes vao
paulatinamente ocupando espacos de importancia dentro da cidade, enquanto donos de
empresas e na educacdo, por exemplo. Cabe denotar que esses imigrantes, em sua maioria,
sdo protestantes, e carregam consigo a perspectiva teoldgica da salvacdo da alma por meio do
trabalho, que ganha o carater de importancia sacerdotal no ambito da Reforma Protestante
deflagrada pelo monge alemdo Martinho Lutero. O Reformador, entre muitas, desenvolveu a
Doutrina dos Dois Reinos, na qual ele trata das questdes que permeiam a separacao entre a
Igreja e o Estado, ou nas proprias palavras de Lutero, o Reino do Mundo e o Reino da Igreja.
Nesta, ele deixa claro que os cristdos ndo precisam do Estado, mas devem viver nele para
gléria de Deus, respeitando e buscando construir um lugar mais justo para cristdos e nao
cristdos. Para as analises tedricas desses fendmenos, é entendida a percepcao de que a historia
tem uma dimensdo teoldgica, idéia defendida pelos historiadores franceses Jacques Le Goff e
Marc Bloch, com suas discussbes sobre a memdria, pelo sociélogo francés Maurice
Halbwachs, que vai buscar sua fundamentacéo na leitura de Kant e da cultura, e pelo tedlogo
luterano alemdo Paul Tillich, o qual defende existir uma correlacdo entre religido e cultura.
Esses serdo os autores base para a compreensao da dimenséo teoldgica da Histdria presente na
memoria e nos desdobramentos desta. Enquanto fontes foram utilizadas as manifestacdes
oficiais da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, a IECLB, escritas desde 1970,
periodo no qual a instituicdo se posiciona em relacdo ao governo ditatorial que estava
instalado no pais. Além destas, foram analisados jornais, das mais diversas instancias da
IECLB (nacional, regional e municipal), além de entrevistas orais realizadas com membros e
liderancas da Igreja na cidade de Joinville. Com tais fontes, serdo buscados reflexos da
teologia de Lutero nas manifestacbes nacionais da IECLB, assim como nas falas e nos
posicionamentos dos membros da Igreja em Joinville, principalmente no &mbito politico.

Palavras-chave: Patriménio Cultural, Politica, Joinville



ABSTRACT

The Lutheran presence in Joinville is remarkable, mainly because of the European
colonization that happens in a more systematic way in the first half of the nineteenth century.
Formed mainly by German, Swiss and Norwegians, these migratory waves will bequeathing
Joinville the title of "German city". Those immigrants who settled in the region had contacts
with Europe, and compose a technique manpower, because the social transformations which
passed the continent by the Industrial Revolution. Because of this, the acquisition of
machinery and even the production of consumer goods in the region was facilitated. As result,
these immigrants will gradually occupying important spaces within the city. It denote these
immigrants, most of them are Protestants, and carry with them the theological perspective of
salvation through the work, which earns the character of importance to the Protestant
Reformation triggered by the German monk Martin Luther. The Reformer has developed the
Doctrine of the Two Kingdoms, in which he deals with issues that permeate the separation of
church and state, or in the words of Luther, the Kingdom of the World and the Kingdom of
the Church. In this, he makes it clear that Christians do not need the state, but must live in it
for the glory of God, respecting and seeking to build a fairer place for Christians and non-
Christians. For theoretical analysis of these phenomena, it is understood the realization that
history has a theological dimension, an idea advocated by French historians Jacques Le Goff
and Marc Bloch, with their discussions of memory, the French sociologist Maurice
Halbwachs, who will search for its foundation in reading Kant and culture, and the German
Lutheran theologian Paul Tillich, which argues there is a correlation between religion and
culture. These are the authors base for understanding the theological dimension of history in
the memory and the consequences of this. While sources were used the official events of the
Evangelical Church of Lutheran Confession in Brazil, IECLB, written since 1970, during
which the institution is positioned against the dictatorial government that was installed in the
country. Apart from these, newspapers were analyzed from various instances of IECLB
(national, regional and municipal), as well as oral interviews with members and leaders of the
Church in the city of Joinville. With such sources will be sought reflections of Luther's
theology in national manifestations of IECLB, as well as in the statements and positions of the
members of the church in Joinville, especially in the political arena.

Keywords: Cultural Heritage, Politics, Joinville
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INTRODUCAO

“Religido e politica ndo se discutem”. Durante muito tempo ouvi essa frase como um
axioma, nos mais diversos circulos que frequentei. Entretanto, desde pequeno, na segunda
metade da década de 1980, lembro-me de meu pai e amigos a mesa discutindo o que hoje sei
que era a reabertura democrética do Brasil, sendo meu pai entusiasta de Ulysses Guimardes e
minha méae, de Leonel Brizola — 0 que me marcou, pois poderia pensar em politica de maneira
“diferente”. Oras, se meus pais discordavam entre si, ndo poderia eu também discordar? N&o
foi diferente com o campo religioso.

Desde cedo, minha mée frequentava a Igreja Batista e meu pai, catélico de criacao,
nédo. Por volta de meus 14, 15 anos, comecei a ter contato com 0 movimento anarcopunk, o
gue sO veio a abalar ainda mais alguns fundamentos antes tdo solidos na minha cabeca de
adolescente. O questionamento da politica e da religido veio de forma contundente,
geralmente embalado pelas letras de bandas como Bad Religion e pelos textos facilmente
encontrados em uma ferramenta tdo poderosa quanto nova para a época: a internet. Anos
longe da Igreja institucional e anos questionando a politica culminaram no ingresso no curso
superior de Historia, a migracdo solitaria para Joinville e no amadurecimento de ideias.
Entendi e aprendi que a politica ndo € a urna e a religido ndo € a Igreja. Alguns anos depois,
por influéncia da minha hoje esposa, Cibele, conheci a Igreja Luterana. Nela, encontrei espago
para a compreensdo, de inicio bastante confusa, de que a religiosidade é politica e afirma-se
enquanto constitutiva do carater cultural-politico. Posso dizer, munido de total certeza, que
minha escolha pela religiosidade luterana foi e € intelectual, pois esta complementa minha
espiritualidade, ja que ambos os elementos ndo sdo disassociados na vivéncia do ser. Paul
Tillich descreve esses conceitos de maneira relevante em sua obra The intepretation of
History, na qual ele trabalha os conceitos de religido filoséfica e religido popular [folk-
religion], nos quais a religido filoséfica em que “a concepcdo teocratica [...] comeca a partir
do individuo e de seu reconhecimento livre; enquanto a outra [a religido popular] tem o
suporte da fé de uma comunidade™® (TILLICH, 1936, p. 231). Mesmo o conceito de religido

do tedlogo aleméao nos cabe bem aqui:

1 “The theocratic conception [...] starts out from the individual and his free recognition; while the other [a
religido popular] is supported by a faith of a community” (Traducdo do Autor).
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Quando dizemos que a religido é um dos aspectos do espirito humano, queremos dizer que
quando olhamos o espirito humano a partir de certo ponto de vista, ele se apresenta a nds
religioso. Que ponto de vista é esse? E o que parte das profundezas de nossa vida espiritual.
A religido ndo é mera funcdo especial de nossa vida, mas a dimensdo da profundidade
presente em todas as fungdes (TILLICH, 2009, p.42).

Nessa “vida de igreja”, comecei a perceber posicionamentos, olhares, questionamentos
que por vezes contrastavam com o0 que eu, historiador, havia estudado sobre Reforma.
Contrastavam, talvez, a uma primeira vista, mas depois demonstravam outros sentidos, outros
olhares sobre posicoes, sobre tomadas de decisdo. Percebi que os luteranos ocupavam muitos
espacos em Joinville e que seus posicionamentos eram marcantes. Ouvi, em uma reunido de
diretoria de Par6quia, apds o pastor fazer uma breve reflexdo remetendo a Ditadura Militar no
Brasil, um senhor levantar-se e afirmar: “Isso ndo aconteceu em Joinville!”. Essa foi uma
postura politica. Negar um acontecimento de suma importancia, cuja historiografia recente
vem desmistificando na cidade, ou mesmo contradizer um pastor em uma reunido de diretoria,
é sim um ato politico. Como disse o pastor Manfredo Siegle (2014), “h& uma desconfianca
muito grande quando lideres da Igreja se preocupam com o mundo politico. Joinville tem uma
piedade muito voltada para si e pouco para fora”. Percebi, de uma vez por todas, que havia
aqui um campo para estudos que me preenchia académica, politica e pessoalmente.

Como consequéncia de sua forte colonizacdo de origem europeia, com predominancia
de alemdes, suigos e noruegueses, a presenca protestante/luterana em Joinville é marcante. A
primeira comunidade protestante na cidade data de 18512, mesmo ano da chegada da primeira
leva “oficial” de colonizadores. De acordo com a Constituicdo Brasileira de 1824, tais
comunidades ndo podiam construir locais de culto com aparéncia de templo®, entdo
construiram escolas e Casas de Oracdo, utilizando as mesmas como capelas para cultos.
Embora essa visao sofra contestacdes da historiografia mais recente, gracas a esses imigrantes
e a seus contatos com a Europa, a industrializacdo em Joinville deu-se de maneira precoce se
comparada ao restante do Brasil. Por conta da forte ligagdo com a Europa, principalmente
com a Alemanha, os contatos para aquisi¢do de tecnologia e matéria-prima eram facilitados
(ROCHA, 1997). Como resultado dessa presenca marcante na industrializacdo e no
povoamento da cidade e em suas mais diversas instancias, como na educacgéo, por exemplo, 0s

imigrantes e seus descendentes ocuparam (e ainda ocupam) espacos de influéncia no

2 Qutras comunidades protestantes em terras brasileiras foram fundadas em 1824, em Nova Friburgo/RJ e em
S8o Leopoldo/RS, juntamente com os colonos europeus que chegavam a essas regides. Em Blumenau/SC, a
primeira comunidade data de 1850. Fonte: http://luteranos.com.br/portal/site/conteudo.php?idConteudo=1158

3 Tal proibicdo s6 acabaria com a Proclamagcéo da Republica (1889).
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cotidiano de Joinville. E dentre esses imigrantes, muitos eram protestantes luteranos®, legando
a Joinville o titulo de “maior pélo luterano do continente” (A NOTICIA, 2001).

Porém, podemos observar determinados hiatos pertinentes a historiografia joinvilense.
Um deles € percebido acerca dos luteranos da cidade e a sua influéncia, seja no campo
econdmico, educacional, politico ou mesmo comportamental, com toda a sua pluralidade e
identidade.

Para Paul Tillich (2009), filésofo e te6logo luterano alemao, religido e cultura séo
elementos correlatos e podem ser considerados duas faces da mesma moeda. Tillich foi
professor de filosofia da Universidade de Frankfurt. Sobre isso, o professor Enio Mueller
(2003) nos conta que a escolha de seu nome ndo foi um consenso, pois ele era tedlogo, a
despeito do seu doutorado em filosofia, mas mesmo apesar de algumas resisténcias internas,
foi acolhido por alguns professores que consideraram sua nomeag¢do como um “novo advento
na filosofia alemda” (MUELLER, 2003, p. 54). Em Frankfurt, o te6logo luterano encontrou um
ambiente interdisciplinar de uma vida cultural intensa. Porém, para ligar o nome de Tillich a
Escola de Frankfurt, o professor Enio Mueller (2003) propde que, além de diversos aspectos
do pensamento tillichiano, facamos uma analise das relagdes dele com dois dos principais
nomes da Escola: Adorno e Horkheimer.

Com Horkheimer, vemos que Tillich se esforga para romper um entrave que proibia
que se exercesse a catedra na instituicdo de formacdo, situacdo que é revertida no caso de
Horkheimer gracas ao esfor¢o de bastidores do tedlogo (MUELLER, 2003). Ambos se
conhecem de circulos de estudo, e mesmo quando sdo obrigados a fugir da Alemanha
hitlerista, encontram-se por vezes nos Estados Unidos e na Inglaterra. J& com Adorno, a
relagdo é mais profunda, pois ele trabalha como assistente de Paul Tillich e sob orientagdo do
tedlogo escreve sua tese de doutorado. O proprio Adorno (apud MUELLER, 2003) diz que
“aquilo de que talvez eu seja capaz hoje como professor universitario, devo-0 em grande
medida a Tillich. Nisso aprendi mais dele do que de qualquer outra pessoa”. E com a
instrucdo do tedlogo, Adorno consegue elaborar seu materialismo com inspiracao teologica,
principalmente no campo da filosofia (MUELLER, 2003).

Segundo o teo6logo, “a religido, considerada preocupacdo suprema, ¢ a substancia que
da sentido a cultura, e a cultura, por sua vez, é a totalidade das formas que expressam as

preocupacdes basicas da religido” (p. 83). Para resumir sua ideia de maneira mais eficaz,

4 Conforme consta nas listagens do primeiros imigrantes do Arquivo Histérico de Joinville, a proporgéo de
protestantes era bem maior do que de catolicos. Fonte: http://www.arquivohistoricojoinville.com.br/
Listalmigrantes/lista/tudo.htm
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pode-se usar sua célebre citagdo: “A substancia da cultura é religido, e a forma da religido é
cultura™ (TILLICH, 1936, p. 235). Para dar apoio a tal unido, Tillich exemplifica que a vida
espiritual se concretiza por meio da linguagem, e sendo esta uma cria¢do cultural, ela ndo
possui uma origem sobrenatural. Por sua vez, “ndo existe criagdo cultural que ndo expresse a
preocupacdo suprema. Sua expressao imediata € o estilo da cultura” (p. 83-84). Essa teoria de

Tillich é mais desenvolvida em sua obra Teologia da Cultura (2009), em que ele afirma:
A religido, considerada preocupacdo suprema, é a substancia que da sentido a cultura, e a
cultura, por sua vez, € a totalidade das formas que expressam as preocupacfes basicas da
religido. Em resumo: religido € a substancia da cultura e a cultura é a forma da religido.
Com isso evita-se o dualismo entre religido e cultura. Cada ato religioso, ndo apenas da
religido organizada, mas também dos mais intimos movimentos da alma, é formado
culturalmente (p. 83).
E nesse meio de criacdo, vemos Igreja e sociedade se correlacionando, existindo além
e contrariamente uma a outra (TILLICH, 1936), ainda que essa relacdo encoraje novas
tentativas de realizar uma uni&o pura dessas duas esferas — sendo que tanto a religido quanto a
sociedade fundamentam-se na religido em seu sentido mais amplo, ou seja, naquilo que
preocupa o ser de maneira suprema. Ao se dar conta disso, os conflitos entre as duas esferas
desaparecem e a religido, por fim, redescobre seu lugar na espiritualidade humana, em sua
profundidade “a partir da qual concede substancia, significado ultimo, julgamento e coragem
criadora para todas as fun¢oes do espirito humano” (TILLICH, 2009, p. 46).
No tocante a religiosidade luterana, o entendimento desta e sua relacdo com a politica
e 0s governos ajuda num vislumbre de compreensdo do problema aqui levantado. O
reformador alemido Martinho Lutero, entre muitas, desenvolveu a chamada “Doutrina dos
Dois Reinos”, na qual propfe dividir as pessoas em dois reinos: um é o Reino de Deus,
composto por todos os verdadeiros crentes, e 0 outro € o Reino do Mundo, composto pelas
demais pessoas (STAHLHOEFER, 2009, p. 244). Ou ainda, nas palavras do proprio
reformador:

Aqui temos que dividir os filhos de Adao e todas as pessoas em dois grupos: uns pertencem
ao reino de Deus, 0s outros, ao reino do mundo. Os que pertencem ao reino de Deus sdo
todos os que, como verdadeiramente crentes, estdo em Cristo e sob Cristo. Pois Cristo é o
Rei e Senhor do reino de Deus, como afirma o Salmo 2.6 e toda a Escritura; e foi
exatamente para isso que ele veio: para dar inicio ao reino de Deus e erigi-lo no mundo. Por
essa razdo diz diante de Pilatos: “Meu reino ndo ¢ do mundo, mas quem ¢ da verdade, este
ouve minha voz". [...] Ora, essas pessoas ndo precisam de espada ou direito secular. E se
todas as pessoas fossem cristdos auténticos, isto €, verdadeiros crentes, ndo seriam
necessarios nem de proveito principe, rei ou senhor, nem espada nem lei. Pois para que Ihes
serviriam? Eles tém no coracdo o Espirito Santo que os ensina e efetua que ndo facam mal a
ninguém, que amem a todos e que sofram, de bom grado e alegremente, injusticas, sim,
inclusive a morte da parte de qualquer pessoa (LUTERO, 1996a, p.84-85).

5 “The substance of culture is religion, and the form of religion is culture” (T. do A.).
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Esses dois reinos, embora cuidadosamente distinguidos, conviveriam lado a lado, pois

sozinho nenhum dos dois basta ao mundo.

Deus instituiu os dois dominios: o espiritual que cria cristdos e pessoas justas através do
Espirito Santo, e o temporal que combate os acristdos e maus, para que mantenham paz
externa e tenham que ser cordatos contra sua vontade. E nesse sentido que S. Paulo
interpreta a espada secular em Rm 13.3, ao afirmar que ela ndo se destina para temer pelas
boas obras, mas pelas mas. [...] Se agora alguém quisesse governar 0 mundo segundo o
Evangelho e eliminar toda a lei e a espada secular, argumentando que todos foram
batizados e sdo cristdos, entre os quais o Evangelho ndo quer que haja nem lei nem espada,
e também ndo ha necessidade — meu caro, adivinha 0 que esse mesmo estaria fazendo?
Soltaria as cadeias e correntes dos animais selvagens e maus para dilacerarem e morderem,
e argumentaria que se trata de maravilhosos animaizinhos mansos e ddceis. Eu, porém, o
sentiria muito bem em minhas feridas (LUTERO, 1996, p.86).

Para Lutero, sem o regime espiritual ninguém pode ser justificado por meio do regime
secular, ainda que fagcam boas obras de acordo com a Lei, pois ndo existe o Espirito Santo que
torna o homem justo perante Deus. Por esta razdo, onde reina s6 0 regime secular ha
hipocrisia, pois sem o Espirito Santo ninguém pode ser tornado justo. Ao mesmo tempo, o0
regime secular faz-se necessario para controlar e administrar 0s ndo cristdos, para manter a
paz externa e, a0 mesmo tempo, realizar a manutencdo da fé cristd. Essa doutrina foi uma das
justificativas para as posi¢cdes de Lutero durante as Revoltas Camponesas (1524-1526), que
constituiram “a transposi¢do de um abismo ontolégico inultrapassavel” (MARQUES, 1999, p.
15), em que o Reino de Deus foi “for¢ado” por maos humanas.

Nesse mesmo sentido, temos o desenvolvimento do Sacerdécio Universal de Todos os
Crentes, também por Lutero, no qual o reformador propde uma quebra do monopdlio do
poder papal (e consequentemente do corpo eclesiastico), ao dizer que todos 0s seres humanos
sdo sacerdotes, eliminando a intermediacdo eclesiastica entre 0 humano e o divino. Essa
doutrina é desenvolvida em escritos de cunho politico (A nobreza cristd da nacio alema,
acerca da melhoria do estamento cristdo, de 1520) e questiona também o monopolio de
interpretacdo biblica, além de ter um contexto politico e teoldgico.

E importante entender que no contexto historico medieval os conceitos “fé” e
“mundo” estdo extremamente dissociados, basta pensarmos nos ideais ascéticos, € nha
desvalorizacéo (sendo o repudio) da vida secular, da vida isolada nos mosteiros, das ordens
monasticas. Entretanto, em outros aspectos, ha a mistura de ambos, conforme pode ser
observado na estrutura da Igreja e do governo secular, o agir politico nas elei¢ces episcopais e
a corrupcao nessas mesmas ordens monasticas.

Nesse contexto de Estado e Igreja € crucial compreendermos como a religiosidade
luterana influencia no posicionamento do grupo na cidade e na politica. E se a religiosidade

define um posicionamento, ou mesmo uma identificacdo, ela € um fator de aglutinagdo,
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podendo ser considerada um patrimonio cultural do grupo. Conforme Terry Eagleton (2003,
p. 184) a cultura

é, em grande medida, aquilo para o que vivemos. Afeto, relacionamento, memoria, parentesco,
lugar, comunidade, satisfacdo emocional, prazer intelectual, um sentido de significado dltimo:
tudo isso estd mais proximo, para a maioria de nos, do que cartas de direitos humanos ou
tratados de comércio.

E enxergando a religiosidade enquanto patrimonio cultural, deve-se ter em mente que
esta se enquadra na categoria de patrimonio imaterial, que estuda “aspectos da vida social e
cultural ndao abrangidos pelas concepgoes tradicionais” e sua “énfase recai mais nos aspectos
ideais ¢ valorativos™, e 0 registro do mesmo é a forma encontrada para estudar as “praticas e
representacdes € acompanhar para verificar a permanéncia e as transformagdes”
(GONCALVES, 2009, p. 113). Ainda nesta concepgédo recai o conceito de identificagéo.
Quem sdo os luteranos de Joinville? Qual é a relacdo desta identidade com os luteranos a
nivel nacional? Acredita-se necessaria a compreensao da “descentragdo do sujeito”, segundo a
concepgdo de Stuart Hall (2006, p. 09). Para o teorico cultural jamaicano, atualmente ha uma
dificuldade em definir as identidades, pois o velho formato delas, que dava bases ao mundo
social, encontra-se em declinio, dentro de um contexto pds-moderno.

No caso de Joinville, a origem germanica e protestante de boa parte de seus imigrantes
ajuda a refor¢ar o ideal de “Cidade do Trabalho”, mitica chamada por Apolinario Ternes
(1984, p. 37) de “irresistivel vocagdo” para trabalhar. Para Ternes (1984, p. 100), somente “a
firmeza psicoldgica que explica a permanéncia de quase todos os 118 emigrantes alemdes em
Joinville”. Esses aspectos séo creditados por Ternes (1984, p. 162) aos imigrantes europeus,
no qual ele frisa “temos ainda que destacar, que o processo econdmico estard sempre

X9

intimamente relacionado com o conteudo da cultura alemad” em especial aqueles que vinham
de uma tradicdo protestante. Estes chegavam ao norte catarinense imbuidos de um “espirito
liberal e democratico dos alemdes que para ca vieram”, além de estarem “sob o espirito da
Reforma, sob uma oOtica capitalista, de que o trabalho gera capital e que este se transforma,
gerando mais riquezas” (TERNES, 1984, p. 185 e 191).

Esses elementos da mitica do trabalho e da vocacgdo para o trabalho do imigrante séo
fundamentais para entender Joinville e sua histéria. E um elemento que tem servido enquanto
mantenedor de praticas e discursos por vezes excludentes, ou mesmo de manutencdo de uma
pretensa ordem. Nisso, o fator “luteranismo” esta muito presente, principalmente como
fortalecedor da identidade cultural de um grupo. Os imigrantes que vieram para 0 norte
catarinense na virada da metade do século XIX vinham embalados pelas promessas de

reconstrugdo de suas vidas, tdo fragilizadas socialmente pelo furacdo politico que passava no
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continente europeu no periodo. Havia até mesmo uma esperanca escatoldgica® implicita (LE
GOFF, 1990), ja que a melhor maneira de compreendermos as estruturas da mentalidade de
um grupo é quando nos esforcamos por compreender aquilo que ele tem enquanto concepc¢ao
de tempo, frente suas esperancas, aspiracdes e designios. Além disso, estudar grupos dentro
de contextos ajuda na compreensdo de determinados periodos. A memoria coletiva “tem sido
entendida, em todas as suas formas e dimensfes, como uma dimensdo da histdria com uma
historia propria que pode ser estudada e explorada” (HAMILTON, 1998, p. 77). Uma maior
discussdo sobre a memoria dos grupos frente a suas construcdes culturais serd desenvolvida
no capitulo dois deste trabalho.

Neste contexto, alguns questionamentos podem ser suscitados. Como a religiosidade
luterana, dentro de sua teologia, interage com os desdobramentos da politica no ambito da
cidade de Joinville? Como esse grupo interage e reage frente as manifestagdes de “vanguarda”
politica das liderancas da Igreja e as encaram no seu cotidiano? A partir desta vertente de
estudos, busca-se compreender a religiosidade enquanto um patriménio cultural, que atua de
maneira incisiva na formacdo historico-social da cidade. Para tal, buscar-se-a um dialogo
entre a teologia, a sociologia, a filosofia e a historia, visando pautar a presente dissertacdo
numa dindmica interdisciplinar.

Para perceber as tensbes provenientes dessas micro disputas, foram escolhidas para
analise as seguintes publicacdes oficiais da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana do
Brasil, desde as manifestacdes da presidéncia, por meio de suas cartas oficiais, até mesmo 0s
jornais da Igreja que circulam na cidade de Joinville, que sdo basicamente trés: o Joinville
Luterano (abrangéncia municipal, editado pela Comunidade Evangélica de Joinville), O
Caminho (abrangéncia regional/sinodal’, editado pelo Sinodo Norte Catarinense) e o Jornal
Evangélico (abrangéncia nacional, editado pela Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no
Brasil - IECLB). Esses jornais, por meio de suas reportagens, publicacdes e cartas dos
leitores, sdo uma rica fonte para algumas discussfes pertinentes a essa dissertacdo. Além
disso, foram entrevistados membros ativos de comunidades luteranas de Joinville, por meio
da metodologia da Historia Oral. Essas entrevistas tiveram como critério de escolha o papel
destes membros e pastores junto as suas paroquias ou a Comunidade Evangélica de Joinville,
preferencialmente em posi¢cdes de lideranca, abrangendo leigos e/ou pastores que atuam nos

mais diversos ambitos da Igreja. E importante ressaltar aqui a extrema importancia que as

® Do grego eschaton. Ramo da filosofia e da teologia que estuda as coisas Gltimas, o fim do tempo. No
cristianismo, temos o inicio do cumprimento da histdria com a vinda do Cristo, entdo os cristdos vivem o tempo
da espera, com a escatologia ja se concretizando.

70 Sinodo é uma divisdo geografico-administrativa da IECLB (para mais informagcdes, ver capitulo 3).
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entrevistas orais possuem, ja que elas demonstram representacGes sobre o objeto pesquisado,
as memorias que ‘“carregam marcas, trajetorias de vida, revelam singularidades e
subjetividades, refazem, reconstroem e repensam com imagens e ideias de hoje, as
experiéncias do passado” (BOSI, 1994, p. 55). A Histdria Oral proporciona a compreensdo do
passado como algo carregado de continuidade hoje, quando o processo historico ndo esta
finalizado (MEIHY, 1996). Obviamente seu uso € enquanto metodologia, ja que ela por si s6
ndo responde as hipdteses, mas fornece os caminhos possiveis para a interpretacdo dos fatos a
partir dos depoimentos orais (FERREIRA; AMADO, 1998). A pesquisa foi aprovada pelo
parecer de nimero 710.978, de 07/07/2014, do Comité de Etica e Pesquisa da Universidade da
Regiéo de Joinville — Univille.

A dissertacdo esta dividida em trés capitulos. No primeiro, sera discutida a relacédo
existente entre religido e politica, por meio da constru¢do de um historico das relacfes entre
essas duas esferas e de como a teologia luterana lida com a questdo, além de uma andlise das
relacbes destas na cultura politica brasileira. O segundo versard sobre a questdo da
historiografia do protestantismo em Joinville, na discussdo da memdria e da religiosidade e da
construcdo cultural. Ja o terceiro sera dedicado aos luteranos de Joinville, a analise dos dados

construidos junto a eles e a relacdo destes com a politica na cidade.
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1. RELIGIAO E POLITICA - DUAS FACES DA MESMA MOEDA

Existem discursos pragmaticos e cientificistas, ou mesmo politicos, que costumam
separar a religido dos mais diversos aspectos da vivéncia humana, como se fosse um
“apéndice” ou um conjunto de ritos desprovidos de qualquer valor pratico, podendo ser
relegada inclusive ao ambito da supersticdo. Em outros casos, menos radicais, a religiosidade
pode vir a ser encarada enquanto elemento socioldgico, constitutivo de culturas, decorrentes
de um contexto historico-social especifico, como por exemplo, as obras de Max Weber
(2006). O objetivo deste primeiro capitulo é demonstrar o papel da religido dentro da vivéncia
humana em sociedade e como esta € um elemento correlato a cultura e a politica nas suas mais
diversas esferas. Conforme veremos adiante, em Joinville isso ndo é diferente. No aspecto
cultural e politico, a religdio € um elemento essencial, dentro das suas dindmicas de
identificacdo e memdria, e no caso desse trabalho, a anélise se da apoiada na teologia luterana
e em como os luteranos de Joinville relacionam-se social e politicamente amparados pelo que

constitui a sua religiosidade.

1.1 A Reforma e os Dois Reinos de Lutero

No dia 31 de outubro de 1517, um monge agostiniano fixa noventa e cinco teses na
porta da Igreja do Castelo de Wittenberg, na Alemanha. Com a intencéo de propor um debate
teoldgico acerca das indulgéncias, o religioso estava prestes a causar uma ruptura que mudaria
0 mundo conhecido por ele. Esse monge aleméo, Martinho Lutero, questionava a cobranca de
taxas em troca da remissdo temporaria dos pecados dentro de uma estrutura hierarquica
sacerdotal extremamente rigida, fundada sob um sistema tedlogo-ideologico de um mundo da
certeza medieval, entendido a partir de um principio de ordem, munido de uma epistemologia
prépria, distinta da atual. Essa era a dogmatica estruturada da Igreja Medieval. Para Lutero, a
pratica das indulgéncias poderia desviar os cristdos das verdadeiras praticas que garantiam o
perddo dos pecados: a confissdo e o arrependimento. A viagem que ele havia feito em 1510 a
Roma o ajudou a perceber a grandiosidade da corrupcao da instituicdo mais poderosa da Idade
Média, definida por ele como a “Babilonia maldita, de suas cortesas, seus bravi, seus rufides,

seu clero simoniaco, seus cardeais sem fé¢ nem moral” (FEBVRE, 2012, p. 32), e a levar
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consigo de volta para a Alemanha o “6dio inexpiavel da Grande Prostituta” (FEBVRE, 2012,
p. 32). Para Febvre, virtualmente a Reforma ja estava feita, plantada no coragéo e na mente do
inquieto monge.

Lutero era um homem angustiado com a nocao de salvacdo da alma mediante a justica
de Deus, que, na sua concepcdo pré-reforma, era um juiz inexordvel e inacessivel as
fraquezas, beirando essa justica a crueldade. N&o estaria toda e qualquer criatura condenada a
morte? Como fugir de um Deus juiz onipotente ¢ onipresente? “E Lutero se indignava contra
um Deus que, [...] ao anunciar as criaturas a Boa-Nova, pretendia erguer diante delas o
poderoso cadafalso de Sua justica e de Sua ira” (FEBVRE, 2012, p. 34). O monge passava
noites e dias estudando as Escrituras, absorto em suas leituras e preocupado com o destino da
vida ap0s a morte até que encontrou o versiculo que mudaria sua maneira de encarar as
questdes metafisicas da remissdo dos pecados ao reler as epistolas do apdstolo Paulo aos
Romanos: “O justo vivera pela fé” (1,17b). Segundo Febvre (2012, p. 77), isso representou

para Lutero que

essa insatisfacdo consigo mesmo que nunca o abandonava; esse agudo sentimento da
tenacidade, da perpétua viruléncia do pecado que persistia dentro dele justamente quando
deveria sentir-se libertado e purificado; a consciéncia de s6 realizar, mesmo a custa dos
maiores, dos mais santos esfor¢os, obras maculadas pelo pecado de egoismo ou cobica;
tudo isso, que causava 0 desespero, a ansiedade, a duvida atroz de Lutero, ele agora
concebia com indizivel for¢a e clareza: condi¢es desejadas por Deus, condi¢cdes normais e
necessarias a salvacdo. Que alivio, e que ressurreicao!

E importante perceber que a descoberta de Lutero estava longe de ser meramente
académica e consistiu uma epifania. O préprio reformador diria isso: “Imediatamente, senti
gue renascia. As portas se abriram de par em par. Entrei no Paraiso. As Escrituras inteiras me
revelavam outra face” (FEBVRE, 2012, p. 35). Por conta disso, a base dessa teologia e da
crise espiritual que ela problematiza reside na concepcdo luterana da natureza humana, ja que
Lutero era obcecado pela ideia da natureza falivel e da maldade humana (SKINNER, 1999).

E de suma importancia frisar que a intencdo de Lutero ndo era promover uma cisio na
cristandade. Porém, a resposta da Cdria romana frente as propostas de debate do monge
alemdo, classificando-o como herege, resultaram em sua excomunhdo em janeiro de 1521,
pelo Papa Ledo X. Para fugir da perseguicdo papal, Lutero se exila no Castelo de Wartburgo,
do eleitor Frederico, onde chega por meio de um sequestro falso e passa a viver o0 personagem
do “cavaleiro Jorge”, vestindo-se como um nobre alemé&o, portando espada e ostentando barba
e cabelo crescidos, buscando esconder sua real identidade. Contudo, entre essas espessas
muralhas, um portdo muito bem guardado, Lutero encontra-se cercado de incertezas, mediante

as quais residem perguntas: “um homem livre ou um prisioneiro? Qual serd a real inten¢ao do
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eleitor, que fidelidade ¢ a sua?” (FEBVRE, 2012, p. 215). L4, 0 monge coloca-se a realizar a
herculea tarefa de traduzir a Biblia para o alemé&o popular.

A raiz da teologia de Lutero esta na doutrina da justificacdo, a sola fide (somente pela
fé). Ele argumenta que para o ser humano ndo existe a possibilidade de se autojustificar, isto
€, conseguir por meio proprio sua salvagdo, desbancando a teologia catélica das “boas obras”.
Para Lutero, estd ao alcance de qualquer um a graca salvadora que Deus concede como um
favor alem de qualquer mérito humano. Por isso, 0 ser pecador s6 tem uma Unica meta para
alcancar a salvacao: “uma fé plenamente passiva na justica de Deus e, em decorréncia, na
possibilidade de obter a redengdo ¢ a justificagdo por meio de Sua graga misericordiosa”
(SKINNER, 1999, p. 290). Surge ai o conceito luterano de “graga” enquanto salvacdo da alma
que depende total e somente de Deus e que 0 ser nada pode fazer para alcancar por meios
préprios. Essa redencdo, para os cristdos, se da na historia por meio da morte do Cristo na
cruz, e este assume sobre si toda a maldade humana.

Na sequéncia, Lutero preocupa-se na relacdo entre a exposicao de sua fé, da graca e o
meio pelo qual a vida do ser pecador alcanca a justificacdo. Para Lutero, o cristdo habita
concomitantemente dois mundos ou dois reinos, o de Cristo e 0 do mundo. Essa nogdo
alcancara e marcara profundamente as ideias sociais e politicas do reformador, que passara a
pregar que os cristdos, por meio do Reino de Deus, dependem de uma justica passiva. Ja no
Reino do Mundo deve existir uma justica ativa ou civil, que nédo interfere na salvacdo das
almas, mas que regula os assuntos deste mundo (SKINNER, 1999). Percebemos isso nas
palavras do proprio reformador: “Temos que fundamentar bem o direito e a espada secular
para que ninguém duvide que ela existe no mundo por vontade e ordenagdo de Deus. As
palavras que a fundamentam séo: Rm 13.1,2 [...]” (LUTERO, 19964, p. 82).

Além disso, Lutero reduz o conceito de Igreja ao afirmar que todo individuo cristdo
pode relacionar-se com Deus sem necessidade de qualquer intermediario. Com isso, vemos
que o poder dos sacerdotes encontra uma forte restricdo no meio social, assim como da
propria estrutura hierarquica da Igreja Catolica. Lutero ataca a fonte destes poderes, o préprio
Papa, ao afirmar que os sacerdotes devem ter um poder com carater separado e estritamente

sacramental, defendendo que a espada® cabe aos principes. Nesse sentido:

Se a espada ndo fosse uma instituicdo divina, teria que ordenar-lhes [aos principes] que se

8 Essa figura da “espada” ¢ recorrente desde a Teoria dos Dois Gladios (Gladium = espada tipica dos centurides
romanos, em uso ainda no comego da Alta Idade Média, séculos V e VI d.C.), na qual o Papa Gelasio | afirma a
superioridade da Igreja sobre o Estado, dizendo que o Gladio Espiritual governa as almas e o Gladio Temporal,
0s corpos, sendo que o Gladio Espiritual sempre se sobrepde ao Temporal, legando aos Papas medievais a
primazia nas questdes de origem do poder politico. Isso fica claro com as coroacdes dos reis e senhor medievais,
sempre “abengoadas” pela Igreja, por intermédio dos bispos e do Papa.
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distanciassem dela, pois sua finalidade era a de levar o povo a perfei¢do e de instrui-lo
cristdmente. Portanto, é certo e suficientemente esclarecido que é da vontade de Deus que a
espada e o direito secular sejam usados para castigar os maus e proteger 0s piedosos
(LUTERO, 19964, p. 83).

J& a Igreja é entendida agora enquanto congregatio fidelium, ou seja, a congregacédo de
fiéis e ndo fonte de poder temporal. Para Lutero, a Igreja € uma comunidade local, e sua
compreensdo sobre ela critica a institucionalidade e a impessoalidade da institucionalizacéo,
uma vez que esta gera cargos hierarquicos. Lutero, inclusive, prefere o termo “comunidade”,
que é neotestamentario e corresponde ao termo “povo de Deus”, do Antigo Testamento. De
acordo com o reformador, a Igreja deve ser constituida “apenas as ovelhas, ou seja, os santos
crentes e o pastor, ou seja, Cristo” (ALTMANN, 1994, p. 124), pois onde s6 ha um batismo,
um evangelho, uma fé e um sé povo, s6 podem ser todos igualmente sacerdotes. Nenhum
membro desse corpo pode ter autoridade maior que esse povo igualitariamente constituido.
Mesmo as cerimonias eclesiasticas e 0s simbolos litlrgicos enquanto elementos constitutivos
de fato sdo rechacgados. E os cristaos, os “verdadeiros crentes, ndo seriam necessarios nem de
proveito principe, rei ou senhor, nem espada nem lei. Pois para que lhes serviriam?”
(LUTERO, 19964, p. 85).

A implicagdo politica aqui € fundamental para entender: Lutero repudia a ideia de que
a Igreja possua poderes de jurisdicdo e, por isso, entenda que tem autoridade para dirigir e
regular a vida crista. E o abuso desses supostos poderes que Lutero mais combate, e eles estdo
expressos em sua maxima na cobranca das indulgéncias, resultado de sua indignacdo inicial.
A partir disso, podemos entender que a oposi¢cdo de Lutero ndo vem por conta dos abusos
desses poderes, mas sim pela simples pretensdo da Igreja exercer tais poderes, assim como
das autoridades eclesiasticas de exercerem jurisdi¢cdes sobre assuntos temporais (SKINNER,
1999). Para Lutero, a Igreja enquanto “corpo invisivel de crentes” ndo estd fora da sociedade,
por isso seus membros estdo sob sua jurisdicao.

Esse conceito de Lutero, da Igreja ser Igreja apenas no plano metafisico, implica em
uma forte oposicdo a questdo do Papa enquanto senhor de terras e de cobranca de impostos
(ou indulgéncias), assim como a Igreja como possuidora de um poder absoluto, detentora de
um codigo de direito proprio (0 canénico), que interferia na isonomia das autoridades
seculares.

Lutero (19964, p. 86) reafirma que “Deus instituiu os dois dominios: o espiritual que
cria cristdos e pessoas justas através do Espirito Santo e o temporal que combate o0s acristéos e
maus, para que mantenham paz externa e tenham que ser cordatos contra sua vontade”, e por

isso ele afirma que a espada secular que o apéstolo Paulo cita em Romanos 13:3 existe para as
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mas obras e ndo para as boas. Lutero insiste na ideia de que se alguém quisesse governar o
mundo somente pelo Evangelho e eliminar a lei da sociedade e a espada secular, sob a
argumentacdo de que todos sdo batizados e cristdos, seria um erro imenso, “poiS 0S mMaus
abusariam da liberdade cristd sob o manto do nome cristao” (LUTERO, 1996a, p. 86) e
argumentariam que ndo estdo sujeitos a lei e espada alguma. Essa é a critica que o reformador
faz aos anabatistas e a Tomas Muntzer®,

Lutero argumenta que tal unidade crista sob uma fronteira nacional ¢ impossivel, “pois

0 mundo e a massa do povo sdo e permanecem acristdos, mesmo que todos tenham sido

batizados e sejam chamados de cristdos” (LUTERO, 1996b, p. 87), e por conta disso

[...] ndo é possivel que se estabeleca um regime cristdo geral para o mundo inteiro, nem
mesmo para um pais ou uma grande multiddo de pessoas [...] [e s€] um pais inteiro ou o
mundo se arriscasse a governar com o Evangelho, seria a mesma coisa que se um pastor
juntasse no mesmo estdbulo lobos, ledes, gavides e ovelhas e 0s deixasse conviver

livremente.

Sendo assim, os dois regimes devem ser cuidadosamente diferenciados, “pois sem o
regime espiritual de Cristo ninguém pode ser justificado perante Deus por meio do regime
secular” (LUTERO, 1996b, p. 87). Logo, os cristdos coabitam esses dois reinos, e 0 primeiro
deve ser identificado com a Igreja (congregatio fidelium) e o segundo com a autoridade
temporal ou governamental. A Igreja se diz regida por Cristo e esses poderes sdo somente
espirituais, ja que, conforme visto acima, Lutero afirma que os cristdos ndo precisam da
coercdo secular, da regulamentacdo e da submissao aos poderes do Estado. Do reino temporal,
a autoridade também é ordenada por Deus (Romanos 13:1), mas é um dominio totalmente
distinto, uma vez que a espada ¢é destinada ao controle dos governantes seculares, para que
estes assegurem a paz civil entre os pecadores (SKINNER, 1999).

O cristdo, o governado, para Lutero, também tem seu papel frente ao Estado. Dentro
da sua teologia, o cristdo deve viver para o proximo e considerando-se que a figura do Estado

assume o papel de ser proveitoso e necessario para todos, este cristdo submete-se a esta,

® Reformador radical protestante da Alemanha, nasceu em 1490, em Stolberg. Defendia a crenca de que a
verdadeira inspiracdo advém de uma iluminacéo divina. Em uma primeira fase de sua vida, seguiu muitas das
doutrinas de Lutero, porém posteriormente construiu sua visdo particular de Reforma. Minzer propunha a
radicalidade da derrubada das classes superiores da sociedade pelas mais baixas, huma ideia de trazer a justica
do Reino a terra. Enquanto pastor em Zwickau (1520-1521) apoiou as lutas de camponeses contra a nobreza e a
exploragdo destes. Em suas prédicas falava sobre a preponderancia da luz interior sobre a autoridade da Biblia,
priorizando assim a simplicidade dos camponeses, na qual era mais facil a obtencdo desta dentro de tal vida
simples. Suas teorias levaram-no a expulsdo de Zwickau, Allstedt e Muhlhausen, pois instigava camponeses a
revolta. Chegou a participar de maneira efetiva de revoltas camponesas nos anos de 1524 e 1525, liderando
depois em Muhlhausen uma rebelido contra as forcas das autoridades civis e religiosas. Na batalha de
Frakenhausen em 15 de maio de 1525, os revoltosos foram derrotados, onde Miintzer foi aprisionado e
executado (BLOCH, 1973).
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auxiliando e fazendo o que é util para a autoridade, mesmo néo necessitando disso (LUTERO,
1996a). O Reformador insiste ainda dizendo que, entre si, 0s cristdos ndo precisam ter espada
secular ou lei, mas que se submetam a ela, chegando mesmo a assumir cargos de lideranca
como “agente policial, juiz, senhor ou principe” (LUTERO, 1996a, p. 90), caso venha o
cristdo a se julgar apto para tal, porque a autoridade do governo é servidora de Deus e ndo
cabe apenas para 0s ndo cristdos, mas a todos. E importante entender que esse conceito de
poder aqui discutido refere-se ao poder do Estado e demonstra ser praticamente “atemporal”,
ja que ele é desenvolvido pelo apdstolo Paulo no contexto do Império Romano, reinterpretado
por Lutero no momento das monarquias absolutistas nascentes, e ainda defendido por
diversos te6logos na atualidade.

Entretanto, Lutero alerta aos principes que busquem ser retos e bons cristaos, pois a
“espada e a autoridade competem aos cristaos mais do que a qualquer outra pessoa sobre a
terra” (LUTERO, 1996b, p. 93). Para ele, o governante deveria devotar-se realmente a seus
governados. Sua obrigacdo junto a eles ndo deveria ser apenas estimular e defender a
verdadeira religido, mas também proteger e conservar a paz, tomando para si as necessidades
dos governados como se estas fossem suas préprias necessidades, ndo devendo jamais exceder
sua autoridade e ndo forgar ninguém a crenga pela forga ou pela coagdo, ja que algo “tao
secreto, espiritual e oculto jamais se pode dizer que dependa de sua competéncia”
(SKINNER, 1999, p. 298). As principais medidas de um governante deve ser induzir a paz e
assegurar que as coisas externas, ou seja, do mundo, funcionem de forma decente e de acordo
com a Palavra de Deus. Entretanto, Lutero adverte que o poder secular tem limites e que o
cristdo deve saber quais sdo, para que o governante ndo ultrapasse seus limites e néo interfira
no Reino de Deus. Segundo o reformador, “onde a autoridade secular se atreve a impor uma
lei & alma, ai ela interfere no regime divino e somente seduz e corrompe as almas” (LUTERO,
1996b, p. 97). O monge alemdo ainda lanca mais alertas, principalmente no tocante dos
principes interferirem no ambito da fé, quer dizer, na espada espiritual, conforme vemos no
seguinte (LUTERO, 1996b, p. 102)

se, pois, teu principe ou senhor temporal te ordenar que te coloques do lado do papa, ou que
creias isto ou aquilo, ou se te ordenar entregar livros, deves dizer-lhe: “Lucifer ndo tem o
direito de assentar-se ao lado de Deus. Amado senhor, é meu dever obedecer-vos com
corpo e bens. Dai-me ordens na medida de vosso poder na terra, e obedecerei. Contudo, se
me ordenais crer e entregar livros, ndo obedecerei. Pois neste caso sois tirano e vos
excedeis. Dais ordens onde ndo tendes nem direito nem poder, etc.” Se, em consequéncia,
te tira 0s bens e castiga essa desobediéncia, bem-aventurado seras!

Essa observagdo surge quando Lutero se coloca contra os principes que mandavam

recolher as Biblias traduzidas em alemdo, por ordem da Igreja Catolica, que apregoava o
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monopolio das Escrituras. Em aspectos da preservacdo da observacao e seguir do Evangelho,
Lutero deixa claro que nenhum respeito e obediéncia se devem a tais governantes indignos. A
indignidade dos governantes estava extremamente relacionada com a observacdo destes em
relacdo ao Evangelho, e sua legitimidade era assegurada por uma questdo de “dominagao
tradicional” (WEBER, 2003, p. 131), a qual advém de uma creng¢a nas santidades e poderes
que existem ha tempos — ou que assim se fazem parecer. Quem manda ¢ o “senhor”, enquanto
os que obedecem podem ser chamados de “suditos”. O poder pode ser considerado
autocratico, apoiado na tradicdo e na fidelidade, sendo que na tradicdo apoia-se também o
conjunto das ordens, e a violacdo destas representa um perigo para a legitimidade do senhor e
de seu dominio. E dificil a criacdo de um novo conjunto de leis mediante as normas
tradicionais, porque o estatuto ¢ “valido desde sempre” (WEBER, 2003, p. 131). E esses
governantes indignos ndo sdo poucos, como Lutero (1996, p. 103) adverte com a linguagem

forte e sem rodeios que lhe € marcante:

Deves saber que, desde o inicio do mundo, principe sabio é ave rara, € mais raro ainda um
principe honesto. Em geral sdo 0s maiores tolos e os piores patifes da terra; por isso sempre
tem que se esperar deles o pior e pouca coisa boa, especialmente em relagdo as coisas
divinas, que dizem respeito a salvacdo da alma.

Contudo, mesmo diante dessas criticas aos governantes e seus designios por vezes
autoritarios, Lutero conclama os cristdos a ndo-resisténcia, ja que nada nos ensinamentos
propostos pelo reformador poderia justificar uma revolugdo politica, pois segundo a
conviccao teoldgica central de Lutero no que concerne a sociedade, a ordem social e politica é
um reflexo da vontade divina (SKINNER, 1999). Por conta disso, insurgir-se contra essa
vontade era insurgir-se contra Deus.

Lutero desenvolve essa teologia social embasado principalmente nos primeiros

versiculos do capitulo 13 da epistola de Paulo aos Romanos:

1 Toda a alma esteja sujeita as potestades superiores; porque ndo ha potestade que nédo
venha de Deus; e as potestades que ha foram ordenadas por Deus.

2 Por isso quem resiste a potestade resiste a ordenacdo de Deus; e 0s que resistem trardo
sobre si mesmos a condenagao.

3 Porque os magistrados ndo sdo terror para as boas obras, mas para as mas. Queres tu,
pois, ndo temer a potestade? Faze o bem, e teras louvor dela.

4 Porque ela é ministro de Deus para teu bem. Mas, se fizeres o mal, teme, pois nédo traz
debalde a espada; porque € ministro de Deus, e vingador para castigar o que faz o mal.

5 Portanto € necessario que lhe estejais sujeitos, ndo somente pelo castigo, mas também
pela consciéncia.

6 Por esta razdo também pagais tributos, porque sdo ministros de Deus, atendendo sempre a
isto mesmo.

7 Portanto, dai a cada um o que deveis: a quem tributo, tributo; a quem imposto, imposto; a
quem temor, temor; a quem honra, honra.

Podemos perceber muito dessa tradicdo da ndo-resisténcia até mesmo nos dias
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contemporaneos, que encontra ecos nos escritos de Liev Tolst6i’®, cujo pensamento
influenciou diretamente a ndo-violéncia de Gandhi, durante a independéncia da India, quando
o0 indiano descreve Tolstdi como “o grande professor que eu tenho procurado ha muito tempo
como um de meus guias [...] um dos pensadores mais claros do ocidente”!!
(CHRISTOYANNOPOULOQS, 2011, p. 207). Ainda nessa esteira da tradicdo da ndo-
violéncia, temos a figura de Martin Luther King (1963, p. 34), em que vemos a esséncia dessa

afirmacéo na frase:

A Igreja deve ser lembrada que ndo é a mestre ou a serva do estado, mas sim a consciéncia
deste. Ela deve ser a guia e exercer a critica sobre o Estado, e nunca ser sua ferramenta. Se
a Igreja ndo recuperar seu zelo profético, se tornard um clube social irrelevante, sem
autoridade moral ou espiritual. *?

A teologia luterana, em seu contexto de surgimento, mostra-se radical e irredutivel,
assim como muitas vezes mostrou-se o proprio Lutero, e ela surge num contexto de vida e
morte, de transicdo do velho para o novo, do medieval para 0 moderno. Vemos essas
fronteiras entre as novas eras desenhando-se principalmente em trés pontos: a) na Igreja e na
espiritualidade; b) na relacdo fé e mundo; e c) na sociedade, na politica e na economia.
(ALTMANN, 1994).

Nesse momento, para nés, interessam as rupturas que a Reforma causara na sociedade
e na politica. Para Lutero, em seus escritos posteriores as 95 teses, a politica, a economia e a
sociedade deviam ser pautados por preceitos cristdos, ndo pela Igreja. As pessoas cristds em
cargos politicos “deveriam dedicar-se as suas tarefas [...] mediante o melhor uso da razdo”
(ALTMANN, 1994, p. 38). Segundo Altmann, os ambitos politico e religioso tém
racionalidade prdpria, mas ndo autonomia: submetem-se “as exigéncias e vontades de Deus”
(ALTMANN, 1994, p.38). Porém, por meio da doutrina da justificacdo, o reformador nega
gue a ordem politica, econébmica e social seja legitimada de forma divina. Essa competéncia é
de responsabilidade humana. “Logo, a ordem ndo deve se basear numa pretensa lei imutavel
de Deus, mas nas necessidades concretas que sao causadas pelo processo historico e que
afetam concretamente a materialidade e a espiritualidade da vida das pessoas” (ALTMANN,

1994, p. 39).

10 A obra O Reino de Deus esta em vos, do famoso novelista russo, € um dos libelos da ndo-resisténcia. Editada
em 1894, na Alemanha, o livro é o &pice de trinta anos de estudos que congregavam ensinamentos anarquistas e
cristdos, sistematizados por Tolstoi, buscando uma nova organizacdo para a sociedade com bases no
cristianismo. Lida e debatida até os dias de hoje nos meios anarcocristaos, a obra permanece atual e relevante.

11 “That great teacher whom I have long looked upon as one of my guides”, e como “on of the cleares thinkers in
the western world” (T. do A.).

12 «“The church must be reminded that it is not the master or the servant of the state, but rather the conscience of
the state. It must be the guide and the critic of the state, and never its tool. If the church does not recapture its
prophetic zeal, it will become an irrelevant social club without moral or spiritual authority” (T. do A.).
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No campo da politica, Deus surge como um contestador do ser humano caido, de sua
realidade prenhe de injustica. A fé nesse Deus que contesta, segundo Lutero, é sempre atuante
e leva ao engajamento, principalmente no tocante quanto aos idolos, sendo a riqueza (Mamon)
0 maior deles. Cabe aqui discutirmos a nocao de idolo que nos interessa. Para o psicanalista e
socidlogo alem&o Erich Fromm, um idolo é o que Deus néo é. Para ele, um idolo é aquilo que
simboliza a paixao central do ser humano: “o desejo de voltar a terra-mae, 0 anseio de posse,
poder, fama etc.” (FROMM, 1975, p. 39). Essa paixdo idolatra é o valor supremo dentro do
sistema de valores humanos e perpassa a historia da humanidade, desde os primeiros de barro
e madeira, até os atuais, “representados pelo Estado, o lider, a produgdo e o consumo —
santificados por um Deus idolatrado” (FROMM, 1975, p. 39). O ser humano transfere ao
idolo suas proprias paixdes e qualidades, empobrecendo-se ao passo que fortalece o idolo. E
uma experiéncia alienada que o ser humano acaba tendo de si mesmo*?, mas ao se identificar
apenas com um aspecto parcial de si proprio, o ser humano limita-se a esse aspecto, perdendo
sua totalidade de ser, deixando de crescer, tornando-se dependente do idolo, “ja que somente
na submissdo a ele encontra a sombra, embora nao a substancia de si mesmo” (FROMM,
1975, p. 40).

A teologia luterana desdobra-se em alguns elementos que merecem destaque. O
primeiro é entender Deus ao lado dos que sofrem. Lutero localiza Deus nagueles que s&o
fracos, que sofrem injusticas e passam por necessidades. Além disso, como dito
anteriormente, Deus também faz a contestacdo aos idolos, especialmente daqueles que
ideologicamente buscam acobertar sistemas causadores de sofrimento. Deus mostra-se como
um juiz radical em relacdo aos idolos, e que age, uma vez que um Deus “futuro”, que legasse
recompensas e justica somente no além-vida, ndo poderia ser um Deus justo. A doutrina da
justificacdo faz a critica ainda a Igreja institucional, principalmente quando esta se coloca
entre o agir de Deus e 0 agir humano.

Mesmo Karl Marx utiliza das obras de Martinho Lutero para algumas de suas
explicacbes. Segundo Marx (1982), em Lutero ndo ha confusdo entre emprestar ou comprar,
pois em ambos o reformador reconhece a presenca da usura. O que 0 impressiona € que
Lutero vé o juro enquanto “excrescéncia do capital” (MARX, 1982, p. 237), e que parte dai o
ataque luterano a pratica. Na analise marxista, para 0 monge agostiniano, o capital usurario

nasce da ruina de cavaleiros, principes, nobres e pequenos burgueses, sendo que o usurario

13 Segundo Fromm, a nocdo hegeliano-marxista surgiu — ainda que indiretamente — no conceito biblico de
idolatria. “A idolatria é o culto das qualidades alienadas, limitadas, do homem. O iddlatra, tal como todo homem
alienado, é mais pobre na medida em que mais ricamente dota seu idolo” (FROMM, 1975, p. 40).
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tem até mesmo uma acdo que revoluciona os modos de producdo dentro de um panorama

politico.

1.2 A Reforma, a politica e a cultura

No item anterior discorreu-se sobre a influéncia da Reforma sobre a questdo da Igreja
frente ao poder, principalmente no contexto histérico de Lutero, que é o fim da Idade Média e
o despertar da Moderna, periodo conturbado, marcado pelas mais diversas transformacGes em
todos os campos do conhecimento humano. Percebemos mudancas diversas, também no
campo da politica, e ndo sé nos paises da Igreja da Reforma, mas também de acordo com o
gue podemos observar no caso de Portugal e Espanha, paises catdlicos que, por conta das
Guerras de Reconquista, ttm seu poder baseado em monarquias absolutistas, com o poder
centralizado na mao de monarcas coroados pelo Papa em detrimento da fragmentacdo de
poder que era caracteristica do agonizante periodo feudal. Essas mudancas relacionam-se ao
ambito politico, que é uma atividade humana que esta presente nos mais variados aspectos de
vivéncia da sociedade.

O termo politica ganha forma principalmente com Aristételes, quando este diz que “o
homem é um animal politico” (CHATELET, 2000, p. 15), e ele surge no contexto ateniense
de diferenciacdo entre costumes a serem vividos no ambito familiar (patriarcal, ndo
necessariamente familia nuclear) e aqueles costumes que deveriam reger a vida entre 0s
membros de diferentes grupos sociais, na polis. “Assim, regras costumeiras, no mais das
vezes deixadas a interpretacdo de tribunais que julgam em segredo, sdo substituidas por textos
claros e publicos: as leis” (CHATELET, 2000, p. 14), que vém para regulamentar a vida na
sociedade ateniense de Dracon, o reformador que exigiu publicizacdo transparente dos
argumentos que os juizes utilizavam na legitimacdo de suas sentencas, numa tentativa de
regularizar os abusos e excessos do Estado. Isso reforca ainda que somente na Cidade —
principio de convivéncia entre grupos sociais (familias) diferenciadas, onde precisa existir
regulamentacdo nessa vivéncia — é que o ser humano pode realizar a capacidade que € inscrita
na sua esséncia, ja que o ser humano, animal dotado do logos, da palavra, € quem pode falar
de maneira sensata, refletir sobre seus atos e sobre sua convivéncia com os demais. Ao longo
da historia, o termo “politica” tem ganhado os mais diversos significados.

Para Bobbio (1998), existem diversas formas de dominacgdo do ser humano sobre o ser

humano, sendo o poder politico apenas uma delas. Na tradicdo politica classica, que remonta
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ao filésofo grego Aristoteles, temos o poder paterno, o poder desp6tico e o poder politico.
Nos escritos do filésofo grego, vemos a distin¢do que € baseada dentro de quem € beneficiado
pelo poder: o paterno, pelo interesse dos filhos; o despoético, pelo interesse do senhor; e o
politico, pelo interesse de quem governa, assim como pelo de quem é governado, sendo que
ISSO ocorre apenas nas “formas corretas de Governo, pois, nas viciadas, o caracteristico ¢ que
o poder seja exercido em beneficio dos governantes” (BOBBIO, 1998, p. 955). Entretanto,
segundo o filésofo politico italiano, para encontrarmos uma tipologia moderna de forma de
poder e, consequentemente, uma tipologia moderna de politica, podemos diferenciar trés
classes dentro de um contexto amplo de poder: o poder econémico, o poder ideoldgico e o
poder politico. O primeiro baseia-se na posse de determinados bens, para induzir aqueles que
ndo os possuem a manter um determinado comportamento, principalmente no tocante a
realizacdo de um determinado tipo de trabalho. A posse dos meios de producdo garante uma
enorme fonte de poder para aqueles que tém em relacdo aos que ndo tém. Geralmente, “todo
aquele que possui abundancia de bens é capaz de determinar o comportamento de quem se
encontra em condicdes de pendria, mediante a promessa e concessdo de vantagens”
(BOBBIO, 1998, p. 955).

Contudo, o socidlogo alemdo Max Weber também nos apresenta um conceito
interessante de dominacgéo para ser trabalhado no presente contexto. Para ele, a dominagéo, ou
“a probabilidade de encontrar obediéncia a um mandato” (WEBER, 2003, p. 128), pode
encontrar diversos motivos para ocorrer. Segundo Weber, ela pode ocorrer a partir dos
interesses daquele que obedece, do costume, do afeto, da “inclinagdo pessoal do sudito”
(WEBER, 2003, p. 128). E as relagdes entre os dominadores e dominados, a dominagéo,
costuma apoiar-se em “bases juridicas” (WEBER, 2003, p. 128), nas quais esta fundada sua
legitimidade, e essas bases podem ser classificadas em trés tipos: a legal, a tradicional e a
carismatica.

A dominacao legal se d4 em torno de um estatuto, tendo como “tipo mais puro a
dominagdo burocratica” (WEBER, 2003, p. 128). Basicamente, segundo essa dominagé&o,
qualquer direito tem a possibilidade de ser criado e/ou modificado conforme um estatuto que
seja sancionado de maneira correta. Uma pessoa é obedecida ndo por um direito préprio, mas
por conta de uma regra estatutaria que “estabelece ao mesmo tempo a quem ¢ em que medida
se deve obedecer” (WEBER, 2003, p. 129). Ela ¢ caracterizada pelo fato de que aquele que
ordena também obedece, por sua vez, a uma lei ou regra “formalmente abstrata” (WEBER,

2003, p. 129), levando ao cumprimento de ordens e/ou obrigagGes sem motivos pessoais ou
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sentimentais, dentro de uma racionalidade formal ou mesmo de maneira objetiva, sendo que a
obediéncia gradua-se numa hierarquia de cargos.

Além do Estado, a dominacdo legal é presente também nas empresas ou em qualquer
outra unido que tenha um quadro administrativo que seja articulado dentro de uma hierarquia.
Porém, sdo nas organizages politicas modernas que encontramos 0s melhores exemplos deste
tipo de dominagéo, tendo inclusive o “quadro coercitivo heterocéfalo” (WEBER, 2003, p.
129): o aparato judicial e o policial cumprem essa funcdo. As semelhancas entre as empresas
e o0 Estado nesse contexto de dominacdo também transparecem no Vviés econdmico: 0
“contrato” da empresa com o empregado caracteriza uma dominagdo “legal” (WEBER, 2003,
p. 130). A burocracia ¢ “o tipo tecnicamente mais puro da dominagdo legal” (WEBER, 2003,
p. 130), embora nenhuma dominacdo seja somente burocratica, ja que estas ndo podem ser
exercidas somente por funcionarios.

A “dominagdo tradicional” (WEBER, 2003, p. 131) advém de uma crenga nas
santidades e poderes que existem ha tempos — ou que assim se fazem parecer. O mandatario é
o “senhor”, enquanto os que obedecem podem ser chamados de “suditos” ou, tratando-se de
uma instancia administrativa, podemos encontrar “servidores”. O poder pode ser considerado
autocratico, apoiado na tradicdo e na fidelidade, sendo que na tradicdo apoia-se também o
conjunto das ordens, e a violagao destas representa um perigo para a legitimidade do senhor e
de seu dominio. E dificil a criagdo de um novo conjunto de leis mediante as normas
tradicionais, pois o estatuto ¢ “valido desde sempre” (WEBER, 2003, p. 131), chancelado pela
sabedoria, por mais que o dominio do senhor esteja dividido entre a tradicdo, rigida, e pelo
arbitrio livre deste, no qual o0 mandatario age de acordo com seu bel prazer, seguindo pontos
de vista pessoais. Na instancia administrativa existe uma extensdo desta dindmica, na qual os
funcionarios/servidores sdo amigos, parentes, proximos de forma pessoal do senhor, que lhe
estejam ligados por lacos de fidelidade, deixando de lado a questdo burocratica da
“competéncia” (WEBER, 2003, p. 131), sendo a extensdao do poder do senhor também o
poder dos que movem a maquina administrativa.

Dentro dessa analise, podemos perceber alguns aspectos principais da dominacao
tradicional. Sua estrutura extremamente patriarcal, com os servidores recrutados por conta de
sua dependéncia pessoal em relacdo ao senhor, seja esta de forma patrimonial, como visto, por
exemplo, em escravos e servos, entre outros. Temos ainda a forma extrapatrimonial, com
classes que possuem determinados direitos. A administracdo ¢ “heteronoma e heterocéfala”
(WEBER, 2003, p. 132), ndo havendo direitos do que administra sobre seu cargo, mas

também néo existindo algum tipo de selecdo estamental para os funcionarios. Estes ndo séo
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seu senhor, mas sim pessoas independentes, cujo cargo lhes concede prestigio social, sendo
detentores de tais cargos por privilégio ou por compra, ndo podendo ser assim facilmente
tirados dos mesmos. Nessas relagdes, percebemos a falta da disciplina, no sentido burocréatico
da palavra, com as intera¢des regulamentadas por tradi¢do, privilégio ou mesmo “boa
vontade” (WEBER, 2003, p. 132).

Weber exemplifica a dominagdo tradicional com a questdo do pai de familia, que
assume uma autoridade legitimada por um habito inveterado, sendo a fidelidade da crianca
inculcada por meio da questdo educacional e de costume, com o ambiente doméstico
reproduzindo essas relacdes de dominio por meio da tradig&o.

Por fim, Weber nos apresenta a “dominagao carismatica” (WEBER, 2003, p. 134), que
acontece pela “devogao afetiva a pessoa do senhor e a seus dotes naturais” (WEBER, 2003, p.
134), podendo estes serem poderes magicos, heroismo, inteligéncia ou mesmo oratdria. Essa
dominagdo ¢ geralmente exercida em uma comunidade ou séquito, ¢ 0 mandante ¢ o “lider”
(WEBER, 2003, p. 135), que é obedecido exclusivamente por suas excepcionais qualidades, e
ndo por qualquer tipo de posigdo estatutaria ou tradi¢do, persistindo a dominagdo “enquanto
seu carisma subsiste” (WEBER, 2003, p. 135). O quadro administrativo tem como
caracteristica carisma e vocagdo, ndo possuindo uma qualificacdo profissional ou alguma
dependéncia pessoal, sendo desprovido tanto da competéncia como do privilégio dos tipos
anteriores.

O modelo administrativo, se € que pode ser chamado assim, ndo possui regras
estatutarias e/ou tradicionais. Entre suas caracteristicas podemos encontrar principalmente a
criagdo momentanea, decisbes particulares, ou seja, “o irracional” (WEBER, 2003, p. 135),
livre da tradicdo. Segundo Weber (2003, p. 135),

“Esta escrito, porém eu lhes digo” vale para o profeta, enquanto para o herdi guerreiro as
ordenagdes legitimas desparecem diante da nova criagdo pela forca da espada e, para o
demagogo, em virtude do “direito natural” revolucionario que ele proclama e sugere.

Jurisdicdo, conciliacdo e sentencas, e suas aceitacGes, ocorrem também de maneira
carismatica, desde que ndo haja uma oposicdo igualmente munida e apoiada pelo carisma.
Nesse contexto, encontramos uma disputa de lideres que deve ser resolvida pela “confianca da
comunidade” (WEBER, 2003, p. 135), na qual o direito s6 pode pertencer a um dos lados,
enguanto ao oponente cabe a injustica passivel de castigo.

A caca, a bravura militar, empreendimentos que requerem um lider com qualidades
excepcionais, sdo a “drea mundana da lideranca carismatica” (WEBER, 2003, p. 136), ao

passo que a magia lhe concede um dominio no “ambito espiritual” (WEBER, 2003, p. 136). A
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dominacdo carismatica é presente em praticamente toda a histéria da humanidade e reside
quando se cré no profeta ou se tem reconhecimento pelo guerreiro ou o orador competente.

O poder ideologico é baseado na influéncia de ideias formuladas e expostas de
determinadas maneiras, geralmente por uma pessoa com autoridade e mediante determinados
processos, como por exemplo, dos sacerdotes medievais (como a prépria figura do Lutero),
até os intelectuais e cientistas das sociedades modernas, ja que é por meio destes que 0s
valores se difundem, consumando o processo de socializacdo que é necessario para manter o
grupo social ao qual se destinam coeso e integrado. Por fim, Bobbio argumenta que o poder
politico esta baseado na posse de instrumentos de coercao, pois tem a posse dos instrumentos
pelos quais se exerce a forga fisica. Para ele, essas trés esferas de poder

fundamentam e mantém uma sociedade de desiguais, isto é, dividida em ricos e pobres com
base no primeiro, em sabios e ignorantes com base no segundo, em fortes e fracos, com
base no terceiro: genericamente, em superiores e inferiores (BOBBIO, 1998, p. 956).

Entretanto, longe de tornar-se reducionista em sua analise do poder politico, o filésofo
italiano continua argumentando que o poder politico, ou o poder da forga, é que submete os
outros dois poderes, pois 0 poder coativo é aquele ao qual recorrem todos 0s grupos sociais
em Ultima instancia, seja para se defenderem de ataques externos ou para manterem a coesdo
do grupo em caso de insurrei¢des por conta das desigualdades sociais destes grupos, conforme
a citacdo acima. Os escritores politicos ha séculos vém diferenciando os poderes numa
estrutura tripartite, que engloba o poder espiritual (que podemos classificar enguanto
ideoldgico), o poder temporal, ou do dominium (o poder econémico), e o poder do imperium
(ou o poder politico). Essa estrutura pode ser vista até mesmo dentro da analise marxista de
estrutura e supra-estrutura, guardando as devidas compreensdes terminologicas da super-
estrutura, j& que Marx coloca os poderes ideoldgicos e politicos dentro da definicdo das
relacdes de producdo (BOBBIO, 1998).

E importante salientar ainda que por mais que o poder politico tenha a possibilidade de
recorrer a forca, ndo é essa sua caracteristica fundamental, ja isso, por si s6, ndo é o elemento
fundamental para justificar a existéncia deste poder. A principal caracteristica do poder
politico € o monopolio do uso da forca em relacdo a todos 0s grupos sociais dentro do
contexto em questdo. Para isso, basta lembrarmos da teoria hobbesiana, que fundamenta a
teoria moderna de Estado, em que os seres humanos renunciam de seu direito a forga para
entregd-lo a um orgdo regulador que pode, inclusive, utilizar-se desta forca contra eles
proprios.

Bobbio (1998) ainda nos mostra que para a concep¢do moderna de politica vem
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subtraido do dominio de vida religiosa por conta do cristianismo, contrapondo o poder
espiritual ao temporal, novidade em relagdo ao mundo antigo. J& o despontar da economia
mercantil burguesa retira do poder politico, em tempos de mercantilismo e monarquias
absolutistas, o0 dominio das relacdes econémicas, originando a contraposicdo (terminologia
hegeliana) da sociedade civil a sociedade politica, fato também ignorado na sociedade antiga
classica. De maneira simbolica, poderiamos dizer que ¢ a busca da delimitagdo entre “o que ¢
de César e o que ¢ de Deus” (e nessa concepcao de Deus podemos voltar a Erich Fromm e
seus idolos, substituindo facilmente Deus por “Mamon!*’). Por isso, tracamos aqui a
diferenciacdo entre a filosofia politica classica, que é baseada no estudo das estruturas da
vivéncia social na pdlis, entendendo esta enquanto um conceito social atemporal, e a filosofia
politica pds-classica, que esta sempre na busca dos limites do politico e do ndo-politico.

Eagleton (2003) afirma que “cultura” ¢ uma das palavras mais complexas, rivalizando
com “natureza”, mas entende que, pela analise etimoldgica, cultura deriva de natureza. Com o
passar de alguns significados que a palavra tomou ao longo do tempo, de inicio “cultura”
poderia ser entendida como um processo material, que aos poucos se transferiu “para questoes
de espirito” (EAGLETON, 2003, p. 10), acompanhando, a0 menos metaforicamente, o
desenrolar da propria humanidade, “da vivéncia rural para a urbana, da criagdo de porcos a
Picasso, de lavrar o solo a divisdao do &tomo” (EAGLETON, 2003, p. 10). Para os marxistas, a
palavra engloba em um conceito Gnico a base e a superestrutura. O autor ainda sugere que
escondido por tras da vontade que ha em ouvir “pessoas cultas” (EAGLETON, 2003, p. 10)
possa estar escondida “uma memoria coletiva de seca e fome” (EAGLETON, 2003, p. 10).

A raiz latina da palavra cultura, colere, pode confundir-se com o termo colonus, por
conta do uso de ambos para designar a questdo de “habitar”, mas colere também da vazao ao
termo cultus, que no termo religioso vai ser o “culto”, a0 mesmo passo que na Idade Moderna
a nocgao de cultura vem a querer ocupar o lugar de uma divindade transcendente. As chamadas
“verdades culturais” (EAGLETON, 2003, p. 10), a arte elevada ou mesmo a tradicdo de um
grupo tornam-se por vezes verdades sagradas, dignas de protecdo e reveréncia, legando a
cultura a imponéncia da autoridade religiosa (EAGLETON, 2003; LE GOFF, 1990,
TILLICH, 2009). Esse status religioso, transcendental, faz com que as ideias de “ocupacio e

invasdo” (EAGLETON, 2003, p. 11) da cultura sejam extremamente desconfortaveis, levando

14 Mamon é um termo genérico que tem diversos significados, mas geralmente vinculados a riqueza e/ou
avareza, sendo uma transliteracdo de uma palavra hebraica (Mamom), que em sua traducdo literal significa
dinheiro. Na Biblia, ela é usada por Cristo quando este diz que ndo se podem servir a dois senhores, no
Evangelho de Lucas, 16:13. Dependendo da traducéo, 1é-se Mamon ou mesmo riquezas.
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a cultura a localizar-se atualmente entre extremos positivos e negativos. A cultura torna-se um
conceito raro, ao passo que é essencial para diferentes polos politicos, da esquerda a direita.

Além de uma transicdo historica, o termo “cultura” traz consigo ainda diversos
questionamentos filosoficos, como liberdade, determinismo, fazer, sofrer, mudanca,
identidade, entre outros (EAGLETON, 2003). O termo sugere também uma questdo dialética
entre a ideia de artificialidade e natural, numa correlagdo de “o que fazemos ao mundo e o que
o mundo nos faz” (EAGLETON, 2003, p. 11), levando-nos a pensar em uma natureza ou
mesmo matéria-prima que extrapola nossa existéncia, ainda que essa matéria-prima necessite
de uma forma humana, legando assim um dimensionamento “construtivista” (EAGLETON,
2003, p. 11).

Porém, existe ainda outro sentido no qual a palavra “cultura” pode tomar duas direcdes
contrarias, no momento em que ela propde uma divisdo dentro de n6s mesmos, separando a
parte que se “cultiva e refina, e aquilo dentro de nds, seja 14 o que for, que constitui a matéria-
prima para esse refinamento” (EAGLETON, 2003, p. 15). Se pensarmos na cultura como uma
“autocultura” (EAGLETON, 2003, p. 15), ela pode postular dualidades entre questdes que
podemos classificar até mesmo como superiores e inferiores, tais como “vontade e desejo,
razdo e paixdo, dualidade que ela [a cultura], entdo, prople-se imediatamente a superar”
(EAGLETON, 2003, p. 15), concedendo a natureza a faculdade de ndo constituir apenas o
mundo, mas também o eu. A palavra “natureza”, assim como a “cultura”, pode ter enquanto
significado o que nos rodeia, como o que nos preenche, equalizando nossos “impulsos
destrutivos internos [...] [e as] for¢as anarquicas externas” (EAGLETON, 2003, p. 15). A
cultura torna-se um meio de autossuperacao e autorrealizacao, celebrando e disciplinando o eu
de maneira estética e ascética, num processo concomitante. Para Eagleton (2003), assim como
a palavra “cultura” realiza em nos uma transferéncia do carater da natureza para o espirito, ao
mesmo tempo sugere a existéncia de uma afinidade entre eles.

Assim, nesse contexto de construcdo e desconstrucdo interna do ser, temos a unido do
agir e do passivo, daquilo que desejamos ardentemente e daquilo que nos é simplesmente
entregue. Dessa forma, assemelhamo-nos a natureza enquanto devemos ser moldados a forca,
mas nos afastamos dela pois conseguimos realizar esse ato de maneira autdbnoma,
principalmente pela autorreflexo que a natureza ndo pode realizar. Sendo assim, Eagleton
(2003) utiliza a metafora religiosa ao dizer que somos “argila em nossas proprias maos, ao
mesmo tempo redentores e impenitentes, padre e pecador em um e mesmo corpo”
(EAGLETON, 2003, p. 16). Ele ainda pondera que a nossa natureza ndo consegue por conta

propria “se elevar espontaneamente a graca da cultura” (EAGLETON, 2003, p. 16), ao
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mesmo tempo em que essa graca ndo pode ser forgada sobre a natureza humana, pelo
contrario, a cultura precisa ser uma poténcia dentro da natureza, para que em conjunto,
contando com as tendéncias que sdo inatas ao ser, leve ambos a transcendéncia. Entretanto,
essa necessidade que existe em relacdo a cultura expressa uma falta que € inerente a natureza,
aquilo que nos diferencia dos demais animais. Para Eagleton (2003, p. 16), “se existe uma
historia e uma politica ocultas na palavra ‘cultura’, ha também uma teologia”.

Porém, essas transformacgdes ndo podem ser apenas autbnomas, podem ser ainda algo
que se faca a nos, especialmente pela figura do Estado. “Para que o Estado floresca, precisa
incutir em seus cidaddos os tipos adequados de disposicdo espiritual; e € isso 0 que a ideia de
cultura ou Bildung significa” (EAGLETON, 2003, p. 16). Na sociedade civil, as pessoas
vivem com interesses contrarios, em antagonismos, entretanto, o Estado assume um papel de
transcendéncia para reconciliar essas divisdes de maneira harmoniosa. Contudo, para que isso
aconteca, “o Estado ja tem que ter estado em atividade na sociedade civil, aplacando seus
rancores ¢ refinando suas sensibilidades, e esse processo € o que conhecemos como cultura”
(EAGLETON, 2003, p. 16). A cultura seria como uma “pedagogia ética” (EAGLETON,
2003, p. 16) que nos capacita a exercer a politica enquanto cidadaos, liberando o ideal de cada
um ou mesmo incentivando o ser coletivo que existe nos individuos, que encontra “sua
representacdo suprema no ambito universal do Estado” (EAGLETON, 2003, p. 17). O Estado
seria entdo a propria cultura encarnada que representaria a humanidade que temos em comum.

Fazer um movimento de priorizar a cultura acima da politica, fazendo primeiro seres
humanos e, por conseguinte, cidaddos, pode significar a movimentacao da politica para uma
dimensdo mais profunda da ética, a partir da tentativa de transformacdo de individuos em
cidaddos responsaveis. No entanto, se entendermos o conceito “humanidade” enquanto uma
comunidade ausente de conflitos, ndo se discute o predominio da cultura sobre a politica, mas
sobre um viés especifico de politica. Tanto a cultura quanto o Estado podem ser encarados
como uma utopia ao desejarem abolir lutas no carater imaginario para nao resolvé-las a nivel
politico. Ou seja, aqueles que defendem a necessidade de “um periodo de incubacgao ética para
preparar homens e mulheres para a cidadania politica sdo também aqueles que negam a povos
colonizados o direito de autogovernar-se” (EAGLETON, 2003, p. 17). Isso exemplifica como
sdo o0s interesses da politica que controlam os culturais e, assim, definem versdes singulares
de humanidade. O papel da cultura entdo pode ser refinar os seres politicos sectarios,
resgatando destes o espirito, retirando do temporal aquilo que é imutavel. A cultura é como se
fosse um “sujeito universal agindo dentro de cada um de nos, exatamente como o Estado ¢ a

presenca dentro do ambito particularista da sociedade civil” (EAGLETON, 2003, p. 18).



37

Sendo assim, a cultura ndo esta isolada da sociedade, mas também n&o coaduna
totalmente com esta, sendo cimplice e critica da vida social a0 mesmo tempo. A cultura vird a
ser “o mecanismo daquilo que mais tarde sera chamado de ‘hegemonia’, moldando os sujeitos
humanos as necessidades de um novo tipo de sociedade politicamente organizada”
(EAGLETON, 2003, p. 19). Porém, para assumir esse papel, a cultura deve ser uma critica da
desconstru¢do permanente, “ocupando uma sociedade irregenerada a partir de dentro para
derrubar sua resisténcia as acdes do espirito” (EAGLETON, 2003, p. 19), discurso este
altamente religioso dentro das estruturas teoldgicas propostas pela prdpria questdo da
correlacdo de Paul Tillich (1936; 2009). J& na Idade Moderna, a cultura viria a se transformar
em uma arma ideol6gica, sendo uma critica social isolada ou mesmo um processo mantenedor
do status quo. Para ilustrar essa ideia, basta pensarmos nos conceitos “cultura” como
mantenedora do ideal de “civilizacdo” do século XIX, sendo que esta ultima carregava a
tensdo por vezes geradora de dlvida entre conduta polida e comportamento ético. Tanto
“cultura” quanto “civiliza¢do” permanecem sindnimos no contexto do lluminismo, enquanto
este cré no “culto do autodesenvolvimento secular e progressivo” (EAGLETON, 2003, p. 20),
percebendo-se diferencas nos conceitos entre franceses e aleméaes®®, por exemplo, sendo que
“civilizacao” poderia ser entendido de uma forma mais abrangente, reduzindo as diferencas
nacionais, ao passo que “cultura” as destacam.

Conforme apontado anteriormente, religido e cultura podem ser consideradas duas
faces da mesma moeda (TILLICH, 2009) e se correlacionam dentro de uma construcédo
cultural e do ser. Entretanto, dentro da teologia e da filosofia protestante, muito além dessas
disputas sociedade versus Igreja pela primazia sobre o ser, ha 0 “o agir de Deus, que coloca-se
contrario a lgreja e a sociedade, e cria a congregagdo invisivel”!®. O agir de Deus € o
elemento criativo na historia da Igreja e da cultura, pois este despedaca (shatter) as pretensdes
das instituicGes de serem hegemdnicas. Por conta disso, para Tillich (1936), o protestante é
livre, tanto em relacdo a sociedade quanto a Igreja: “E porque somos livres de ambas, somos
livres para ambas™’ (p. 236). Eis o grande diferencial do protestantismo em relagdo ao
catolicismo: a liberdade em relacdo a Igreja institucionalizada. A Reforma vem para derrubar
a instituicdo totalizante que era a Igreja medieval e legar ao ser a ligagdo direta com o

transcendente, a despeito de qualquer institucionalizacao, seja ela da sociedade ou da Igreja.

15 Enquanto a “civilizagdo” para os franceses englobava 0 viés politico, econdmico e técnico, a “cultura” para os
alemdes incluia um referencial religioso, artistico e intelectual (EAGLETON, 2003).

16 “Act of God, which turns alike church and society and creates the invisible congregation” (T. do A.).

17 «“And because we are free from both, we are therefore also free for both” (T. do A.).
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Essa visdo contestadora da absolutizacdo de qualquer esfera humana, seja ela politica
ou religiosa, é presente em outros tedlogos. Um deles, autonomeado anarcocristdo, o tedlogo
estadunidense Vernard Eller, elabora a nocdo de “arquia”®® [arky]*®, que seria a premissa de
qualquer instituicdo, discurso ou ideologia de querer assumir o papel de absoluto mediante o
humano. Eller contesta radicalmente essas premissas, baseado principalmente nas obras do
tedlogo suico Karl Barth e do fildsofo e professor de direito francés Jacques Ellul (2010).
Barth, contemporaneo de Paul Tillich, é ainda mais radical em suas perspectivas, chegando a
negar qualquer possibilidade do ser humano poder entender ou compreender os designios do
absoluto. Mesmo politicamente, os te6logos alemdo e suico discordam. Tillich é um dos
fundadores do movimento do socialismo religioso no entre guerras na Alemanha, ao passo
que Barth condena o envolvimento politico partidario e mesmo o ideal socialista, ao afirmar
que “o revolucionario [socialista] em seu titanismo, justamente por estar, em sua origem, tao
mais proximo da verdade, ¢ tanto mais perigoso ¢ mais ateu que o reacionario” (BARTH,
2000, p. 736). E uma critica profunda e que revela muito dos embates que a teologia viria a
desempenhar dentro de si propria.

Ainda nessa discussdo sobre a divinizacdo (ou absolutizacao) da politica, encontramos
a obra do fildsofo inglés Simon Critchley (2012), The Faith of the Faithless®, na qual o
autor argumenta que politica e religido parecem fazer parte de um triangulo fatal, cujo terceiro
vértice é a violéncia, onde nos movemos precipitadamente, onde uma violéncia
religiosamente justificada é o meio para um fim politico. Para expor isso, Critchley (2012)
remonta ao Contrato Social de Rousseau, de 1762, no qual o filésofo francés argumenta por
meio de seu conceito de lei, no qual a Gnica lei que pode ser seguida em um governo legitimo
é a lei que acontece por meio da vontade geral. Ou seja, a lei deve ser autbnoma, mas que
autoridade ela teria? Ai entra Rousseau e sua questdo sobre o legislador: para que uma lei
tenha autoridade sobre uma comunidade, é necessaria a existéncia de um legislador alheio a
comunidade, um forasteiro que comece 0s arranjos constitucionais do governo. A autonomia
da lei precisa de heteronomia em sua fonte para que seja garantida a lei do governo, buscando

um conceito imanente de legitimidade em alguma instancia transcendente.

18 No original arky. Como conhecido, o termo grego Arché significa "autoridade” e "governante". E usada para
indicar poderes humanos e espirituais. Este vocébulo pode significar também "esfera de influéncia" de vérios
poderes. Possivelmente, este termo refere-se a poderes espirituais que exercem dominio ou influéncia sobre
vastas regifes celestes (Ef 3:10; 6:12). "Principe" ou "Soberano”, também vém do grego "Archon"- Jo 14:30.
Para Eller, o termo vem das Epistolas de Paulo, e traduz-se basicamente por principados.

19 Para mais informagdes, ver a obra Christian Anarchy: Jesus' Primacy Over the Powers, disponivel no site
http://www.hccentral.com/eller12/ e traduzido e distribuido pelo autor da dissertagdo mediante as instrugdes de
uso da obra por parte de Vernard Eller.

20 A fé dos infiéis, sem tradugdo no Brasil.
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Por conta disso, o0 autor afirma que a politica é de fato concebida sem religido, mas a
questdo é se ela pode ser praticada sem algum tipo de dimens&o religiosa. Para ele, a historia
das formas politicas pode ser melhor visualizada como uma série de metamorfoses da
sacralizacdo [metamorphoses of sacralization]. Na sua obra, Simon Critchley (2012) nos
demonstra dois exemplos disso. No caso dos estados ditatoriais e/ou autoritéarios, da-se a
impressdo de que se os seres humanos sdo oriundos de um pecado original, entéo a politica é
0 modo de proteger as pessoas de si mesmas, enquanto politicas utopicas baseadas em um
modelo otimista acerca da natureza humana estéo historicamente conectadas com formas de
milenarismos.

Nesse contexto de discussdo, encontramos também a figura do sociélogo e tedlogo
luterano Peter Berger (1985), que afirma que a sociedade ndo resulta somente da cultura, mas
¢ uma condicdo necessaria desta. Para ele, a coercividade desta sociedade ndo esta nos
mecanismos que realizam o controle social, mas na capacidade que ela tem de se impor
enquanto realidade, pois muitas vezes “os programas institucionais sdo dotados de um status
ontologico a tal ponto que nega-los equivale a negar o proprio ser” (BERGER, 1985, p.37).
Assim, estes programas podem ganhar um carater sagrado, que pode ser entendido como algo
que estad alheio as rotinas diarias do ser humano, podendo até mesmo serem vistos como
perigosos. “Assim, o cosmos postulado pela religido transcende, € a0 mesmo tempo inclui, o
homem” (BERGER, 1985, p. 39), e essa realidade dirige-se ao ser humano a0 mesmo passo
em que ordena e dota de significado a sua vida.

Voltamos aqui ao questionamento que vimos a pouco: se € possivel a politica ser
praticada sem religido. A politica pode ser efetiva enquanto modo de formar, motivar e
mobilizar pessoas sem algum tipo de dimenséo, se ndo fundamentacdo, que seja religiosa, que
apele ao transcendente, a algo externo? Para Critchley (2012), Rousseau nos traz a expressao
que define a politica moderna: é a quebra com qualquer conceito de natureza e lei natural, e
deve ser baseada em conceitos de soberania popular, livre associagéo, igualdade e autonomia
coletiva sendo entendida na qualidade de autodeterminacdo de uma pessoa. Mesmo assim,
para esse conceito moderno se tornar efetivo, deve ter uma dimensao religiosa.

E dentro desses debates, dessa capacidade desuniformizante que o protestantismo
oferece como referencial de analise, “entendemos o protestantismo como a concretizagdo
histérica especial de um principio universalmente significante” (TILLICH, 1992, p. 13), pois
0 principio protestante ndo é uma ideia fechada, seja ela religiosa, politica ou cultural, ndo se
submetendo as variantes histéricas. E sim “um critério absoluto de julgamento de todas as

religibes e de todas as experiéncias espirituais; situa-se nas suas bases” (TILLICH, 1992, p.
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14). O principio protestante é inexorével, ja que o principio da justificacdo pela fé (sola fide)
ndo compete somente & vida ético-religiosa, mas também a intelectual-religiosa. Sé&o
justificados pela fé aqueles que pecam, mas também aqueles que duvidam. A duvida, mesmo
de Deus, ndo nos separa do absoluto transcendente, a divida reside em todas as duvidas
existenciais, levando assim a fé, encarada como Unica verdade possivel, ainda que a Unica
verdade possivel seja falta de verdade. A presenca do divino, do absoluto, d&-se quando essa
experiéncia de duvida e construcdo da verdade ou da ndo-verdade acontece nas profundezas
do ser e torna-se a nossa “preocupagdo suprema” (TILLICH, 1992, p. 16), levando aqueles

que duvidam a serem justificados no proprio pensamento. Por isso, é importante lembrar que:

Quando observamos o protestantismo apenas como forma especial de denominacéo cristd a
que nos ligamos por lagos de tradi¢do e fe, talvez ndo percebamos que é também importante
fator dentro do processo histérico mundial que influencia todos os outros fatores na mesma
medida em que é também por eles influenciado. A “visdo de dentro” funciona da mesma
maneira. A visdo interna do protestantismo baseada na experiéncia existencial de seu
significado e poder, modifica fortemente a “visdo de fora” (TILLICH, 1992, p. 13).

Assim, é necessario lembrar também que dentro desta visdo teoldgico-transcendental o
sagrado engloba tanto o sagrado quanto o secular, e ser religioso significa estar preocupado de
maneira incondicional, sem se importar se a preocupacao vai se expressar de forma secular ou
religiosa, j& que ndo existe dimensdo alguma da vida que néo se relacione ao incondicional, a
preocupacdo suprema (TILLICH, 1992).

E guando afirmamos que a religido € um dos aspectos do ser, queremos afirmar que, de
determinado ponto de vista, 0 espirito humano se apresenta religioso. E esse ponto de vista é 0
que parte das profundezas do espirito, legando a religiosidade ndo uma funcéo especifica, mas
sim a profundidade que é presente em todas as fung¢bes. Agora, cabe a pergunta de por que a
religido estd relegada a uma mera funcdo ou atividade, seja ela mitoldgica, de culto ou
devocao nas instituigdes eclesiasticas. Para Paul Tillich (2009, p. 45), € por conta “da tragica
alienacdo da vida espiritual em face de seu fundamento e profundidade”, pois tanto a religido
guanto o mundo secular sdo fundamentados na religido, ou seja, na experiéncia da
preocupacdo suprema, que toma o ser. Ao nos darmos conta disso, a religido retoma seu
verdadeiro lugar na vida espiritual humana, na profundidade, naquilo que concede substancia,
significado ultimo, recolocando o ser humano no conflito decisivo entre tempo e espaco, alem
da filosofia grega do eterno retorno, fundamentando que o ser e sua preocupacgao devem estar
além de qualquer idolo (FROMM, 1975), assim como foi com Abrado e a “sua parentela”, o
romper com lagos incestuosos (FROMM, 1975) de familia ou terra, ou nagdo, ou os profetas
do Antigo Testamento, que protestam contra o culto do estabelecimento da nacédo de Israel e

de sua ética e sua politica. O mesmo se da na Idade Média frente a Igreja Catdlica e como 0s
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profetas da Escola de Frankfurt, que Tillich (2009, p. 76) chama de “vozes para indicar que o
mandamento dado a Abrado ndo foi esquecido” frente ao “vcuo onde penetram os antigos
deuses pagdos do solo e do sangue, da raga e da nac¢do”, referindo-se ao contexto nazista, que
levou a Igreja alemd a aderir ao regime que era totalmente anticristdo, especialmente por suas
questdes iddlatras.

Esse vacuo podemos encontrar nas interpretacdes de Walter Altmann (1994) sobre as
interpretacdes da doutrina dos reinos. Para ele, encontramos algumas diversas interpretacoes
ou usos dos exemplos de separacdo Igreja e Estado. A primeira seria aguela que conhecemos
na qualidade de “demonizagdo do politico” (ALTMANN, p. 163). O que ocorre no mundo
politico pertence ao mundo caido, sujo, humano, ndo competindo ao cristdo, ser renascido,
participar do mesmo. Essa € uma visao bastante presente no movimento pentecostal brasileiro
nas décadas de ditadura militar e pos-regime, que mais tarde, paulatinamente, daria espaco ao
jargdo “irmdo vota em irmdo” dentro do fenbmeno de surgimento da bancada evangélica no
cenario da politica brasileira recente (FRESTON, 1993).

Outra interpretacao latente ¢ a da “autonomia do politico”. Esta enxerga a distin¢ao total
entre Estado e Igreja, mas ndo demoniza o politico. Pelo contrario, tem uma visao otimista do
Estado, enxergando a este enquanto criacdo de Deus, e que por isso € bom. Nesse contexto,
ndo caberia a Igreja interferir no Estado, pois ele, a politica e a economia se regem por leis
préprias, com uma racionalidade que lhes é inerente. A presenca da Igreja levantaria
problemas principalmente se suscitasse questbes de ordem espiritual nesse contexto
especifico-técnico. A Igreja deve caber o &mbito moral-privado, mas ndo questdes que cabem
a racionalidade técnica, tais quais a politica, a social e a econdbmica. H4 um otimismo em
relacdo a técnica e aos técnicos (ELLUL, 1968), sendo legado a estes e seus conhecimentos a
resolucdo dos problemas sociais. Essa interpretacdo é tentadora, principalmente para o
protestantismo. Para entender essa tentacdo, basta recapitularmos exemplos como a Igreja
Luterana no contexto do Terceiro Reich?!, ou mesmo nos Estados Unidos, onde a Igreja da
seu aval a racionalidade propria dos Estados.

Existe ainda uma terceira interpretacdo, que Walter Altmann (1994) julga ser a mais

aproximada da Doutrina dos Dois Reinos de Lutero. Essa € a que o autor chama de “Alianga

2L O regime totalitario hitlerista forca as Igrejas Protestantes a juntarem-se a Igreja Protestante do Reich,
apoiando a ideologia nazista. Tal fato levou alguns te6logos e pastores a fundarem a Igreja Confessante ou
Confissional, uma Igreja clandestina, que fez a Declaragdo Teoldgica de Barmen (1934), o qual reafirmava que a
Igreja Protestante alema ndo poderia ser um érgéo do Estado para legitimar 0 nazismo, mas sim um grupo sujeito
somente as ordens do Evangelho biblico. Um dos nomes mais conhecidos da Igreja Confessante é o do tedlogo
alemdo Dietrich Bonhoeffer, que se opfe a Hitler desde a ascensdo deste ao poder, sendo preso em 1943 e
enforcado em 1945, sob ordens expressas de Hitler. Bonhoeffer é considerado um dos martires da Igreja
moderna.
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entre Igreja e Estado” (ALTMANN, 1994, p.165). A separacdo entre as instancias ainda
existe, mas transforma-se em uma cooperacédo ativa, consciente e deliberada. Entretanto, em
qualquer contexto de divisdo de poderes, cabe um questionamento em relacdo a supremacia
de qual esfera devera predominar, e esse € um equilibrio delicadissimo.

Quando a supremacia cabe a Igreja, esta detém tanto a “palavra” quanto a “espada”,
para usarmos termos do proprio Lutero. Os exemplos histéricos mais contundentes que
podemos encontrar para ilustrar a supremacia da Igreja € a propria ldade Média ou entdo, fora
do ambito cristao, os regimes islamicos. Ja na supremacia estatal, temos a Igreja circunscrita a
um campo especifico, limitado, no qual o Estado chega até mesmo a utilizar-se dela para sua
legitimacgdo ideoldgica. Para ilustrarmos esse contexto, podemos usar as proprias Igrejas
Luteranas. Lutero protesta contra o dominio da Igreja sobre o Estado. O desenrolar do
processo historico mostra a divisdo da cristandade em duas, o0 oposto da vontade de Lutero.
Na Alemanha, contudo, os principes levam a tarefa organizacional adiante e sdo apoiados pelo
reformador, que institui medidas provisorias, as quais acabam por se tornarem definitivas, tais
como o estabelecimento de Igrejas territoriais, a afiliacdo religiosa do principe seria a dos
suditos, confisco de propriedades eclesiasticas, designacao de sacerdotes e bispos pelo Estado,
entre outras.

Outro exemplo, mais proximo de nossa realidade, ¢ a unido “palavratespada” na
conquista e na submissdo da Ameérica Latina. Essa unido ocorre para o dominio das
populacgdes indigenas e para a manutencdo da escravidao. Isso deixa claro que é o Estado que
manda 0s missionarios ou que permite a instalacdo de missGes de cunho religioso. Além
disso, os interesses econdmicos atendidos nesse cenario de mercantilismo absolutista vém
para atender as demandas dos Estados europeus. Independente do caso, notamos o
fortalecimento dos interesses dominantes. A pergunta que nos ronda é a seguinte: Quem sdo
0s grandes ausentes nesses processos e/ou modelos? Em um dos processos vemos, dentro do
contexto cristdo, Deus ausente. No outro, o povo ndo se encontra. A reflexdo néo parte do
paradigma das necessidades do povo nem da vontade de Deus.

A historia, o ser humano e as instituicdes sdo palco do conflito entre a justica e a
injustia, a “velha” e a “nova” realidade. E importante frisar que ninguém, nem mesmo a
Igreja, pode alegar ser o “novo”, a0 MesmMOo passo em que ninguém precisa se conformar com
o “velho”, pois a partir de Cristo, 0 reino (o “novo”) é vindo a Terra. Por conta disso, a
relagdo Estado-Igreja deve ser colocada no paradigma maior da vontade de Deus e da

realidade em conflito. Por isso, a discussdo ndo cabe somente na relacdo desses dois ambitos,
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mas sim como estes refletem a “nova” ou a “velha” realidade, se buscam a justiga ou a
injustica.

Dentro desse conceito, podemos imaginar diferentes variantes. A primeira poderia ser
uma situacdo tdo opressora e deturpada que tanto o Estado quanto a Igreja encontram-se
instalados na “velha” realidade, dentro de uma “santa” alianca para a dominagdo. Uma
segunda variante seria uma realidade inversa, na qual a Igreja é um instrumento de comunhéo
e libertacdo, ao passo que o Estado se posiciona na defesa dos oprimidos, promovendo uma
sociedade mais justa e igualitaria. Como ainda ndo temos o reino consumado, essa
possibilidade apenas acontecera numa maneira relativa, demandando uma vigilancia critica
sobre ambas as instituicGes. Serdo dificeis casos puros, pois sempre haverd os mais diversos
contextos perpassando as pessoas, a Igreja, o Estado e as demais instituicdes.

Voltando a Lutero, a imagem dele como subserviente as autoridades é muito difundida.
Entretanto, temos o registro de diversas criticas que ele realizou. Em seu escrito “Da
autoridade secular”, de 1523, ¢ exposta a dignidade e o peso do oficio politico, no contexto de
apreensdo de exemplares do Novo Testamento traduzidos por Lutero. O reformador
argumenta que os lideres politicos ndo tém autoridade sobre a consciéncia das pessoas e ndo
podem se utilizar da “espada” para impor uma fé. Ele chama de “ave rara” o politico que
segue principios de justica, e diante de abusos como esse, afirma que os cristdos devem
obedecer antes a Deus do que as autoridades humanas, devendo fazer a critica e resistir
pacificamente, estando dispostos até mesmo a sofrer o martirio.

Cabe ressaltar ainda uma interpretacdo de Lutero do Salmo 82:

1 Deus esta na congregacdo dos poderosos; julga no meio dos deuses.

2 Até quando julgareis injustamente, e aceitareis as pessoas dos impios? (Seld.)

3 Fazei justica ao pobre e ao 6rfdo; justificai o aflito e o necessitado.

4 Livrai o pobre e 0 necessitado; tirai-os das méos dos impios.

5 Eles ndo conhecem, nem entendem; andam em trevas; todos os fundamentos da terra vacilam.
6 Eu disse: Vs sois deuses, e todos vos filhos do Altissimo.

7 Todavia morrereis como homens, e caireis como qualquer dos principes.

8 Levanta-te, 6 Deus, julga a terra, pois tu possuis todas as nagoes.

O reformador critica os principes que, vendo-se agora livres do papado, querem colocar-
se acima até mesmo dos ensinamentos cristdos, desejando calar cada pregador que o0s
criticava, acusando-os de serem “subversivo e rebelado contra a autoridade instituida por
Deus” (LUTERO apud ALTMANN, p. 173, 1994). Ainda do Salmo 82, Lutero distingue trés
tarefas para as autoridades politicas: garantir a liberdade de pregacdo do Evangelho, a defesa

do direito e da justica dos fracos e desamparados e, por fim, garantir ordem, paz e protecdo
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dos necessitados. E importante notar que a ordem destas tarefas néo ¢ casual. Na interpretacéo
luterana dos dois reinos, o Evangelho deve fluir livremente antes de qualquer acdo para que a
critica feita por este limite o poder politico. Além disso, a perspectiva da protecédo, da acdo do
governo, parte sempre do necessitado.

Frente a isso, precisamos entender o contexto historico e os desdobramentos da
“Doutrina dos Dois Reinos”. Lutero, longe de separar evangelho e politica, faz uma distingao
de competéncias. A quebra do predominio do poder eclesiastico sobre o politico foi uma
libertacdo historica que Lutero lega. Entretanto, é preciso tomarmos cuidado com o
predominio do politico. Basta lembrarmos dos contextos de abertura politica das ditaduras
militares da América Latina. Em muitos paises, houve o apoio ou mesmo a omissdo das
Igrejas a0 mesmo tempo em que estas, com determinadas alas, ofereceram resisténcia ao
regime. E esta resisténcia ndo se deu apenas por meio da denuncia profética, mas também por
meio da organizacéo popular no &mbito religioso.

Claro, a instrumentalizacdo das lIgrejas pode ser um problema, e lhes cabe se
salvaguardar deste, buscando vigiar sobre sua propria identidade. Porém, ndo deve existir
também a ilusdo de que a Igreja deva dominar o povo e utilizar-se do Estado em prol de seus
interesses. Essa visdo ¢ facil de ser detectada na chamada “bancada dos evangélicos” e afins,
em que diversos projetos de interesse da sociedade encontram resisténcia por conta de
interpretacdes diversas da Biblia, deixando muitas vezes de atender demandas de grupos
especificos da sociedade. A principio, essa instrumentalizacdo ndo € observada de forma
concreta da cidade de Joinville, mas mesmo assim a religiosidade tem sua influéncia no
contexto social do local, conforme veremos a seguir.

E fundamental o entendimento da Doutrina dos Dois Reinos de Lutero para a
compreensdo dos desdobramentos politicos da teologia luterana. Importante ainda ¢é
compreender as relacGes que acontecem dentro da cultura e da teologia, pois ai podemos
entender que existe “uma relacdo intrinseca entre valores, religido e cultura, tanto na
constru¢do do patrimonio cultural como da ruptura da ética com a cultura” (WESTPHAL,
2013, p. 39). No proximo capitulo, faremos uma andlise da historiografia produzida sobre a
cidade de Joinville e de como a memdria estd permeada de elementos religiosos e
escatologicos, além das implicacdes que essa memdaria tem na construgdo do protestantismo

em Joinville.
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2. O LUTERANO: MEMORIA, RELIGIOSIDADE E POLITICA

Dentre essas relaces da teologia com a politica, desenvolvidas no capitulo anterior, ha
0 destaque feito a teologia luterana e sua relacdo com a politica. Na continuidade desta
discussdo, o presente capitulo busca a articulagdo dos conceitos de identificacdo e memoria
com vistas a compreender a religiosidade luterana em Joinville como um patriménio cultural,
a partir de suas praticas politicas que sdo marcantes no cotidiano da cidade, para em seguida
identificar o luterano de Joinville e procurar as marcas que essa religiosidade deixa na histéria
da cidade, principalmente pelo viés da politica. Procedeu-se com o levantamento bibliografico
das obras produzidas sobre a cidade, buscando a presenca dos luteranos em Joinville.
Algumas referem-se a chamada historiografia tradicional e outras se inserem num contexto de
producdo académica sobre a cidade, incidindo novos olhares, fontes e perspectivas. Diversos
livros foram consultados, mas optou-se por apresentar na segunda parte deste capitulo a

analise dos indicios historiograficos sobre a presenca luterana em Joinville.

2.1 A memodria, a escatologia e a secularizacao: as raizes de uma histéria

O historiador francés Jacques Le Goff (1990) nos ensina que a memoria € fundamental
para o entendimento da histéria. Embora nas ciéncias humanas seja costume privilegiar o
estudo da memoria dos grupos, aquela conhecida como memoria coletiva, cabe ainda uma
descricdo sobre a memdria no campo cientifico global. Enquanto propriedade de guardar
determinadas informacGes, a memoria se remete a uma funcdo psiquica, pela qual os seres
humanos podem buscar informac@es passadas.

Fundamental ainda para o desempenho e uso da memdria € a linguagem, a qual
possibilita que o ser humano rompa seus limites e interponha-se no outro, e que tambeém esta
instalada na memoria, antes mesmo desta ser falada e/ou escrita. Neste ponto podemos
encontrar Le Goff em concordancia com Paul Tillich (2009), entendendo a linguagem na
qualidade de expressao da cultura, dentro da correlacéo trabalhada no primeiro capitulo desta
dissertacdo, e o tedlogo aleméo afirmando que todo tipo de linguagem, incluindo a Biblia,
resulta de incontaveis atos de cria¢@es culturais. Tillich ainda ressalta que todas as fun¢des da
vida espiritual tém suas bases na linguagem, principalmente a partir de situacdes que lhe sdo

dadas mediante a concretude de suas exigéncias. A linguagem cria universos “em cujo poder
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criam-se mundos acima do mundo da civilizagdo técnica e de seu conteudo espiritual”
(TILLICH, 2009, p. 89).

Para Le Goff (1990), as perturbacGes da memoria, tais como a amnésia e a afasia,
devem ser esclarecidas também sob a egide das ciéncias sociais, ja que a falta de memoria
coletiva dos povos e nagdes pode determinar disturbios graves nas identidades coletivas. Cabe
também as anélises de psicdlogos e psicanalistas sobre as manipulagdes da memodria,
conscientes ou ndo por parte do interesse, da afetividade do desejo, da inibicdo e da censura
sobre a memdria individual. Da mesma forma, a memdria coletiva é posta em jogo, e 0s
grupos e individuos dominantes da sociedade buscam se tornar senhores da memoria e do
esquecimento. Tais esquecimentos e siléncios revelam os mecanismos de manipulacdo da
memoria coletiva. Segundo Le Goff (1990, p. 426), “o estudo da memoria social € um dos
meios fundamentais de abordar os problemas do tempo e da histéria”.

O historiador francés ainda nos alerta para as diferencas entre as sociedades de memdria
essencialmente oral, as de memorias escrita e as de fases que transitam entre a oralidade e a
escrita. A memoria étnica, ou a memoria dos povos sem escrita, € um ponto importante de
discussdo. O primeiro dominio no qual se forma a memoria coletiva desses povos agrafos €
aquele em que ha um fundamento, talvez histérico, ligado as etnias, familias, isto €, os “mitos
de origem”. Essa memoria costuma confundir historia e mito, além de interessar-se mais em
conhecimentos praticos, tecnicidades. Nessas sociedades a memoria coletiva ordena-se em
torno de trés elementos principais: a idade do grupo, que se fundamenta em certos mitos, mais
especificamente aqueles de origem; o prestigio das familias que se respaldam na tradicdo, por
meio da genealogia; e 0 saber que se transmite pela magia religiosa.

O aparecimento da escrita marca uma transformacdo profunda na memdria coletiva,
possibilitando a esta um progresso em duas frentes. A primeira é a possibilidade de celebrar
um acontecimento por meio de um monumento comemorativo. A segunda é o documento em
um formato exclusivamente escrito. Todo documento carrega em si um carater monumental.
Esses fatores reforcam a questdo do armazenamento de informagdes que possibilitam a
comunicagédo atraves do tempo e do espaco, pelo registro, além de possibilitar que a memoria,
ao ficar registrada no campo visual além do auditivo, possibilita reexaminar e estudar frases
e/ou palavras.

O processo da escrita ndo vem simplesmente para anotar a vida cotidiana, mas sim o
que se constitui enquanto sociedade urbanizada: atos financeiros, religiosos, as genealogias,
tudo o que a memdria ndo consegue fixar e que carece de registro. Nesse ponto, o Estado tem

um papel fundamental por conta do monopodlio dos meios de registro e da necessidade do
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governante ser o centro de um programa de memoracdo. Afinal, ao que esta ligada a
transformacéo da atividade intelectual pela memoria escrita, que pode ser encarada até mesmo
como memoria artificial? Seriam por questdes burocratico-organizacionais? Controles
numéricos, de estoque, de comércio sdo importantes, mas é necessario ir alem. Essas listas,
essa organizacdo, fazem parte de uma estrutura maior, geralmente ligada ao governo, a
instalagdo e a manutencdo de poderes.

Aqui a discussdo nos remete novamente aos tipos de dominagdo weberianas (WEBER,
2003), principalmente a dominacéo legal que se da em torno de um estatuto, tendo como “tipo
mais puro a dominagao burocratica” (WEBER, 2003, p. 128). Basicamente, segundo essa
dominacdo, qualquer direito tem a possibilidade de ser criado e/ou modificado conforme um
estatuto que seja sancionado de maneira correta. Uma pessoa é obedecida ndo por um direito
proprio, mas por conta de uma regra estatutaria que “estabelece ao mesmo tempo a quem e em
que medida se deve obedecer” (WEBER, 2003, p. 129). Ela é caracterizada pelo fato de que
aquele que ordena também obedece, por sua vez, a uma lei ou regra “formalmente abstrata”
(WEBER, 2003, p. 129), levando ao cumprimento de ordens e/ou obrigacdes sem motivos
pessoais ou sentimentais, dentro de uma racionalidade formal, ou mesmo de maneira objetiva,
sendo que a obediéncia gradua-se numa hierarquia de cargos.

Além do Estado, a dominacédo legal é presente também nas empresas e em qualquer
outra unido que tenha um quadro administrativo que seja articulado dentro de uma hierarquia.
Porém, sdo nas organizagOes politicas modernas que encontramos os melhores exemplos deste
tipo de dominacdo, tendo inclusive o “quadro coercitivo heterocéfalo” (WEBER, 2003, p.
129): o aparato judicial e o policial cumprem essa fungdo. As semelhancas entre as empresas
e 0 Estado nesse contexto de dominacdo também transparecem no viés econémico: 0
“contrato” da empresa com o empregado caracteriza uma dominagdo “legal” (WEBER, 2003,
p. 130). A burocracia € “o tipo tecnicamente mais puro da dominagao legal” (WEBER, 2003,
p. 130), embora nenhuma dominagdo seja somente burocratica, j& que esta ndo pode ser
exercida somente por funcionarios.

Le Goff (1990) continua na discussdo da memoria e da sua transformacdo ao nos dizer
que 0s gregos promoveram uma divinizagdo da memoria, a0 menos no tocante a mitologia,
criando uma memoria cosmoldgica, colocada fora do tempo e, consequentemente, afastada da
historia. A filosofia grega também néo altera essa percepcdo. Encontramos em Platdo e em
Aristoteles que a memdria faz parte da alma, ndo se manifestando em uma parte intelectual,
mas sim sensivel. A memoria até pode perder seu aspecto mitico com Platdo, mas ele ndo

defende o passado enquanto conhecimento, ignorando a experiéncia temporal. Ja Aristételes
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inclui a memdria no tempo, a laiciza, dessacraliza, mas ndo compete a memoria a
inteligibilidade. Como nos lembra Paul Tillich (2009, p. 73):

Néo existe filosofia da historia no pensamento grego, e quando ela é tratada, ndo passa da
longa se¢do do movimento circular do cosmo do nascimento a morte, de um mundo
substituindo o outro. O tempo é devorado pelo espaco nessa tragédia cosmoldgica.

Entretanto, essa visdo de memoria repousa em uma logica ciclica, mitologica, que é
rompida com o advento da cristianizacao da sociedade medieval, pois a “memoria coletiva
formada por diferentes estratos sociais sofre na ldade Média profundas transformagdes” (LE
GOFF, 1990, p. 442), sendo que a mais essencial transformacdo “vem da difusdo do
cristianismo como religido e como ideologia dominante e do quase-monopdlio que a Igreja
conquista no dominio intelectual” (LE GOFF, 1990, p. 442). Essa cristianiza¢do insere nos
meandros da memdria a escatologia.

Mito e escatologia apresentam estruturas e discursos diferentes. O mito volta-se ao
passado e busca expressdo por meio da narrativa. Ja a escatologia, por sua vez, olha para o
futuro, revelando-se na profecia que "realiza a transgressdo da narrativa: esta eminente uma
nova intervencdo de Yayéh, que eclipsaré a precedente” (RICOUER, apud LE GOFF, 1990).
Por conta disso, o cristianismo se enquadra no que Le Goff (1990, p. 293) chama de “religides
do futuro”, nas quais se encontram ainda o judaismo, o zoroastrismo e o islamismo. Nestas, a
historia é vista como uma acdo pela qual Deus, por meio de profetas, dirige a realizacdo de
seu reino.

Dentro do judaismo, notam-se duas caracteristicas: de cunho teérico e também
histérico. A primeira € a originalidade, por conta do rompimento com o tempo ciclico que
toma forma por meio da crenca em um tempo final, uma expectativa na promessa divina de
cumprimento da historia. A segunda é a questdo ambigua da hesitacdo desta escatologia no
momento do aparecimento de Cristo. Pela época do Cristo, a escatologia sujeitava-se a uma
tensdo entre a perspectiva historica terrena e uma orientacdo para um mundo transcendental
baseado na ideia celestial, chegando a criar um questionamento sobre o fim do mundo: se
ocorreria na terra ou nos céus.

O aparecimento do Cristo marca a ruptura entre as escatologias judaica e cristd. O
judaismo ainda vive a espera do Messias e o cumprimento do fim do tempo. J& os cristdos
alegam que por meio de Jesus a escatologia entrou e entdo se realiza na histéria. Escatologia
refere-se a doutrina do fim dos tempos, aquela que admite a crenga em um fim, as “coisas
ultimas”. Para os cristdos, em especifico, ela refere-se ao “Dia do Juizo Final”, as revelagdes

que estdo contidas no Apocalipse.
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Hé& que se diferenciar algumas concepcOes de escatologia, principalmente aquelas que
versam sobre fins Gltimos coletivos e individuais. E necessario lembrar que a escatologia
individual tem sua t6nica centrada na salvacdo, julgamento apds a morte, ressurrei¢ao, vida
eterna e imortalidade. As mais diversas religides apresentam diferentes conceituacfes para o
escatoldgico, apesar de uma boa parte dos eventos escatologicos levarem em consideragdo o
panorama judaico-cristdo (LE GOFF, 1990).

A escatologia pressupde um periodo existencial terreno, que se encontra entre o inicio e
o fim dos tempos. Segundo o Apocalipse biblico, a figura dos “mil anos”, um numero
simbdlico, mas que d& vazao as mais variadas crengas que esperam por esse tempo passar: 0S
milenarismos, ou mesmo messianismos, pois geralmente se baseiam na espera de um
personagem que venha ativar esse inicio do fim, prestando-se ao papel do Messias, o salvador
prometido na tradicdo judaica (LE GOFF, 1990). E importante lembrar que estes
milenarismos se apoiam na concepg¢do de fim do mundo, fim dos tempos, e possuem um
carater eminentemente politico e religioso, sobrepondo, por vezes, os dois elementos. Assim,
coadunam elementos apocalipticos e proféticos, entendendo que a profecia geralmente ndo se
encontra no aquém da histdria, mas sim no desenrolar desta (LE GOFF, 1990).

Deve-se ainda atentar para a questdo referente a escatologia e utopia. A utopia
milenarista deve se realizar em um contexto temporal e espacial especifico, sendo que a
utopia ndo precisa ser obrigatoriamente milenarista, pois tem um ponto de partida histoérico e
busca substituir um contexto ja existente, de maneira violenta ou ndo. Ja a escatologia se
relaciona de forma intima com o mito, pois se constréi muitas vezes com base na referéncia as
origens (LE GOFF, 1990). Exemplo é a escatologia cristd, que ndo busca inaugurar uma nova
era, mas sim um retorno a origem pré-queda (MUELLER, 2005).

Existem basicamente duas cosmovis@es religiosas em relacdo a criacdo e ao fim do
mundo. O cristianismo, o judaismo, o zoroastrismo e o islamismo entendem essa passagem
enquanto uma “linha”, com um inicio e um fim determinados, com a histéria no meio
(teleoldgicas). Ja o hinduismo, o budismo e as demais escolas chinesas ensinam uma Vviséo
ciclica, com inicio e destruicdo, recomeco e fim, de maneira indefinida (eterno retorno). Estas
ultimas mostram-se indiferentes em relagdo a criacdo do mundo, seja ela realizada por quem
for. O importante s&o as fases de declinio, morte e ressurgimento. Dessa visdo advém a
importancia do ano novo, tempo de renascimento, recriagéo, renovacao (LE GOFF, 1990). As
religides da Antiguidade ndo se preocupam tanto com a escatologia, pois creem na solidez da
criacdo do mundo e na ordem desta. O interesse maior delas é no destino individual de cada

um apds a morte, como no caso dos egipcios (LE GOFF, 1990).
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A escatologia judaico-cristd encontra sua fundamentacdo na Biblia. Tem como ponto
inicial as promessas de Deus para com Seu povo, em um primeiro momento sendo
relacionadas a Terra Prometida (aquela que emana leite e mel), e também contém tracos
messianicos, apoiada na crencga da vinda de um lider — ou um Messias. Com o advento dos
livros proféticos, tém-se algumas situacdes de mudanca dentro desta estrutura. Os pecados de
Israel — ou a desestruturacdo deste enquanto Estado deslocado de sua base cultural que era o
monoteismo, por conta de praticas idolatricas — inauguram a visdo de que o Messias nao é
mais um chefe de origem real, mas sim o profeta perseguido, o salvador, 0 Messias que vem
para redimir o povo de Israel. J& para a questdo de futuro, a promessa ndo se restringe ao
plano material, mas sim a uma nova cria¢éo, confirmada por meio de uma alianga. Segundo
Terry Eagleton (2009), na visdo preconizada pelo tedlogo Tomas de Aquino, Deus é a
fundamentacdo da liberdade do ser humano, dependendo dEle a autodeterminacdo destes
enquanto agentes livres. E, “assim como Deus opera por meio da evolucdo e das leis da fisica,
Ele age pela pratica humana — o que significa dizer, entre outras coisas, pela politica”
(EAGLETON, 2009, p. 26). Ai a crucificacdo tem um papel central, ja que a mensagem do
Evangelhno € uma mensagem de alento ao proximo, ao pobre, ao necessitado, ao
marginalizado da sociedade (as prostitutas, os aleijados, os leprosos, os estrangeiros, a mulher
samaritana de reputacdo duvidosa casada diversas vezes, 0 cego, 0 mentalmente
desiquilibrado), e Cristo apresenta “o Pai como amigo, camarada, amante e advogado de
defesa, mais do que patriarca, juiz, superego e acusador” (EAGLETON, 2009, p. 30).

Le Goff (1990) nos diz que existem ainda algumas mudancas que sdo importantes
mencionar. A salvacdo estende-se a todas as nacdes, por meio da Nova Jerusalém. Além
disso, aparece a nocdo de ressurreicdo dos mortos, simbolo da justica de Deus e ndo
necessariamente esperanca salvifica. Uma caracteristica histérica muito especifica da
escatologia judaica é o rompimento com o tempo ciclico ao crer em um evento de tempo final,
caracterizando-se enquanto uma escatologia de espera e/ou esperanca, emprestando sentido a
historia, ligado a ideia de calendario. Com o advento do cristianismo e da escatologia
neotestamentaria, que trabalha com a questdo do dominio de Cristo sobre o tempo antes do
fim, e o cessar do privilégio de Israel. Argumenta-se que com o advento do Messias, a
escatologia entra na historia e comeca a se realizar, 0 reino passa a se desenvolver neste
mundo e tempo.

Portanto, h& essa virada na memdria da escatologia ao se unir as camadas sociais
oprimidas. A ideia de um reino milenar na terra € revolucionaria, “e a Igreja desenvolveu

todos os esforcos para paralisar esta ideia transcendente” (LE GOFF, 1990, p. 306), embora
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ela tenha ressurgido frequentemente na histéria, como em Thomas Mintzer??, nos anabatistas
e também na Teologia da Libertacdo. A escatologia encontra-se em boa parte dos movimentos
protestantes que enxergavam na revolucdo social o cumprimento ou a instalacdo do Reino de
Deus nesta realidade.

Na realidade luterana isso ndo é diferente, pois segundo Walter Altmann (1994), a
teologia luterana desdobra-se em alguns elementos que merecem destaque. O primeiro €
entender Deus ao lado dos que sofrem. Lutero localiza Deus naqueles que séo fracos, que
sofrem injusticas e passam por necessidades. Além disso, como dito acima, Deus também faz
a contestacdo aos idolos, especialmente daqueles que ideologicamente buscam acobertar
sistemas causadores de sofrimento. Deus mostra-se como um juiz radical e que age, j& que um
Deus “futuro”, que legasse recompensas e justica somente no além-vida ndo poderia ser um
Deus justo. A doutrina da justificacdo, ao dizer que o ser humano ¢é justificado apenas pela
graca inexoravel, absoluta e gratuita de Deus, critica ainda a Igreja institucional,
principalmente quando esta se coloca entre o agir de Deus e o agir humano.

Essas particularidades do protestantismo e de sua visao escatoldgica podem levar-nos a
uma reflexdo acerca da vinda dos imigrantes alemaes para o Brasil, que implantaram aqui o
chamado “protestantismo de transplante” (ALTMANN, 1994, p. 121). Praticamente toda a
imigragdo de origem germanica, a partir de 1824, era de camadas marginalizadas da
populagéo, e estas encontraram em solo brasileiro uma relativa possibilidade de autonomia, ao
menos no campo confessional, a despeito do Brasil ser oficialmente cat6lico. Essa facilidade
para se organizarem de maneira autbnoma formou comunidades religiosas livres de
“organismos eclesiasticos atrelados, tais quais igrejas de Estado” (ALTMANN, 1994, p. 122).
Por conta dessa sistematizacdo, existiu até mesmo uma resisténcia a organizacdo em sinodos.
A IECLB s6 surge enquanto uma constituicdo sinodal em 1949, e adota sua estrutura atual
apenas em 1968. Por conta desses fatores, “hd um acentuado sentido de introversdao”
(ALTMANN, 1994, p. 121) que constitui um desafio a tarefa missionéria e politica da Igreja.

De acordo com Le Goff (1990), essa escatologia também pode ser encontrada na
influéncia protestante na América do Norte, onde o povoamento desta pelos peregrinos
puritanos constitui o retorno deles ao paraiso, e da necessidade de erguer a Nova Jerusalém, a
cidade sagrada do povo salvo, fator que fundamenta a forgca do mito do desenvolvimento, do

progresso, “da juventude no American way of life e da irreveréncia americana perante a

22 Thomas Muinzer, padre catélico que seguiu a Reforma, distanciou-se de Lutero, em quem via a Besta do
Apocalipse, e tornou-se um dos lideres do grande levantamento de camponeses alemaes, em 1525. Minzer
fundiu a pregacdo do "reino de Deus" e questdes agrarias frente aos nobres. Foi vencido por uma alianga dos
nobres catolicos e protestantes, sendo condenado a morte.
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tradi¢do e a historia” (LE GOFF, 1990, p. 359). Ainda no tardar do século XIX podemos
observar no seio europeu a combinagdo, que depois se revelaria tragica na Primeira Grande
Guerra, entre escatologia, nacionalismo e romantismo, que culminaria nos grandes
movimentos nacionalistas pragmaticos que deram vazdo ao modernismo de vanguarda no
plano cultural, fundamentados em utopias milenaristas tradicionalistas ou até socialistas.
Mesmo as ideologias que carregam a ideia da revolucdo, por mais pragmatico-cientificas que
se fundamentem, trazem em si elementos escatoldgicos e os laicizam.

Exemplo disso é o materialismo histdrico ateu, 0 marxismo, que apresenta uma teoria
revolucionéria e a perspectiva de uma sociedade sem classes, que € uma teoria escatoldgica.
Dentro de uma luta social terrestre, espera-se o aparecimento de uma sociedade considerada
ideal a0 mesmo tempo em que se encarrega um grupo de exercer 0 papel escatologico — 0
operariado. Este aspecto, somado a alguns outros, faz o marxismo colocar-se na “tradigao
ocidental e judaico-crista de um tempo linear, de um progresso irreversivel da historia” (LE
GOFF, 1990, p. 312). Para o sociélogo hungaro Karl Mannheim (apud LE GOFF, 1990), a
mentalidade de um grupo e sua estrutura interior pode ser apreendida de maneira mais clara
guando compreendemos sua concepcao de tempo sob a compreensdo de suas esperancas,
aspiracdes e designios.

Entretanto, ndo podemos pensar que essa construcdo de memdria deva-se somente a
periodos “religiosos” da histéria, por mais que vemos os cristios provocando novas
perspectivas, como Agostinho, que procura por Deus no fundo da memdria e ndo o encontra.
Porém, a memdria penetra no fundamento do ser, legando o exame de consciéncia, na
introspeccdo e, quem sabe, na psicanalise. Contudo, esse conceito de fundamento do ser ja é
recorrente dos estudos de Paul Tillich (1992), que chama a atencédo sobre a incondicionalidade
da preocupagéo suprema na vida do ser, sendo que “ndo existe dimensao alguma da vida que
ndo se relacione a algo incondicional” (TILLICH, 1992, p. 17).

O historiador francés Marc Bloch nos lembra que a civilizagdo ocidental,
“diferentemente de outros tipos de cultura, ela sempre esperou muito de sua memoria”
(BLOCH, 2001, p. 42). E, concordando com Le Goff (1990), ele afirma que “o cristianismo ¢é
uma religido de historiador” (BLOCH, 2001, p. 42). Marc Bloch faz essa afirmagdo partindo
da concepgéo de que outras crencgas e sistemas de religido desenvolveram uma mitologia que
se encontrava fora do tempo humano, e ressalta que os livros sagrados cristdos sdo livros de
historia e as liturgias comemoram os episodios da vida terrena de um Deus.

E ele ainda aprofunda a questdo. Os destinos dos seres humanos sdo colocados com

um inicio e um fim: a Queda do Eden e o Juizo Final, e para o historiador francés, isso “¢ uma
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longa aventura, da qual cada vida individual, cada ‘peregrinacdo’ particular, apresenta por sua
vez, o reflexo” (BLOCH, 2001, p. 42). Assim, todo 0 desenvolvimento do cristianismo se
desenrola na tensdo de Pecado e Redencdo ¢ “nossa arte, nossos monumentos literarios estdo
carregados dos ecos do passado, nossos homens de acéo trazem incessantemente na boca suas
ligdes, reais ou supostas” (BLOCH, 2001, p. 42).

A partir dessas reflexfes, Bloch afirma que a questdo ndo é mais a veracidade da
crucificacdo do Cristo, mas sim porgue tantos acreditam nesta mensagem, na fidelidade a uma
crenga que “se situa no nd onde se misturam um punhado de tragos convergentes, seja de
estrutura social, seja de mentalidade. Ela coloca, em suma, todo um problema de clima
humano” (BLOCH, 2001, p. 58).

Estando a memoria cristd ligada a comemoracao de Jesus, por meio das comemoragdes
religiosas como Pentecostes, Pascoa, Natal, entre outras, no cotidiano essa memoria toma
forma nos santos, mortos e martires, denotando uma necessidade de memoria para a coeséo de
grupo. Podemos talvez entender essa necessidade se pensarmos em Franz Kafka, em alguns
de seus escritos, e na esquizofrenia deste, proposta por alguns autores que analisaram suas
obras por um viés psicoldgico?® (CRUMB, MAIROWITZ, 2006). Erich Fromm (1968; 1975)
também fala sobre a necessidade do ser de confrontar seus “lagos incestuosos” e a pretensa
seguranca que estes trazem, emprestando estabilidade, ainda que esta possa ocupar um carater
demonico na vida do ser (TILLICH, 1992).

Ja na Renascenca, a imprensa vem para revolucionar a memoria ocidental, pois passa a
diferenciar a transmissdao oral da escrita, uma “exteriorizagd0 progressiva da memoria
individual” (LE GOFF, 1990, p. 457). O periodo medieval cria um conceito de memoria que
se conceitua como burocratica para servir ao centralismo monarquico nascente. O século XV,
por sua vez, vé a memoria tradicionalista, a qual busca uma renovacéo da literatura antiga (LE
GOFF, 1990). No século XVI, surgem os escritos de um personagem, a afirmacdo do
individuo. Duzentos anos depois, desenvolvem-se as memarias jornalisticas e diplomaticas: a
opinido publica nacional ou internacional, constituindo sua propria memoria. Entéo, no século

XIX, temos cria¢des verbais, como a amnésia, memorizacao, “os progressos do ensino e da

23 A obra de Kafka mostra um profundo desenraizamento do ser humano, segundo a andlise do autor citado.
Judeu, falando alemdo, nascido checo em Praga, em 1883, quando esta ainda pertencia ao império dos
Habsburgos na Boémia, onde “coexistiam e se interligavam para o bem ou para o mal, varias nacionalidades,
linguagens e orientagdes politicas e sociais” (CRUMB, 2006, p. 6). Kafka, timido, reservado, com uma fraca
compleigdo fisica, encontrava em seus escritos sua valvula de escape para esse mundo sem raizes. Em suas
obras, geralmente encontramos personagens confusos, desconexos de sua realidade, perdidos entre labirintos
burocraticos e existenciais, como seres humanos que se transformam em animais, e mesmo a banalizacdo da
morte e da vida frente a seres que representam algum tipo de autoridade, que ndo apresenta justificativas para
assim o ser.
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pedagogia” (LE GOFF, 1990, p. 461), demonstrando a necessidade da memoria da vida
cotidiana.

A memoria coletiva vai experimentar um alargamento, no século XVIII, com o0s
dicionarios, manuais e enciclopédias, sendo que esta ¢ uma “memoria alfabética parcelar, na
qual cada engrenagem isolada contém uma parte animada da memoria total” (LE GOFF,
1990, p. 461). E essa memoria acumulada “vai explodir na Revolugdo de 1789: néo tera sido
ela o seu grande detonador?” (LE GOFF, 1990, p. 461). A Revolucao Francesa usa a
comemoracdo. Cria calendarios de festas e feriados para conservar a lembranca da Revolucéo,
assim como para manipular a memoria. Busca-se esquecer 0s massacres ap6s o fim do Terror
e a queda de Robespierre, assim como as datas carregadas e manchadas de sangue do periodo.

Para Francoise Choay, dentro dessas construgdes de memoria, o patriménio cultural
expressa as identidades e as memdrias de determinada sociedade, contribuindo para manté-las
e preserva-las, dai a nocéo de que sejam referentes a nacéo, ao grupo e a comunidade, sendo o
patrimbnio a materializacdo do que deve ser transmitido as geragdes futuras, expressdo da
histéria de um povo (CHOAY, 2006). Resultado de diversas relagdes sociais, 0 patrimonio é
sempre fruto de escolhas daqueles que possuem o poder de optar por qual € a memodria e a
identidade a serem preservadas. Esse conceito é dindmico, esta em constante processo de
elaboracdo e, segundo Le Goff (1990), o registro e a decisdo pela preservacdo sdo tanto
produto quanto testemunho de um determinado contexto e das situagOes de poder que
envolveram as escolhas.

Ai podemos encontrar as disputas estatais de poder e, consequentemente, de memoria.
A partir do século XIX, encontram-se outras maneiras de comemorar: moedas, medalhas,
selos, monumentos, placas. O turismo e 0s souvenirs, as “lembrancinhas”, atingem
diretamente a construcdo da memoria. Contemporaneo a esse fendmeno, temos o
cientificismo, que vem erigir “monumentos de lembrangas” (LE GOFF, 1990, p. 465) as
nagdes: arquivos nacionais, disponibilizacdo pablica da memoria nacional, os museus e suas
coleg@es. Importante é notar como esses monumentos de memoria nacionais vao influenciar
nas construgdes dos discursos nacionalistas que marcardo de maneira tdo profunda o século
XX — e como estes séo carregados de tradigdo e construcdo de ancestralidade.

Para a memoria coletiva, outra manifestacdo importante séo 0s monumentos aos mortos,
depois da Primeira Guerra Mundial. A comemoragdo funeraria ganha novo sentido. Os
timulos e monumentos aos Soldados Desconhecidos de diversos paises, que buscam
ultrapassar os limites da memoria, ja que sdo erigidos sobre o anonimato, almejam uma

coesdo nacional baseada na meméria comum, mais um fendmeno fruto do nacionalismo.
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Nessas anélises, aparecem trés fendbmenos essenciais que por vezes possam estranhar as
visdes da ciéncia racionalista: “as atitudes face ao tempo e a histéria, 0S mecanismos
profundos da evolucdo das sociedades, o papel das mentalidades e dos sentimentos coletivos
na historia” (LE GOFF, 1990, p. 313). A presenca de uma intervengao transcendental na
historia, independente de qual, talvez demonstre a impoténcia dos seres humanos para
pensarem uma histéria que se cumpriria sem rupturas ou revolucbes. Neste contexto, 0s
cristdos veem na Encarnacdo do Cristo um fenémeno revolucionario, e mesmo o marxismo,
segundo Le Goff, é uma forma de cristianismo escatoldgico.

Ainda nessa discussao da escatologia frente a questéo cultural das sociedades, ao ler Kant,
Habermas (2007) argumenta que muito além da perspectiva da existéncia de Deus ou mesmo de
mortalidade da alma, 0 que nos interessa aqui é a perspectiva da promessa do cumprimento do
Reino de Deus na terra. Este pensamento escatologico do agir de Deus na historia supera as
dualidades platonicas e transpoe a “palidez transcendental do inteligivel para uma utopia
intramundana” (HABERMAS, 2007, p. 250). Assim, os sereS humanos tornam-se confiantes ao
pensar que com sua acao moral podem colaborar na constru¢do de uma ‘“comunidade ética”
(HABERMAS, 2007, p. 250).

Ainda segundo Habermas (2007), o positivismo, ou a religido positiva, fornece uma gama de
imagens que podem garantir uma antecipacéao histdrica, que enchem a raz&o prética de estimulos,
criando necessidades a esta razdo, que ja é encontrada em conceitos da religido. Caso seja ainda
possivel apropriar-se destes conceitos e racionaliza-los, pode-se até mesmo suprir uma determinada
“caréncia da razao” (HABERMAS, 2007, p. 251), que ja esta estruturada e suprida nas tradi¢des da
religido.

Por conta disso, quando entendemos que o Reino de Deus na terra venha a se realizar e que
haja a ideia de que os seres humanos devam fundar esse reino por meio de seus esforcos
cooperativos, as instituicdes que buscam a salva¢do ganham um papel organizacional no caminho
que leva a constitui¢ao da “verdadeira igreja” (HABERMAS, 2007, p. 252). Essa ideia de uma
comunidade que se v€ como “povo de Deus reunido sob leis éticas” (HABERMAS, 2007, p. 252)
leva Kant, de acordo com Habermas (2007), a formular o conceito de “comunidade ética”, que
incorpora até mesmo a no¢do metafisica de um bem supremo. Argumenta-se ainda que a religido
pratica ndo extrai da tradicdo religiosa 0 que poderia emprestar sentido a razdo, mas recebe ainda
motivos para ampliar conceitos ontolégicos. Aqui, Habermas (2007) fala sobre o interesse kantiano
nas comunidades organizadas para o estabelecimento do Reino de Deus na terra. As doutrinas que

permeiam essas comunidades dao vazao ao conceito da comunidade ética, que leva a razdo préatica
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a ultrapassar o quesito de uma autolegislacdo moral ligada a ideia de uma simples escatologia, que
torna-se inteligivel aos ndo crentes naquele conjunto de fé.

Esse conceito se dirige aos que vivem sob a égide da lei, sendo que ele ndo precisa se realizar
por praticas comuns. Somente de maneira abstrata a escatologia da forma a uma organizacao onde
dominem leis morais de maneira categérica. O aparecimento real deste conceito “encontra-se na
comunidade de cidadaos republicanos organizados sob leis juridicas” (HABERMAS, 2007, p.
254), sendo que as questdes morais, tratadas como questdes internas, sé vém a surgir passando pelo
“direito coativo” (HABERMAS, 2007, p. 254), deixando assim suas marcas no comportamento
legal. Porém, Habermas (2007) nos adverte que Kant desfaz-se dessa dualidade existente entre
dentro/fora, moralidade/legalidade ao traduzir a ideia da Igreja geral e invisivel no conceito da
“comunidade ética”, ¢ assim a escatologia perpassa a interioridade e toma um perfil de
institucionalidade.

Tal ideia torna claro que para a formagdo de conceitos e teorias filosoficas depende-se “de
uma fonte de inspiragdo que se alimenta da tradicao religiosa” (HABERMAS, 2007, p. 254). Ao
equiparar uma comunidade organizada pelas leis da virtude, com o estado juridico burgués,
Habermas (2007) esclarece que Kant fornece uma possibilidade interpretativa nova, intersubjetiva,
em que ao invés de agirem de determinada maneira para ter uma recompensa pos-vida, as praticas
da vida comunitaria podem constituir “pontos de uniao” (HABERMAS, 2007, p. 255) para que se
tentem aproximacdes maiores, pois assim se pode construir uma vitoria do principio “bom” contra
0 “mau”. A razao que constrdi as leis morais, mesmo que individualmente, pode ser a portadora do
estandarte da virtude, buscando reunir aqueles que querem o “bem”. Neste Viés, o dever do
individuo de buscar o bem supremo se transforma no objetivo de membros das mais diversas
comunidades, que deverdo buscar a unido em um “Estado ético [...] um reino da virtude”
(HABERMAS, 2007, p. 255).

Essa discussdo de questdo cultural ontologica € presente também na obra de Max Weber
(2006), A é€tica protestante e o espirito do capitalismo, na qual o sociélogo alemdo argumenta
que dentro de um contexto universal da cultura, mesmo que estritamente de um ponto de vista
econdmico, nio basta a analise da atividade capitalista por si propria. E fundamental uma analise
da origem do “sobrio capitalismo burgués com sua organizagio racional do trabalho” (WEBER,
2006, p. 8), que reside na origem historica dos burgueses, e esta intimamente ligada a Reforma
Protestante. De acordo com Weber (2006), a Reforma néo eliminou o controle da Igreja sobre o
cotidiano das pessoas, mas trouxe um novo modo de controle, que penetrava em todos 0s aspectos
do publico e do privado, tornando-se muito mais opressor, ja que o protestante encarava as boas

obras enquanto um sinal de escolha, o que demonstrava a falta de medo frente a condenacéo
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garantida pela justificacdo pela graca divina. Por conta disso, 0 protestante criava sua propria
libertacdo ou se convencia mais arduamente sobre isso, 0 que gerava um grande autocontrole sobre
suas atividades do dia a dia (WEBER, 2006). Esse controle leva a uma interpretacdo mais racional
do mundo, menos propensa a magia e ao misticismo. E aqui podemos encontrar Clifford Geertz
(1978) dialogando com Weber, quando o antropdlogo estadunidense afirma “que o homem é um
animal amarrado a teias de significados que ele mesmo teceu” (GEERTZ, 1978, p. 15).

Weber (2006) trabalha mais especificamente com o calvinismo?*, o qual o sociélogo alemao
descreve como “a forma mais intoleravel de controle eclesidstico do individuo que ja pode existir”
(WEBER, 2006, p. 13). O calvinismo se propagou pela aristocracia comercial de Genebra,
Holanda e Inglaterra (ainda que sob diferentes nomenclaturas, como os huguenotes na Franga e 0s
puritanos na Inglaterra), sendo que a critica dos reformadores nestas localidades a época de
Calvino era a falta de rigor da Igreja. Nesses casos, sdo latentes as especificidades mentais,
espirituais e consequentemente culturais que se adquirem do meio, principalmente da educacéo
recebida pela religiosidade familiar, que determinava a escolha da carreira do individuo. Weber
(2006) argumenta que a diferenca entdo entre os protestantes e os catélicos deve ser procurada “no
carater intrinseco permanente de suas crencas religiosas, € ndo apenas em situacGes temporarias
externas, historicas e politicas” (WEBER, 2006, p. 14).

Os protestantes utilizam como critica o ascetismo do modo catélico de vida, ao passo que
estes criticam os protestantes por conta da secularizagdo que os ideais protestantes promovem ao
remover a simbologia e o misticismo dos cultos e ritos. O calvinismo, porém, mescla essa
combinacao, especialmente ao promover o espirito de intenso trabalho, ou mesmo de progresso, e
que ndo deve ser confundido com um ideal iluminista de “alegria de viver” (WEBER, 2006, p. 16).
Por isso, Weber (2006) nos adverte que para encontrarmos uma relagéo entre o protestantismo e o
capitalismo moderno ndo podemos procurar na alegria materialista de viver, mas sim em
caracteristicas da religido, principalmente na questéo da disciplina e da frugalidade, que foi o alvo
das pregacdes dos reformadores calvinistas nas regides dos ricos comerciantes europeus.

Esta ética de ganhar cada vez mais dinheiro, afastando o prazer espontaneo da alegria de
viver, € totalmente isenta de hedonismo, pensado como um fim em si e encarado como algo
transcendental e até mesmo irracional, dominando o ser para a geracdo de dinheiro, levando a
“aquisicao [a ser encarada] como proposito final da vida” (WEBER, 2006, p. 21). A aquisicao

econdmica ndo ¢ mais “apenas” para a satisfagdo de suas necessidades materialistas, mas sim um

24 Ramo da Reforma Protestante ensinada pelo tedlogo francés Jodo Calvino. O calvinismo prega a austeridade e
a disciplina, levando ainda a um ideal de salvagdo por meio da predestinagdo, por conta do carater onipotente e
onipresente da figura divina.
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fim transcendente e também um dos principios norteadores do capitalismo “intimamente ligado
com certas ideias religiosas” (WEBER, 2006, p. 21). Aqui, Weber (2006) discorda fortemente dos
superestruturalistas, pois demonstra que a origem do ideal capitalista é por demais complexa, na
qual o espirito [geist] do capitalismo teve que batalhar contra todo um mundo de hostilidade para
Impor sua supremacia.

Uma das principais fontes de hostilidade a esse espirito € o que Weber (2006, p. 23) chama
de “tradicionalismo”, definindo-o como uma atidude e/ou reacdo frente a novas situacdes. Ele
destaca principalmente que ao individuo ndo ¢ “natural” querer ganhar cada vez mais dinheiro, mas
sim continuar vivendo de uma maneira a ganhar apenas 0 necessario, e a aristocracia comercial do
inicio da modernidade ndo pode ser entdo categorizada enquanto empreendedores capitalistas.
Estes, para Weber (2006), sdo os pequenos industriais emergentes, de classe média, porque o
fundamental nessa relagdo néo € o fluxo de dinheiro que é investido, mas a maneira que se investe,
imbuido do “novo espirito, o espirito do moderno capitalismo” (WEBER, 2006, p. 28). Essa
maneira se traduz por meio ndo dos grandes especuladores, daqueles que viam nos jogos
econdmicos uma grande aventura, mas sim os empresarios “crescidos na dura escola da vida,
calculando e arriscando a0 mesmo tempo, acima de tudo sobrios e confidveis, perspicazes e
completamente devotados a seu negdcio, com principios e opinides estritamente burgueses”
(WEBER, 2006, p. 29), destruindo aos poucos as formas de regulamentaces econdmicas
medievais.

E necessario entfo discutir a origem deste elemento irracional da mudanca econdmica, que
Weber (2006) credita ao conceito de “voca¢do” [no alemdo, Beruf], de Lutero, no qual esta
implicita uma questéo religiosa em que se valorizaram 0s cumprimentos dos deveres seculares
como uma atividade extremamente ética e religiosa, emprestando um carater religioso-ontolégico a
tais atividades. Para Lutero e os reformadores, a vida mundana ndo poderia ser superada por meio
do monasticismo ascético, mas sim com o individuo cumprindo suas obrigacdes que lhe sdo
impostas mediante sua posicdo no mundo, munido de uma ética cristd. A vida monastica era
encarada como uma renuncia aos deveres do mundo, entendida como um egoismo por meio da
fuga das obrigacdes temporais, sendo que trabalhar nesse chamado, nessa vocacéo, seria a
expressdao maxima de amor fraterno.

Interessa-nos aqui a influéncia dessas questdes teologicas, conforme nos falam Le Goff
(1990) e Eagleton (2003), que trabalham essas construcdes sociais enquanto dignas de uma
preocupacdo Ultima, assim como o te6logo alemdo Paul Tillich (2009). Tais questionamentos
originam-se nas crencas e praticas da religiosidade, que orientavam e mantinham as condutas dos

individuos. A Doutrina da Graga vem com o sentido de que esta & um poder objetivo, ndo podendo
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ser creditado ao valor pessoal do ser. Assim, o individuo esta descarregado da pressdo do pecado®,
legando a este um sentimento de seguranca despreocupada, quebrando qualquer ideia de que a
salvacdo poderia se dar por qualquer obra humana. Esse conceito também reforca a ideia de um
Deus transcendental, muito além da razdo, que por meio de Seus decretos decide os destinos de
cada um, regulando o universo para a eternidade por meio da doutrina calvinista da predestinago.
Sendo entdo esses decretos divinos tdo imutaveis, a graca seria impossivel de ser perdida, assim
como de ser obtida. Em sua desumanidade, esta doutrina leva a “uma consequéncia para a geracao
que se rendeu a sua magnifica consisténcia: um sentimento de incrivel soliddo interior do
individuo” (WEBER, 2006, p. 45). Sentindo-se SO, 0 ser protestante repudia sinais externos de
religiosidade ao se isolar internamente, repudiando qualquer elemento mistico, até mesmo nos
enterros, negando qualquer elemento sensorial e emocional na cultura religiosa, fiando-se somente
na confianga da graga, “que foi de fato a mais exacerbada forma de confianga exclusiva em Deus”
(WEBER, 2006, p. 46). Esses elementos formam um individualismo desiludido ao antagonizar
com culturas sensualistas, ainda hoje percebidas no carater nacional e institucional dos povos de
origem puritana, muito divergente do contraste iluminista de outros.

Porém, cabe o questionamento de onde o calvinista retira a sua certeza de salvacgdo, e a
resposta que Weber (2006) nos traz € de que o seguidor de Calvino busca uma conduta que se
preste a aumentar a gléria divina, ou seja: Deus ajuda aquele que ajuda a si proprio. Num primeiro
momento, isso pode nos levar a entender essa dinamica mediante a légica catélica de acimulo de
boas a¢es, mas o calvinista encontra-se diante da questdo inexoravel de que a qualquer momento
veria-se mediante a encruzilhada de ser escolhido ou condenado. Por conta disso, o calvinista ndo
pode se apoiar no perdao mistico de suas horas de fraqueza garantido pelos padres e sacerdotes
catolicos e até luteranos. “O Deus do calvinismo exigia de seus crentes ndo boas acoes isoladas,
mas uma vida de boas a¢cdes combinadas em um sistema unificado” (WEBER, 2006, p. 52), por
isso deveria haver uma reafirmacéo constante de seus motivos, principalmente aqueles internos,
contrarios as emocdes. Quer dizer, “o significado da Reforma [residia] no fato de que, agora, todo
cristdo teria de ser monge por toda sua vida” (WEBER, 2006, p. 54). E este elemento emocional
leva a religido a buscar a salvacdo neste mundo ao inves de se voltar para a certeza sobre a vida
futura. 1sso demonstra um fenémeno de clericalizacéo dos leigos, o ser religioso agora acontece ao

se constituir uma familia, ter um trabalho organizado, assim como na educagéo ou mesma na ideia

25 Pecado, na compreensdo luterana, ¢ a total falta de possiblidade de tornar-se diante de Deus, sendo que as boas
obras também condenam. Por isso, todos estdo sob o juizo de Deus. Em virtude disso ha uma igualdade entre
todos os seres humanos, pois nenhum é tdo bom que pudesse ser considerado melhor que o outro. Além disso,
dentro da teologia luterana, o destino da existéncia humana é fazer o mal, mesmo ao fazer o bem ele é devedor
para como proximo, consigo e com Deus. Por essa razdo, a justica € um fator externo, que vem por meio do
Cristo para todos.
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do progresso material e industrial. A partir desses entendimentos, fé ndo é mais o isolamento
monéstico do mundo, mas sim o entendimento do mundo enquanto uma boa criagdo
(WESTPHAL, 2013). Por meio disto, a tradicdo luterana constréi o perfil sécio-econémico e
cultural de diversos paises e regides, como a Alemanha, Suica, Holanda, Paises Escandinavos,
Estados Unidos, entre outros (WESTPHAL, 2013), e mesmo de localidades que foram povoadas
por imigrantes oriundos desses paises, como Joinville. Cabe aqui ainda compreender que estas
discussdes levantadas, envolvendo os autores citados, junto aos conceitos de Reino de Deus,
comunidade de fé e comunidade ética, assim como a escatologia e a memoria sdo grandezas

politicas. Isso as coloca dentro de uma mesma realidade, a concepgao politica protestante.

2.2 A presenca luterana em Joinville: abordagens historiograficas

Neste subcapitulo, buscaremos uma compreensdo mais ampla sobre a questdo do
protestantismo no Brasil, para dentro dela podermos observar as particularidades de Joinville.
Para essa contextualizacdo ampla, podemos encontrar no livro do professor Martin Dreher,
Igreja e Germanidade (1984), e na obra do professor Wilhelm Wachholz, Atravessem e
ajudem-nos (2003), questdes muito pertinentes sobre a imigragdo protestante para o Brasil.

A partir dos anos de 1823 e 1824, imigram para o Brasil diversos grupos de alemaes
e suicos, dos quais pouco mais da metade eram protestantes. Esses grupos chegam a um pais
que até sua proclamacdo da republica, em 1889, era oficialmente catolico-romano. A maioria
deles era composta por pequenos agricultores, e é assim que se organizam economicamente, e
desenvolvem seu proprio sistema comunitario, reunindo-se em comunidades religiosas e,
“mesmo que sob enormes sacrificios” (DREHER, 1984, p. 15), construiram escolas, igrejas e
casas pastorais.

A questdo da imigracdo germanica para o Brasil tem suas raizes e suas problematicas
influenciadas pela histdria do pais. E importante denotar, por exemplo, que com a vinda da
familia real para o Brasil, em 1808, mesmo frente aos regionalismos, toma forca, ainda que
timidamente, o ideal de fazer do pais um uUnico Estado, e os imigrantes participam desse
processo de formacdo da nacdo brasileira desde o seu inicio. Esse processo de formacéo,
inclusive, faz sobressair uma espécie de nativismo, “sob o qual os alemaes bem como outros
grupos étnicos tém que padecer” (DREHER, 1984, p. 23). Além disso, o Império brasileiro,
apos sua constituicdo por meio da independéncia, a partir de 1822, manteve as tradi¢Ges

religiosas do reino portugués, garantindo a liberdade religiosa dos “acatolicos, dizendo que
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ninguém podia ser perseguido por motivos religiosos, enquanto respeitasse a religido do
Estado e ndo ferisse a moral publica” (DREHER, 1984, p. 24). Essa manutencdo do
catolicismo enguanto religido oficial do Estado também tem suas reverberacgdes politicas, pois
a Constituicdo Imperial dizia que os deputados brasileiros ndo poderiam ter outra religido que
ndo a do Estado. No campo dos direitos civis, somente a RepUblica, em 1889, ao trazer a
separacdo entre Estado e Igreja, garantiu a igualdade de direitos entre os seguidores de
diferentes religiosidades.

Entretanto, ao chegar no Brasil, os imigrantes alemaes ja se encontram em um
contexto de marginalizag&o, e isso deve-se a diversos fatores. Primeiramente, as comunidades
de germanicos surgiam em regides pouco povoadas e o contato com as populacdes locais era
minimo. A caracteristica dos imigrantes brancos cultivarem eles mesmos suas terras, algo que
SO os escravos faziam em territério brasileiro, causava estranheza a concepcdo brasileira de
trabalho, na qual o trabalho bracal era indigno ao branco. Inclusive, as leis portuguesas que
vigoravam no Brasil estabeleciam que o nobre que porventura realizasse trabalho bracal
perderia seus direitos e privilégios (WACHHOLZ, 2003). Aqui podemos perceber algumas
das dificuldades e do isolamento ndo apenas geograficos que estes imigrantes sofreram
qguando chegaram em terras brasileiras. A partir disso, fica “facil de se deduzir que os
imigrantes eram considerados pelos mais antigos habitantes do pais como pessoas de segunda
categoria” (DREHER, 1984, p. 39). Além disso, a propria religido era estranha. O Brasil,
enguanto coldnia, proibia e combatia a entrada de protestantes. Agora, esses hereges ndo sé
tinham livre entrada como também recebiam terras do Imperador catélico. As primeiras levas
de imigrantes eram em sua maioria agricultores, fato que muda a partir de 1850, por conta das
revolugdes liberais do fendmeno chamado pelo historiador inglés Eric Hobsbawn como a
“primavera dos povos”. A partir de 1848, nos reinos que formariam a futura Alemanha,
vemos que diversos habitantes que pertenciam as camadas mais abastadas da sociedade
migram voluntariamente ou por forga das circunstancias e trazem com eles suas ideias liberais
para o Brasil. Na provincia de Santa Catarina isso € visivel ao percebermos que o primeiro
parlamento da Colonia Dona Francisca, hoje Joinville, “foi constituido exclusivamente por
teutos” (DREHER, 1984, p. 40).

E é nesse conceito de isolamento que podemos perceber a questdo da discussdo sobre a
memoria que é construida por Le Goff (1990). Vemos que os imigrantes vindos da Europa
vém imbuidos de uma constituicdo cultural diferenciada dos portugueses e brasileiros que
aqui se encontravam (WEBER, 2006), e eles vém para o Brasil buscando um lugar para

construir suas vidas, carregados, por vezes, de expectativas messianicas, como podem ser
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encontradas em outros grupos migrantes da historia (LE GOFF, 1990). Esse contexto muito
proprio fomenta a criacdo de uma identidade de grupo, e a religiosidade pode ser um poderoso
amalgama. A partir disso, podemos entender que existe “uma relagdo intrinseca entre valores,
religido e cultura, tanto na construgdo do patriménio cultural como da ruptura da ética com a
cultura” (WESTPHAL, 2013, p. 39).

Assim, é interessante pensarmos que nas mais diversas abordagens historiogréficas
sobre os imigrantes que vieram para o Brasil, mais especificamente os protestantes, ndo levam
em consideracao sua imaterialidade, sua teologia e valores, e falar de cultura é referenciar-se a
teologia, pois esta forma a base das expressdes culturais e, consequentemente, politicas
(WESTPHAL, 2013; TILLICH, 2009; HABERMAS, 2007; LE GOFF, 1990).

Com a proclamacdo da Republica, os descendentes dos imigrantes tém duas
vantagens significativas: a “grande naturalizacao” (DREHER, 1984, p. 41), ou seja, a
concesséo da cidadania brasileira, e a separacdo definitiva entre Igreja e Estado. Apesar de
essas serem reivindicacGes que os imigrantes faziam ha tempos, esse fato ndo os ajudou de
fato a sairem do processo de marginalizacdo, pois a maioria dos descendentes de aleméaes
eram simpatizantes do Partido Conservador e de monarquistas. Porém, “no fim das contas,
chegara-se a um acordo tacito com os vencedores: deixou-se 0s descendentes de aleméaes
serem alemaes, recebendo, em contrapartida, seus votos” (DREHER, 1984, p. 42). O Rio
Grande do Sul, nesse contexto, adota uma constituicdo de cunho positivista, influenciada pelo
Sistema Politico Positivista de Auguste Comte, segundo o qual o Estado ndo deveria intervir
na esfera intelectual do povo. “As ciéncias, as artes e a religido devem desenvolver-se
independentemente do Estado” (DREHER, 1984, p. 43). Entretanto, havia dificuldades de
adaptacdo para os pastores que vinham para o Brasil, o que leva ao desejo desde cedo da
construcdo de um seminario para pastores em terras brasileiras (WACHHOLZ, 2003).
Contudo, essa mudanca de paradigma filosofico e politico, saudada de maneira efusiva pelos
descendentes de alemdes, transformaria-se em uma armadilha, pois os conduziu a uma
marginalizacdo total, exatamente por conta da concentracao destes na identidade germanica.

Ap0s a Primeira Guerra Mundial, que significou uma retracdo nessa concentracao, 0s
teutos voltam-se aos seus valores étnicos. Entretanto, essa “consciéncia de germanidade,
enfaticamente proclamada, colidiria, em breve, com um novo movimento que surgia no
Brasil” (DREHER, 1984, p. 48). Esse movimento, o modernismo, desenhava-se no Brasil
desde 1917, com tracos nacionalistas, negando ideias e ideais europeus, e buscava uma
“independéncia intelectual” do Brasil. O governo Vargas, “nascido do modernismo”

(DREHER, 1984, p. 49), veio a tentar consolidar essa independéncia, principalmente pela
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campanha de nacionalizagdo, que proibiu até mesmo o falar de linguas estrangeiras no Brasil,
0 que atinge diretamente os imigrantes europeus no pais. Essa medida ndo era apenas de
cunho cultural, mas também de estratégia de guerra, pois no periodo da Segunda Guerra
perceberam-se movimentos pré-Alemanha nas localidades de imigrantes de origem teuta,
levando a “destruicdo de bibliotecas alemas, confisco de armas das sociedades de atiradores,
prisdes e confinamentos” (DREHER, 1984, p. 51). No pos-guerra, esses acontecimentos ainda
tém desdobramentos. Os “teuto-brasileiros sentiram-se como cidaddos de segunda ou terceira
categoria” (DREHER, 1984, p. 51), mesmo sendo permitido novamente o uso do alemao e a
reativacdo da imprensa alema.

Vale sempre lembrar que os emigrantes da Alemanha ao nosso pais chegaram em um
territério onde predominava a Igreja catolica-romana. Os emigrantes que vieram para ca ndo o
fizeram por motivos essencialmente religiosos, como foi o caso daqueles que foram para 0s
Estados Unidos ou para a Austrélia, e por conta disso, seria de se esperar que desaparecessem
em meio ao catolicismo do Brasil. Porém, ndo foi o que aconteceu. Eles permaneceram com
sua religiosidade protestante ndo s6 por motivos de tradicdo. O desejo do batismo, da
confirmacdo, do casamento e do sepultamento com acompanhamento eclesiastico nao basta
para explicar essa manutencdo da fé, hd mais um motivo: “havia também auténtica piedade de
fé” (DREHER, 1984, p. 53), embora faltassem pastores. No Brasil, surgiu um fendmeno
conhecido como o “pseudo-pastorado” (DREHER, 1984), em que se elegiam leigos, ou seja,
sem a formacdo em teologia, para oficiar os cultos e demais fungdes da Igreja. Esse fenbmeno
também é observado na Colénia Dona Francisca, futura Joinville, e Martin Dreher (1984, p.
70), esclarece que a preservagdo da germanidade na Coldnia acontece sem a participacdo dos
pastores, ja que somente apds a criacdo do reino alemdo é que comeca a aparecer uma
consciéncia nacional de cunho germanico tanto em pastores quanto em comunidades.

Carlos Ficker, em seu livro Historia de Joinville: Crénica da Coldnia Dona
Francisca (2008), destaca a construcdo, em 1857, da Igreja Catdlica e da Casa de Oragdo
protestante simultaneamente, embora ndo houvesse paroco catdélico na cidade ainda.
Entretanto, ndo existem em sua obra mais indicios sobre a atuacdo politica a partir da
religiosidade.

Apolinario Ternes, no livro Historia de Joinville: uma abordagem critica (1984),
apresenta minucias do contrato de cessdo das terras para coloniza¢do por meio da Sociedade
de Hamburgo. Na segunda metade do livro, o autor faz comparacgdes entre 0s passageiros da
barca Colon (1851) com os passageiros do Mayflower (1620), navio que levou os primeiros

emigrantes para ocuparem a regido da América do Norte, onde mais tarde seriam os Estados
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Unidos da América. Para Ternes (1984, p. 99), “apesar de quase dois séculos ¢ meio de
diferenga, os motivos que decidiram a emigrag¢do sdo quase os mesmos”. Em ambos o0s casos,
os colonos vinham decididos a ndo mais retornar, “romper com todos os lagos que os uniam
as suas respectivas terras de origem [...] que fosse esta nova comuna, tudo aqui que
imaginavam de melhor, de mais humano e de mais pacifico” (TERNES, 1984, p. 100). O
autor credita ainda uma “firmeza psicoloégica” (p. 100) que influenciou na permanéncia dos
alemédes em terras joinvilenses, enquanto 0S noruegueses ja retornavam ou iam para outras
colénias com melhor estrutura. Com a chegada da segunda leva de emigrantes, a bordo do
“Gloriosa”, em setembro de 1851, acontece a chegada de “uma selecdo de homens cultos e
inteligentes” (TERNES, 1984, p. 111), como engenheiros, medicos, professores,
comerciantes, naturalistas, carpinteiros e candidatos a teélogo.

Em novembro de 1851, ha o registro da criacdo de um “Conselho Comunal”, 6rgao
administrativo formado por 11 representantes populares, escolhidos por meio de voto, que
caracterizava uma instituicdo democréatica que, para Ternes (1984, p. 113), era “uma das mais
fortes e mais expressivas caracteristicas da colonizacdo germanica, verdadeiro fenémeno
politico, tradutor da formacdo cultural dos imigrantes”. Em 1854, temos a chegada do
advogado Ottokar Doerffel, que exerceria grande influéncia nos rumos administrativos da
coldnia e, em 1855, nascem as primeiras sociedades culturais que, para Apolinario Ternes
(1984, p. 115), demonstram que o0s primeiros obstaculos ja haviam sido ultrapassados “e a
comunidade gozava de uma vida disciplinada, organizada” e por isso seus moradores
necessitavam de ocupacdes no campo cultural. Além disso, em 1857, temos a chegada do
padre Carlos Boegernhausen e as implantagdes das pedras fundamentais da “igreja catolica e
da casa de oracao protestante” (TERNES, 1984, p. 115). O autor, ao analisar as nuances do
“alemado” e sua relacdo para com o Estado e a sociedade, ignora por completo a questdo da
Reforma Protestante. E interessante notarmos como Ternes credita essas questdes culturais a
uma espécie de “espirito” ou mesmo “forca inata” da suposta cultura germanica, ignorando as
relacBes culturais e teologicas existentes na formacgdo destas comunidades. O historiador
joinvilense ainda chega a separar esse “espirito” em duas vertentes, como veremos adiante.

No livro Historia Econdmica de Joinville (1986), Apolinario Ternes, ao falar sobre
o perfil do imigrante alemao que veio para a regido de Joinville, separa-o em dois “tipos™: o
alemao “guerreiro”, que pilhava e saqueava, e o alemao de “alma musical” (TERNES, 1986,
p. 29), amante da paz, voltado as atividades intelectuais. Na acepcdo de Ternes, é esse
segundo tipo de alemdo que veio para colonizar Joinville. E esse segundo tipo, por ser

“representante de uma vertente da raca alema mais sofisticada em termo sécio educacional”,
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vai ser decisivo para “enfeudar a comunidade em torno de alguns principios essencialmente
germanicos” (TERNES, 1986, p. 78), que o autor aponta serem “‘superiores”. Essa pretensa
superioridade “¢ mais cultural do que propriamente econdmica” (TERNES, 1986, p. 79), e o
padrdo europeu de cultura se impunha nas décadas consequentes a chegada dos colonizadores,
principalmente por meio “das escolas, da igreja, da disciplina para o trabalho” (TERNES,
1986, p. 79), obrigando os luso-brasileiros a exercerem sistemas de autopreservagao.

Ainda de autoria de Apolinario Ternes, o livro Joinville: a construcdo da cidade
(1993), o autor aponta que um conjunto de fatores determinou o forte movimento migratorio
da Europa para o Brasil na virada da metade do século XIX, uma “soma de interesses
geopoliticos, econémicos, sociais e religiosos” (TERNES, 1993, p. 29) aliado ao éxodo rural
movido pelo espalhar da Revolucao Industrial na Europa, que trouxe transformacdes radicais
a este continente. No Brasil, o periodo da Regéncia ndo era convidativo aos estrangeiros, por
conta das agitacOes sociais, porem desde 1835 a provincia de Santa Catarina destacava-se
pelas leis de incentivo a imigragdo, principalmente por meio de empresas ou particulares
(TERNES, 1993).

No centro de toda a motivacao para a imigracdo dos alemées estava 0 mesmo motivo
que movimentou irlandeses, italianos, austriacos e suicos: a Revolugdo Industrial. Com a
concentracédo de terra na méo de uma elite econémica, as condi¢bes sub-humanas de trabalho
nas féabricas e as dificuldades encontradas pelas levas que deixavam 0s campos rumo as
cidades, “extensas camadas da populagdo alema ndo vislumbrava melhores dias” (TERNES,
1993, p. 33).

Havia ainda o fator da “renascenca cultural” (TERNES, 1993, p. 34), que buscava o
estabelecimento de um Estado Nacional democratico moderno, inspirado pelos idealizadores
do liberalismo burgués, assim como de intelectuais e pensadores alemaes como Goethe (1749-
1832), Schiller (1759-1805), Kant (1724-1804), Leibniz (1646-1716) e Schopenhauer (1788-
1860), além do préprio romantismo musical alemdo, com nomes do porte de Beethoven,
Mozart, Schubert, Brahms, entre outros. Para Ternes (1993, p. 34), “essa Alemanha
espiritualizada, constitui [...] o reverso da Alemanha guerreira, e revela uma raga dividida em
militares e poetas”.

Por conta disso, € necessario compreender “esse trago que divide o povo alemao”
(TERNES, 1993, p. 34), que Ihe empresta um carater “mistico e espiritual” (TERNES, 1993,
p. 35) e que fundamenta os movimentos migratorios mesmo pos-unificacdo do Estado alemao,
em 1871. A partir deste acontecimento, outras motivagOes cercavam essas emigracoes,

“fundadas em objetivos pragmaticos de ordem nacionalista e imperialista” (TERNES, 1993,
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p. 35), sendo que se considerava de interesse nacional que os emigrantes ndo perdessem seus
tracos culturais, como lingua e nacionalidade, mas que “formassem poderosos quistos étnicos
alemé@es no além-mar” (TERNES, 1993, p. 35).

E marcante que o perfil do emigrante aleméo para a regido de Joinville, de acordo
com Ternes, ¢ de um colonizador “bravo”, que teve de enfrentar “desde as condi¢des indspitas
da terra, as condi¢Oes psicologicas decorrentes do isolamento na mata” (TERNES, 1993, p.
36), enfrentando frio, fome, clima, umidade, em que “a bravura do imigrante certamente
induz a compreensédo da rapida evolucdo a médio prazo que o empreendimento colonizador
acabou obtendo. Ternes ainda destaca que as correntes migratorias vinham com um “grande
namero de intelectuais, oficiais, advogados, jornalistas, médicos, quimicos, farmacéuticos,
arquitetos e até tedlogos” (TERNES, 1993, p. 37). E esses “homens de cultura” vieram
decididos a ficar, ainda que tenham havido muitas desisténcias por conta de que “a realidade
da Colbdnia Dona Francisca nao fazia jus ao que esperavam e principalmente as informac6es
que chegavam na Alemanha” (TERNES, 1993, p. 38).

Ja na primeira metade da década de 1860, chegam “homens ilustres e letrados [...]
dotados de vocagdo politica, [...] identificados com a vida urbana” (TERNES, 1993, p. 88).
Nesse tempo, a comunidade j4 contava com “a casa de oragdo protestante, na Rua do
Cachoeira, no mesmo local que desde 1864 se realizam os cultos e as cerimbnias dos que
professam a Igreja de Lutero” (TERNES, 1993, p. 88). O censo de 1926 destaca que havia
21.608 catolicos e 24.615 protestantes, o que, para Ternes, indica um equilibrio ndo s6
religioso nesses nameros, mas também étnico, creditando a religiosidade protestante aos
alemdes e seus descendentes e a catdlica aos luso-brasileiros (TERNES, 1993, p. 150).

Dilney Cunha, ao abordar a presenca dos suicos em Joinville, fornece importantes
referéncias a respeito do protestantismo na regido. No livro Suicos em Joinville: O duplo
desterro (2003), o autor destaca que € facil perceber os elementos culturais da politica que o0s
imigrantes da Coldnia Dona Francisca trouxeram consigo. O seu isolamento quase total, a
falta de conhecimento da lingua e da legislacdo brasileira e a necessidade de se organizarem
politicamente levam os colonos a transferirem o padrdo organizacional politico da Europa.
Exemplos disso € a criacdo de uma Comuna autbnoma e uma constituicdo, no ano de 1852,
Ocorriam muitas tensdes e conflitos entre os habitantes da Colonia, principalmente por conta
do descontentamento destes, da situacao precaria em que vivem e “do consumo exagerado de
bebidas alcodlicas” (CUNHA, 2003, p. 158), e ndo existia nenhum poder coercitivo, nem
mesmo algum conjunto de leis que estabelecesse regras de convivéncia. As leis brasileiras

exigiam um minimo de habitantes para o estabelecimento de um juiz de paz ou um
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subdelegado. Para tentar sanar esses problemas de ordem administrativa, foi convocada uma
assembleia popular, na qual foram eleitos 11 colonos para elaborar um projeto de constituicdo
que passaria por aprovacdo da assembleia em uma proxima reunido, fato que ndo se
concretizou por desentendimentos internos da Col6nia.

Entretanto, diante da omissdo da dire¢cdo da Colonia, podemos observar uma nova
tentativa de organizagdo administrativa, em forma de Comuna, e que se diferenciava do
primeiro grupo ao opor-se a direcdo da Col6nia, querendo criar um poder autbnomo, com
ampla participacdo da populacdo. Apds longas discussdes e entraves, a Comuna foi
dissolvida, pois “o choque de dois grupos com concepgdes politicas divergentes: de um lado,
os defensores de formas democraticas de governo, e de outro, os adeptos de formas
autoritarias e aristocraticas” (CUNHA, 2003, p. 165). Quem vai impor o dominio politico vai
ser uma elite germanica, dotada de uma consciéncia étnica muito forte, e que buscava “impor
seu ‘ethos’, seus valores, sua cultura” (CUNHA, 2003, p. 166).

No campo religioso, a Colénia também passava por suas particularidades. Os
protestantes ou “acatdlicos” nao podiam construir torres com sinos?®, somente as chamadas
“casas de ora¢do”, sem sinais externos de templo, ¢ os casamentos eram considerados
ilegitimos mediante a inexisténcia do casamento civil. Além disso, o Concilio Vaticano I, de
1870, vem radicalizar algumas posturas da Igreja Catélica em solo brasileiro, como o combate
do liberalismo do protestantismo, considerado “herege”. Apesar disso, 0s protestantes eram
protegidos pelos liberais e pelo imperador D. Pedro 1, que chegou a financiar o pagamento do
salario de pastores e a construcdo de templos. Em 1861, vigorava a lei que autorizava o
casamento protestante e legitimava seus descendentes, e 20 anos depois entrava em vigor a lei
eleitoral que garantia aos protestantes plenos direitos politicos.

E importante ressaltar que os imigrantes da Col6nia Dona Francisca que vieram da
Europa ndo diferenciavam em seus registros as diferentes correntes do protestantismo. Os
suicos, por exemplo, eram em sua maioria calvinistas e tinham divergéncias teol6gicas com 0s
alemaes, luteranos (CUNHA, 2003). Entretanto, “nas primitivas e precarias condi¢des da
Colénia, o trabalho diligente, metddico era associado a conquista de uma vida préspera,
estavel” (CUNHA, 2003, p. 180), o que deixa transparecer uma ideia influenciada pelos
valores ascéticos do protestantismo, que levavam a uma racionalizacdo das praticas do
trabalho. Com a aparicdo das tensGes na Col6nia, devido as insatisfacbes e do consumo
excessivo de alcool, a direcdo da mesma contratou um pastor, que além de proporcionar certo

conforto espiritual, também tinha a intengéo de atender aos anseios dos autores do pedido pelo

26 Conforme a Constituicdo de 1824.
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pastor, que foram alguns colonos alemaes. Eles tinham por objetivo “manter a ligagdo com a
terra natal, através das praticas religiosas” (CUNHA, 2003, p. 182), além de buscar o
estabelecimento de uma homogeneidade de cunho religioso por meio dos ritos luteranos e do
catecismo, sem levar em conta as demais correntes confessionais existentes na Colonia.

Dilney Cunha (2003) argumenta que a elite da Col6nia Dona Francisca, em conjunto
com a Sociedade Colonizadora, buscou a manutencdo de elementos da religiosidade suica
calvinista que fossem considerados positivos, como a ética do trabalho, uma conduta ascética
e a tolerancia com as demais correntes protestantes. Porém, da mesma forma, elementos
considerados negativos foram combatidos, como o pietismo e sua emocionalidade, que era
vista com desconfianca pela elite da Colénia, que possuia um carater liberal, e ndo via com
bons olhos elementos que pudessem levar ao aparecimento de seitas e de propagacao do
fanatismo e da supersti¢do. Isso pode ser percebido na contratacdo somente de pastores que
possuiam formagdo académica, “quase todos, adeptos do racionalismo iluminista e dos ideais
liberais” (CUNHA, 2003, p. 183).

Entretanto, além da confessionalidade, eram os ritos que ocupavam um lugar central
nas diversas correntes protestantes da Colonia. A necessidade dos batismos, confirmacdes,
casamentos e Obitos necessitavam da presenca de um ministro luterano — e um local
consagrado parecia ser 0 mais importante, levando a participacdo dos protestantes como um
todo nas praticas religiosas dirigidas pelos pastores, ndo restritas somente aos cultos, os quais,
inclusive, contavam com pouca participacdo se comparados as missas catolicas (CUNHA,
2003), devido a pratica dos cultos caseiros. Esse fato levou a diretoria da Coldnia a convocar
representantes dos 12 distritos para formarem um presbitério?’ com o intuito de representar a
comunidade junto a diretoria. Esse presbitério foi formado “pelos mesmos individuos que
controlavam as demais instituicbes comunitarias (a escola, a direcdo da Col6nia, as
associagdes culturais, magonaria, etc)” (CUNHA, 2003, p. 186), sendo imposta a hegemonia
da elite germéanica também nesse espaco. Esse acontecimento vai levar a conflitos internos,
advindos dos mais diversos motivos, que vao desde a organizagdo comunitaria, a conduta do
pastor e cobrancas de taxas. Comecam a surgir também comunidades na é&rea rural,
principalmente em Annaburg, por iniciativa dos suigos. Essa comunidade, por conflitos por
conta da escolha de um pastor, rompe com a paroquia de Joinville e filia-se a Comunidade
Evangélica da Estrada da lIlha, principalmente por conta da presenca de um missionario suico

27O presbitério é uma das instancias administrativas das paroéquias luteranas. De forma geral, o presbitério é
eleito pela assembleia de membros da pardquia, e desse preshitério se elege a diretoria, de uma forma muito
parecida com o parlamentarismo classico (SKINNER, 1999).
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pietista. Essa comunidade apresentava um carater mais democréatico, baseado principalmente
na doutrina do “sacerddcio universal de todos os crentes”, na qual até mesmo fiéis leigos
exerciam fungbes pastorais, como o batismo (CUNHA, 2003). Mesmo as decisdes
administrativas eram pautadas por uma assembleia comunal, que era o 6rgéo deliberativo que
decidia todos os pormenores da vida da comunidade.

A partir disso, percebe-se que a Sociedade Colonizadora, por meio do sustento de
pastores “académicos” (pastores que possuiam uma formacdo universitaria), tinha como
caracteristica uma fé mais liberal e racional, buscando uma preservacdo da germanidade com
uma organizacdo autoritaria e patriarcal, praticada principalmente pelas classes urbanas da
Coldnia. Na parte rural, predominou uma religiosidade mais pietista e democratica, “centrada
em preceitos biblicos e ideais ascéticos” (CUNHA, 2003, p. 191).

Em seu outro livro, intitulado Histéria do Trabalho em Joinville (2008), Dilney
Cunha destaca o cinquentenario de Joinville, em que aparecem algumas reportagens de jornal
falando sobre o desenvolvimento da Colonia Dona Francisca, que destacavam a ordem da
localidade, alcancada principalmente por conta do trabalho da figura do imigrante aleméo, e
esse era um discurso aceito pela comunidade local de maneira ampla. Esse discurso surge
desde o inicio da implantacdo da Colbnia, propagado por uma elite de imigrantes e seus
descendentes, que possuiam “ampla bagagem cultural e experiéncia politica” (CUNHA, 2008,
p- 55). Esse discurso utilizou imagens, simbolos e representacdes para compor “uma ideologia
e uma identidade de cunho acentuadamente étnico, definidas pelo conceito de Deutschtum
(germanidade ou germanismo)” (CUNHA, 2008, p.55), usado por essa elite para dar forma as
caracteristicas fisicas, morais e espirituais que eles acreditavam ser herdadas pelo sangue dos
“alemaes”, que lhes empresta uma ancestralidade e heranga cultural. Essa “ideologia étnica”
estabelece uma diferenciacdo entre “os alemaes e os outros” ou, ha visdo dos descendentes,
“nos e eles”, opondo o grupo aos demais que estdo em contato. Sua diferenca para com outras
identidades de grupo, como a religido e a politica, € orientada com o passado, baseada na
crenca da origem comum. Embasado no nacionalismo alemdo nascente do século XIX, esse
Deutschtum é difundido nas col6nias pelas mais diversas associa¢cbes comunitérias, inclusive
a Igreja, e sendo expressa nos mais diversos meios, seja a familia, os modos de vida e de
moradia ou mesmo “as praticas e formas de religiosidade (que encontram no luteranismo sua
expressao maxima)” (CUNHA, 2008, p. 56).

Na formacdo do discurso sobre este sentimento, encontramos a sempre presente
mitica do trabalho, ato ao qual o imigrante estava destinado desde que pisou em terras

brasileiras para, por meio deste, colocar-se em seu espaco e construir sua vida, além de trazer
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0 ideal civilizatério para a regido. Isso ficou visivel nas comemoragdes da “Primeira
Exposicdo Agro-Industrial de Joinville”, em 1874, quando panfletos traziam a seguinte
inscrigdo: “Lembran¢a da Primeira Exposigdo Agro-Industrial da Colénia Dona Francisca, de
16 a 23 de agosto de 1874. Avante! Através da Luta, a Vitdria! Através da Treva, a Luz! A
Inteligéncia e a Forca unidas levam ao Progresso!” (CUNHA, 2008, p. 63). Esse elemento do
Deutschtum é inerentemente ligado ao ideal de progresso por meio do trabalho, o que vai
legar a Joinville uma vocagao para a induastria, como um “chamado divino” (CUNHA, 2008,
p. 64), no qual essa predestinacdo movida por uma forca considerada ontologica confundia-se
com o ideal do Beruf advindo do protestantismo, enraizado por diversos elementos culturais
na construgdo da identidade joinvilense luterana. Esses elementos sdo constitutivos da prépria
construcdo da teologia protestante, conforme ja observamos nos capitulos anteriores com
Quentin Skinner (1999) e Max Weber (2006).

Para a professora e historiadora Sandra Paschoal Leite de Camargo Guedes,
organizadora do livro Historias de (I)migrantes: o cotidiano de uma cidade (2005), e
autora do capitulo A Col6nia Dona Francisca: A Vida.. O Medo... A Morte...,, a
religiosidade em Joinville se manifesta desde os primeiros tempos de ocupacéo do local pelo
imigrante europeu, e isso pode ser percebido pela preocupagdo com a presenca de um pastor
para os protestantes e de um padre para os seguidores da fé catélica. “A presenga da morte
evidenciava a importancia da religiosidade” (GUEDES, 2005, p. 32). Alguns dados: “em
1867 havia na col6nia um total de 4467 pessoas, sendo 629 catolicos e 4038 ndo catolicos,
populacdo que passou para 6671 em 1871, sendo 1065 catdlicos e 5606 ndo catdlicos”
(GUEDES, 2005, p. 33). A autora denota que nos registros e nos cemitérios da cidade,
protestantes e catolicos eram enterrados lado a lado, fato dificil de se encontrar & época, mas
que é remetido a influéncia do Deutschtum, ou do sentimento de germanidade, que
sobrepunha-se as questdes denominacionais, prevalecendo “a unido e o espirito cristdo”
(GUEDES, 2005, p. 34)

Nesse mesmo livro, a professora e historiadora lara Andrade Costa, no capitulo A
cidade da ordem: Joinville — 1917-1943, ressalta que a religiosidade em Joinville era
disputada de maneira pacifica por catdlicos e protestantes, em que o ecumenismo era algo
comum do cotidiano. Em relacdo a ordem e ao trabalho no meio protestante, no qual o
trabalho era sempre presente enquanto meta de vida, exigia-se um controle ainda maior sobre
ele, entendendo a necessidade da “ética da ordem e harmonia do capital e do trabalho para o
progresso” (COSTA, 2005, p. 148). A maioria dos empresarios era protestante e soube

aproveitar-se disso para o controle do seu operariado, dentro da ideia de que “era uma forma
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de glorificar a justica de Deus, ndo subverter a ordem existente e garantir os lucros” (COSTA,
2005, p. 148).

Diante do exposto, a partir da revisdo bibliografica realizada para identificar a
presenca luterana na historiografia joinvilense, foram identificadas producdes que apresentam
0 imigrante protestante. Contudo, confirma-se a existéncia de um hiato sobre a presenca e a
atuacdo dos luteranos em Joinville. Nesse sentido, a presente dissertagdo pretende contribuir
para a discussdo sobre o tema a partir de um enfoque interdisciplinar, considerando também
outros aspectos da religiosidade luterana e sua pratica politica na cidade na
contemporaneidade. No proximo item busca-se a articulagdo conceitual para sustentar essa
analise interdisciplinar a partir da teologia e da historia, principalmente por meio da memoria.

Podemos perceber no desenvolvimento desse capitulo as intrinsecas relagfes entre a
histéria, a memoria, a cultura e como a ideia da escatologia permanece rondando esses
elementos. A Reforma Protestante e sua tradicdo teve desdobramentos na modernidade. A
partir dela criaram-se escolas, temos a formagdo da economia moderna e encontramos a
dignificacdo do casamento e do trabalho (WESTPHAL, 2013). Esses elementos foram
importantes para a construcdo de diversas sociedades influenciadas e baseadas na cultura
protestante. Podemos perceber, pelo levantamento historiogréafico, que os historiadores de
Joinville utilizam outros pontos de analise, ndo levando em consideragdo a imaterialidade
desta cultura que fundamentou o desenvolvimento de certas expressdes culturais na cidade
(WESTPHAL, 2013), ficando “a memoria da cultura [...] restrita as materialidades, sem

considerar suficientemente a memoria em sentido mais amplo” (WESTPHAL, 2013, p. 42).
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3. OS LUTERANOS DE JOINVILLE E “SUA” POLITICA: CARTAS, JORNAIS E
ENTREVISTAS

Esse capitulo serd dedicado a anélise dos dados coletados e construidos sobre os
luteranos de Joinville, bem como a discusséo da relacdo destes com a politica na cidade. Seréo
analisadas as fontes, que se constituem de publicacdes oficiais da Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana do Brasil, desde as manifestacdes da presidéncia, por meio de suas cartas
oficiais, até mesmo os jornais da Igreja que circulam na cidade de Joinville (de abrangéncia
nacional, regional e municipal), além das entrevistas realizadas dentro da metodologia da
Historia Oral.

Os luteranos chegam ao Brasil cercados de contradi¢cdes. As comunidades luteranas
espalham-se por diversos estados durante o periodo imperial e pelo republicano cercadas de
especificidades. Elas eram minoria no cenario religioso brasileiro e, espalhadas pelo pais,
buscaram maneiras de se aproximar e fortalecer de forma muatua. Em diferentes momentos
houve iniciativas para buscar uma unido. Num segundo momento, formaram-se sinodos?®, a
partir do ano de 1868, cuja estrutura ndo deu certo a priori, pois representava uma Igreja de
pastores entrando em conflito com a experiéncia essencialmente comunitaria que as
comunidades experimentavam ha 40 anos em solo brasileiro.?® A partir de 1886, a estrutura de
sinodos retorna, dessa vez de maneira mais bem-sucedida, formando a Federacdo Sinodal,
ainda que se respeitasse a autonomia juridico-administrativa de cada unidade.

Apos a Segunda Guerra Mundial e as dificuldades por conta da prisdo de pastores,
proibicdo de cultos em lingua alema, apreensdo de hinarios e Biblias, entre outras, fizeram
com que a Federacdo Sinodal buscasse novas formas de gestdo, inclusive com a
implementacdo de uma instituicdo de formacdo teoldgica no Brasil. Movimento posterior
ainda foi a discussdo, dentro dos mais diversos ambitos, da necessidade de ruptura com a
“teologia da etnicidade™°, que estreitava os vinculos entre a Igreja e a germanidade de seus
membros. Esses movimentos ja surgem no primeiro Concilio Eclesistico da Federagdo
Sinodal, em S&o Leopoldo, Rio Grande do Sul, de 14 a 16 de maio de 1950, sendo acolhida
como lIgreja-membro no Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em 1950, e na Federagédo

2 Sinodo vem do grego “synodos” e significa literalmente “caminhar juntos”. No caso da estrutura da Igreja
Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, ela também corresponde a subdivisfes organizacionais e
administrativas desta. Os sinodos e suas liderangas participam dos Concilios, instancias deliberativas maximas
da IECLB.

29 http://luteranos.com.br/conteudo/formacao-de-sinodos-no-brasil acesso em 17/06/2014

30 http://luteranos.com.br/conteudo/federacao-sinodal acesso em 17/06/2014
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Luterana Mundial (FLM), em 1952. Em seu segundo Concilio Eclesiastico, em 1954, a
Federacdo Sinodal adota o segundo nome de Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no
Brasil (IECLB), assumindo este nome em definitivo em seu quarto Concilio, em 1962,
buscando uma integracdo definitiva também com a realidade nacional, conforme mostra o
simbolo da IECLB, criado em 19609.

Igreja Evangélica

de Confissao Luterana no Brasil
Fig. 01 — Simbolo da IECLB — Fonte: luteranos.com.br

Conforme pode ser observado na Figura 01, o simbolo demonstra a intencdo da
IECLB de se integrar no cenario nacional. Criado em 1969 para a 5% Assembléia da Federagéo
Luterana Mundial, passou a ser em 1972 o simbolo oficial da IECLB. Nele, percebemos a
cruz colocada sobre o globo, com a intencdo de declarar o dominio de Cristo sobre 0 mundo.
A cruz vazia busca rememorar a mensagem da ressurreicdo — e essa mensagem deve ser
global. O contorno que imita as colunas do Palacio da Alvorada, em Brasilia (DF), aponta a
necessidade da mensagem cristd no Brasil e relembra a missdo da IECLB no pais®
(LUTERANOS, 2014). Atualmente, a IECLB divide-se em 18 sinodos, conforme figura

31 http://luteranos.com.br/conteudo/simbolo-da-ieclb acesso em 17/06/2014.
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10) Paranapanema
11)Planalto Rio-Grandense
12)Rio dosSinos

13)Rio Parana

1) Amazdnia
2) Brasil Central

3) Centro-Campanha-Sul
4) Centro-Sul Catarinense

5) Espirito Santo a Belém 14)Sudeste

6) Mato Grosso 15)Sul-Rio-Grandense
7) Nordeste Gaiicho 16) Uruguai

8) Noroeste Riograndense - 7 17)Vale do ltajai

9) Norte Catarinense 12 18)Vale do Taquari

Fig. 02 — Sinodos da IECLB — Fonte: http://4.bp.blogspot.com/-
NfNiwCXogoY/URS1tvBY_UI/AAAAAAAAALS/I0fI4VQNNWO/s1600/S%C3%ADnodos
+|ECLB.gif

A partir de 1968, as antigas Regides Eclesiasticas e Distritos Eclesiasticos respondem
pela articulacdo e pela estruturacdo nacional da Igreja. Trés decadas depois, em 1998,

acontece uma reestruturacao, em vigor atualmente e que pode ser observada na Figura 02.

3.1 - A IECLB e sua participacao politica na sociedade brasileira

A despeito da sua organizacado juridico-administrativa, podemos perceber ainda que a
participacdo enquanto grupo demonstra-se muito relevante no caso dos luteranos, que tém sua
historia no Brasil, principalmente no pos-ditadura, marcada por participagdes efetivas em seu
posicionamento politico. Do ponto de vista da participacdo politica na sociedade, temos um
exemplo mais especifico da Igreja Evangélica de Confissdo Luterana do Brasil (IECLB), que
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em 1970 deveria acontecer o Concilio Mundial desta na cidade de Porto Alegre. Por conta das
noticias acerca das torturas e cerceamentos das liberdades civis que ocorriam no Brasil e por
receio de mostrar-se conivente com tais fatos, a Igreja Luterana Mundial transferiu o Concilio
para Evian, na Franca. Mediante o ocorrido, a IECLB tomou para si a tarefa de rever a sua
postura perante a situagdo politica no pais, reflexdo essa que culminou no “Manifesto de
Curitiba” (WEINGARTNER, 2001). Esse documento, “um dos mais corajosos documentos ja
publicados pela IECLB” (LINDNER, 2010), foi entregue ao entdo presidente da Republica, o
general Médici, pelo presidente da Igreja no Brasil, e segundo uma andlise da prépria Igreja
Luterana, o manifesto a colocava no “seleto grupo das institui¢des ndo coniventes com a
ditadura instalada no Brasil em 1964 e com a tortura e o desprezo aos direitos humanos”
(LINDNER, 2010).

Por meio deste e de mais alguns documentos oficiais da Igreja®?, percebe-se uma
mudanca gradativa em seu posicionamento junto ao governo brasileiro no periodo dos
Governos Militares e mesmo em questdes mais atuais, como a questdo agraria, situacdes de
género, aborto, homoafetividade, questdo indigena, entre outros. Pelas manifestacdes oficiais
da IECLB, denotamos a preocupacao da instituicdo em posicionar-se politicamente (SINNER,
2005), langando bases para a discussdo dos mais variados assuntos em todos os ambitos de
vivéncia dos luteranos, ja que a religido é aquilo que toma o ser em sua preocupacao ultima
(TILLICH, 2005). E sendo Joinville “o maior polo luterano do continente” (A NOTICIA,
2001), é de se esperar que 0s posicionamentos de tais documentos se sobressaiam ou que
gerem diferentes reacdes.

No ambito nacional, notamos a existéncia de “um grupo de vanguarda, uma
‘esquerda’ da igreja, que exigia uma participacgao ativa da IECLB” (SINNER, 2005, p. 58) em
questdes ligadas a articulacdo entre fé e politica, assim como percebemos também que ha uma
tendéncia mais ‘“conservadora” (SINNER, 2005). Entretanto, ndo hd um levantamento
histérico acerca dos posicionamentos dos luteranos em Joinville e suas liderangas frente as
demais manifestacdes de cunho politico-social. Joinville, por conta de sua forca econémica
em franca expanséo no periodo da Ditadura, pensada como “anos de prosperidade, em grande
parte garantidos pela ‘ordem interna’ do regime militar” (TERNES, 2002, p. 53), mostrou-se

importante para o governo federal, como fica implicito mediante visitas presidenciais, sendo a

32 Como por exemplo, o documento chamado “Nossa Responsabilidade Social”, aprovado no XI Concilio Geral
da IECLB, ocorrido em Joinville, de 19 a 22/10/1978. Nesse documento, ndo é trabalhada téo especificamente a
questdo politica em relacdo ao governo, mas mesmo assim chama a atencdo dos luteranos para problemas
referentes a economia, educagdo e salde do Brasil no periodo, pontuando a posi¢do que os membros da Igreja
deveriam adotar mediante as desigualdades que assolavam a sociedade brasileira. Ainda que ndo seja altamente
politizado (no sentido de questionamento ao governo ditatorial), € um documento altamente critico.
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de maior destaque a do presidente Geisel, em 1° de maio de 1974, na qual conheceu a
Fundicdo Tupy, um destaque nacional — qui¢d mundial — na produgdo metallrgica, e ainda
hoje notdria dentro e fora do Brasil por conta da sua industrializacdo, atraindo investimentos
de multinacionais consolidadas no mercado mundial. Atualmente, percebem-se ecos da
questdo da formacédo da identificacdo luterana presente nas comemoragdes dos 190 anos da
presenca de luteranos no Brasil. Essa comemoragdo € suscitada nas redes sociais e no site
oficial® da IECLB, inclusive com uma sugestdo especifica de liturgia e procedimentos de
culto.

Nesse panorama, como deve a IECLB se colocar dentro da sociedade brasileira?
Algumas das respostas para essa questdo podem ser encontradas na obra As Igrejas e a
democracia no Brasil: para uma teologia publica focada na cidadania®, do professor e
tedlogo luterano Rudolf von Sinner (2012), na qual ele vem nos dizer que foi a Teologia da
Libertacdo que deu voz aqueles que ndo podiam falar na transformacdo da sociedade
brasileira. Embora esta teologia ainda esteja viva, ela ndo passa tempo refletindo os fatores de
erradicacdo da pobreza ou mesmo se engajando na reconstrucdo do Estado brasileiro pos-
1985. A mudanca de contexto social ndo teria trazido mudancas na teologia? Para o professor
Rudolf von Sinner (2012) sim, mas a utopia de mudanca do sistema continua prevalecendo
sobre mudancas efetivas. Infelizmente, a visdo dualista (ricos e pobres, estrangeiro e nacional,
“nds” e “eles”, poderosos e fracos) ainda prevalece nesta teologia, € pode mais atrapalhar do
que ajudar na construgio de um “novo contrato social”®® (SINNER, 2012, p. 4).

Contudo, surgem sinais de incluir a nocdo de cidadania em uma teologia libertadora. A
cidadania comega com “o direito de ter direitos” (SINNER, 2012, p. 4) e compreende 0s
direitos e deveres sociais previstos por lei. Num sentido mais amplo, “cla inclui a
possibilidade real de um acesso efetivo a esses direitos e a consciéncia dos deveres, assim
como a extensdo da participacdo na vida social e politica do pais”®® (SINNER, 2012, p. 5).
Cidadania tem sido o termo-chave para descrever a democracia brasileira desde a abertura
politica de 1985.

33 http://www.luteranos.com.br/

3 No original: “The Churches and Democracy in Brazil: Towards a Public Theology Focused on Citizenship”,
sem tradugdo para o portugués. Esta e todas as demais traducBes de trechos da referida obra sdo de
responsabilidade do autor da presente dissertacdo (T. do A.).

% “New social contract” (T. do A.).

% “It includes the real possibility of effective access to those rights and consciousness of one’s duties, as well as
the extension of citizens participation in the social and political life of the country” (T. do A.).
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Von Sinner nos langa uma pergunta fundamental: “Qual o papel que a religido
desempenha na sociedade; que influéncia as igrejas possuem (ou ndo) na politica?”®’
(SINNER, 2012, p. 5). Ele esclarece que o termo “teologia politica” ndo ¢ novo, tendo sido
registrado pela primeira vez no século I a. C., no Império Romano, onde os sacerdotes
deveriam legitimar o Estado por meio do culto pablico. Além disso, a relacdo entre Igreja e
Estado tem sido um assunto constante na teologia ocidental, e as relagdes entre as duas esferas
tém mudado ao longo do tempo. Von Sinner nos apresenta quatro fases diferenciadas
(SINNER, 2012, p. 5-6). A primeira é a partir de Constantino, quando o Império Romano
adota o cristianismo como sua religido oficial, ha “symphonia (ou cesaropapismo)” (SINNER,
2012, p. 5) entre os poderes espirituais e politicos, com predominio do segundo. A segunda
fase ocorre no ocidente, o poder espiritual passa a predominar com a Reforma Gregoriana, em
1075, quando a Igreja Catolica Romana se estabelece enquanto uma corporagcdo autdbnoma
legal e politica. A terceira pode ser caracterizada por meio da Reforma do século XVI
estabeleceu o predominio do poder politico sobre a lei e a propriedade. E por fim, a quarta,
que é a secularizacdo definitiva da politica e da lei, promovido por pensadores cristdos dentro
do movimento iluminista.

No inicio do século XX, surgiram algumas correntes teoldgicas que buscavam uma
analogia entre a soberania do Estado e a onipoténcia de Deus. Entretanto, essas foram
rejeitadas pela “Nova Teologia Politica” (SINNER, 2012, p. 6), que clama por um novo papel
das Igrejas, ndo para legitimar o status quo da sociedade, nem para questionar o Estado em si,
mas sim para legitimar determinadas decisdes politicas. Um questionamento parecido, porém
mais poderoso, vem da Teologia da Libertacdo, que surge na América Latina nas décadas de
1960 e 1970, mesmo periodo de surgimento da Teologia Publica.

Para von Sinner (2012, p. 17), a Teologia Publica

E um conceito agregador apropriado para uma teologia libertadora no Brasil, que objetiva
alcancar justica e transformacéo social por meio do incentivo & cidadania. O foco na
cidadania € necessario, pois a teologia publica ndo €, por si prépria, uma definicdo
suficiente para uma acéo concreta. Ela retne principios éticos sob o horizonte da dimenséo
publica da teologia e, de fato, as igrejas.®®

Ja no Brasil, as Igrejas podem ter um papel importante para fomentar a cidadania, de

acordo com alguns fatores. Primeiro, dentro de uma perspectiva teoldgica, as Igrejas tém uma

37 “What role, then, does religion play in society; what influence do, or should churches have (or not have) on
politics?” (T. do A.).

3 «Is an appropriate aggregating concept for a liberative theology in Brazil which aims at achieving social
justice and transformation trough fostering citizenship. The focus on citizenship is necessary, because public
theology is, in itself, not sufficiently defined for concrete action. It unites a number of ethical principles under
the horizon of the public dimension of theology and, indeed, the churches” (T. do A.).
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longa tradicdo de distinguir entre esse mundo e o vindouro, esse mundo pecaminoso e aquele
que sera redimido por Cristo, que trard o Reino de Deus. Embora essa visdo possa levar a uma
dicotomia perigosa que culmina na distincdo problematica entre o respeito as autoridades
politicas e a Deus, uma reserva escatoldgica pode e deve manter uma tensdo necessaria entre
0 agora e 0 que ha por vir, 0 que é e 0 que deveria ser. Para muitos, mesmo nao cristaos, ha
“algo” nas Igrejas que demonstra as patologias sociais, assim como a faléncia dos planos
individuais de vida. A Igreja traz uma demonstracdo do mundo que esta por vir a0 mundo
atual. A missdo da Igreja, de proclamar o Evangelho, adorar a Deus, servir aos pobres e
testemunhar a salvacdo de Deus, a impele a espagos publicos, ndo podendo ficar fechada em
Si. “O cristianismo é publico por defini¢io”3 (SINNER, 2012, p. 7). Mesmo que tenha uma
presenca local e contextual, o cristianismo é também mundial e ecuménico, criando, dessa
forma, uma tensdo entre a Igreja e o Estado. Por conta disso, a Igreja deve participar dos
debates publicos, contribuindo para a melhoria da sociedade mediante atitudes construtivas,
cooperando com o Estado e com a sociedade civil.

Um segundo fator, de cunho socioldgico, é que as Igrejas no Brasil, especialmente a
Catolica Romana e as Pentecostais, atingem, de uma maneira ou de outra, grande parcela da
sociedade. Em muitas partes do pais, a Igreja é a Unica instituicdo que alcanca populacBes
miseraveis, realizando seu trabalho com pessoas em situacdo de carcere ou mesmo
dependentes quimicos. Obviamente esse trabalho tem suas ambiguidades e merece seus
questionamentos. Entretanto, como nos aponta von Sinner, “afinal, ele ndo ¢ mais eficiente do
que a retdrica politica, que exclui a maioria da populacdo?*° (SINNER, 2012, p. 8).

Em terceiro lugar, aparece o espaco nas Igrejas para a educagdo e o surgimento de
liderangas, algo como “escolas da democracia”! (SINNER, 2012, p. 8). Muitas liderancas
brasileiras da sociedade civil e de instituicdes politicas vieram das Comunidades Eclesiais de
Base — CEB’s — e também de Igrejas Pentecostais, mesmo que conservadoras.

Embora a importancia da Igreja Catolica enquanto oposicdo ao governo militar no
Brasil tem sido reconhecida, a continuidade de seu trabalho no &mbito social ndo tem tanto
destaque. Ja as Igrejas Pentecostais tém ganhado destaque na sociedade brasileira por conta
do crescimento vertiginoso de seu numero de membros, mas ha pouca reflexdo teoldgica em

sua contribuicdo, deixando sua participacdo sujeita a controversias. Ja as Igrejas historicas,

39 “Christianity is by definition public” (T. do A.).
40 “It is not, after all, more efficient than political rethoric that puts off most of the population”? (T. do A.)
41 “Schools of democracy” (T. do A.).
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entre as quais figura a Igreja Evangélica de Confissdo Luterana do Brasil, tém recebido pouca
atencdo nessas relacdes, apesar de seu tamanho, tempo e influéncia consideraveis.

No campo da cidadania, von Sinner traz a discussdo sobre 0 que é essa NO¢ao e como
ela se desenvolve no Brasil. O autor real¢ca a importancia da consciéncia de que a cidadania,
ou a busca desta, deve partir “de uma populacdo consciente de seus direitos e deveres, que
seja envolvida de maneira ativa, ainda que em nivel local”*? (SINNER, 2012, p. 43). Sendo
assim, ndo se pode esperar que somente o Estado, a Organizacdo Mundial do Comércio, 0
Fundo Monetério Internacional ou qualquer outra instituicdo possa promové-la. Entretanto,
para essa construcdo da cidadania é necessario o envolvimento popular e, para este, uma
confianga mutua entre os membros da sociedade, ja que “se eu ndo posso confiar nos meus
conterraneos, porque deveria me comportar como um ‘cidaddo correto’, obedecendo a lei e
pedindo aos outros que fagam o mesmo?”* (SINNER, 2012, p. 44). E essa € uma questdo
cultural pertinente ao contexto brasileiro, com seu famoso “jeitinho”, o que dificulta em
alguns aspectos essas relagdes interpessoais para a construgdo de elementos sociais, uma vez
que no Brasil predomina a dualidade entre “pessoa” e “individuo” (SINNER, 2012, p. 44).

Outro ponto importante para entender a sociedade brasileira e sua relacdo com a
cidadania é a questdo do respeito ou a falta dele (lack of respect) (SINNER, 2012, p. 46), que
para as populacdes mais pobres € mais grave do que as dificuldades econdmicas. Nesse ponto,
segundo von Sinner, soci6logos e te6logos podem trabalhar em conjunto, ja que a Igreja pode
fazer um trabalho eficiente no tocante ao respeito — “o qual pressupde uma igualdade
fundamental entre seres humanos que passam a ter o direito a um tratamento respeitoso
independente de suas diferencgas sociais, de cor, género, religidio ou outras categorias™**
(SINNER, 2012, p. 46) - e a dignidade, ou mesmo o entendimento de que todos merecem um
tratamento digno em todas as esferas da sociedade. Contudo, chama a atencéo o fato de que o
requerimento de respeito por alguns inclui um ndo comprometimento com determinadas
regras morais, como por exemplo, a isen¢do dos direitos humanos para “criminosos” e a
noc¢édo da justica com as proprias maos.

Nessa discussdo sobre cidadania, respeito e afins, a sociedade civil definitivamente tem
um papel fundamental. Porém, esse termo merece uma definicdo pormenorizada. Podemos

comecar com cinco funcBes democraticas que sdo essenciais a sociedade civil (SINNER,

42 «population conscious of their rights and duties and actively involved, at least on the micro-level” (T. do A.).
43 “If | cannot trust my fellow citizens, why should I possibly behave as a ‘good citizen’, complying with the law
and asking others to do the same?” (T. do A.).

4 «Which pressuposes a fundamental equality among human beings who, then, are entitled to a respectful
treatment regardless of social difference, color, gender, religion, or other categories” (T. do A.).
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2012, p. 50): protecdo (da tradicdo liberal), mediacdo (Montesquieu), socializagdo
(Toqueville), de comunidade (comunitarismo) e de comunicagdo (Habermas). A sociedade
civil transformou-se em um espaco autbnomo dentro do sistema e, ao conquistar a hegemonia,
poderia conquistar também o poder. No panorama brasileiro a partir da década de 1960,
vemos que a sociedade civil influencia o pensamento religioso progressivo tanto no meio
particular, no caso protestante, quanto na intervencdo direta junto as autoridades estatais, no
caso dos catdlicos.

Entretanto, o conceito de sociedade civil ainda permanece passivel de interpretacdes.
No Brasil 0 conceito é muitas vezes confundido e abrange desde “o povo” se organizando, em
meio a esperancgas messianicas, e chega a Organizacdes Ndo Governamentais, ou 0 chamado
“terceiro setor”, que se difere do estado (publico) e de empresas (privadas), pois ndo possui
fins lucrativos. Poderiamos entdo qualificar a sociedade civil como “um conglomerado
diversificado de organizacfes ndo-governamentais e sem fins lucrativos, além de movimentos
de voluntérios e da iniciativa privada, engajados em fomentar a cidadania na esfera publica
para promover o bem comum para toda a sociedade”®® (SINNER, 2012, p. 54).

Estas perspectivas do professor von Sinner ajudam a elucidar a postura da IECLB ao
longo da sua historia, principalmente a partir de 1970, com o langamento do Manifesto de
Curitiba. Basta uma observacdo nos titulos das demais comunicagfes oficiais da Igreja para
percebermos o0s assuntos concernentes a instituicao:

24/10/1970 Manifesto de Curitiba
22/10/1978 Nossa Responsabilidade Social
19/10/1987 Povo Luterano

22/10/1988 Defesa da Amazonia
03/05/1988 Discriminagéo

16/08/1988 Igreja e Politica

24/08/1989 Eleicdes 1989

09/01/1991 Crise interna

15/08/1991 A pena de morte

02/12/1991 Reforma agraria

04/09/1992 Eleicdes 1992

09/12/1992 Deus ndo € racista

18/03/1993 Plebiscito 1993

23/11/1993 Direito e poder

15/07/1994 EleicGes 1994

13/02/1995 Oracdo a favor das metas do Programa de Governo
15/09/1997 Aborto

4 «A diverse conglomerate of non-governamental and non-profit organizations and movements of voluntary,
private initiative engaged in fostering citizenship in public sphere to promote the common good for the whole of
the society” (T. do A.).
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14/03/1999 IECLB as portas do novo milénio
19/05/1999 Homossexualidade

15/03/2000 500 anos de Brasil

17/08/2000 Elei¢des 2000

22/10/2000 Manifesto Chapada dos Guimaraes - Desigualdade Financeira
11/08/2001 Muinistério e Homossexualidade
23/09/2001 Contra a corrupgéo

22/03/2002 Violéncia no pais

26/08/2002 Eleigdes 2002

11/08/2004 Elei¢des 2004

16/10/2004 180 anos das comunidades
07/07/2006 Eleicdes 2006

30/04/2007 Sobre areas indigenas
30/04/2008 Bioética

18/07/2008 Eleigdes 2008

06/02/2009 Referente ao acordo Brasil - Vaticano
11/03/2009 Discernimento ético

19/08/2010 Eleig¢bes 2010

14/10/2010 Guerra santa nas elei¢bes
24/06/2011 Homoafetividade

28/06/2013 Protestos nas ruas

O teor das manifestaches traduz a expressdo da Teologia Publica discutida pelo
professor von Sinner. Estas buscam combinar um posicionamento social frente a interpretacdo
da Biblia e uma coeréncia com a prépria Doutrina dos Dois Reinos, de Martinho Lutero. Esse
posicionamento teoldgico estd bem explicitado, por exemplo, no Manifesto de Curitiba
(GOTTSCHALD, 1970):

Em principio, Estado e Igreja sdo grandezas separadas, como o define também a
Constituicdo do nosso Pais. Mas em virtude das consequéncias da pregacao cristd que se
manifestam na esfera secular, e pelo proprio fato de os cristdos serem discipulos de Cristo e
simultaneamente cidaddos de seu pais, ndo serd possivel separar totalmente os campos de
responsabilidade do Estado daqueles da Igreja, embora seja necessario distingui-los. Na
esfera onde os respectivos campos se fundem, a Igreja, por sua vez necessitando da critica
do mundo, desempenhara uma funcéo critica - ndo de fiscal, mas antes de vigia (Ezequiel
33,7), e de consciéncia da Nacdo. Ela alertard e lembrara as autoridades de sua
responsabilidade em situacdes definidas, sem espirito faccioso, e sempre com a intencao de
encontrar uma solucéo justa e objetiva.

O manifesto lembra ainda que a mensagem da Igreja “ndo tendera apenas a regular as
relacbes entre cristdos, mas visard igualmente ao didlogo com outros cidaddos ou
agrupamentos, sobre todas as questfes relacionadas com o bem-comum” (GOTTSCHALD,
1970), levando a entender que tal mensagem deve extrapolar o ambito da instituicdo, mas por

meio da construcdo do didlogo. E, com o Estado, essa conversa devera ter um teor “franco e
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objetivo [...] em atmosfera de abertura, de liberdade e de auténtica parceria - didlogo que tem
por finalidade encontrar solu¢des para os problemas que afligem a sociedade”
(GOTTSCHALD, 1970). O manifesto chama a Igreja a participar em diversas acdes de apoio
ao Estado, cooperando no suporte a agGes sociais governamentais, como “o combate a
doencas, a pobreza, a marginalizacdo do homem, e em outras atividades que ndo sejam de
carater puramente técnico” (GOTTSCHALD, 1970).

Porém, o Manifesto de Curitiba adverte que podem surgir tensdes mediante a pregacao
publica da Igreja junto as autoridades. O documento é claro ao afirmar que a Igreja “nao
procurara contestar o poder do Estado, como se ela fosse um partido politico, mas proclamara
o poder de Cristo” (GOTTSCHALD, 1970), e que antes de tomar alguma atitude publica,
buscarad o dialogo com as autoridades. Ainda reflete no texto a funcéo radical da Igreja em
relacdo ao Estado. Transparece que a Igreja respeitara a figura da pétria, sendo que esta sera
“honrada e amada; seus simbolos serdo respeitados ¢ usados com orgulho civico [...], mas o
cristdo ndo poderd falar da patria em categorias divinizadoras” (GOTTSCHALD, 1970), ou
seja, patria e Deus, cada um em sua esfera na vida humana, mas lembrando aos luteranos qual
sua prioridade, tal qual Lutero (1996, p. 86), quando diz que “Deus instituiu os dois dominios:
0 espiritual que cria cristdos e pessoas justas através do Espirito Santo, e o temporal que
combate os acristdos e maus, para que mantenham paz externa e tenham que ser cordatos
contra sua vontade”.

Podemos continuar observando ainda a ideia da Igreja e sua responsabilidade junto a
sociedade em outros documentos. No documento Nossa Responsabilidade Social, resultado
do Concilio de 1978, realizado em Joinville, vemos ja no inicio a Igreja colocando-se
“preocupada em despertar a responsabilidade e a acdo social de seus membros” (IECLB,
1978). O documento segue afirmando que a “fé em Cristo leva necessariamente a acdo em
favor do préximo. Sempre que essa acao faltar, na verdade ha falta de fé e desobediéncia a
vontade de Deus” (IECLB, 1978), e apontando a omissa0o social enquanto pecado. Essa
omissdo pode tanto ter ambito local quanto nacional, além do sofrimento dos povos ao redor
do mundo, e é necessario ao cristdo reconhecer sua culpa frente ao sofrimento alheio.

Cabe aqui a compreensdo diante deste documento de que “boa criagdo compreende para
todos trabalho e saude, moradia e sustento, cultura e lazer, convivéncia e liberdade” (IECLB,
1978), e que a falta desses elementos ou a injustica frente ao acesso destes a populacéo
possibilita visarmos “o mundo caido e rebelde a Deus” (IECLB, 1978). Baseando-se na
Epistola de Paulo aos Romanos (Rm 12:9-21), o documento deixa claro que é imprescindivel

ao cristdo tomar partido, ndo podendo servir-se da neutralidade na sociedade e suas
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diferengas. O manifesto ainda fala sobre a questdo das dificuldades de acesso a cultura e a
educacdo, a ma distribuicdo da riqueza, desemprego, fome e outras mazelas sociais. O
documento torna-se ainda mais emblematico se pensarmos o contexto histérico no qual foi
escrito, que é o da Ditadura Militar no Brasil.

Sobre a desigualdade, nos chama atencdo também a Carta Pastoral do ano de 1987,
intitulada Povo Luterano (BRAKEMEIER, 1987), na qual se trabalha a questdo da
desigualdade econdmica entre os proprios membros da IECLB. Atenta-se nela para “os
pequenos agricultores, os operarios, mas também 0 pequeno empresario, comerciante e
outros” (BRAKEMEIER, 1987). O autor da carta, o pastor Gottfried Brakemeier, busca
algumas explicacOes para tal panorama, lembra que “vivemos em tempos em que o trabalho
vale pouco. Somente quem tem € que progride, ou seja, quem possui dinheiro, bens ou
conhecimentos. A grande maioria dos pobres ¢ vitima deste sistema” (BRAKEMEIER, 1987),
e chama a comunidade cristd para se empenhar pela justica.

Em 1988, temos também uma Carta Pastoral da Presidéncia, que fala sobre a relacdo
entre Igreja e politica (BRAKEMEIER, 1988), em que o pastor Gottfried comeca afirmando
gue “um dos assuntos mais candentes em nossas comunidades continua sendo a pergunta pela
relacdo entre Igreja e politica” e que houve na IECLB um despertamento em relagdo a
participacdo politica dos cristdos, originando uma tensdo. E interessante levarmos em
consideracdo o contexto historico de reabertura democratica pelo qual passava o pais, apds 20
anos de Ditadura Militar.

O pastor Brakemeier continua sua carta (1988) afirmando que se engajar politicamente,
empenhando-se pelo bem comum e pela justica, € uma forma de servir a Deus e as pessoas,
sendo que se eximir dessa responsabilidade ¢ ser “culpado no mandamento do amor, que na
acdo politica possui um de seus mais eficazes instrumentos” (BRAKEMEIER, 1988), e que
essa linha de pensamento deveria ser comum a todo luterano. Ele ainda salienta que “como
luteranos estamos impedidos de separar a fé e a politica. Ndo sdo coisas estanques”
(BRAKEMEIER, 1988). Entretanto, o autor adverte para que ndo haja confuséao, salientando
que enquanto Igreja e comunidade, a instituicdo ndo pode se identificar com determinado
partido, pois dentro do compromisso com a justica deve haver espacgo para 0s mais variados
partidos dentro de uma comunidade. Além de religioso, esse compromisso é democratico,
pois compreende a pluralidade de pensamentos dentro da Igreja.

A carta ainda adverte que por maior apoio que uma causa possa merecer, ela jamais
pode se igualar a Igreja, e nem esta pode se vincular a alguma ideologia (BRAKEMEIER,

1988). O que constitui a Igreja ndo séo ideologias, ja que estas sdo relativas, imperfeitas por
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serem producdo humana. O elemento constitutivo da Igreja ¢ a “misericordia de Deus”
(BRAKEMEIER, 1988), e a Igreja deve cobrar ética de todos os sistemas e ideologias. O
pastor Brakemeier (1988) ressalta que a “postura luterana, de nem separar a fé e a politica
nem confundi-las, é dificil de praticar. Mas € a Unica forma de impedir abusos”. Essa postura
da qual o pastor fala é o cerne da Doutrina dos Dois Reinos, de Martinho Lutero, j& exposta
nos capitulos anteriores da presente dissertacdo. Inclusive, o pastor faz um breve comentario

sobre o reformador na carta:

Deveriamos aprender do prdprio Lutero: ndo hesitou de levantar a voz, apontando males de
sua época, chamando a atengdo das autoridades e exigindo mudancas estruturais. Lutero de
modo algum foi pessoa apolitica, mas permaneceu livre diante dos partidos de entdo,
resistindo a transformagdo do Evangelho em projeto politico-social. Soube distinguir entre
Igreja e Estado. Certamente cometeu erros. Ainda assim, permanece exemplar seu
propésito de evitar tanto a mistura de fé e politica quanto o divorcio de ambas
(BRAKEMEIER, 1988).

Na carta, ainda a titulo de propostas para a IECLB, figura a ideia da Igreja promover
debates entre “candidatos e candidatas aos cargos de prefeito e vereador (sobretudo
evangélicos), a fim de ouvir suas propostas bem como seu didlogo mutuo, e de fazé-los sentir
as expectativas da comunidade e as exigéncias do proprio Deus” (BRAKEMEIER, 1988),
pois segundo o pastor, os candidatos pouco conhecem da linha de sua propria Igreja, e isso €
omissdo, uma vez que os politicos precisam do assessoramento de suas comunidades.

Sobre a IECLB e sua relagdo com as eleicdes, além desta carta acima, podemos ver que
a cada eleicdo a Igreja lanca uma comunicacdo oficial na intencdo de aconselhar seus
membros mediante o pleito. A primeira nesse sentido é lancada em 1989, na primeira elei¢cdo
presidencial pos-ditadura, uma Carta Pastoral de autoria do pastor Gottfried Brakemeier
(1989). Nela, adverte-se que a consciéncia cristd deve alertar governantes, candidatos e
eleitores, principalmente em relagdo ao crescimento da miséria e a necessidade de uma
politica social que pense nos “segmentos desprivilegiados. E 0 que devera determinar o
comportamento eleitoral do cristdo e de toda pessoa de boa vontade” (BRAKEMEIER, 1989).
Além disso, ele (1989) recorda que o cristdo luterano deve lembrar de alguns principios
basicos, como a politica estar sob a exigéncia divina, pois ndo é um campo neutro em relacdo
a fé. E mesmo a Igreja ndo devendo constituir um partido, ela deve “publicamente lembrar a
vontade de Deus, vélida para cristdos e ndo cristdos” (BRAKEMEIER, 1989). Essa questdo
levantada na Carta também € inspirada nos posicionamentos de Lutero frente ao poder estatal.
Lutero tinha uma concepcdo muito forte da igualdade e da liberdade cristés, e tais elementos

eram incompativeis com o uso de coercgdo estatal (HOPFL, 2005). No conceito luterano, os
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governantes estdo no mundo para evitar o caos, pois 0 mundo tem uma esmagadora maioria
de ndo cristdos e, inspirado em Romanos 13, ele relembra que o poder é ordenado por Deus,
mas para regulamentar a vida de todos (HOPFL, 2005).

Consciente do papel da democracia no Brasil, o pastor Brakemeier (1989) rememora
que o regime democratico merece um comprometimento por parte dos cristdos, porque
oferece as chances de corrigir as diferencas sociais e a injustica, valorizando e
responsabilizando o cidaddo. Assim, a democracia cumpre o que a Biblia diz sobre a
dignidade do ser humano em sua qualidade de criatura amada por Deus” (BRAKEMEIER,
1989). Por conta desta importancia da democracia, a lgreja ndo ¢ permitido “privilegiar
candidatos ou partidos de sua simpatia. Aposta na maturidade e responsabilidade dos
eleitores. N&o os sujeita a tutela eclesiastica” (BRAKEMEIER, 1989).

Falas parecidas com estas sdo vistas em outras manifestacdes em relacdo a eleicdes. Em
1992, a Carta Pastoral pede que o evangélico-luterano lembre que deve “assumir
responsabilidade pela causa publica é exigéncia do proprio Deus e uma maneira de render-lhe
culto” (BRAKEMEIER, 1992). Na Carta referente as elei¢fes de 1994, encontramos alguns
pontos que vdo ao encontro dos demais e que merecem destaque. Além de chamar o0s
luteranos brasileiros ao voto, a participagdo nas eleigdes, a Carta esclarece que “assuntos
politicos tém relevancia religiosa, e a Igreja e seus fi€is possuem um mandato politico”
(BRAKEMEIER, 1994). Porém, ndo se pode misturar a politica e o partidarismo, pois
empenhar-se pela paz e justica social deve ser um comprometimento comum a todos o0s
partidos, sendo que nenhum “programa politico [é] capaz de ser qualificado como cristdo”
(BRAKEMEIER, 1994), devendo todos estarem sujeiros a um exame critico baseado na ética.

A Carta Pastoral (BRAKEMEIER, 1994) ainda reafirma que a

A Igreja ndo deve prescrever a seus membros a opcdo partidaria a tomar. Seria extremo
paternalismo. A Igreja encoraja os/as eleitores/as a avaliarem as plataformas dos/as
candidatos/as e 0s programas partidarios, para entdo tomarem sua decisdo. [...] A Igreja ndo
pode consagrar determinado programa partidario nem certos/as candidatos/as. Em
consonancia com sua tradi¢do, a comunidade evangélico-luterana se op8e a todo tipo de
messianismo politico, que no fundo é anti-democratico. Existem, isto sim, propostas
partidarias melhores e outras piores. Descobri-lo é tarefa do/a eleitor/a. Mas ndo existem
programas absolutos ou sagrados, isentos de exame e responsabilizacdo humana.

Além disso, a Carta Pastoral incentiva um “intenso debate pré-eleitoral no pais,
[conclamando] as comunidades evangélico-luteranas a tomarem, também elas, iniciativas

correspondentes” (BRAKEMEIER, 1994). A Manifestagdo de 2002 (IECLB, 2002) também

assume um tom parecido, lembrando que
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Deus nos criou como seres sociais. [...] Sua vontade é que vivamos em comunhdo, em
comunidade solidaria e acolhedora. [...] No desafio permanente de criar e recriar tal
comunidade e, por extensdo, uma sociedade com bem-estar, é necessario relacionar
evangelicamente a fé com a politica. Precisamos distinguir entre politica partidaria e
politica ndo-partidaria, se é que pode ser usado esse termo; pois qualquer postura tem
implicacdo politica [...].

Na carta de 2004, é interessante o historico tracado em relacdo as posturas das
comunidades luteranas frente aos processos de poder. De acordo o professor e pastor Walter
Altmann (2004), é histdrica a colaboracéo das comunidades luteranas no direito da sociedade
em escolher aqueles que as dirigem. Ele ressalta ainda que as elei¢bes estdo implicitas na
compreensdo das comunidades luteranas dentro do contexto da doutrina de Lutero do
Sacerddcio Universal de Todos os Crentes*® (LUTERO, 1996). Segundo Altmann, tanto na
vivéncia luterana quanto na da IECLB existem elei¢cOes para a escolha dos obreiros, do
presbitério e da diretoria da Igreja. Essa estrutura advém do fato de Lutero ter defendido “0
direito das comunidades tomarem suas proprias decisdes, enquanto os paises e territorios
ainda eram governados por reis e principes, que nao eram escolhidos pelo povo. Elei¢cdes séo,
portanto, preciosos espagos para a comunidade luterana” (ALTMANN, 2004). E interessante
recordarmos aqui as questdes sobre a memdria que é implicita nas discussdes religiosas
promovidas no primeiro capitulo, principalmente as relacionadas a Le Goff (1990) e
Habermas (2007).

O professor Altmann (2004) ainda discorre sobre a questdo do chamado “voto
evangélico” e lembra que a responsabilidade cristd ndo termina apenas com o0 voto,
destacando ainda que

Cabe-nos vigiar e contestar as autoridades, sempre que descumpram 0S Seus COmpromissos
e deveres para com 0 povo e a sociedade, como ainda dizia Lutero: “Nao é subversivo
criticar a autoridade quando ocorre livre, publica e honestamente no ministério ordenado da
palavra de Deus. Ao contrario, € uma rara virtude louvavel e nobre, até mesmo um servigo
a Deus especialmente grande” (ALTMANN, 2004).

O pastor Altmann mantém uma linha parecida de pensamento nas cartas sobre as
eleicbes de 2006, 2008 e 2010 (ALTMANN, 2006; 2008; 2010), exortando sempre 0s
luteranos a participarem da vida politica de seu pais, estado e cidade. Essa participacdo deve
acontecer por meio do voto, mas também pela fiscalizacdo e cobranca dos politicos eleitos.
Essas sugestdes, ainda que de ambito civil, encontram respaldo na interpretacdo da diretoria

do IECLB na Biblia e nos escritos de Martinho Lutero. E importante ressaltar que em diversas

46 A nobreza cristd da nagao alema, acerca da melhoria do estamento crist&o, de 1520.
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cartas se destacaa a questdo de que a Igreja ndo pode assumir um partido ou um candidato,
devendo respeitar sua pluralidade.

3.2 Os luteranos de Joinville: cartas de apoio politico e manifestacGes da Igreja

Nas elei¢cbes municipais de 2012, encontramos a Comunidade Evangélica de Joinville
— CEJ — posicionando-se de maneira explicita em relacdo ao entdo candidato a prefeito Udo
Dohler. Conforme pode ser observado na figura 03, a CEJ envia aos seus membros de
Joinville uma carta apoiando nominalmente o entdo candidato a prefeitura municipal, o
advogado e empresario Udo Doéhler, que concorria pelo PMDB. Esse apoio é manifestado no
segundo turno do pleito, sendo entdo concorrente o deputado estadual por Santa Catarina e
comunicador Kennedy Nunes (PSD), cuja plataforma eleitoral apoiava-se, entre outros, na
Assembleia de Deus. A eleicdo foi extremamente disputada e terminou com vitéria do
candidato Udo Dohler, com 54,65% dos votos validos*’.

Essa postura da CEJ suscitou diversas polémicas no meio luterano, como fica
evidenciado por meio das entrevistas realizadas. Para Remy Hofstaetter, pastor por mais de 45
anos, sendo 15 deles na Paroquia da Paz, pardquia central de Joinville, “a CEJ tem esse
direito, mas eu ndo acho positivo. Ela deveria indicar quando nao é luterano também”
(HOFSTAETTER, 2014). O pastor Remy ressalta que o presidente da CEJ a época era
candidato a vereador*® pelo mesmo partido que Udo Dohler: “o presidente da CEJ na época
era candidato a vereador pelo PMDB e ele que decidiu isso, ele era meio autoritario. O
pessoal ndo pensou muito no que fez” (HOFSTAETTER, 2014). Outros entrevistados
também falam sobre esse posicionamento do presidente da CEJ. Osmar Lange, membro e
participante da diretoria da Paroquia Sdo Mateus hd mais de 35 anos nas mais diversas
funces, ex-tesoureiro e ex-secretario-executivo da CEJ em outras gestdes e atual delegado da

pardquia junto ao Sinodo Norte Catarinense, é claro ao dizer que:

Essa carta trouxe mais prejuizo do que qualquer outra coisa. Uma carta dessa recebeu
muitas criticas. Tiveram doagdes especificas para esse fim. A carta ndo foi discutida em
pardquia, isso foi comunicado. Saiu da secretaria, pois afinal de contas o Renato Ganske era
secretario [da CEJ] e trabalhava na Dohler, e o Gilberto [presidente da CEJ] era candidato a
vereador. Ali uniu-se o Gtil ao agradavel, talvez pelo proprio partido. Mas isso veio da
diretoria da CEJ, ndo foi a nivel de par6quia (LANGE, 2014).

47 http:/fwww.tre-sc.jus.br/site/eleicoes/eleicoes-municipais-2012/resultado-20-turno-28-de-
outubro/joinville/index.html
8 http://www.eleicoes2012.info/gilberto-raul-15030/



89

Para Harry Tilp Junior, presidente da Paroquia Sdo Mateus, “é interessante que Se
elejam pessoas da comunidade, porém entendo que o desejo tem que partir da pessoa” (TILP,
2014). Além disso, ele compreende que “seria mais interessante se 0 Udo Ddéhler viesse até a
comunidade e pedisse esse apoio. Mas isso foi por meio de candidatos a vereador, entdo nédo
foi legal porque foi colocado” (TILP, 2014).

Ja o pastor Alexandre Francisco, também da Paréquia S&o Mateus, acha a carta de apoio
um erro, pois dentro da Igreja “ndo teremos apenas um pensamento ou corrente politica, € ndo
podemos impor nada” (FRANCISCO, 2015). Ele explicita essas diferencas exemplificando:
“tem luterano que diz: ‘eu ndo voto no Udo, eu conhego o Udo 14 da firma’, e como vocé vai
dizer pro luterano que ndo quer votar no Udo que ele tem que votar no Udo” (FRANCISCO,
2015). O pastor Francisco ainda fala em termos teologicos, ao dizer que “teologicamente
também ndo concordo, pois vocé estd impondo as coisas as pessoas, e se eu Vivo uma
liberdade a partir da fé eu também ndo posso botar um cabresto nas pessoas” (FRANCISCO,
2015). Ele também argumenta que a carta pode ter sido “mais a questdo de fazer o que os
assembleianos fazem, do tipo ‘vamos mostrar nossa for¢a como luteranos’ (FRANCISCO,
2015).

O pastor Manfredo Siegle, que ocupou o posto de Pastor Sinodal do Sinodo Norte
Catarinense de 2002 a 2011, pensa parecido. Para ele, essa carta, “esse apoio aberto das
liderangas ndo ¢ a maneira mais democratica de promover consciéncias democraticas”
(SIEGLE, 2014), e com o documento “praticamente coloca-se um cabresto ao dizer ‘esse
candidato é luterano, vamos apoia-lo por ser luterano’. Vejo que a responsabilidade publica

do ser Igreja luterana ndo € apoiar prioritariamente quem ¢ luterano” (SIEGLE, 2014).
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CARTA DE APOIO

Prezados irméos e irmas na fé,

No proximo dia 28 de Outubro teremos o segundo turno do pleito eleitoral na cidade de
Joinville. A eleigéo para prefeito e vice-prefeito, se configura como um dos momentos mais
importantes para todos que fazem parte da vida desta cidade, sobretudo pela importancia
que Joinville tem, sendo o maior polo industrial e a maior populagéo do Estado.

Acreditamos que o caminho para uma cidade melhor para toda a sua populagdo s6 pode
ser tragado se tivermos um gestor livre e que nao tenha medo de exercer suas
prerrogativas.

Joinville necessita de uma gestao planejada, que promova crescimento organizado, sem
que o crescimento econémico vire as costas para o social. E preciso fortalecer a
autoestima cidada, atrair novos empreendimentos para a cidade, possibilitando geracao de
mais empregos, ampliando e consolidando a cidade como poténcia econémica.

Por tudo isso, ressaltamos que UDO DOHLER é o candidato que relne todas as
condi¢des para administrar Joinville, a maior e melhor cidade de Santa Catarina.

Concluimos, reiterando nosso apregco e apoio a UDO DOHLER, por sua trajetoria
profissional, por seu espirito democratico, na responsabilidade com os deveres publicos e
manifestando confianga em sua serenidade e inteligéncia, desejando que use esses
atributos em beneficio desta comunidade imensa que é a Joinvilense.

Joinville, Outubro de 2012.

= >
w Seew A
Gilbe ul Zwetsch Renato Ganske

Presidente CEJ/UP 1° Secretario

Fig. 03 — Carta da CEJ em apoio ao candidato Udo Déhler. Fonte: Arquivo do autor.
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Ja Renato Ganske, membro da Paréquia Sdo Mateus e secretario da CEJ a época da
publicacdo da carta, tendo assinado a mesma em conjunto com o presidente da Comunidade,
alega que “o posicionamento da carta do Udo foi tomado na diretoria de sugerir junto as
paréquias” (GANSKE, 2014), em gque o “membro deve saber que ¢ uma das primeiras vezes
que temos um candidato luterano, e ndés vamos apoia-lo, a Igreja vai se colocar nessa
condi¢do. Se a pessoa quer ou ndo votar nele, é outra situacdo” (GANSKE, 2014)*. Para
justificar a decisdo, Ganske salienta que “a postura do Udo ja é conhecida na CEJ ha muitos
anos por conta do Dona Helena. Ele tem mantido o hospital crescendo, e desde o comeco ele é
uma obra evangélica” (GANSKE, 2014). E ai ele ressalta um elemento que foi muito

explorado durante a campanha de Udo Ddéhler para prefeito: o perfil de administrador.

O hospital [Dona Helena] era um trabalho da Alemanha no Brasil, € o “doutor” Udo tem
encampado isso hd mais de 30 anos. E conhecendo a pessoa como administrador, sabendo
que ele administra um “monstro” daquele, ¢ 6bvio que uma prefeitura mesmo sendo um
pouco mais dificil, mas com uma equipe, ele vai conseguir (GANSKE, 2014).

Ainda, para ele, a questdo de o prefeito ter ou ndo uma religiosidade influencia em
algumas questdes, pois o0 gestor municipal tomara decisdes segundo a linha que aprendeu.
“Fico imaginando se fosse um ateu. A decisdo seria totalmente diferente, entdo existe uma
diferenca na cultura da pessoa que toma determinadas decisdes” (GANSKE, 2014), mas que

isso ndo significa que o prefeito abra concessbes para a Igreja.

Talvez o prefeito leve a coisa mais pesada [pra Igreja] do que se ndo fosse, pois ele conhece
melhor a Igreja, e se € lei, € pra ser seguida. Conhecendo a cultura luterana, a gente sabe
que é assim, vale pra tudo. Ele ndo vai deixar de aplicar uma lei por ser luterano, pelo
contrario, vai aplicar com mais énfase (GANSKE, 2014).

Ja em relacdo as manifestacBes oficiais da IECLB, também encontramos opinifes
diferenciadas. Os entrevistados foram unanimes ao dizer que as conhecem, mas 0s motivos
gue levam a ndo discussdo destas dentro das pardquias, junto aos membros, diferem um
pouco. O pastor Alexandre Francisco informou que as cartas e manifestos chegam aos
pastores por e-mail, mas “alguns assuntos sdo mais tranquilos, outros nem tanto. Lembro que
marcante foi a questdo do aborto (IECLB, 1997), que foi a concordancia que havia na época a
nivel nacional” (FRANCISCO, 2015). Mas ele lembra que “é dificil vocé ter algum

pensamento a nivel de IECLB, [...] porque na raiz nossa Igreja é critica [...]. EXxistem

49 E importante salientar que Joinville ja teve diversos outros prefeitos que se declaravam luteranos, tais como
Nilson Bender (1966-1970), Wittich Freitag (1983-1988 e 1993-1996) e Luiz Henrique da Silveira (1977-1982 e
1997-2002), entre outros.
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orientagdes que ndo tém a inteng¢do de ser uma tnica voz” (FRANCISCO, 2015). Entretanto,
em sua visdo, por mais que haja uma pluralidade, ainda faltam discussdes dentro das
comunidades. Para ele, “alguns membros eles ndo querem ouvir certas coisas. Ja cheguei a
pregar sobre determinados assuntos e ter reacdes negativas, mas que sao temas que deveriam
ser conversados” (FRANCISCO, 2015).

Nesse contexto, encontramos também a pastora Vera Weissheimer, responsavel pelo
setor de Diaconia® do Sinodo Norte Catarinense, que afirma que muitas vezes a discussio
destes manifestos e cartas falha por conta dos ministros e ministras, ndo necessariamente pelo
viés politico destes, mas pela propria questdo do conservadorismo das comunidades
(WEISSHEIMER, 2014). Os posicionamentos por vezes levantados nas correspondéncias
poderiam levar ao atrito entre 0 ministro e sua comunidade, “podendo até mesmo chegar ao
ponto de atingir o emprego daquele pastor. Afinal, na Igreja Luterana, pastores e pastoras
podem ser demitidos, o que leva a esse medo” (WEISSHEIMER, 2014). Essa concluséo da
pastora a leva a uma pergunta crucial: “E ai [o pastor] coloca o papel profético na gaveta?”
(WEISSHEIMER, 2014). Segundo a pastora, as manifestacdes da IECLB remetem a reflexéo
para uma sociedade mais justa, baseada na equidade, e para ela, a Escola Superior de Teologia
— EST - de S&o Leopoldo (RS) (onde se encontra o nucleo de direcdo da IECLB) tem um
posicionamento de vanguarda nas discussdes politicas, “mas isso ¢ dificil, pois a opinido das
comunidades, na verdade, de alguns lideres que formam opinido nas comunidades, é de que la
se formam homossexuais, entre outras de cunho conservador” (WEISSHEIMER, 2014).

Para o ex pastor sinodal Manfredo Siegle, faz parte do compromisso da Igreja buscar
uma vivéncia forte junto a sociedade, e conceitos como Direitos Humanos, luta pela paz, pela
justica, sdo muitas vezes trabalhados de maneira incipiente. De acordo com ele, os manifestos
da IECLB poderiam ser um suporte nessa questdo, mas “falta informagdo e formagdo. As
pessoas sentem-se inseguras de como levar adiante a questdo da homossexualidade®, por
exemplo” (SIEGLE, 2014). Segundo o pastor, ha inseguranca por parte das liderancas nas
comunidades e do proprio sinodo, sendo que as “liderangas luteranas sdo muito avessas a
questdes onde a Igreja deveria se posicionar claramente, desde o mundo partidario até
questdes de ordem social” (SIEGLE, 2014). O pastor Manfredo (2014) ainda entra na &rea
teoldgica, ao afirmar que o luterano de

%0 A Diaconia é um dos principais meios da Igreja se inserir em meio a sociedade. Originalmente nascida com o
conceito de “servico”, ela ¢ hoje responsavel pelo setor da agdo social da Igreja, mas que pode ter uma
abrangéncia significativa dentro desse conceito. Um dos maiores perigos para a Diaconia é quando ela se
confunde com o assistencialismo (SIEGLE, 2014; WEISSHEIMER, 2014). A intencdo da Diaconia ndo €
somente suprir as caréncias sociais, mas também transformar o mundo, tornando-o mais justo (IECLB, 1988).

L A IECLB tem trés manifestagGes acerca da homoafetividade (IECLB, 1999; 2001; 2011).
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Joinville tem uma piedade muito voltada para si e pouco para fora. Existem iniciativas e
preocupacdes, principalmente na diaconia, que é uma das portas abertas do envolvimento
da CEJ dentro da sociedade fora dos muros da Igreja. Mas mesmo algumas pessoas que
coordenam a diaconia s&o muito conservadoras, e temos que cuidar para que a diaconia ndo
vire um assistencialismo, pois existe um carinho, um amor pelo pobre, mas néo se discute a
pobreza.

Ele ainda ressalta que a “atuacdo da CEJ em Joinville € marcada por um tradicionalismo
conservador. Os luteranos de Joinville séo muito conservadores” (SIEGLE, 2014).

Agora, para entendermos um pouco da acdo dos manifestos dentro das pardquias, é
interessante analisarmos a fala de Harry Tilp Junior, que alega que “mesmo como presidente
[de pardquia], tive pouco acesso as manifestacBes oficiais da IECLB, pois ndo sdo
divulgadas” (TILP, 2014). Segundo ele, ndo ha uma preocupagdo em achar o que Porto
Alegre (no caso, a EST e a diretoria da IECLB) publica e trazer para a realidade das
comunidades, e acredita que

Isso ocorre por haver um desgaste, até politico entre as partes. Como a Igreja € dividida em
sinodos, as vezes um pastor sinodal consegue peneirar 0 que vem de cima para suas
comunidades, e ainda tem mais um filtro, que € o prdprio pastor dentro das igrejas, o0 que é
um ponto delicado, principalmente porque tem muita igreja “pastorcentrista”, onde o pastor
¢ o centro, e ele filtra muita coisa, deixa muita coisa escondida de seus membros (TILP,
2014).

Na opinido de Tilp, a IECLB esta até mesmo atrasada em relacdo a outras Igrejas, pois
existem diversos meios para divulgar essas informac6es, como redes sociais, por exemplo. Ele
levanta ainda a questdo de que os jornais luteranos poderiam ser um meio de divulgar tais
manifestagoes da Igreja. Em sua opinido, “talvez o [jornal] Joinville Luterano nao publique
as manifestacGes por falta de conhecimento, pois sabe que as vezes falta conteldo para a
publicacao do jornal” (TILP, 2014).

Ja para Renato Ganske, que na época da entrevista fazia parte do departamento de
Comunicacdo da CEJ e um dos responsaveis pela edi¢do do jornal Joinville Luterano, este
“nao apresenta as manifestagdes por conta da formagao de opinido. A informagao vai formar
sua opinido, esse ¢ o foco do jornal at¢ o momento” (GANSKE, 2014). Além disso, ele
ressalta que a linha editorial do jornal Joinville Luterano se baseia em instrucdo e
acontecimentos: estudos, temas referentes a cada edicdo (Natal, Pascoa etc.) e a parte social
da Igreja, 0 que acontece nas paréquias, as novidades, a programacéao.

Nesse ponto, podemos ver que realmente h& poucas publica¢fes no Joinville Luterano
que remetam as manifestacdes oficiais da IECLB, ainda que estas publicagdes versem sobre

0s mais variados assuntos. Em um artigo da edicdo de novembro/dezembro de 2001,
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observamos a preocupacdo com a manutencdo da memdria luterana, que remete a Reforma e
aos fundamentos de Lutero: “somente Cristo, somente a graca, somente a fé, somente a
escritura” (SCHWALM, 2001) fala aos luteranos que “somos a Igreja Evangélica de
Confissao Luterana no Brasil, herdeira e continuadora desta historia” (SCHWALM, 2001).
Sobre a manutencdo da memodria, o pastor Schwalm (2001) afirma que

Rememorar, celebrar e preservar nossa histéria é uma dimensao crucial para nosso préprio
autoconhecimento. Conhecer e valorizar as nossas raizes e origens ¢ um ato de
sobrevivéncia. Quem desmerece e desconsidera o passado perde a identidade e passa a
vagar como mera sombra titubeante.

Entretanto, vemos no editorial de inauguracdo do jornal a proposta da interacdo com a
IECLB. “Entende-se a necessidade da criacdo de um veiculo de comunicacdo que contemple
espaco maior na divulgacdo do que se faz e se pensa como Igreja Evangélica de Confissdo
Luterana no Brasil (IECLB) nesta cidade” (KIEFER, 2000).

No campo da politica, encontramos alguns artigos, como o do pastor Rolf Rieck,
falando sobre o papel dos cristdos e da Igreja nas elei¢cbes (RIECK, 2006). Neste, apesar das
manifestacdes da IECLB nédo serem citadas diretamente, percebemos um tom muito parecido
guando falam dos processos eleitorais. O pastor Rieck chama os luteranos a participarem
ativamente das elei¢bes e lembra as epistolas do apdstolo Paulo e relacdo que este instruia os
cristdos a terem com o Império Romano. A partir disso, o pastor afirma que “o povo cristao
também precisa ter posicdo politica. A ndo participacdo e falta de interesse com base em
principio esta fora de questdo” (RIECK, 2006). E ainda para arrematar seu artigo, ele chama
os luteranos a ndo se calarem: “Denuncia — isso faz parte da urgéncia profética que vivemos
em relacdo a ética politica em todos os niveis do Brasil” (RIECK, 2006).

Além deste, temos também o artigo do pastor Ari Knebelkamp (2007), que diz que
religido e politica devem sim ser discutidas, e “ndo apenas para fazer apologia e defesa de
convicgdes pessoais, mas para praticar o dom do discernimento e poder apoiar a religido e a
politica que estdo a servico da vida plena e boa que Deus deseja para todas as pessoas”
(KNEBELKAMP, 2007).

Temos também um artigo que fala sobre a participacdo politica (DECKMANN, 2012),
que concorda com diversas das manifestacGes da IECLB ao dizer que ndo participar da vida
politica ja ¢ fazer politica: “a politica da omissao” (DECKMANN, 2012). Ainda no campo da
discussdo social, que chame a atencdo, encontramos um artigo sobre a discussdo da
maioridade penal (BENDER, 2013), mas que ndo se posiciona claramente sobre o assunto,

apenas deixa aberto & discussdo, e outro de cunho conservador sobre a “liberacdo da
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maconha” (VIEIRA, 2009), o qual centra seu debate acerca das questBes de salde e nédo
sociais sobre o assunto, ndo aprofundando o tema. E por fim, um artigo de 2011, que néo fala
especificamente sobre politica, mas rapidamente toca no assunto do perfil de um partido
politico. O artigo (WELL, 2011) fala sobre a visita de Vanessa, uma menina portadora de
Sindrome de Down ao gabinete do entdo prefeito Carlito Merss. Conta-nos o autor que a
menina, em determinado momento da visita, perguntou ao prefeito se ela poderia cantar um
hino, e o “representante de um Estado Laico ¢ filiado a um partido que passa perto da maxima
do filésofo Hegel de que [...] ‘a religido é o o6pio do povo’, o hino que Vanessa cantou em
pleno gabinete, falava do incondicional amor de Deus para com todas as criaturas” (WELL,
2011). Interessante aqui notar a sutileza do discurso que posiciona a ideologia do partido do
prefeito frente a religiosidade da menina. Cabe lembrar que parte da origem do Partido dos
Trabalhadores estd ligada as Comunidades Eclesiais de Base, as CEB’s, organizagdes
populares e inclusivistas da Igreja Catdlica, onde participavam também protestantes de
diversas denominacdes, ligados a Teologia da Libertacao.

Ja na publicacdo do Sinodo Norte Catarinense, o jornal O Caminho, temos algumas
publicacbes de cunho politico partidario, apesar de também ndo encontrarmos publicacdes
diretamente ligadas as manifestagdes da IECLB, a ndo ser por pequenas alusdes ao Manifesto
de Curitiba, de 1970, conforme percebemos na fala do pastor regional Meinrad Piske (1997),
quando este relembra que a Igreja ndo tem partido, e “entende-se como sendo ‘vigia e
consciéncia da nagdo’” (PISKE, 1997). Além disso, o pastor Meinrad ressalta a participacdo
de alguns membros de comunidades que participaram da eleicdo — e até mesmo foram eleitos
para alguns cargos, e afirma que

[Nés luteranos] temos muito terreno a recuperar. Como Igreja de imigrantes, que por
algumas geracBes ndo tinham, em sua nova pétria, direitos politicos e que durante as duas

grandes guerras neste século sofreram perseguices, nés ainda ndo vencemos o trauma
causado por estas situac@es (PISKE, 1997).

E o pastor termina seu texto pedindo aos candidatos empossados que “nada fagais por
partidarismo...” (PISKE, 1997). Em outra edi¢do, temos um infografico que esclarece
questdes sobre o voto (GIESE, 1998), e entre algumas consideragdes, diz que “vender o voto
¢ vender a alma ao diabo. Cuidado!” (GIESE, 1998), além de tentar trabalhar a questdo da ndo
generalizacdo dos politicos, pedindo aos luteranos que conhegam seus candidatos e exercam
uma avaliacdo critica sobre eles. Em um quadrinho no meio do infogréfico, vemos a listagem
de candidatos que pertencem as comunidades da IECLB, conforme figura 04. Entretanto, o

infografico € claro ao dizer “nds ndo estamos indicando estes candidatos! Estamos apenas
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dizendo que esses sdo membros da IECLB! Também estes devem ser analisados com
aten¢ao!” (GIESE, 1998).

Ainda no que parece ser um reflexo de algumas manifestacbes da IECLB, temos
colunas com temas referentes ao aborto (SOUZA, 1998) e a homoafetividade (GREUEL,
1999), que sdo publicadas como “Opinido” e “Do leitor”, que demonstram reagdes as
manifestacdes sobre 0 mesmo tema, j& que sdo divulgadas em datas posteriores a publicizacdo
das mesmas.

Temos ainda n’O Caminho uma entrevista com o entdo vice-governador de Santa
Catarina na época, Paulo Bauer (BECKER, 2000). A entrevista ressalta que Paulo Bauer é
luterano e que “a familia de Paulo Bauer estd enraizada na histéria e na atuagdo da

Comunidade Evangélica Luterana de Jaragua do Sul” (BECKER, 2000).
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Figura 04 — O que é mentira e 0 que € verdade no ato de votar - GIESE, Nilton. O que é mentira e 0 que é
verdade no ato de votar. O Caminho, Joinville, Outubro de 1998. Fonte: Arquivo da CEJ.
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Por fim, temos o Jornal Evangélico — Jorev —, editado em Porto Alegre (RS) pelo
ndcleo central da IECLB. Nele, o posicionamento politico é claramente alinhado com as
manifestacdes e cartas da mesma. Boa parte das publicacdes, inclusive, é feita no Jorev como
“Cartas do Pastor Presidente” e afins. O jornal ainda publica diversas colunas e artigos
referentes aos temas das cartas, como fé e politica (MUSSKOPF, 1996), eleicdes (JOREV,
1998), discussdes de género (KOCH, 1996) e a questdo agraria, explicitada na edi¢do de maio
de 1996, com diversas reportagens sobre o Massacre de Eldorado dos Carajas®?, conforme
figuras 05 e 06.

Podemos encontrar também discussdes sobre drogas (SCHUBERT, 1996) e racismo
(AMARAL, 1996), em que um leitor, por meio de uma carta, relembra a dificuldade que
encontrou dentro de algumas instancias da Igreja, mas que quando a esta escrevendo, lembra
que “como Igreja, nds temos a Palavra que gera esperanga ¢ vida, [...] que derruba todas as
fronteiras sociais e étnicas e que nos torna uma so6 familia” (AMARAL, 1996). Ele termina
sua carta pedindo para que “possamos fazer das nossas comunidades os quilombos de hoje.
Comunidades onde 0s negros possam ouvir a mensagem que quebra as correntes do pecado e
desse modo possam ser libertos” (AMARAL, 1996).

Temos ainda outros assuntos, mas um que ainda merece uma atencdo especial, é a
questdo da homoafetividade, por conta das reacdes que existiram. Na edicdo de junho de
1999, temos uma reportagem sobre os didlogos acerca da homoafetividade na Igreja
(NASCIMENTO, 1999), motivados pela manifestacdo da IECLB sobre o tema (IECLB,
1999), na qual ocorreu um seminario do Conselho da Igreja, em que a reportagem nos conta
que “ficou claro que existem duas posi¢Oes distintas ¢ opostas. Viu-se a necessidade de
desarmar espiritos em vistas de um dialogo produtivo” (NASCIMENTO, 1999). Entretanto,
nas cartas dos leitores o assunto também gerou diversas reacdes (SCHUTZ, 1999; MELDO,
1999; BOUWAN, 1999), o que leva o corpo editorial do jornal a declarar que “quer encerrar a
publicagdo de cartas de leitores sobre este assunto nesta se¢ao” (JOREV, 1999), conforme
figura 07.

Com os entrevistados, o assunto também gerou certa discussdo e mesmo
demonstracfes de discordancia em relacdo as manifestacbes da IECLB. Renato Ganske
(2014) afirma que nas manifestacdes “o que incomoda, principalmente, ¢ a parte do
‘casamento gay’, ai eu encontro uma barreira”. Ja para Harry Tilp Junior, a IECLB “fica em

cima do muro, ndo se

2. O Massacre de Eldorado dos Carajas ocorreu em 17/04/1996, quando 19 integrantes do Movimento dos
Trabalhadores Sem Terra (MST) foram mortos em uma acédo da Policia Militar do Para.
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Figura 05 — Capa do Jorev de maio de 1996 - JOREV. JoIEgéIo, Sao Leopolo, Maio de 1996. Fonte:
Arquivo da CEJ.

Figura 06 — Ultima péagina do Jorev de maio de 1996 - JOREV. Jornal Evangélico, S&o Leopoldo, Maio de
1996. Fonte: Arquivo da CEJ.
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posiciona, e isso € ruim, porque ndo se esclarece para as pessoas a opinido do seu concilio

maior para que as pessoas possam ou ndo se identificar com isso” (TILP, 2014).

Figura 07 — Trecho da sesséo de cartas do leitor - JOREV. Jornal Evangélico, Sdo Leopoldo, Agosto
de 1999. Fonte: Arquivo da CEJ.

Por meio destes exemplos, podemos perceber algumas das pluralidades dentro da
IECLB, sobre os mais diversos assuntos. E importante notar que existem diversas outras
discussdes sobre os mais variados temas pertinentes a Igreja e a sociedade, que aqui nao
foram trabalhados.

Fica latente, neste ultimo capitulo, uma diferencga de entendimento das manifestacoes
da Igreja Luterana dentro de suas diversas esferas. A direcdo da Igreja se posicionou por
varias vezes com um cardter de “vanguarda” em alguns manifestos politicos, o que
aparentemente ndo vai de acordo ao pensamento de alguns de seus membros. Podemos
perceber que a Comunidade Evangélica de Joinville, a CEJ, ndo busca publicar as
manifestacdes da IECLB em seu jornal, apesar de que algumas transparecam nas matérias de
maneira indireta. Ficou evidente ainda no capitulo, por meio do episodio da carta de apoio ao
entdo candidato Udo Ddhler, o quanto esta atitude foi destoante de alguns principios politicos

elaborados pelo proprio Lutero e apoiados pelas manifestagdes da IECLB.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesses entendimentos, podemos vislumbrar um pouco mais da trajetoria dos luteranos
em Joinville. A sua religiosidade, aléem de um importante fator de identidade, é também o que
permeia as suas vivéncias e lhes d& significado de vida. Isso ficou claro ao longo das
entrevistas e mesmo das analises dos documentos da Igreja.

No inicio desta dissertacdo, vimos a Doutrina dos Dois Reinos, de Lutero, e entendemos
sua importancia na compreensdo dos desdobramentos politicos da teologia luterana.
Importante ainda é entender as relaces que acontecem dentro da politica e da teologia, em
um espectro mais amplo, e ai percebermos a correlacdo existente entre ambas, mas que as
vezes, infelizmente, leva a uma divinizacdo da politica, direcionando-a ao campo do sagrado,
dificultando seu questionamento. Além disso, vemos que ha um peso teoldgico na
manifestacdo da cultura, ja que esta pode ser vista como mantenedora da sociedade e da
civilizagdo. Elementos como a arte elevada ou mesmo a tradigdo de um grupo tornam-se por
vezes verdades sagradas, dignas de protecdo e reveréncia, legando a cultura a imponéncia da
autoridade religiosa, e torna-se um conceito raro ao passo que é essencial para diferentes
polos politicos, da esquerda a direita. Para Eagleton (2003, p. 16), “se existe uma historia e
uma politica ocultas na palavra ‘cultura’, hd também uma teologia”.

Essas conclusdes nos levam a pensar entdo sobre a questdo da histdria frente a esses
desdobramentos. A partir dos estudos de historiadores como Le Goff e Marc Bloch, podemos
entender que hd uma dimensdo teoldgica na historia. O cristianismo é uma religido da
memoria, pois coloca a contagem do tempo em uma linha, com um inicio, um meio e um fim.
Esse “meio” ¢ a interferéncia do Cristo, em que entdo o fim da histéria passa a se realizar e 0
cristdo vive o tempo da espera e busca maneiras de trazer esses elementos a memoria, ou seja,
comemora-los, transforma-los em marcas que o remetam a forca da divindade e que criam as
bases para a escatologia que vira, o fim da histdria — ou seu cumprimento. Nestas forcas de
memoria, vemos a cultura e também as tradi¢cbes criando espacos, firmando-se. E ai
encontramos a Reforma Protestante nesta construcdo historico-cultural. A Reforma
Protestante e sua tradicdo teve desdobramentos na modernidade. A partir dela criam-se
escolas, temos a formacao da economia moderna e encontramos a dignificacdo do casamento
e do trabalho (WESTPHAL, 2013). Esses elementos foram importantes para a construgdo de
diversas sociedades influenciadas e baseadas na cultura protestante.

Entre estas sociedades, temos a cidade de Joinville, com sua colonizagdo de diversos

europeus de origem alema e protestantes. Como consequéncia desta sua forte colonizacéo de
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origem europeia, com predomindncia de alemdes, suicos e noruegueses, a presenca
protestante/luterana em Joinville é marcante, e podemos encontrar influéncias destes
imigrantes nos mais diversos campos da cidade. Contudo, ndo é facil encontrarmos analises
historicas que levem em conta a subjetividade da teologia luterana nas construgdes histéricas
da cidade de Joinville. Existem diversas analises historiograficas, mas fica “a memoria da
cultura [...] restrita as materialidades, sem considerar suficientemente a memoria em sentido
mais amplo” (WESTPHAL, 2013, p. 42), quem sabe até¢ mesmo no sentido teologico.

Nesse contexto, o atual trabalho buscou entender um pouco mais sobre a construgédo da
politica na cidade. Mas antes procurou compreender a politica dentro do entendimento da
Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, passando, entdo, a andlise das
manifestacdes da IECLB. Entre os mais diversos documentos, a questdo das eleicBes se
sobressai, além de como a Igreja incentiva 0s seus membros a participar ativamente destes
processos democraticos de forma critica e ativa. Porém, os documentos da Igreja alertam que
a mesma deve ser apartidaria e ndo assumir nenhum matiz politico-partidario, pois deve
obediéncia apenas a Deus. Essa postura leva a IECLB a ndo apoiar nenhum programa
politico, e a aconselhar as pardquias e comunidades a agirem da mesma forma, respeitando as
escolhas politicas de cada membro dentro de uma interpretacdo sagrada do direito de escolha
e livre-arbitrio no viés politico da vida em sociedade. Aqui podemos perceber a influéncia da
Doutrina dos Dois Reinos, na qual Lutero exorta os cristdos a ndo misturarem Estado com
Igreja, entendendo que cada uma dessas instancias tem seu lugar especifico na sociedade e
que elas jamais podem se misturar.

Essa postura apartidaria € muito aparente nos meios de comunicacdo (principalmente
jornais) da IECLB, do Sinodo Norte Catarinense e da Comunidade Evangélica de Joinville, a
CEJ. Em suas reportagens, podemos observar uma mesma postura, de neutralidade partidéria,
mas de engajamento politico, ainda que em diferentes proporc¢des. Entretanto, esta ndo foi a
pratica da CEJ no ano de 2012, quando langou uma carta de apoio explicita e nominal ao
entdo candidato a prefeito de Joinville, Udo Déhler. E explicito nas entrevistas que essa agio
da CEJ desagradou muitos membros das comunidades joinvilenses, e mesmo 0s pastores
colocam-se veementemente contrarios a carta. Fica claro nesse episodio que as liderangas da
CEJ a época ignoraram as diretrizes de fé luteranas, ja que a ndo indicacdo de pessoas
especificas para cargos em nome da Igreja ndo sé € nao recomendada pelas cartas da IECLB,
mas também pelo proprio Lutero em seus escritos, como podemos observar ao longo da
dissertacdo. Além disso, alguns membros mostraram uma postura critica mesmo em relacdo a

outras manifestagdes sobre assuntos variados, demonstrando que a Igreja ndo é o absoluto,
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mas sim suas interpretacdes acerca dos temas, dentro da liberdade que a Reforma proporciona
ao ser humano frente as instituicdes e a sociedade.

Porém, por que os luteranos desejam tanto que sua Igreja se manifeste? Alguns
entrevistados, inclusive, queixam-se da demora da IECLB ao se posicionar (GANSKE, 2014;
TILP, 2014). A propria esséncia da Reforma sobressai por vezes, quando os membros da
Igreja sdo chamados a participar ativamente da vida politica de sua cidade, estado e pais. Eles
demonstram essa vontade e as manifestacdes da Igreja pedem por isso, assim como 0s trés
jornais analisados, ainda que em situacdes diferentes.

Cabe o registro da visualizacdo de permanéncias historicas nas falas e reportagens, das
disputas de poderes, da memdria que age e trabalha em torno de diversos ideais (do imigrante
que sofre, do imigrante que veio trabalhar, da exclusdo politica destes no inicio da vinda dos
luteranos para ca, entre outros) e de como esses elementos também constituem memoria. E
essa memoria mostra-se religiosa ndo somente por estar ligada a Igreja e a vivéncia nesta. Ela
revela-se assim por mostrar que o luterano escreveu e escreve sua histéria em Joinville dentro
da memdria que carrega consigo, entendendo-se enquanto luterano sim, o que o engloba em
um grupo bastante diversificado e populoso, mas que além de tudo, ainda que de maneira por

vezes discreta, marca seu espaco na sociedade joinvilense, ajudando a molda-Ia.
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